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Conta uma antiga estoria que por volta de 200 a.c. um
prospero comerciantede Pompéia, chamado Publius Libonius, tinha
oferecido a liberdade a seu mais queridoescravo, Loreius. Emtroca,
este deveria encontraruma frase tal que, amaneira dos palindromos,
pudesse ser lida da esquerda para a direita e ao revés. Mas nio
apenasisso, Publius, de espirito curioso evoltado para as elucubragdes
sobre oincompreensivel, exigirado escravouma frase que abrangesse
todo o mistério da existéncia. Assim a frase teria que significar a
mobilidade do mundo e a imutabilidade do divino. A tarefa
assemelhara-se aos olhos de Loreius & possibilidade de ser livre.
Pouco a pouco foi sendo envolvido pelo enigma da frase. Sonhos o
perseguiam e sequer conversavacom seu senhor. Tomara-seinquieto
e preocupado. Até que numa certa manhi, apés muitoter sonhado,
eleadescobre: Sator arepotenet operarotas. Seu primeiroimpulso
foi o de contar ao seu senhor e adquirir a liberdade. No entanto, a
caminhodecidendoir. Percebe que estando tio proximaaliberdade,
apenas um prazer poderia ser maior: adiar, por propria vontade, a
libertacdo. Embora nio conte a frase a Publius, ja ndo se sente um
escravo. Por outro lado, Publius, ao conhecera decisdo do escravo,
nao sabe o que fazer. Reflete sobre o assunto dia e noite, emaranha-
se em conjecturas € em hipoteses, niio sabe se o escravo de fato
encontrou a frase ou se nada mais é que umardil. De alguma forma
a suavidatornara-se, em espirito, serva do seu escravo. Como numa
partida de xadrez ele procura esgotar as possibilidades do seu
oponente numamutiplicidade dejogadas semfim. Loreius, por sua
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vez, estadecidido arevelar sua descoberta apenasna horadamorte,
para que afrase assinale sua sepultura. Entretanto avaidade perde-
0. Apdsbeberdemasiado vinho e deter comuma cortesd, elerevela
a frase. No dia seguinte, Publius e toda a cidade imortalizaram a
descoberta do escravo. Este, ao ver seu achado tornado publico,
vem a matar-se diante daquela que o enganara.

A parte o final tragico que possui, a estorianosprovoca e tem seu
centro na frase de Loreius. Ele representa ao escravo um valor
especial, ao ponto dele preferir o privilégio de conhecé-laagozara
liberdade. Paranos, que estamos distantes mais de dois mil anos ela
ndo é simples de ser compreendida. A frase pode ser traduzida da
seguinte forma: “ Aquele que semea sabe manter com cuidado a
charruanossulcos ™.

A frase nos interessa aqui pois ela expressa a relagdo que se
estabelece entre a imanércia e a transcedéncia. Tal relagdo é que
propomos comentar, considerando-a a partir de uma época que
se tornou seculanizada. As formas variadas que recebeu o binémio
imanente-transcendente caracterizam e possibilitam os diversos
processos € etapas que a historia apresenta Toda época se
mantém segundo um certo aspecto destarelagio. E neste sentido
que toda época expressa, isto €, mantém em suspenso, uma
determinada vigéncia ética.

O vigor de uma ética s0 pode ser compreendido a partir do
sentido que se concede a existéncia, 4 ambiéncia na qual se insere
o homem, e ndo a partir de regras de conduta, expressas em
moldes, em mores, pois estas sdio apenas conseqiiéncias de
determinado erhos. A época secularizada produz uma ética que
se increduliza no proprio processo de consumagdo? Esta ética
somente se plenifica quando elimina a rela¢do entre imanéncia e
transcenxéncia? A seculariza¢3o enquanto um processo historico se
realizatotalmente, alcanga o seu summus, no momento exato em que
perde de vista a relagdo originaria, uma vez que prescinde de
qualquer referénciatranscendente, autoreferindo-seacadamomento,
chegando ao ponto de absorver e entender atranscendéncia como
sendo nada mais que a propriarealidade imanente?

Estas sdo as questGes que nos motivam a pensar a relagdo
necessaria entre a secularizagdo e a moderna perda da ma fé, a
incredulidade. Percebemos que a sentenga de Loreius é anterior a
secularizagio, eisto por que ela se referearelagio originaria. Assim,
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oescravo visaexpressar a harmonia entreum principio que transcende
arealidade e a realidade enquanto tal. Esta harmonia s6 pode ser
pensada porque esta aquém da seculariza¢io e portanto presencia
uma outra eticidade. Embora ndo sejanosso proposito tratar desta
outra ética, ter em mente a frase misteriosa do escravo nos servira
como ponto de partida pois ela se insere numa época que ainda
vivencia a credulidade, justamente o que a secularizado tende a
excluir da existéncia humana. E neste sentido ela nos apresenta
elementos dos quais estamos muito distantes de vivenciar, ou seja, de
alguma forma as suas palavras exprimemuma expenencxa quenos
desconhecemos, pois elas dizem sobre a relagio da criatura com o
criador, do fimto com o infinito, do que mudacomo imutavel, enfim,
do ente com o ser.

Estamosdiante deuma postura especulativa que, sem diividas,
apresentaum carater paradoxal. “ Provai e vedeque o Senhor ébom
“ diz Salmo, no entanto esta experiéncia que traz o conhecimento e
que entra em contato com Deus ou com uma entidade metafisica
dificilmente pode serexpressa em palavras quen3o estejamna Orbita
defé Poisa fé, como ouviram os Hebreus a Paulo pregar, “éa posse
anteclpada do que se espera, um meio de demonstrar as realidades
que ndo se véem ““. O carater invisivel e irredutivel desta realidade
torna a compreensao da transcedéncia um conhecimento que esta
isento de provas e justificativas, mantendo-se sob o manto da
revelagio. E, na medida em que esta compreens3o se revela ao
crente, a fé ¢ libertadora. Salvo as experiéncias misticas que
possibilitam o conhecimento direto eimediato, que Tomas chamou
de cognitio dei experimentalis, o homem crédulo se libertaa partir
da propria gratuidade do seu ato de crer. Assim, aceitar a verdade
revelada nio éuma postura que sejustifica por ouemfungaode, mas,
unicamente, porque esta postura se fundamenta * elle-méme ”. A
demonstrag¢ao que o ap6stolo aponta 30 pode ser aceita a partir
da fé. E neste sentido que a fé é autonoma; embora parta da
revelagdo, a fé so6 encontra seu fim quando da méxima semelhan-
¢a com Deus. Nio se trata de pensar a praticidade da fé, pois o
fim aqui ndo comporta meios. E um fim que pressupdeum comego,
masenquanto um principio ou origem. Principium sine principio,
quia non aliquando coepit esse, sed semper era quod est, pensa
Joaquim de Fiore. A fé vigora no sentido de aproximar o homem
deste principio. Quanto mais se aproxima, maior asemelhan¢a. Uma
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similitude que se expressa; nio no aspecto formal, mas na vita
spiritualis, isto é, a existéncia que se entrega plenamente 4
contemplagido do principio transcedente. E desta entrega, deste
desprendimento que diz Avicena: “quando- o espirito ¢ livre se
mantém verdadeiramente desprendido, ele forga Deus a vir ao seu
ser; e se pudesse subsistir sem forma alguma e sem quaisquer
acidentes, ele assumiria o ser proprio de Deus”. Da mesma forma
em Eckhart, que entende que o fim: ultimo da fé é o proprio
desprendimento: “ ... o desprendimento é nobre em si mesmo pois 0
espirito permanecetdoinsensivelemface detodas as vicissitudes da
alegnaedador, dashonrarias, dosultrajes edos insultos, comouma
montanha de chumbo ¢ insensivel a um sopro de vento. Tal
desprendimento conduz o homem a maxima semelhanga com Deus
Quando pensamos a fé como libertagdo ou desprendimento
tomamos nas mios o que Nietzsche chamou “o novelo dos mais
profundos dos problemas éticos". Tanto libertagio quanto
desprendimento dizem respeito a um certo abandono da existén-
cia em sua mundanidade. A vida, tal como a conhecemos, isto é,
nascimento emorte, é orientada para a contemplagao do principio
originario. Neste sentidoa fé se aproxima dafilosofia, ambas querem
conhecer o que € “digno e grandioso “. O que motiva a fé nio se
encontranoslimites possiveis da experiéncia - aimanéncia - mas sim
num principio que transcende estes limites. Entretanto, o principio,
oumelhor, aaceitagio deuma transcendéncia, que estaaquémdos
Immitesimanentes pois € originaria, sustémuma éticana quala propria
vida assemelha-se auma “ soma de injusticas “ a ser expiada. Uma
existénciaque nio se legitima mas, a0 contrario, se penitencia pelo
sucumbir: E nesse processo de geragio e corrupgdo datotalidade do
existente quereside a profundidade do problema ético: Afinal, oque
valeo existir?

Pensar a existéncia a partir de uma injusti¢a ou de uma culpa,
seguida de uma expiagdo ou de uma peniténcia, ndo é um
privilégio da fé cristd. Isto ja se encontra expresso na Sentenca de
Anaximandro deMileto, talveza maisantiga do pensamento ocidental:
“De onde as coisas tém seu nascimento, para la também devem
afundar-se na perdi¢do, segundo a necessidade; pois elas devem
‘expiar eser julgadas pela suainjustica, segundo a ordem dotempo
“.Noentanto € através do tronco judaico-cristao que o Ocidente se
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torna apologista de uma outra vida, a qual, embora nido subverta a
necessidade da morte, se modifica, tornando-se uma vida dedicada
e justificada para e pela fé, isto ¢, a aceltag:ao do mystermm
tremendum. Destaforma, o valor que se outorga avidaprovémde
umaoutra dimensio que nio aordinarnia, ou seja, € oextra-ordinario
quepossibilitaum sentido a propriaexisténcia. Umaética salvacionista
entende Lowith. No entanto, nﬁoepropnamemzasalvaqiopromeuda
que caracterizauma ética e, por consequéncia, uma época crédula,
mas, principalmente, o voltar-se para, em dire¢ao ao que nao esta
submetido ao fluxo constante e ininterrupto do vir-a-ser. Uma ética
que vigora no sentido de se dispor ao que transcende.“ Nada esta
foradeDeus, pensa Spinoza, poistodas ascoisas sdo (tém existéncia)
nele”. Principio que transcende, mas que esta presente em cada ens
creatum. Esta presenca que transcende e se insere na ética como
referéncia necessaria paratoda agdo, isto €, amoradado homem é
edificada a partir de uma relagao que se remete a origem a cada
momento de seu obrar. Perder tal referéncia é o que caracteriza a
secularizagéio eaincredulidade.

A caracteristica basica da secularizagao consiste na perda de
referéncias transcedentes. No entanto, tal processo nio € simples
de ser limitado, quer dizer, encontrar 0 momento no qual perdeu
o homem esta referéncia nio ¢ tarefa de pouca monta. Cabe ainda
indagar por aquela referéncia que ocupou o lugar da
transcendéncia, se € que isto € possivel.

A seculanzagao pressupdes a construgdo do saeculum, dwg—
nando assim o tempo propriamente historico em oposngao a
eternidade. Esta oposig¢do, embora crie um antagonismo entre
uma existéncia secular e uma existéncia eterna , nio engendra,
necessariamente, uma ética incrédula. Neste sentido uma ética
secular ndo é prerrogativa de uma época que perdeu a fé, a ndo
ser quando se pensa o saeculum de uma maneira inversa. Istoé o
que sugere Voegelin, na modernidade, notoriamente a época
secularizada, ocorre um duplo processo na secularizagdo. Porum
lado atranscedéncia que se afiguranodivino é abandonada. Mas por
outro lado o homem modemo toma para si o carater do divino,
ocorrendo entdo umadivinizag3o do ser humano e, principalmente,
do obrar humano. Neste sentido no saeculum, despojado de sua
referéncia transcedente, continuam a vigorar as condigdes
transcedentes absorvidas pela propriaimanéncia humana.
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E certo que o cristianismo pensou o saeculum, entendendo com
isto o tempo no qual seinserea totalidade do existente. No entanto,
amedida deste tempo parte da alma, como anuncia Agostinho:

“O que agora esta patente e
claro, nem é pretérito e nem é
Juturo. Nem se diz com propri-
edade que os tempos sdo trés,
Dretérito, presente e futuro, mas
talvez se dissesse mais propria-
mente, os tempos so trés: pre-
sente dos pretéritos, presente
dos presentes, presente dos fu-
turos. Pois eles se apresentam
aalma, respectivamente, como
memoria, visia e esperanga “.

A perspectiva agostiana do tempo e, desta forma também, da
historia, orientou grande parte do medievo cristdo. Ao identificar
o tempo a percepgao d’alma, Agostinho por um lado colocou um
termo as “ fabulas ridiculas dos khiliastds “, mas, por outro lado,
conservou no seio do cristianismo o elemento que teria gerado
até mesmo os milenaristas que ele combatia: a esperanga. E
importante lembrar que o saeculum sempre esteve ligado aidéia
da parousia, ou seja, o século cristdo é o periodo da espera, a
expectativa da segunda vinda, a espera da esperanga. E, neste
sentido, Agostinho traz a estabilidade a ordem temporal, vale
dizer, a trajetoria historica, o permanecer na cidade profana, se
mantém conforme os designios divinos. “Um dia perante Deus é
como mil anos e mil anos como um dia”, recorda Agostinho. De
tal sorte que a parousia ¢ sempre umaespera , mas umaespera que
encontraseu fim no interiord’alma, atravésda fé, que aproximando
ohomem de Deus lhe possibilita a presenga divina.

O tempoordenado por Agostinho naidéiado saeculimm engendra
uma éticacristd, que se mantém através darelagio da criagdo com
oCriador. Estarela¢@io, como vimos, n3o ¢ puramenteum fenomeno
cristdo. A historia das religides fornece diversos aspectos desta
relagio. Ofato do cristdo, imbuido defé, se projetarnahistoria, ede
pensa-la a partir da contempla¢3o do criador ndo permite que a
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secularizagio seja identificada ao cristianismo, salvo que se entenda
comclareza o que significa o saecuium no seu sentido original. Ou,
0 que € mais grave, ndo se pode tomar a ética cristd como sendo, de
alguma forma, veiculo daincredulidade. Pensar a secularizagioea
incredulidade a partir do cristianismo, seja pela sua fé ou pela sua
realizago historica, nio deixa detrazer a vistaum profundo paradoxo.
No entanto, a modernidade, a época secularizada e incrédula por
exceléncia, conseguiu eliminar tal paradoxo.

A modernidade constitui uma época que nio permite facil
delimitagdo. Disto decorrem as dificuldades em tratar esta época
de um modo geral. A etimologia do termo que a compde, o
moderno, como bem lembra Pe. Vaz, apenas aponta “o que é
recém chegado” ou “o que érecente”. No entanto, mais que uma
adaptacio do advérbio latino modo, a modernidade designa uma
época que instaura um processo de afastamento e esquecimento
da relagdao originaria, que tem na incredulidade a sua mais
pervertida conseqiiéncia. Diante destas dificuldades de delimitacdo,
nosresta supor que sea incredulidade é consequéncianecessariada
modemidade, deve estar presente ja nos primordios dessa época.
Valedizer, supomos que aincredulidade tem a sua génesena primeira
manifestagio que possa ser denominada como moderna.

O fenomeno da incredulidade niio consiste unicamente num
simples ateismo. Isto €, anegagio de Deus ou Deuses, ou ainda, a
dessacralizagio da natureza, se distingue da incredulidade. O ateismo
ja seencontra no pensamento grego; nio so nas Leisde Platéio, onde
sepercorre osmodos do ateismo, ou no materialismo epicurista, mas
tambémno discurso sofistico, como em Protagoras : “Naturalmente
ndoestou em condigdes de saber dosdeuses, nem de que sejam, nem
de que n3o sejam, nem de como sejam em seu aspecto. Porque ha
muitas coisas queimpedem perceber o existente como tal: tanto anio
revelagao do existente como também a brevidade do curso historico
dohomem”. Ou ainda, nas aponas elaboradas pelo ceticismo, como
as apresenta Carnéades de Cirene: “Se existem, os deuses estdo
vivos e se estao vivos sentem. Se sentem recebem dor ou prazer. E
se recebemdor ou prazer sao capazes de turbagoes emudangasem
seu detrimento e detal maneira sio mortais. Portanto, se sio mortais
ndo sio deuses”. Em suma, o ateismo grego talvez possa ser
entendido comoum ateismo filosofico, isto €, uma demarcagéo do
quepodeconhecer ou sobre o que pode dizer o discurso filosofico.
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Embora apresente o ateismo, entendido como um esforgo de
racionaliza¢do, aépocaque 0s gregos vivenciam nao se caracteriza
pelaincredulidade, na medida em que a fé permanece presente, seja
atravésdeumareligiosidade“‘oficial”’, seja pelas religides de misténo,
imbuidas de umcariter esotérico.

Conta Plutarco que pouco antes do cristianismo triunfar,
espalhando-se pelos mais remotos rincdes do mundo civilizado,
uma voz misteriosa se fez ouvir, revelando um segredo: Pan esta
morto! Tal revelagio teria sido aceita de bom grado pelos
homens desse tempo. Tendo o cristianismo absorvido as pecu-
haridades das religiGes antigas, e chegando mesmo a se oficializar
no Império Romano, a morte do antigo deus da natureza signifi-
cava ao homem, ndo um profundo pesar, mas, ao contrario, um
verdadeiro alivio. Estando morto o simbolo da natureza estania
morta a tentagido que conduz ao mal. No entanto, vale notar que
amorte do deus nao implica na incredulidade, pois a fé permanece
e, amriscamo-nos a dizer, que a nova fé, a novifa christiama,
manifestou-se com tal pujanga como nenhuma outra época
conheceu.

E certo que o grego na origem de sua rellg1051dade vive a fé
de uma forma extremamente viva. Sacrificios, imolagdes, oracu-
los, templos e religides diversas pertencem ao cotidiano e carac-
terizam a época dos gregos antigos. Contudo, ¢ sé a partir do
cristianismo que encontraremos uma fé que se edifica temporal-
mente e que fundamenta a disposigdo ética. E bem conhecido o
sentimento de orgulho do homem grego: “Nio nos curvamos
nem perante reis e nem perante deuses”. A relagio do grego com
seus deuses, que est3o sujeitos a0s mesmos sentimentos que os
homens, estabelece uma distancia entre deus e o homem. Esta
distancia determina, por um lado, em que consiste a ambiéncia
humanae, poroutro lado, olugardosdeuses. O sentimento do grego
classicoesta longede admitirinterferénciasdivinas, tais como asque
apresentam os relatos homéricos. Neste sentido, a morte de Pan
asginala o fimdo declinio de determinada fé e época. Epocaestaque
soconheceu oateismo apamrdeumaperspectlvagnoseologlca, seja
pelaimpossibilidade de se alcancar ajustamedidade Deus, seja pelo
interesse inquietante de conhecer oslimites, isto¢, apropriaabrangéncia
do conhecimentohumano. Assim, enquanto ogrego viunadivindade
amedidade suaexisténcia, produziu um pensamento originario, no
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sentido de encontrar um fundamento emtodo o existente. Objetar-
se-ia que se trata de um panteismo disfar¢ado, e dessa forma
poderiamos aproximar o grego do homem moderno, noentanto, a
relagao dos pensadores com essa origem, embora suscite nogoes
que remetem a empiria, produza um pensamento que de nenhuma
forma pode ser tomado como empirico, no sentido moderno do
termo. Em suma, a justa medida, a mensurabilidade do queexiste,

nio se atémapenas a observagOes e experiéncias, mas que, sobretudo,

trazuma referéncia ao supra-sensivel, justamente o que o conhecimento
tecnificante e aincredulidade ndo podem, nem querem, abranger. -

Aindaquebreves, estas consideragdes, que até aquifizemos, nos
auxiliamem nosso proposito. Resta-nosentao, que voltemosa nossa
questio e aos seus desdobramentos. Porum lado, percebemos que
seaincredulidade é fruto da seculariza¢io, entao deve ser encontrada
nas origens de tal processo e, vale dizer, da modemidade. E, por
outrolado, percebemosque apropria épocamodemna fazuma volta,
"un tour de force", e encontra no cristianismo a génese, tanto da
secularizagdo quanto daincredulidade. Este iltimo aspecto, além de
suscitarumaantinomia, a saber doteismo se originao ateismo, ouque
dacredulidade se ongina a incredulidade, faz da secularizagio uma
nota caracteristica do cristianismo. Ou seja, afé crista é secularizada
desde a sua ongem, entendendo assim que o dogma maior do
cristianismo, de que Deus se fezhomem, é aprimeira manifestagdo
da secularizagio.

Aniquilamentoda vontade, enfraquecimento do homem, truculéncia
eclesiastica; seja sob a perspectiva que for, encontrar no cristianismo
asmazelas e osequivocos detodaumae’pocanioe’ sbuma postura
anti-crist3, dotada de um animus laedendi, mas sim, o que ¢é pior,
uma simples reducio dos acontecimentos e entender o saeculum
cristdo a partir de um sentido que nio o que a propria fé cristd
professa. Ora, mesmo Agostinho, o grande "mestre do ocidente”,
conforme as palavras de Gilson, embora situe o saecwlum na
dimens3o temporal, ndo deixa de reconhecer que os sucessores de
Caim, propriamente os habitantes da civitas ferrena preocupam-se
mais em "edificar cidades"que em honrar a Deus. Enquanto que os
herdeiros de Abel, emsua perma.nenteperegnmma tomam suavida
COmO Um progresso em dnreqao a Verdade, que € o proprio Deus.
Esta diferenga por si s0 ja separa os homens propriamente, como
dirfamoshoje, "seculares"eterrenos, daqueles que sdo espirituaise
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celestes. Nesta diferenciagio nio ha legitimidade crista para aqueles
que se preocupam mais comas coisas dos homens que com as coisas
divinas. No entanto a diferenga néo € suficiente para entendermos as
criticas que provém dasanalises modernas do cristianismo, poisseus
autores ndo mantémuma querela pessoal comafé crista. Portanto,
cabe-nosapreciar tais criticas e entender de que formaelasresolvem
o paradoxo de creditar a fé cristd as causas de uma secularizagfio e
daincredulidade em que vivemos.

E pelo pensamento de Nietzsche que encontramos a sentenga
mais clara daincredulidade moderna. Através do frenético ficamos
sabendo que “Deusmorreu”. Estafrase pode ser tomada comouma
decorréncianecessaria deuma eticidade que se delinea na aurorada
modernidade. E certo quea fraseé expressiode umaética incrédula,
noentanto, percebemos que o enfraquecimento dafé ja se encontra
presente a partir da Alta Escolastica e principalmente, no deismo
analogo ediminuente expresso pelos modemos. Tanto ateologia dita
anistotélico-tomista, quanto aracionaliza¢ao de Deus, ndo se situam
na orbita da fé. Isto €, o esforgo de conhecer Deus ndo parte da
credulidade, mas do método eda retidao dousoda razio emdelinear
aidéia de Deus. E um esforgo desta natureza nio poderia ser mais
contrario a célebre sentencaagostiniana, pelaqual expressaa relacio
entre o conhecimento e a fé: “Nio procuramos compreender para
crer, cremos para compreender € nio compreenderiamos se nio
créssemosdeinicio”.

Coube a Nietzsche proclamar em estilo lapidar o que parecia
impronunciavel. Ainda que a “morte de Deus” n3o expresse um
sentimento original ( ja vimos que ele foi expresso no fim do
paganismo ) nos podemos acompanhar Heidegger emsuas palavras,
quando dizque tal frase “alude a propria histona do Ocidente”. Sem
davidas, o que esta emreferéncia € o proprio cristianismo, a morte
do Deus Trino. O episddio do frenético nos diz: “Como podemos
sorver toda a agua do mar ? Como podemos apagar as linhas do
horizonte ?” Asrespostas atais indagacoes deixam clara areferéncia
ao cristianismo, quando, apos entrar em diversas igrejas e ovacionar
a eternidade divina, o personagem pergunta : “Que sdo as igrejas
senio as fossas e as tumbas de Deus? “ E ainda continua Nietzsche
- “O maior dos acontecimentos modemnos ja comega a projetar as
suas sombrasna Europa: Que Deus estamorto, queacrengano Deus
cristio converteu-se emincredulidade “.
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Entendera“mortede Deus”, o fimda fécristi, suscita, em suma,
que se responda esta questio: De que forma se desenvolve a
conversdo da fé cnsta numaincredulidade ?Responder atal questio
¢ compreender em que sentido a “morte de Deus” designa o fato
tnico da historia universal, a saber, que ndo ha mais pertinénciapara
a existéncia do divino. E, ainda, compreender que a postura
nietzscheananio éummeroateismo, masumacertaleituradafé crista
pela qual a “morte de Deus “ é uma conseqiiéncia propria do
cristianismo. ' o

Ora, tais indagagdes, bem como as suas possiveis explicagdes,
devem ser investigadas a partir do pensamento de Nietzsche.
Desta forma, o paradoxo de encontrar os germes da incredulida-
de na credulidade cristd, s6 pode ser resolvido a partir do
conceito-mor que orienta a leitura que Nietzsche faz do cristia-
nismo : A vontade de potencw E a partir deste conceito que
Nietzsche considera o cristianismo, caracterizando-o como sen-
do, por principio, uma fé e uma ética que se constro6 sobre valores
nihilistas.

E no Anticristo que Nietzsche apresente a sua critica mais
voraz sobre o cristianismo. No entanto, parece justo que fagamos
a consideragio de que tal critica tem como objeto, principalmen-
te, a fé cristd pensada, expressada e expandida por Paulo de
Tarso. A justeza desta consideragio faz-nos refletir sobre o papel
que desempenhou a obra de Paulo nos primeiros momentos do
cristianismo. Nio se trata de equacionarmos os diversos matizes
que compuseram a canonicidade do cristianismo, isto €, ainda que
conhegamos os apocrifos, que tenhamos acesso as elucidagdes
epocais do Mar Morto, que saibamos dos problemas inerentes as
tradugesbiblicas, umacontecimento seda ao pensamento equeja
se encontra expresso no interior da Escritura. Comisso queremos
deixar de lado as possiveis intengdes eclesiasticas que possam ter
orientado a aceitagao deste ou daquele texto “cristdo” paraque nos
atenhamos especificamente a leitura dos textos paulinos a luz da
analise de Nietzsche. Este deixar delado, contudo, ndo induz uma
redugio ou um apequenamento dos problemas propriamente
hermenéuticos da Biblia. Se agimos assim € por entendermos que as
objegdes que Nietzsche propde podem serinvestigadas nos limites
mesmos da obrade Paulo. Agindo-se dessa forma saberemosque as
criticas de Nietzsche a fé cristd se mantém numa dimensio filosofica
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por exceléncia, da qual pode se encontrar a pertinéncia de sua
interpretagio no que diz respeito a superagdo do paradoxo. Uma
interpretacdo que deve, entdo, apresentar a logica que permite,
segundo as palavras do proprio Nietzsche, a “conversdo” do
cristianismo a incredulidade, ao nihilismo.

Alinguagem que expressa o Anticristo éde tal forma, digamos,
inusitada, que, por vezes, temos a impress3o de que seu autor, por
estabeleceruma radical oposigao ao cristianismo, perdia-senouso
das palavras. Somente assim podemos entender o epiteto de Paulo
como o “apdstolo da vinganga”, e também entender o cuidado
recomendado de “calgar luvas, pois aisso obriga a proximidade de
tantaimundicie”, quando serefere a leiturado Novo Testamento. De
qualquer forma, procuramos pela filosofia, portanto, nio nos cabe
ater-nos ao quilate lingiiistico utihzado mas, sobretudo, as questoes
que sdo propostas e que se referem a “conversdo”.

Nietzsche néio nos ofereceum corolario definitivo de sua objegdo
ao cristianismo, contudo nao atraigoa-lo-iamos se considerassemos
queessa consiste ementender que o “cristianismo é uma religido que
viola e subverte a naturalidade da existéncia, que é propriamente a
vontade de poder”. E neste sentido que ele afirma que “bomé tudo
aquilo que aumenta no homem o sentimento de poder, avontade de
poder, o proprio poder; e 0 mau tudo o que procede da fraqueza”.
O quecaracteriza é o instinto de crescimento, duragao, o acGmulo de
forgas, logo, onde faltamtais elementos ha degenerag3o, corrupg@o,
declinio ou o proprio fim. Desta forma, segundo Nietzsche, uma
religiio da piedade, que € o sentimento da tolerdncia para com a
fraqueza, acarretaumainversao dos verdadeiros valores vitass. Vital,
neste sentido, designa tudo quanto mantém a vidano seu contexto
terreno, naambiéncia propriade tudo que existe. Assim, o cristianismo,
marcadamente areligiao dos fracos, elaborouumideal em oposigio
aos instintos de conservagao da vida. “O cristianismo, prossegue
Nietzsche, defendeutudo quanto éfraco, baixo e palido”, umhomem
dotado de valores outros que ndo os naturais. Valores verdadeiros
dizo cristianismo. No entanto, Nietzsche procura demonstrar que
uma vida ndo é verdadeira ou falsa, isto €, os unicos valores que se
podem aplicara vidadizem respeito, unicamente, a0 que serveoundo
a conservagdo dessa vida. Disto decorre o problema do cristianismo
deencontrar valores verdadeiros para a vida, poistais valores, jando
se encontram neste mundo, mas, no “mais além”, em suma, o valor



155

da vida cristi so é alcangado quando do encontro com Deus. E
justamente ir para “além de “, o desejo de encontrar, que também
€ uma promessa que o cristianismo fez florescer. Ir em busca de
Deus, esperar por esse encontro, €, segundo Nietzsche, uma
subversio dos valores vitais, a tal ponto que o proprio Deus se
transforma. Atributos tais como o que é forte, valoroso, domi-
nante, orgulhoso, enfim, tudo o que caracteriza uma vida supe-
rior, ¢ abandonado e subtraido do conceito de Deus. Deus passa
aser “um baculo paraoscansados”, uma “tabua desalvagdo” para
os que se afogam. O Deus cristdo é o Deus dos desgragados, dos
pecadores, dos enfermos, em suma, o Deus dos fracos.

Ora, cabe-nos voltar a questdo principal apresentada por
Nietzsche. Se o cristianismo cria um Deus que subverte os
valores da vida, resta-nos, entdo, que entendamos as conseqiién-
cias desta subversdo. E o proprio Nietzsche que pergunta: A que
conduz tal transformac@o e tal redugdo do divino? Ou de uma
outra maneira: O que ocorre quando se invertem, ou se abando-
nam os valores vitais? A resposta € simples: A piedade que
fortalece e fundamenta o cristianismo €é, a rigor, uma pratica do
nihilismo; a piedade, a propria fé crista, persuade os homens ao
nada, aum nada divinizado em Deus; faz da vontade uma vontade
para o nada santificado. Asconseqiiéncias de tal f¢, desta pratica
pela qual 0 homem constroi uma ética, onde os valores que regem
a sua existéncia nio dizemrespeito propriamente a vida ou a terra,
mas principalmente, auma verdade que se encontra para além dessa
existéncia. E, no quetem de abandono deuma vida “concreta”, o
cristianismo instaurauma apologia de morte, deuma vidaqueno se
justifica anZo ser emrazZo de suacrenga, dacrenga quese legitima
no “além”, junto aDeus. Disso decorreque a“morte de Deus” seja
uma decorréncia do cristianismo, pois € proprio ao cristianismo o
afastamento da vida e dos valores que lhe correspondem. O nada
quesantifica e para o qualtodos os homens deveriam convergir, bem
como todos os tempos, uma vez que a fé cnista é sabidamente
universal, isto€, o cristianismo se promiilga como areligido verdadeira,
em detrimento de todas as outras, e apresenta aos crentes uma
salvagdo abstrata. Esta abstragio, pensa Nietzsche, esta presente
nos principais argumentos do cristianismo: Culpa, Pecado, Juizo
Final, VidaEtemna, ¢tc... Estasidéias desviam o olhar da realidade
e oferecemuma redengio e um consolo para os fracos, para aqueles
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que niio sdo senhores de uma vontade depoder; contudo, o salvar-
se e redimir-se nio se encontram sobre a terra. E preciso a morte
para seremencontrados. Nesse sentido a“conversio” do cristianismo
emincredulidade seriaa passagem necessaria deuma éticaquendo
seresignaa vida, tal comoa conhecemos, e seorienta parauma outra
realidade que nunca foi vista. Umarealidade que é nadificante pois
sobre esta ndo ha o que ser dito, a nio ser a partir da esperanc¢a de
que aboanova seja verdadeira, uma vez que tal realidadeestalonge
de ser provada, e mesmo conhecida na existéncia, Nietzsche vé na
boa novaum grande engano, pois, na realidade, o que se tem € um
dysangelium,umanoticiainfeliz. Eisso, pincipalmente, porquea fé
crista, transforma o estar no mundo num simples momento que se
orientapelosereterno Finalmente, ecomraanadiﬁcaqﬁodohomem
edapropriavidaque Nietzsche proclama a“‘morte deDeus” como
fruto tardio do cristianismo.

As objegdes levantadas por Nietzsche ndo s3o desprovidas de
sentido. Percebemos que ha uma relativa pertinéncia em sua
oposi¢ao ao cristianismo e em sua analise sobre o nihilismo. No
entanto, a historia nio permite maximas e tampouco formulas
magicas para ser elucidada. Portanto, continua aberta a questio
da secularizagdo e da incredulidade, e ainda, a relagio que possa
existir sobre o cristianismo e secularizagio. Entendemos que o
exercicio que aqui fizemosemtomno dessa questio é véalido no sentido
de apresentar alguns dos pontos que devem ser considerados
quando da analise pretendida.

Outrossim, a questio da secularizagdo provoca ao pensamen-
to uma investigagio profunda da época que vivemos. Embora
possamos ver um certo “retorno do sagrado” nao podemos
deixar de ver também que mesmo um retorno dessa natureza ja
coloca em suspenso o proprio sagrado. E sem divida uma
questdo a qual devemos responder. Sendo a partir da fé, pois essa
pressupde uma disposi¢do de quem conhece, mas a0 menos, a
partir darelagdo que se estabelece entre uma época crédula euma
época destituida de quaisquer referéncias ultra-sensiveis. Qual o
momento ou qual o desvio que a humanidade seguiu no seu
percurso historico que provocou a incredulidade e a seculariza-
¢i0, bem comoa decorrente“fuga dos deuses” permanece sendo a
matériamesma do pensamento hoje.
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