UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO - UNICAP|
PRO-REITORIA ACADEMICA - PRAC

- YERITATI COORDENAGAO DE PESQUISA
ETWTAE .

MESTRADO EM CIENCIAS DA RELIGIAO

Sebastiao Hugo Brandao Lima

A CRITICA DE NIETZSCHE A RELIGIAO CRISTA

RECIFE, JANEIRO DE 2015.



UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO - UNICAP|
PRO-REITORIA ACADEMICA - PRAC

COORDENAGAO DE PESQUISA

VERITATI
ET VITAE

MESTRADO EM CIENCIAS DA RELIGIAO

Sebastiao Hugo Brandao Lima

A CRITICA DE NIETZSCHE A RELIGIAO CRISTA

Dissertagdo do programa de mestrado em
Ciéncias da Religido, na linha de pesquisa

Campo religioso brasileiro, cultura e sociedade.

RECIFE, JANEIRO DE 2015.



Sebastido Hugo Branddo Lima

A CRITICA DE NIETZSCHE A RELIGIAO CRISTA

DEFESA PUBLICA em

Recife, /4 de ‘ﬁ)O/Y\L\,‘L@ de 2015

¥

BANCA EXAMINADORA:

Prof. Dr. Drance Elias da Silva (Orientador)
Universidade Catodlica de Pernambuco - UNICAP

Prof. Dr. Sergie Sezino Douets Vasconcelos (Examinador Interno)

Universidade Catdlica de Pernambuco - UNICAP

Prof. Dr. Junot Cornélio Matos (Examinador Externo)

Universidade Federal de Pernambuco - UFPE

Recife
2015




Dedicatoria

Dedico esta dissertacdo a Deus, por ter sido balsamo nos
momentos dificeis. Dedico em especial a minha esposa, Rafaella,
que me deu forcas e estimulou nos momentos mais dificeis, bem
como, conviveu integralmente comigo em todos 0s momentos da
ardua construcdo desta dissertacdo; dedico a toda minha familia
por me incentivar, em especial meu tio Silvan, que é pra mim um
exemplo a ser seguido, a minha prima Silvia, que foi a primeira
universitaria da minha familia materna, despertando-me o desejo
e estimulo para construir minha carreira académica, a minha
prima Joice que foi a primeira prima em pos-graduacéo e foi na
sua formatura que me entusiasmei a querer alcancar 0s meus
sonhos académicos; dedico a minha tia Maria Aparecida, que
sempre confiou em mim, desde minha juventude, e sempre me
disse que eu teria éxito nos estudos e que teria sucesso na minha
vida profissional. Dedico esta dissertacdo em especial a minha
mée de onde herdei toda a garra para conquistar meus objetivos e

aprendi a nunca desistir e superar todos os obstaculos.



Agradecimentos

Agradeco ao meu amigo Eduardo, por todo o periodo que
passamos no Sul em um intercdmbio, no qual, 0 mesmo me deu
forcas e ajudou no primeiro capitulo desta dissertacdo. Agradeco
ao meu amigo Flavio que dividiu comigo as angustias de estar
longe da familia em viajar para Recife semanalmente, bem como,
a todo seu apoio na construcdo da minha dissertacdo. Agradeco
ao meu amigo Fabio por toda sua atencdo e disposicdo em me
ajudar com livros e materiais a serem usados nesta dissertagéo e
pelos seus conselhos. Agradeco a Mayara por sua contribuicao
para a realizacdo desta pesquisa e por sua forca e ajuda. E nao
pOSSO esquecer a aten¢do e compromisso do meu orientador e sua
paciéncia e companheirismo para comigo em todas as etapas da

construcdo da minha dissertacao.



“[...] ao olhar para tras, todo o nosso comportamento e todos os
Nossos juizos parecerdo tdo limitados e inconsiderados como o
comportamento e 0 juizo de tribos selvagens e atrasadas”
(NIETZSCHE, 2000, p. 106).



Resumo

Partimos nesta pesquisa tentando entender parte do pensamento de Friedrich Nietzsche:
sua critica a Religido crista, no tocante a seu discurso acerca da “morte de Deus”, e a
recepg¢do da sua filosofia no cendrio religioso pés-moderno. Buscamos apresentar o seu
discurso da “morte de Deus” partindo da obra Gaia Ciéncia, discurso que relaciona-se
com a desvalorizacao do mundo metafisico e a perda de crédito no Deus cristdo. A fé¢ em
Deus perdeu plausibilidade, instaurando o niilismo. Problematizamos a critica de
Nietzsche a Religido cristd, mas, sobretudo, critica a cultura de sua época. Ele critica uma
sociedade edificada sob o idedrio cristdo que estd amparado em uma moral que, por
séculos, foi usada como mecanismo de dominio e manutencao de poder. Nietzsche
entende o Cristianismo enquanto nega¢ao da vida e/ou Religido da decadéncia. A critica
de Nietzsche ao Cristianismo tem como alvo o sujeito enquanto agente moral. Todavia,
ndo ¢ necessariamente uma critica a Jesus, o Cristo, visto que, Nietzsche considerava
Paulo o verdadeiro fundador do Cristianismo. Nesta pesquisa analisamos alguns aspectos
da Religido na pés-modernidade e a recep¢ao do pensamento de Nietzsche neste cenario.
Hoje, com a pds-modernidade, a Religido, ao menos suas representacdes institucionais,
tornou-se coadjuvante no debate sobre temas relevantes, porém, a humanidade prossegue
vivendo dimensdes religiosas, cada vez mais particulares e subjetivas. Dialogamos no
decorrer da pesquisa com varios autores que discorrem sobre a Religido na pos-
modernidade de forma positiva e que, de alguma forma, dialogam com Nietzsche. Com a
pos-modernidade e seu processo de secularizacao, a Religido ndo se encerra, ao contrario,
ela ressurge e se difunde. Mesmo ndo tendo o “protagonismo” que exercia antes, a
Religido continua exercendo papel importante na pés-modernidade, estando presente em

todas as areas do desenvolvimento humano.

Palavras chave: Pos-modernidade. Nietzsche. Morte de Deus. Religido. Valor. Moral.

Cristianismo. Niilismo. Jesus.



Abstract

In this research we trying to understand the thought of Friedrich Nietzsche: his discourse
about the "death of God", his critique of the Christian religion and the reception of his
philosophy in a postmodern scenario — the relationship to the becoming of religious
phenomena, also well noticeable in postmodernity. We seek to present his discourse
"death of God" based on the book Gaia Science, this discourse is related to the
depreciation of metaphysical world and the loss of credit in the Christian God. Faith in
God has lost plausibility, establishing nihilism. We problematize Nietzsche's critique of
the Christian religion, but especially critical to the society of his time, he criticizes a
society built upon the Christian ideal which is supported on a morality that has been used
for centuries as a means of maintaining power and domination. Faith in God has lost
plausibility, establishing nihilism. we problematize Nietzsche's critique about the
Christian religion, but especially the critique to the society of his time, he criticizes a
society built upon the Christian ideal which is supported on a morality that has been used
for centuries as a means of maintaining power and domination. Nietzsche understands
Christianity while negation of life and / or religion of decadence. The Nietzsche's critique
of Christianity targets the individual as a moral agent. However, it is not necessarily a
criticism of Jesus, the Christ, considering that Nietzsche believed that Paul was the true
founder of Christianity. In this research we analyze the religion in postmodernity and the
reception of Nietzsche's thought in this scenario. Postmodernism is born with Nietzsche,
from his discourse "death of God". Today, with postmodernism, religion in its
institutional representations, became an adjunct in the debate on important issues,
however, humanity continues living increasingly private and subjective religious
dimensions. We dialogued during the research with various authors who talk about
religion in postmodernity in a positive way and somehow dialogues with Nietzsche. With
postmodernity and its process of secularization, religion does not end, rather it emerges
and diffuses. Even without the "protagonism" who exercised before, religion continues to
play an important role in post-modernity, being present in all areas of human
development.

Keywords: Post-modernity. Nietzsche. Death of God. Religion. Value. Morale.
Christianity. Nihilism. Jesus.
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Introducéo

O ponto de partida desta pesquisa é a analise da filosofia de Nietzsche, que &,
ainda hoje, desafiadora e fascinante. Seu discurso é caracterizado por sua complexidade
e profundidade que aflige as estruturas humanas, no tocante, as que se refere a tradigao,
especialmente a tradicéo cristd. Nietzsche foi um dos maiores expoentes do pensamento
Ocidental e é, reconhecidamente, um dos maiores criticos da Religido como um todo, em

especial da Religido cristé.

Entendemos ser imperativo analisar o pensamento critico de Friedrich Wilhelm
Nietzsche acerca da Religido Cristda, objetivando compreender a recepgdo de seu
pensamento no cendrio religioso na pds-modernidade. Todavia, entendemos que a sua
critica ao cristianismo repercute e ¢ de extrema relevancia, devendo ser analisada de
forma pragmatica e sistematica. O ponto fundante de seu pensamento sao suas criticas a
cultura de sua época, evidenciados nos seus questionamentos aos valores e moral
estabelecidos, sobretudo, pelo Cristianismo que se propagou pelo Ocidente, sendo assim,
constitui-se em uma critica a sociedade Ocidental: notorio em seu discurso acerca da
“morte de Deus”. Ele se distancia da sua heranca cultural para desenvolver sua filosofia

e propor uma cultura com novos valores — a transvaloragao dos valores.

Uma das marcas principais de sua filosofia foi descrita na obra Gaia Ciéncia de
1882, nos aforismos 108, 125 e 343 (especialmente no aforismo 125), onde encontramos
o famoso discurso do insensato ou discurso da “morte de Deus”. Em tal discurso surge
uma de suas maiores expressoes: “Deus estd morto”, que ¢ objeto de pesquisa desta
dissertacdo e parte central deste texto. Vale salientar que esta afirmagdo s6 ocorreu
porque houve causas relevantes que, de fato, motivaram Nietzsche a proclamar tal

expressdo, como as transformac@es historicas, sociais, culturais de sua época.

Sendo assim, no primeiro capitulo desta dissertagdo nos propomos a apresentar o
contexto histérico, ao qual Nietzsche foi forjado, ¢ o seu famoso discurso da “morte de
Deus”, que ¢ parte da sua critica a religido cristd. A “morte de Deus” gerou como
consequéncia o advento do niilismo. Entendemos o niilismo como parte fundante para a

compreensdo da filosofia nietzschiana e sua critica ao Cristianismo.
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O discurso nietzschiano acerca da “morte de Deus” implicou na constatag¢do, por
parte do fildésofo, do fim da metafisica, isto €, o declinio do modelo platdnico de
pensamento, marcado pela dualidade da realidade: um mundo divino versus o mundo
humano. A “morte de Deus” simboliza o fim de uma época, pois, a Modernidade rompe
com a tradicdo judaico-cristd de creditar seus fundamentos em uma realidade metafisica
e, a partir desta, explicar e estruturar a realidade humana. Pois, segundo Nietzsche, a
humanidade estava desacreditando em Deus e no mundo metafisico, que alicercava e

fundamentava a existéncia humana — a crenca em Deus estava se deteriorando.

A crenca em Deus, em uma realidade metafisica, em um mundo divino estava se
desintegrando e a sociedade Ocidental estava perdendo uma de suas caracteristicas
principais que era a sua cultura essencialmente religiosa. A “morte de Deus” ¢ uma
expressao que demonstra esta transformacdo pela qual a sociedade Ocidental estava
passando, visto que, a Religido deixou de exercer o dominio, que outrora, era quase que
absoluto sobre o cotidiano das pessoas. Foi uma expressao forjada sobre as circunstancias
historico-sociais decorridas com advento da modernidade. O mundo foi perdendo o
encantamento e, em mesma proporc¢do, a Religido foi perdendo sua forca de intervir nas

estruturas sociais e mesmo na condicéo psiquica dos individuos.

A humanidade estava perdendo o sentido de sua existéncia e os fundamentos de
sua realidade, com isso, estava se instaurando o niilismo. Segundo Nietzsche o niilismo

surge como consequéncia do Cristianismo.

Embora muitos ao ouvirem a expressao “morte de Deus”, fiquem apavorados e
entendam que é um absurdo tal afirmacdo, ndo podemos interpreta-la como uma simples
manifestacdo de um ateismo. N&o necessariamente Nietzsche tenha matado Deus, ao
contrario, ele se limita a constatar a incoeréncia do divino na cultura de seu tempo,
sobretudo, entre os valores que se praticou e 0 Deus que se prega. O discurso nietzschiano,

r

acerca da “morte de Deus” ¢, antes, uma critica a moral e valores cristaos.

Nietzsche é reconhecidamente considerado um, sendo o maior, critico da Religido
cristd. Parte deste reconhecimento é por Nietzsche ter decretado a “morte de Deus”. Sao
raros os casos, na historia da filosofia, que um filosofo se caracteriza tanto por uma frase
de seu discurso, quanto o caso de Nietzsche ao proferir: “Deus esta morto”. Foi uma frase

recorrente em outros meios que nao o da filosofia, aparecendo em diversos livros e textos,
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fazendo com que o nome de “Nietzsche” ficasse bastante conhecido, sobretudo, como o
filosofo da “morte de Deus” (sua grande expressdo que gerou diversas polémicas no
Ocidente). Contudo, para além de Nietzsche, ainda no primeiro capitulo, analisamos
alguns autores que discorreram sobre a “morte de Deus” e que julgamos como relevantes
para a esta pesquisa, pois, dialogam com a filosofia nietzschiana, séo eles: Heidegger,

Vattimo e Young.

No segundo capitulo, problematizamos, de forma mais aprofundada, a critica de
Nietzsche a Religido cristd, partindo da leitura de suas obras e de autores que reflitam
sobre a Religido. Porém, ndo fundamentamos o teorico central deste projeto, Nietzsche,
sO a partir de suas obras, mas, sobretudo, amparado por diversos autores que dialogaram
com o mesmo e refletiram sua filosofia e/ou a Religido. Para iniciarmos esta
problematizacéo, discorremos brevemente sobre a critica a Religido realizadas tanto por
Feuerbach, quanto por Freud, dois pensadores que contribuiram significamente para
investigarmos o objeto desta pesquisa: critica de Nietzsche a Religido crista.

Contudo, a critica nietzschiana vai além do Cristianismo, trata-se de um
posicionamento impar do pensador para com as religibes como um todo. Em seu intuito
de destruir os valores e a moral e em defender os instintos, Nietzsche ndo descansa no seu
combate contra a Religido de uma forma geral. Evidentemente, o foco de suas criticas é
o Cristianismo, uma vez que, o Cristianismo é parte do ideario cultural de sua época e
que sua critica era, antes de tudo, uma critica a cultura de sua época. A cultura Ocidental
se confunde com o Cristianismo, dai a forte oposicéo de Nietzsche a Religido crista.

Para ele, o Cristianismo é uma Religido da decadéncia, pois, nega a vida. O
Cristianismo nega a vida a medida que impde regras e tenta dominar o instinto, que € a
esséncia da humanidade e garantia da perpetuacdo da espécie humana. Nietzsche chamou
de “vontade de poténcia” a afirmacdo da vida e o instinto humano. Segundo ele, o
Cristianismo busca o fim do natural e instintivo, apresentando-0s como perversos e
imorais, 0 que acarretaria no fim da humanidade. A Religido cristd despreza a vida e
destroi toda “vontade de poténcia”. Para Nietzsche, a Religido cristd vem arruinando a

humanidade.

Nietzsche critica o Cristianismo, mas, sobretudo, critica a sociedade Ocidental,

gue é uma sociedade fundamentada sobre os valores cristdos, tutelada por uma moral
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que serve de ferramenta para manutencédo e dominio de poder, visto que, por séculos a
Religido, com seus valores e moral, serviu como legitimagdo do poder vigente. Ao
criticar o Cristianismo o foco da critica de Nietzsche séo os individuos enquanto agentes
morais. A filosofia nietzschiana € uma critica a tradicdo, busca demolir os valores
cristdos. Nietzsche denominou os valores cristdos como uma moral de fracos. Para ele,
valores morais constituidos pelo Cristianismo tornam publico e notorio sua oposigédo a
vida. Nietzsche pde em cheque um dos pilares da religiosidade crista: seu codigo moral.

A filosofia de Nietzsche fundamenta-se em negar a moral crista.

Nietzsche contesta a moral cristd e sugere a transvaloragcdo dos valores como
superacdo desta. Para ele, a humanidade deve transcender a moral vigente (moral crista)
—sem fundamentacao l6gica e criada sobre uma perspectiva mitolégica — por uma moral
alicercada em principios l6gicos e racionais. Para tal, faz-se necessario o fim do “Deus

Moral” ou “Deus Metafisico”

Para Nietzsche, o Cristianismo que se caracteriza por negacdo da vida foi o
Cristianismo que se seguiu apds a morte de Jesus, através de Paulo. Este teria subvertido
0s ensinamentos de Jesus e subvertido os valores: transformou o que é forte em fraco e
vice-versa. A Religido cristd, que se constituiu a partir de Paulo, nega essa realidade em
nome de uma realidade metafisica, uma realidade para além da morte. Segundo Nietzsche,
os valores criados pelo Cristianismo invertem os valores naturais e instintivos. Logo, a
critica de Nietzsche ao Cristianismo, ndo se trata de uma critica direta aos ensinamentos
de Jesus, pois, para Nietzsche, os ensinamentos de Jesus foram subvertidos e moralizados
por Paulo, em especial, mas também pelos demais discipulos que propagaram esses
ensinamentos como sendo a “boa nova” ¢ fonte de salvagdo, quando, segundo ele, na
verdade estavam negando a vida e estruturando uma Religido a partir do ressentimento.
Esse Cristianismo, que se seguiu pela histéria e ganhou todo o mundo Ocidental, nega a

vida e, por isso, € uma Religido da decadéncia, contraria aos ensinamentos e vida de Jesus.

Logo, a furia de Nietzsche contra o Cristianismo e todo seu afinco em destruir os
valores cristdos ndo é direcionado a Jesus e sim a Paulo, o apdstolo, e ao Cristianismo
gue se seguiu até os dias atuais. Segundo Nietzsche, Paulo foi o verdadeiro fundador do
Cristianismo, que se oficializou em Roma e dominou 0 mundo Ocidental. Para Nietzsche,

este Cristianismo em momento algum pode ser confundido com os ensinamentos de
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Jesus. Foi um Cristianismo subvertido, moralista e que negou a vida, ao contrario de

Jesus.

No terceiro capitulo, investigamos o pensamento de Nietzsche, no tocante a sua
critica ao Cristianismo, a partir do ao seu discurso da “morte de Deus”. Iniciamos tal
investigacdo com uma breve contextualizagdo sobre a pds-modernidade. Em nossa
sucinta analise sobre p6s-modernidade, nos apoiamos em Bauman como tedrico principal,
mas, nao nos furtamos de utilizar outros teoricos que discorrem sobre a pds-modernidade
e ndo corroboram, necessariamente, com Bauman acerca deste tema. Porém, buscamos
demonstrar que, mesmo divergentes, estes tedricos convergem, mesmo que minimamente
e indiretamente, no entendimento de pds-modernidade enquanto aprofundamento da
modernidade e ndo o seu fim. Logo, nesta pesquisa, conceituamos a pés-modernidade ndo
como o fim da modernidade, mas como um aprofundamento da mesma, isto ¢, uma
experiéncia profunda na propria Modernidade. Discorremos sobre a pés-modernidade de
forma breve e introdutoéria, visto que, esta ndo é objeto primordial desta dissertagdo e ndo
temos objetivo, nesta pesquisa, de aprofundar o debate sobre o tema, nem, tampouco,

tempo apropriado.

Uma vez que, contextualizamos a pos-modernidade, partimos para analisar a
religido neste cendrio poés-moderno. As mudangas acerca da Religido, decorrentes do
advento da modernidade, ja haviam sido previstas por Nietzsche. Esta previsdo se
concretizou, os individuos, na pés-modernidade, passaram a se relacionar com a Religidao
e com Deus de uma forma diferente de que tinha ocorrido em qualquer outro momento
historico. A Religido, desde do advento da Modernidade, perde espago na organizagdo da
sociedade, como gestora da vida e conduta social humana, na politica e etc. Porém, ainda
assim, a efervescéncia religiosa ¢ determinante na vida dos individuos pds-modernos,
marcados por uma religiosidade de caracteristicas subjetivas e, por vezes, indiferente para

com a Religido institucional.

Com a perda de credibilidade e de plausibilidade em Deus, que alicercava e
sustentava a vida e realidade humana, instaurou-se o niilismo. Desprezando a tradicdo e
todo o seu sistema metafisico que a fundamentava, houve consequéncias, influenciando
na constru¢do do que se denomina de pds-modernidade e, por conseguinte, a concepgao
de Religido e suas praticas sofreram transformacdes. Na poés-modernidade a religiosidade

continua com forga vital impressionante. Mesmo a Religido institucional tem se
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reinventado e se reinterpretado, conseguindo ser autonoma diante das outras institui¢des,
continuando a influenciar na sociedade, ainda que de forma mais timida. A Religido tem
se resignificado, buscando se adaptar ao cenario pds-moderno e tem encontrado seu

espago e mantido sua importancia.

Mais informados sobre a pds-modernidade e a religido na pds-modernidade,
iniciamos a analise da recepcdo da filosofia nietzschiana no cenario religioso pos-
moderno. Confrontaremos as ideias de Nietzsche com alguns outros autores que
enxergam o Cristianismo de forma diferente. Alguns fazendo uma releitura do proprio
Nietzsche, a exemplo de Vattimo, e outros contrariando Nietzsche, afirmando que o
Cristianismo atesta a vida ao invés de negé-la, bem como, que a religido esta longe do
seu fim, que os individuos, mesmo desprendidos de Institui¢des religiosas, continuam

religiosos, a exemplo de Berger, dentre outros.

A filosofia de Nietzsche, a Religido e a poés-modernidade vistas sobre outros
angulos nos possibilitou avangar no entendimento do fenomeno religioso e elucidar parte

do pensamento de Nietzsche. Como veremos no decorrer do texto.
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12 Capitulo: A “morte de Deus”

1. Contexto historico

Partimos nesta pesquisa tentando entender parte do pensamento de Friedrich
Wilhelm Nietzsche, no tocante, ao seu discurso acerca da “morte de Deus” e sua critica a
Religido crista, pois, tais tematicas nos causa fascinio e interesse, dentre outros motivos
que impulsionam nossa investigagdo em compreender a recep¢do da sua filosofia no
cenario “pés-moderno” e sua estreita relagdo para com o devir do fendmeno religioso,

também, bem perceptivel na “po6s-modernidade”.

Friedrich Wilhelm Nietzsche, nascido em 15 de outubro de 1844 em Rocken, perto
de Leipzing na Alemanha. Em 1849, seu pai e seu irmao faleceram; por causa disso a mae
mudou-se com a familia para Naumburg, pequena cidade as margens do Saale, onde
Nietzsche cresceu, em companhia da mae, duas tias e da avo. Filho e neto de pastores
protestantes, o6rfao de pai aos cinco anos de idade, foi instruido pela mae nos rigidos

principios da Religido crista.

Crianga feliz, aluno modelo, doécil e leal, seus colegas de escola o chamavam
"pequeno pastor"; com eles criou uma pequena sociedade artistica e literaria, para a qual
compoOs melodias e escreveu seus primeiros versos. Chegou a cogitar seguir os passos de
seus antecessores. Porém, o seu interesse em se dedicar a Teologia e a Filosofia —
influenciado por Ritschl, professor que considerava a filologia o estudo do pensamento —

o desviou do caminho tomado por seu pai e seu avo.

Em 1858, Nietzsche obteve uma bolsa de estudos na entdo famosa escola de
Pforta. Segundo Halévy, o contato com rigoroso estudo de textos biblicos em Pforta, uma
escola bastante conceituada pela forte formagdo filologica e estudos biblicos foi
importante nos estudos secundarios do jovem Nietzsche (1989). Janz, discorre sobre a

importancia de Pforta para o filosofo alemao:

O que Pforta significou para Nietzsche ¢ de maior peso no que diz
respeito a sua evolugdo inteira. Aqui foram assentadas as bases
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extraordinariamente sélidas de seu conhecimento sobre a Antiguidade,
esse conhecimento que iria determinar, em primeira esfera e durante
muitos anos, a dire¢do de sua filosofia (1997, p. 110).

Nietzsche foi para Leipzing se dedicar aos estudos e la investigou as obras de
Diogenes Laércio (século I11), Hesiodo (século VIl a.C.) e Homero (a.C. século IX a. C)
(Cf. SIQUEIRA, 2004, p, 410). Interessou-se de forma mais comprometida por filosofia
ao ler O Mundo como Vontade de Representacgao?, de Schopenhauer (de quem mais tarde
se afastaria). Schopenhauer foi um dos criticos da visdo iluminista de vida e argumentou
que o mundo € a nossa representacdo dele, ou seja, € o0 resultado da organizagdo de
percepcOes que nds fornecemos. O mundo, o qual representamos, é fundamentalmente
vontade de existir. Toda acdo, movimento e mudanca que ocorre no mundo é explicada
por esta vontade. A vontade de representacdo de Schopenhauer exercera influéncia
decisiva sobre Nietzsche. Pois, com Schopenhauer, a razdo perde a sua centralidade e néo
mais € entendida como a esséncia dos individuos e sim como um instrumento a servico

de nosso instinto de sobrevivéncia na vida.

Nietzsche atuou como docente na Universidade de Basiléia, na Suiga, de 1868 a
1879. Contudo, passou a viver com uma “pensdo”, cerca 3.000 francos sui¢os que

financiava suas viagens e publica¢des de seus livros.

Para Heidegger, Nietzsche, ainda em sua juventude, ja dava sinais de seu
promissor posicionamento filosofico, todavia, que este ja discorria em suas anotacdes que
o0s deuses também precisavam morrer (HEIDEGGER, 2003, p. 476).

Ele se caracterizava por ser um espirito investigativo e inquieto, proprio de um
grande pensador, vivendo de embates contra si mesmo e de conflitos com a humanidade
— de paradoxos sem limite. Era um individuo que vivia recurvado sobre si mesmo. Um

ser humano que foi definido da seguinte forma:

Emotivo e fascinado por tudo o que resplende vida, era ao mesmo
tempo sedento por liberdade espiritual e intelectual; levado pelo instinto
ao mundo irreal, a0 mesmo tempo era apegado ao mundo concreto e
real; religioso por natureza e por formagéo, era a0 mesmo tempo um
demolidor de religides; entusiasta defensor da beleza da vida, era
também critico feroz de toda fraqueza humana; conhecedor de si
mesmo, era seu proprio algoz; seu espirito era campo aberto em que

! publicada em 1819, esta foi a principal obra de Arthur Schopenhauer, conhecido pelo pessimismo de seus
pensamentos.
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irromperam as mais variadas tendéncias, sob a influéncia de sua agitada
consciéncia (NIETZSCHE, 2008, p. 10).

Passava boa parte do seu tempo escrevendo e convivendo com amigos e
intelectuais. Fez varias viagens a Itdlia e pela Costa Azul francesa. Contudo, viveu
solitério, isolando-se em sua casa, na companhia de sua mae e de sua irma. Nao casou
nem teve filhos, sua vida amorosa é marcada por sua grande decepcao de néo ter se casado
com Lou Andreas Salomé. Sofreu por conta da sifilis, contraida em 1866. Depois de 1888,
Nietzsche passou a escrever cartas estranhas — escrevia cartas ora assinando "Dioniso”,
ora "o Crucificado™. Um ano mais tarde, em Turim, enfrentou o auge da crise e acabou
sendo internado em Basiléia, onde foi diagnosticada uma "paralisia progressiva". De
origem sifilitica, a moléstia progrediu lentamente até a apatia e a agonia. Viveu seus

ultimos anos de vida isolado, falecendo no dia 25 de agosto de 1900, em Weimar.

H& um estreito relacionamento entre a vida cotidiana de um pensador e sua
producao filosofica e/ou literaria. Simone de Beauvoir esclarece a relacdo entre a vida e

obra de um autor da seguinte forma:

Como o universo de Einstein, ele é ao mesmo tempo ilimitado e finito.
llimitado: através do tempo e do espago, ele vai até as origens do
mundo e até seus confins. Resumo em mim a heranga terrestre e 0
estado do universo neste instante. Todo bom bidgrafo sabe que, para
que conhecam seu heroi, ele deve inicialmente invocar a época, a
civilizacdo, a sociedade a qual aquele pertence — e também remontar o
mais longe possivel a cadeia de seus ascendentes. A soma de tais
informacdes €, no entanto, infima se a confrontamos com a inesgotéavel
multiplicidade de relacfes que cada elemento de uma existéncia
mantém com o todo. Cada um tem uma, além disso, uma significacéo
diferente quer o consideremos sob um ponto de vista ou sob outro
(BEAUVOIR, 2003, p.9-10).

E relevante situar o Nietzsche e seu tempo, tendo como pardmetro uma possivel
perspectiva para ler e abrir um possivel didlogo com o seu pensamento. Contextualiza-lo
no seu tempo histérico em decorréncia dos acontecimentos que de alguma forma
contribuiram ou influenciaram a suas concepcdes filosoficas. Contudo, ndo sendo um
unico caminho. N&o objetivamos, nesta pesquisa, discorrer sobre toda a histéria da
Alemanha e Europa do século XVIII e XIX, isto é, a época que antecede ao nascimento
do filésofo e o0 seu contexto social, mas situa-lo enquanto filosofo de seu tempo. Contudo,
é claro que Nietzsche é um extemporaneo: “eu mesmo ndo sou ainda atual; alguns nascem

postumos” (NIETZSCHE, 2007, p. 67). Assim, nos ancoramos em Simone de Beauvoir,
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que defende que ndo existe pensador isolado de sua época e de seu contexto (2003). O
contexto histérico em que Nietzsche viveu é inerente a sua produgdo filosofica, mesmo

que este afirme: “eu sou uma coisa; outra ¢ minha obra”. (NIETZSCHE, 2007, p. 67).

O ano que nasceu Nietzsche, 1844, se ampliava e progredia a primeira fase da
Revolucdo Industrial (1780-1860). “A Revolugdo plantou em toda a sua amplitude o
problema do homem terreno” (LEFEBVRE, 1972, p. 51), cenario que se desenvolveu
este filosofo, tendo o “homem terreno” como protagonista dos problemas filosoéficos. Esta
foi uma época dominada pela sociedade burguesa, sobretudo, porque é um periodo
revolucionério inaugurado pela Revolugéo Francesa (1789) e que se prolongou por toda

a primeira metade do século XIX. A revolucdo gerou uma nova visdo do ser humano.

Foi um periodo caracterizado pelo capitalismo, pelo Estado burgués, e,
especialmente na Italia e na Alemanha, pelo nacionalismo unificador. Na segunda metade
do seculo XI1X, este nacionalismo ganha forca e conduz a unificacdo destes dois novos
estados: Alemanha e Italia — que até meados do século XIX, eram duas grandes regies
da Europa, com relativa identidade cultural, que ficaram a margem do processo de
unificacdo. No decorrer da segunda metade do século XIX, porém, um vigoroso
nacionalismo comecou a se afirmar nas duas regides. Como consequéncia, 0s interesses
nacionais acabaram prevalecendo sobre as diferencas politicas, sociais e culturais, o que
tornou possivel, nos dois casos, unir povos muito diferentes na tarefa comum de constituir
novas nagdes (GARCIA, 2003). Segundo Klossowski, Nietzsche sofre forte influéncia da

sociedade de sua época:

Como Nietzsche pensa e vive em uma sociedade burguesa ainda solida
— trinta ou quarenta anos antes dos primeiros abalos — sua maneira de
ver parece ainda se confundir com as iniciativas tomadas por essa
mesma sociedade. S6 hoje podemos medir o alcance da sua palavra e
da sua recusa. Ndo existe mais sociedade ‘burguesa’, mas algo mais
complexo a substituiu: uma organizacdo industrial que, a0 mesmo
tempo que conserva as aparéncias do edificio burgués, reagrupa e
multiplica as classes sociais segundo o crescimento ou a diminuicao de
necessidades cada vez mais diversificadas e, pela sua automatizacéo,
desequilibra até a sensibilidade dos individuos (2000, p.25).

No decorrer das guerras napolednicas, Bonaparte desfez o antigo Império
Romano-Germanico e instituiu, em seu lugar, a Confederacdo do Reno. Com a derrota de

Napoledo, o Congresso de Viena determinou a formacdo da Confederacdo Germanica,

um aglomerado de 39 Estados repartidos entre as liderancas da Prussia e da Austria (ou
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Impeério Austro-Hungaro). Em 1862, o rei Guilherme | escolheu seu primeiro ministro:
Otto von Bismarck, tornando-se o principal responsavel pela unificagdo alemd. Ao
assumir o cargo, ele adotou medidas para acelerar o desenvolvimento industrial, dentre
elas: ampliou a malha ferroviaria, estimulou a siderurgia e a industria metaltrgica. Ao
mesmo tempo modernizou o exército, pois sabia que a unificacdo do pais passaria
necessariamente pela guerra. Do ponto de vista politico, Bismarck favoreceu a alianca
entre burguesia industrial e a nobreza latifundiéria. Seria essa alianga, apoiada no

exercito, e ndo a participacdo popular, a base do processo de unificacdo (GARCIA, 2003).

No século XIX existiu uma enorme expansdo colonial europeia, buscava-se
mercados consumidores e matérias-primas, bem como pontos estratégicos nas coldnias.
Esse movimento foi denominado como Imperialismo?. A partir de 1860, a Alemanha, pais
de origem de Nietzsche, tornou-se uma das principais areas de concentracdo industrial,
em um contexto que o ago superou o ferro, a eletricidade e o petréleo suplantaram o vapor,

dentre outras significativas mudangas que ocorreram.

Segundo Campos e Garcia, para compreender as origens dessa expansdo, €
necessario considerar as mudancas na estrutura capitalista, impulsionadas, sobretudo,
pelos progressos técnicos, cujo conjunto muitos denominam de Segunda Revolucdo
Industrial. Mais adequadamente, emprega-se a expressdo Revolucdo Cientifico-
TecnolOgica, ja& que as mudancas ocorridas, a partir da década de 1870, ndo
correspondiam simplesmente ao prolongamento da Revolugédo Industrial. Na verdade,
nessa época iniciou-se uma série de transformacdes quantitativa e qualitativamente
diferentes daquelas do fim do século XVI1II. O aumento do padrdo de vida, o crescimento
da instrucdo de massa, 0s progressos cientificos e tecnoldgicos, as reformas sociais, 0s
progressos democraticos, € 0 expansionismo europeu no mundo indicavam o auge da
Europa liberal e capitalista (Cf. 2005, p. 303).

2 “A palavra Imperialismo vem do latim e significa ter poder de mandar. Conceitualmente ¢ a politica de
um Estado, nagdo ou povo de impor controle direto ou indireto sobre outro, sendo a acéo de poder contraria
a vontade e aos interesses sobre quais incide” (MARQUES, 2006, p. 305). Por volta de 1900, o
Imperialismo era considerado como um prolongamento da politica nacional no quadro da politica
internacional. A palavra tinha acabado por significar construir um império com bases em aquisicbes
coloniais; desenvolver a marinha e o exército como instrumentos desta politica. O Imperialismo consistia,
também, em desenvolver as exportacBes e os investimentos no estrangeiro em proveito da economia
nacional (Cf. GOLLWITZER, 1969, p. 11-12).



21

As transformacdes forcadas pela revolucdo, ocorrida nas inddstrias téxteis da
Inglaterra, no final do século XVIII, j& estavam se findando em meados do século
seguinte. Os trés importantes elementos para as mudancas ocorridas na producéo,
formado por ferro, carvdo e maquinas a vapor ndo dava conta de sustentar o nivel de
producdo de mercadoria e tampouco aumenta-lo. S6 sendo possivel nas Gltimas décadas
do seculo XIX, fase que Nietzsche desenvolveu sua filosofia, quando novos
procedimentos técnicos e de fontes de energia e materiais tornaram-se conhecidos. Nesse
periodo, o papel da ciéncia ampliou-se, tornando-se determinante. A ciéncia permitiu o
crescimento da producéo, todavia, tornou-se mais utilitaria e voltada para as pesquisas
tecnoldgicas, proporcionando condi¢des para que as descobertas fossem aplicadas
rapidamente aos processos produtivos. H& ocorréncia da unido permanente entre ciéncia
e tecnologia se tornou um dos principais eixos de desenvolvimento da historia do
capitalismo e da sociedade contemporanea. Segundo Campos e Garcia, a Revolugéo

Industrial estabeleceu uma nova regra para a sociedade capitalista:

A revolucdo industrial, no entanto, ndo foi uma ruptura técnica, mas a
herdeira de um lento processo de aprendizagem em um longo percurso
de surgimento de inovacdes técnicas. Essas inovacOes levaram a
multiplicacdo acelerada de mercadorias e servi¢os. O impacto sobre as
estruturas econdmicas foi brutal. Criaram-se necessidades de consumo;
0s novos produtos e a reducdo dos custos de produgdo dos ja existentes
ampliaram o mercado consumidor. A aceleracdo do crescimento
econdmico, marcada pelo investimento de capitais em tecnologia
visando maior produtividade, tornou-se a regra da sociedade capitalista
(2005, p. 303).

As primeiras mudangas sentidas ocorreram no ambito do transporte, com o
aperfeicoamento das locomotivas e ferrovias. Na época as ferrovias eram representacoes
de progresso, tal a sua importancia, ja que por elas deslocavam-se pessoas, matérias-
primas e alimentos para abastecer as cidades. Outro grande passo na area de transportes
e comunicagdo foi o aprimoramento dos navios a vapor, utilizados nas viagens
transocednicas. A partir das duas Gltimas décadas do século XIX, as transformacdes
tornaram-se mais radicais. Foram desenvolvidas novas fontes de energia baseadas na
eletricidade e no petréleo e, a partir dai, novas industrias se formaram, empregando
processos mecanizados ainda mais eficientes e produtivos, principalmente na area de
metalurgia e siderurgia. Varios setores da sociedade foram incentivados por esse
crescimento cientifico e tecnologico, ndo se limitando a producdo de mercadorias e ao

universo da industria pesada. A expansdo da energia elétrica por cabos e o surgimento da
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lampada elétrica em 1878 desenvolveram substancialmente a vida nos centros urbanos, a
ponto de a iluminacdo publica tornar-se referéncia de modernidade. O sistema de
comunicagfes também progrediu com vasta velocidade com a inven¢édo do telefone, do
telegrafo e do cinema. A medicina avancou, tendo em vista que, descobriram-se vacinas
e a cura para doencas endémicas (CAMPOS; GARCIA, 2005).

Essas transformacdes cientificas e tecnoldgicas, de acordo com o historiador
Geoffrey Barraclough, atuaram ao mesmo tempo como “solventes da velha ordem” e
“catalizadores de um novo mundo”. Nesse periodo criou-se a ilusdo de que a humanidade
vivia um processo de avango cientifico sem interrupgdes, sempre alcancando graus mais
elevados de complexidade (BARRACLOUGH, 1987).

A Alemanha de Nietzsche se encontrava em plena transformacéo: com Frederico
I, um “déspota esclarecido”, a Alemanha € “afrancesada”, ou seja, tem-se a uniao
da politica com as ideias do movimento Iluminista, conquistando, assim, o afeto dos
intelectuais. Em 1870, a Prassia entra em uma guerra contra a Francga e conquista a vitdria,
surgindo o Il Reich. Ocorre a unificacdo e a cultura é usurpada em detrimento da

indUstria. A cultura é uniformizada com o objetivo de homogeneizar as diferencas.

Durante a guerra contra a Franca, Nietzsche serviu ao exército alemdo como
enfermeiro, porém, por pouco tempo, ja que com pouco tempo de guerra ele adoeceu,
contraiu difteria e disenteria. E provavel que esta doenca tenha sido a origem das dores de
cabeca e de estbmago que o acompanharam durante toda a sua vida. Nietzsche
restabeleceu-se, paulatinamente, e voltou a Basiléia, a fim de prosseguir seus estudos (Cf.
SIQUEIRA, 1999). De 1871 até a morte de Nietzsche, que ocorreu em 1900, houve um

periodo conhecido por Bela Epoca®. Periodo, na Europa, de relativa paz.

Na esfera filosofica, o contexto em que Nietzsche viveu foi marcado pelo
crescimento do positivismo como tendéncia dominante. A ciéncia passa a figurar como
conhecimento absoluto o que traria fim a todas as mazelas da humanidade [0 que néo se
concretizou]. A modernidade atinge um novo patamar de progresso da ciéncia. Nao é

mais Deus o responsavel por salvar os homens, o proprio homem que deve se salvar:

30 periodo da “Bela Epoca”, segundo Daou, expressa o entusiasmo e as conquistas da sociedade burguesa,
se ampliaram as redes de comercializagdo e foram incorporadas a dinamica da economia internacional
vastas areas do globo antes isoladas, no momento em que se notabilizavam as conquistas materiais e
tecnoldgicas (2000).
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libertando-se dos grilhdes da metafisica e da moral do rebanho, da negacdo da vida e do

ressentimento.

A crenca e autoafirmacdo da razdo e do sujeito eram consensuais para a
intelectualidade desta época. O que gerou uma crise de certezas e de modelos de
orientacdo, acarretando uma crise da historia e, consequentemente do transcendente que
legitimou esta construgédo historica. A “morte de Deus” estabelece o fim da garantia de
que tudo no final vai acabar bem. E, segundo Vattimo, é nesta perspectiva que se assenta
o pensamento de Nietzsche, defendendo que, “a morte de Deus se constitui 0 evento mais
radical da historia da civilizagdo Ocidental, visto que é o mundo do homem que foi
radicalmente modificado” (1990, p.174).

Segundo Klossowski, Nietzsche se distancia da sua tradi¢do cultural para desenvolver

sua filosofia:

Pois quanto mais um pensamento sabe restringir, mais forcas ele
concentra. Determinar isso significa criar um espago para si proprio,
estender-se esse espaco, respirar. O inimigo ndo é somente o0
Cristianismo, nem a moral em si, mas 0 amalgama resultante de um e
de outro — filistinismo é um termo demasiado fraco — burguesismo
também ndo da conta da hidra monstruosa: pois ela é composta de
tendéncias muito distintas e de préaticas ndo muito claras. Ora, ela reside
em todos e em cada um. E o préprio Nietzsche tinha que se livrar dela,
extirpando todos os germes que trazia em si como pecado hereditario;
esse foi 0 seu primeiro trabalho (2000, p.24).

Nietzsche, mesmo sendo influenciado por seu contexto historico, parece conseguir
se distanciar minimamente da sua heranca cultural para desenvolver seu pensamento
filoséfico e propor uma cultura com novos valores. Pois, longe de ser um nacionalista ou
fazer apologia ao germanismo, pontuou “que ser bom alemdo ¢é despojar-se do
germanismo, pois pouco importa o carater nacional a quem trabalha para a cultura”

(MARTON, 1993, p.19).

2. “Morte de Deus”
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O pensamento filosofico de Friedrich Wilhelm Nietzsche, em suas reflexdes
filosoficas, inquietam as estruturas humanas, em especial aquelas que se referem a

tradicéo, dado o grau da complexidade e profundidade do seu discurso®.

Nietzsche é um sujeito historico-social e como tal, também, é resultado do seu
contexto historico e social. Em todo seu processo investigativo e de reflexdes filosoficas
ele presencia e vivencia o surgimento de um novo contexto historico, isto é, o advento da
modernidade. Periodo que se caracteriza por um espirito de repulsa as questdes ligadas a
tradicdo. Segundo Machado, para Nietzsche a Modernidade surge no século XVIII com

0 advento do lluminismo:

Onde tem origem, segundo Nietzsche, a modernidade? Nos fildsofos
iluministas do século XVIII e sua critica da tradicdo e da autoridade; na
filosofia de Kant, que estabelece os limites do conhecimento e a
impossibilidade de 0 homem conhecer o supra—sensivel, a coisa-em-si;
na ciéncia positiva, que se torna independente da teologia; na revolucéo
Francesa e sua defesa das ‘idéias modernas’ de igualdade, liberdade e
fraternidade; na arte roméantica que demonstra simpatia pelo que é
sofredor, infeliz e doentio (1994, p. 21-22).

No século XVIII e, sobretudo, do século XIX, percebeu-se a decadéncia de Deus,
pouco a pouco sua importancia foi diminuindo, tanto para as ciéncias naturais, quanto
para a sociedade, a historia e os individuos de uma forma geral, embora esta premissa hdo
se aplique de forma generalizada a todos os individuos, nem tampouco, a todas as
culturas. Como discutiremos mais adiante, a decadéncia de Deus ndo parece encontrar
respaldo exato ao analisarmos a sociedade atual, ao que parece houve um descredito na
Religido institucional, mas os individuos permaneceram religiosos — como veremos no
terceiro capitulo. O “desencantamento” de mundo parecia dado por certo — um mundo
sem Deus. Na segunda metade do século XIX, levantou-se a hipotese de que Deus se
tornou dispensavel. Percebia-se a historia e a sociedade como algo entendivel e que em

si mesmo se pode explicar.

“Deus esta morto” ¢ uma expressao famosa das obras de Nietzsche. Contudo, esta
afirmacéo s6 ocorreu porque houve causas relevantes que de fato motivaram Nietzsche a

proclamar tal expressao. Logo, € primordial esclarecer as causas que levaram Nietzsche

4 Entendemos por discurso “um objeto concreto, produzido numa dada situacio e numa rede complexa de
determinagdes sociais, ideologicas e psicologicas” (DORAN; PAROT, 1998, p. 248).
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a ser ousado ¢ proclamar a “morte de Deus” e para isso precisamos nos redimensionar

para a sua época.

Segundo Altizer e Hamilton, ao pesquisarmos sobre a “morte de Deus” nos
deparamos com a vastidao desta temética que vai de William Blake, passando por Goethe,
Darwin, Freud, Hegel, Marx e mesmo na literatura, tem-se Dostoievsky, Strindberg,
Baudelarie e obviamente, o préoprio Nietzsche. (ALTIZER; HAMILTON, 1967, p. 14).
Ricoeur, também discorre sobre a perda de espago da Religido na Modernidade. Para ele,
Marx, Nietzsche e Freud tornaram clara a grande ilusdo que € a Religido e os intitulou de
mestres da suspeita® (Cf. RICOEUR, 1977).

Foi um periodo marcado pelo crescimento do ateismo entre os escritores, 0s
filésofos, no meio artistico, cientifico e demais intelectuais. Marcou-se pela desconfianca
em relacdo a Religido, foram vérias as teorias conjuratorias e depreciativas. A “morte de
Deus” se desenvolveu ao longo da histéria e contou com a colaboracdo de diversas
varidveis para findar na época historica de Nietzsche. Ela ndo é um evento subito e
repentino. Benson escreve, “esta claro que apagar o horizonte ¢ algo que nunca poderia
acontecer durante a noite; poderia acontecer apenas através de um longo periodo de

tempo, e com um grande ndmero de conspiradores” (2008, p. 29).

Contudo, a “morte de Deus” ndo é facil de ser assimilada. A maioria ndo
consegue compreender tal sentenca. Muito improvavel que as massas consigam dar
conta de entender a problematica da “morte de Deus”. Para Nietzsche, poucos
conseguem perceber tal acontecimento, para tanto é necessario um olhar forte de
suspeita e inquietacdo. Notamos que em Nietzsche, a “morte de Deus” é um evento
inteiramente ligado a “aristocracia” de sua época. Essa aristocracia é justamente
representada pelos intelectuais de sua época. Ndo havia uma preocupacdo, por parte

do autor, com a concepc¢do popular da Religido, pois, para ele, o que o povo adora é

% Ricoeur publica um livro sobre Freud intitulado “Da Interpretagdo. Ensaio sobre Freud” no qual discorrera
sobre Marx, Nietzsche e Freud como os mestres da suspeita. Para ele, a partir de Nietzsche, Marx e Freud,
estabeleceu-se a ddvida sobre os poderes da consciéncia em apreender o sentido do mundo e de si mesma
de forma incontestavel e acabada. As verdades absolutas foram colocadas em xeque pelo descobrimento do
ser social por Marx, da vontade de poder em Nietzsche e do inconsciente por Freud. Essas convicgdes e
certezas absolutas, ao qual se contrapdem estes pensadores, correspondem: a ideologia em Marx, vontade
de verdade em Nietzsche e a ilusdo em Freud. Sob perspectivas diferentes modelaram suas teorias: uma
teoria dos ideais e das ilusdes em Freud, uma genealogia da moral em Nietzsche e uma teoria das ideologias
em Marx (RICOEUR, 1977).
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tdo somente sombras (2001). Ele compreendia que a massa credita suas crengas
nessas sombras de um Deus morto para justificar sua fragilidade e que as igrejas néo
passavam de sepulturas de Deus, uma vez, que este estava morto. Embora, segundo o
préprio Nietzsche, as sepulturas serdo vistas no decorrer de séculos e apenas sombras la

serdo vistas e adoradas. Em vista disso, Nietzsche afirma:

Depois que Buda morreu, sua sombra ainda foi mostrada numa
caverna durante séculos - uma sombra imensa e terrivel. Deus esta
morto; mas, tal como sdo os homens durante séculos ainda havera
cavernas em gue sua sombra serd mostrada. - Quanto a nés - nés
teremos que vencer também a sua sombra! (2001, p. 135).

Deus passa a ndo servir mais de pressuposto para construir formas de
pensamento, pois, na modernidade o homem institui a ciéncia e Ihe da legitimidade,
outorga-lhe condicdo de verdade. A humanidade sobrepde a fé em Deus (teologia) pela
fé no homem (ciéncia). A morte de um Deus que € a personificacdo da moralidade,
nada mais é que a queda de costumes, tradicdes e valores humanos que querem adquirir
um carater a priori e necessario. No pensamento moderno ganha espaco a ideia de
evolucdo histdrica, progresso, técnica, de dominio e medicdo da vida, assim, distancia-
se das esséncias, dos principios divinos, dos valores absolutos e dos dogmas, como bem
expos Gianni Vattimo:

N&o existe mais um valor supremo em relacdo ao qual mensurar todos
0s outros valores. Nietzsche escreve que agora que Deus é morto e
gueremos que vivam muitos dos relativismos ndo significa auséncia
de valores, mas fim da pretensdo do valor absoluto (2004, s/p).
O discurso da “morte de Deus” relaciona-se com a desvalorizagdo do mundo
metafisico® — o qual divide a realidade em duas: um mundo ideal e 0 mundo em que

vivemos, privilegiando o primeiro em detrimento do segundo.

6 Metafisica ou filosofia primeira constitui a parte mais importante de toda doutrina filosofica, ja que
investiga os principios e causas Ultimas da realidade, a esséncia do ser ou "o ser como ser". Seu estudo deve
partir de uma andlise formal e abstrata da realidade e se denomina ontologia ou metafisica geral. Segundo
Marilena Chaui, “A Metafisica ¢ a investigagao filosofica que gira em torno da pergunta ‘O que é?’. Este
‘¢’ possui dois sentidos: 1. significa ‘existe’, de modo que a pergunta se refere a existéncia da realidade e
pode ser transcrita como: ‘O que existe?’; 2. significa ‘natureza propria de alguma coisa’, de modo que a
pergunta se refere a esséncia da realidade, podendo ser transcrita como: ‘Qual a esséncia daquilo que
existe?. Existéncia e esséncia da realidade sdo, assim, os termos principais da Metafisica” (2003, p. 180-
181).
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Heidegger distinguia o discurso da “morte de Deus” em Nietzsche do discurso da
“morte em Deus” feito por Hegel, pois, segundo ele, o primeiro discursou em um sentido
conotativo-metafisico desconhecido para sua época, enquanto o segundo discorreu sobre
a “morte de Deus” denotativo-historico muito usual na época para se referir a morte do
martir do Cristianismo (HEIDEGGER, 2003).

Segundo Rosenfield, para Hegel, é no espaco religioso que Deus se manifesta, pois,
o absoluto esta distante do mundo. “Deus esta 1a fora, do mundo”. Assim, “Deus, teria
desertado do mundo das coisas e, em particular, do mundo dos homens. Uma manifestacéo
deste desaparecimento do absoluto seria a célebre expressao: ‘Deus morreu’”’ (2002,
p.168).

Como vimos, a expressao “morte de Deus” foi forjada sobre as circunstancias
historico-sociais decorridas do advento a modernidade. Heidegger entende que a
proclamagio da “morte de Deus” feita por Nietzsche conota o apogeu da historia da
humanidade (Cf. 2003, p. 475). Young chega a afirmar que a “morte de Deus” € uma
demonstracdo socioldgica que a sociedade Ocidental deixou de ser uma sociedade
culturalmente religiosa. A Religido ndo exerce mais o poder de tempos passados, ja nao
exerce 0 encantamento e dominio que o ajudara na sua influéncia sobre a vida cotidiana
e psiquica dos individuos (2003). Contudo, Transcorrido pouco mais de um século da
proclamacgédo da “morte de Deus”, percebemos que o fendmeno religioso estd vivo na
vida e cotidiano de muitas pessoas [como veremos mais adiante], a exemplo, a crescente

dos movimentos pentecostais, mais fortemente na América Latina e nos Estados Unidos.

N&o devemos tomar a expressdo “Morte de Deus” como meramente manifestacéo
de um ateismo ou mesmo falar em uma doutrina de Nietzsche (Cf. MACHADO, 1994,
p.22). Na academia debatem esta problematica sobre varias perspectivas. Dois grupos
advogam a “morte de Deus”: 0s que professam o ateismo e 0s que entendem a morte de
Deus como uma purificacdo para a verdadeira religiosidade — que o Deus morto néo foi
0 verdadeiro Deus.

Segundo Gomes, Nietzsche ndo era um militante ateista, sua preocupagao era em

compreender o aparecimento e “desaparecimento” na crenca em Deus:

[...] objetivo, no entanto, ndo estd em querer provar ou negar a
existéncia de Deus, como fazem os ateus, uma vez que 0 pensamento
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Nietzschiano ndo tem uma preocupacao epistemologica, mas quer aqui,
mostrar como e porqué surgiu e desapareceu a crenca em que haveria
um Deus (2004, p. 168).

A afirmacgédo da “morte de Deus” apareceu pela primeira vez em trés aforismos,
na obra Gaia Ciéncia de 1882, nos aforismos 108, 125 e 343. E possivel encontrar
em outras obras de Nietzsche varias mengdes a expressao “Deus esta morto”, porém,
ela se destaca e ganha notoriedade no aforismo 125 em A Gaia Ciéncia, a medida que
¢ “o primeiro texto explicito de Nietzsche sobre a questao” (MACHADO, 1999, p. 22).
Convencionou a se portar a este fragmento o intitulando de “O homem louco” ou
também conhecido por “O insensato” — a depender das traducgdes. O pensador nos conta
a estdria do insensato que sai em praca publica procurando por Deus, dizendo o

seguinte:

N&o ouviram falar daguele homem louco que em plena manha acendeu
uma lanterna e correu ao mercado, e pds-se a gritar incessantemente:
‘Procuro Deus! Procuro Deus!’? — E como 14 se encontrassem muitos
daqueles que ndo criam em Deus, ele despertou com isso uma grande
gargalhada. Entdo ele estd perdido? Perguntou um deles. Ele se perdeu
como uma crianga? Disse outro. Esté se escondendo? Ele tem medo de
nés? Embarcou num navio? Emigrou? — Gritavam e riam uns para o0s
outros. O homem louco se langou para o meio deles e trespassou-0s com
seu olhar. ‘Para onde foi Deus?’, gritou ele, ‘ja Ihes direi!” No6s o
matamos — VOceés e eu. Somos todos seus assassinos! Mas como fizemos
isso? Como conseguimos beber inteiramente 0 mar? Quem nos deu a
esponja para apagar o horizonte? (...) Ndo ouvimos o barulho dos
coveiros a enterrar Deus? N&o sentimos o cheiro da putrefagdo divina?
— também os deuses apodressem! Deus estd morto! Deus continua
morto! E ndés o matamos! Como nos consolar, a nds, assassinos entre 0s
assassinos? O mais forte e mais sagrado que o mundo até entdo possuira
sangrou inteiro sob nossos punhais — quem nos limpard este
sangue? (NIETZSCHE, 2001, p.147-148).

Neste discurso, Nietzsche discorre sobre culpado pela “morte de Deus” o quanto
essa questdo reflete-se na tradigdo. O homem moderno é culpado da “morte de Deus”,
isto €, 0s homens s&o 0s responsaveis por excluir Deus de seu protagonismo norteador
da vida humana. Com a modernidade, Deus ja ndo ocupa o lugar que lhe era proprio,
pois, agora, as acOes e decisdes do mundo moderno ja ndo dependem dele — este se
encontra fora do pensamento. E, convicto, Nietzsche proclama a “morte de Deus”
“Deus esta morto! Deus continua morto! E noés o matamos!” (NIETZSCHE, 2001,
p.148). A “morte de Deus”, segundo Machado, ¢ “o diagnéstico da auséncia explicita
de Deus no pensamento e nas praticas do ocidente moderno” (1994, p. 22). Para ele,

sdo 0s homens que mataram Deus e por este motivo Deus permanece morto. Matamos
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0 que de mais sagrado havia na humanidade.

Também, para Heidegger, quem assassinou Deus ndo foram os ateus ou 0s que
ndo expressam fé alguma e sim os que professam a fé e\ou que concebem a realidade a
partir de uma realidade metafisica. Heidegger acusa os religiosos e tedlogos como 0s
principais responsaveis pela morte de Deus:

O ultimo golpe contra Deus e contra 0 mundo supra-sensivel
consiste no fato de Deus, 0 ente do ente, ser degradado a valor
supremo. N&o o fato de Deus ser tomado como cognoscivel, ndo o
fato de a existéncia de Deus mostrar-se como indemonstravel é o
golpe mais duro contra Deus, mas o fato de o Deus tomado por real
ser elevado a valor supremo. Pois esse golpe justamente ndo é
desferido pelos que estdo a toa e ndao acreditam em Deus, mas pelos
crentes e tedlogos [...] (2003, p. 519).

Com o advento da modernidade a tradicéo, que era responsavel pela sustentacéo
da importancia de Deus, entra em crise. Houve um redirecionamento, uma redefinicao
na medida em que Deus perde sua importéncia, deixando de ser condutor da vida
humana. Isto porque o fundamento metafisico foi posto em duvida e,
consequentemente, todas as suas ramificagGes. A tradicéo filosofica’” metafisica ndo é

mais a mesma, ela se tornou um alvo de criticas e até mesmo de ceticismo.

O “Deus morto” de Nietzsche é um discurso ontoldgico-metafisico e, como um
ser metafisico, é entendido como criacdo humana. Tornando a acdo historica superior a
acdo divina. Como criador de Deus, cabe somente a humanidade a sua destruigéo.
Segundo Machado, esta compreensdo de que o homem criou Deus sentenciou o fim de

Deus e da metafisica na modernidade:

E 0 homem moderno que é o responsavel pela perda de confianca em
Deus, pela supressdo da crenga no mundo verdadeiro, originario da
metafisica e do Cristianismo, pela substituicdo da teologia pela ciéncia,
do sono dogmatico pelo sono antropolégico, do ponto de vista de Deus
pelo ponto de vista do homem (1994, p. 23).

A “morte de Deus” marca o fim de uma €poca e caracterizou-se pelo fim do

modelo platdnico® de pensamento, isto ¢, divisdo da realidade em duas, o que ficou

7 Refere-se a filosofia que nasce entre os gregos e perpassa a historia, prolongando-se até os dias atuais,
enfatiza-se enquanto tradicdo do pensamento filoséfico — ldgico e racional.

8 Platdo foi o primeiro pensador a desenvolver uma teoria racional sobre uma realidade fora da realidade
sensivel. O cerne da filosofia de Platdo — filésofo da antiguidade — € sua teoria das Ideias ou Formas. Dai
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conhecido em Platdo como “teoria das ideias”. Tendo como principio a divisdo entre um
mundo divino (transcendente) e um mundo humano (material). Pois, para 0 pensamento
Ocidental, a “verdade” aparece inerente a Religido judaico-cristd, as escrituras e a Deus
— enquanto causa primeira e criadora de todas as coisas — e a modernidade rompe com

essa estrutura. Segundo Vattimo, em Nietzsche:

[...] Deus morreu precisamente na medida em que o saber ndo precisa
mais chegar as causas ultimas, 0 homem n&o precisa mais crer-se uma
alma imortal, etc. mesmo se Deus morre porque deve ser negado em
nome do mesmo imperativo de verdade que sempre nos foi apresentado
como uma lei sua, com ele também perde sentido o imperativo de
verdade — e isso, afinal de contas, porque as condi¢des de existéncia
sdo hoje menos violentas, mas, portanto, também e antes de tudo,
menos patéticas (2007, p. 10).

Machado corrobora com o discurso de Vattimo afirmando que:

Em suma, a expressao ‘morte de Deus’ é a constatacdo da ruptura que
a modernidade introduz na histéria da cultura com o desaparecimento
dos valores absolutos, das esséncias, do fundamento divino. Significa,
portanto, a substituicdo da autoridade de Deus e da igreja pela
autoridade do homem considerado como consciéncia ou razao; a
substituicdo do desejo de eternidade pelos projetos de futuro, de
progresso histérico; substituicdo de uma beatitude celeste por um bem-
estar terrestre (1994, p. 23).

A “morte de Deus” foi a grande expressdo proferida por Nietzsche, que gerou
diversas polémicas no ocidente, quando foi edificado o pretensioso projeto da
modernidade (NIETZSCHE, 2001, p. 103-104). Contudo, ‘“Nietzsche nao mata Deus, mas
limita-se a constatar a auséncia do divino na cultura de seu tempo” (PENZO; GIBELLINI,
1998, p. 32.). Scarlett Marton escreve uma passagem que ilustra esse fato: “Com a morte
de Deus, o filosofo nomeia o destino de vinte séculos da historia Ocidental, apreendendo-
a como o advir e o desdobrar-se do niilismo” (2000, p. 21). Sobre a declaragdo
nietzschiana da morte de Deus, Gianni Vattimo reflete que a critica de Nietzsche a

Religido e o antincio do filosofo de que “Deus havia morrido”, ndo € necessariamente

uma constatacao de ateismo, como se ele estivesse dito que Deus nao existe. A critica de

deriva a expressdo Modelo Platdnico, que divide a realidade em dois mundos: o mundo sensivel, dos
fendmenos, e 0 mundo inteligivel, das ideias. O primeiro é sombra do verdadeiro mundo, ¢ ilusdrio, mutavel
e acessivel aos sentidos; o segundo ¢ real, verdadeiro e imutavel e ndo acessivel aos sentidos. Em sua “teoria
das Ideias”, o filosofo estabeleceu a existéncia de um mundo metafenoménico do ser, o qual serviria de

modelo para os entes do mundo real (AMERICO, 1991).
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Nietzsche ¢ voltada a Religido como um todo. Segundo Vattimo, a tese de que Deus nao

existe ndo poderia ter sido professada por Nietzsche (2004, p, 9).

Roberto Machado reflete que o discurso de Nietzsche sobre a “morte de Deus” ¢

antes uma critica a moral e valores cristdos e defende que:

Nietzsche ndo quer provar que Deus nao existe, como faziam os ateus.
O que lhe interessa ¢ mostrar como e por que surgiu e desapareceu a
crenca de que haveria um Deus. A ‘morte de Deus’, condicdo,
pressuposto historico dos principais temas expostos no Zaratustra, ¢ a
constatacdo do niilismo da modernidade; € o fato de que ‘a fé¢ no Deus
cristdo deixou de ser plausivel’; € a evidéncia de que a fé em Deus, que
servia de base a moral crista, se encontra minada, de que desapareceu o
principio em que o homem cristdo fundou sua existéncia; € o
diagnoéstico da auséncia cada vez maior de Deus no pensamento e nas
praticas do Ocidente moderno; ¢ a percepcao por alguém dotado de uma
capacidade de suspeita penetrante, de um olhar sutil, do ‘maior
acontecimento recente’: a desvalorizagdo dos valores divinos (1999, p.

47).

A “morte de Deus’ atesta as transformacdes decorrentes do advento da
modernidade, a questdo da fundamentacdo Gltima da vida humana. H& uma critica a
metafisica, mas, ha sobretudo, uma critica a cultura Ocidental cristd, na qual os individuos
fundamentavam suas realidades e a tinham enquanto um alvo seguro. Mais do que uma

critica a Religido, a “morte de Deus” em Nietzsche, trata-se de uma critica a heranca

cultural judaico-crista que se espalhou no Ocidente e conduziu a fragilizacdo da vida.

3. Niilismo e morte de Deus

Varios nomes sdo associados ao niilismo, tais como: Schopenhauer, Nietzsche e
Turgueniev, entre outros. Logo, percebemos que ndo ha facilidade em conceituar o
niilismo. Sendo assim, iniciaremos nossa reflexdo sobre niilismo com o verbete do

dicionéario de Nicola Abbagnano:

Termo usado na maioria das vezes com intuito polémico, para designar
doutrinas que se recusam a reconhecer realidades ou valores cuja
admisséo é considerada importante. Assim, Hamilton usou esse termo
para qualificar a doutrina de Hume, que nega a realidade substancial
(Lectures on Metaphysics, I, pp. 293-94); nesse caso a palavra quer
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dizer fenomenismo. Em outros casos, é empregada para indicar as
atitudes dos que negam determinados valores morais ou politicos.
Nietzsche foi o Gnico a ndo utilizar esse termo com intuitos polémicos,
empregando-o para qualificar sua oposicéo radical aos valores morais
tradicionais e as tradicionais crencas metafisicas (1998, p. 712).

A partir da leitura de Abbagnano, torna-se evidente as varias interpretacdes acerca
do niilismo, pois, a depender do autor, o termo assume diferentes conotagdes. Na maior
parte das vezes a expressdo niilismo é usada de forma pejorativa, o que € aceitavel, uma

vez que a origem do termo é a palavra latina nihil, isto é, nada.

O niilismo tem como principal caracteristica desprezar qualquer valor metafisico
e objetiva a destruigdo da moral. Induzindo todas as coisas ao vazio, removendo da vida
qualquer sentido extraterreno, isto é, uma fundamentacdo extraterrena é simplesmente
injustificavel. Contudo, ndo podemos entender o niilismo somente como uma teoria de
destruicdo propriamente dita. Devemos entender o niilismo, também, como uma
tendéncia de reformulacéo e/ou reconstrugéo, ou seja, no entendimento de proporcionar
aos individuos a possibilidade de criar seus proprios valores — munidos de suas

experiéncias existenciais e materiais (Cf. FERREIRA, 2013).

Foi na contemporaneidade que o Niilismo ganhou maior expressao e importancia.
Contudo, o niilismo em si ndo é tdo recente, pois retoma aos primordios da Filosofia,
especificamente a partir do filosofo sofista Gérgias (485 a.C. a 380 a.C.), e se desenvolve

durante a histéria. Como defende Ferreira,

O termo ‘niilismo’ reporta a época da Revolucdo Francesa,
especificamente por meio do escritor russo Turgueniev. No meio
filoso6fico foi empregado por Friedrich Sclhegel, Johann Fichte e
Friedrich Hegel. Mas é ap0s a teoria de Fridirech Nietzsche que a
‘filosofia do nada’ ganha seu entendimento contemporaneo.

De certo modo, o niilismo filosofico contemporaneo retoma, em
decorréncia talvez da formulacdo da teoria do caos e em contrapartida
as teorias cosmoldgicas da antiguidade grega e cristd catdlica, a
revelacdo da auséncia de fundamento e verdade as coisas em si. Torna-
se mola propulsora da inovacao, da quebra de valores e desmistificacdo
de muitas teorias tidas como ‘verdadeiras’. (2013, p. 30).

Schopenhauer, apesar de ndo se considerar niilista, em sua grande obra, O Mundo
como Vontade e Representacdo, trouxe de volta o Nada para a cena contemporanea.

Despertou desde seu surgimento o espanto daqueles que se propuseram a Ié-la, dentre
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estes 0 jovem Nietzsche. Foi a partir de Nietzsche que a reflexdo filosofica sobre o

niilismo alcanca o seu apice.

Para Nietzsche, com o desabono do mundo suprassensivel — da metafisica — a
“crenga no Deus cristdo perdeu o crédito” (2001, p. 233). O fundamento no qual o homem
Ocidental alicercou sua existéncia declinou. A fé em Deus perdeu plausibilidade,
instaurando o niilismo®. Ao passo que se desprezou a tradicdo e todo o seu sistema, houve
impactos, isto é, a “morte de Deus” trouxe consequéncias, tal como o niilismo,

influenciando na construgdo do que se denomina “pds-modernidade™?.

No decorrer da obra “Humano, Demasiado Humano”, Nietzsche vai discorrer
sobre o0 abandono da modernidade. Para ele, s6 é possivel abandonar a modernidade pela
radicalizagdo das proprias tendéncias que a compde. Esta radicalizagdo se d& através da
diminuicdo dos valores superiores da civilizagcdo aos elementos que as constroem. Em
“Humano, Demasiado Humano”, Nietzsche demonstra que a moralidade direciona nossas
forcas em pro de interesses especificos, que embora processem ser nossos, ha muito mais
por tras disto tudo, este processo acabou por nos definir socialmente, culturalmente e até
emocionalmente (2007).

Em Nietzsche, a saida da modernidade ndo é entendida como superacdo, no
sentido de criar novos conceitos, e sim no sentido de substituicdo dos conceitos ja
existentes, uma vez, que a superacao é uma categoria tipicamente moderna. Contudo, a
partir desta analise, podemos concluir que a prépria verdade é um valor que também se
dissolve. Com a desagregacdo do conceito de verdade, a verdade primeira que era Deus

se desintegra, logo, Deus esta morto. Para Vattimo: “é com esta concluséo niilista que se

® Dada toda a problematica e desenvolvimento de pesquisas sobre o niilismo, nos parece pouco provavel
afirmar, categoricamente, o que é e 0 que ndo é niilismo. Conceitos tendem a serem absolutos e ortodoxos.
Conceituar é diminuir o real. As coisas por si mesmas ndo possuem conceitos nem limites previamente
delimitados. Os signos ndo necessariamente tém relacdo direta com os significados nem com os
significantes, como defendem tanto Derrida, com sua técnica desconstrutiva, quanto Saussure, no ambito
da linguistica. E mais promissor tentar apresentar como este tem sido visto durante a histéria do
pensamento, demonstrando o que pode ser o niilismo, e com base nesse catalogo de possibilidades, tentar
entender como este niilismo se estabelece [...] (Cf. PECORARO, 2005).

100 termo “pds-modernismo”, Segundo Perry Anderson, teve sua origem na Espanha na década de 1930.
Ele aponta ter sido, Frederico de Onis, o primeiro a usar o termo pela primeira vez. Mas foi o filésofo
francés Jean-Frangois Lyotard, com a publicag¢do “A Condigdo Pos-Moderna”, que expandiu o uso do
conceito (2009). A verdade € que ndo ha consenso sobre a existéncia de uma “pdés-modernidade”. A
discussdo em torno da p6s-modernidade, bem ao estilo de nossa época, se faz cheia de contradigdes (Cf.
1985).
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sai de fato da modernidade, segundo Nietzsche, pois a nocdo de verdade ndo mais subsiste
e o fundamento ndo mais funciona, dado que ndo ha fundamento algum para crer no
fundamento, isto é, no fato de que o pensamento deva fundar” (2007, p. 173). Concluimos
que a passagem da modernidade para a p6s-modernidade é caracterizada pela destruicdo
da fundamentacdo dos valores e ideais absolutos, decorridos da “morte de Deus”
(VATTIMO, 2007).

Segundo Nietzsche, a humanidade perdeu o seu referencial absoluto e o que restou
foi 0 nada, pois, cometeu o maior do todos 0s assassinatos — 0 maior de todos os atos: a
“morte de Deus”. Também sdo culpados os que nascem depois da morte de Deus e
reesposaveis de se tornarem Deus como resultado de um novo tempo (NIETZSCHE,

2001). Como afirma Nietzsche:

Quem nos deu a esponja para apagar o horizonte? Que fizemos nés,
ao desatar a terra do seu sol? Para onde se move ela agora? Para
onde nos movemos nds? Para longe de todos os séis? Ndo caimos
continuamente? Para tras, para os lados, para a frente, em todas as
diregdes? Existem ainda ‘em cima’ e ‘em baixo’? N&o vagamos como
gue através de um nada infinito? (2001, p.148).
Deus — ser metafisico — era um referencial desde a antiguidade até o periodo
medieval, contudo, com a modernidade esse referencial foi se perdendo tornando a
humanidade perdida em meio ao nada. Apds a “morte de Deus” este estado de nada é o

niilismo. Como afirma Heidegger:

Se Deus estd morto enquanto o fundamento supra-sensivel e
enguanto a meta de todo real, se 0 mundo supra-sensivel das idéias
perdeu sua forca imperativa e antes de tudo sua forga evocadora e
construtora, entdo ndo resta mais nada, junto a que 0 homem possa
se manter e em diregdo a que ele possa se direcionar (2003, p.
479).

Este estado de nada é consequéncia de uma dependéncia do fundamento que se
esgotou. O lugar de Deus foi ocupado pelo vazio. Aparentemente, Nietzsche percebe o
niilismo como danoso e indesejavel, propondo um recomeco mais real e condizente com
a realidade humana (NIETZSCHE, 2001). Nietzsche se proclama o primeiro niilista

completo, que viveu até o fim o niilismo (NIETZSCHE, 1992, p.2-3).

Em Nietzsche existe uma pena que nos redime da vastidao da crueldade de

termos assassinado Deus e uma forma de superarmos o vazio deixado por ele: tornarmo-
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nos deuses! Houve um rompimento na historia com a constatacdo de que Deus havia
morrido, abrindo-se uma variedade de novas possibilidades de perspectivas para
humanidade (NIETZSCHE, 2001).

Nietzsche percebe na transvaloragdo de valores a oportunidade do surgimento
de valores fundamentados na realidade fisica e ndo em uma realidade metafisica. Esses
valores transvalorados ndo se tornariam vazios e estariam isentos do niilismo classico
a medida que se baseiam na realidade natural e ndo sobrenatural, em uma realidade
fisica e ndo metafisica. Para alcancar tal feito Nietzsche concebe o “além homem” ou
super-homem” capaz de transvalorar - transcender os valores. Heidegger argumenta

que:

Com a consciéncia de que ‘Deus esta morto’ inicia-se a consciéncia
de uma transvaloracdo radical dos valores supremos até aqui. O
homem mesmo passa para uma outra historia depois dessa
consciéncia: uma historia que é mais elevada porque nela o principio
de toda avaliacdo, a vontade de poder, é experimentada e assumida
explicitamente enguanto a realidade do real, enquanto o ser de todo
ente [...] O declinio dos valores normativos chegou ao fim. O niilismo
‘da desvalorizagdo dos valores supremos’ foi superado [...] O ‘super-
homem’ é 0 homem, que é homem a partir da realidade determinada
pela vontade de poder e para esta (2003, p. 511).

Uma vez que o homem n&o mais dependa de Deus, ele passa a ser o condutor
dos seus proprios valores. JA ndo € Deus ou uma realidade metafisica que € seu
referencial. O homem se torna livre para construcdo de seus ideais (Cf. HEIDEGGER,
2003). Para Vattimo, tanto a “morte de Deus” em Nietzsche, quanto o fim da metafisica
em Heidegger, sinalizam ser a mesma coisa. Embora Heidegger entenda a “morte de
Deus” como a constatacdo do advento do niilismo e ndo do advento da pds-
modernidade (VATTIMO, 2007). Vattimo evidencia as alternativas da era de incertezas
a qual vivemos. Ele caracteriza o niilismo como via de autonomia e redencdo, isto é,
realizar uma humanidade menos fanatica e mais auténtica e amigavel, que so6 é possivel
se reduzirmos gradativamente os valores, as pretensdes absolutas e as evidéncias

materiais (2004).

Para Vattimo, somos vitimas do verdadeiro pecado original: a pretensdo
metafisica de ter razdo. Afirmar as diferencas deve ser a sustentagdo contra os absolutos.

Para o filésofo, a “luta contra os absolutos pode ser a base sobre a qual nos entendemos
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com 0s outros, ou seja, devemos ter em comum € o exercicio da caridade (VATTIMO,
2004).

4. “Morte de Deus” em Heidegger, Vattimo e Young.

O niilismo é definido por Heidegger como a depreciacdo e o estado de
declinio em que se achavam os valores e ideais europeus (Cf. HEIDEGGER, 2003). Ao
afirmar a “morte de Deus” Nietzsche estava interpretando o niilismo em seu
desenvolvimento historico e que culminava em sua época. Nao estava em um projeto
pessoal ou mesmo em propodsito de um ateismo militante. Era antes de tudo uma
constatacdo historica do que se vinha desenvolvendo historicamente. Assim, Heidegger
diz:

Agora vale a meditagdo acerca da metafisica nietzschiana. Seu
pensamento se vé sob o signo do niilismo histérico reconhecido por
Nietzsche, que ja transpassava preponderantemente o século
passado e determina o0 nosso século. A interpretacdo desse
movimento é sintetizada por Nietzsche através da curta sentenca:
‘Deus estd morto’. Poder-se-ia supor que a sentenca ‘Deus esta
morto’ expressa uma opinido do ateista Nietzsche e é portanto uma
tomada de posicdo pessoal; uma tomada de posi¢do por isso mesmo
unilateral e, assim também, facilmente refutavel através da indicagdo
de que hoje, por toda parte, muitos homens procuram as casas de
Deus e de que subsistem as aflicBes a partir de uma confianca em
Deus determinada de modo cristdo (2003, p. 474-475).

A proclamagdo da “morte de Deus” — tomada como mera representacdo ateista
e\ou convicgdes pessoais — seria refutada facilmente tanto em sua época quanto nos dias
atuais. Sobretudo, nos dias atuais que notoriamente percebe-se o crescimento e
encantamento de mundo com adaptacdes e ressignificacbes do fendmeno religioso e,
consequentemente, persisténcia da existéncia de Deus e\ou deuses. Contudo, ndo ha
como refutar o discurso da “morte de Deus” 0 enxergando sobre este angulo. Segundo

Heidegger:

O discurso do homem desvairado diz justamente, que a sentenca
‘Deus esta morto’ ndo possui nada em comum com a mera opiniao
presente & nossa volta e eloquente daqueles que ‘ndo acreditam em
Deus’. O niilismo enquanto destinacdo ainda ndo se fez
absolutamente vigente para os assim meramente descrentes (2003, p.
481).
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O anuncio de Nietzsche, de que Deus estd morto, ndo necessariamente é uma
afirmacdo ateista, pois, o ateismo visto como verdade inquestionavel seria um
fundamento absoluto, tanto quanto o Deus servia de fundamento necessério e absoluto.
Ao contréario, a proclamacédo da morte de Deus — distanciando-se do modelo religioso
escoléstico'! — abriria horizontes para uma nova experiéncia religiosa, dilacerando a
sustentacdo do ateismo que comumente direcionam todas as suas criticas ao Deus-
metafisico. Assim, segundo Vattimo a morte desse Deus ultrassensivel possibilita a

crenca em outro Deus que ndo se enquadra na categoria de metafisico, vejamos:

Sob a luz da nossa experiéncia pés-moderna, isso significa que
justamente porque esse Deus-fundamento dltimo, que é a estrutura
metafisica do real, ndo é mais sustentavel, torna-se novamente
possivel uma crenca em Deus. Certamente, porém, nao no Deus da
metafisica e da escolastica medieval que, de qualquer forma, ndo é o
Deus da biblia, daquele livro que a prépria metafisica moderna,
racional e absoluta, aos poucos havia dissolvido e negado (2004,
p.12).
Segundo Vattimo, quem morre é o Deus dos fildsofos, 0 Deus neoplatonico®?,
Deus cristdo escolastico que é o Deus que é atestado por meios de argumentos 16gicos
e ontoldgicos. A morte desse Deus metafisico tornou deus mais humano, mais préximo
a realidade, pertencente ao real: um Deus dotado de atributos humanos e desprovido de
atributos divinos, que se sujeitou a morte. A morte do Deus metafisico faz ressurgir o

Deus pessoal da revelacéo biblica como possibilidade religiosa (2004, p.12).

Vattimo se op6em aos que defendem que o discurso de Nietzsche foi
extremamente proveitoso para o ateismo, pois, para ele, o discurso nietzschiano

revigorou a Religido e abalou o discurso ateista, todavia, que o0 Deus que € assassinado

11 A Escoléastica é uma corrente filoséfica nascida na Europa da Idade Média, que dominou o pensamento
cristdo entre os séculos Xl e XIV e teve como principal nome o teélogo italiano Sdo Tomas de Aquino. A
filosofia escolastica procurou colocar a especulacéo filos6fica de acordo com a fé, e mostrou que nada em
filosofia que seja contra algum dogma revelado seja ensinado como certo, e deste modo se entendem as
relagdes da razdo humana com respeito a revelagdo. Buscava-se conciliar razdo e fé, acreditando que nao
havia contradicéo entre elas, pois ambas vinham de Deus.

12 Para Vattimo o advento da p6s-modernidade sobre a modernidade é marcado pela “morte de Deus” e
consequente destrui¢do da fundamentagdo dos valores e ideais absoluto. Segundo ele, a morte de Deus em
Nietzsche e o fim da metafisica em Heidegger se revelam ser a mesma coisa. Embora Heidegger
compreenda a morte de Deus como a constatacdo do advento do niilismo e ndo do advento da pds-
modernidade (REMAEH; REQUENA, 1998, p. 79-99).
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é 0 Deus-metafisico, isto é, o0 Deus moral. Segundo Vattimo:

E, enfim, 0 mundo desta babel da tardia modernidade aquele que
“verifica’, por assim dizer, conferindo-lhes validade, tanto o andncio
nietzschiano da morte de Deus quanto aquele de Heidegger, idéntico
em seu significado, do fim da metafisica. Em tantos sentidos que néo
podem ser com facilidade reunidos em um conjunto sistematico, mas
que, creio eu, estdo bem claros, é exatamente este 0 mundo no qual o
‘Deus moral’, isto é, o fundamento da metafisica, morreu e foi enterrado.
Todavia, esse é aquele que Pascal chamava de Deus dos fildsofos e,
de fato, muitos sdo os sinais que parecem indicar que foi a propria
morte desse Deus o que abriu caminho para uma vitalidade
renovada da Religido (2004, p. 24).

O debate religioso nao se encerra com a sentenca nietzschiana de “morte de
Deus”, o que se encerra é o debate em torno de dogmas absolutos (VATTIMO, 2004,
p.20). A afirmagdo da “morte de Deus” destroi a credibilidade dos defensores do Deus
metafisico e a crenca em um ateismo racional, isto porque incidir fundamentacdo para

0 ateismo é o mesmo que acatar uma verdade metafisica ultima (VATTIMO, 2004,
p.12).

Uma tese do género, a ndo-existéncia de Deus, ndo poderia ter sido
professada por Nietzsche, pois do contrario a pretensa verdade
absoluta que esta encerraria ainda valeria para ele como um
principio metafisico, como uma estrutura verdadeira do real que
teria a mesma funcdo do Deus da metafisica tradicional. Onde quer
que haja algo de absoluto, mesmo que seja a afirmacdo da néo-
existéncia de Deus, ainda existe sempre a metafisica, ou seja,
justamente aquele Deus que Nietzsche acredita ter descoberto que é
supérfluo (VATTIMO, 2004, p.9).

Nietzsche ndo tem por pretensdo atestar o ateismo e sim atestar a desvalorizacéo
dos valores morais de sua época. Ele questiona os ideias europeus, propostos a partir do
prisma de valores, que ndo se sustentam e, com isso, define o niilismo. Para ele, o
niilismo é a compreensdo da realidade de sua época, enquanto decadéncia dos valores
absolutos e supremos e, consequentemente, aparecimento do nada por auséncia desses
valores. Porém, ele resignifica o niilismo, propondo a transvaloracdo de todos esses
valores e ideais, tidos, até entdo, como supremos e que Se apoiavam em um ser
metafisico compreendido por Deus. Heidegger discorre sobre o niilismo em Nietzsche,
apontando a importancia de compreender o niilismo para entender a afirmagdo da “morte

de Deus”:

Nietzsche também continua designando a nova avalia¢&o do niilismo —
em verdade aquele niilismo através do qual a desvalorizagdo se
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plenifica em uma nova avalia¢do que se apresenta solitariamente como
normativa. Essa fase normativa do niilismo é denominada por
Nietzsche o niilismo ‘plenificado’: o niilismo classico. Nietzsche
compreende sob o termo niilismo a desvalorizagcdo dos valores
supremos até aqui. Mas Nietzsche coloca-se a0 mesmo tempo
afirmativamente ante o niilismo no sentido de uma ‘trasvaloracdo de
todos os valores’. O nome niilismo permanece com isso
plurissignificativo, e, visto em seus extremos, de inicio sempre
ambiguo, uma vez que designa por um lado a mera desvalorizacdo dos
valores supremos até aqui, mas tem em vista a0 mesmo tempo, por
outro, o contramovimento incondicional a desvalorizacdo (2003, p.
485).

Houve uma escassez de valores morais e culturais (supremos) pos constatacdo

da “morte de Deus”, pois, sem Deus, para legitimar os ideais e valores morais, eles

perderam a razdo de ser e o ocidente mergulha no niilismo. A sociedade Ocidental

perdeu o sentido, a crenca assumiu papel secundario fadando ao descrédito os valores

antes tidos como inquestionaveis (YOUNG, 2003).

Quando Nietzsche anunciou, em 1882, que ‘Deus estd morto’, ele
argumentou nada mais que a verdade: O fato socioldgico (por causa do
gual o islamismo fundamentalista nos despreza) de que a cultura
Ocidental tem deixado de ser uma cultura religiosa. Quando uma
estrutura tradicional como o sentido da vida tem sido definido sem mais
comandar a crenca, e quando nada mais toma seu lugar, o resultado é o
‘niilismo’, entendido no sentido de Nietzsche: O que significa o
niilismo? Que os mais altos valores se desvalorizam. O alvo esta se
perdendo [...] (YOUNG, 2003, p. 3-4).

Sé&o duas as formas de interpretarmos o niilismo proposto por Nietzsche: o niilismo

ativo ou positivo e o niilismo passivo ou negativo. O primeiro marcado pelo aumento do

poder e equivalente ao niilismo positivo proposto por Heidegger!®. Miccoli discorre

sobre o niilismo ativo da seguinte forma: “No horizonte do niilismo ativo, Nietzsche €,

sobretudo, pensador do pés-moderno: aquele que foi além da filosofia classica e do mito

do progresso. Ele declarou a inconsisténcia das ideias metafisicas e teologicas” (1992, p.

330). Em Vattimo, encontramos a seguinte afirmagédo: “o niilismo ativo seria definido

como uma forma de vida que, pela sua forca e vitalidade, cria sempre novas interpretaces

13 para Heidegger, o Niilismo configura a intuicdo de que somente o aberto na percepgdo sensivel, isto €,
somente 0 ente que experimentamos por n6s mesmos é real e, para além dele, ndo h& nada (Cf.

HEIDEGGER, 2007).
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que se combatem incessantemente e alcangcam somente precarias situacdes de equilibrio,

sem poder nunca referir-se a um critério objetivo de validade” (2010, p.198).

E o0 segundo, que simboliza a decadéncia e a diminuicéo de poder, equivalente ao
niilismo negativo heideggeriano (BENSON, 2008, p. 133). Em Vattimo, encontramos a
seguinte afirmacao sobre o niilismo passivo: “ndo seria outra coisa que a capacidade de
viver sem a garantia de um horizonte determinado e estavel, consciente que todos 0s
sistemas de valores ndo passam de produgdes humanas demasiadas humanas” (2010,

p.198).

Nietzsche usa a expressao niilismo tanto de forma positiva quanto de forma
negativa, o que dificulta a compreensdo, j4 que ndo ha, nesse sentido, clareza na
definicdo, pois, se aplica ora a algo positivo ora a algo negativo. Como ja vimos,
Nietzsche define o niilismo como a decadéncia dos valores, o que seria 0 niilismo
negativo — niilismo classico. Porém, Nietzsche compreende que devemos superar 0S
valores demolidos e 0 nada deixado em seu lugar — transcender os valores — e ha isso ele
também define como niilismo: de transvaloragdo dos valores, desta forma vista de forma
positiva, ou seja, um niilismo positivo. Ele atesta o niilismo classico na histéria e anuncia
0 niilismo positivo como uma forma de superagdo do niilismo negativo. A “morte de
Deus” é consequéncia e parte do niilismo negativo que se apresentara historicamente
(HEIDEGGER, 2003).

O niilismo dominou a cultura Ocidental e promoveu o descrédito do
sobrenatural. Nietzsche constata o niilismo em plena modernidade, tendo como
proposta transcender o niilismo — transvalorar. S6 os espiritos fortes conseguem se
enxergar como Deus de si mesmos (além homem) e construirem suas proprias historias
e seus proprios valores que sejam adequados as suas necessidades e sem a necessidade
da legitimacao metafisica. Superando o nada, transcendendo do niilismo negativo para

o niilismo positivo (YOUNG, 2003). Como afirma Young:

A morte de Deus, Nietzsche afirma, resulta da desvalorizagdo dos
altos valores (WP2). Eles ndo mais seguram-nos, ndo sao mais
aptos a dar direcdo e sentido a nossas vidas. Um vacuo de valor —
que Nieztsche chama de niilismo — vém ao ser. O que é preciso é
uma revalorizacdo de todos os valores, um novo e fundamental
principio de valor. Isto é a vontade de poder: ‘O ponto de valor
é 0 ponto de condi¢cBes de preservacdo e elevacdo para formas
complexas da relagdo vida- duragdo’, ‘formas’ complexas, quer
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dizer, ‘de dominagdo’ (WP 715). O mais alto valor, em outras
palavras, a Unica coisa que é valoravel em si mesma, é 0 aumento
em poder. Todas as coisas, além disso, sdo valoraveis, apenas na
medida em que promovem o crescimento de poder (2003, p. 100-
101).

Deus, ser metafisico, e todo o seu entorno de valores e ideais ndo mais se

sustentam. Esta declarada a “morte de Deus”, assim como atesta Heidegger ao refletir

as palavras de Nietzsche:

Nietzsche coloca a pergunta: ‘O que é o niilismo?” em uma
anotacdo do ano de 1887. Ele responde ai: ‘O fato dos valores mais
elevados se desvalorizarem’ [..] Os valores mais elevados
desvalorizam-se contudo justamente através do fato de ter surgido
a inteleccdo de que o mundo ideal nunca é passivel de realizagdo no
interior do mundo real. A imperatividade dos valores supremos cai
em falso. A pergunta levanta-se: para que esses valores supremos,
se eles ndo sdo capazes de assegurar a0 mesmo tempo a defesa, 0s
caminhos e os meios de uma realizacdo das metas colocadas por
eles? (2003, p. 484).

Logo, em Nietzsche, a “morte de Deus” ¢ a ruina irremissivel do firmamento
supra-sensivel que dava sustentacdo e fundamentacdo para os valores morais ocidentais.
Deus é a sustentacdo supra-sensivel — metafisica — que foi desenvolvido desde de Platdo

no ocidente, ndo sendo mais acatado na modernidade como fundante e veridico
(HEIDEGGER, 2003).

Heidegger discorre sobre o significado da morte de Deus, afirmando que:

A sentenga ‘Deus estd morto’ significa: o mundo supra-sensivel esta
sem forca de atuacéo. Ele ndo fomenta mais vida alguma. A metafisica,
isso significa para Nietzsche a filosofia Ocidental entendida como
Platonismo, esta no fim. Nietzsche compreende a sua propria filosofia
enquanto o contramovimento ante a metafisica: para ele, ante o
platonismo (2003, p. 478).

Ao anunciar a “morte de Deus” Nietsche ndo se referia s6 ao Deus cristdo, mas
a todo o ideal de mundo metafisico que surge com Platdo na divisdo de mundo sensivel
e mundo das ideias, o qual, € apropriado pelo Cristianismo para legitimacao da fé crista
(HEIDEGGER, 2003, p. 478). A “morte de Deus” ¢ a morte do mundo idealizado, fora

do “real”, ¢ a morte da metafisica e de todos os valores por ela legitimados.

No seio da sentenga ‘Deus estd morto’ encontra-se 0 nome Deus
essencialmente pensado como correlato do mundo supra-sensivel dos
ideais que encerram a meta subsistente para além da vida terrena e
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vigente para esta vida — uma meta que a determina assim desde o alto
e, portanto, de certa maneira desde fora. Se a crenca auténtica e
determinada de maneira eclesiéstica em Deus desvaneceu-se, porém,
agora [...] (HEIDEGGER, 2003, p. 482).

[...] Aquele mundo supra-sensivel das metas e medidas desperta e ndo
carrega mais a vida. Aquele mundo mesmo perdeu sua vitalidade: ele
estd morto. A crenga cristd se apresentard aqui e acola. Mas o amor
pugente em um tal mundo n&o é o principio efetivador e eficaz do que
agora acontece. O fundamento supra-sensivel do mundo supra-
sensivel tornou-se, pensado enquanto a realidade efetiva de todo real,
irreal. Esse é o sentido metafisico da sentenca pensada

metafisicamente: ‘Deus estd morto’ (HEIDEGGER, 2003, p. 514).
Niilismo, “morte de Deus” e fim da metafisica podem ser compreendidos como
analogos, uma vez que, se referem ao descredito e auséncia de legitimacéo dos valores.
Com a “morte de Deus”, que era a fundamentagdo para o real, o homem perde a
sustentacdo do seu mundo, pois perde o seu referencial absoluto. Heidegger aponta para
o niilismo transvalorativo de Nietzsche como solucéo da crise de valores (Cf. 2003, p.

482).

O discurso da “morte de Deus” é parte da critica nietzschiana a Religido como um
todo e em especial a Religido crista. Nietzsche critica, sobretudo, a cultura de sua época,
isto é, a cultura Ocidental alicercada sob os valores cristdos e sob uma realidade metafisica.
Para o filésofo devemos transcender esta cultura de valores metafisicos. Analisamos, até
agora, o discurso nietzschiano da “morte de Deus”, isoladamente, para melhor
compreendermos a totalidade de sua critica a Religido e seus posicionamentos severos em
relacio ao Cristianismo. A “morte de Deus” ¢ parte integrante e central no

desenvolvimento do repertorio das criticas Nietzsche ao Cristianismo.

Prosseguiremos, nesta pesquisa, aprofundando a critica a Religido e quais as
especificidades do pensamento de Nietzsche em relagdo ao Cristianismo, no tocante, ao
seu entendimento do Cristianismo enquanto negacdo, sua critica a moral Cristd e seu

entendimento acerca de Jesus.
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22 Capitulo: Critica a Religido Crista.

1. Religiao em Feuerbach e Freud

Nietzsche estd longe de ser o primeiro pensador na modernidade a tecer criticas
ao Cristianismo. Feuerbach', Marx (1818-1883) ¢ Engels®® (1820-1895), dentre outros

tantos, que ndo conseguiremos contemplar nesta dissertagdo, ja o tinham feito.

Por exemplo, segundo Marx e seu companheiro Engels, as ideias da humanidade
sdo inerentes ao seu tempo historico; sdo condicionadas por condigdes econdmicas e
materiais, sendo assim, para ele, a sociedade, ¢ constituida pela Iuta de classes (que € o
motor da historia). Marx entende que ha uma luta entre os detentores dos meios de
producdo — intitulados de burgueses — e operarios que vendem sua forga de trabalho —
intitulados de proletarios. Estes, que ao vender sua for¢a de trabalho, tornam-se
mercadorias, sdo espoliados pelos patrdes, que se beneficiam deles pela mais-valia.’® O
fim da Iuta de classes se daria com a aboli¢ao das classes sociais, através de um processo
revolucionario que instauraria o socialismo, onde todos pudessem ter acesso aos
beneficios da vida moderna e ndo apenas alguns poucos. Para Marx, no sistema socialista,
a Religido desapareceria. Pois, segundo ele, Deus ndo passa de uma criagdo do homem
para justificar a vida de sofrimentos que tem na Terra (com ideias como pecado e redencao
ou sofrimento e recompensa no além) e que a Religido tem como propoésito legitimar e

manter o poder da classe dominante (Cf. MARX, 2001). Como afirma Marx:

A Religido é o suspiro do ser oprimido, o intimo de um mundo sem
coragdo e a alma de situagdes sem alma. E o dpio do povo. A miséria
religiosa constitui a0 mesmo tempo a expressdo da miséria real e o
protesto contra a miséria real. O banimento da Religido como felicidade
ilusoria dos homens ¢ a exigéncia de sua felicidade real. O apelo para
que abandonem as ilusdes a respeito de suas condigdes € o apelo para

14 Foi o primeiro filésofo a fazer do homem o assunto principal da filosofia, em sua realidade e totalidade,
motivo pelo qual foi denominado fildsofo antropolégico.

15 Junto com Karl Marx, Friedrich Engels realizou uma obra marcante na filosofia e na politica, cuja
caracteristica principal foi a elaborag8o das teorias do materialismo historico.

16 Mais-valia é 0 nome dado por Karl Marx a diferenca entre o valor produzido pelo trabalho e o salério
pago ao trabalhador, que seria a base do lucro no sistema capitalista.
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abandonarem uma condigdo que precisa de ilusdes (2001, p. 45-46).

O pensamento ateu teve o0 seu apogeu entre o0 século XIX e inicio do século XX,
marcado por uma crescente critica contra a Religido!’. Com Marx,*® Darwin®® e Freud®
a Religido sofreu um violento ataque. Esses pesquisadores confrontaram a Religido nos
campos da biologia, antropologia, psicanalise, filosofia e sociologia (Cf. BENSON,
2008, p. 30).

Com as grandes descobertas cientificas, desde o modelo heliocéntrico de
Copérnico e as leis de Newton até a selecdo natural de Darwin e a sistematiza¢do do
inconsciente por Freud, levaram a Religido a se adequar e resignificar para se manter na
contemporaneidade. Dentre os pensadores que refletiram a Religido, nos limitaremos a
discorrer sobre dois dos que julgamos com maior relevancia, para a posterioridade e o

entendimento do fenomeno religioso: Feuerbach e Freud.
1.1. Religido em Feuerbach

Ludwig Feuerbach, caracteriza-se pelo seu interesse para com a Religido, em
especial a Religido Cristd, como ele proprio chega a afirmar: “Meu objeto principal é o

cristianismo, ¢ a religido enquanto objeto imediato, esséncia imediata do homem”

(FEUERBACH, 1988, p. 34).

170 termo critica da Religido originou-se da filosofia critica de Kant, na tentativa de tudo submeter ao
tribunal da razdo. Na realidade, ndo existe “a” critica da Religido, mas uma pluralidade de criticas, muitas
vezes até contraditorias (ZILLES, 2008, p. 39).

18 Foi economista, fildsofo, cientista social e revolucionario socialista aleméo. Fez uma das mais radicais
criticas a Religido, criticando a alienacdo religiosa que corrobora para as condicdes sociais de injustica.
Para Religido ¢ o “opio do povo”, uma alienagdo (FEUERBACH, 1991).

19 Foi um naturalista inglés que viveu no século XIX, considerado o maior cientista deste século pela
elaboragdo de sua célebre obra “A origem das Espécies”, publicada em 1859 em Londres. Suas ideias
evolucionistas abalaram as concepcoes religiosas e filoséficas, pois, de repente, 0 homem deixava de ser o
centro da criagdo, e como veremos adiante, passou a ser interpretado apenas como uma estrutura organica
que atingiu o nivel superior devido as alteragdes ambientais e a luta pela sobrevivéncia (DARWIN, 2007).

20 Foi o idealizador da Psicanalise, a primeira teoria formal sobre o inconsciente, a personalidade, e a mais
conhecida. Para ele a Religido é uma ilusdo, isto €, a realizacdo dos desejos mais antigos, fortes e prementes
da humanidade, e que a sua forca é a forca desses desejos. Ele correlaciona a Religido a neurose, a medida
que, entende que a Religido decorre do Complexo de Edipo. A humanidade desamparada ao nascer em um
mundo que lhe é estranho da existéncia a propria morte (FREUD, 1976, p. 43).
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Feuerbach realiza uma interpretacdo antropoldgica da Religiao, reduz a religido a
um fendmeno antropoldgico, ou seja, expressdo da natureza humana. Desta forma, ele
realiza uma redugdo dos atributos divinos da teologia para atributos humanos da
antropologia. Ele nega Deus e afirma o homem, isto é, Deus é uma projecdo do que o
homem deseja ser todos os adjetivos conferidos a Deus, na verdade, se aludem ao homem.
Homem e Deus sdo a mesma coisa: a consciéncia de Deus é a consciéncia que o homem
tem de si mesmo, o Deus dos homens, € 0 seu proprio ser. Segundo Feuerbach, “A
consciéncia de Deus é a consciéncia que o homem tem de si mesmo, o conhecimento de
Deus o conhecimento que 0 homem tem de si mesmo. Pelo Deus conheces o homem e
vice-versa pelo homem conheces o seu Deus; ambos sdo a mesma coisa” (1988. p. 55)
Segundo Feuerbach, o homem é o criador de Deus e ndo o oposto, isto é, 0 homem
projetou em um ser imaginario tudo aquilo que desejava ter: imortalidade, sabedoria,
onipresenca, onipoténcia e onisciéncia, assim, criou Deus. O relacionamento do homem
consigo mesmo, com sua esséncia é o que seria a Religido em Feuerbach, j& que para ele
esséncia divina e a esséncia humana sdo a mesma coisa, isto €, a esséncia do homem
abstraida dos limites individuais. Assim, as qualidades da esséncia divina sdo qualidades
da esséncia humana (FEUERBACH, 1988, p. 57).

O principio deixa de ser Deus, passa a ser 0 proprio homem. O homem éoeue o
tu em sua reciprocidade, a espécie humana € o comeco meio e o fim da religido. Feuerbach
vé 0 homem ndo como individuo isolado, mas como espécie. Para ele, a religido é um
produto humano, bem como Deus, que é um conceito personificado, reflexo que o homem
faz de si mesmo, as propriedades de Deus sdo as do homem. Sendo assim, afirmar a
existéncia de um Deus perfeito e amoroso nada mais € que, uma projecdo da vontade
humana (Cf. ZILLES, 1991). De acordo com Oliveira:

[...] a ilusdo fundamental, que origina a religido, consiste no fato de o
homem fixar a distin¢éo entre o0 eu e o0 objeto, considerando sua prépria
esséncia infinita, seu objeto como distinto de si, como Deus, como um
ser distinto de si, tentando, deste modo, superar a tensdo fundamental
entre o0 eu e 0 objeto de sua consciéncia (1984. p. 19).

Seu pensamento € marcado pelo materialismo, no qual, seres metafisicos séo
descartados, considera-se 0 homem e a natureza. Seres metafisicos sdo apenas reflexo de
nossa realidade. Segundo a filosofia de Feuerbach, precisamos ultrapassar o pensamento
abstrato para atingirmos a realidade sensivel e alcancar a verdade do “ser real”, isto €, da

quimera e representacdo para a intuicdo sensivel. Feuerbach critica a religido por néo
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valorizar 0 mundo sensivel em detrimento de um mundo metafisico, segundo ele, a
Religido leva os individuos a colocarem suas esperancas em uma realidade metafisica,
fazendo com que os mesmos se distanciem da realidade sensivel, o que acarreta, segundo
Feuerbach, o descomprometimento dos individuos religiosos com as transformacdes no
“mundo real”, tais como: combate as injusticas, miséria, fome e etc., para Feuerbach, os
religiosos esperam sua libertacdo do céu e/ou da atuacdo de Deus, visto que, a Religido
e, consequentemente, os individuos religiosos projetam suas felicidades em outro mundo
— uma realidade metafisica. Parte do pressuposto que a religido é expressao e causa da
alienacdo humana que Feuerbach denomina como “autoalienagao religiosa” (Cf. ZILLES,
1991). Segundo Ziles, “[...] ao projetar a si mesmo, o homem aliena-se de si mesmo,
gerando a divisdo consigo mesmo. Entdo, a alienacdo religiosa, segundo Feuerbach, €
tomar como Deus algo que, na verdade, é apenas expressdo do préprio homem, ilusao,
idolo” (1991. p. 108). Segundo Feuerbach:

A religido é o solene desvelar dos tesouros ocultos do homem, a
revelacdo dos seus pensamentos intimos, a confissdo publica dos seus
segredos de amor [...] Como forem os pensamentos e as disposi¢des do
homem, assim sera o seu Deus; gquanto valor tiver o homem, exatamente
isto e ndo mais serd o valor do seu Deus. Consciéncia de Deus é
autoconsciéncia, conhecimento de Deus é autoconhecimento [...] Deus
¢ a mais alta subjetividade do homem, abstraida de si mesmo [...] Este
é o0 mistério da religido: o homem projeta o seu ser na objetividade e
entdo se transforma a si mesmo num objeto face a esta imagem de si
mesmo, assim convertida em sujeito (1988, p. 14).

Ziles, chega a afirmar, que a filosofia de Feuerbach retrata a transicdo entre o
idealismo hegeliano e o materialismo histérico e que 0s seus posicionamentos acerca da
Religido, sobretudo, seu conceito de “autoalienacao religiosa”, passou a ser tido como
influencia para os pensadores socialistas do século X1X, em especial Karl Marx. Segundo
Ziles, Feuerbach, “[...] elaborou um materialismo para o qual s6 existe o homem, a
natureza e ‘nada mais’. Seres superiores sao apenas reflexo de nossa realidade” (1991. p.

100). Feuerbach afirma que:

A consciéncia de Deus é a consciéncia que o homem tem de si mesmo;
0 conhecimento de Deus é o conhecimento que o homem tem de si
mesmo. Pelo Deus conheces o homem e vice-versa pelo homem
conheces 0 seu Deus; ambos sdo a mesma coisa. [...] A religido é uma
revelacdo solene das preciosidades ocultas do homem, a confisséo dos
seus mais intimos pensamentos [...] (1988, p. 55)



47

Segundo Feuerbach, a humanidade necessita amar e crer no proprio homem e néo
em Deus, deve importar-se nas coisas deste mundo sensivel, no presente que vivemos; e
ndo em uma outra realidade. Segundo Shutz, Feuerbach, trouxe para 0 mundo sensivel o
que em outrora era apenas explicado pela Religido e/ou pelo idealismo abstrato. Através
do fundamento antropologico acerca da Religido, Feuerbach, mostrou que a histéria €

constituida por individuos e ndo por deuses ou Deus, ele humanizou a histéria (Cf. 2001).

1.2. Religido em Freud

Freud, interessou-se pela pesquisa do acerca da Religido, ele foi um insigne
conhecedor da histdria das religiGes. Em variados momentos de suas obras ele discorre
sobre religido e demonstra profundo conhecimento, tanto do Livro Sagrado dos judeus,
quanto o Livro Sagrado dos cristdos. Segundo Jones, “Freud conhecia bem a Biblia e
estava sempre pronto a fazer citacGes de ambos os Testamentos|...] No todo, portanto,
Freud possuia um conhecimento inusitadamente abrangente de varias crengas religiosas”

(1989, p. 346).

Segundo Sigmund Freud, a religido “esconde” algo da psique humana, ocorrendo
assim uma alienacdo da consciéncia, que estaria subordinada a algo mais profundo. Bem
como Marx e Feuerbach — que compreendem a religido como um espelho que reflete algo
do proprio homem, reinterpretando como algo relacionado aos deuses, em um processo
de “aliena¢ao” — para Freud, a religido é um reflexo do inconsciente humano, ainda
alienado e dependente de uma figura paterna. No entanto, Freud discordou de Feuerbach
por acreditar que a religido ndo é co-natural ao homem, visto que, para ele, a religido se
caracterizava em termos de projecdo e alienacdo. Para Freud, a religido é uma
manifestacdo neurdtica de praticas universais. Todavia, ndo se refere meramente a uma
patologia individual (ainda que esta fosse o ponto de partida), porém, trata-se de algo que
acomete toda a humanidade (Cf. CRUZ, 2004).

Sobre religido, Freud analisou, em especial, dois elementos: cultos (rituais) e a
crenca. Em relacéo aos cultos, Freud, remeteu-se as suas experiéncias clinicas e, segundo

ele, a religido é uma neurose obsessiva universal. Para Freud, os cultos sdo marcados por
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gestos repetitivos que buscam reconstruir uma “realidade alienada”, sendo encontrados
em todos os periodos historicos e nas mais variadas culturas. J& em relagdo a crenga,
Freud analisa, principalmente, o Judaismo e o Cristianismo. Para ele, a caracteristicas de
sacrificios nestas religides, sobretudo, ligados a refei¢des, tendo os deuses como principal
alimento, auxiliaram em sustentar o grupo unido. Desta forma, Freud desenvolveu a
hipGtese da horda primitiva de humanos (Cf. CRUZ, 2004). Tal hipétese freudiana é
descrita por Cruz da seguinte forma:

[...] os filhos de um pai poderoso desejaram seu poder e sua posi¢do de
destaque, vindo por fim a assassina-la e a se alimentar dele, buscando
com isso adquirir sua forca. Paradoxalmente, os filhos expiaram a
culpa cultuando o pai, atribuindo-lhe um status divino, e rememorando
0 assassinato por meio de refeicbes cerimoniais nas quais o alimento
seria 0 proprio Deus. Tendo consciéncia do processo, 0 homem poderia
livrar-se da culpa e dispensar esse aspecto da religido (2004, p. 50).

Para Freud, a religido nao é rigorosamente um engano, que pode ser corrigido,
pois, trata-se de uma ilusdo, que é consequéncia de um delirio da psique: idealiza-se na
realidade ilusGes de seus préprios recalques. Segundo Freud, os gestos repetitivos,
préprios dos cultos (rituais), fazem-se necessarios para que os delirios se tornem

aceitaveis no nivel da consciéncia, sdo rituais obsessivos (Cf. FREUD, 2013). Segundo

Cruz:

[...] seja por meio de crencas ou de rituais, a religido expressa o recalque
de elementos da consciéncia que sdo empurrados para O NOSSO
inconsciente. O processo nunca € unilateral, manifestando-se por meio
de sintomas que assumem formas religiosas, indicagdes de um desejo
que ndo pode ser saciado. Como curar tais sintomas? Revelando (pela
expansdo do conhecimento cientifico, por exemplo) o contetdo do
inconsciente a0 homem, permitindo que ele viva assumindo sua
realidade e seu destino na primeira pessoa (2004, 51).

A interpretagdo freudiana psicogenética da religido se apoia “complexo paternal”,
consequéncia da morte do Pai primitivo, sendo a Religido em sua esséncia uma iluséo.

Segundo Freud, a Religido ¢ “a realizagdo dos desejos mais antigos, fortes e prementes

da Humanidade, e que a sua forga ¢ a forca desses desejos” (FREUD, 1976, p. 43).

Logo apos explicar a origem do totem e as variadas formas de tabu, Freud,
reconstitui o mito da morte do Pai primitivo, percebendo neste as origens da mais antiga

forma de religido, o totemismo, tal como, da moral e da vida social. A religido origina-se
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do Complexo de Edipo da Humanidade, que ¢ “o nucleo das neuroses”, dai o

entendimento de Freud em relacionar a religido com a neurose. (Cf. FREUD, 1996).

O mito do pai primitivo narra um acontecimento mitico em que os filhos
assassinam e devoraram o proprio pai e pde fim a horda patriarcal. Depois de matarem o
pai, os filhos desprezaram tal acdo, ndo aceitaram terem matado o proprio pai €, em
seguida, criaram uma nova ordem social, que se caracterizou pela exogamia, passaram a
se casar com membros de grupos estranhos aquele a que pertenciam, e pela proibicéo do
assassinato do substituto do pai, figura representada pelo totem. A morte do pai da horda
teve como consequéncia o nascimento de um ideal que corporificava poder ilimitado do
pai primitivo, 0 mesmo que havia sido assassinado pelos proprios filhos, e todos se
submeteram a ele. Segundo Freud, este ideal atesta-se nas religibes, onde Deus
representaria este pai primitivo e passaria influenciar na organizacéo social (Cf.1996).

Para Freud:

Embora o totem possa ser a primeira forma de representante paterno, o
deus serd uma forma posterior, na qual o pai reconquistou sua aparéncia
humana. Uma nova criagdo como esta, derivada do que constitui a raiz
de toda forma de religido — a saudade do pai — poderia ocorrer se, no
decurso do tempo, alguma mudanca fundamental se houvesse efetuado
na relagcdo do homem com o pai [...]. (1996, p. 151)

Todavia, Freud, referindo-se a sua tese acerca da Religido, compreende que ela

nao irrefutavel. Como afirma Freud:

Né&o tem fundamento o receio de que a psicanalise, primeira a descobrir
gue o0s atos e estruturas psiquicas sdo invariavelmente supra
determinados, fique tentada a atribuir a uma fonte Gnica a origem de
algo tdo complicado como a religido. Se a psicanalise é compelida — e
é, na realidade, obrigada — a colocar toda a énfase numa determinada
fonte, isso ndo significa que esteja alegando ser essa fonte a Unica ou
gue ela ocupe o primeiro lugar entre os numerosos fatores contribuintes.
Somente quando pudermos sintetizar as descobertas dos diferentes
campos de pesquisa é que se tornara possivel chegar a importancia
relativa do papel desempenhado na génese das religiGes pelo
mecanismo estudado nessas paginas. Essa tarefa esta acima dos meios
de que dispde um psicanalista, assim como de seus objetivos. (1996, p.
125).

A interpretacdo freudiana acerca da religido influenciou profundamente diversos
pesquisadores que investigam a Religido, tais como: Wilhelm Reich, Erich Fromm, René
Girard, Herbert Marcuse (Cf. CRUZ, 2004). A interpretacdo de Freud, sobre Religi&o,
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evidentemente, € muito mais complexa e detalhada do que esta apresentacao pode sugerir,

porém, sua contribuicdo original ja pode ser vislumbrada.

2. Nietzsche e a Religiao crista.

As obras de Nietzsche foram escritas através de aforismo, pelo menos a maior
parte delas, o que causa certo incomodo em compreender o centro de sua analise, todavia,
que a ordem cronolodgica nao ¢ respeitada pelo autor e a imensiddo de temas ¢ discutida
quase que “aleatoriamente” pelo fildésofo — me refiro ao leitor que esteja iniciando a leitura
destas obras. Com uma leitura minuciosa é possivel perceber certa cronologia e
ordenamento nas problematicas levantadas pelo filosofo, mas essa ndo ¢
hierarquicamente a preocupacgdo dele. As obras de Nietzsche até podem ser definidas
através de certa cronologia, no entanto, ndo pretendemos nesta pesquisa nos aprofundar
neste aspecto, nos limitamos a analisar o autor, sem respeitar uma ordem cronologica,
nem mesmo delimitar qual o centro da filosofia nietzschiana e sim apresentar seu
pensamento acerca da Religido, destacando sua critica ao Cristianismo. Segundo Siqueira

¢ possivel perceber nas obras de Nietzsche:

O brilho literario ndo disfarga, para o leitor, a sensagdo de estar diante
de uma sobreposigdo de observacgdes acerca de diversos temas, a partir
da qual ndo se consegue discernir nenhuma unidade. Por isso, talvez,
nao haja nada mais dificil, para quem entra em contato com o
pensamento de Nietzsche, do que aprender aquilo que seria o seu
“projeto”. De fato, a qual preocupacdo estariam subordinadas todas
aquelas setas langadas sobre a moral, a Religido, as ciéncias e as artes?

(2004, p. 411).
Nietzsche, manteve-se em uma perene contradi¢cdo frente as ideias de sua €poca.
Ele dirigiu uma aten¢do particular para a nossa ‘“civilizagdo”, sendo este o objeto
privilegiado de seu pensamento. Esta atengdo ¢ consequéncia do que para ele € a atividade

fundamental da filosofia: “a educagdo superior da humanidade” (SIQUEIRA, 2004, p.

411) que se da através da moral e Religido, pois, segundo Siqueira,
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As morais e as religides sdo os principais meios para fazer o homem o
que se quiser, a analise da civiliza¢do, no fundo, nos encaminhara para
a questdo da existéncia humana.

Compreenda-se: nossa civilizagdo passou primeiro pelo dominio do ‘tu
deves’, quer dizer pelo primado da moral e da Religido; esta primeira
etapa do espirito sede seu lugar ao dominio do ‘eu quero’ supera-se no
‘eu sou’, uma nova relagdo do individuo com sua existéncia (2004, p.

411- 412).

Nietzsche emerge com outro foco critico contra o Cristianismo: a moral e sua
génese. O ataque direto que Nietzsche firmou contra o Cristianismo atingiu seu apice na
obra O Anticristo, mas foi inicialmente exposto em “A Genealogia da Moral”. Em O
Anticristo, o filésofo explicita, de forma objetiva, sua proposta: a insubordinagdo aos
valores morais gestados pelo Cristianismo, tornando evidente sua postura radical: “Eu
sou o primeiro imoralista; por isso, sou também o destruidor por exceléncia”
(NIETZSCHE, 2007, p. 118). Também fica perceptivel que sua critica vai além do
Cristianismo, tratasse de um posicionamento impar do pensador para com as religides

como um todo.

Assim, Religido foi uma tematica trabalhada, exaustivamente, nas obras de
Nietzsche. O pensador alemdo esbocga vasto repertdrio de criticas a Religido como um
todo e, em especial, ao Cristianismo. Parte das criticas nietzschianas ao Cristianismo se
deve ao método critico de estudo da Biblia, a partir de sua formacao filolégica que o
conduziram a formular seu pensamento. Nietzsche aproximou a filologia?! da filosofia da
linguagem, todavia, ele elaborou suas criticas ao Cristianismo por meio da linguagem e
esta ¢ a matéria prima da filologia. Segundo Foucault, o filésofo alemao foi o primeiro a

introduzir a linguagem como esfera de analise critica no século XIX:

A linguagem s6 entrou diretamente e por si propria no campo do
pensamento no fim do século XIX. Poder-se-ia mesmo dizer no século
XX, se Nietzsche, o fildlogo — e nisso também era ele tdo erudito, a este

2L A filologia é o estudo de uma lingua através de seus documentos escritos, que visa ndo so a restauragéo,
fixacdo e critica dos textos para o conhecimento do uso linguistico e sua histéria, mas também a
compreensdo de globalidade dos fendmenos culturais, especialmente os de ordem literaria, a que ela serve
de veiculo. “Filologia é um helenismo que significa literalmente ‘amor a ciéncia’, usado a principio com o
sentido de erudicdo, especialmente quando interessada na exegese dos textos literarios. Hoje designa,
estritamente, o estudo da lingua na literatura, distinto, portanto, da Linguistica. H4, porém, um sentido mais
lato para Filologia, muito generalizado em portugués; assim Leite de Vasconcelos entende por Filologia
portuguesa "o estudo da nossa lingua em toda a sua plenitude, e o dos textos em prosa e em verso, que
servem para a documentar, o que vem a ser o estudo linguistico, especialmente diacronico, focalizado no
exame dos textos escritos em vez da pesquisa na lingua oral por inquérito com informantes” (CAMARA,
1986, p. 117).
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respeito sabia tanto e escrevia tdo bons livros —, ndo tivesse sido o
primeiro a aproximar a tarefa filosofica de uma reflexao radical sobre a
linguagem (1990, p. 321).

A filologia possibilitou que Nietzsche interpretasse o Cristianismo a partir de uma
oOtica da linguagem, entendendo o Cristianismo como um discurso, uma forma de falar
sobre Deus, moral, vida, pés-morte e etc. O Cristianismo passa a ser compreendido como
um texto a ser interpretado. Para Foucault, a compreensdo da interpretagdo ¢ decisiva no
século XIX: “A partir do século XIX, os simbolos encadearam-se numa rede inesgotavel
e também infinita ndo porque tenham repousado numa semelhanga sem limite, mas
porque tinham uma amplitude e uma abertura irredutiveis” (1997, p. 20). E ¢
uniformemente importante no pensamento de Nietzsche: “em Nietzsche esta claro que a
interpretagdo permanece sem acabar. O que ¢ para ele a filosofia sendo uma espécie de
filologia sem fim, que se desenrola cada vez mais, uma filologia que nunca seria

absolutamente fixada?” (FOUCAULT, 1997, p. 21).

Para Foucault, Nietzsche, enxerga o Cristianismo como uma interpretagdo por
influéncia da filologia: “Dessa mesma forma, Nietzsche apodera-se das interpretacdes
que sdo ja prisioneiras umas das outras. Nao ha para Nietzsche um significado original.
As mesmas palavras ndo sao sendo interpretacdes” (1997, p. 23). Assim, Foucault alega
que para Nietzsche o Cristianismo deixa de ser verdade revelada e universal. O
Cristianismo ficar privado do carater oficial de seu discurso, sendo considerado

meramente um modelo de interpretagao religiosa.

Na interpretacdo de Nietzsche, o Cristianismo quebrou o homem por inteiro,
mergulhando-o em um lamagal profundo, o que acometeu na humanidade um excesso
doentio de sentimento, uma “profunda corrup¢ao da cabecga e do coracao” (NIETZSCHE,
2007, p. 104). Sua mais perceptivel consequéncia serd a negac¢ao a vida, como veremos

para Nietzsche, o Cristianismo corrompe os individuos, pois, leva-os a rejeitar a vida.

2.1. O Cristianismo enquanto negacao da vida.

Nietzsche considera o Cristianismo como um obstaculo a vida e que o mesmo ¢
marcado por uma infinidade de promessas, porém, cumpre pouco os seus propositos: “O

Cristianismo, a Religido formada da negacao da vontade de viver...” (NIETZSCHE, 2007,
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p. 140). Nietzsche discorre que o Cristianismo subverteu o centro da vida, o que provocou

um niilismo:

A grande mentira da imortalidade pessoal destr6i toda razdo, toda
natureza que ha no instinto — tudo que é beneficio nos instintos, que
propicia a vida, que garante futuro, desperta agora desconfianga. Viver
de tal modo, que ndo tem mais nenhum sentido viver, esse se torna agora
o ‘sentido’ da vida (2001, p. 43).
O Cristianismo, enquanto negacdo da vida e/ou Religido da decadéncia, pode ser
considerada a primeira e, talvez, a mais grave critica feita por Nietzsche ao Cristianismo,
a medida que, suas criticas posteriores sdo meros desdobramentos desta. Segundo

Nietzsche, o Cristianismo é a Religido da decadéncia e a negacao da vida:

Buscar a luz mais viva, a razdo a todo preco, a Vida clara, fria, prudente,
consciente, despojada de instintos e em conflito com eles, foi somente
uma enfermidade, uma nova enfermidade, e de maneira alguma um
retorno a virtude, a salde, a felicidade. Ver-se obrigado a combater os
instintos é a férmula da decadéncia, enguanto que na vida ascendente,
felicidade e instinto s&o idénticos. (NIETZSCHE, 2006, p. 19).

Para Nietzsche o Cristianismo se baseia no que é oposto & vontade de poténcia??,
logo, é uma Religido que prega a decadéncia. Os valores defendidos pelo Cristianismo
sdo contrarios a vida, o Cristianismo se manifesta na fraqueza de sua negacdo de vida,
rejeita os instintos humanos em decorréncia de sua valoragdo moral. Os valores séo
invertidos e que ha de humano e instintivo passa a ser responsabilizado pela queda e

decadéncia da raca humana (NIETZSCHE, 2006).

22 O conceito de “Vontade de Poténcia” foi criado por Nietzsche, como base para o desenvolvimento de
outras ideias. Trata-se de uma proposi¢do cosmoldgica que sustenta toda sua teoria, inclusive sua
genealogia da moral ¢ retirada das relagdes entre a Vontade de Poténcia. E na obra intitulada “Vontade de
Poténcia” que Nietzsche se empenha detalhadamente em discorrer sobre este tema. De acordo com o
pensamento do préprio autor “a vontade de poténcia ndo é um ser, ndo ¢ um devir, mas um pathos ela é o
fato elementar de onde resulta um devir e uma agao[...]” (NIETZSCHE, 2010, p. 242).

A “vontade de poténcia” no sentido nietzschiano deve ser entendida como o esfor¢o de triunfar sobre o
nada, no intuito de vencer a fatalidade e o aniquilamento: é a busca da superacéo da catastrofe, da morte. E
a vontade do sempre “mais”, da luta para alcancar o “possivel” e ir além daquilo que ¢ atual. Nao € somente
a luta para se preservar no ser, um simples instinto de conserva¢ao, mas ¢ uma vontade de “ultrapassar”, de
ir sempre mais adiante. Num nivel superior, a “vontade de poténcia” torna-se generosidade, vontade de ser
e de consciéncia, vontade da existéncia de si mesmo (NIETZSCHE, 2010).

Das variadas perspectivas acerca da “vontade de poténcia”, Nietzsche também a define como vida: “(...) S6
onde ha vida ha vontade. Nao vontade de viver, mas, como eu ensino, vontade de poder [...]” (NIETZSCHE,
2010, p. 108). Esta perspectiva da “vontade de poténcia” deve ser, assim, compreendida como “vontade de
durar, de crescer, de vencer, de entender e intensificar a vida” (NIETZSCHE, 2010, p. 63).
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[...] Decomposicdo dos instintos. O homem que se torna altruista é o
homem acabado.

Em lugar de dizer ingenuamente: ‘eu ndo valho nada’, a mentira moral
diz pela boca do decadente: ‘N&o ha nada que tenha valor; a vida néo
vale nada.” Semelhante juizo acaba por converter-se num grande perigo,
pois é contagioso. Sobre o solo mérbido da sociedade cresce uma
vegetacdo tropical de ideias, seja sob a forma de Religido
(Cristianismo), seja sob a forma de filosofia (schopenhauerismo). E
ocorre que semelhante vegetacdo de plantas venenosas, nascidas da
corrupcgdo, envenena a vida com suas emanagfes durante séculos

(NIETZSCHE, 2006, p 76).
Segundo Nietzsche, a Religido crista depbe contra a humanidade, uma vez que
tentar impor regras e dominar o instinto, que € o amago da espécie humana. Para ele, a
humanidade tem em si, instintivamente, uma vontade afirmativa diante da vida, o que
ele chamou de vontade de poténcia. Os valores cristdos sédo a inversdo dos valores
naturais e instintivos, entendendo estes como perversos e desejando o seu fim. Para ele,
isto acarreta a decadéncia da humanidade, pois o aniquilamento dos instintos, defendido
pelo Cristianismo, incidiria no fim da raca humana (NIETZSCHE, 1998, p. 38). O Deus
cristdo é um Deus que aniquila a vida, pois, destroi toda vontade de poténcia, esmagando
0s instintos naturais que consolidam e perpetuam nossa espécie. Diante disto Nietzsche

no afirma:

A moral anti-natural, isto €, toda moral ensinada, venerada e predicada
até agora, se dirige, ao contrario, contra os instintos vitais e é uma
condenagéo ja secreta ja ruidosa e descarada desses instintos. Quando se
diz: ‘Deus vé dentro dos coragdes’ diz-se ndo as aspiracoes internas e
superiores da vida e se considera Deus como inimigo da vida. O santo
gue agrada a Deus é o castrado ideal. A vida finda ali onde inicia o reino
de Deus (NIETZSCHE, 2006, p. 31).
Para Nietzsche, ao negar os instintos o Cristianismo coloca em risco a vida
humana. A ferramenta usada para a nega¢do dos instintos sdo seus valores morais. Os

valores de autoafirmacéo sao revertidos negativamente pela Religido crista.

Segundo Nietzsche, a cultura crista nos ensinou a julgar como maléfico tudo que
nossos instintos fazem uso para se afirmarem no mundo e continuarem existindo.
Negarmos os instintos, proprios da natureza humana, que nos auxiliam em manter a vida
mediante a todas as ameacas da existéncia, é contribuir para o desaparecimento da
humanidade. Esta negacdo dos instintos se da atraves da Religido e da moral, dai se

explica o posicionamento de Nietzsche acerca do Cristianismo. Pois, para ele, a Religido
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crista inverte os valores tornando "bom™ o que € contra os instintos e "mal’ o que € a favor
dos instintos, isto &, o que é natural. O que ha de natural, torna-se perverso e maléfico.
Chega-se ao cimulo de desnaturalizar e difamar o proprio ato sexual — que gera a vida —
como ato desprezivel, como expdem Nietzsche: “O Cristianismo, ao investir contra a
vida, foi o que fez da sexualidade algo impuro, langando lama a sua origem e sua condigédo

primeira” (2006, p. 101). Nietzsche segue concluindo que,

[...] Novo Testamento, no Sermdo da Montanha, onde, que se diga de
passagem, ndo se tomam todas as coisas a partir duma certa altura. Ali
se diz, por exemplo, referindo-se a sexualidade: ‘Se teu olho direito é
para ti uma ocasido de pecar, arranca-o.’

Felizmente, nenhum cristdo cumpriu ao pé da letra esse preceito.
Destruir as paixdes e 0s desejos unicamente por sua brutalidade e para
evitar as consequéncias nocivas que esta produz, nos parece hoje uma
férmula particular da estupidez. [...] no terreno em que se desenvolveu
0 Cristianismo primitivo [...] lutava, como é sabido, contra os
intelectuais em beneficio dos pobres de espirito; como esperar dela uma
guerra inteligente contra as paixdes? A Igreja combate as paix0es através
do método da extirpacdo radical; seu sistema, seu tratamento, é a
castragdo. N&o se pergunta jamais: como, se espiritualiza, embeleza e
diviniza um desejo? Em todas as épocas 0 peso da disciplina foi posto a
servico de exterminio (da sensualidade, do orgulho, do desejo de
dominar, de possuir e de vingar-se). Mas atacar a paixdo na sua raiz é
atacar a raiz da vida; o processo da Igreja é nocivo a vida (2006, p 28 -
29).

Desde seus primordios, a Religido cristd prega constantes atos de negacdo da
vida e da vontade humana. A origem dessa inversdo de valores e de todo esse
ressentimento, segundo Nietzsche, ocorreu por conta da Religido cristd, ainda no
Cristianismo primitivo, que se desenvolveu entre os frustrados e fracassados. Como
vimos, a expansdo da Religido cristd teve seu inicio entre as classes sociais menos
favorecidas. Foi no seio dos desafortunados que o Cristianismo buscou seu rebanho,
todavia, foi no Cristianismo que estes encontraram reflgio, consolo e conforto
existencial. Pois, a crenca em outra vida os ajudava a suportar e explicar o sofrimento da
vida terrena. Este “rebanho de fracassados” supervalorizaram o mundo ideal
(paraiso/céu) em detrimento do mundo terreno. Deste contexto se desenvolve a moral

cristd. Como afirma Safranski:

O Cristianismo, com sua moral do amor ao proximo, humildade e
obediéncia, significa para Nietzsche, no geral, uma vitéria da moral do
escravo, com a consequéncia de que naturezas fortes, que continuam
existindo, sdo forcadas a fazer toda a sorte de concessdes,
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dissimulacgdes, distorcdes e posturas indiretas, para poderem exercer a
sua forca. O terceiro capitulo, onde se descrevem génese e
corporificagdes dos ideais estéticos, € um exemplo para o
mascaramento da for¢a em um culto religioso da humildade (2001, p.
277).

Segundo Nietzsche, o Cristianismo deve ser desprezado, a medida que, se mostra
avesso ao natural e se caracteriza como inimigo da vida. A moral cristd representa o
conjunto de valores dos decadentes: que sdo todas as investidas — criticas — que a Religido
crista faz a vida e que se concretizam enquanto valores cristdos. Nietzsche define a moral

crista da seguinte forma:

Restaria aqui campo aberto a uma possibilidade: isto é, que a
humanidade inteira ndo estd em decadéncia, mas somente aquela
espécie parasitaria do homem que com a moral se erigiu em arbitro dos
valores, encontrando na moral cristd um meio mais apto para atingir ao
poderio. Na realidade, é esta a minha convicgdo: os mestres, 0s
condutores da humanidade, todos ele tedlogos, foram também outros
tantos decadentes; dai a conversao de todos os valores numa inimizade
da vida, resultando disso a moral [...] Definicdo da moral: ‘a moral é a
idiossincrasia do decadente com a intencdo oculta de vingar-se da vida,
sempre com um bom resultado final> Atenho-me a esta definicdo
(NIETZSCHE, 2007, p. 123).

Desta forma, para Nietzsche, a moral cristd torna-se o maior simbolo da
decadéncia cultural. Os valores de forca e nobreza sdo negados pelo Cristianismo desde
sua origem. Com isso, a Religido crista torna a humanidade fragil, sem forcas diante da
vida (Cf. NIETZSCHE, 2006).

Os individuos, fragilizados pelo Cristianismo, em seu processo de negacdo da
vontade de poténcia, ndo conseguem distinguir a voz de Deus e da voz das suas
consciéncias. Acreditando ser conduzido por Deus, passam a crer que a reprovacao de

consciéncia é reprovacao divina, gerando contenda entre sua natureza e sua consciéncia.

No fundo, sdo duas as negacfes que encerra em si a minha palavra
imoralidade. De um lado, eu nego um tipo de homem que até agora tem
sido considerado como superior: o dos bons, dos benévolos, dos
caridosos; de outro, contradigo, uma espécie de moral que
chegou a adquirir certa preponderancia, chamada mais claramente a
moral decadente, a moral cristd. Poder-se-ia considerar a segunda
negacdo como a mais decisiva, dado que a demasiada estima para com
a bondade e a benevoléncia, para expressar-me com precisao, parece
uma consequéncia da decadéncia, incompativel portanto com uma vida
que se eleva e afirma; na afirmacdo, negar e destruir constituem uma
condigdo essencial (NIETZSCHE, 2007, p. 119).
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Os individuos passam a crer que seu sofrimento é meramente uma provacao que
sera recompensada em outra vida — salvos —, 0 que costuma a ser identificado enquanto
ceéu ou paraiso. Desta forma, no Cristianismo, os individuos comegam a odiar o mundo
terreno, o corpo, os instintos, como se estes fossem algo mal e contrarios a salvacgéo, isto
é, como se fossem levar os individuos para uma danacao eterna, comumente chamado de

inferno. Os cristdos vivem em uma perene luta entre “carne” e “espirito”.

Para Nietzsche, os individuos ndo tem como construir juizo de valor sobre
a vida, ndo tem como categoriza-la entre ma ou boa. S6 seria possivel ter um juizo sobre
a vida, caso os individuos conhecessem a além-vida, estariam habilitados a confrontar a
vida terrena com a vida neste plano real e estabelecer juizo se esta € boa ou ma. A
humanidade s6 pode atribuir valor a esta vida se transcendesse essa existéncia.
Categorizar a vida como boa ou ma, da-se mediante uma avaliacéo de experiéncia pessoal
desta realidade, contudo, sem que seja generalizado para a vida dos outros. Segundo
Nietzsche, atribuir um valor negativo a vida € proprio de individuos que tém uma

existéncia fracassada.

A condenagdo da vida que parte dum vivo, ndo é sendo, em ultima
instdncia, o sintoma duma espécie de vida determinada: sem que se
pergunte se tem ou ndo razdo. Necessitar-se-ia tomar posicdes fora da
vida e a0 mesmo tempo conhecé-la tanto quanto todos que tenham
passado por ela, tdo bem como muitos, ou se se quer, como todos 0s que
dela participaram para tdo-somente tocar o problema da vida; bastam
tais razOes para se compreender que semelhante problema ndo esta ao
nosso alcance. Ao falar do valor da vida falamos sob a inspiracédo e
através da Gptica da vida. A prdpria vida nos obriga a determinar valores,
a prépria vida evolui por meio de nossa mediag¢do quando determinamos
esses valores. Infere-se dai que toda moral contra a Natureza, que
considera Deus como ideia contraria, como a condenacdo da vida é
apenas, na realidade, uma apreciacdo da vida; de que vida? De que
espécie de vida? Ja apresentei a contestacdo: da vida descendente,
debilitada, fatigada, condenada. A moral, tal como foi ' entendida até
agora, tal como foi formulada em ultimo lugar por Schopenhauer; como
negacdo da vontade de viver, essa moral € 0o mesmo instinto de
decadéncia que se transforma em imperativo; nos diz: caminha para tua
perdicdo; é a sentenca dos que estdo sentenciados (NIETSZCHE, 2006,
p. 31-32).

Qualquer comparagdo que seja feita entre nossa realidade e um mundo ideal —
metafisico — é equivocada, uma vez que s6 conhecemos nossa realidade. O Cristianismo

fantasia um mundo ideal e, a partir deste, desvaloriza a vida no mundo que concebemos
como real (Cf. NIETZSCHE, 2007). Em Nietzsche, a Religido cristd se fundamenta em
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quimeras que sdo fomentadas e aceitas entre individuos decadentes, isto é, pessoas que
negam a vida, os instintos, séo arruinados que difamam este mundo. Para ele, os cristdos
odeiam o natural em detrimento do sobrenatural, pois negam, categoricamente, a vida e
tudo que ha de natural e instintiva nela. Negam a realidade em troca de ficcao, seria uma
das formas de superar o fracasso dessa vida, renegando-a e obstinadamente lutando
contra tudo o que nela é ativa. Contrério a vida e ao natural, trabalha-se na construcéo

de um mundo metafisico que esconda suas fraquezas e decadéncia.

Nem a moral nem a Religido, no Cristianismo, tém algum ponto de
contato com a realidade. Nada sendo causas imaginarias (‘Deus’,
‘Alma’, ‘Eu’, ‘Espirito’, ‘livre- arbitrio’ - ou também ‘cativo’); nada
sendo efeitos imaginarios (‘pecado’, ‘salvagdo’, ‘graga’, ‘castigo’,
‘perddo dos pecados’). Um comércio entre seres imaginarios (‘Deus’,
‘espiritos’, ‘almas’); uma ciéncia natural imaginaria (antropocéntrica;
total auséncia do conceito de causas naturais), uma psicologia
imaginaria (apenas mal-entendidos sobre si, interpretacfes de
sentimentos gerais agradaveis ou desagradaveis - dos estados do nervus
sympathicus, por exemplo - com ajuda da linguagem de sinais da
idiossincrasia moral-religiosa — ‘arrependimento’, ‘remorso’, ‘tentacdo
do demonio’, ‘presenca de Deus’); uma teologia imaginaria (‘o reino de
Deus’, ‘o juizo final’, ‘a vida eterna’). [...] Esse mundo de pura ficcdo
diferencia-se do mundo sonhado, com enorme desvantagem sua, pelo
fato de esse ultimo refletir a realidade, enquanto ele falseia, desvaloriza
e nega a realidade. Somente depois de inventado o conceito de
‘natureza’ em oposicdo a ‘Deus’, ‘natural’ teve de ser igual a
‘reprovavel’ - todo esse mundo ficticio tem raizes no 6dio ao natural (-
a realidade!-), é a expressdo de um profundo mal-estar com o real [...]
Mas isso explica tudo. Quem tem unicamente, portanto, razdes para
fugir da realidade pela mentira! Quem sofre com ela. Mas sofrer com a
realidade significa ser uma realidade malograda [...] A preponderancia
dos sentimentos de desgosto sobre aqueles de prazer € a causa dessa
moral e dessa Religido ficticias: ora semelhante preponderancia fornece
a formula da decadéncia [...] (NIETZSCHE, 2008, p. 39-40).

Quando o Cristianismo supervaloriza uma realidade metafisica, sobrenatural, e
descredita a realidade que esté posta, realidade natural, transforma a vida, apenas, em uma
existéncia de dor, sofrimento e insatisfacdo que sé sessardo com a morte. Aniquila-se
completamente o sentido da vida, ou seja, nada mais lhe assegura sentido de existéncia e,
por isso, que enfaticamente se coloca em critica ao Cristianismo como uma Religido da

decadéncia, afirmando que “A cegueira diante do Cristianismo ¢ o delito por exceléncia,

o delito contra a vida [...]” (NIETZSCHE, 2007, p. 122).

Enfim, para Nietzsche, Cristianismo é Religido da decadéncia, é antagbnica a

vida. O Cristianismo € a desintegracdo dos instintos, isto é, os cristdos sao decadentes e
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opositores da vida e sdo nos valores cristdo e na moralidade constituida que esta

decadéncia se faz perceber.

O Conceito de ‘Deus’ foi arquitetado como antitese ao da ‘vida’ tendo
sido reunido nele, em terrivel unidade, tudo o que havia de abjeto, de
venenoso, de calunioso: todo o 6dio mortal contra a vida. O conceito do
‘além’, do mundo verdadeiro, foi criado para desprezo do Unico mundo
gue existe, para ndo conservar mais em relacéo a nossa realidade terrena
gualquer objetivo, determinada razdo ou alguma finalidade! Os
conceitos de ‘alma’ foram inventados para ensinar o desprezo do corpo,
tornando-o doentio- isto € ‘santo’ para opor-se a todas as coisas que
merecem ser tratadas com seriedade na vida... (NIETZSCHE, 2007, p.
124).
No decorrer desta pesquisa, especificamente no terceiro capitulo, confrontaremos
estas ideias de Nietzsche com alguns outros autores que enxergam o Cristianismo de
forma diferente. Alguns fazendo uma releitura do préprio Nietzsche e outros contrariando

Nietzsche afirmando que o Cristianismo atesta a vida ao invés de negéa-la.

2.2. Critica a Moral Crista.

Poucos estudiosos ousaram questionar os valores morais tanto quanto Nietzsche,
a ndo ser os pesquisadores da moral que questionaram os valores morais de povos e
culturas distantes da cultura europeia. Nietzsche propde uma genealogia da moral
judaico-crista-Ocidental que se difundiu por toda Europa e mundo Ocidental. Sua
relacdo com a moral cristd € de desconfianca. Ele afirma que é uma moral da
decadéncia e do ressentimento (Cf. NIETZSCHE, 2006, p.49). Como afirma Crespi:

Nietzsche questiona a Religido e exorta a humanidade a construcao de
uma nova moral, uma moral aristocratica e feita pelos e para os fortes,
e a destruigdo do que ele mesmo chamou de moral dos escravos, uma
moral para os fracos, dotada de compaixao e altruismo.

Quando Nietzsche proclamava a ‘morte de Deus’ e denunciava o nexo
que existe entre a verdade e a dominacdo queria justamente atingir
também as formas de absolutizag¢do presentes na tradicdo da Religido
institucional, ligada de varios modos ao desenvolvimento do
racionalismo do tipo metafisico (1999, p. 23).

O proprio Nietzsche afirmava que sua obra era extemporanea, ou seja, estava para
além da sua época, afirmava que as pessoas de sua €poca ainda nao estavam preparadas

para a sua obra (NIETZSCHE, 2007). Deveriamos nos perguntar: estamos preparados
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hoje para compreendermos o pensamento deste filésofo? Pois, Nietzsche ataca a
religiosidade estabelecida e sugere como superagao desta religiosidade a transvaloragdo
dos valores, ou seja, devemos superar esta moral sem fundamento 16gico (criada sobre
uma perspectiva mitolégica) por uma moral fundamentada em principios logicos e
racionais como superagdo da Religido crista Ocidental: “A minha verdade ¢ espantosa,
porque agora a mentira se denominou verdade. “Transmutacdo de todos os valores™: eis
a minha formula para um ato de suprema determinacdo de si mesmo na humanidade, ato
que em mim tornou carne e génio” (NIETZSCHE, 2007, p. 117). Logo, o fil6sofo alemao
poe em cheque um dos pilares da religiosidade crista: seu codigo moral. O “ateismo” de
Nietzsche fundamenta-se em negar a moral cristd: “[...] seu questionamento para com a
Religido crista €, sobretudo, uma oposicao radical a moral cristd” (MARTON, 1985, p.

160). Como afirma o proprio Nietzsche:

Tenho como férmula um principio. Todo naturalismo na moral, isto ¢,
toda sa moral, estd dominada pelo instinto da vida; um mandamento
qualquer da vida se cumpre mediante um cénone determinado por
preceitos e por proibigoes; deste modo se faz desaparecer da esfera da
vida um obstaculo a uma hostilidade qualquer. A moral anti-natural, isto
¢, toda moral ensinada, venerada e predicada até agora, se dirige, ao
contrario, contra os instintos vitais ¢ ¢ uma condenagdo ja secreta ja
ruidosa e descarada desses instintos. Quando se diz: ‘Deus vé dentro
dos coragdes’ diz-se ndo as aspiracdes internas e superiores da vida e se
considera Deus como inimigo da vida. O santo que agrada a Deus € o
castrado ideal. A vida finda ali onde inicia o reino de Deus (2006, p.
31).
De acordo Eugen Fink, a questdo da transvaloragdo dos valores de Nietzsche se
da da seguinte forma: “Ao criar valores, o homem transcende-se e coloca diante de si a
sua propria criagdo como um objeto estranho dotado de todas as caracteristicas mais
veneraveis do ser em si. O que Nietzsche pretende fundamentalmente abolir ¢ o
dogmatismo axiolégico” (1980, p. 131). Fink coloca Nietzsche como o aniquilador por
b
primazia do dogmatismo axiolédgico, delineando valores que sobrepujam aqueles relativos
a existéncia humana, “Nietzsche pretende desvelar a inconsciente atividade produtora da
vida que avalia e estabelece as tabuas de valores. A existéncia humana transcende-se na
medida em que concebe antecipadamente como exteriores os pontos de vista axioldgicos”

(1980, p. 131).

Porém, para boa parte dos cristdos ¢ extremamente “doloroso” ler Nietzsche, na

medida em que, suas proprias verdades sdo questionadas, tais como seus codigos morais,
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suas certezas existenciais, seus fundamentos metafisicos e etc. Pois, segundo o autor, “[...]
a davida os assalta; mas habitualmente se consolam, atribuindo esses momentos de

clarividéncia ao maligno adversario” (NIETZSCHE, 2000, p. 76).

Nietzsche leva em consideragdo o sofrimento de superar e transcender a tradicao
religiosidade crista: “Reconhecer tudo isso pode causar uma profunda dor, mas ndo sem
uma consolagdo: essas sao as dores de parto” (2000, p. 106). Contudo, alerta para o prazer
desta superacdo, pois, mesmo na dor € necessario reconhecer que as condutas religiosas
serdo vistas como selvagens, “[...] ao olhar para tras, todo o nosso comportamento e todos
0s Nnossos juizos parecerdo tdo limitados e inconsiderados como o comportamento € o
juizo de tribos selvagens e atrasadas” (NIETZSCHE, 2000, p. 106). Assim, Nietzsche
expoe a fragilidade da Cristianismo, entendendo a moralidade como uma coagao que com

o habito e transmitida de geracdo em geragdo recebe o status de virtude:

A moralidade ¢ precedida pela coagdo; muito mais, ela propria € durante
algum tempo coagdo, a qual as pessoas se sujeitam para evitar o
dissabor. Mais tarde ela se torna um costume, mais tarde ainda uma
obediéncia livre, finalmente quase um instinto: entdo ela estd, como
tudo que é ha muito tempo habitual e natural, ligada ao prazer — e passa
a ser chamada de virtude (2000, p. 98).

Partindo desta perspectiva, ao analisar o Cristianismo hd um enorme obstaculo em
problematizar questdes morais, estas sdo tidas como naturais e fazem parte de uma
tradicdo a muito tida como inquestionavel, por se tratar de um conhecimento legado pelos

ensinamentos religiosos que disciplinam as condutas humanas — interpretacdo da vontade

de Deus que nos foi revelada. Franco Crespi nos exorta:

[...] a interpretagdo oficial do texto sagrado foi apresentada como uma
verdade certa e indiscutivel. A transformacdo da mensagem evangélica
em dogma, por sua vez, cumpre a funcdo de critério absoluto de
legitimacdo do poder da hierarquia eclesiastica que como Unica
depositaria do ‘patrimonium fidei’, esta habilitada a promulgar leis, a
julgar as consciéncias, a conceder ou negar a graga salvifica, e assim
por diante. Chega-se assim fatalmente a constituir aquele nexo entre
verdade e dominagdo, que foi assinalado por Nietzsche ¢ por outros
depois dele (1999. p. 17).

Ao que parece, Franco Crespi, em primeiro plano, concorda com Nietzsche no que

se refere a critica ao Cristianismo institucionalizado — o proprio Crespi faz distingdo entre
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areligiosidade (experiéncia religiosa) e a Religido institucionalizada?®. Nietzsche ndo faz
esta mesma distin¢do, pelo menos ndo foi encontrada em nossas leituras, ele critica
duramente o Cristianismo de forma geral, defendendo que este é o oposto a
intelectualidade sendo melhor a melancolia (NIETZSCHE, 2000, p. 111); a ignorancia
torna as pessoas servis e isto se aplica a Religido crista. Entende-se a Religido cristd como
opressora e a ferramenta de opresséo e de dominio sdo as normas morais estabelecidas.
Cria-se um sentimento de culpa na humanidade para posteriormente oferecer o perdao e
o conforto, torna-se a humanidade dependente deste perddo anulando suas

individualidades e o condicionando a obediéncia, assim, estabelece e se mantém o poder.

O Cristianismo, pelo contrdrio, esmagou e despedacou o homem
completamente ¢ o mergulhou num lodagal profundo: depois no
sentimento de completa abjecdo, fez brilhar de repente o clardo de uma
misericordia divina, de modo que o homem, surpreendido, aturdido pela
graga, soltou um grito de enlevo e por um instante julgou trazer em si o
céu inteiro (NIETZSCHE, 2000, p. 120).

Para Valadier, Nietzsche vé no Cristianismo um movimento de culpa e de
contri¢do, cuja sujei¢do se da através da fé. O que garante a salvacdo eterna é a Religido
— uma moraliza¢dao de submissdo. Cria-se a necessidade de um Deus piedoso, um Deus
enraizado pela moral que se esgota e ¢ substituido pela imagem humana, demasiado
humana. Com isso, o Cristianismo extinguiu a dimensao divina no homem (Cf. 2000, p.
77). Segundo Nietzsche, o Cristianismo € responsavel por promover o sentimento de
culpa e remogo, para, em seguida, “vender” a graca da misericordia divina. Influenciado
pelas ideias defendidas por Nietzsche, Crespi, tece duras criticas a Religido cristd (no
tocante a moralidade e sentimento de culpa) que em outros momentos ele denomina de

Religido institucionalizada e, posteriormente, minimiza suas criticas e faz apologia ao

objeto da sua critica (Cf. CRESPI, 1999). Crespi afirma que:

Com base na premissa de possuir a verdade, a autoridade assume um
carater ambivalente. De fato, no mesmo momento em que se apresenta
como paternidade em condigdo de consolar, perdoar e garantir a
salvacdo, tal autoridade se coloca também como um juiz ameacador,

23 A instituicdo religiosa, ao contrario da experiéncia religiosa, procura ndo apenas manter seus ritos, mas
também influenciar o curso dos acontecimentos sociais garantindo a sua perpetuacdo, expansdo, e
manutencdo da ortodoxia por intermédio dos dogmas, da tradi¢do e manipulagdo do poder. Afirmando ter
a solucdo dos problemas existenciais do ser humano, oferece um contexto em que o individuo sente-se
protegido (psicologicamente ou materialmente), conseguindo projetar seus conflitos mal resolvidos para
uma ordem simbdlica (criando uma situacéo de dependéncia); torna-se, portanto, o refugio ideal de muitas
pessoas (Cf. CRESPI, 1999).
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que mantém seus suditos numa total dependéncia através de sua
constante culpabilizagdo.

[...]Desse modo, foram colocadas as premissas para o exercicio do
poder por parte da Igreja, que se funda nas categorias juridicas da
imputagdo, da pena, da expiagdo e do perdio (1999, p. 18).

A proposta crista, assim como a maior parte das “grandes” religides, parte do
principio da coagdo e apologia a culpa para tudo que lhe ¢ contraria. Esses sao
mecanismos de dominag¢ao e sustentagdo do poder, exercido por determinados grupos que
percebem na normatizagao da moralidade uma perfeita ferramenta de manutengao do seu
dominio. Segundo Marton, Karl Lowith defende a tese de que muito mais que “[...] a
teologia ou a ideia de Deus [...]” como tal, o alvo das criticas nietzschianas reside nas
“[...] consequéncias morais que a Religido cristd acarreta” (1985, p. 144). O socidlogo

Franco Crespi reflete a experiéncia religiosa:

[...] Ao contrario da Religido institucional, a experiéncia religiosa ndo
estd interessada em fundamentar qualquer autoridade, nem precisa
salvar qualquer principio de legitimidade [...] o conceito de mal ¢
equivoco, pelo fato de ndo podermos julgar o que é bem e o que é mal
perante os olhos de Deus, pois o0 que para nds parece ser um mal, aos
seus olhos pode ser um bem, como sendo resultado de um designio
divino que, através ou além do sofrimento, persegue um bem maior
(1999, p. 78).

Neste sentido, a critica de Nietzsche ao Cristianismo € direcionada a sociedade
Ocidental, nos seus mais variados aspectos. Critica uma sociedade edificada sob o ideério

cristdo que esta amparado em uma moral que por séculos foi usada como mecanismo de

dominio e manutengao de poder.

Segundo Carlos Palécio, a razao Ocidental se relaciona e se identifica com o
Cristianismo, pois a teologia jamais se afastou da esfera da razdo Ocidental, nem na

Antiguidade e muito menos na Modernidade:

Desde a sua origem, viu-se as voltas com a ‘razdo’: quer no encontro
do Cristianismo com o helenismo (civilizag@o da razdo por exceléncia),
quer durante a sua convivéncia, duas vezes milenar, com a cultura
Ocidental. Nao seria descabido, portanto, que a teologia teve até hoje
um Unico paradigma: o da razdo Ocidental. Nem é de estranhar que ela
sofra também os impasses da crise dessa razdo. De modo particular nos
dois aspectos sob os quais se manifesta mais agudamente essa crise: a
depauperagdo do conhecimento como saber e o ocultamento de Deus

(1997, p. 83).



64

Assim, a critica de Nietzsche ao Cristianismo tem como alvo o sujeito enquanto
agente moral. Em Nietzsche, o sujeito ¢ apresentado como o seu fundamento subjetivo —
os valores sdo a sua estrutura fundamental. Sua filosofia ¢ uma critica ao passado, destréi
os valores tradicionais, e entre estes se destacam os valores dos cristaos, o que ele
denomina de uma moral de fracos. O filésofo alemao acredita ter superado o credo
religioso, langcando as bases de uma moral que vai “além do bem e do mal,” o que ele
denominou por moral dos fortes, daqueles homens que estdo por vir — livres de todo o
jugo da moral tradicional e criadores de valores. Homens que possam emergir como

“super-homens”. Em sua obra “Além do Bem e do Mal”, Nietzsche escreve que,

Numa perambulag@o pelas muitas morais, as mais finas e as mais
grosseiras, que até agora dominavam e continuam dominando na terra,
encontrei certos tragos que regularmente retornam juntos e ligados entre
si: até que finalmente se revelaram dois tipos basicos, € uma diferenca
fundamental sobressaiu. H4 uma moral dos senhores € uma moral de
escravos. Acrescento de imediato que em todas as culturas superiores e
mais misturadas aparecem tentativas de mediacdo entre essas duas
morais, € com maior frequéncia, confusao das mesmas e incompreensao
mutua, inclusive dura coexisténcia — até mesmo num homem, no
interior de uma s6 alma (2001, p. 196).

Segundo Nietzsche, em “Além do Bem e do Mal”, a moral ¢ “0 melhor meio para
conduzir a humanidade pelo cabresto” (2001, p. 81). Pois, o Cristianismo destruiu a moral
aristocratica do mundo antigo e espalhou a moral dos fracos por toda a Europa, através
dessa moral conduziu e adestrou a humanidade. “Esta ¢ a tinica moral até agora ensaiada,

a moral do desprezo a si mesmo; trai ela a vontade do fim e nega a vida desde sua origem

primeva” (NIETZSCHE, 2007, p. 123).

E notério o posicionamento de Nietzsche em relagio a Religido cristd. Ele
objetivava reduzir, tdo somente, os valores morais cristdos a um moralismo, que para ele
se tratava de um moralismo doentio, que leva os individuos a sentirem vergonha de todos
os seus instintos. A moral cristd se apresenta em Nietzsche como uma doenca que inibe a

felicidade, pois, nega os instintos e neste estaria a felicidade (Cf. NIETZSCHE, 1998).

[...] toda a moral de aperfeicoamento, inclusive a moral crista foi um
erro. Buscar a luz mais viva, a razdo a todo preco, a Vida clara, fria,
prudente, consciente, despojada de instintos ¢ em conflito com eles, foi
somente uma enfermidade, uma nova enfermidade, e de maneira
alguma um retorno a virtude, a saude, a felicidade. Ver-se obrigado a
combater os instintos é a formula da decadéncia, enquanto que na vida
ascendente, felicidade e instinto sdo idénticos (NIETZSCHE, 2006, p.
19).
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E, seguindo no seu projeto de destrui¢io da moral e em defesa dos instintos?*, que
Nietzsche promove uma investida, sem descanso, a Religido cristd. Este conflito se da,
pela certeza de Nietzsche, expressa em “Ecce Homo”, obra na qual defende que a vitéria
do Cristianismo sobre o mundo antigo arruinou a humanidade, todavia, que ¢ “o instinto
de degenerescéncia, que se vira com subterranea sede de vinganga contra a vida [...]”
(2007, p. 78).2° Mais adiante poderemos ponderar sobre a critica de Nietzsche a moral
cristd, analisando outros autores que o interpretam de forma distinta ou que contrariam o
pensamento de Nietzsche ao afirmar que o Cristianismo ¢ uma Religido que propaga

fraqueza em detrimento do que ¢ forte, ja que para Nietzsche,

Nao se deve embelezar nem enfeitar o Cristianismo: ele travou uma
guerra de morte contra o tipo de homem superior, excomungou todos
os instintos fundamentais desse tipo [...] O Cristianismo tomou o
partido de tudo o que ¢ fraco, baixo, fracassado, instituiu como ideal a
oposicao aos instintos de conservacgdo da vida forte; viciou até mesmo
a razdo das naturezas mais fortes no espirito, ensinando a classificar os
valores mais elevados da intelectualidade como pecaminosos, como
enganosos, como tentacdes. O exemplo mais lamentavel: o
corrompimento de Pascal, o qual acreditava na corrup¢ao de sua razéo
pelo pecado original, quando na realidade nao estava corrompida se nao
pelo seu Cristianismo! (2008, p. 22).

Enfim, em Nietzsche, fica evidente que o Cristianismo ¢ uma Religido fraca e dos
fracos, pois ela se associou a toda fraqueza e difundiu essa fraqueza como valorosa e
forte. Segundo Nietzsche, o Cristianismo deturpou os valores, categorizando os fracos

como forte e, consequentemente, os fortes como fracos.

2.3. Aceitacio de Jesus e negacio do Cristianismo de Paulo.

24 Se Schopenhauer, um pessimista assumido, desenvolveu a teoria de que a vida ndo tinha nenhum sentido
racional e que todos nés éramos apenas expressdes da vontade, uma vontade de viver instintiva, animal,
césmica, que estava entranhada na natureza e em nés, Nietzsche ird atribuir a vontade uma outra dimenséo
e seu entendimento de instinto ganha novos contornos, pois se relaciona a vontade de poder. Influenciado
pelas teses de Charles Darwin (1809-1882), como a luta pela vida e a sobrevivéncia do mais apto, ele
considerou a vontade, isto é, instinto como uma forca positiva sobre 0 Homem, uma energia que mobiliza-
0, fazendo-o ultrapassar os obstaculos e vencer os desafios que se lhe antepdem (Cf. NIETZSCHE, 2010).

% Mais adiante, no terceiro capitulo, poderemos ponderar sobre a critica de Nietzsche a moral cristd,
analisando outros autores que o interpretam de forma distinta ou mesmo que o contrariam.
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A critica de Nietzsche ao Cristianismo ndo é necessariamente uma critica a Jesus,
o cristo. Visto que, Nietzsche considerava Paulo? o verdadeiro fundador do Cristianismo.
Para ele o Cristianismo que se oficializou em Roma e perpassou toda a histéria em nada

se assemelha aos ensinamentos de Jesus?’.

Para Nietzsche, Jesus teria catalisado os anseios da sociedade judaica que em sua
época era oprimida pelos romanos. Um Jesus que ndo guardava nenhum interesse politico
ou buscava fundar uma nova Religido. Foi um Jesus que transvalorou os valores de sua
época, normas e leis judaicas. Foi um transgressor das leis, impondo uma reflexao sobre
as leis vigentes, as quais os judeus se submetiam e se organizavam em torno. Jesus se
demonstrou alguém a frente do seu tempo, um espirito forte. Como o proprio Nietzsche
enfatizou: “Seria possivel, com alguma tolerancia de expressdo chamar Jesus um
“espirito livre” - ele ndo faz caso do que € fixo: a palavra mata, tudo que é fixo mata”
(NIETZSCHE, 2008, p. 71).

Segundo Nietzsche, para Jesus 0 pecado e a ma consciéncia sdo 0s principais
responsaveis pelo declinio de vitalidade que havia entre seus compatriotas. E, em Jesus
a principal causa de opressdo do povo judeu ndo foi a dominag¢do dos romanos, uma vez
que, a principal causa teria sido o peso das leis judaicas em negar a vida. Jesus foi um
judeu além de seu tempo. Os judeus viviam constantemente ameacados e/ou sentindo-se
culpados, como transgressores da lei, pecadores. Os judeus esperavam um messias capaz
de aliviar este peso, que os libertasse. Estavam cansados dos varios ritos expiatérios que
causavam um cansago excessivo nos fieis. Os judeus esperavam liberta-se da opressao da
lei e afirmar a vida (NIETZSCHE, 2000, 147).

% As 13 cartas escritas por Sdo Paulo sintetizam o pensamento do ap6stolo, que viria a moldar a doutrina
cristd. Elas foram redigidas entre os anos 50 e 60 e sdo os mais antigos documentos da historia do
Cristianismo — os quatro evangelhos candnicos de Mateus, Marcos, Lucas e Jodo ficaram prontos apenas
entre os anos 70 e 100. A influéncia do apostolo na consolidacdo da doutrina cristd pode ser medida pelo
fato de suas epistolas representarem quase metade dos 27 livros do Novo Testamento (VASCONCELOS,
2003).

27 Para Vasconcelos a influéncia de Paulo ¢ indiscutivel. Ele chega a afirmar que Paulo “[...] deturpou os
ensinamentos de Jesus Cristo — a ponto de a mensagem cristd que sobreviveu ao longo dos séculos ter
origem ndo em Cristo, mas em Paulo [...] o que existe hoje ¢ um ‘paulinismo’, ndo um Cristianismo. ‘As
cartas de Sdo Paulo sdo uma fraude nos ensinamentos de Cristo. S0 comentérios pessoais a parte da
experiéncia pessoal de Cristo’, afirmou o lider pacifista indiano Mahatma Ghandi, em 1928. Opinido
semelhante tem o prémio Nobel da Paz de 1952, o alemdo Albert Schweitzer, que declarou: ‘Paulo nos
mostra com que completa indiferenga a vida terrena de Jesus foi tomada’” (VASCONCELOS, 2003).
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Jesus, que afirmava a vida e ndo carregava em si a culpa estabelecida pelo peso
da lei e ideia de pecado, soube canalizar o sentimento dos judeus e direciona-los a
afirmacéo da vida e a libertagdo da pesada opresséo vivida pelos judeus que contrariava
0 que havia de natural e instintivo. Jesus vivia livre de culpa enquanto os homens de sua
época viviam sob o julgo do pecado com suas consciéncias pesadas. Segundo Nietzsche,
isso era o0 que o diferenciava dos homens de sua época, e ndo a sua divindade. Esta
autoafirmacdo de Jesus frente a sua época — em nao se negar a vida e ndo aceitar o jugo

das leis e normas morais — faz dele um espirito livre.

H& exceclBes que se destacam na espécie, seja por uma imensa
brandura e simpatia com os homens, seja pelo encanto de uma energia
incomum; outras sdo atraentes em altissimo grau, porque certos
delirios lancam torrentes de luz sobre todo o seu ser: é o0 caso do
célebre fundador do Cristianismo, que acreditava ser o filho de Deus,
e, portanto isento de pecado; de modo que através de uma iluséo -
gue ndo devemos julgar duramente, pois em toda a antiguidade
pululavam filhos de Deus - ele alcancou o mesmo objetivo, o
sentimento de completa isencdo de pecado, da plena
irresponsabilidade, que hoje qualquer homem pode adquirir através da
ciéncia (NIETZSCHE, 2007, 140 - 141).

Para Nietzsche, Jesus afirmou a vida integralmente, aceitou a morte mesmo
sabendo que esta seria morte de cruz. Jesus afirma a vida até a hora de sua morte. Nao
contestou e nem evitou a morte, ao contrario, ele a desejou, isto é, amou a dor e 0
sofrimento, amou inclusive os seus assassinos. Nao sentiu raiva dos seus algozes, somente
os aceitou da mesma forma que fez com a dor e com a morte e nela afirmando a vida. Em
Nietzsche, este seria 0 maior exemplo de Jesus: sua aceitacdo e afirmacdo da vida em sua
morte de cruz, que o eternizou enquanto um espirito livre. Para Nietzsche, a mensagem
de Jesus corresponde a aceitacdo da vida e a rendncia da culpa, ao pecado e a todo tipo
de fraqueza, isto €, consciéncia livre de culpa e de pecado é imprescindivel para uma vida
plena e abundante. Afirmar a vida foi 0 exemplo de Jesus e esse € seu ensinamento. Sobre

isso, Nietzsche discorre que:

Esse portador da boa nova’ morreu como viveu, COmo ensinou — nao
para ‘redimir 0os homens’, mas para mostrar como se deve viver. A
pratica foi 0 que ele deixou para a humanidade: seu comportamento
ante os juizes, ante os eshirros, ante os acusadores e todo tipo de
callnia e escarnio - seu comportamento na cruz. Ele ndo resiste, ndo
defende seu direito, ndo da um passo para evitar o pior, mais ainda,
ele provoca o pior [...] E ele pede, ele sofre, ele ama com aqueles,
naqueles que lhe fazem mal [...] N&o se defender, néo se encolerizar,
ndo atribuir responsabilidade...Mas tampouco resistir ao mau - ama-lo
[...] Somente nés, espiritos tornados livres, temos 0 pressuposto para
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entender algo que dezenove séculos entenderam errado [...] (2008, p.

7).
Para Nietzsche, as intepretagdes sobre Jesus foram moralistas e realizadas por uma
tradicdo que o desfigurou. A autenticidade de Jesus estava em interpreta-lo sob o angulo

psicolégico:

O que me importa ¢ o tipo psicologico do Redentor. Afinal, ele pode
estar contido nos evangelhos apesar dos evangelhos, ainda que mutilado
ou carregado de tracos alheios: como o de Francisco de Assis esta
conservado em suas lendas, apesar de suas lendas. Nao a verdade
quanto ao que fez, o que disse, como realmente morreu; mas a questao
de o seu tipo ser concebivel, de haver sido ‘transmitido’ (2008, p. 65).

Nietzsche objetivava apontar o fundador do discurso moral do Cristianismo, que
teria se distanciado dos ensinamentos de Jesus e o desfigurado. Para ele, o responséavel
pela ma interpretacdo moral e difusdo do Cristianismo foi Paulo. A oposicdo feita pela
Religido cristd ao que ¢ natural e a vida como um todo ndo provem de Jesus e sim da
interpretacdo de Paulo que, segundo Nietzsche, foi o verdadeiro fundador do Cristianismo

tal como conhecemos.

A ‘boa noticia’ foi seguida rente aos calcanhares pela pior de todas: a
de Paulo. Em Paulo toma corpo o tipo oposto ao portador da ‘boa
noticia’, o génio no ddio, na visdo do 6dio, na inexoravel ldgica do édio.
O que esse disangelista ndo ofereceu em sacrificio ao 6dio! Antes de
tudo, o redentor, ele o pregou em sua cruz. A vida, o exemplo, o
ensinamento, a morte, o sentido e o direito do Evangelho inteiro — nada
mais existia, quando esse moedeiro falso por d¢dio langou mao somente
daquilo que podia aproveitar (NIETZSCHE, 2008, p. 87).

Segundo ele, a Religido crista ¢ uma constru¢ao moral alicercada sob as palavras
de Paulo: que desenvolveu e estruturou a moral crista. Para ele, Paulo “falsificou a historia
de Israel mais uma vez para fazé-la aparecer como a pré-historia de seu feito: todos os
profetas falaram de seu ‘redentor’ [...] A Igreja falsificou mais tarde até mesmo a historia
da humanidade em pré-historia do Cristianismo” (NIETZSCHE, 2008, p. 87). Assim, Paulo
teria reinterpretado a vida e obra de Jesus, objetivando o dominio, tornando absoluta e

Unica a sua compreensdo dos valores morais.

[...] Paulo simplesmente deslocou o centro de gravidade daquela inteira
existéncia para tras desta existéncia — na mentira do Jesus ressuscitado.
No fundo, simplesmente ndo podia aproveitar a vida do redentor — ele
necessitava da morte na cruz e de algo mais ainda... [...] Sua necessidade
era a poténcia; com Paulo, queria o padre, mais uma vez, chegar a
poténcia — s6 podia aproveitar conceitos, ensinamentos, simbolos, com
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0s quais se tiranizam massas, se formam rebanhos (NIETZSCHE, 2008,
p. 88).

O interesse de Paulo era exercer dominio sobre os cristdos através das normas
morais. Para Nietzsche, a Religiao crista que se desenvolveu ao longo da historia, foi uma
criacdo ndo somente de Paulo, mas, também, dos demais apostolos e discipulos desse
movimento. O Cristianismo seria resultado do ressentimento dos apostolos e discipulos,
tendo como protagonista o apostolo Paulo, tal como afirma Nietzsche: “Paulo queria o
fim, logo, queria também os meios [...] Aquilo que ele proprio ndo acreditava, os idiotas

entre os quais ele semeava sua doutrina acreditaram” (2008, p. 88)%.

Criaram a ideia de que Deus prefere a fraqueza e a resignagdo. Um Deus dos
oprimidos, dos flagelados, dos enfermos, dos pobres e etc. (Cf. NIETZSCHE, 2008). Pois,
para Nietzsche, a moral cristd, isto €, os valores propagados pelo Cristianismo, tem sua
origem no ressentimento, rancor e 6dio, tendo como principal construtor o apostolo Paulo.
Nietzsche, “[...] coloca em evidéncia a antitese entre uma moral nobre ¢ uma moral de
chandala, nascida do ressentimento e de uma vinganca impotente. Paulo foi o maior de

todos os apostolos da vinganca” (NIETZSCHE, 2008, p. 96).

Assim, para Nietzsche, hd uma evidente diferenca entre a postura de Jesus diante
da vida e o posicionamento dos cristdos que se seguiram depois de sua morte. Estes
negaram a vida e se colocaram contrérios a ela — opondo-se ao natural e instintivo.
Enquanto aquele afirmou a vida e ndo se curvou diante dos valores postos em sua época.
O exemplo de Jesus, em suas obras, pregacoes, isto €, em seu exemplo de vida foi mal
interpretado, “[...] uma Religido ndo apenas fundada sobre erros, mas inventiva e mesmo
genial nada mais que em erros nocivos, nada mais em erros que envenenam a vida e o
coragdo [...]” (NIETZSCHE, 2008, p. 83) para beneficio dos que buscaram encontrar na

Religido uma ferramenta de dominacao.

Os legalistas odiavam as pregacdes de Jesus ja que seu discurso de certa forma
impossibilitava que o discurso religioso fosse usado como mecanismo de dominacao.
Pois, Jesus questionava as normas e valores morais de sua época e estes eram o principio

de dominacéo por meio do discurso religioso. Com isso, Jesus acabou crucificado por

28 Discorreremos no proximo capitulo de autores que contrapdem o pensamento de Nietzsche e enxergam
o Cristianismo sob uma Gtica diferente.
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aqueles que pregavam a moralidade.

Jesus afirmou a vida, sobretudo, na sua morte e na cruz deu o maior testemunho
de seus ensinamentos. Contudo, o exemplo de Jesus foi modificado, ganhando um
contexto extremamente contrario ao que de fato se propunha seus ensinamentos. Os
cristdos fizeram de sua morte uma oposic¢do a vida. Colocaram a morte de Jesus na cruz
como negacao da vida, justo de Jesus que tanto afirmou a vida. Sua morte tornou-se
simbolo de negacdo a vida e ndo de afirmacéo a vida. Para resguardar seus interesses,
parte dos cristdos, que liderados por Paulo se tornaram hegemdnico nos dias atuais, sO
enxergaram a morte de Jesus sob a perspectiva judaica e legalista de forma que negasse
a vida e reafirmasse seus lacos com as normas morais, com a nog¢do de pecado e
estabelecimento da culpa. Assim mantinha seu dominio e se legitimavam enquanto
participantes do poder. Pois, o discurso religioso esta estritamente relacionado ao dominio

e exercicio de poder. Sobre a morte de Jesus, Nietzsche conclui que:

Jesus ndo podia querer outra coisa, com sua morte, sendo dar
publicamente a mais forte demonstragéo, a prova de sua doutrina [...]
Mas seus discipulos estavam longe de perdoar essa morte - 0 que teria
sido evangélico no mais alto sentido; ou mesmo de oferecer-se para
uma morte igual, com meiga e suave tranquilidade no corag&o...
Precisamente o sentimento menos evangélico, a vinganga, tornou a
prevalecer (2008, p. 84).
Com a morte de Jesus, os seus seguidores ficaram sem norte e, desta forma,
acabaram elegendo como liderangas os que em outrora haviam convivido com Jesus, ou
seja, 0s apostolos. Para Nietzsche, os discipulos e apostolos carregavam consigo raiva da

vida que desejavam, porém nao podiam usufruir.

Segundo Nietzsche, Paulo assumird o papel de lider dos cristdos. E ele o
responsavel pela construcdo da doutrina e dos valores cristdos, através de suas epistolas.
Paulo cria a dicotomia entre carne e espirito, isto é, 0 que é natural e instintivo pertence
a carne e é categorizado como mal; em oposicao ao que é do espirito, que pertence ao
além mundo e tido com bem e/ou bom — que os cristdos devem perseguir enquanto ideal
de vida. Coube a Paulo o papel decisivo na expanséo e disseminagéo do Cristianismo tal
qual conhecemos. Ele se esforca por difundir este Cristianismo, ndo se restringindo
somente aos judeus. Antes dele os primeiros cristdos estavam dispersos e sem uma

doutrina plausivel a qual pudessem seguir.
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Na criacdo da doutrina cristd, Paulo eleva os fracassados sobre os fortes através
de uma inversdo de valores. E, mesmo n&o tendo convivido com Jesus, se auto intitula
apostolo, adquirindo o mesmo prestigio dos que, de fato, conviveram com Ele. Com isso,

passa a gozar da mesma credibilidade que os outros lideres do nascente Cristianismo.

Segundo Benson, Paulo foi um frustrado e infeliz por conta do seu “pecado”, ou
seja, o peso da lei. Segundo Nietzsche, essa frustracdo foi o que levou Paulo a se revoltar,
buscando vingancga por meio do Cristianismo (2008, p. 122-123). Nietzsche interpreta
como histeria a cegueira de Paulo e sua posterior visdo de Jesus (ap0s a morte deste).
Para Nietzsche, Paulo enquanto judeu, tem sua oportunidade de se vingar da lei que o
frustrava, inventando seu proprio Deus e construindo seus proprios valores, que com 0

advento do Cristianismo se tornaram os valores cristdos.

Na leitura de Nietzsche, o que acontece no caminho para Damasco
ndo é que Paulo tem uma visdo de Jesus, mas que ele tem uma visdo
de como superar a Lei [...] Através daquele modo de Jesus, Paulo é
capaz de levar a cabo sua vinganca contra a Lei que ele tanto odiava.
Paulo é capaz de criar seu movimento porque de fato ele é o
primeiro tedlogo do Cristianismo. Nietzsche na verdade o chama de
‘primeiro cristdo’ [...] Para Nietzsche estd claro que o Deus do
Cristianismo é uma completa invencdo de Paulo. De fato, ele
defende que ‘deus, qualem Paulus creavit, dei negatio’ (o Deus
que Paulo criou é uma negagdo de Deus) (BENSON, 2008, p. 123-
124).

Por meio deste evento, no qual Paulo teria visto Jesus enquanto estava cego, ele
se apropria do direito de liderar o Cristianismo, se tornando o principal apéstolo cristao.
E, foi o grande responsavel por elevar o Cristianismo a um status universal. Ele
convenientemente muda seu nome judeu (Saulo) para um nome gentio e passa a chamar-

se Paulo. A mudanca de nome é narrada no livro Ato dos Apostolos, 13,9 (2003, p. 1429).

Assim, percebemos que o alvo de Nietzsche néo foi Jesus e sim o Cristianismo
que esta posto, Cristianismo que se institui a partir de Paulo. Uma das poucas criticas de
Nietzsche feitas diretamente a Jesus, possivelmente a Unica, sua complacéncia e
compaixdo para com os fracos: “Cristo, que gostamos de considerar como o coragao mais
ardente, promovia o embrutecimento dos homens, se colocava ao lado dos pobres de
espirito e impedia a produ¢do da inteligéncia superior [...]” (NIETZSCHE, 2007, p. 198
—199). O fracasso teria sido valorizado e estimulado por Jesus, contrariando a lei natural

de sobrevivéncia e dominio dos fortes. O discurso de Jesus consolou os fracassados,
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impedindo que 0s mesmos rompessem com o fracasso e se tornassem fortes e superior. O
discurso de Jesus se tornou andlogo e defensor do que, neste mundo, é fraco, mal-

sucedido e etc.

O fundador do Cristianismo pensava que nada fazia sofrer mais os
homens do que os seus pecados; foi esse 0 seu erro, o erro daquele que
se sente sem pecados; de alguém a quem faltava experiéncia quanto a
este ponto! Foi assim que a sua alma se encheu com essa maravilhosa e
guimérica piedade por um mal com que o proprio povo, que era o0
inventor do pecado, sofria raramente como de um grande mal! Mas os
cristdos souberam, uma vez a coisa feita, dar razdo ao seu mestre para
santificar o seu erro fazendo dele uma ‘verdade’ (NIETZSCHE, 2000,
p. 147 - 148).

Nietzsche valorizou Jesus e o que ele mesmo chamou de verdadeira préatica
evangélica: um Jesus que amou a vida e a todos que nela encontrou e conviveu. Um Jesus
que negou a lei e transvalorou os valores de sua época. Segundo Nietzsche, Jesus foi o
salvador que com suas praticas afirmou a vida, ndo se submetendo as construgdes de
pecado, de arrependimento, de salvacdo e etc., negando-as afirmou o natural e o

instintivo. Para Nietzsche:

[...] a prética verdadeiramente evangélica. Ndo ¢ uma ‘¢’ que distingui
0 cristdo: o cristdo age, ele se distingui por outro agir. Por exemplo, ndo
oferece resisténcia aquele que é mal para com ele, nem em palavras nem
em seu coracdo. Ndo faz diferenca entre estrangeiros e conterraneos,
entre judeus e ndo judeus. N&o se irrita com ninguém, ndo despreza
ninguém.

A vida do Salvador nédo foi realmente outra coisa se ndo essa pratica...
N&o tinha mais necessidade de férmulas, de rito para as suas relacoes
com Deus — nem se quer da ora¢do. Rompeu com toda doutrina judaica
do arrependimento e da expiacdo; sabia que € unicamente a pratica da
vida que se faz com que alguém se sinta ‘divino’, ‘bem-aventurado’,
‘evangélico’ e a todo instante ‘filho de Deus’. Nio é o
‘arrependimento’, ndo é a ‘oracdo de perddo’ que levam a deus: é
unicamente a préatica evangélica que conduz a Deus, é justamente ela
que ¢ ‘Deus’! — O que foi abolido pelo Evangelho é judaismo das
nogdes de ‘pecado’, de ‘perdado dos pecados’, de ‘fé’, de ‘salvacdo pela
fé” — toda a doutrina da Igreja judaica foi negada na ‘boa-nova’ (2008,
p. 73— 74).

E extremamente importante confrontarmos Nietzsche com outros autores que
discorram sobre a Religido cristd, bem como, sobre o discurso da “morte de Deus”. Para
que possamos analisar a recepcao do pensamento de Nietzsche neste cenario religioso

pés-moderno e termos uma maior maturidade de nos relacionarmos com a filosofia

nietzschiana. Tal como faremos no capitulo que se segue. Visto que, a critica de Nietzsche
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a Religido parece conter alguns equivocos em dados momentos, contudo, encontra

respaldo em outros.

No que tange ao fim da Religido, o filosofo parece ter se equivocado, mesmo
referente a Religido institucionalizada, bem como, ao Deus metafisico e a realidade
suprassensivel, que, nossa pesquisa indica estd em ascensdo como veremos a Seguir.
Porém a pds-modernidade, tal como veremos mais a fundo, € caracterizada, dentre outras
caracteristicas, pela crise de valores. Entendemos que sob este aspecto, bem como, outros
que veremos, o filésofo alemao parece estar correto, uma vez que, os individuos pos-

modernos parecem se distanciar de valores absolutos e universais.

Enfim, iremos aprofundar nossa pesquisa, investigando a influéncia do

pensamento nietzschiano no universo religioso na pds-modernidade.
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32 capitulo: Nietzsche e a recepcao de seu pensamento no
cenario religioso na pos-modernidade.

1. Pés-modernidade

N&o é facil definir a pés-modernidade, uma vez que se trata de um objeto que esta
inserida na perspectiva do multiplo: séo inUmeras perspectivas, diversas nomenclaturas e
varias abordagens. Para além disto, € um fenbmeno muito mais de desconstrucédo do que

esta posto do que de construcdo de um novo.

N&o é facil estabelecer uma definicdo desse processo. Deve-se, no
entanto, ter presente que o desenvolvimento econémico e tecnoldgico
ocasionou uma transformacdo social e a formacdo de uma nova
mentalidade. E um processo de “crise” social que levou a configuracao
de um novo homem, uma nova sociedade, uma nova ética e também de
uma nova Religido (BARTH, 2007, p. 102).

O conceito poés-moderno surge com o filésofo francés Jean-Frangois Lyotard, a
partir de sua obra “La Condition Postmoderne”. Nietzsche nunca se intitulou pds-
moderno ou mesmo anunciou a entrada na pos-modernidade. Para o fil6sofo francés a
pos-modernidade é perceptivel apds o processo de transformacbes que ocorreu
principalmente nas artes, ciéncia e na moral, ocasionando a decadéncia dos metarrelatos

da modernidade.

Neste caso a pos-modernidade, caracteriza-se por descontruir as explicacdes
absolutas sobre a realidade e que tendem a generalizar e tentar explicar o todo de forma
a sugerir que contempla todas as indagacGes humanas sobre dado assunto ou tema. O pds-
moderno se define pela incredulidade em relagdo aos metarrelatos?®, ndo ha uma
explicacdo universal e Unica da realidade (Cf. LYOTARD, 1986). A modernidade
acredita nas explicacdes universais e Unicas, ja a pds-modernidade ndo guarda a mesma
crenca, ao contrario, ela desconfia e abandona a possibilidade de verdades ultimas,

absolutas e universais.

2 “Metarrelatos” é um termo que na pés-modernidade é usado para designar “narrativas totalizantes”, como
as teorias cientificas, que em sua suposta arrogancia ndo reconhecem o valor cognitivo de narrativas menos
ou nada empiricas, como por exemplo, as explicagdes mitoldgicas.
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Para Bauman, a sociedade moderna se define, “na medida em que tenta, sem
cessar, mas em vao, ‘abarcar o inabarcavel’, substituir diversidade por uniformidade e
ambivaléncia por ordem coerente e transparente” (1997, p. 10). A modernidade se refere,
inevitavelmente, a solucionar conflitos, ela ndo admite o erro, a contradicéo, se quer nega
o conflito, todavia, que para a modernidade sempre ha uma “solucao”. Para Bauman, o
simbolo da modernidade seria o sélido (convicgdes inabalaveis, absoluto, certezas,
precisdo), ja a pds-modernidade o seu oposto, seria o liquido (convicgdes fluentes,
incertezas, dispersdo) (BAUMAN, 2014).

O conceito de po6s-modernidade ganhou forcas com o atual processo de
Globalizacdo®® e seu consequente contexto cultural que desenvolveu o que nds
destacamos como condicdo pds-moderna. Isto €, as mudancas e transformacdes sociais
que atingem os individuos na contemporaneidade sem que isto represente,
necessariamente, uma ruptura com o modelo instalado desde o advento da modernidade.
“O espaco se globaliza, mas nao ¢ mundial como um todo sendo como metafora. Todos
os lugares sdo mundiais mas ndo ha um espaco mundial. Quem se globaliza mesmo séo
as pessoas.” (SANTOS, 1993, p. 16).

A partir da leitura de Bauman, entendemos o conceito de pds-modernidade nao
como o fim da modernidade, mas como um aprofundamento da modernidade — uma

experiéncia na propria modernidade.

A pos-modernidade ndo significa necessariamente o fim, o descrédito
ou a rejeicdo da modernidade. Ndo ¢ mais (nem menos) que a mente
humana a examinar-se longa, atenta e sobriamente, a examinar sua
condi¢do e suas obras passadas, sem gostar muito do que vé e
percebendo a necessidade de mudangca (BAUMAN, 1999, p. 288).
Bauman destaca o “pds” de “pods-modernidade” ndo como uma ruptura ou
esgotamento da modernidade e sim como uma crise na modernidade — uma experiéncia
da propria modernidade. Compreendemos que contemporaneidade ¢ uma crise da

modernidade, a qual, denominamos de pos-modernidade, ou seja, o conceito de pds-

30 A difusdo do termo globalizacdo ocorreu por meio da imprensa financeira internacional, em meados da
década de 1980. Depois disso, muitos intelectuais dedicaram-se ao tema, associando-a a difusdo de novas
tecnologias na area de comunicagdo, como satélites artificiais, redes de fibra dtica que interligam pessoas
por meio de computadores, entre outras, que permitiram acelerar a circulacdo de informacdes e de fluxos
financeiros (Cf. RIBEIRO, 1995).
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modernidade caracteriza a cultura contemporanea, isto ¢, uma condi¢do atual da

modernidade.

Giddens®!, também entende que a pés-modernidade ndo é uma ruptura com a
modernidade. Este adota uma nogao de “modernidade radicalizada”, como forma mais

justa de nos referirmos a contemporaneidade:

A ruptura com as concepgdes providenciais de historia, a dissolugao da
aceitacdo de fundamentos, junto com a emergéncia do pensamento
contra fatual orientado para o futuro e o ‘esvaziamento’ do progresso
pela mudanca continua, sdo tao diferentes das perspectivas centrais do
Iluminismo que chegam a justificar a concep¢do de que ocorreram
transi¢des de longo alcance. Referir-se a estas, no entanto, como pos-
modernidade, ¢ um equivoco que impede uma compreensdo mais
precisa de sua natureza e implicagdes. As disjungdes que tomaram lugar
devem, ao contrario, ser vistas como resultantes da auto-clucida¢do do
pensamento moderno, conforme os remanescentes da tradi¢do e das
perspectivas providenciais sdo descartados. Nos ndo nos deslocamos
para além da modernidade, porém, estamos vivendo precisamente
através de uma fase de sua radicalizagdo (1991, p. 57).
Desta forma, amparados tanto por Bauman quanto por Giddens, ndo podemos
interpretar o “pds” de “pos-modernidade” como uma interrup¢do ou rompimento da

modernidade e sim como sua continuidade — como seu aprofundamento.

Embora Habermas nao concorde, necessariamente, com Bauman, acerca da pds-
modernidade, ele entende a modernidade como um “projeto inacabado”, aonde
“deveriamos aprender com os desacertos que acompanham o projeto” (HABERMAS,
1992, p. 118). Logo, ndo podemos deixar de usar este termo, mesmo que para usa-lo
tenhamos que enfrentar suas incongruéncias internas e sua instabilidade de representacao
implicita ao termo (Cf. JAMESON, 1994, p. 25). Para falarmos em p6s-modernidade, ndo
precisamos negar a modernidade, desta forma concordamos com Habermas, quando o
mesmo afirma que a modernidade € um “projeto inacabado”. Nesta pesquisa defendemos

que fazemos parte de uma cultura p6s-moderna, vivenciada na propria modernidade.

Nao nos furtamos de utilizar o termo pods-modernidade. Pois, assim como

Bauman, compreendemos que a pos-modernidade ndo abre mao totalmente de certos

31 Anthony Giddens é um sociélogo britanico, renomado por sua Teoria da estruturacdo. E considerado
como o mais importante filosofo social inglés contemporaneo. O mesmo ganha destaque na obra de Bauman
que o reconhece como um apoiador de seu trabalho: “Agradeco especialmente a Anthony Giddens: sem o
seu continuo interesse pelo meu trabalho, sua gentil mas implacavel, amistosa mas determinada presséo,
esse livro nunca teria sido composto” (BAUMAN, 2013, p. 11).
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pressupostos basicos da modernidade, como a propria ideia de critica, racionalidade e etc.
Contudo, ¢ uma modernidade que se auto avalia e se resignifica. Se ha crise, ¢ na
modernidade e a pés-modernidade ¢ a tentativa de “superacao” desta crise. O “p6s” de
pos-modernidade nao representa um ruptura ou esgotamento da modernidade, nao
significa seu obituario, mas, ao contrario, s6 revela uma crise na modernidade. A pds-
modernidade ¢ uma forma de “experimentar” a modernidade, conforme Bauman nos
indica,
[...] a pos-modernidade ¢ a modernidade que atinge a maioridade, a
modernidade olhando-se a distincia € ndo de dentro, fazendo um
inventario completo de ganhos e perdas, psicanalizando-se,
descobrindo as inten¢des que jamais explicitara, descobrindo que elas
sdo mutuamente incongruentes e se cancelam. A pés-modernidade ¢ a
modernidade chegando a um acordo com a sua propria impossibilidade,
uma modernidade que se auto monitora, que conscientemente descarta
0 que outrora fazia inconscientemente (1999, p. 288).

A pbs-modernidade é uma tentativa de caracterizar a contemporaneidade,
entendendo esta enquanto crise na modernidade. Caracterizacdo de uma época de crise,
uma época de transi¢do. Visto que, a pos-modernidade ndo despreza os ditames da
racionalidade critica, e sim 0 oposto, conduz a critica as mais enraizadas consequéncias,
indagando os conceitos e pressupostos da modernidade. A racionalidade — logica — da
p6s-modernidade ¢é para que se reconsiderem os “equivocos” do projeto da modernidade,
isto €, reavaliar as no¢Bes mais fundamentais da modernidade, incluindo o proprio
conceito de “Razdo”. Evitando qualquer forma reducionismos ou de generalizagdes,
apresentando que na pos-modernidade ndo se tem mais “Razdo”, e sim “razdes”. A pos-
modernidade usa a raz&o, estabelece juizos, admitindo inclusive algumas certezas, porém,
reconhecendo os limites da racionalidade, isto é, do papel da razdo como detentora da
verdade. As verdades e juizos sdo provisorios, as duvidas sempre estdo presentes mesmo

nas mais elevadas certezas. Segundo Bauman:

Teorizar acerca da verdade desenvolveu-se numa arte refinada e na
vocacdo da vida de pensadores qualificados por Nietzsche como
sacerdotes ascéticos — absorvidos em busca de ‘algum procedimento
purificador que possa torna-los aptos para a comunica¢do com algo
Totalmente Outro’ (2013, p. 143).

A condig¢do pds-moderna nos confronta com o as constantes incerteza, ou seja, nao
ha uma verdade tnica e absoluta e mesmo as ciéncias sdo “apenas uma versao dentre

muitas” (BAUMAN, 1999, p. 258) verdades possiveis e plausiveis.
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Nao ¢ de se surpreender que os modernos transcendessem suas proprias barreiras
e buscassem ser pos-modernos. A pés-modernidade nasce a partir do momento em que os
individuos da modernidade passam a refletir e criticar a propria modernidade, pois,

segundo Bauman:

[...] os mais brilhantes e mais fi¢is filhos da modernidade nao podiam
expressar sua lealdade filial sendo se tornando os seus coveiros. Quanto
mais eles se dedicavam 4 construgdo do artificio que a modernidade se
poOs a erigir, havendo primeiro destronado e legalmente incapacitado a
natureza — mais solapavam os alicerces do prédio. A modernidade,
poder-se-ia dizer, estava desde o principio prenhe de sua propria
Aufhebung pbés-moderna. Seus filhos estavam geneticamente
determinados a ser seus detratores e — em ultima analise — seu pelotao
de demolicdo. Aqueles rejeitados como arrevistas (aqueles que
chegaram), no entanto recusaram o conforto da chegada, estavam
fadados a, cedo ou tarde, denegrir a seguranga de quaisquer portos
seguros. No fim estavam fadados a contestar a propria chegada como
um fim plausivel ou desejavel da viagem (2013, p.98).

Segundo Vattimo (Cf. 2007), na filosofia a pds-modernidade nasce com
Nietzsche, com a “morte de Deus”, que teria sido “assassinado” pelos préprios fieis, que
a partir de uma profunda vontade de verdade reconheceram Deus como um engano. Deus
passa a ser dispensavel, a religiosidade o assassinou, assim, nasce a pds-modernidade em
vista da conclusdo niilista da modernidade de que Deus ndo é mais necessario. Passa a
haver uma clareza da necessidade de se buscar um caminho diferente. Tal como veremos
no desenvolver do texto, tanto em Nietzsche, quanto em autores que o interpretaréo e
dialogam com sua filosofia, bem como autores que discutem a “morte de Deus” e a

Religido no cenério p6s-moderno.

2. Religido na Po6s-modernidade.

Conceituar Religido ja ndo € tarefa facil, discorrer sobre ela tdo pouco, visto que,
“A Religido pertence a uma familia de curiosos e as vezes embaracantes conceitos que a
gente compreende perfeitamente até querer defini-los” (BAUMAN, 2013, p. 205).
Contudo, ndo pretendemos nesta pesquisa definir ou conceituar Religido e sim
correlaciona-la a condi¢do pos-moderna por entender que “é possivel um dialogo proficuo
entre Religido e pds-modernidade” (SANDRINI, 2009, p. 130). Neste sentido propor um
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debate com os teoricos que discutem Religido e pos-modernidade de forma a podermos

mais a frente identificar a recepcao do pensamento de Nietzsche neste cenério.

A chegada da serenidade p6s-moderna nao significa, evidentemente, ser
provavel que as desesperadas tentativas de ‘definir a Religido’ estejam
para se reduzir a uma pausa. [...] O espirito pds-moderno é bastante
humilde para proibir e bastante fraco para banir os excessos da ambicédo
do espirito moderno. [...] os frenéticos esforgos para ‘definir a Religido’

continuardo inabalados [...] (BAUMAN, 2013, p. 205).

Assim como Bauman, ndo tentaremos definir Religido nesta pesquisa por entender
que estariamos substituindo um inefavel por outro, substituindo o incompreensivel pelo
desconhecido (2013, p. 206). Segundo Bauman, Rudolf Otto, acredita ser impossivel
definir racionalmente experiéncia religiosa, tentaremos, somente, nos aproximar de suas
descricdes, reconhecendo a todo tempo sua complexidade e que ndo podemos partir de
uma tnica definigdo, todavia, que “como todo dado absolutamente primitivo e elementar,
enquanto se admiti que seja discutido, ndo se pode estritamente definir” (BAUMAN,
2013, p. 263).

Existem duas correntes de autores que discutem Religido na pds-modernidade:
aqueles que excluem o discurso religioso da pds-modernidade, tais como, Baudrillard e
Lyotard; e os que defendem a Religido na pos-modernidade, a exemplo de, Jaques
Derrida, Gianni Vattimo e Eugénio Trias.

Para os primeiros, o sujeito humano desapareceu, tornou-se um fantoche
manipulado pela midia em geral. A realidade é meramente um espetaculo midiatico e
mercadoldgico. As narrativas religiosas estdo, também, desaparecendo, uma vez que, a
pos-modernidade € essencialmente marcada pelo desaparecimento das meganarrativas
que, hd muito, ja estdo em declinio (Cf. SANDRINI, 2009). Segundo Sandrini , para
Lyotard, “Na sociedade moderna a ciéncia moderna substituiu a Religido, que foi usada
até a exaustdo para definir a finalidade da vida” (2009, p. 130). Ela também segue

afirmando que, segundo Drillard:

Os simbolos que conectam o ser humano com a realidade
desapareceram, sdo puros signos desprovidos de significado. Nao ha
ninguém que possa salvar a sociedade e livra-la dos simulacros. Nem
Deus pois ele também deixou de ser real. Tornou-se um puro simulacro.
Na era da tela total acontece uma segunda morte de Deus (2009, p. 130).
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Segundo Sandrini, a segunda corrente de autores que defendem a Religido na pos-
modernidade, como é o caso de Vattimo, discorrem que ndo € de forma acidental que
estamos vivenciando, na pos-modernidade, um retorno ao sagrado e sim um aspecto
essencial da experiéncia religiosa. Mesmo ele temendo que a Religido ressurja a partir de
um Deus ndo historico e onipotente, apenas projecdo dos temores humanos — uma
Religido reativa. Divergindo disto, ele propde uma Religido historica, que se manifeste
no cotidiano dos individuos e no cosmo, na qual a filosofia descobre o divino como
vestigio (2009). Sandrini chega a afirmar que, temor parecido encontramos em Trias, para
o qual, a Religido pode ressurgir como retorno das ilusdes, ideologias e/ou supersticdes,
tal como os mestres da suspeita as interpretava: Freud e Max. Segundo Trias, a Religido,
na pés-modernidade, deve recuperar o seu valor simbélico (2009). “O mundo todo ¢ um
grande simbolo, vemos e experimentamos sua parte material, mas o seu significado

profundo nos ¢ oculto” (2009, p. 131).

Segundo Mircea Eliade, a Religido é inerente a0 homem, mesmo com o advento
da modernidade e suas consequéncias, tais como: racionalidade, cientificismo,
individualismo, desencantamento de mundo, tecnicismo e etc., ainda assim a Religido
estad intrinseca aos individuos, visto que para ela, a esséncia das religides, “seja qual for
0 grau de dessacralizacdo que o mundo tenha chegado, 0 homem que optou por uma vida
profana ndo consegue abolir completamente o comportamento religioso” (ELIADE,
2001, p. 27).

Mesmo que a Modernidade tenha determinado que os individuos sejam medidas
de si mesmo, senhores (a) de suas relacdes e do universo. Mesmo o ser humano tendo
substituido as explica¢cdes de mundo de cunho metafisicas — afastando-se do sagrado, que
é controlado por instituicdes religiosas que davam sentido a vida e a realidade, bem como,
coesdo sociocultural e que deliberavam o centro de sentido para além do ser humano —
ele se encontra em continua manutencdo de comportamentos religiosos, ainda que o termo
religioso o pareca estranho e distante, mesmo que estes ndo identifiguem seus

comportamentos corriqueiros como parte de uma estrutura religiosa. Todo processo de



81

secularizacio® e dessacralizacdo® que a humanidade passou, com o advento da
Modernidade e sua racionalidade, ndo foi suficiente para superar as contradi¢fes proprias
da humanidade e as mazelas sociais. Assim, a humanidade continuou a necessitar de
sustentacdo para aplacar suas mais superficiais e profundas necessidades. Segundo

Bauman:

Os homens e mulheres p6s-modernos realmente precisam do alquimista
gue possa, ou sustente que possa, transformar a incerteza de base em
preciosa auto-seguranca, e autoridade da aprovacdo (em nome do
conhecimento superior [...] A pés-modernidade é a era dos especialistas
em ‘identificar problemas’, dos restauradores da personalidade, dos
guias de casamento, dos autores dos livros de ‘auto-afirmagdo’: € a era
do ‘surto de aconselhamento’. Os homens e mulheres p6s-modernos,
quer por preferéncia, quer por necessidade, sdo selecionadores (2013,
p. 221).

A estrutura sociocultural coercitiva estabelecida pela Religido, que até entdo
ordenava e dava sentido a realidade, perde sua plausibilidade. A nova concep¢édo
ordenadora da realidade — independéncia de escolha racional centrada no individuo
autbnomo — afeta sociedade e a Religido. Esta estrutura pds-moderna de sociedade em
um processo dialético relaciona-se com a Religido Ihe resignificando e lhe adequando a

uma nova demanda sociocultural.

Embora Bauman tenha sugerido que “[...] A incerteza de estilo pos-moderno ndo
gera a procura da Religido [...]” (2013, p.222) e que “[...] as pressdes culturais pos-
modernas, enquanto intensificam a busca de ‘experiéncias maximas’ a0 mesmo tempo as
desligaram dos interesses e preocupacdes propensos a Religido [...] (2013, p. 223)”, ele
reconhece que ha um novo movimento religioso e que este tem crescido a partir das
necessidades dos individuos pés-modernos, ha uma Religido especifica da modernidade
que subsiste e se desenvolve na pds-modernidade revelando a insuficiéncia da
humanidade, bem como, a ilusdo humana de ter seu destino sob controle. Logo, para

Bauman, ha “[...] uma forma especificamente moderna de Religido, nascida das

32 0 termo seculariza¢do “Em circulos anticlericais e ‘progressistas’, tem significado a libertacdo do homem
moderno da tutela da Religido, ao passo que, em circulos ligados a igrejas tradicionais, tem sido combatido
como ‘descristianizagdo’, ‘paganizacdo’ e equivalentes [...] Por secularizagdo entendemos pelo qual setores
da sociedade e da cultura sdo subtraidos & dominagéo e simbolos religiosos” (BERGER, 2009, p. 118-119).
3 Segundo Houaiss, “dessacralizagio ¢ desmistificagio” (2001, p.1015). Ja segundo Eliade,
dessacralizagdo “[...] caracteriza-se como experiéncia total do homem n&o religioso das sociedades
modernas, o qual por essa razdo sente uma dificuldade cada vez maior em reencontrar as dimensdes
existenciais do homem religioso das sociedades arcaicas” (2001, p. 14).
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contradicGes internas da vida pos-moderna [...]” (2013, p. 226). Segundo Sandrini, a
busca pela Religido como forma de superar a anomia pode acarretar o fundamentalismo

e o fanatismo religioso:

Para quem joga toda sua seguranca na Religido para salvar da anomia,
0 campo esta aberto para uma renovada aceitacdo de disciplinas, de
doutrinas rigidas, com o 6bvio risco do fanatismo e da intolerancia. Para
0s males sociais e pessoais a saida é a volta a grande disciplina, as
instituicOes fortes, as personalidades autoritarias. Isto é fonte refinada
de fundamentalismo e fanatismo (2009, p. 134).

A forma a qual Bauman se refere é o fundamentalismo,®* crescente e cada vez
mais influente em todo mundo. Ele entende que o fundamentalismo religioso € proprio
da pds-modernidade, advindo das alegrias e tormentas, dos empreendimentos e
inquietagBes pds-modernas. N&o se trata de uma expansdo irracional da pré-modernidade
e sim uma oferta de “racionalidade”, alternativa que visam suprir, integralmente, 0s
problemas da sociedade pds-moderna. O fundamentalismo religioso publicita a ansiedade
e premonic¢ao normais a condicdo da pés-modernidade, ele é uma solucdo totalitaria para
0s que se deparam com a liberdade individual, que, na dtica de Bauman, é excessiva e
insuportavel (Cf. 2013, p. 228-229). Corroborando com Bauman, acerca do peso
insuportavel da liberdade, cito Sartre, que tdo bem discorreu sobre a liberdade humana e
a angustia, enquanto consequéncia desta, é tipicamente notada na condi¢éo do individuo
pos-moderno: “E o que traduzirei dizendo que o homem esta condenado a ser livre.
Condenado porque nao se criou a si proprio; e, no entanto, livre porque, uma vez langado

ao mundo, € responsavel por tudo quanto fizer” (SARTRE, 1973, p. 15).

Leonardo Boft também discorreu sobre a pés-modernidade e refletiu a Religido
neste cenario. Concordando com Bauman, ele discursa sobre o totalitarismo nas religides
e seu viés fundamentalista, “A pods-modernidade liberou as subjetividades do
enquadramento forcado em institui¢des totalitarias, com suas éticas rigidas, como sao,

geralmente, as religidoes” (2000, p. 31).

O progresso técnico-cientifico ndo foi capaz de responder satisfatoriamente a

todas as demandas sociais, foi incapaz de responder as indagaces essenciais da

3 Para Bauman, “O fundamentalismo ¢ fendmeno inteiramente contemporaneo e pds-moderno, que adota
totalmente as ‘reformas racionalizadoras’ e os desenvolvimentos tecnologicos da modernidade, tentando
ndo tanto ‘fazer recuar’ os desvios modernos quanto ‘os ter e devorar ao mesmo tempo’ — tornar possivel
um pleno aproveitamento das atra¢gdes modernas, sem pagar o prego que elas exigem [...]” (2013, p. 226).
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humanidade, mas, sobretudo, ndo conseguiu fazer jus as expectativas e confianca que o
foi dado: de um mundo novo e melhor, que superasse 0 mundo pré-moderno. A
Modernidade foi marcada por guerras mundiais e utilizacdo de bombas atdbmicas, 0s riscos
da industrializacdo para a ecologia, entre outros problemas de dimensdo macro; o
desenvolvimento do capitalismo “selvagem” e o processo de globalizacio na
Modernidade evidenciou contradi¢fes proprias desse novo mundo, tornando clara a
ineficiéncia da razdo em seu projeto salvacionista para humanidade. Com isso, houve a
necessidade em retornar aos antigos referenciais que tinham sido abandonados pela
Modernidade, como é o caso da Religido. Neste contexto surge o que denominamos de

p6s-modernismo, como afirma Eduardo Subirats:

Em torno de todo jargdo do Pds-moderno desenvolvem-se atitudes
culturais de signo regressivo. Assim se passa com o nacionalismo que
se ampara por detras dos historicismos nostéalgicos ou dos diferentes
regionalismos; assim, a busca de valores substanciais, de uma ordem
ética ou estética transcendente, através da reivindicagdo do tradicional,
do retorno a formas de pensamento religioso e da defesa de uma
autonomia de principios morais também de signo transcendente. (1991,
p. 76).

Embora as Instituicdes religiosas® — “representacdes oficiais” — percam sua
hegemonia em deliberar no campo da politica, da cultura, da ética, enfim, das instancias
reguladoras do cotidiano, uma vez que perde o poder de dotar de significado 0 mundo
moderno; ela consegue existir e assegurar a sua importancia na conducao e construcao da
sociedade, de forma bem menos efetiva, é fato, mas de forma que ainda exerce influéncias
no dominio da vida humana, como defende Berger (2009), Cruz (2004), Crespi (1999),
dentre outros. Ao passo que a Religido perde espaco em diversas esferas da vida e
organizacao dos individuos, como foi acima mencionado, ela redescobre e resignifica sua
area de atuacdo. Visto dessa forma a perda de espaco da Religido frente a outras
Instituicdes e, ao cotidiano dos individuos, também pode ser interpretada de forma
positiva. Com o tempo a Religido comeca a perceber que ganha autonomia frente a outras
esferas e InstituicOes da vida humana e se apresenta enquanto esfera autbnoma que exerce
influéncia na vida dos individuos. A Religido continua a se fortalecer e exercer influéncia

na sociedade.

3 Definimos instituicédo religiosa nesta pesquisa a partir da conceituagéo de instituicdo em Peter Berger e
Brigitte Berger; estes compreendem que as institui¢ces sociais sdo caracterizadas por terem: exterioridade,
objetividade, coercitividade, autoridade moral e historicidade (1999).
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Hoje, com a po6s-modernidade, a Religido, a0 menos suas representagdes
institucionais, tornou-se coadjuvante no debate sobre temas relevantes, tais como:
ecologia, bioética, etc. (Cf. MARTIN, 1996, p. 33-34). Perdeu uma de suas principais
caracteristicas de definidora da totalidade social e individual. Porém, a humanidade
prossegue vivendo dimensdes religiosas, cada vez mais particulares e subjetivas, tendo
como referéncia a propria logica da Modernidade: a autonomia racional, s6 que desta vez
com um novo incremento que € a autonomia emocional, compondo seu proprio mundo,
sua realidade. Pois, na sociedade secularizada a Religido ndo da conta de assegurar uma
totalizacdo, reflexo disto € a laicizacdo do Estado, a separacéo das esferas civil e religiosa,
a laicizacdo do Direito, do lazer, da musica, das artes e, particularmente, da ciéncia, fez
com que a Religido ndo mais ordenasse a realidade de forma totalizante, contudo,
continuasse influenciando a vida sociocultural e escolhas dos individuos (Cf. PIERUCCI,
1997). Como afirma Peter Berger “A ‘crise de credibilidade’ na Religido ¢ uma das
formas mais evidentes do efeito de secularizagdo para o homem comum” (2009, p 139).
A Religido néo institucionalizada torna o individuo “livre”, permitindo que este tenha
autonomia na construcdo de sua identidade social e religiosa, que passam a ser privadas,
embora sua liberdade seja pouco relevante para o todo social e as institui¢cdes sociais (Cf.
MARTELLI, 1995, p. 302). Como afirma Lipovetsky:

[...] p6s-modernidade representa 0 momento histdrico preciso que todos
os freios institucionais que se opunham a emancipacao individual se
esboroam e desaparecem, dando lugar a manifestagdo dos desejos
subjetivos, da realizagdo individual, do amor-proprio. As grandes
estruturas socializantes perdem autoridade, as grandes ideologias ja ndo
estdo mais em expansao, 0s projetos historicos ndo mobilizam mais, o
ambito social ndo é mais que o prolongamento do privado — instala-se
a era do vazio, mas ‘sem tragédia e sem apocalipse’ (2004, p. 23).

Com a po6s-modernidade e seu processo de secularizacio®, a Religido ndo se
encerra, todavia, ganha novas formas e contornos, novos sabores, numa dinamica que, ao
mesmo tempo em que se esgota, se dilui, renasce, ressurge e se difunde (Cf. HERVIEU-
LEGER, 1993, p. 36). A Religi&o se recomp&e com novos contornos, porém, perdendo o

gerenciamento dos grandes sistemas religiosos que abarcavam o todo social (Cf.

% Vale salientar que segundo Berger a secularizagdo ndo é uma invengdo da pds-modernidade. Segundo
ele o “desencantamento do mundo”, a secularizagéo tem seu inicio no Antigo Testamento (2009, p. 125).
Para ele a secularizagdo “tem raizes que antecedem bastante a Reforma e ao Renascimento, os quais sdo
tidos comumente como seus marcos iniciais” (2009, p. 133). Contudo o processo de secularizagéo se adensa
com a pés-modernidade.
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CAMURCA, 2003, p. 63). Isto ndo implica no fim da Religido, como téo vastamente foi
divulgado durante toda a modernidade, ao contrario, 0 mundo continua a ser religioso
tanto quanto o foi como nos indica Peter Berger “O mundo de hoje, com algumas
excecdes (...), é tdo ferozmente religioso quanto antes, ¢ até mais em certos lugares.”
(2001, p. 10).

Na pés-modernidade a Religido flutua entre a secularizagdo e dessecularizagio®’,
em um complexo ¢ ininterrupto movimento (Cf. MARTELLI, 1995). Nela vivenciamos
reaparicao e diversificagdo das praticas religiosas, contradizendo os que afirmavam o fim

da Religidao (Cf. CRUZ, 2004).

H4 um reconhecimento, pelas ciéncias humanas da pertinéncia da Religido como
fator de mutacdo social, no tocante a sua capacidade de renovar-se, significar a realidade,
agregar e estabelecer identidade. Surge nesse cendrio os individuos p6s-modernos que a
partir de suas necessidades significam suas realidades e adentram no universo religioso
munidos de suas proprias verdades € em busca de sentido de suas existéncias, bem como,
conforto para suas tribulagcdes — a quem Eduardo Cruz denominou de “errantes do novo

milénio”:

[...] essa difusa constelag@o de crencas, ritos e associagdes sugerem um
estado de espirito caracteristico dos ‘errantes do novo milénio’ como
seus seguidores sdo por vezes caracterizados. Sdo pessoas que sentem
que as religides tradicionais ndo lhes proporcionam mais uma
alternativa de insercdo social e conforto espiritual. Individualistas e ao
mesmo tempo tribais, sequiosos de gratificagdo imediata, sem outros
pontos de referéncia a ndo ser o mercado e o trabalho, sem historia,
tradi¢do ou autoridade, valorizam uma religiosidade difusa e algo
elitista. Os nome e tendéncias se multiplicam: Nova Era, esoterismo,
misticismo, auto-ajuda. Elas se quer aparecem claramente no senso;
revelam, no entanto, muito daquilo que por vezes se chama de ‘pds-
modernidade’ no ambito religioso (2004, p. 22-23).

37 Dessecularizagdo nio pode ser entendida como uma mera contradi¢do a secularizagdo. No artigo “A
Dessecularizagdo do Mundo: Uma Visdo Global”, o socidlogo Peter Berger discorre sob uma nova
perspectiva do papel da Religido na modernidade: “Argumento ser falsa a suposi¢do de que vivemos em
um mundo secularizado. O mundo de hoje, com algumas excecoes [...] é tdo ferozmente religioso quanto
antes” (BERGER, 2001, p. 10). H4 um equivoco interpretar que o mundo moderno ou pds-moderno é
totalmente secularizado, visto que, hd uma intensificagdo da Religido em parte do mundo, embora na
Europa, por exemplo, haja um extensivo processo de secularizagdo que ndo € visto com a mesma
intensidade nas Américas, por exemplo. Segundo Berger, “[...] a contra-secularizacdo é um fendmeno ao
menos tdo importante no mundo contemporaneo quanto a secularizagdo” (BERGER, 2001, p. 13).
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Ainda que, na p6s-modernidade, as institui¢fes religiosas ndo possuam mais a
capacidade de controlar o universo cultural, social e pessoal, a humanidade passou a
vivenciar o sagrado® de forma subjetiva e bem particular. Tal vivencia é notdria nas
atitudes esportivas, culturais, politicas e etc., caracterizando-se assim por uma nova
dinamica fora das Igrejas®. Esta nova dinamica religiosa pode ser observada, nas diversas
Ong’s, nas manifestagdes culturais, nos clubes esportivos, dentre outros. Esta relacdo com
sagrado é marcada por um retorno ao sentimento religioso, isto €, a maximizacéo das

experiéncias emocionais. Segundo Cruz:

Mesmo que haja pessoas mais crédulas e outras mais céticas, a Religido
ndo € algo que uns tém e outros nao. Pela prépria natureza universal dos
processos evolutivos e mentais que estdo em jogo, todos nos temos o
equipamento que, inevitavelmente, produz as religiGes, ainda que
alguns se distanciem propositalmente de qualquer igreja ou credo
presente em nossas sociedades (2004, p. 72).

N&o necessariamente essa vivéncia com o sagrado seja notada e o individuo
reconhega sua dimensdo religiosa, “[...] existem, por exemplo, locais privilegiados,
qualitativamente diferente dos outros: a paisagem natal ou sitios dos primeiros amores,
ou certos lugares na primeira cidade estrangeira visitada na juventude (...) sdo os “lugares
sagrados” do seu universo privado [...]” (ELIADE, 2001, p. 28).

O retorno da Religido (sentimento religioso) na pds-modernidade pode ser
interpretado como uma tentativa de conviver com a incapacidade das ciéncias de darem
respostas para a totalidade do real e como afirmou Max Weber, “achar um sentido do
mundo acessivel a compreensdo humana” (1922, p. 625). Ou como uma forma de
combater a anomia, como defende Berger (2009). Ou ainda, como um fendémeno
periddico que recorre a Religido em razdo de exigéncias de natureza social, como afirma

Franco Crespi:

De fato, a Religido se apresenta como uma forma de mediagéo
especifica, que leva em conta o caréater ilimitado do desejo humano e

38 O conceito de sagrado defendido nesta dissertacéo se baseia na definicdo dada por Peter Berger, segundo
o qual, “[...] Por sagrado entende-se aqui uma qualidade de poder misterioso e temeroso, distinto do homem
e todavia relacionado com ele, que se acredita residir em certos objetos da experiéncia” (BERGER, 2009,
p. 38).

3 E comum na politica brasileira, por exemplo, os candidatos se aproveitarem de discursos religiosos para
ampliar o seu eleitorado, bem como, se colocarem como defensores na familia, dos bons costumes, dentre
outros, incorporando a moral religiosa que é parte integrante da vida de muitos eleitores religiosos. E
corriqueiro o apelo de politicos para garantir o apoio de lideres religiosos, tanto quanto suas participacdes
em missas, cultos e etc. para serem “confundidos” com as praticas religiosas.
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explica 0 mundo finito, colocando-o em relagdo com o horizonte
infinito de um além-mundo, gque assim se torna parte constitutiva da
propria vida terrena (1999, p. 15).

O individuo religioso, na pos-modernidade marcada pelo processo de
secularizacéo, sente-se livre para perseguir seu proprio universo de significacdes, pois, a
partir do declinio da Religido institucional ja ndo ha um modelo pré-estabelecido a ser
seguido. A realidade p6s-moderna € fragmentada e com diversos significados, 0s
individuos buscam significar suas realidades através de um sincretismo® religioso,
levando-os ao pluralismo religioso* . Como afirma Pierucci: “[...] o pluralismo religioso
torna-se, simultaneamente, fator e resultado da seculariza¢ao” (1997, p. 115). A Religido
passa a ser moldada ao gosto dos individuos, diferentemente do que ocorria, uma vez que
no passado a Religido (Instituicdes Religiosas) moldava o mundo — a exemplo o periodo
medieval. Assim, sociedade po6s-modernista é caracterizada pela coexisténcia de
inimeras instituicdes religiosas, relacionando-se entre si e sem influenciar a totalidade da
sociedade, j& que os individuos ndo se identificam mais com os metarrelatos, verdades
universais e absolutas. As instituicdes religiosas passam a atuar de maneira coadjuvante,
continua a manter influéncia, contudo em escala minoritaria, “[...] observa-se que, por
mais forte que seja essa religiosidade despertada, ela ndo seria capaz, na pluralidade

global existente no mundo contemporaneo, de desempenhar o mesmo papel

40 palavra originada do grego; significa sistema que consiste em conciliar os principios de varias doutrinas
ou filosofias. “Sabemos que o sincretismo religioso ¢ um tema complexo ¢ muito discutido. Embora néo
se restrinja ao campo da Religido, abrangendo também toda a cultura, tem sido mais debatido no &mbito da
Religido. Todas as religides sdo sincréticas, sdo frutos de contatos culturais maltiplos, mas todas se julgam
puras, perfeitas e ndo se querem misturadas com outras que seriam impuras. Em nossa sociedade o
sincretismo é mais discutido, principalmente em relacdo as religiGes afro-brasileiras, consideradas religides
sincréticas por exceléncia, por terem sido formadas no Brasil com a inclusdo de elementos de procedéncias
africanas, amerindias, catolicas e outras. Atualmente no Brasil também se discute o sincretismo em relagdo
as religides neo-pentencostais, sobre as quais ndo nos referiremos aqui. Conforme a pesquisadora
dinamarquesa Anita Leopold (2005), a categoria sincretismo é considerada uma das mais controversas no
estudo da Religido, que a maioria dos estudiosos da Religido gostaria de abolir. De acordo com pesquisador
holandés André Droogers (1989), o sincretismo é descrito como mistura de religides e como avaliagao de
tal mistura, por isso muitos querem abolir este conceito” (FERRETTI, 2007).

41«0 filésofo e tedlogo inglés John Hick é um dos pioneiros na defesa de um pluralismo religioso de
principio. Trata-se de uma perspectiva que traduz uma reagdo contra a reivindicacdo crista de ser a Religido
de superioridade Gltima. Na alternativa pluralista, as outras religides passam a ser vistas como “contextos
auténticos de salvagdo/libertagdo”, ou seja, espagos propicios de realizacdo da transformagdo salvifica da
vida humana, no sentido do questionamento do autocentramento problematico e de abertura a uma nova
orientacdo centrada na realidade divina. As diversas tradi¢des religiosas sdo reconhecidas por Hick como
meios bem diferentes, mas igualmente validos, de experimentar e responder a Realidade Gltima que no
Cristianismo ¢ reconhecida como Deus” (TEIXEIRA; AMALADOSS, 2002).
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encompasador que possuia na pré-modernidade” (MARIZ, 2006, p. 126). Contudo,
segundo Grab, encontramos Religido para além das Igrejas:

Onde pois encontramos hoje pista desta Religido? Com certeza ndo
apenas na Igreja. Podemos encontra-la nas colunas de aconselhamento
nas revistas e ilustraces dos personagens ficticios dos comic strips, nas
paginas de hordscopo, e no vasto mercado dos livros esotéricos.
Podemos encontra-la nas artes plasticas com suas chocantes e
questiondveis obras, apontando para nossa imperceptivel
transcendéncia cotidiana. Podemos encontra-la na terapéutica com sua
oferta de vivéncia individual e meditacBes sincréticas. Podemos
encontra-la em fac¢des politicas, que exigem relagdes de incluséo social
e asseguram identidades pessoais. Podemos encontra-la no consumo,
através das propagandas com promessas religiosas. Podemos encontréa-
la na industria do turismo, do culto em torno da alimentacdo e aos

exercicios fisicos, que faz do paraiso uma promessa (1995, p. 47).
Mesmo ndo tendo o “protagonismo” que exercia no periodo pré-moderno a
Religido continua exercendo papel importante na p6s-modernidade, estando presente em
todas as areas do desenvolvimento humano, ainda que seja de forma velada. E indubitavel
a influéncia da filosofia nietzschiana para a condicédo religiosa na pds-modernidade. A
critica de Nietzsche & Religido — em especial ao Cristianismo, no tocante, sua critica a
cultura Ocidental ao seu discurso da “morte de Deus”, advindos da moral e dos valores
propagados pelo Cristianismo — é de extrema relevancia para entendermos o cenario

religioso p6s-moderno.

3. Nietzsche e a recepcao de seu pensamento no cenario religioso na
pds-modernidade.

Nao colocamos necessariamente Nietzsche como “pds-moderno”, mas, sua
proposta filosofica transcende a modernidade, sua filosofia detecta uma crise na
modernidade e se auto afirma nesta crise, ndo rompe com a modernidade, contudo,

propdem um avango, um aprofundamento, da modernidade.

No projeto da modernidade vemos, pela primeira vez, a descoberta e a afirmagao
da autonomia da razdo, frente as diversas esferas do saber e da cultura em geral. Contudo,

a modernidade trard uma diversidade de implicacdes econdmicas, politicas e,
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consequentemente, sociais, relacionadas a identidade do sujeito. Estas implicagdes,
trazidas pela modernidade, geram a fase atual que conceituamos de pds-moderna. “[...] a
um retorno ao sentimento, a explosdo religiosa e a um novo comportamento diante do
mundo, do outro, de si mesmo ¢ de Deus. Em poucas palavras, do ‘moderno’ nasce a
‘modernidade’ e esta foi transformada em ‘pds-modernidade’” (BARTH, 2007. 93). E a
partir do avango desta modernidade, vivenciada por Nietzsche, que vivemos atualmente
a crise da identidade cultural no Ocidente e, consequentemente, conflitos de natureza
religiosa. O advento da pés-moderna gerou especificidades que caracterizam esta €época
como distinta das demais, emergindo novas reflexdes sobre a Religido e a fundamentagao
de seus valores. “Nao se aceitam mais normas e regras morais, sendo aquelas que forem
descobertas como importantes e necessarias, a partir do protagonismo humano” (BARTH,

2007, p. 94).

Nietzsche, em seu tempo historico, ja havia nos exortado para as mudangas
advindas com a modernidade, sobretudo, ao que se refere a religiosidade. O sujeito pos-
moderno passou a relacionar-se de forma distinta aos outros periodos historicos em

relagdo a Deus e a Religido. Segundo Libanio:

O niilismo atinge o campo da Religido. O axioma que o0 consagra soa:
Toda Religido € verdadeira [...] No concreto da vida, acontece com a
geracdo jovem poOs-moderna uma privatizagdo e individualizagdo da
Religido a modo de Kit religioso preparado com as praticas religiosas
oferecidas no gigantesco supermercado de religides da poés-
modernidade. Presencia-se um pot-pourri religioso com ingredientes
cristdos, orientais, africanos, indigenas, esotéricos, evangélicos, etc.
(2004, p. 117).

A medida que avancamos historicamente e analisamos, de forma racional e
sistemadtica, nosso tempo historico, nos deparamos com o sujeito pos-moderno, uma vez
que, as peculiaridades que caracterizam a pds-modernidade — sistema econdmico,
cultural, politico... — atuaram sobre ele o ajustando a esta “nova era”, estabelecendo uma
religiosidade composta por novos padrdes. Buscamos aquele “conhecimento receituario”,
instantaneo, dos cursos técnicos e operacionais que formam cada vez mais “especialistas”
que s6 conseguem perceber o mundo sob a oOtica de sua lente. Busca-se consolo nas
mercadorias de tal forma que a felicidade parece sempre esta na vitrine € nunca conosco.
Quem vocé ¢ depende do que vocé consome. Nesse sistema ndo nos damos conta dos

conflitos religiosos de nossa época, no tocante a formula¢do dos valores, vistos por uns

como inovador e necessario e, por outros, como anarquicos € perniciosos. “Para



90

Nietzsche, o processo de desvalorizacao dos valores € a marca mais profunda da evolugao
historica do pensamento europeu, que ¢ assim, a historia de uma decadéncia” (VOLPI,

1999, p. 56).

O filosofo critica a modernidade — a maior parte de sua critica ¢ direcionada ao
Cristianismo. O filésofo alemao foi um precursor da pés-modernidade. Acentuamos
Nietzsche como um filésofo arauto da poés-moderno amparados em Bauman e Giddens,
entendendo o conceito de poés-modernidade ndo como o fim da modernidade, mas como

uma fase da modernidade — uma experiéncia na propria modernidade.

O filésofo Gianni Vattimo, chega, inclusive, a caracterizar a filosofia nietzschiana
como pos-moderna. Em uma de suas analises sobre a pds-modernidade identificou

Heidegger e Nietzsche como p6s-modernos.

Do ponto de vista de Nietzsche e Heidegger, que podemos considerar
comum, nao obstante as diferencas nada ligeiras, a modernidade pode
caracterizar-se, de fato, por ser dominada pela idéia da histéria do
pensamento como uma 'iluminagdo' progressiva, que se desenvolve
com base na apropriagdo e na reapropriacdo cada vez mais plena dos
'fundamentos', que frequentemente sdo pensados também como as
'origens', de modo que as revolucdes tedricas e praticas da historia
Ocidental se apresentam e se legitimam na maioria das vezes como
'recuperagdes', renascimentos, retornos. A nogdo de 'superacdo’, que
tanta importancia tem em toda a filosofia moderna, concebe o curso do
pensamento como um desenvolvimento progressivo, em que o0 novo se
identifica com o valor através da recuperagdo ¢ da apropriagdo do
fundamento-origem. Mas precisamente a nogdo de fundamento, e de
pensamento como fundacgdo e acesso ao fundamento, ¢ radicalmente
posta em discussao por Nietzsche e por Heidegger. Eles se acham assim,
por um lado, na condi¢do de terem de distanciar-se criticamente do
pensamento Ocidental enquanto pensamento do fundamento; de outro
porém, ndo podem criticar esse pensamento em nome de uma outra
fundagdo, mais verdadeira. E nisso que, a justo titulo, podem ser
considerados os filosofos da pos-modernidade. O pds de pds-moderno
indica, com efeito, uma despedida da modernidade, que, na medida em
que quer fugir das suas logicas de desenvolvimento, ou seja, sobretudo
da idéia de 'superacdo' critica em direcdo a uma nova fundamentagao,
busca precisamente o que Nietzsche e Heidegger procuraram em sua
peculiar relagdo 'critica’ com o pensamento Ocidental (VATTIMO,
2007, p. VI-VII).

Em Nietzsche, a nogao moderna de fundamento para o conhecimento ¢ criticada
e substituida ndo por um novo fundamento, e sim, pela concep¢do de perspectiva.

Nietzsche demarca a trivialidade do individuo no universo, concepcao contraria a do
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humanismo moderno. Ele questiona a propria nogao de fundamento e, consequentemente,

a contingéncia de um conhecimento objetivo e universal:

Num certo canto remoto do universo cintilante vertido em incontaveis
sistemas solares havia uma vez um astro onde animais inteligentes
inventaram o conhecimento. Foi o minuto mais soberbo e hipocrita da
'historia mundial', mas foi apenas um minuto. Depois de a natureza ter
respirado umas poucas vezes, o astro enregelou e o0s animais
inteligentes tiveram de morrer. Assim, alguém poderia inventar uma
fabula como esta e, no entanto, ndo ficaria suficientemente esclarecido
quao lastimavel, quao obscuro e fugidio, quao desprovido de finalidade
e arbitrario se apresenta o intelecto humano no interior da natureza.
Eternidades houve em que ele ndo existia; quando ele tiver de novo
desaparecido, nada se tera alterado. Pois para este intelecto nao ha outra
missao que transcenda a vida humana. (NIETZSCHE, 1997, p. 215).

Nietzsche expde a verdade como algo ilusorio — uma metafora. A verdade ndo ¢
absoluta e sim passageira, ndo podem ser tomadas como fundamentos. Nietzsche critica
o processo de construgdo de conhecimento da modernidade que é sempre baseado em
fundamentos com a pretensdo de serem objetivos, absolutos e universais. Parte do
repertorio das criticas de Nietzsche foi dirigida aos pensadores da modernidade, tais
como, Descartes, Kant e Hegel. Ele denuncia que o fundamento, a objetividade, a
universalidade sdo meras ficgdes. As verdades absolutas com Nietzsche sdo pulverizadas,
pondo em cheque toda a modernidade e sua esperanga em uma verdade universal, bem
como, coloca em cheque parte dos fundamentos da Religido, tais como os dogmas
religiosos que pretendem se auto afirmar como verdade unica e universal. Embora,
inimeros pesquisadores do fendmeno religioso, como Peter Berger, Willian Paden,
Mircea Eliade, John Hick, Rudolf Otto, dentre outros, que na contemporaneidade, tenham
superado a compreensao equivocada de que a Religido oferecera explicagdo ultima e
absoluta para a realidade, como veremos mais adiante. Nietzsche define a verdade da

seguinte forma:

Que ¢ entdo a verdade? Um exército movel de metaforas, de
metonimias, de antropomorfismos, numa palavra, uma soma de
relacdes humanas que foram poética e retoricamente intensificadas,
transpostas e adornadas e que depois de um longo uso parecem a um
povo fixas, candnicas e vinculativas: as verdades sdo ilusdes que foram
esquecidas enquanto tais, metaforas que foram gastas e que ficaram
esvaziadas do seu sentido, moedas que perderam o seu cunho e que
agora sdo consideradas, ndo ja como moedas, mas como metal.
Continuamos sem saber de onde provém o impulso para a verdade;
porque até agora apenas ouvimos falar da obrigacdo que a sociedade
impde para existir: ser verdadeiro, isto €, utilizar as metaforas usuais,
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portanto, expresso de uma maneira moral, da obrigagdo de mentir
segundo uma convencgdo estabelecida (1997, p 221).

Como defendeu Vattimo, na medida em que as expectativas criadas nao se puderam
realizar efetivamente, surgiram a frustragao, o relativismo e o niilismo (Cf. 2007). Assim,
entendemos que ha um forte relacionamento entre o discurso de Nietzsche e o
desenvolver-se da sociedade pos-moderna, no tocante, os ideais religiosos que

historicamente desenvolveram-se no Ocidente,

A poés-modernidade recepciona o pensamento de Nietzsche, porém, deu a este um
novo significado. Visto que, o pensamento do autor — embora tenha a influenciado — traz
consigo inumeras interpretagdes, no tocante ao seu discurso da “morte de Deus” e suas

criticas ao Cristianismo.

A problematica da ‘morte de Deus’ na obra de Friedrich Nietzsche ¢ tao
ambigua e paradoxal quanto o ¢é toda a sua filosofia. E esta ¢ paradoxal
na medida que ela mesma se desdobra através de uma multiplicidade de
perspectivas, de interpretacdes, de valoragdes, e revaloracdes que a
caracterizam essencial, radical e inerentemente. (GONCALVES, 2012,

p. 51).

Nietzsche combate a contradicdo e a torpeza no Cristianismo. O que move o
fil6sofo € seu impeto em instituir uma cultura superior. Ele aponta o Cristianismo como
principal responsavel pela decadéncia da sociedade Ocidental. Contudo, para Fink, “Ele
ndo chega a triunfar do Cristianismo, uma vez que luta contra uma caricatura do
Cristianismo” (1980, p. 130). E indubitavel a influéncia do pensamento de Nietzsche no

entendimento da construgdo das especificidades que caracterizam a pés-modernidade.

Nietzsche ndo busca extinguir todo e qualquer valor, bem como, ndo pensa a
humanidade ausente de valores, como pode parecer, a partir de uma leitura superficial e
leviana de suas obras. Nietzsche concebe a trasvaloragao, isto €, a superagao dos valores
que estdo postos, de onde deriva uma de suas principais criticas ao Cristianismo, pois, ele
critica duramente a moral e valores cristdos, que sdo base dos valores ocidentais. Propdem

transvalorar os valores, superar os valores.

Porém, ndo defende transvalorar os valores e moral existente para buscar um
“valor” e “moral” superior inico, absoluto e universal. Para Nietzsche, os valores sempre
existiram, contudo, eles estardo em perene e ininterrupto processo de transformacgdo e

resignificacdo: um continuo processo de construcao e desconstrugdo. “[...] ndo se pode
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conceber a vontade de poténcia sem o niilismo ¢ sem a repeti¢do dos valores que nao
cessam de retornar e se reimpor, mas transmudados ou metamorfoseados em novas

formas, novas mascaras, novas roupagens, novos disfarces” (GONCALVES, 2012, p. 53).

Nossa interpretacao do discurso da “morte de Deus” e, consequentemente, do
niilismo que sera instaurado, defendido por Nietzsche, leva em consideragdo a distingdo
que o filésofo faz entre niilismo e Religido. Equivoco maior ¢ equiparar niilismo e
Cristianismo, mesmo reconhecendo que Nietzsche considera o Cristianismo um dos
principais representantes do niilismo da decadéncia, que nega a vitalidade e forga proprias
da humanidade. Como vimos no primeiro capitulo, o niilismo rejeita valores metafisicos
e visa destruir a moral, induzindo todas as coisas ao vazio, demolindo qualquer sentido
extraterreno. Contudo, como também ja vimos no primeiro capitulo, ndo podemos
simplesmente simplificar o niilismo a esta interpretacao. Todavia que o niilismo também
se configura como a possibilidade de proporcionar aos individuos criarem seus proprios
valores, reformula-los e/ou reconstrui-los. Vimos que o niilismo, em Nietzsche, pode ser
positivo (reafirma a vida) e negativo (caracterizado pela decadéncia e negacgdo da vida).
Os niilismos positivo e negativo se relacionam em um ininterrupto processo de constru¢ao

e desconstrucgdo, segundo Gongalves:

[...] para o autor de Zaratustra, as vicissitudes que atravessaram essa
civilizagdo sdo inconcebiveis sem o niilismo, porquanto suas
transformagdes sO se realizam através de uma continua recriagdo de
valores, em cuja as bases estdo justamente as for¢as que destroem e
constroem, aniquilam e edificam, modelam e remodelam, plasmam e
tornam de novo a demolir. Nao se trata, pois, de um destruir para depois
construir, mas de um demolir e um construir simultianeos,
concomitantes, tautocronos, pari passu (2012, p. 55).

Nietzsche ndo defendia uma sociedade da barbarie, sem Religido e governada
puramente pelo instinto humano. Ndo se pode traduzir o pensamento de Nietzsche,
referente aos instintos, vontade, etc. como algo animalesco e/ou retorno a selvageria,
engana-se quem assim o interpreta: o instinto ao qual Nietzsche se refere ¢ vontade de
vida, transbordante e afirmativa, oposta a nega¢do da vida e tudo o que nela hé de beleza
como a sexualidade, a fertilidade e a satisfacdo do destruir e construir, ou seja, a vida em
toda sua intensidade. Sim, ele era defensor dos instintos humanos e teceu duras criticas a

racionalidade e aos valores vigentes (cristdos/Ocidental), porém, isso ndo implica a

negacdo de todo e qualquer valor e sim a negagao do “valor absolutizado™.
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O niilismo, visto sob uma nova 6tica, nos da pistas para interpretar o filésofo, pois,
com a “morte do Deus” e, consequente, o advento do niilismo (negativo), os valores serao
destruidos, instaurando-se o nada. Porém, ¢ a partir do nada — nega¢ao de sentido — que
ressurgem novos valores (niilismo positivo) € uma nova significagao da realidade. Os
novos valores vao se impondo, visto que os velhos valores nao t€m mais forga de se impor
enquanto verdade absoluta, como afirma Paulo Gongalves: “[...] novos valores se pdem
em marcha, mas camuflados sob outros nomes, outras designagdes, outras denominagdes.

Outras qualifica¢des™ (2012, p. 55).

Nietzsche revelou-se quase que como um “profeta” de um periodo que estava por
se instaurar: o cendrio contemporaneo que denominamos por pds-modernismo, para ele
caracterizado pelo niilismo, ou seja, uma época marcada pelo “nada”.  Ha,
paulatinamente, um desgaste da relagdo com o sagrado e, consequentemente, a sua
negacdo. Ao questionar os valores construidos, ao defender a autonomia do homem frente
as incertezas existenciais, Nietzsche entende a Religido cristd como infantil, ultrapassada

€ nao mais necessaria ao que ele costumava chamar de “espirito livre”.

Chama-se ‘espirito livre’ aquele que pensa de forma diferente do que se
espera dele, em virtude de sua origem, de seu meio, de sua posi¢do e de
seu oficio, ou em virtude dos pontos de vista dominantes de sua época.
Ele é a excecdo, os espiritos subordinados sdo as regras; estes o
recriminam por seus principios de liberdade terem por origem o desejo
de surpreender ou por lhe permitirem chegar a agdes livres, isto €, a atos
que sdo incompativeis com a moral dependente. (NIETZSCHE, 2000,
p-191).
Scarlett Marton nos exorta que em oposicao ao “espirito livre” Nietzsche concebe
a ideia do “espirito escravo”, homem decadente que vive sob a tutela de valores
estabelecidos. Incapaz de questionar os valores e regras morais, renega a si mesmo e
subverte o que ¢ forte, contrariamente afirmando que o forte ¢ mau e fraco. Caracteristica
peculiar dos cristaos, que segundo Nietzsche, negam a vida e se submetem a moral dos

escravos, subvertendo tudo o que ¢ forte em fraco.

Porém, vimos que a critica de Nietzsche ¢ ao Cristianismo que se segue p6s Paulo,
este teria subvertido a mensagem de Jesus. Segundo Nietzsche, Jesus afirmou a vida e
por isso recebera o respeito do filésofo alemao. Ja Paulo e seus posteriores seguidores a

negaram a vida. Nesta perspectiva, os cristdos que seguem a “boa nova” paulinia
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interpretaram erroneamente a mensagem de afirmagao da vida em Jesus e tornaram-se

“escravos” incapazes de serem fortes e amar a vida, afirmando-a. Segundo Marton:

O escravo, o ressentido, o fraco, concebe primeiro a ideia de ‘mau’,
com que designa os nobres, 0s corajosos, os mais fortes do que ele. E
entdo, a partir dessa, chega, como antitese, a concepcao de ‘bom’ que
se atribui a si mesmo. O forte, por sua vez, concebe espontaneamente o
principio ‘bom’ a partir de si mesmo e s6 depois cria a ideia de ‘ruim’
com o uma palida imagem-contraste. O fraco s6 consegue afirma-se
negando aquele a quem ndo se pode igualar (1993, p. 53).

Nesse contexto Héber Suffrin escreve que Nietzsche:

[...] recusa uma Religido moralizante e culpabilizante — Religido que
ndo seria tanto o pensamento de Jesus, mas sua deformacio,
desenvolvida pelos evangelistas e principalmente por Sdo Paulo. Essa
Religido, que ele ataca sob uma forma certamente caricatural, €, sem
duvida, a seus olhos, a Religido de seu ambiente, a de seu pai pastor, e
também a de Kant, que s6 descobre Deus a titulo de postulado da razdo
pratica, e assim, em ultima andlise, s6 descobre um Deus moral (1999.
p. 66).

O niilismo defendido por Nietzsche consiste agora em destruir os valores
metafisicos, sustentados na figura de Deus. Segundo Gongalves, Heidegger constata que:
em relacdo ao proprio Ser, o pensamento pertence em sua esséncia ao niilismo que
concebe tudo a partir de valores — que “[...] a experiéncia nietzschiana do niilismo como
queda dos valores supremos ndo pode ser, ela também, sendo uma experiéncia niilista”
(2012, p. 63). Porém, cabe uma reflexdo sobre a critica de Nietzsche ao Cristianismo que
se seguiu até os dias atuais, de forma majoritaria, a partir de uma interpretacao equivocada
de Paulo e seus seguidores. Pois, uma vez que o filésofo entende o niilismo de forma
positiva e negativa — tanto como desconstrucio dos valores, quanto como construtor de
valores em um processo continuo e concomitante — podemos interpretar, revisando a
filosofia de Nietzsche atentamente, o Cristianismo como uma experiéncia niilista, ja que

o Cristianismo destituiu e superou valores que outrora eram absolutos, criou e/ou recriou

valores, normas, cultura..., ou mesmo resignificou os valores ja existentes.

O reavivamento pelo qual vem passando o fendmeno religioso no século XXI (Cf.
ALVES, 2006) coloca Nietzsche novamente em evidéncia, uma vez, que seu pensamento
continua atual, mesmo que em processo de ruminacdo e ponderagdes, e para o filésofo
alemé&o Deus e, de certa forma, a Religido n&o resistiriam ao avango da modernidade. A

concepcao de Religido tem se resignificado a medida que o angulo que viamos a Religido
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foi se tornando mdltiplo, isto €, a Religido é vista sobre diferentes &ngulos. H4 um avanco
substancial no pensar Religido com o advento das ciéncias da Religido*?, havendo
convergéncia em entender a Religido de forma eclética, ndo absolutizada: “A verdade
filosofica ou cientifica e a verdade da fé, em ultima instancia, encontram sua unidade e

sua razao de ser, para além das ‘diferentes faces da verdade’” (SUSIN, 2001, p. 3).

A Religido ndo se retraiu na pos-modernidade, ela se resignificou. Ao que parece,
neste aspecto, Nietzsche estava correto: a Religido e a nogdo de Deus passaram por uma
profunda mudanca, contudo, o filésofo também se equivocou, pois a Religido esta longe
do seu fim e ndo perdeu sua importancia, como mais a diante iremos refletir a partir da
leitura de autores que se debrugaram sobre o fendomeno religioso e buscaram compreender
de forma transdisciplinar, eclética e multiangular a Religido. Nietzsche, criticou
duramente a cultura de sua época, que ¢ uma cultura assentada sobre o ideario cristdo. Ele
centrou suas criticas aos valores e moral cristd, porém, observou a Religido, quase que

exclusivamente, sob um tinico angulo, uma tnica perspectiva. Como afirma Paden:

A interpretagdo, mais ainda que a informagdo, nos conta o que uma
coisa ¢é. Este é certamente o caso da Religido. Nenhum fato, nenhum
dado ira decidir o que ela significa. A Religido ¢ um resultado da
perspectiva, e pode ser vista de angulos infinitos e opostos (2001, p.
13).

Logo, os mestres da suspeita®®: Freud, Marx e, em especial, Nietzsche parecem
que se equivocaram na forma como trataram e sentenciaram a Religido em suas épocas.
Segundo Cruz, assim como Freud e Marx, Nietzsche (considerados os mestres da
suspeita), teve uma atitude normativa demais em rela¢do a religido, ndo pesquisou de
forma sistematica 0 modo que cultura e religido se entrelagam (2004, p. 27). Deram uma
contribuicao valorosa para o entendimento da Religido, mas se tratava de mais um dos
iniimeros angulos possiveis para se observar o fendomeno religioso. A exemplo da

psicanalise, Carl G. Jung abordou a Religido de uma forma completamente diferente a de

Freud. Ele, destaca o papel da Religidao no desenvolvimento dos simbolos nas culturas e

42Segundo o site da Universidade Catdlica de Pernambuco, “As Ciéncias da Religido estudam o fendmeno
religioso nos seus multiplos contextos histérico, social e cultural. Partindo da contribui¢do dos diversos
instrumentais teoricos, oriundos das ciéncias humanas, procura, de forma interdisciplinar, analisar as
diferentes manifestagdes, nas suas multiplas contextualidades, que as religides assumem na sua relagdo com
a cultura e a sociedade.” Em: <http://www.unicap.br/home/pos/mestrados/mestrado-em-ciencias-da-
religiao/>. Acesso em 25/08/2014.

4 “Trata-se de pensadores que ndo apenas estabeleceram uma critica a religido, como também a viram
como uma doenca, tanto do individuo como da humanidade. Mais que supérflua, a religiosidade seria,
assim, altamente deletéria a autenticidade do humano” (CRUZ, 2004, p. 46).


http://www.unicap.br/home/pos/mestrados/mestrado-em-ciencias-da-religiao/
http://www.unicap.br/home/pos/mestrados/mestrado-em-ciencias-da-religiao/
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no processo formativo do inconsciente coletivo dos grupos humanos. Cruz defende, que,
segundo Jung, tradigdes religiosas, ¢ mesmo os dogmas e simbolos religiosos, atestam
profundas verdades do psiquismo humano. Seja por tal teoria, Jung recebe hoje grande

atencao no cenario religioso (Cf. CRUZ, 2004).

E inegavel a contribuigdo de Nietzsche em “profetizar” o que estava por vir com
seu discurso acerca da “morte de Deus”, possibilitando-nos enxergar o fenomeno
religioso separado de uma concep¢ao metafisica, bem como, sua contribui¢do em
problematizar os valores e a moralidade em todas as suas criticas a Religido crista que se
desenvolveu no Ocidente: ndo ha valores absolutos, a verdade ndo € universal e unica.
Nietzsche nos deu maiores condigdes de repensarmos o fenomeno religioso e superarmos

inimeras contradigoes.

Diversos autores repensaram a Religido e estdo refletindo o fendmeno religioso,
de forma que passam a dar sustentabilidade para a manuten¢do da Religido como parte
integrante e essencial da vida humana. Mesmo com o “fim” da metafisica inaugurado
por Nietzsche, como defende Vattimo (Cf. 2007), e o advento da pds-modernidade;
mesmo com a decadéncia dos valores e verdades absolutas e universais; mesmo com

todos os avancos técnico-cientificos a Religido continua a ser vital para a humanidade.

A “morte de Deus” foi extremamente importante para que houvesse essa inversao
dos valores, foi a “[...] negagdo e desvalorizagdo de um dos valores mais altamente
colocados [...]” (GONCALVES, 2012, p. 64). Vattimo discorre sobre os beneficios da
filosofia nietzschiana de critica a metafisica, aos valores e as verdades absolutas. Ele vé
com bons olhos o advento do niilismo, marcado pela auséncia de sentido, uma vez que,

“este Deus-fundamento ultimo, que ¢ a estrutura metafisica do real, ndo ¢ mais

sustentavel, torna-se novamente possivel uma crenca em Deus” (2004, p. 12).

Segundo Vattimo, o discurso da “morte de Deus” favorece uma nova busca pela
dimensdo religiosa. O antncio da “morte de Deus” feito por Nietzsche ndo implica
necessariamente o fim da experiéncia religiosa e nem finaliza em definitivo o discurso a
respeito da Religido. Com o abandono da noc¢do de fundamento e, consequente, advento
da pds-modernidade, os individuos buscam sentido para sua existéncia na Religido. O
regresso do religioso é marca peculiar e essencial da propria experiéncia religiosa (Cf.
VATTIMO, 1995, p. 76 - 77).
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Quem morre € o0 Deus moral, sendo desta forma que Vattimo percebe o discurso
de Nietzsche acerca da “morte de Deus”, como algo positivo. Assim sendo, a experiéncia
religiosa prossegue sua existéncia exercendo sua importancia para a humanidade. O que
Vattimo constata € a decadéncia das religides morais e institucionais e ndo da
religiosidade: “[...] a partir do seio da sociedade cristd e catdlica da Europa, é facil ver
que sdo muito poucos 0s que observam os mandamentos da moral cristd oficial. O que
estd morto, em um sentido mais profundo, sdo as religides ‘morais’ como garantia da

ordem racional do mundo” (Cf. 2009).

A Religido contribui para a compreensao da pés-modernidade. A Religido ¢ uma
aliada para convivermos com o advento da pds-modernidade, pois, nos compreenderemos
melhor, conseguiremos significar, mesmo que parcialmente, nossa condicdo pOs-
moderna, a exemplo dotar a vida dos individuos de significado, proporcionar ambiente

de socializagdo e inserir os individuos em um dado grupo social e etc. Segundo Eliade:

A histéria das religides alcanga e faz contato com aquilo que ¢
essencialmente humano: a relagdo do homem com o sagrado. A historia
das religides pode desempenhar um papel extremamente importante na
crise a qual vivemos. A crise do homem moderno sdo certamente
religiosas, a medida que elas sdo um despertar consciente da auséncia
de significado (2001, p. 148).

Para Bauman, um dos maiores teéricos da pos-modernidade, estamos vivendo um
intenso avivamento religioso, a religiosidade perpassa a cultura, visto que a Religido ¢é
inerente a maneira humana de estar no mundo (2013). Veremos alguns outros autores que
teorizam sobre a importancia da Religido e sua persisténcia, para ndo falar crescimento

no mundo pds-moderno.

As condicBes socioecondmicas do periodo em que vivemos, com a logica
capitalista de mundo, isto é, pautada no capital e consumo; as condic¢Bes culturais e
politicas advindas como consequéncia da globalizacdo, integrando os individuos e
massificando as relacGes, tanto quanto homogeneizando os comportamentos, implica um

avanco da anomia*, pois, os individuos na pés-modernidade perdem o sentido de suas

4 Anomia é um conceito criado pelo socidlogo Emile Durkheim no seu livro ‘O Suicidio’ e que designa
um estado do individuo caracterizado pela falta de objetivos e pela perda de identidade. Segundo Durkheim,
este estado € em grande medida originado pelas intensas transformagdes que ocorrem nas sociedades
modernas e que ndo fornecem novos valores para colocar no lugar daqueles que por elas sdo demolidos (Cf.
DURKHEIM, 2000). Para Berger a anomia é marcada pela perda de identidade e falta objetivos.
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vidas. Neste sentido, Vattimo segue afirmando a importancia da Religido no cenario pos-
moderno, julgando que o reavivamento do fendmeno religioso se da pelo “[...] significado
que se reveste a Religido para grupos sociais a procura de uma identidade que os salve da
situagdo de ‘anomia’ — usando o termo de Durkheim — na qual a evolugdo do mundo
tardoindustrial os jogou” (VATTIMO, 2004, p. 108).

O sociodlogo Peter Beger trabalhou longamente em seu livro “O Dossel Sagrado”
a importancia da Religido contra a anomia. Primeiro o Soci6logo reconhece a Religido
enquanto balsamo para o sofrimento e angustia humana, neste sentido diverge de
Nietzsche®, afirmando que o sofrimento é apaziguado pela Religio, isto por si so garante
sua importancia para a humanidade seja em qual época for: “[...] a dor se torna mais
toleravel, o terror menos acabrunhador, quando o dossel protetor do nomos se estende até
cobrir aquelas experiéncias capazes de reduzir o individuo a uma animalidade uivante”
(BERGER, 2009, p. 67). Berger considera a Religido como a mais eficiente ferramenta
humana para combater a anomia. Ele coloca a Religido como uma poderosa forca de
nomizacdo.*® A Religido dota a realidade humana de significado, ela é uma resposta a
necessidade dos individuos de significar sua existéncia e o universo a sua volta (2009).

Segundo Berger, assim como a Religido é uma forca contra a anomia, em igual
proporcao, ela é uma importante forca de alienagdo*’ e esta “[...] tem sido um prego pago
pela consciéncia religiosa em busca de um universo humanamente significativo” (2009,
p. 113). Contudo, Berger se recusa a igualar Religido e alienacdo, uma vez que, ele se
afasta da perspectiva de alienacdo defendida tanto por Marx, quanto por Feuerbach (Cf.
2009, 102), pois, para Berger, a alienagdo ndo é puramente esta alheio a realidade, mas,

também, funciona como um obstaculo a anomia (Cf. 2009, p. 106).

Caracteriza-se também pelo brusco rompimento com valores tradicionais, fortemente ligados & concepgao
religiosa (Cf. BERGER, 2009).

4 Como vimos no capitulo anterior (Nietzsche e a Religido cristd), Nietzsche ndo compreende a Religido
como balsamo e sim como “aprisionamento” e decadéncia humana, através de seus valores e codigos
morais, devendo ser desprezado, a medida que, se mostra avesso ao natural e se caracteriza como inimigo
davida. Para ele a Religido crista é opressora e a ferramenta de opressdo e de dominio sdo as normas morais
estabelecidas.

“6 Dotar de sentido, ordenar o caos.
47¢[...] a alienagdo é um processo pelo qual a relagdo dialética entre o individuo e seu mundo ¢é perdida para

a consciéncia. O individuo ‘esquece’ que este mundo foi e continua a ser co-produzido por ele. A
consciéncia alienada ¢ uma consciéncia que ndo ¢ dialética” (BERGER,2009, p. 97).
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Segundo Berger, a Religido age modificando a sociedade mesmo sendo ela
produto desta mesma sociedade, hd uma relacdo dialética. Ele se opde a nogdo
determinista da Religido, pois a Religido ndo € apenas consequéncia dos processos
sociais, “[...] a mesma atividade humana que produz sociedade também produz a Religido,
sendo que a relagcdo entre os dois produtos € sempre dialética” (2009, p. 61). Para ele, a
Religido aliena a humanidade, contudo, também age nesta mesma humanidade em um
processo libertario e de desalienacdo, a exemplo: destituindo instituicdes que foram
legitimadas pela propria Religido. A Religido provoca, tanto a destruicdo, quanto a
sustentacdo de qualquer status quo (Cf. 2009, p. 112). Para Berger “[...] a Religido tem

sido uma forma de falsa consciéncia muito importante” (2009, p. 99).

O niilismo (negativo), atestado por Nietzsche, isto é, vontade de nada, auséncia
completa de sentido, é préprio da pds-modernidade tem na Religido a possibilidade de
superacdo. Ao conceder sentido a realidade a Religido se caracteriza como uma forte
ferramenta contra o niilismo negativo. Ao ser resignificada e agregar novos valores a
Religido é anéloga ao niilismo positivo e, como bem enfatizou Berger, passa a ser
elemento de libertagdo. Como vimos, Nietzsche “assassinou” o Deus Moral, absoluto e
os valores universais que decorriam deste. Contudo, o entendimento de Religido se
transvalorou, resignificou, tornando-se criativo e auto afirmativo tal como o niilismo
positivo caracteristico dos “espiritos livres”. O conceito de Religido a qual Nietzsche

estava se referindo diverge do conceito de Religido defendido por Berger.

Berger nos da subsidio necessario para entender a Religido sob nova perspectiva,
um novo angulo, entendendo-a ndo mais, s6, como alienacdo e, sim, como condi¢do
existencial de combate a falta de sentido e importante mecanismo de construcdo de
significados e sentidos. Pela Religido é possivel perceber a construcao e desconstrucdo
de valores, bem como a criacdo e/ou recriacdo de sentido e significado em um eterno
devir. A Religido se metamorfoseando, assim como os valores se metamorfoseiam, em
um ciclo criativo de devir, que Nietzsche defendeu como niilismo positivo. Uma Religido
que se atesta e verifica na histéria em um perene devir, ndo mais presa ao absolutismo de

explicages metafisicas.

Foucault, embora timidamente, também reconhece a importancia da Religido,
mesmo sendo um critico da Religido metafisica. Ele se op0e ao platonismo e a qualquer

tipo de verdade gue se fundamente na metafisica — neste caso concordando integralmente
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com Nietzsche — visando desmistificar, atraves da racionalidade, qualquer verdade que
vise se caracterizar como absoluta e universal. Ou seja, ele se opde a uma verdade,
racional ou néo, que outorgue um modo Unico de existéncia. Contudo, mesmo recusando
explicacbes metafisicas para a realidade, Foucault leva em consideracdo a importancia
das manifestacOes religiosas. Segundo ele, em determinados contextos historicos é
possivel que a Religido ofereca uma possibilidade de uma prética anti-subjetivante e anti-
hegemonica a partir de seu aparato discursivo — um contra-discurso a corrente
hegeménica. Foucault interpreta o fendbmeno religioso, também, como uma resisténcia a
uma determinada ordem cientifico-discursiva, isto €, a Religido se apresenta como um
auténtico contra discurso da ordem hegemonica que se imp0de socialmente. Desta forma,
a Religido entendida como possibilidade de resisténcia, torna-se positiva na otica de
Foucault. N&o significando que toda e qualquer forma de manifestacdo religiosa tenha
pretensdo de resistir a dominacao. Segundo Foucault:
Em lugar de ver nessas praticas religiosas um fendbmeno residual de
crengas arcaicas ainda ndo desaparecidas, ndo serdo elas uma forma
atual de luta politica contra a medicalizacdo autoritéria, a socializacéo
da medicina o controle médico que se abate essencialmente sobre a
populagdo pobre; ndo serdo essas lutas que reaparecem nessas formas
aparentemente arcaicas, mesmo Se Seus instrumentos s&o antigos,
tradicionais e supBem um sistema de crencas mais ou menos
abandonadas? O vigor dessas préaticas, ainda atuais, é ser uma reacao
contra essa social medicine, medicina a servico de uma classe, de que a
medicina social inglesa € um exemplo (1998, p. 96-97).

Héa a crenca de que estudos empiricos do fenémeno religioso podem proporcionar
solucBes aos problemas vivenciados na pds-modernidade, tal como Camargo ponderou
em sua obra “Catdlicos, protestantes e espiritas™: “[...] a tomada de consciéncia por via
religiosa seria capaz de inspirar a participacdo mais ampla da populacdo no delineamento
de solucdes econdmicas, sociais e politicas [...]” (1973, p. 16). Esta crenca é consequéncia
do advento das Ciéncias Sociais e a partir de uma ética acerca da Religido que leva em
consideracdo o pensamento de Nietzsche: enxergando a Religido ndo mais de forma
metafisica, e sim sob uma otica racional e historica. Considerando-a um fendmeno

humano.

O préprio Nietzsche, também, consegue ver algo de positivo no fenbmeno
religioso, mesmo diante de todo o seu arsenal de criticas a Religido de uma forma geral e
em especial a Religido crista. Ele tinha certa simpatia pela Religido helénica, pois 0s

deuses gregos ndo negam a vida, desta forma, a Religido helénica ndo reproduz a
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decadéncia, ao contrario, foi uma Religido marcada pela afirmacdo da vida em sua
plenitude, contrastando com a espiritualidade e moralidade ascéticas. Segundo
Gongalves, “[...] Nietzsche ja realgava o papel da Religido helénica, na medida em que
0s deuses gregos, tais como Homero e os mitos em geral os descrevem, ndo refletem nem
a miséria, nem a indigéncia que caracterizam os deuses de outras religides” (2012, p. 59).
N&o se trata, assim, de uma perspectiva religiosa que tanto Nietzsche criticou: decadente,
que nega a vontade de vida, como ele interpretou o Cristianismo que se sucedeu com
Paulo. Para Nietzsche, Cristianismo visto sob este angulo (Cristianismo de Paulo), sé
poderia triunfar em um mundo degenerado (Cf. GONCALVES, 2012, p. 61).

Porém, h& quem entenda que o préprio Nietzsche enxerga positivamente o
Cristianismo, chegando a intituld-lo de “bom cristdo”. Como vimos Nietzsche criticou
duramente o Cristianismo, tal como se desenvolveu, todavia, a sua filosofia néo é,
necessariamente, uma critica ao crucificado. Nietzsche criticou a moral e valores cristdos
e sua negacdo a vida. O proprio discurso da “morte de Deus” tem recebido intimeras e
contraditdrias interpretacdes. Para Heidegger, se trata, sem duvida, do Deus cristdo. Karl
Lowith, que foi um discipulo de Heidegger, considera que Nietzsche € um bom cristéo
ou um bom crente que se ignora enquanto tal (Cf. GONCALVES, 2012, p. 68-69). Como

afirmou Goncalves:

Ora, ndo somente Karl Léwith, ndo somente Karl Jaspers — para quem
as ‘contradicdes’ de Nietzsche, inclusive seus ataques contra o
Cristianismo, terminam por se resolver num ‘todo englobante’ —, mas
também os te6logos propriamente ditos estimam, de maneira geral, que
as invectivas anticristds do discipulo de Dionisio resultam, no fundo,
em manifestagdes de sua religiosidade inconfessa. Assim o0 pensam
Walter Nigg, Bernhard Welte, Herwein, Eugen Biser, Ferdinand Ulrich,
Eberhard Jungel, Paul Tillich, Henri de Lubac, Paul Valadier, Yves
Ledure e outro mais. Divisdo menos limitada e de conhecimento menos
superficial do pensamento nietzschiano é Jean-Luc Marion, mas, a
exemplo dos demais profissionais da teologia, ele também ndo poderia
escapar a tentagdo de ‘salvar’ a filosofia de Nietzsche, purificando-a e
libertando-a da acusacdo de ateismo (2012, p. 70).

Vimos, nos capitulos anteriores, que o discurso da “morte de Deus” em nada se
caracteriza como apologia ao ateismo. Segundo Gongalves, o proprio Nietzsche chega a
afirmar que “No fundo somente o Deus moral é superado” (2012, p. 69), nos remetendo
que a filosofia de Nietzsche ndo se propunha a defesa do ateismo e sim em negar 0s
valores e moral cristd, até entéo estabelecidos como verdade absoluta. Para o filosofo ndo

existe fundamento Unico e absoluto para a realidade. E incabivel apontar Nietzsche como
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reprodutor do discurso ateista, isto €, negacdo completa da existéncia de Deus e/ou
deuses, todavia que o proprio filésofo indica que é possivel a existéncia de outros deuses,

como indica Gongalves:

E quantos novos deuses sdo ainda possiveis![...] Eu mesmo, em quem
o instinto religioso, isto &, criador de deuses, procuro as vezes reviver:
com que diversidade, com que variedade o divino cada vez se revelou
a mim! [...] Eu ndo duvidaria que muitas espécies de deuses [...] Ndo
faltam aqueles que ndo se possam imaginar sem certo alcionismo e certa
leviandade... Os pés leves sdo, talvez, inseparaveis da nocdo mesma de
‘Deus’[...] (2012, p. 70-71).

Persistimos afirmando que estamos vivenciando uma retomada das manifestacoes
religiosas, um retorno ao sagrado, mas que se caracteriza por particularidades proprias da
pos-modernidade: uma Religido que persiste ao “fim” da metafisica, a modernizagdo de
mundo e ressignificacdo da realidade. Isto pode ser visto em escala mundial. A
contemporaneidade é marcada por uma proliferacdo e politizacdo de comunidades de fé
e tradicGes religiosas. Urge um desafio com este reavivamento da Religido: uma critica
fundamental a autocompreensdo pds-metafisica e pos-religiosa a partir do processo de
modernidade caracteristico do Ocidente. (Cf. OLIVEIRA, 2013). Nietzsche renega
revisar a razdo e conceitua-la, acolhendo o que seria o contraponto da razdo, isto €, o mito
(HABERMAS, 2000, p.124). Pois para Nietzsche, “Sem o mito, porém, toda cultura
perde sua forca vital sadia e criadora: s6 um horizonte cercado de mitos encerra em

unidade todo movimento cultural” (NIETZSCHE, 1997, p.135)
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Consideracoes finais

A filosofia nietzschiana se caracteriza por uma critica a cultura Ocidental. Critica
a cultura de sua época em seu fundamento primério: a metafisica. Ele propde uma
transvaloragéo dos valores e da moral judaico-cristd-Ocidental que se espalhou por toda
Europa e tornou-se majoritaria em todo mundo Ocidental. Para ele, trata-se de valores e
uma moral da decadéncia e do ressentimento. O Cristianismo é Religido da decadéncia

por ser antagbnica a vida, marcada pela negacgéo da vida e dos instintos.

Nietzsche reconhece a dificuldade de superar os tradicionais valores e moral
cristdos, porém, defende os beneficios desta superagdo. E necessario reconhecer que 0s
valores cristdos devem ser superados, mesmo na dor de se apartar de uma tradicdo que
perpassa 0s séculos e que foi apresentada como virtude, isto porque, os valores cristaos
foram postos enquanto coacdo, que com o habito e transmitida de geracdo em geracao

recebeu o status de virtude.

Segundo Nietzsche, a Religido cristd seria 0 oposto a intelectualidade, sendo
melhor o desalento, uma vez que, a ignorancia torna as pessoas servis. Assim, 0
Cristianismo oprime os individuos e legitima o poder vigente e 0 seu mecanismo de
dominio séo as normas morais estabelecidas. Através do sentimento de culpa, criado pela
prépria Religido, os individuos precisam do conforto e perddo. A Religido cristd é um
devir de culpa e perdao, a sujei¢do ocorre mediante a fé. Os individuos ficam dependentes
do perddo e anulam suas individualidades. S&o submetidos a obediéncia cega e irracional.
Tornando-se fracos e ddceis ao poder estabelecido. A Religido, com sua moral reguladora,
garante a salvacdo eterna, promovendo o sentimento de culpa para, posteriormente,

apresentar a misericordia de Deus como salvadora.

Tanto no Cristianismo, quanto nas grandes religides, se pratica coacdo e se
apresenta a culpa para tudo que lhe é o oposto. A moral é um eficiente mecanismo de

controle e dominio.

Para Nietzsche, a sociedade, na modernidade, estava perdendo a confianca em
uma realidade divina e metafisica. Durante séculos, a humanidade havia dado sentido a

sua existéncia, se organizado politicamente e socialmente, estruturado suas culturas e
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vidas cotidianas, a partir da crenca em uma realidade divina. Com advento da
modernidade e 0s avangos técnicos-cientifico, as pessoas passaram a confiar mais na

ciéncia do que nas explicagdes sobrenaturais de cunho mitolégico.

O discurso da “morte de Deus” simbolizou o fim de uma época que,
consequentemente, traria consequéncias. O que Nietzsche constatou em sua época nés
estamos sentindo os reflexos agora, em plena contemporaneidade, com o advento da
“pos-modernidade”. Com a auséncia de Deus a humanidade perde o sentido e € tomada
pelo vazio, surge dai o niilismo. A Religido, na pés-modernidade, perde sua forca, como
gestora e organizadora da sociedade e do cotidiano das pessoas, bem como, das

institui¢Ges sociais.

Contudo, conseguimos concluir que a Religido tem se resignificado e
reinterpretado e, mesmo que as instituicdes religiosas tenham, de certa forma, tido uma
diminuicdo do seu poder, ainda assim elas exercem forte influéncia na sociedade como
um todo. Porém, ndo podemos confundir Religido institucionalizada com religiosidade,
que tem se intensificado na pos-modernidade, mesmo que a revelia das religides
institucionais e de forma subjetiva. Tanto a Religido, quanto a religiosidade, no cenério
p6s-moderno, vém passando por transformacdes proprias de qualquer instituicdo que se
constrdi na histéria. Na pés-modernidade a Religido esta presente em todas as areas do

desenvolvimento humano, ainda que seja de forma velada.

Nietzsche decretou a “morte de Deus”, 0 que acarretaria passo a passo o declinio
da Religido e isto ndo, necessariamente, se confirma no cenario pds-moderno. A religiao,
enquanto instituicdo, até teve seu poder diminuido, perdeu parte do seu controle em
influenciar os rumos da sociedade e o cotidiano dos individuos, porém, a religiosidade
continua presente e com forca neste cenario pdés-moderno. Os individuos pds-modernos
continuam religiosos, mesmo que ndo sejam ligados, necessariamente, a uma instituicdo
religiosa ou professem um Unico credo, mas, a religiosidade persiste no universo

psiquico, social e cultural dos individuos na contemporaneidade.

Desta forma, a pés-modernidade recepciona o pensamento de Nietzsche, mas o
resignificou. Visto que, o pensamento do autor traz consigo inimeras interpretacées, no
tocante ao seu discurso da “morte de Deus” e suas criticas ao Cristianismo. O fim da

metafisica, ou sua crise, que foi constatada por Nietzsche através do seu discurso da
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“morte de Deus, afeta profundamente a construcdo de sentido religioso na
contemporaneidade. Concluimos que, a religiosidade na contemporaneidade é, em
grande parte, profundamente marcada pela “morte de Deus”, mesmo que de forma

inconsciente.

A retomada ao sagrado, na contemporaneidade, é um retorno a religiosidade, que
¢ profundamente marcada pela “morte de Deus”, isto é, este processo religioso pds-
moderno é marcado pelo subjetivismo e auséncia de fundamento, consequéncias da
“morte de Deus” e, consequentemente, fim e/ou crise da metafisica. A “morte de Deus”
provoca transformacdes na Religido, uma vez que, Nietzsche aniquila os fundamentos.
A religiosidade foi diretamente afetada pela filosofia nietzschiana, pois, se ndo ha
fundamento, precisa-se criar algum. A religiosidade na pds-modernidade, sob a
influéncia da filosofia de Nietzsche, sem fundamento absoluto, passa a ser o “eu”, isto
é, o Deus fundamento morre e, como principal consequéncia, surge a experiéncia
religiosa. O individuo p6s-moderno estd cada vez mais em busca de experiéncias
religiosas, visto que, perdeu o seu fundamento: “Deus Morreu” e com ele se foi o
fundamento. A Religido e/ou religiosidade, na contemporaneidade, foram,

demasiadamente, marcadas pelo pensamento de Nietzsche.

Nietzsche evidencia que a Religido cristd é uma Religido da decadéncia e para 0s
fracos. O Cristianismo teria se unido a todo tipo de fraqueza e defendeu essa fraqueza
como simbolo de virtude e forca. Os valores foram deturpados, houve uma inversao: o

que era fraco se tornou forte e vice e versa.

Segundo Nietzsche, a mensagem de Jesus foi subvertida por Paulo. O cristianismo
que conhecemos hoje e se espalhou por todo o mundo Ocidental ¢ o Cristianismo de
Paulo. Enquanto o Cristianismo, difundido por Paulo, que perpassou toda a historia,
negava a vida, Jesus afirmava a vida. Ao passo que a Religido cristd coagia e valorizava
a culpa e o posterior perddo, Jesus nao carregava em si culpa alguma, nem pelo peso da
lei e nem ideia de pecado. Segundo Nietzsche, Jesus foi um espirito livre, pois, ndo negou

a vida, ndo aceitou o peso das leis e normas morais da sua época.

Jesus se caracteriza como espirito livre por afirmar a vida integralmente. Afirmou
a vida mesmo no momento de sua morte de cruz. Este teria sido o seu maior exemplo,

que o eternizou enquanto um espirito livre, visto que, Jesus aceita a vida e a renuncia a
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culpa, ao pecado ¢ a todo tipo de fraqueza. Logo, para Nietzsche, os ensinamentos de

Jesus foram mal interpretados e desfigurados.

Nietsche responsabilizou Paulo por ter interpretado os ensinamentos de Jesus de
forma moralista, oposto a vida, oposto ao que ¢ natural e ter difundido essa mensagem
como “Boa Nova” e como se fosse o ensinamento de Jesus. O Cristianismo moralista que
se seguiu foi mé interpretacao de Paulo. Para Nietzsche, Paulo desenvolveu e estruturou
a moral cristd, mas ndo somente por Paulo, também, pelos demais apostolos e discipulos

e recentes fieis.

Nietzsche ndo poupou Jesus, mas sua unica critica foi referente a compaixao de
Jesus. Uma das poucas criticas de Nietzsche feitas diretamente a Jesus, possivelmente a
unica, foi por sua indulgéncia e compaixao para com os fracos, o que contraria a lei natural

de sobrevivéncia e dominio dos fortes.
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