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(...) o fanatismo é a unica "for¢a de vontade" para a qual também os fracos e
inseguros podem ser conduzidos, como uma espécie de hipnotizagdo de todo o
sistema sensorio-intelectual em favor de uma abundante nutrigdo (hipertrofia)

de um unico ponto de vista e de um unico sentimento, o qual domina a partir de entdo.

Friedrich Nietzsche — A Gaia Ciéncia, §347



RESUMO

A violéncia sectaria e os discursos fanaticos de intolerdncia e de d6dio propalados por
fundamentalistas de variadas religides representam graves dilemas para as modernas
democracias em todo o mundo. Ao insistirem na defesa obstinada de suas verdades contra
principios e instituicdes seculares, os fundamentalismos ndo poupam esforcos para
impingirem suas praticas e valores particulares ao resto do mundo. Além disso, a recusa de
tais grupos em se abrirem para o didlogo e para a negociacdo pacifica com os nao-
fundamentalistas deixa poucas opg¢des para o enfrentamento deste problema, sendo que o
emprego da violéncia vem historicamente se mostrando como uma alternativa catastrofica,
pois, ao contrario de eliminar ou atenuar a furia destruidora dos fundamentalistas, a
agressividade acaba alimentando a disposicdo para o martirio entre esses fanaticos, o que
intensifica ainda mais o problema. Entretanto, na medida em que reconhecem que o fim da
modernidade trouxe o abandono dos valores e das verdades religiosas tradicionais de outrora,
os discursos fundamentalistas parecem dialogar diretamente com as reflexdes filosoficas de
Friedrich Nietzsche, em particular no que tange ao diagnostico formulado pelo filésofo acerca
de um fendmeno global de desvalorizacdo dos canones tradicionais de verdade e de valor
ambos os quais foram herdados do pensamento socratico-platonico-cristdo. Agrupadas em
torno do termo niilismo, tais reflexdes se constituem num topico de importancia basilar na
obra deste filosofo alemdo, fazendo-se presentes em seus escritos desde cerca de 1880 até
seus ultimos trabalhos. Para além de simplesmente constatar a existéncia de um fendmeno que
ja se fazia visivel desde meados da segunda metade do século XIX, Nietzsche também reflete
sobre as consequéncias fisiopsicologicas da derrocada deste conjunto de principios éticos,
politicos, metafisicos e epistemologicos que até entdo representava a principal fonte de apoio,
de certeza e de seguranca para a civilizagdo ocidental. A inseguranga, o temor e a
desorientagdao ante o niilismo seriam, no entender do filésofo, o resultado de uma profunda
perturbagdo psiquica e pulsional perante o esfacelamento dos alicerces que antes garantiam a
verdade e a seguranca para o mundo, a qual, por sua vez, decorreria diretamente do fato de
que a maior parte da humanidade veio sendo deliberadamente educada para vincular o sentido
da existéncia a algo situado fora da propria vida. A luz de tais reflexdes, esta pesquisa tem por
objetivo desenvolver uma hipodtese interpretativa que parte da perspectiva inaugurada pelas
reflexdes de Friedrich Nietzsche sobre o niilismo com vistas a esclarecer como e se seria
possivel compreender a emergéncia de diferentes modalidades de fundamentalismos
religiosos ao longo do século XX como formas de reagdo contra o aprofundamento da crise de
valores pela qual passa o Ocidente.

Palavras Chave: Friedrich Nietzsche, Fundamentalismo, Niilismo, Religido, Verdade.



ABSTRACT

Sectarian violence and the fanatical discourses of intolerance and hatred propagated by
fundamentalists of various religions represent serious dilemmas for modern democracies
around the world. By insisting on the obstinate defense of their truths against secular
principles and institutions, fundamentalisms spare no efforts in order to impose their
particular practices and values to the rest of the world. Moreover, the refusal of such groups to
open themselves to dialogue and peaceful negotiation with non-fundamentalists leaves few
options for addressing this problem, and the use of violence has historically proved to be a
catastrophic alternative because, instead of eliminating or mitigating the destructive fury of
fundamentalists, aggression ends up strengthening the willingness for martyrdom among
these fanatics, which further intensifies the problem. However, insofar as they recognize that
the end of modernity brought the abandonment of the traditional values and religious truths of
old, fundamentalist discourses seem to talk directly with the philosophical reflections of
Friedrich Nietzsche, particularly in relation to the diagnosis formulated by the philosopher
about a global phenomenon of devaluation of the traditional canons of truth and value, both of
which were inherited from the Socratic-platonic-Christian thought. Gathered around the term
nihilism, such reflections are a topic of fundamental importance in the work of this German
philosopher, being present in his writings from about 1880 to his last works. In addition to
simply establish the existence of a phenomenon that was already visible since the middle of
the second half of the nineteenth century, Nietzsche also reflects upon the
physiopsychological consequences of the collapse of this set of ethical, political, metaphysical
and epistemological principles that hitherto represented the main source of support, of
certainty and security to the Western civilization. Insecurity, fear and disorientation towards
nihilism would be, according to the philosopher, the result of a deep psychic and instinctual
disturbance towards the disintegration of the foundations that once guaranteed the truth and
security for the world, which in turn, would result directly from the fact that most of humanity
has come to be deliberately educated to link the meaning of existence to something outside of
life itself. In light of these considerations, this research aims to develop an interpretive
hypothesis that starts from the perspective opened up by the reflections of Friedrich Nietzsche
about nihilism in order to clarify how and if it would be possible to understand the emergence
of different modalities of religious fundamentalisms throughout the twentieth century as
forms of reaction against the deepening of the crisis of values through which passes the West.

Keywords: Friedrich Nietzsche, Fundamentalism, Nihilism, Religion, Truth.
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Nietzsche Source (http://www.nietzschesource.org). A razao de nossa preferéncia pela versao
digital em detrimento das versdes impressas € o fato desta versdo eletronica ser a unica até o
momento que incorpora diretamente no corpo do texto as corre¢des filologicas' da obra deste
filésofo, as quais comecaram a ser descobertas logo apds a publicacdo da edicdo critica
Kritische Gesamtausgabe — KGW e que, até os dias atuais, vém sendo gradualmente trazidas
a publico nos Nachbericht* Exceto quando houver referéncia explicita ao tradutor, todas as
tradugdes dos textos de Nietzsche e de outros escritos em linguas estrangeiras sdo de minha

propria autoria.
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HHII, AS — Humano, demasiado humano vol. 2: O andarilho e sua sombra.
A — Aurora.

GC — A Gaia Ciéncia.

Za — Assim falou Zaratustra.

ABM — Além de bem e mal.
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CW — O caso Wagner.
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EH — Ecce Homo.
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As citagdes dos textos de Nietszche foram realizadas da seguinte forma:

1) Citagdes de obras publicadas ou preparadas para publicacdo: abreviatura da
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CI, Os quatro grandes erros, 1.

EH, Além de bem e mal, 2.

AC, 33.

2) Citagdes de Para a Genealogia da Moral: GM seguido do nimero da
dissertacdio em algarismos romanos e¢ do numero do aforismo em algarismos arabicos.
Exemplo: GM, 111, 2.

3) Citagdes de fragmentos poOstumos: abreviatura FP seguida pelo codigo do
fragmento. Entre parénteses ¢ indicada a data do fragmento. Exemplo: FP 25[6] (fim 1888-
inicio 1889).
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INTRODUCAO

A cultura, a sociedade e a geopolitica mundial nas primeiras décadas do século
XXI vém sendo inegavelmente marcadas pela presenga de fundamentalismos. Dentre uma
miriade infindavel de ocorréncias que exemplificam essa afirmagdo, mencionamos os
acontecimentos de 11 de setembro de 2001, os quais foram posteriormente acompanhados por
uma série de acdes de carater politico e militar deflagradas pelo governo dos EUA na forma
da “guerra ao terror”, a proclamagdo do grupo fundamentalista Estado Islamico, em junho de
2014, da criagdo de um califado com pretensdo de autoridade sobre todas as populagdes
mugulmanas do planeta e também o atentado de janeiro de 2015 contra a sede do semanario
satirico francés Charlie Hebdo, em Paris.

A intensa atuacdo hodierna de grupos fundamentalistas dos mais diversos matizes
nos parlamentos, nos campos de batalha, nos meios de comunicacdo, nas escolas, nas ruas e
nos tribunais tem mostrado ao mundo que o extremismo religioso estd longe de ser um
fendmeno cuja abrangéncia se restringiria a algumas poucas comunidades isoladas afeitas a
uma visdo de mundo medieval, mas que, pelo contrario, sua capacidade de interferéncia
consegue alcangar o proprio nucleo politico das modernas democracias ocidentais.

Como ndo poderia deixar de ser, uma explosdo de discursos e de agdes
fundamentalistas em tal magnitude acabou por atrair as atengdes de pesquisadores de diversas
areas do conhecimento para estes fendmenos, cujas origens remontam a uma €época anterior
ao século XX.! Em meio a uma grande proliferacio de estudos sobre este tema, ndo faltaram
também contribuicdes de natureza filoséfica, com destaque para os trabalhos de Jiirgen
Habermas, Jacques Derrida, Peter Sloterdijk, Christoph Tiircke e Slavoj Zizek.? Diante deste

quadro, nossa pesquisa se propde a investigar em que medida as reflexdes filosoficas

! Apesar de a palavra fundamentalismo ter sido cunhada em 1910 com referéncia ao titulo “The Fundamentals”
de uma colec¢do de escritos religiosos criada por Lyman Stewart, um protestante ortodoxo dos EUA, Christoph
Tiircke situa a “data de nascimento” do fundamentalismo em 1870, na promulga¢ao, durante o Concilio Vaticano
I, do dogma catélico da infalibilidade papal. (Cf. TURCKE, C. Fundamentalismus — maskierter Nihilismus.
Springe: zu Klampen Verlag, 2003. p. 15-17, 52-53).

* As conseqiiéncias dos eventos de 11 de setembro alcangaram tamanha importancia a ponto de unir, numa
mesma publicagdo, representantes de linhas de pensamento tdo divergentes como Jiirgen Habermas e Jacques
Derrida. Cf. BORRADORI, Giovanna. Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. Rio de
Janeiro, Jorge Zahar: 2004 e também DERRIDA, Jacques; HABERMAS, Jirgen. Nach dem Krieg: Die
Wiedergeburt  Europas .  Frankfuter = Allgemeine  Zeitung,  31/05/2003.  Disponivel  em:
http://www.faz.net/aktuell/feuilleton/habermas-und-derrida-nach-dem-krieg-die-wiedergeburt-europas-
1103893.html. Acessado em 07/04/2016. Além disso, também merecem destaque os trabalhos de Peter
Sloterdijk: (SLOTERDIJK, Peter. Luftbeben. An den Wurzeln des Terrors, Suhrkamp, Frankfurt am Main:
2002), Christoph Tiircke (TURCKE, Christoph. Fundamentalismus — maskierter Nihilismus. Springe: zu
Klampen Verlag, 2003) e Slavoj Zizek (ZIZEK, Slavoj. Bem-vindo ao deserto do Real!: cinco ensaios sobre o 11
de Setembro e datas relacionadas. Trad. Paulo Cezar Castanheira. Sdo Paulo: Boitempo Editorial, 2003. Colecao
estado de sitio).



15

desenvolvidas por Friedrich Nietzsche podem contribuir para ampliar a compreensdo e a
avaliagdo dos fundamentalismos.

No desenvolvimento desta investiga¢dao, nosso trabalho toma como ponto de
partida tanto a multiplicidade de sentidos com a qual Nietzsche empregou o termo niilismo
em seus escritos — o qual pode se referir tanto ao diagnostico de um fendmeno global de
desvalorizagdo dos “idolos™ do Ocidente, bem como as diferentes posturas fisiopsicologicas
decorrentes da vivéncia em meio a este fendomeno — como também as criticas deste pensador
a pequena politica — considerando-as aqui como mecanismo heuristico para elucidar os
“sintomas” que caracterizam a conjuntura politica contempordnea — com vistas a
desenvolver uma hipdtese interpretativa que busque compreender a emergéncia e a
consolidagdo de variadas modalidades de discursos fundamentalistas em anos recentes como
uma reacgao tardia contra a dissolucao dos valores e fundamentos da civilizacao e da cultura
ocidentais.

Tendo sua importancia enfatizada gracas a significativa influéncia promovida pela
interpretagdo de Heidegger, o niilismo vem sendo investigado pelos pesquisadores de
Nietzsche quase que exclusivamente a partir de escritos postumos. Além da for¢a exercida
pela heranga heideggeriana, outra razao que determinou esta postura metodoldgica majoritaria
também pode ser apontada na escassez de ocorréncias diretas do termo na obra publicada.

Todavia, a consideragdo dos materiais do espolio como fontes tdo validas e
confidveis quanto as obras publicadas vem sendo cada vez mais contestada. Os motivos de tal
desconfianga se sustentam tanto num conjunto de argumentos que integram uma corrente
interpretativa especifica, como também em certas evidéncias filologicas, até entdo
desconhecidas pela grande maioria dos pesquisadores, que se tornaram acessiveis a partir do
inicio da publicagao do tomo IX da KGW, organizado por Marie-Luise Haase, o qual vem
oferecendo ao publico especializado a transcrigdo em formato fac-similar dos textos do
espolio nietzscheano redigidos a partir de 1885.

Entre os impactos diretamente atribuidos a esta nova publicagdo, destaca-se a
revelacao de que o notavel trabalho de organizagdo da edicdo critica das obras completas de
Nietzsche, levado a cabo por Giorgio Colli € Mazzino Montinari durante décadas, comportou

ndo apenas uma selecdo dos textos poéstumos, mas também uma reescrita desta enorme massa

3 Nietzsche emprega o termo “idolo” para indicar tudo aquilo que é objeto de seu “olhar clinico”: ndo apenas as
coisas propriamente sagradas (como a ideia de Deus ou a moralidade que esta na base das religides), mas
também os valores e instituicdes sobre os quais se desenvolveram a civilizagdo e a cultura ocidentais. A esse
respeito, destacamos uma passagem de Ecce Homo: “Nenhum novo idolo sera construido por mim; os velhos
deveriam aprender o que ¢ ter pés de barro. Derrubar idolos (minha palavra para “ideais”) — isto ja fazia parte
do meu oficio bem antes.” EH, prélogo, 2.
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de anotagdes, a qual acabou sendo oferecida ao publico ndo na forma desordenada, riscada,
incompleta e provisdria — e escassamente compreensivel — em que originalmente se
encontrava, mas foi deliberadamente transformada em “fragmentos”, isto €, pequenos textos,
paragrafos, esquemas ou sentengas organizadas.

Tendo em vista que os pdstumos, em seu estado original, sdo uma gigantesca
coletinea de rascunhos que, ndo raro, foram total ou parcialmente derriscados,
complementados, novamente anulados e por vezes retomados por Nietzsche num formato
bastante diferente das suas primeiras formulagdes, € preciso reconhecer que a selecdo,
organizagdo e reescrita desses esbogos por Colli e Montinari foram realizadas em
conformidade com certos critérios técnicos e editoriais fundamentais, os quais,
evidentemente, incluiam a necessidade de que a publicagao da edicdo critica das obras de
Nietzsche resultasse num texto legivel e inteligivel.

Se, por um lado, € certo que os méritos do trabalho editorial de Colli ¢ Montinari
sdo reconhecidamente inegaveis e ainda que, no que tange as obras que chegaram a ser
publicadas ou preparadas para publicacao pelo proprio Nietzsche, a qualidade do trabalho de
organizagao da edicao critica ¢, de fato, absolutamente inquestionavel, por outro lado, no que
diz respeito especificamente ao modo com os textos pdstumos foram trabalhados, a
publica¢do do tomo IX da KGW revelou que a decisdo dos organizadores em organizar as
anotagdes caoticas de Nietzsche em forma de textos ndo deixou de comportar um grau
inevitavel de arbitrariedade, tornado visivel tanto na escolha de quais anotag¢des ou trechos de
anotagdes viriam a ser publicados e quais foram considerados como tendo sido
definitivamente “anulados” por Nietzsche, como também na escolha de quais trechos
chegariam a compor a “versao final” de cada um dos “fragmentos” do espolio.

De vez que o trabalho organizado por Marie-Luise Haase trouxe a comprovacao
de que o espodlio nietzscheano se constituiu de fato num verdadeiro laboratério reflexivo —
onde o filésofo anotava apenas para si e trabalhava livremente com suas ideias, sem o cuidado
de distinguir as versoes definitivas das provisorias nem de separar os rascunhos anulados
daqueles que ainda tinham alguma chance de virem a ser publicados no futuro — ¢ natural
que surja entre os pesquisadores uma série de questionamentos acerca da validade de se
continuar a empregar essas anotacdes pdstumas como fontes tdo validas quanto os livros
publicados no desenvolvimento de trabalhos interpretativos sobre a obra do fildésofo de
Naumburg.

Mais do que isso, em se tratando de temadticas cuja presenga e desenvolvimento se

deram tnica- ou majoritariamente nos rascunhos nao publicados — como ¢ o caso, por
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exemplo, do eterno retorno e do niilismo —, esta recente onda de contestagdo da validade
filologica e da confiabilidade dos pdstumos da ensejo a emergéncia de uma questdo ainda
mais crucial: qual o real status e importancia de tais tematicas no pensamento de Nietzsche?
De vez que o proprio filosofo s6 chegou a trabalhar com essas ideias — ou o fez quase que
inteiramente — na privacidade de seu “laboratorio reflexivo” particular, onde, como foi visto,
todos os textos possuiam um cardter necessariamente provisorio, entdo qual a “probidade
filologica” de se atribui-las ao préprio Nietzsche, considerando-as como se fossem seus
conceitos principais?

E sob a sombra desta primeira questio que se estruturam os dois primeiros
capitulos desta pesquisa. Principiando por um conjunto de consideragdes metodologicas,
procuramos desenvolver argumentos em defesa da ideia de que ndo apenas o niilismo seria
uma tematica de importancia capital na obra filosofica de Nietzsche como também que seria
possivel tratar deste tema sem se referir aos materiais do espo6lio como fontes principais.

No cumprimento deste objetivo, nossa pesquisa concentrou-se na exegese de
certos aforismos publicados para mostrar que as teorizagdes acerca da desvalorizagdo dos
canones tradicionais de verdade e valor, a qual acaba por colocar a humanidade frente a frente
com o dilema acerca do sentido da existéncia humana, embora ndo tenham sido referidas por
Nietzsche com o termo niilismo, encontram-se suficientemente desenvolvidas nos trabalhos
publicados a ponto de justificar sua importdncia como uma temadtica basilar na sua obra
filosofica. Juntamente com as consideragdes filosoficas sobre o problema da verdade, o
niilismo integra um conjunto de reflexdes que tem por objetivo estruturar um
diagndstico/prognostico cultural, politico e social que perpassa o fim da modernidade e
alcanga até os nossos dias.

Uma vez estabelecido o teor do diagnodstico nietzscheano, nossa pesquisa se volta
entdo para a tarefa de compreender em que medida o niilismo poderia ser empregado como
um mecanismo heuristico para compreensdo e avaliacdo do fundamentalismo, o que foi
levado a cabo nos dois capitulos subsequentes.

Principiando pela estruturagdo de um panorama descritivo das principais
ocorréncias que caracterizaram a trajetoria dos fundamentalismos na modernidade, desde o
seu surgimento entre os anos 1870-1925 até o seu renascimento nos EUA, em Israel e nos
paises arabes a partir do final da década de 1970, buscamos em seguida identificar quais as
principais caracteristicas comuns as diferentes manifestacoes deste fenomeno para entdo nos

ocuparmos com a vinculagao entre o fundamentalismo e o niilismo.
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Em 10 de junho de 1887, Nietzsche encerrou um de seus mais conhecidos escritos
postumos — acertadamente referido como “a grande visada panordmica sobre o seu
pensamento até entdo”," sintetizada num conjunto de 16 anotagdes breves que constituem o
fragmento Lenzer Heide’ — com uma pergunta sobre quais homens se revelariam os mais
fortes ante o problema do niilismo e como tais homens enfrentariam “o mais pesado dos

pesos”, a saber: o pensamento do eterno retorno.

15.

Quais so os que ai se revelardo como os mais fortes? Os mais comedidos, aqueles
que ndo tém necessidade de artigos de fé extremos, aqueles que ndo apenas admitem
mas amam uma boa por¢ao de acaso, absurdo, aqueles que podem pensar o homem
com uma redugdo significativa de seu valor, sem se tornarem com isso pequenos e
fracos: os mais ricos de saude, que se elevaram a altura da maioria dos Malheurs
(infelicidades) e por isso ndo temem os Malheurs — homens que estdo seguros de
seu poder, e que representam com orgulho consciente a for¢a alcang¢ada pelo
homem.

16.
Como um tal homem pensaria no eterno retorno?®

Caminhando na mesma vereda reflexiva aberta por Nietzsche ao formular esta
pergunta, buscamos, todavia, olhar para o lado oposto. Diante da ameaca do niilismo — que
avanca sobre a humanidade como uma catastrofe inexoravel, reduzindo a pd os pilares das
constru¢des morais, logicas e metafisicas até entdo considerados como os fundamentos
inabalaveis da civilizacao ocidental —, perguntamo-nos o que ocorre com 0s mais fracos?

De que formas a experiéncia de esfacelamento e dissolucdo das supremas
referéncias valorativas pode ser vivenciada no espirito daqueles que tém uma inescapavel
necessidade de artigos de fé extremos, daqueles que ndo apenas repudiam, mas odeiam toda
forma de acaso e absurdo, daqueles que sdo incapazes de pensar o ser humano com uma
significativa reducao do seu valor metafisico sem se permitirem serem diretamente afetados
por isso, daqueles, enfim, que estdo dispostos a abrir mao de toda liberdade em favor de um
algo qualquer que lhes garanta seguranca?

Nao sentiriam tais individuos uma necessidade premente de retornar, resgatar e
proteger aquilo que créem ser o fundamento verdadeiro de todas as coisas, no seio do qual
eles acreditam encontrar a Unica e verdadeira sustentagdo para a vida? E supondo-se que o
avanco inexordvel da racionalidade cientifica — que Max Weber denominou de

“desencantamento do mundo” — tivesse por fim eliminado totalmente a sacralidade deste

4 STEGMAIER, Werner. “O desvelamento por Nietzsche de uma filosofia da orientacdo”. In: STEGMAIER, W.
As linhas fundamentais do pensamento de Nietzsche. Org.: Jorge L. Viesenteiner ¢ André L. Garcia. Petrépolis:
Vozes, 2013. p. 321.

> FP 5[71] (10 de junho de 1887).

% Idem.
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fundamento, comprovando-o como nada mais que uma fic¢ao supersticiosa e impedindo, com
isso, a sua recuperagdo; supondo-se, enfim, que a escalada do niilismo tenha ferido
mortalmente o antigo canone divino ao ponto de inviabilizar qualquer resgate; ndo seria entao
necessario reinventar um novo fundamento, sacralizando objetos profanos e praticas triviais?
E ndo seria isso precisamente uma das caracteristicas mais evidentes em todas as modalidades
de fundamentalismo?

E na esteira dessas perguntas que desenvolvemos o percurso investigativo

principal dessa pesquisa.
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CAPITULO 1 — CONSIDERACOES METODOLOGICAS

1.1 BREVE HISTORICO DAS INTERPRETACOES DE NIETZSCHE

As reflexdes filosoficas de Friedrich Nietzsche estiveram mergulhadas em
polémicas e discussdes acirradas praticamente desde as suas primeiras repercussoes, as quais
remontam ao inicio do século XX. Contudo, a despeito da miriade de controvérsias e do ndo
pequeno numero de incertezas que envolveram e ainda envolvem a figura deste pensador —
no interior das quais o mistério até hoje ndo esclarecido acerca da real natureza da insanidade
que lhe roubou os wltimos onze anos de vida lucida’ e a nefasta associagdo entre suas ideias e
0 nacional-socialismo figuram como exemplos emblematicos —, ¢ possivel afirmar, sem
sombra de duvidas, que o filosofo de Assim falou Zaratustra se destaca entre os pensadores
mais influentes de nossa era, motivo este que torna seus escritos cada vez mais indispensaveis
para a compreensao e avaliagcdo do atual quadro politico, social, técnico-cientifico, religioso e
cultural da humanidade.

Uma das caracteristicas mais significativas do pensar nietzscheano ¢ a inequivoca

rejeicdo por este filosofo de toda forma de sistematicidade,® que salta ao olhos de qualquer

7 O diagnoéstico original da doenca mental de Nietzsche — “paralisia geral progressiva” causada por sifilis em
estado terciario — realizado em conformidade com o paradigma médico do final do século XIX, foi e continua
sendo rejeitado por inimeros estudos embasados tanto em informagdes biograficas como na literatura médica.
Um dos principais argumentos contra a hipdtese de que a loucura de Nietzsche teria sido causada pela sifilis € o
de que o tempo médio de sobrevida de um paciente nesta condicdo é de 3 a 5 anos, o que torna esta teoria
incompativel com os 11 anos em que Nietzsche viveu na loucura. Em lugar da sifilis, a discussdo passou a se
concentrar em torno de algumas modalidades de doengas degenerativas do sistema nervoso, como a deméncia
frontotemporal, o cancer no cérebro, ou ainda uma rara sindrome de origem genética conhecida como
CADASIL, acronimo para arteriopatia cerebral autossdmica dominante com infartos subcorticais e
leucoencefalopatia (Cf. HEMELSOET, D. et al. “The Neurological illness of Friedrich Nietzsche.” In: Acta
neurologica belgica 108. 2008, p. 9-16). Também merece destaque a recente discussdo em torno de outro
diagnostico que aponta como possivel causa da loucura de Nietzsche uma outra patologia celular de origem
genética, a sindrome MELAS — acrénimo para encefalomiopatia mitocondrial, acidose latica e episodios
semelhantes a AVC —, a qual ganhou as paginas do periddico Nietzsche-Studien em anos recentes. (Cf. as
respostas de Roland Schiffter e Thomas Klopstock ao diagnoéstico desenvolvido por Christiane Koszka:
SCHIFFTER, Roland. “Friedrich Nietzsches Krankheiten — eine unendliche Geschichte”. In: Nietzsche-Studien.
Berlim: Walter de Gruyter, 2013, p. 283-292 (Vol 42); KLOPSTOCK, Thomas. “Friedrich Nietzsche und seine
Krankheiten: kein ausreichender Anhalt fiir MELAS”. In: Nietzsche-Studien. Berlim: Walter de Gruyter, 2013, p.
293-297 (Vol 42); KOSZKA, Christiane. “MELAS (Mitochondriale Enzephalomyopathie, Laktazidose und
Schalanfall-dhnliche Episoden) — Eine neue Diagnose von Nietzsches Krankheit. In: Nietzsche-Studien. Berlim:
Walter de Gruyter, 2010, p. 573-578 (Vol 39) ¢ também, da mesma autora, “Nietzsche (1844—1900): a classical
case of mitochondrial encephalomyopathy with lactic acidosis and stroke-like episodes (MELAS) syndrome?”.
In: Journal of Medical Biography. 17 (2009), p. 161-164). Além de ndo serem incompativeis com a
sobrevivéncia do filésofo alemao apds o colapso mental do inicio de janeiro de 1889, as hipdteses que remetem a
causa da insanidade deste pensador a uma moléstia de natureza genética encontram respaldo na misteriosa morte
prematura do pai de Nietzsche com apenas 35 anos, a qual foi diagnosticada na época como tendo sido causada
por “amolecimento do cérebro”.

¥ Tome-se como exemplo o aforismo 26 do capitulo “Méximas e flechas”, do Crepiisculo dos Idolos: “Eu
desconfio de todos os sistematicos e desvio deles. A vontade de sistema ¢ uma falta de probidade”.
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leitor que se depare com seu estilo aforismatico, ir6nico, polémico e deliberadamente
desprovido de uma ordenagdo nos moldes dos textos de outros pensadores classicos da
histéria da filosofia. Todavia, apesar do visivel esfor¢o tedrico de Nietzsche para afastar de si
toda forma de organizacdo sistematica, ndo foram poucos aqueles que buscaram entendé-lo e
tentaram estruturar suas ideias nos moldes de um sistema coerente, atemporal, referenciado e
organizado, com destaque para a leitura de Martin Heidegger.’

Amplamente apoiado na obra extremamente problematica A Vontade de Poder —
um mosaico de recortes deliberadamente planejados por sua irma Elisabeth Forster-Nietzsche
e Heinrich Koselitz com o fito de fabricar uma filosofia nietzscheana sistematica e
harmonizada com o Zeitgeist ufanista do Império Alemdo da época'® —, Heidegger nio
apenas apresentou a filosofia de Nietzsche na forma de um sistema tradicional, estruturado em
torno de certas doutrinas fundamentais, como também defendeu que ela “nao ¢ a superacao da
metafisica. Ela é muito mais a adogfio extrema e em si obscurecida de seu projeto diretriz”.""

Além disso, no que tange ao trato com o espolio de anotagdes, rascunhos, esbogos
e fragmentos nao publicados por Nietzsche, o filosofo da Floresta Negra afirmou que somente
neste material se poderia encontrar “a filosofia nietzschiana propriamente dita, a posicao
fundamental a partir da qual ele fala (...) em todos os escritos publicados por ele”."?

Que Heidegger tivesse objetivos filosoficos particulares ao tratar com os textos de
Nietzsche, os quais passavam ao largo do estrito desenvolvimento de um comentério
hermenéutico que se pretendesse rigoroso e/ou fiel ao espirito e a letra da obra nietzscheana, ¢

algo que se manifesta de modo evidente quando atentamos para observacdes como a que

segue abaixo, extraida dos pardgrafos iniciais de um de seus textos mais conhecidos sobre

? Cf. por exemplo, HEIDEGGER, Martin. “A Vontade de Poder como conhecimento”. In: Nietzsche I. Trad.
Marco Antonio Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2010. p. 369.

1% Christian Niemeyer, no verbete sobre a obra 4 Vontade de Poder do Léxico de Nietzsche, apresenta varios
exemplos de como a irma do filésofo procurou articular os recortes textuais desta “obra postica” (p. 592) com
trechos de cartas falsificadas para “inverter por completo” (p. 594) as intengdes do irmao, apresentando sua
filosofia de um modo sistematico e que ndo difamasse “de modo demasiadamente aberto a religido, a Igreja e o
império” (p. 593). “As citacdes da Vontade de Poder apresentadas antecipadamente (1904) por Elisabeth
também obedeciam de antemao a inten¢do tedrico-politica aqui marcada: Elisabeth queria demonstrar (...) que os
livros de Nietzsche, ‘apesar da forma aforismatica [...], sdo expressdo de uma coerente visdo total de mundo.’
(...) Partindo desse objetivo, Elisabeth suprimiu na sequéncia pensamentos de Nietzsche que eram
diametralmente opostos a intengdo dela, e isso em detrimento do fato de que ele havia originalmente planejado
inseri-los em 4 Vontade de Poder, a saber, ja no prologo dessa obra.” (p. 594). A leitura do verbete ¢ igualmente
esclarecedora na medida em que também mostra como este livro estimulou decisivamente tanto a compreensao
heideggeriana do conceito de Vontade de Poder na forma de um principio metafisico como também “a
nazificagdo generalizada de Nietzsche apos 1933” (p. 597). Cf. NIEMEYER, Christian. “WM: A Vontade de
Poder” In: NIEMEYER, Christian. (Org.) Léxico de Nietzsche. Sdo Paulo: Loyola, 2014. p. 591-597.

1 HEIDEGGER, Martin. “O Eterno Retorno do Mesmo e a Vontade de Poder”. In: Nietzsche II. Trad. Marco
Antonio Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2007. p. 5.

"2 HEIDEGGER, Martin. “A Vontade de Poder como arte”. In: Nietzsche I. p. 10.
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Nietzsche: 4 sentenca de Nietzsche: “Deus esta morto”. Na introdugdo do mencionado texto,
que precede o desenvolvimento da interpretagdo propriamente dita, Heidegger procura deixar
claro o horizonte reflexivo que lhe serve de ponto de partida e que determina diretamente o
objetivo almejado pelo texto — no caso especifico, a reflexdao sobre o esquecimento do ser e

seu proprio conceito de metafisica.

O comentario seguinte mantém-se, com a sua inten¢do e segundo o seu alcance, na
area da experiéncia a partir da qual Ser e Tempo é pensado. O pensar ¢ despoletado
incessantemente pelo acontecimento [Geschehnis] de, na histéria do pensar
ocidental, e isso desde o inicio, o ente ser pensado na perspectiva do ser, mas a
verdade do ser permanecer impensada, € ndo apenas ser recusada ao pensar como
experiéncia possivel, mas o proprio pensar ocidental, e isso na figura da metafisica,
velar o acontecimento desta recusa, de modo proprio mas também sem o saber. '

De vez que Heidegger ndo hesita em enfatizar neste e em outros escritos'* seu
claro afastamento do “intuito de difundir uma representagdo talvez mais correta da filosofia de
Nietzsche”,'> ndo nos parece prudente acusar de maneira simplista sua leitura de Nietzsche
como sendo filologicamente ndo-confidvel, ou ainda de condend-la por deliberada
inobservancia a certos principios, intengdes e caracteristicas basicas da obra nietzscheana,
posto que tal acusagdo sO faria sentido se seu trabalho almejasse a pretensdao de ser um
conjunto de comentdrios exegéticos comprometidos com a fidelidade interpretativa as obras
do autor de Assim falou Zaratustra."®

Conquanto consideremos que as reflexdes de Heidegger sejam melhor
caracterizadas como uma deliberada apropriagdo com o objetivo de avancar na elaboragdo de
suas proprias reflexdes — tanto por meio do desenvolvimento de seu conceito particular de
metafisica, como também pelo esclarecimento sobre qual seria a posi¢cdo de Nietzsche na
histéria da metafisica ocidental — ¢ fundamental reconhecer, todavia, que o significativo
destaque alcancado pela filosofia do autor de Ser e Tempo fez com que seus pressupostos
metodoldgicos para com a obra nietzscheana ganhassem ampla aceitagdo e popularidade, a

ponto de Werner Stegmaier, mesmo tendo afirmado que “nunca uma filosofia foi interpretada

"> HEIDEGGER, Martin. “A palavra de Nietzsche ‘Deus morreu’”. In: Caminhos de Floresta. Trad. Alexandre
Franco Sa. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 1998. p. 246. O grifo € nosso.

'* O mesmo tipo de observagio também precede outros textos importantes de Heidegger sobre Nietzsche. Cf. p.
Ex.: “O Eterno Retorno do Mesmo e a Vontade de Poder” In: Nietzsche II. p. 2 e também “A determinagio
historico-ontolégica do niilismo”. In: Nietzsche II. p. 256.

> HEIDEGGER, Martin. “A determinacio histérico-ontolégica do niilismo”. In: Nietzsche II. p. 256.

' QOutro elemento que refor¢a nossa interpretagdo sobre a postura de Heidegger em relagio aos textos de
Nietzsche ¢ o fato de que ele insistiu em tomar 4 Vontade de Poder como referéncia mesmo afirmando que “o
livro foi composto como um mosaico a partir da obra poéstuma”, que a selecdo das anotagdes postumas e sua
posterior organizagdo se deu “de maneira arbitraria e irrefletida” e ainda que o plano dos editores ndo seria “nem
transparente, nem tampouco plausivel” (“O Niilismo europeu”. In: Nietzsche II, p. 30-31). Outra afirmacao nesse
sentido também pode ser encontrada em “A Vontade de Poder como conhecimento”. In: Nietzsche I. p. 375-376.
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~ ;e . ~ . . 17 - .
tdo contra a sua propria intengdo como a filosofia de Nietzsche por Heidegger”,'” ainda assim

reconheceu que o filésofo da Floresta Negra “exerceu a maior influéncia internacional dentre

todos os intérpretes de Nietzsche”.'®

A pergunta de Heidegger por uma unidade sistematica de uma suposta doutrina
central permaneceu, contudo, amplamente dominante na interpretagdo-Nietzsche,
mesmo que ela tenha sido perseguida de diferentes maneiras. Unidade sistematica
significa clareza de interpretacdo, deducdo através de principios, validade universal,
totalidade e, com isso, validade ultima dos resultados. Tudo isso faz crescer a
certeza da interpretagdo. Porém, do mesmo modo que ¢ dificil criar uma unidade
sistematica no filosofar de Nietzsche e o qudo discutivel permaneceria uma tal
unidade, a busca por uma certeza na interpretagdo ja poderia ser uma forma de se
posicionar comodamente com os textos de Nietzsche. A unidade sistematica a partir
da multiplicidade da obra de Nietzsche ¢ obtida s6 quando nos abstraimos
precisamente de uma tal multiplicidade de textos."

A inexisténcia de uma edicao critica dos textos de Nietzsche ao longo da maior
parte do século XX e a persistente propalacdo do mito de que o livro manipulado pela sua
irmi seria a suposta “obra principal” do filésofo™® também contribuiram enormemente para
reforgar o alcance e a dimensdo da influéncia deste tipo de postura metodologica, que, na
busca pela determinacdo do suposto “sistema final” ao qual as derradeiras reflexdes de
Nietzsche teriam de confluir, langava mao de maneira bastante livre de textos do espdlio,

intercalados ou ndo com materiais publicados.

A relacdo antifilolégica que se tem com a filosofia de Nietzsche partiu da
compilacdo de A Vontade de Poder, texto que Elisabeth Forster-Nietzsche havia
proclamado como a ‘obra principal’ de Nietzsche. A nova edi¢do dos apontamentos
poéstumos, juntamente com as variantes corrigidas dos manuscritos ¢ sua ordenagéo
cronologica organizada por Giorgio Colli e Mazzino Montinari ndo anulou, porém, a
fixacdo sobre o espolio. Ainda se acredita encontrar ali a formulagdo do pensamento
mais proprio e sem rodeios de Nietzsche, conferindo a eles a mesma importancia das
obras que foram publicadas ou enviadas a publicagdo pelo proprio Nietzsche,
quando ndo, inclusive, conferir primazia ao espolio.”!

Dessa forma, independentemente do conteudo especifico das teses e conclusdes

defendidas por cada um dos comentadores que se debrugaram sobre os escritos deste filosofo

7 STEGMAIER, Werner. “Nietzsche segundo Heidegger”. In: STEGMAIER, W. op. cit. p. 250. Na sequéncia, o
autor complementa dizendo que “Com o seu acesso sistematico Heidegger privou, simultaneamente, a obra
filosofica de Nietzsche da sua singularidade”.

' STEGMAIER, Werner. “Depois de Montinari — Sobre a filologia-Nietzsche”. In: STEGMAIER, W. op. cit.
p. 295.

¥ Idem, p. 297-298. Cf. também, do mesmo autor e na mesma obra, o artigo “Signos de Nietzsche”, a nota de
rodapé n° 2, p. 137.

2 «A outorga de sua importincia candnica geral [da obra A4 Vontade de Poder — JPSVB] deve ser atribuida a
autoridade que a irma de Nietzsche trazia como herdeira do filésofo e de seu espdlio, a qual ela, enquanto
diretora do arquivo e organizadora das obras, expandiu por meio de intrigas, com habilidade e ansia de
dominio.” MULLER-LAUTER, Wolfgang. ““Der Wille zur Macht’ als Buch der ‘Krisis’ philosophischer
Nietzsche-Interpretation”. In: Nietzsche-Studien. Berlim: Walter de Gruyter, 1995, p. 223-260 (Vol 24). Aqui, p.
225.

2l STEGMAIER, Op. cit. p. 299-300.
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alemdo, ndo foram poucos os trabalhos interpretativos sobre ele que compartilharam a
caracteristica comum de se constituirem numa genuina “colcha de retalhos” que buscava
oferecer ao leitor uma filosofia nietzscheana completa, inteira e perene, estruturada como um
todo coerente, pleno de sentido e fechado em si mesmo.

Vale ressaltar que esta mesma fixacdo por uma verdade sistematica também se faz
presente naquelas leituras que acreditam que os principais conceitos ou doutrinas em
Nietzsche passariam, ao longo de sua obra, por uma espécie de “processo evolutivo”, como se
as metamorfoses e transformacdes semanticas por ele operadas desembocassem, no ultimo
periodo da sua produgdo intelectual, numa tese final e acabada, o que traria como
consequéncia que todas as eventuais mudangas de sentido deveriam ser apreciadas a luz desta
suposta conclusao final de sua filosofia.

No esforco por reorganizar a filosofia de Nietzsche e encontrar a suposta
“estrutura” que deveria embasar as reflexdes deste pensador, certos comentadores recorreram
inclusive ao fato histérico da loucura do filésofo como subterfugio para desconsiderar a
importancia e o valor filosofico de determinadas passagens julgadas como demasiadamente
problematicas ou contraditorias para a estruturacdo do sistema, as quais, de outro modo,
colocariam em xeque a estrutura formal das suas respectivas interpretacdes.

O recurso a um psicologismo deste tipo tem por objetivo servir como uma solugao
deus ex machina, répida e definitiva, para dirimir qualquer incongruéncia entre o impulso
sistematizador destes leitores e a indomesticabilidade do texto nietzscheano, pois retira toda a
responsabilidade do intérprete pelas eventuais dificuldades ou inconsisténcias advindas de sua
interpretacdo e langa-a, sem maiores justificativas, sobre os ombros do proprio filosofo.

Tal argumento toma como pressuposto a pretensdo sub-repticiamente arrogada
pelo comentador de que ele possuiria plena ciéncia, por intermédio de alguma “qualitas
occulta”,”* para parafrasear o proprio Nietzsche, acerca da intimidade psicologica e dos
aspectos mais profundos da condi¢do mental do filoésofo.

E curioso notar que, em vista do fato de Nietzsche haver encerrado sua vida
intelectual de maneira abrupta devido a um colapso mental, cuja causa e circunstancias até
hoje permanecem incertas, o recurso ao argumento da patologia mental para dirimir eventuais
contradi¢des, paradoxos ou excentricidades em suas ideias foi e lamentavelmente ainda ¢
empregado como uma espécie de ultimo recurso, que tem em vista soterrar qualquer problema

mais desafiador ou entdo oferecer uma resposta rapida para alguma dificuldade indesejada. A

22 A, 142.
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esse respeito, vale citar as linhas de Werner Stegmaier ao analisar justamente um dos
aforismos mais explosivos quanto ao estilo e mais desmedidos quanto as pretensdes, — o § 1
do capitulo “Por que sou um destino”, de Ecce homo —, o qual também ¢ uma das passagens

mais frequentemente tachadas de “megalomaniaca” ou “delirante” de Nietzsche:

As pessoas tomam-se a si proprias como critério para demarcar o que em Nietzsche
pode valer como aceitavel, presungoso ¢ megalomaniaco, ¢ colocam sua loucura no
momento onde elas ndo mais o compreendem, ndo mais o suportam — isso pode
comegar ja n’O Nascimento da Tragédia e vai se aproximando cada vez mais, em
Assim falou Zaratustra, em Para a Genealogia da Moral, no Crepiisculo dos Idolos
e em Ecce homo e O Anticristo. Mas o proprio Nietzsche mediu “a fortaleza de um
espirito [...] pelo quanto de ‘verdade’ ele ainda suportasse, ou, mais claramente, pelo

grau em que cle necessitasse vé-la diluida, edulcorada, encoberta, amolecida,

falseada” (41ém de Bem e Mal, §39) — e igualmente a sua “verdade”.”

E precisamente contra estes rangos metodologicos, ao mesmo tempo desejosos de
sistematicidade e insuficientemente criteriosos com o espolio ndo publicado, que Stegmaier se
opoe ao defender a primazia de uma vertente filoloégico-hermenéutica diferenciada para a

interpretacdo dos textos do filésofo alemao.

1.2 A INTERPRETACAO CONTEXTUAL

Secundando o trabalho realizado por M. Montinari, um dos organizadores da
KGW e criador dos Nietzsche-Studien, Stegmaier amplia e desenvolve um conjunto de
critérios exegéticos que ja haviam sido esbocados pelo estudioso italiano, com vistas a
orientar uma apreciacao da obra nietzscheana que possa estar em conformidade com certas
caracteristicas fundamentais do seu fazer filosofico.

Conquanto as peculiaridades do estilo de Nietzsche fagam com que a tarefa de
interpretar seus escritos ndo possa se dar nos mesmos moldes de um trabalho sobre as ideias
de algum outro filésofo sistematico da tradi¢gdo do pensamento ocidental, como Descartes ou
Leibniz, isso ndo significa que ndo possam existir critérios que orientem uma apreciagao
filologicamente coerente dos textos deste pensador. E justamente nisso que enxergamos a
principal contribuicdo de Stegmaier para a pesquisa sobre Nietzsche.

Intitulada de “interpretacdo contextual”, esta vertente hermenéutica enfatiza as
diversas especificidades que caracterizam os textos de Nietzsche, tais como: a escrita em

aforismos; a falta de ordenagdo na apresentacdo de suas teses segundo as tradicionais divisdes

» STEGMAIER, Werner. “Nietzsche como destino da filosofia ¢ da humanidade? Interpretagio contextual do §1
do capitulo “Por que sou um destino”, de Ecce homo”. Trad. Jodo Paulo Simdes Vilas Boas. In:
Trans/Form/A¢do. Marilia: Universidade Estadual Paulista, Depto de filosofia, 2011, vol. 34, n. 1, p. 173-206.
Aqui, p. 177.
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das areas de conhecimento; a auséncia de enunciagdo e do desenvolvimento de argumentos de
maneira sistematica e organizada de acordo com os padroes comuns de um texto
argumentativo tradicional; e ainda a igual caréncia de conclusdes claras.

A estas se soma também a adocdo de uma postura totalmente inesperada e nao-
académica no que diz respeito ao trato com seus interlocutores, pois o engajamento formal
num determinado tépico de debate ¢ rejeitado por Nietzsche em favor do escrito polémico.
Além disso, faz-se necessario apontar ainda uma caracteristica que possui importancia
fundamental, a saber: a recusa do emprego de uma terminologia univoca por parte do
pensador alemao.

Com isso queremos dizer que, em Nietzsche, uma mesma palavra ou expressao
assume diferentes significados conforme o contexto em que esté inserida, sendo que, algumas
vezes, estes sentidos diferentes atribuidos a um mesmo termo sequer sao compativeis entre si.
Isto ¢ valido inclusive para as ideias que sdo tradicionalmente consideradas como os
“conceitos” principais de seu pensamento, como o além-do-homem, a vontade de poder, o
eterno retorno, o niilismo, a grande politica, etc.

Esta afirmag¢do pode ser verificada quando se considera, por exemplo, as
conhecidas disputas interpretativas sobre o que viria a ser o sentido do eterno retorno,”* ou

ainda os diferentes significados assumidos pelo termo niilismo nos textos de Nietzsche.

Conforme sua sentenga de que “todos os conceitos em que um processo inteiro se
condensa semioticamente se subtraem a definigdo; definivel € apenas aquilo que ndo
tem historia” (Para a Genealogia da Moral, 11, §13), Nietzsche evitou defini¢des
fixas. E ainda, contrariamente a imagem criada pela compilagdo de fragmentos 4
Vontade de Poder, ele ndo apresentou quaisquer resultados conclusivos para sua
filosofia.

Mesmo em textos onde ele formulou estes resultados experimentalmente para si,
como, por exemplo, no fragmento Lenzer Heide, era evidente que ele ndo tinha a
intencdo de publica-los. Assim como mais tarde Wittgenstein, Nietzsche procurou
continuamente trazer conceitos filos6ficos aparentemente inequivocos de volta para
o seu uso cotidiano e para as multiplas margens de manobra (Spielrdume) e, acima
de tudo, procurou também trazer o pensamento, das ilusdes metafisicas, de volta
para “terapias”.

Em Nietzsche, os conceitos sdo sempre utilizados em um contexto especifico que
lhes fornece um sentido especifico; sendo que, em contextos alternativos, eles
recebem um sentido alternativo.”

Atencdo especial merece ser concedida a palavra alemd Spielraum — que

traduzimos por margem de manobra —, empregada por Stegmaier para indicar esta condi¢ao

* Scarlett Marton, no artigo intitulado “O eterno retorno do mesmo. Tese cosmoldgica ou imperativo ético?”,
(in: TURCKE, Christoph (org.). Nietzsche, uma provocagdo. Porto Alegre: Ed. da Universidade/UFRGS,
Goethe-Institut/ICBA, 1994, p. 11-32), oferece um panorama bastante esclarecedor sobre as principais
interpretagdes acerca do eterno retorno.

» STEGMAIER, Werner. “Nietzsche como destino da filosofia e da humanidade? p. 178-179.
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de mobilidade semantica na qual uma mesma palavra pode, sob determinadas condicdes, ser
compreendida de maneiras diferentes. Dentre as passagens nas quais Nietzsche a empregou,
destacamos o aforismo 27 de Além de Bem e Mal, onde o pensador declarou que sua intengdo
era de deixar propositalmente uma margem de manobra para mal-entendidos, indicando, com

isso, uma condi¢ao de impossibilidade de fixacdo de um sentido definitivo.

E dificil ser compreendido: especialmente quando se vive e se pensa gangasrotogati,
entre homens que vivem e pensam diferentemente, ou seja: kurmagati ou, no melhor
dos casos, “conforme o andar das ras” mandeikagati — Néo véem que agora mesmo
eu fago de tudo para ser mal compreendido? — deve-se reconhecer de coragdo a boa
vontade para alguma fineza da interpretagdo. Mas, no que diz respeito aos “bons
amigos”, 0s quais sdo sempre preguicosos demais e, como amigos, acreditam ter
direito a preguiga: procede-se bem ao conceder-lhes j4 de inicio uma margem de
manobra (Spielraum) e arena para mal-entendidos: — assim ainda temos do que rir;
— ou entdo afasta-los inteiramente, esses bons amigos — e rir também!*°

Esta estranha e aparentemente paradoxal inten¢ao do fildsofo — afinal de contas,
quem escreveria um livro para ser mal compreendido? — passa a ganhar sentido quando se
leva em consideracdo o seu esfor¢o em selecionar um publico de leitores que estivesse em
condicdes de ler e apreciar seus escritos. Conforme sua propria declaragdo — no aforismo 381
d’4 Gaia Ciéncia, no qual discute a possibilidade de que seus escritos sejam ou nao sejam
compreendidos — Nietzsche preocupou-se em preservar suas ideias de maos indesejadas, e
esforcou-se por reserva-las somente aqueles que seriam semelhantes a ele: seus amigos, seus

bons ouvintes e bons leitores.

Contribui¢do para a questdo da compreensibilidade: se alguém escreve, ele ndo
quer somente ser compreendido, mas, do mesmo modo, também ndo ser
compreendido. Se “algum z¢é qualquer” considera um livro incompreensivel, isso
nao €, de modo algum, uma objeg@o contra o livro: talvez exatamente isso fizesse
parte da intengdo do autor, — ele ndo queria ser compreendido por “algum zé
qualquer”. Todo espirito e gosto mais destacado, quando quer se comunicar, escolhe
para si também seus ouvintes; ao escolhé-los, ele simultaneamente traca suas
barreiras contra “os outros”. Todas as leis mais refinadas de um estilo tém ai sua
origem: elas mantém longe, elas criam distancia, elas proibem “a entrada”, a
compreensdo, como foi dito, — enquanto abrem os ouvidos aqueles que nos sdo
aparentados pelo ouvido.?’

E quem seriam estes bons amigos,”® de alguma forma aparentados com o filosofo?
Se nos basearmos nas expectativas do proprio Nietzsche, eles ainda ndo sdo, mas estariam
por vir. Em vista do tom fortemente critico das colocagdes do pensador sobre a cultura, a

politica, as institui¢cdes e os homens de seu tempo, ndo ¢ de surpreender que a ele pareca “nao

2 ABM, 27. Os grifos sd0 nossos.

27 GC, 381. Optamos por uma tradu¢io mais livre das duas ocorréncias de irgend Jemand — “algum zé

qualquer” ao invés de uma traducdo mais literal “algum qualquer” porque queremos enfatizar o tom

ggimultaneamente provocativo e de menosprezo que estd presente nesta selecdo discursiva proposta pelo filosofo.
A, Prélogo, 5.
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apenas compreensivel, mas justo”” que nenhum dentre seus contemporaneos esteja preparado
para ler seus escritos.

Nesse sentido, o estilo da escrita do autor de Assim falou Zaratustra — que evita
propositalmente defini¢des fixas e univocas — tenciona, entre outros objetivos,” lancar por
terra toda pretensdo de cristalizacdo de sua filosofia em um sistema de conceitos e, com isso,
repelir justamente aqueles leitores avidos de sistemas de verdades organizadas, que tém
necessidade de encontrar uma certeza definitiva a qualquer custo.”'

Trata-se aqui de nao perder de vista que o filosofar em Nietzsche se deu,
conforme ele proprio assim o afirmou, por meio de experimentos.’”” Com isso, da mesma
forma como o filésofo argumenta, no pardgrafo 12 da segunda dissertacio de Para a
Genealogia da Moral a respeito das transformagdes sofridas pelas institui¢des, doutrinas,
religides, etc., entendemos que as transformacdes de sentido operadas em algumas ideias
centrais de seu pensamento correspondem a movimentos de reinterpretagdo, reavaliacdao e
ressignificagdo operados pelo filosofo com suas proprias ideias. Conduzir o pensamento e
escrever por meio de tais saltos, mudancas, deixando o sentido de suas principais ideias
sujeito as variagdes de margens de manobra — constituindo assim uma “filosofia

1n33

experimental™” —, foi a forma encontrada pelo pensador para ndo permitir que suas ideias se

cristalizassem em um sistema univoco de verdades eternas e permanecessem fluidas.

(...) ndo ha principio mais importante para todo tipo de historia do que este (...); que
algo existente, que de algum modo atingiu uma posi¢do, ¢ sempre interpretado a
partir de novos pontos de vista, novamente monopolizado, transformado e
redirecionado para uma nova utilidade, por um poder que lhe é superior; (...) que
todo acontecer no mundo orgénico ¢ um subjugar, assenhorear-se, e todo subjugar e
assenhorear-se ¢ um novo interpretar, um reajustar, por meio do qual o “sentido” ¢ o
“objetivo” anteriores precisam ser necessariamente obscurecidos ou completamente
suprimidos. (...) todos os objetivos, todas as utilidades sdo apenas indicios de que
uma vontade de poder se assenhoreou de algo menos poderoso e gravou sobre ele o

2 EH, Por que escrevo livros tao bons, 1.

30 Faz-se necessario ressaltar que o objetivo de selecionar seu publico de leitores e a consequente preocupagio
em preservar suas ideias de maos impuras e inabeis ndo esgota o sentido das reflexdes de Nietzsche sobre a
possibilidade de compreensdo, incompreensdo ou ma-compreensao de seus escritos. Ha pesquisadores que
enxergam nos dois aforismos mencionados (GC, 381 ¢ ABM, 27) o cerne de uma outra reflexdo, que
problematiza a pretensdo de que todo discurso, quando bem articulado, poderia ser compreendido por qualquer
um. A esse respeito, Cf. VIESENTEINER, Jorge L. Nietzsche e a vivéncia de tornar-se o que se é. Campinas:
PHI, 2013, especialmente o capitulo 3.

31 A esse respeito, vale também mencionar a passagem de EH, Por que sou um destino, 1, obra publicada antes
d’O Anticristo, na qual o filosofo afirma: “nada tenho de fundador de religido — religides sdo assunto da plebe,
eu sinto necessidade de lavar as mios apos o contato com pessoas religiosas... Ndo quero “crentes”, penso ser
demasiado malicioso para crer em mim mesmo, eu nunca falo para as massas... Tenho um medo pavoroso de que
um dia me declarem santo: perceber-se-4 por que publico este livro antes, ele deve evitar que se cometam
disparates comigo...”.

2 Cf. os seguintes fragmentos postumos: FP 7 [261] (primavera/verdo de 1883), FP 16[32] (primavera/verdo de
1888), FP 24[1] (outubro/novembro de 1888) e também GC, 110 e GC, 371.

33 FP 16[32] (primavera/verdo de 1888).
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sentido de uma funcdo; e toda a histéria de uma “coisa”, um 6rgdo, um uso, pode,
desse modo, ser uma continua cadeia de signos de interpretagdes sempre novas ¢ de
reajustes, cujas causas ndo precisam estar relacionadas entre si, antes se sucedem e
se substituem sob condigdes meramente casuais. Consequentemente,
“desenvolvimento” de uma coisa, de um 6rgdo, ¢ tudo menos o seu progressus em
direcdo a um fim, menos ainda um progressus logico e rapido, alcancado com o
menor dispéndio de forca e de custos — mas sim a sucessdo de processos de
subjugacdo que nela ocorrem, mais ou menos profundos, mais ou menos
independentes uns dos outros, considerados juntamente com as resisténcias a cada
vez acionadas em sentido contrario, com as metamorfoses da forma tentadas com o
objetivo de defesa e reagdo, ¢ também os resultados de agdes contrarias bem-
sucedidas. A forma é fluida, mas o “sentido” o é ainda mais...>*

Um exemplo claro de como se deram tais releituras e reinterpretagdes sao os
prologos acrescentados por Nietzsche em 1886 a Gaia Ciéncia, aos dois volumes de Humano,
demasiado humano e Aurora, além da “tentativa de autocritica”, acrescentada neste mesmo
ano ao Nascimento da Tragédia, e também os capitulos de Ecce homo nos quais ele comenta
cada um dos seus escritos publicados até entdo.

O discurso filosofico nietzscheano pode, assim, ser caracterizado como um
conjunto de reflexdes profundamente desestabilizador. Ao nao oferecer a possibilidade de
compreender mais o conceito filosdfico como algo “universal, impessoal, meta-historico™” e
imutavel, Nietzsche exige de seus leitores a capacidade de transitar em meio ao nao-fixado,
forcando-os a lidar com a existéncia inelutdvel de um campo aberto para a continua
emergéncia de novos sentidos, novas nuances, a qual ocorre muitas vezes por meio de

paradoxos e contradigdes, de verdadeiros becos sem saida semanticos que continuamente

desafiam a necessidade do leitor em buscar uma seguranca e um sentido definitivos.

Quando acreditamos ter compreendido Nietzsche de forma segura, corre-se na
maioria das vezes o mesmo risco de mal-entendé-lo. Uma filologia que corresponde
4 filologia de Nietzsche é uma filologia sem segurancas (...) E sua ‘necessidade’
[dos intérpretes de Nietzsche - JPSVB] ter que se fixar pelo menos provisoriamente
em suas interpretacdes e, nesse aspecto, tais intérpretes j& procedem
antifilologicamente no sentido de Nietzsche.*®

E nesse sentido que também se torna possivel compreender a dentncia feita por
Stegmaier contra o velho e repetido dogma da ambivaléncia e da contradicao na filosofia de
Nietzsche como um recurso largamente empregado por intérpretes ainda desejosos de

encontrar uma verdade, uma seguranca, um ponto fixo nos textos do filésofo alemao.

A afirmagdo da ambivaléncia em Nietzsche se converteu em dogma na Nietzsche-
Forschung; ela foi incansavelmente repetida em posturas tanto cientificas quanto

34
GM, 11, 12.

3 GIACOIA, Oswaldo. “Introdugdo”. In: STEGMAIER, W. As linhas fundamentais do pensamento de

Nietzsche. p. 29.

% STEGMAIER, W. “Depois de Montinari — Sobre a filologia-Nietzsche”. In: STEGMAIER, W. op. cit. p.

295.
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igualmente populares sobre ele, mas sem torna-la verdadeira. (...) seus escritos se
tornam realmente ambivalentes ou ambiguos, quando os conceitos sdo retirados de
seus respectivos contextos, procedendo-se sobre eles a uma universalizacdo, e tanto
mais ambivalentes ou ambiguos quando se acredita poder enquadra-los em um
sistema. (...) no interior de contextos variaveis, os signos de linguagem tém que ser
também multiplos. Pois se tais signos devem ser adquiridos em um tempo
delimitado, devem também ser delimitados em seu numero, mas, simultaneamente,
podem ser trazidos para inumeraveis contextos nos quais esses signos também
recebem sentidos inevitavelmente diferentes, deslocando, em delimitadas margens
de manobra, seu proprio sentido. De acordo com Para a genealogia da moral o
sentido deve ser “fluido” (GM II 12). Mas ¢ dificil ter que suportar filosoficamente
essa fluidez de sentido e, com ela, a realidade do uso de linguagem no geral; ¢ na
forca para suporta-la que se mostra a forca de uma filologia para a filosofia de
Nietzsche.”’

Diante da importancia deste panorama de instabilidade semantica, caberia aqui
perguntar se, uma vez que o pensador alemdo deixa claro que toda finalidade, utilidade e
funcdo ndo seriam nada mais que o resultado de uma apropriacdo, de uma atividade
deliberada de sujeicdo e de transformacdo; e ainda, uma vez que ele proprio estruturou e
expols suas principais teses de modo a selecionar seu publico de leitores, oferecendo a seus
amigos — isto ¢, a todos aqueles que “ndo tém necessidade de artigos de fé extremos.

9’38 _ (13

Aqueles que ndo apenas admitem, mas amam uma boa parcela de acaso, absurdo uma

ampla margem de manobra para mal-entendidos”,”” entdo ndo seria possivel afirmar que a
propria tarefa de compreensdo da sua obra filosofica ja nao seria desde sempre também uma
apropriacdo, uma sujeicao, um assenhoreamento, no qual o leitor e intérprete precisara lidar
com as diferentes Spielrdume legadas pelo filosofo, movendo-se no interior delas,
preenchendo-as, enfim, concedendo-lhes sentido a partir de seus proprios interesses e
vivéncias pessoais?

Se por um lado as palavras de Nietzsche sdo mais que suficientes para sustentar
uma resposta afirmativa a essa questdo, por outro lado, todavia, € necessario prudéncia para
nao incorrermos na ingenuidade de considerar que toda e qualquer tese sobre Nietzsche seria
valida, na medida em que corresponderia a uma agdo deliberada da parte do leitor em
trabalhar com as diferentes possibilidades de significado abarcadas pela fluidez dos seus
conceitos, iluminando-as, valorando-as e concedendo-lhes sentido a partir de suas proprias
vivéncias.

Naturalmente que nao se trata disso. Ao afirmarmos que toda leitura e tentativa de
compreender o discurso de Nietzsche implica necessariamente numa atividade da parte do

leitor em trabalhar com os espagos semanticos abertos e indefinidos — as margens de

37 Idem, p. 298-299.
¥ FP 5[71] (10 de junho de 1887).
3 FP 1[182] (inverno de 1885/primavera de 1886).
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manobra — deixadas propositalmente pelo filosofo, ndo queremos de forma alguma dizer
que, em se tratando de Nietzsche, “vale tudo”. H4 uma outra condi¢do de fundamental
importancia na determinagao do sentido de uma reflexdao em Nietzsche, a qual, no entender de
Stegmaier representa justamente a diferencga entre uma leitura filologicamente comprometida
e uma leitura ainda presa aos ja mencionados vicios antifilologicos, a saber: o contexto.

Uma vez que o esfor¢co declarado do filésofo teve por finalidade fazer com que
seus conceitos se apresentassem ao leitor de maneira fluida no interior de um espago
semantico indeterminado — o que impossibilita que eles possam ter seu sentido fixado de
modo univoco e definitivo —, entdo a unica determinagdo a que se pode aspirar acerca do
sentido dos termos em Nietzsche ¢ aquela que trata dos limites das margens de manobra, ou
seja, da fronteira que delimita o “espago interior indeterminado” do Spielraum™ separando-o
do ambito semantico no qual toda tentativa de se discutir as ideias de Nietzsche fracassa por
carecer de base textual.

No entender de Stegmaier, tal determinagdo s seria possivel por meio de um
estudo detalhado do contexto no qual uma determinada obra foi escrita ou uma determinada

tese foi elaborada.

(...) uma interpretagdo metodica e reflexiva dos textos de Nietzsche deve perseguir
0s contextos nos quais ele utiliza os seus conceitos e desenvolver o processo
semidtico no qual eles possivelmente recebem novos sentidos. Apenas esse método,
por mais demorado e amplo que possa ser, assegura uma exploragdo metoédica da
filosofia de Nietzsche, que segue a exigéncia metoddica do proprio filésofo de que se
leia seus escritos “lentamente” e em seu proprio contexto, sem extrair deles
“doutrinas” gerais e apressadas.”'

Tal investigacdo do contexto se faria por meio de um entrecruzamento das
referéncias dos textos publicados com os fragmentos pdstumos e, quando possivel, com as
cartas de uma mesma €poca. Se considerarmos os textos preparatérios das principais obras e
as varias revisoes e modificagdes as quais Nietzsche submetia seus escritos antes de dar-lhes
uma forma definitiva para publicagdo, perceberemos que ha uma abundancia de material nos
textos postumos que se relaciona diretamente com passagens cruciais de sua obra publicada.
Uma analise cuidadosa deste material se mostra de importancia fundamental na iluminacao de

passagens obscuras, no esclarecimento de alguns temas que s@o mencionados apenas de

* No artigo “O desvelamento por Nietzsche de uma filosofia da orientagio (In: STEGMAIER, W. op. cit. p.
311), Stegmaier oferece uma interessante definicdo de margem de manobra, que ilustra o presente
desenvolvimento: “Margens de manobra sdo limites regrados de comportamentos ndo regrados”.

*! STEGMAIER, Werner. “Nietzsche como destino da filosofia ¢ da humanidade? p. 179. A mencionada
“exigéncia metddica” de Nietzsche estd enunciada no aforismo 5 do prefacio de 1886 de Aurora. A tltima
sentenc¢a da citagdo termina com uma referéncia a outro artigo do mesmo autor, ja citado anteriormente “Depois
de Montinari — Sobre a filologia-Nietzsche”.
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maneira breve nos trabalhos publicados — os quais s6 chegaram a ser desenvolvidos em
maior profundidade nos postumos — e ainda no desvelamento de aspectos genealdgicos dos
textos nietzscheanos que tornam compreensiveis o percurso trilhado pelo pensador no
desenvolvimento de suas reflexdes, ao longo do qual o filosofo acolhe certas ideias — que
acabam publicadas — e decide rejeitar outras, ou entdo reserva-las apenas para si.

Desse modo, pensando ainda em termos de margens de manobra, se, de um lado,
nao ¢ possivel apontar uma “leitura verdadeira” dos textos de Nietzsche — pois, como
foi visto, o modo como o filésofo enuncia suas principais teses impede uma determinagdo
definitiva e absoluta do que se encontra “do lado de dentro” deste espaco de mobilidade
semantica —, por outro, é possivel apontar leituras falsas, pois o contexto no qual suas
teses foram elaboradas determina um limite fora do qual ja ndo ¢ mais possivel remeter uma
ideia a Nietzsche, sob pena de se ferir a propria “honestidade intelectual”.*?

O significativo destaque e importancia concedidos por Stegmaier a este panorama
permanente de instabilidade conceitual almejado por Nietzsche com seus escritos, bem como
a inten¢do declarada do filésofo em proporcionar a seus leitores uma experiéncia de embate
com suas diferentes margens de manobra, correspondem a uma igual valorizagdo, respeito e
atencdo ao estilo e a forma de escrita peculiares de Nietzsche. Stegmaier considera que o
cuidado nas reformulacdes, reescritas e reorganizacdes as quais o pensador submeteu seus
escritos antes de leva-los a publico tinha por finalidade precipua a criagdo de um texto
deliberadamente indomesticavel e assistematico (e igualmente nao-sistematizavel).

De vez que tal preocupagao com o estilo inexistia nas anotagdes poéstumas — as
quais, afinal de contas, eram textos particulares, de uso e acesso restritos ao proprio
Nietzsche® —, Stegmaier defende que elas ndo poderiam corresponder & versdo mais
“acabada” de suas ideias. Justamente pelo carater ndo-fluido destes textos nao publicados e,
portanto, do fato de que o contato isolado com eles ndo proporciona a experiéncia de trato
com margens de manobra ¢ que o valor filoldgico do espdlio ndo pode se igualar — quanto
menos sobrepujar — o dos textos publicados ou daqueles preparados para publicagao.

Evitando qualquer dos extremos com respeito a valoragao dos poéstumos — seja
afirmando sua primazia, tal como fez Heidegger, seja desqualificando-os inteiramente —

Stegmaier argumenta em favor de um lugar e de uma importancia especificas para tais textos.

2t CI, Incursdes de um extemporaneo, 16; EH, O Caso Wagner, 2; AC, 12; NW, Nos, antipodas.

# “Nzio se deve perder de vista, nesse caso, que Nietzsche escrevia apenas para si mesmo e nio para terceiros,
com os quais tivesse alguma obrigacdo de legibilidade, embora desejasse, em geral, que seus apontamentos
fossem lidos”. HAASE, Marie-Luise. “Excursdo ao reino dos plumitivos e escrevinhadores”. In: Estudos
Nietzsche, Curitiba, v. 2, n. 1, p. 11-21, jan./jun. 2011. Aqui, p. 14
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No seu entender, eles devem ser empregados na tarefa exegético-genealdgica de reconstrugdo
do contexto originario e do processo reflexivo através dos quais um determinado conjunto de

reflexdes em Nietzsche surge, ganha forma e acaba sendo posteriormente publicado.

Nao se deve aceitar dai que a “auténtica filosofia de Nietzsche” se encontrara
precisamente em seus apontamentos e, além disso, ¢ filologicamente desonesto
considerar seus apontamentos postumos como ‘fragmentos’ das suas verdadeiras
‘doutrinas’. Em seus apontamentos, Nietzsche teria anotado resultados de leitura,
casos, visdes gerais, linhas de pensamento e esbocos, experimentou com eles,
reescreveu-os, reagrupou-os — € entdo, em suas publicagdes, recorreu ou nao a eles
muito livremente. Se ele os publicou, ndo foi tdo parecido tal como os tinha
formulado inicialmente. Segundo principios filologicos, apenas a versdo publicada
(ou, no que se refere aos ultimos escritos, apenas aqueles previstos a publicacdo)
pode ser a versdo definitiva. S6 a definitiva foi autorizada por Nietzsche, e ele a
publicou segundo as ‘leis mais sutis’ de seu estilo, de modo que precisamente os
‘bons amigos’ deveriam ficar intranquilos da seguranca de suas interpretagdes.
‘Bons leitores’ deveriam se atentar para esse ponto. Isso ndo dispensa, naturalmente,
a leitura dos apontamentos pdstumos. Por outro lado, ¢ possivel perseguir através
deles como Nietzsche desenvolveu e formulou seus pensamentos, € por quais
pensamentos e formulagdes ele se decidiu finalmente, e a partir dai pode-se adquirir
importantes modos de interpretagdo; o mencionado aforismo 27 de Para além de
bem e mal ¢ um bom e famoso exemplo disso, assim como também para a
interpretacdo de uma grande obra, a preparagdo de Ditirambos de Dioniso nos
apontamentos postumos. Desse modo, também Montinari queria ver utilizado o
esp(')li(z,4 que deveria entdo ser ele proprio investigado do ponto de vista de suas
fontes.

E interessante observar que esta postura metodologica de Stegmaier quanto ao
valor filologico e filosofico dos escritos postumos encontra forte respaldo no trabalho que
vem atualmente sendo coordenado pela pesquisadora Marie-Luise Haase de publicacdo dos
cadernos de notas que Nietzsche utilizou de 1885 a 1889 em transcrigdao fac-similar (os quais
compdem o tomo IX da KGW).*> A recente publicacio destes volumes*® vem revelando
informagdes valiosas e de grande relevancia sobre o espolio nietzscheano que até entdo
estavam inacessiveis & maioria dos pesquisadores, como €, por exemplo, o caso de diversos
fragmentos que, a despeito de terem sido derriscados pelo filosofo, acabaram sendo
publicados na KGW e na KSA como se fossem anotagdes “validas”, ou ainda a situacao de
textos que foram posteriormente corrigidos, complementados ou mesmo totalmente
reelaborados pelo proprio Nietzsche e cujas modificagdes ndo foram incluidas na versao de

Colli e Montinari, ou entdo o foram apenas parcialmente.

* STEGMAIER, Werner. “Depois de Montinari — Sobre a filologia-Nietzsche”. In: STEGMAIER, W. op. cit.
p- 300-301.

* Para uma apreciagdo mais detalhada sobre este trabalho de transcri¢do fac-similar, Cf. HAASE, Marie-Luise.
op. cit. p. 11-21.

* Dos treze volumes previstos para o tomo IX da KGW, nove ja foram publicados até o presente momento,
sendo que, de acordo com informagdes disponibilizadas pela editora Walter de Gruyter, a publicacdo do décimo
estava prevista para outubro de 2015.
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A dimensdao do impacto que esta nova fonte bibliografica tem o potencial de
exercer sobre as futuras pesquisas de Nietzsche pode ser vislumbrada de maneira bastante
clara quando se compara 0 modo como um mesmo texto pdstumo aparece em cada uma das
versoes. Como exemplo ilustrativo, escolhemos o fragmento 34[163], de abril-junho de 1885.
Na transcricdo fac-similar, publicada recentemente no volume IX-1 da KGW, o texto se
encontra transcrito da seguinte forma, até entdo inacessivel a maioria dos pesquisadores:

von Jahrtausenden
R e in Europa
Der kirchliche \ Druck hat ein/ep{chtvo fe
Geistes “insgleichenfer Druck argwo6hnischer

. . Gewaltherre
Spannung des Bogens geschaffen, insgleighen der cwvattherren

. mit einem s\ gespannten Bogen kann man nyfimehr nach den fersnsten Zielen schiefen.

mMon h N die heiden e hion W
o1a . € betd v H

Freilich, man hat §ese Spannung als Nogf empfunden: es ist zwei Mal

im grofen Stille|vers f Bogen abzuspannen, statt mit ihm

Ben)sind 1) der Jesu

zu schieflen, einmal durch
mokratie. Pascal ist dasgNrrliche Anzeichen

lutionu—n-der demokr. LAufklirzg, mit Prefreiheit welche, mit Hiilfe
von jener furchtbagyfn Spannugg: er lachte die

fu zweit durch die Reve-

der Preffreiheit, vgfhiiten will, daBl d&Geist sich ferner noch als Noth empfindet.
Jesuiten todt. / Ich bin zufriedetNmit

So aber empfzhd ihn te B. Paskal: aus sein\ furchtbaren Spannung heraus
despotiscjfen Zustinden, vorausgesetX, dal3 man

erfand ¢f jene morderische Art von Lachen, mif\yelcher er die
mit g€mischten Rassen zu thun hat, wo inkner

Jef seiner Zeit todt lachte.
éine Spannung iiberhaupt gegeben ist. Freilich: die

europdische

Gefahr solcher Versuche ist gro3. — Die |De-

oder zum kleinsten Theile
mokratie ist nicht | eine Entfesselung von

vor Allem
Kriften, sondern | eine Entfesselung von Sich-

gehen-lassen, von Bequem-haben-wollen, von

inneren Faulheiten der-Seele. Ebenso die

Presse.*’

Ja na versdo organizada por Colli e Montinari, a mesma anotagdo ¢ apresentada de

forma bastante distinta:

Der kirchliche Druck von Jahrtausenden hat eine prachtvolle Spannung des Bogens
geschaffen, insgleichen der monarchische: die beiden versuchten Entspannungen
(statt mit dem Bogen zu schieBen) sind 1) der Jesuitism 2) die Demokratie. Pascal ist

" FP 34[163] (abril-junho de 1885) em transcri¢do fac-similar. KGW IX-1, p. 81.
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das herrliche Anzeichen von jener furchtbaren Spannung: er lachte die Jesuiten todt.
— Ich bin zufrieden mit despotischen Zustinden, vorausgesetzt, dal man mit
gemischten Rassen zu thun hat, wo immer eine Spannung iiberhaupt gegeben ist.
Freilich: die Gefahr solcher Versuche ist grol. — Die europédische Demokratie ist
nicht oder <ist nur> zum kleinsten Theile eine Entfesselung von Krdften, sondern
vor Allem eine Entfesselung von Sich-gehen-lassen, von Bequem-haben-wollen,
von inneren Faulheiten. Ebenso die Presse.*

Uma breve analise deste material j& ¢ suficiente para comprovar que o trabalho
original de organizagdo da KGW e da KSA esteve longe de ser uma simples transcrigdo ipsis
litteris dos cadernos de anotagdes do pensador. Pelo contrario, a tarefa de Colli ¢ Montinari
incluiu a formatagdo de rascunhos e anotagdes ndo raro dispersas e erraticas em forma de
“fragmentos” organizados, além de uma escolha e sele¢io® deliberada dos textos, a qual ora
considerou, ora desconsiderou as modificagdes nietzscheanas, chegando por vezes a incluir
até mesmo trechos que foram rejeitados pelo proprio Nietzsche, como evidenciado pelo
fragmento anteriormente citado.

Da mesma forma, o exame do trabalho de transcrigdo fac-similar também
contribui para desmascarar a crenga, relativamente difundida entre certos estudiosos do
filosofo alemao, de que as suas anotacdes do espolio se constituiriam em ensaios ja
desenvolvidos e com certo grau de acabamento, os quais poderiam, assim, oferecer
sustentacdo para que o leitor e intérprete extraisse deles conclusdes filosoficamente
justificaveis. Pelo contrario, o que se pode comprovar € que as anotagdes pessoais do
pensador se assemelham muito mais a um “laboratorio reflexivo”, no qual Nietzsche
experimentou com variadas possibilidades argumentativas de maneira muito livre e
descompromissada® — seja fazendo assercdes de maneira enfitica para posteriormente
abjuré-las, seja retrocedendo, complementando ou reformulando inteiramente suas ideias — o
que, de antemao, contribui para levantar suspeitas sobre qualquer tentativa de fabricar alguma
“conclusdo sistematica” a partir destas anotagdes provisorias, cadticas e incompletas.

Se, por um lado, uma discussdo aprofundada sobre a totalidade dos impactos que

a publicagdo do tomo IX da KGW ira exercer sobre as diferentes metodologias de pesquisa do

* FP 34[163] (abril-junho de 1885). Optamos por ndo traduzir este fragmento para facilitar a comparag¢io com a
transcri¢do fac-similar que foi apresentada anteriormente. Ressaltamos que o objetivo de ambas as citagdes nao é
o de tecer qualquer consideragdo sobre o contetido das ideias desenvolvidas no fragmento (caso em que a
tradugdo se faria necessaria), mas sim o de possibilitar uma comparagdo entre a versdo do texto organizada por
Montinari e a transcrigdo ipsis litteris do original, tal qual foi riscado, complementado e posteriormente
invalidado pelo proprio Nietzsche.

¥ O proprio Stegmaier, em nota de rodapé, menciona um artigo de W. Groddeck e M. Kohlenbach datado de
1995 que problematiza a “arbitrariedade” do trabalho de Montinari na organiza¢do dos pdstumos. (Cf.
STEGMAIER, Werner. “Depois de Montinari — Sobre a filologia-Nietzsche”. In: STEGMAIER, W. op. cit. p.
301, a nota de rodapé n°® 36.)

%0 Vale mencionar aqui a conhecida sentenga “Eu me anoto para mim” (ich notiere mich fiir mich) enunciada em
FP 9[188] (outono de 1887).
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pensamento de Nietzsche, bem como das limitagdes e eventuais problemas suscitados por esta
recente empreitada,”’ além de ser presentemente inexequivel devido ao fato de que a
publicacdo ainda se encontra em andamento, certamente extrapolaria os limites deste nosso
trabalho; por outro lado, contudo, ja é possivel asseverar que, ela, no minimo, oferece ensejo a
uma profunda problematizagido da legitimidade e da “honestidade intelectual™” em se
considerar os materiais do espolio como fontes primordiais na tarefa de compreensdo e
esclarecimento de suas ideias.

E nesse sentido que afirmamos que o trabalho de organizagdo do tomo IX da
KGW caminha ao encontro das reflexdes metodoldgicas desenvolvidas por Stegmaier, pois
ambos procuram cada vez mais colocar em xeque aquelas posi¢des metodologicas que
concedem validade filologica e filosofica aos escritos postumos a ponto de equipara-los com a

obra publicada ou até mesmo de suplantar sua importancia.

A luz das consideragdes metodologicas até aqui expostas, duas questdes de
importancia absolutamente fundamental para o presente trabalho emergem quase que
naturalmente: a primeira delas ¢ a objecdo que afirma que uma rigorosa ponderagdo no
recurso aos fragmentos postumos num estudo que se propde a interpretar uma temadtica
majoritariamente presente nos textos do espolio, como ¢ o caso do niilismo, representaria um
subaproveitamento de importantes fontes bibliograficas, cuja riqueza de conteudo ja teria sido
fartamente desenvolvida em interpretagdes de destaque da fortuna critica sobre Nietzsche e
cuja relevancia estaria, por essa mesma razao, devidamente comprovada. Vale ressaltar que
este mesmo motivo também ¢ aduzido pelo proprio Stegmaier como justificativa para sua
posicdo de contestacdo da importdncia do niilismo como um tema central no filosofar
nietzscheano. J4 a segunda questdo trata do problema de compatibilizar nossa proposta de
desenvolvimento de uma interpretagdo contextual do niilismo para pensar um fenémeno da
atualidade que ndo chegou a ser abordado pelo proprio Nietzsche.

A primeira questdao pode ser formulada da seguinte maneira: de vez que nossa
pesquisa se propde a tomar como ponto de partida o diagndstico nietzscheano do niilismo

como fendmeno cardinal e indeclinavel do nosso tempo, e considerando-se que os trabalhos

>! Entre as limitagdes deste projeto, poder-se-ia destacar, por exemplo, o fato de que esta transcri¢io em formato
fac-similar so ird abranger os “fragmentos finais” de Nietzsche, ou seja, aqueles redigidos entre 1885 e 1889,
deixando de fora, portanto, a maior parte dos materiais do espolio.

S2Ct CI, Incursdes de um extemporaneo, 16; EH, O Caso Wagner, 2; AC, 12; NW, Nos, antipodas.
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de maior destaque sobre este tema desenvolvidos ao longo da historia da repercussdo de suas
ideias — como os de Martin Heidegger, de Gilles Deleuze e de Elisabeth Kuhn,>® para ficar
com trés grandes exemplos — se apoiaram largamente, quando ndo inteiramente, nas
anotagdes postumas como fontes primdrias, entdo o que se pode esperar em termos de
factibilidade e das possibilidades de sucesso de uma tentativa de interpretar o niilismo em
Nietzsche que pretenda tomar por base primordialmente a obra publicada e que imponha aos
materiais do espo6lio as ressalvas anteriormente desenvolvidas?

Como uma dificuldade adicional, vale destacar que as parcas mengdes do termo
niilismo na obra publicada, somadas ao fato de que a expressdo “superacdo do niilismo” nao
ocorre textualmente em nenhum escrito de Nietzsche, levaram o proprio Werner Stegmaier a
contestar a importancia deste problema como um tema central no filosofar nietzscheano.*
Ora, se até aqui advogamos em favor da proposta metodologica de Stegmaier, como entdo
lidar com este dilema?

A abordagem destas duas questdes nos proporciona a oportunidade para
demarcarmos precisamente os limites de nossa filiagdo a vertente metodologica proposta por
Werner Stegmaier. No que diz respeito a primeira questao, conquanto tenhamos buscado até o
momento enfatizar a importancia do carater fluido e aberto do filosofar nietzscheano como
uma caracteristica que determina o tipo de resultado que se pode esperar de um trabalho
hermenéutico sobre seus conceitos, e ainda, a despeito de nossa plena concordancia com
Stegmaier no que diz respeito aos problemas de se considerar os materiais do espolio como
fontes primarias para a pesquisa em Nietzsche, ¢ necessario pontuar que nao compartilhamos
da sua perspectiva de que “Nietzsche ndo se encontrava, no seu filosofar, fixado na

. [ 55
necessidade do niilismo”.

3 Ct HEIDEGGER, Martin. Nietzsche I, Nietzsche Il e também “A palavra de Nietzsche ‘Deus morreu’”;
DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a Filosofia. Trad. Ruth Joffily Dias ¢ Edmundo Fernandes Dias. Rio de Janeiro:
Editora Rio, 1976 e também, do mesmo autor, A Ilha Deserta e outros textos. Sdo Paulo: Iluminuras, 2004;
KUHN, Elisabeth. Friedrich Nietzsches Philosophie des europdischen Nihilismus. Berlim: Walter de Gruyter,
1992. (Monographien und Texte zur Nietzsche-Forschung, vol 25). Da mesma autora, Cf. também “Nietzsches
Quelle des Nihilismus-Begriffs”, in: Nietzsche-Studien. Berlim: Walter de Gruyter, 1984, p. 253-278 (Vol 13) e
ainda “Nihilismus”. In: OTTMANN, Henning. (Org.) Nietzsche-Handbuch: Leben, Werk, Wirkung. Stuttgart;
Weimar: Metzler, 2000. p. 293-298. No ambito especifico da pesquisa de lingua portuguesa, vale mencionar
também o trabalho de Clademir Araldi, o qual também concede grande énfase aos textos do espolio. ARALDI,
Clademir. Niilismo, Criagdo, Aniquilamento. Nietzsche ¢ a filosofia dos extremos. Sdo Paulo: Discurso editorial;
Ijui, RS: Ed. Unijui, 2004.

> Nietzsche ndo se encontrava, no seu filosofar, fixado na necessidade do niilismo. Na obra publicada por ele s6
muito contidamente falou do niilismo. (...) Tal como com o pensamento do eterno retorno do mesmo, é no
espolio de Nietzsche que o niilismo desempenha o grande papel que Kdselitz lhe atribuiu na Vontade de Poder,
sendo que também aqui o discurso ndo é sobre “superacdo”, mas sobre “autossuperacdo do niilismo”.
SSSTEGMAIER, W. “Nietzsche segundo Heidegger”. In: STEGMAIER, W. op. cit. p. 257-258.

Idem.
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Pelo contrario, entendemos que a mera escassez de mengdes textuais diretas do
termo niilismo, bem como a auséncia da expressao “superacdo do niilismo” na obra publicada
nao sao suficientes para justificar a afirmagdo de que a problematica filoséfica que envolve o
diagnostico da perda generalizada de credibilidade das verdades e valores que
tradicionalmente constituiram a base da cultura e da civilizagdo ocidental — o niilismo — nao
ocuparia uma dimensdo privilegiada no espectro de preocupagdes filosoficas de Nietzsche,
visto que ela de fato se faz presente tematicamente em boa parte de sua obra publicada, ainda
que referida por termos diferentes.

Uma avaliagdo criteriosa da relevancia das reflexdes sobre o niilismo na obra
publicada de Nietzsche ndo pode prescindir de levar em consideragdo o ja mencionado carater
multivoco dos conceitos do filésofo de Naumburg. Se, como afirmamos anteriormente, uma
mesma palavra ou expressao de Nietzsche possui um sentido fluido, entdo ndo nos parece nem
um pouco inconsistente considerar que o fildsofo possa ter igualmente empregado palavras
distintas para expressar uma mesma ideia. Esta constatacdo, que ja foi fortemente enfatizada
na interpretacdo desenvolvida por Elisabeth Kuhn,*® pode ser verificada a partir da leitura de

diversas passagens nas quais o niilismo & referido como “crise”,”’ “morte de Deus”,>®

59 x5 60 .~ 5 61 . . 62
“desespero”,”” “convulsdo”,” “vontade de destruicao”,”” “o maior acontecimento recente”,

“declinio”,63 etc.

Além disso, como ficara claro no proximo capitulo, tencionamos desenvolver
nossa interpretacdo do niilismo no intuito de mostrar de que forma se pode entender que esta
tematica se relaciona de maneira indissocidvel tanto com as reflexdes do filésofo sobre o
papel desempenhado pelo impulso de se buscar a verdade ao longo da histéria da civilizagdo
ocidental (referido como “vontade de verdade”), como também com sua critica a Socrates, de
modo que acreditamos ser entdo possivel sustentar que uma parcela significativa das reflexdes

registradas em anotagdes pdstumas, amplamente conhecidas e repetidamente mencionadas na

fortuna critica, guarda, em maior ou menor grau, uma relagdo direta com os textos publicados.

0 Cf. KUHN, Elisabeth. Friedrich Nietzsches Philosophie des europdischen Nihilismus, especialmente a
introdug@o e o capitulo 1 (pags. 2-37) onde a pesquisadora investiga as origens do conceito nietzscheano de
niilismo tanto do ponto de vista semasioldgico como onomasiologico, sendo que este Ultimo diz respeito ao
emprego de diversas palavras distintas por parte do filésofo aleméao para indicar uma mesma ideia.

T Cf. FP 11[119] (novembro de 1887-marco de 1888).

*GC, 125.

% Cf. o conhecido “fragmento Lenzer Heide”, FP 5[71] (10 junho de 1887)

% 1dem.

o' Idem.

“GC, 343.

53 FP 9[35] (outono de 1887)
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A diferenga ¢ que, na obra publicada, o pensador ndo se referiu ao tema usando o termo
especifico niilismo.

Apenas para exemplificar algo que pretendemos desenvolver detalhadamente mais
adiante, acreditamos que este seja o caso dos textos péstumos nos quais Nietzsche menciona
uma diferenciacdo entre “niilismo completo” [der vollkommene Nihilism] e ‘“niilismo
incompleto” [der unvollstindige Nihilism].°* A despeito de Elisabeth Kuhn®, entre outros
intérpretes,’® considerarem que a fonte primaria para tal diferenciacio se encontraria nos
materiais do espolio, a nosso ver, estes rascunhos pdstumos nao estabelecem esta distingao,
mas apenas nomeiam algo que ja se fazia presente tematicamente de maneira bastante
pungente nos aforismos 108 e 125 d’4 Gaia Ciéncia.

Com isso, queremos defender que o carater pulverizado e inconclusivo por meio
do qual o niilismo foi tematizado e desenvolvido por Nietzsche ao longo da obra publicada
ndo ¢ suficiente nem para minorar a relevancia deste tema nem para justificar a
obrigatoriedade do recurso indiscriminado aos fragmentos pdstumos na tarefa filoldgico-
interpretativa. Pelo contrario, ¢ preciso aqui ndo perder de vista o fato de que os argumentos
que afirmam que a desconsideracao dos textos do espdlio como fontes primarias acabaria por
fazer com que a interpretacdo sofresse um “esvaziamento de conteido” — tornando-se, com
isso, rasa ou superficial — derivam diretamente de uma concep¢do que pressupde que o
objetivo de um “bom” trabalho hermenéutico sobre o pensamento nietzscheano seria o de
buscar esclarecer e organizar suas ideias de uma maneira “completa”, fixando as margens de
manobra, pavimentando um caminho seguro até¢ o nucleo das suas principais reflexdes e
preenchendo totalmente as lacunas deliberadamente deixadas pelo filosofo, estabilizando,
assim, a fluidez dos seus conceitos.

Ora, como procuramos argumentar anteriormente, tal concepcdo da tarefa

filologico-interpretativa ainda exala profundos rancos daquele anseio por sistematizar e

6 As duas anotagdes postumas comumente citadas em sustento desta distingdo sdo o FP 11[411] (novembro de
1887-mar¢o de 1888), onde Nietzsche se refere a si proprio como “o primeiro niilista completo da Europa” e
também o FP 10[42] (outono de 1887), que transcrevemos inteiramente a seguir:

Questdo principal. Em que medida o niilismo completo é a conseqiiéncia necessaria dos ideais de até entdo.

— O niilismo incompleto, suas formas: nés vivemos inseridos neste meio.

— As ftentativas de escapar do nfiilismo] sem transvalorar os valores: trazem a tona um resultado contrario:
intensificam o problema.

Vale ressaltar ainda que o FP 11[411] veio a se tornar bastante conhecido do publico em geral porque foi
incluido como prefacio d’A Vontade de Poder. Além destes dois excertos, a expressdo “niilista completo”
também ¢ mencionada no FP 10[43] (outono de 1887).

% No verbete “Nihilismus” (In: OTTMANN, Henning. (Org.) Nietzsche-Handbuch: Leben, Werk, Wirkung.
Stuttgart; Weimar: Metzler, 2000. p. 293-298), a p. 295 a autora também cita o FP 10[42] (outono de 1887)
como referéncia que sustenta esta diferenciagao.

6 Cf. também ARALDI, Clademir. “Para uma caracteriza¢io do niilismo na obra tardia de Nietzsche”. In:
Cadernos Nietzsche 5. Sao Paulo: Discurso, 1998. p. 75-94. Aqui, p. 86.
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consumar a reflexao filoséfica nietzscheana, o qual ¢ produto direto da influéncia deletéria
exercida pela compilagio 4 Vontade de Poder sobre a pesquisa deste pensador. E este motivo
que nos leva a considerar que o anseio por sistematizar e preencher todas as lacunas do
pensamento de Nietzsche nao justifica a validade ou a legitimidade metodolédgica do recurso
aos escritos postumos em paridade com a obra publicada.

Muito mais proficuo do ponto de vista reflexivo e mais coerente do ponto de vista
da fidelidade para com as intengdes explicitas deste pensador nos parece ser a busca por uma
interpretagdo que atue nas margens de manobra legadas pelo filosofo alemao, operando
ativamente com elas sem que, no entanto, o resultado seja uma doutrina cristalizada ou um
conjunto de verdades “mumificadas”.®’

Nesse sentido, entendemos que o uso criterioso do espolio em conformidade com
os principios metodoldgicos anteriormente elencados, ao contrario de esvaziar ou de retirar a
densidade filos6fica de uma interpretacdao sobre o niilismo ou sobre qualquer outra tematica
desenvolvida por Nietzsche, contribui antes para a preservacdo do potencial criativo e
reflexivo da sua filosofia.

Trabalhar com as reflexdes de Nietzsche de maneira a evitar a imobilizacao dos
seus conceitos em doutrinas estéreis e acabadas, preservando o quanto possivel a riqueza de
possibilidades existente nas margens de manobra. Esse ¢ o principal desafio ao qual nos
dispomos a enfrentar com esta pesquisa.

A segunda objecao diz respeito a nossa proposta de realizar uma leitura contextual
do niilismo na obra nietzscheana com vistas a, em seguida, empregar seu diagnostico do
niilismo como mecanismo heuristico para a compreensdo do contexto da emergéncia e
multiplicagdo de diferentes formas de fundamentalismos, o que quer dizer que queremos
trabalhar com suas ideias fazendo-as atuar sobre um fenomeno que se coloca para além do
contexto das preocupagdes filosodficas originais de Nietzsche. Diante da importancia fulcral
que a vertente metodologica da interpretacdo contextual concede ao contexto originario a
partir do qual uma determinada reflexao filosoéfica emergiu, entdo qual a probidade filologica
de relacionarmos as reflexdes de Nietzsche com o contexto da atualidade? Em outras
palavras, em que medida seria licito do ponto de vista interpretativo fazer uso de uma
metodologia de pesquisa centrada no contexto especifico das reflexdes de Nietzsche para

investigar uma problematica que nao faz parte deste contexto?

T Ct. CI, A razdo na Filosofia, 1.
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A resposta a esta segunda obje¢do demanda um esclarecimento mais preciso sobre
como pretendemos realizar cada uma das etapas que irdo compor esta pesquisa. Ao contrario
do que a pergunta poderia dar a entender, nossa intengdo com este trabalho ndo ¢ a de
sustentar que a proposta metodoldgica da interpretacao contextual possa também servir como
um conjunto de critérios validos para a efetivacdo de uma reflexdo que busque pensar e
avaliar a atualidade do pensamento filoséfico de Nietzsche.

Se é certo que num primeiro momento iremos pautar nossa investigacdo do
niilismo nos critérios metodologicos desenvolvidos por Stegmaier, ¢ preciso, contudo,
pontuar que nosso esforco subsequente em entender e avaliar o fundamentalismo a partir do
arcabougo teodrico nietzscheano ird se constituir numa etapa distinta da pesquisa, a qual nao
necessariamente terd que ser levada a cabo a partir dos mesmos principios metodolédgicos.

Entendemos que esta diferenga de critérios de trabalho se justifica pelo fato de que
os objetivos de cada uma das etapas de nossa pesquisa sdo diferentes. Tendo em vista que a
principal caracteristica que torna a interpretagdo contextual tdo relevante para a pesquisa em
Nietzsche consiste justamente no fato dela se constituir numa metodologia que busca
corresponder ao maximo as especificidades do fazer filos6fico deste pensador tdo peculiar,
entdo ndo faz nenhum sentido esperar que ela apresente condi¢cdes de ser integralmente
transplantada como critério orientador para outra tarefa reflexiva que se situa num ambito
distinto.

E preciso ressaltar, todavia, que nossa declaragio de que iremos abandonar a
interpretagdo contextual na segunda etapa de nossa pesquisa nao implica, todavia, que com
isso nossa intencdo seja a de efetivar um exercicio reflexivo inteiramente desvinculado do
modus operandi do filosofar nietzscheano. Como procuramos destacar anteriormente, o
proprio filosofar em Nietzsche deu-se por meio de apropriacdes e deslocamentos de sentido, o
que pode ser comprovado ao recordarmos a citacdo de Para a Genealogia da Moral, 11, 12, ja
destacada anteriormente.

Para tornar nosso argumento mais claro, exemplificaremos com uma breve
referéncia ao conceito de niilismo em Nietzsche: como serd visto no préximo capitulo, o
niilismo foi apropriado pelo pensador alemao a partir de um contexto politico e social
bastante especifico, e posteriormente transformado em chave de leitura para a interpretagao de
toda a historia da filosofia e, por conseguinte, de toda a historia da cultura e da civilizagao
ocidental.

A despeito do conceito de niilismo operar relacionando acontecimentos distintos e

independentes entre si (a filosofia socratico-platonica, o nascimento do cristianismo, o furor
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destrutivo dos jovens revoluciondrios russos e também a crescente perda de importancia e de
autoridade da religido, experimentada por Nietzsche na Europa do fim do século XIX com a
ascensao de Feuerbach, do materialismo e do positivismo, etc.), ele emerge a partir deste
“caos” relacionando fenomenos distintos e fazendo com que eles ganhem sentido,
constituindo, dessa forma, uma interpretacao da vida.

Da mesma forma como o filésofo de Naumburg se apropriou de um conceito
originalmente ligado a politica e a cultura russas e o transformou numa chave de leitura para
pensar e avaliar toda a historia do pensamento religioso, filoséfico e cientifico do Ocidente,
nossa inten¢do ¢ a de tentar acompanhar este movimento, investigando se e como seria
possivel fazer o mesmo com o fundamentalismo.

Nesse sentido, a tarefa que nos propomos a levar a cabo nesta tese de doutorado
busca realizar uma atualizacdo do conceito de niilismo para a compreensao de fendmenos
caracteristicos dos séculos XX e XXI e, enquanto aplicagdo dos conceitos nietzscheanos para
fora e além do seu contexto original, pretende se constituir num exercicio de reflexao
filosofica.

Se, por um lado, uma apropriagdo de um conjunto de reflexdes filosoficas
fechadas, com conceitos datados, daria margem a acusagdo de anacronismo, por outro lado,
contudo, entendemos que a peculiaridade do filosofar aberto, fluido e deliberadamente
inacabado de Nietzsche — passivel, portanto, de ser apropriado por seus leitores —, nao
apenas permite mas chega mesmo a incentivar uma tal apropriacao.

Com isso, ao nos apropriarmos da filosofia de Nietzsche para compreendermos
um conjunto de fenomenos da atualidade, acreditamos ndo estar incorrendo em anacronismo.
Pelo contrario, tencionamos levar adiante o jogo inaugurado pelo filésofo, configurando mais
uma vez, ¢ de modo diferente, as margens de manobra por ele legadas a seus leitores,
insuflando, com isso, um novo sopro de jovialidade e vitalidade matutina nos seus

pensamentos “escritos e pintados™" com ares e cores do entardecer.

8 ABM, 296.
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CAPITULO 2 — O NIILISMO

2.1 0 CONTEXTO HISTORICO-LITERARIO DO NIILISMO RUSSO

Quando se procura investigar as fontes a partir das quais Nietzsche desenvolveu
sua reflexdo acerca do niilismo, a obra de Paul Bourget Essais de psychologie contemporaine
¢ considerada por alguns estudiosos, como Charles Andler, como a fonte mais significativa.'
De fato, ¢ indiscutivel que o desenvolvimento que este escritor francés fez da “teoria da
décadence”, bem como seu diagndstico da presenca do “espirito crescente de negagdo da

vida™?

na literatura de sua época tiveram grande importancia nas elaboragdes que o pensador
alemao fez do conceito de niilismo entendido como negacao da vida.

Todavia, ¢ fundamental ndo perder de vista que as primeiras mengdes diretas do
termo “niilista” nos textos do filésofo de Naumburg ocorrem em duas anotagdes pdstumas
redigidas no verdo de 1880 — ou seja, trés anos antes do lancamento do primeiro volume da
obra de Bourget na Franca — as quais trazem o esboco de uma reflexao que se relaciona
diretamente com o contexto das agitagdes politicas, culturais e sociais da Russia da segunda
metade do século XIX, conforme este foi tematizado pelo escritor russo Ivan Turguéniev em
seu romance Pais e Filhos e que ficaria posteriormente conhecido como “niilismo russo”.

Sem a inten¢do de desmerecer a relevancia que a leitura de Bourget teve nas
reflexdes nietzscheanas sobre o niilismo, buscaremos, todavia, neste primeiro momento, nos
ater aqui as reflexdes desenvolvidas nestes primeiros esbocos € nos respectivos
desdobramentos em aforismos publicados em Aurora, com vistas ndo apenas a realizar uma
introdugdo a temadtica do niilismo, mas também para tornar explicita a dimensdo da
importancia desempenhada pelo contexto social, politico, literario e cultural do niilismo russo
no processo de recepcao do conceito de niilismo por Nietzsche.

Sabe-se que o termo niilismo ja tinha sido cunhado muito antes do romance de
Turguéniev vir a publico, tendo sido empregado num sentido politico pejorativo ainda a época

da Revolucdo Francesa.” Todavia, suas primeiras mencdes num significado “essencialmente

' Cf. ANDLER, Charles. Nietzsche, sa vie et sa pensée: la derniére philosophie de Nietzsche. Paris : Gallimard,
1931. p. 266. e também MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: His Philosophy of Contradictions and the
Contradictions of His Philosophy. Trad. David J. Parent. Urbana/Chicago: University of Illinois Press, 1999. p.
198.

2 ARALDI, Clademir. Niilismo, Cria¢do, Aniquilamento. Nietzsche e a filosofia dos extremos. Sdo Paulo:
Discurso Editorial; Tjui: Ed. UNIJUI, 2004. p. 57.

3 Muito embora a raiz etimologica do niilismo — nihil — remeta ao conceito de nada, sendo com isso possivel
remontar sua presenca na tradicdo filosofica ja a partir do didlogo Gdrgias de Platdo, o primeiro uso da
designagdo “niilista” ocorre somente na Revolu¢ao Francesa, quando eram denominados “niilistas” aqueles que
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filosofico™ remontam ao contexto de discussdes do idealismo alemo tardio ocorridas durante
um breve periodo que se inicia nos anos finais do século XVIII e prossegue até as primeiras
décadas do século XIX, no qual o termo niilismo foi empregado inclusive por Hegel e
Schelling em alguns dentre seus escritos filosoficos de juventude.’ E oportuno observar que,
apesar das mengdes ao niilismo realizadas nesta época guardarem uma relagdo geral com a
nog¢do de negagdo, ndo havia qualquer consenso quanto ao significado especifico deste termo,
de forma que cada um dos autores desta época 0 empregou com um sentido particular.’
Alguns estudiosos identificam a primeira apari¢do do niilismo em um texto
filos6fico numa carta de F. H. Jacobi para J. G. Fichte escrita em 1799. Na mencionada carta,
Jacobi, criticando o subjetivismo radical do pensamento de Fichte, chama seu idealismo de
“niilismo”,” dizendo que este tenderia a dissolver “nio s6 o universo dos valores
consolidados, como também a propria natural certeza da realidade que se reduziria a um
involucro, a um espaco vazio a mercé de uma onipoténcia subjetiva”.® Do ponto de vista
estritamente cronoldgico, contudo, a carta de Jacobi ndo possui de fato tal prioridade, pois se
sabe da existéncia de outros escritos filoséficos anteriores a ela nos quais o niilismo ja
figurava, sendo que nesta categoria inclui-se até mesmo um outro texto de autoria do proprio

Jacobi, redigido em 1798.°

Mas prova maior [da inclusdo do niilismo nos dialogos filosoficos da Alemanha -
JPSVB] vem das pesquisas lexicais que documentaram o uso do termo em outros
pensadores do periodo romantico, antes até da carta de Jacobi a Fichte. E o caso de
Daniel Jenisch, autor quase desconhecido, proximo de Hamann, que teve algum
contato com Kant (...). Ele fala de niilismo, repetidas vezes, em seu tratado Uber
Grund und Wert der Entdeckungen des Hernn Professor Kant in der Metaphysik,
Moral und Asthetik, 1796 (Sobre o fundamento e o valor das descobertas do
professor Kant em metafisica, moral e estética), apresentado no concurso da
Academia Prussiana sobre os progressos da metafisica.'’

ndo eram nem a favor nem contra a revolucao. Cf. PECORARO, Rossano. Niilismo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar.
2007. p. 8.

4 MULLER-LAUTER, Wolfgang. “Nihilismus” In: RITTER, Joachin; GRUNDER, Karlfried; GABRIEL,
Gottfried. Historisches Wérterbuch der Philosophie. Basel, Schwabe Verlag: 1971-2007. Vol. 6, p. 846.

> Cf. VOLPI, Franco. O Niilismo. Trad. Aldo Vannucchi. Sdo Paulo: Loyola, 1999. p. 23-25.

% Para uma apreciagio mais detalhada dos diferentes significados do niilismo segundo cada um dos autores desta
época, Cf. VOLPI, Franco. op. cit. , p. 17-24.

7 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: His Philosophy of Contradictions and the Contradictions of His
Philosophy. Trad. David J. Parent. Urbana/Chicago: University of Illinois Press, 1999. p. 197.

¥ PECORARO, Rossano. op. cit., p. 11-12.

? VOLPIL, Franco. op. cit., p. 18-19. Apesar de Miiller-Lauter defender a prioridade da carta de Jacobi em seu
livro Nietzsche: His Philosophy of Contradictions and the Contradictions of His Philosophy, ele reconhecera a
anterioridade do escrito de Jenisch em um artigo publicado posteriormente. Cf. MULLER-LAUTER, W.
“Nihilismus als Konsequenz des Idealismus”. In: SCHWAN, Alexander (Org.). Denken im Schatten des
Nihilismus. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1975. p. 114-115.

" VOLPI, Franco. op. cit., p. 19.
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Nao demorou muito, porém, para que a natureza corrosiva da palavra niilismo —
que invoca diretamente as ideias de nega¢do, destrui¢do e/ou nada — acabasse fazendo com
que esse termo extrapolasse o ambito dos debates filoséficos e passasse a ser empregado
também na politica, designando certas tendéncias revoluciondrias radicais de rebelido social e
ideologica num sentido notadamente pejorativo.'’ Nesse contexto, tanto o hegelianismo de
esquerda como algumas vertentes do anarquismo (em especial as ideias libertarias de
Proudhon e Bakunin) foram acusadas de serem “niilistas”.'?

Foi precisamente com este sentido politicamente depreciativo que a palavra
niilismo chegou até a Russia, tendo sido empregada em pelo menos duas ocasides antes de
finalmente aparecer no romance de Turguéniev em 1862," quando entdo seu uso disseminou-
se ampla e rapidamente ndo apenas entre as camadas mais intelectualizadas, mas também nos
meios jornalisticos e culturais, o que fez com que ele passasse a fazer parte do vocabulario
popular da época.

Apesar do significado do termo niilismo no contexto das agitagdes politicas e
sociais da Russia ter sido determinado a partir do emprego de tal palavra nos debates de
critica a determinadas correntes politicas de cunho socialista, anarquista e libertirio ou
daquelas derivadas do idealismo alemdo, ¢ importante observar que a amplitude e a
popularidade alcancadas pelo niilismo russo apos a publicagdo do romance de Turguéniev e
dos acontecimentos espetaculares que sacudiram a Russia nas décadas que se seguiram
acabaram por obscurecer completamente as discussoes anteriores sobre o niilismo,
contribuindo para que elas caissem rapidamente no esquecimento. Uma das maiores provas
disso ¢ a alegacdo de Turguéniev em suas Memorias literarias e de vida de que ele proprio

teria cunhado o termo niilismo:

Muitas outras pessoas aproveitaram essa palavra por mim criada — “niilista” —
como ocasido ou pretexto para tentar impedir o movimento que arrastava a
sociedade russa. N@o usei esse termo como reprovagdo nem com o intuito de
humilhar, mas como expressdo justa ¢ correta de um fato real, historico. E a palavra

"1dem, p. 37.

2 cf. MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: His Philosophy of Contradictions and the Contradictions of
His Philosophy, p. 197 e também VOLPI, Franco. op. cit., p. 28-31.

" «Q critico romantico N. I. Nadezdin, por exemplo, em 1829, em artigo intitulado “Somni¢e nigilistov” (A
reunido dos niilistas) ja os definira como os que nada sabem e de nada entendem. Também M. N. Katkov usara o
mesmo epiteto para criticar os colaboradores da revista O Contempordneo como gente que nao acredita em
nada”. VOLPI, Franco. op. cit., p. 14. Cf. também GOERDT, W. “Der Nihilismus-Begriff in RuB3land”. In:
RITTER, Joachin; GRUNDER, Karlfried; GABRIEL, Gottfried. Historisches Worterbuch der Philosophie.
Basel, Schwabe Verlag: 1971-2007. Vol. 6, p. 853-854. A presenca da palavra niilismo na Russia antes da
publicagdo de Pais e Filhos também é destacada por Miiller-Lauter. Cf. MULLER-LAUTER, Wolfgang. op. cit.,
p. 197.
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acabou transformada em instrumento de delagdo, de condenacédo inapelavel, como se
. 14
fosse um estigma.

A partir de entdio a expressdo “niilismo russo”"”, bem como o adjetivo “niilista”®

passaram a ser empregados para se referir ao conjunto de a¢des natureza cultural, politica e
social promovidas no entdo Império Russo durante as décadas de 60 a 80 do século XIX por
diversos grupos independentes de jovens revolucionarios, os quais, agindo em nome de ideais
socialistas e/ou anarquistas, objetivavam uma profunda reformulacdo do establishment. A
despeito dos niilistas também terem feito uso de meios legais e ndo violentos para
propagandearem seus ideais, a imagem que historicamente ficou associada ao niilismo russo
foi a da dimensdao mais espetacular dos acontecimentos, a saber: uma sucessao de crimes
violentos e de atos de destruicdo e sabotagem com o intuito de desestabilizar o regime
czarista, os quais incluiram intimeros incéndios criminosos e cinco tentativas de assassinar o
Czar levadas a cabo nos ultimos anos da década de 70 e primeiros anos da década de 80 do
século XIX.

Se antes de 1861 ainda era possivel apontar a defesa da libertacdo dos servos
como um importante ponto de convergéncia que agregava, em maior ou menor grau, uma
significativa parcela de representantes das diferentes geragdes de intelectuais russos,'’ com a

proclamagdo do Czar Alexandre II de 3 de margo de 1861, que colocou fim a servidao no

' VOLPI, Franco. op. cit., p. 13. Cf. também MULLER-LAUTER, Wolfgang. op. cit., p. 197.

5 Ao longo desta pesquisa, deparamo-nos também com outras denominagdes para este conjunto de agdes de
cunho revolucionario e anarquista ocorridas na Russia. O historiador Eric Hobsbawm, nas obras “4 Era do
Capital - 1848-1875" ¢ “A Era dos Impérios — 1875-1914”, refere-se a este conjunto de acontecimentos
empregando a expressdo “populismo russo” (Cf. HOBSBAWM, Eric J. 4 Era do Capital — 1848-1875. Trad.
Luciano Costa Neto. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2009, caps 9 e 10, especialmente as pags. 175-200). A opgéo
de Hobsbawm por populismo russo ao invés de niilismo muito provavelmente deve ter ocorrido por influéncia
do livro Les Intellectuels, le peuple et la revolution. Histoiré du populisme russe au XIX siéecle, do historiador
Franco Venturi, o qual Hobsbawm afirma ser “um trabalho-chave nesta questao” (Cf. A Era do Capital, p. 327).
' No livro A Era dos Impérios — 1875-1914, Hobsbawm refere-se aos revolucionarios niilistas como
“narodniks”, palavra derivada do russo narod, que significa povo. (Cf. HOBSBAWM, Eric. 4 Era dos Impérios
— 1875-1914. Trad. Sieni Maria Campos ¢ Yolanda Steidel de Toledo. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1988, cap.
12).

7 “Essas ideias e tendéncias [socialistas - JPSVB] haviam levado muito tempo para se consolidar na Russia;
pode-se mesmo dizer que foram estimuladas inicialmente pelas gritantes injusticas da serviddo, uma institui¢ao
que havia muito preocupava os membros mais destacados da sociedade culta russa e foi um dos motivos da
abortada Insurreicdo Decabrista de novembro de 1825.

Toda uma nova geragdo abragara a mesma causa, embora ndo mais se¢ inspirasse nos ideais do
republicanismo liberal que prevalecia principalmente (embora ndo exclusivamente) entre os revoltosos
decabristas. A inspiracao da nova geragdo provinha das teorias socialistas que haviam comecgado a aparecer na
Franca na década de 1830. Intensamente comovido por seu contato pessoal com as brutalidades infligidas aos
camponeses, Dostoievski também fora muito influenciado pela literatura progressista, humanitaria e vagamente
socialista utdpica (...) que penetrara na Russia a partir da Franga, a despeito dos esforcos dos censores para
impedir sua entrada”. FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Anos de Provagao, 1850-1859. Trad. Vera Pereira. Sao
Paulo: Edusp, 2008. p. 26.
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Império Russo, este consenso instdvel cedeu lugar a um acirramento das diferencas e das
incompatibilidades entre os grupos, culminando numa polariza¢ao inconcilidvel.
Referidos como razmotchintsy, que significava “aqueles que ndo tinham status
(tchin) fixo no sistema russo de castas”,'® estes jovens intelectuais diferenciavam-se das
geracdes anteriores ndo apenas pela sua origem social — de vez que pertenciam, em sua
.. 1. .. . 19 .. . ~
maioria, a familias de classes sociais humildes = — mas principalmente, pela sua valorizacao

e defesa de principios diametralmente opostos aos das geracdes anteriores, como ressalta

Joseph Frank no terceiro volume de sua biografia de Dostoiévski:

(...) a geracdo dos anos 1860 criticava acerbamente os elementos do idealismo
romantico que ainda persistiam na cultura liberal e aristocratica de seus antecessores
imediatos e substituiu esse idealismo por um materialismo genérico, uma ética do
egoismo utilitarista e uma fé ingénua em que a ciéncia e a racionalidade seriam
suficientes para desintrincar as complexidades da condi¢do humana.”

Dentre os principais lideres da jovem intelectualidade niilista, destacam-se os
nomes de Nikolai Tchernichévski, Nikolai Dobroliubov e Dimitri Pissarev. Os dois primeiros
trabalharam e publicaram intensamente ao longo de suas curtas carreiras produtivas®’ no
periddico Contempordneo, o qual, de 1852 até 1866, serviu como principal plataforma de
divulgacao para os ideais revolucionarios niilistas.

E importante observar que os niilistas russos nunca chegaram a constituir um
grupo homogéneo nem tampouco uniforme, seja quanto aos principios ou quanto ao modus
operandi. Pelo contrario, o tipo de atividades, o grau de sigilo ou de abertura das diferentes

associacdes ao conhecimento publico, bem como sua legalidade ou ilegalidade variavam

' FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertagio, 1860-1865. Trad. Geraldo Gerson de Souza. Sdo
Paulo: Edusp, 2009. p. 29.

' “Quem e o que eram os raznotchintsy? Eram os filhos de padres, os pequenos funcionarios, os proprietarios de
terra empobrecidos, as vezes servos emancipados ou ndo, todos aqueles que haviam conseguido educar-se e
existir nos intersticios do sistema de castas na Riissia”. Idem, p. 234.

2 1dem, p. 29-30.

I Dobrolitbov sucumbiu & tuberculose em 29 de novembro de 1861, com apenas 25 anos. Apesar de
Tchernichévski ter vivido até os 61 anos, sua carreira produtiva foi precocemente interrompida pela sua prisao
em 7 de julho de 1862. Sua ultima publicag@o foi o romance Que Fazer?, uma resposta a publicagdo de Pais e
Filhos, escrito enquanto estava encarcerado na fortaleza Pedro e Paulo, em S3o Petesburgo.

2 Boa parte dos estudiosos considera que o periodo de maior destaque do Contempordneo ocorreu entre 0s anos
de 1852 a 1862, quando esta publicacdo esteve sob a orientagdo direta de Dobrolitibov e Tchernichévski e servia
como principal veiculo legal para a divulgagdo em larga escala de principios e ideias niilistas no Império Russo.
Logo apods a morte precoce de Dobrolibov a revista foi suspensa durante 8 meses e Tchernichévski foi preso.
Apesar disso, entendemos que os anos de 1863 a 1866, nos quais o Contempordneo voltou a ativa depois do
hiato da suspensdo legal, foram igualmente relevantes devido a publicagdo do romance Que Fazer?, o qual, na
opinido de Joseph Frank “apesar de toda a sua visivel fraqueza artistica, é cotado como uma das mais bem-
sucedidas obras de propaganda ja escritas em forma de ficgao. Poucos livros causaram um impacto tdo direto e
eficaz sobre as vidas de um niimero tdo grande de pessoas, a comecar pelos esforcos dos discipulos diretos de
Tchernichévski para formar comunas cooperativas socialistas semelhantes aquelas que ele descrevera e
continuando até Vladimir Ilitch Lénin, cuja admiragdo pelo romance de Tchernichévski foi irrestrita e que tinha
nessa obra uma fonte de inspiragdo pessoal”. FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertacdo, 1860-
1865. p. 394.
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enormemente, sendo que, por exemplo, o adjetivo “niilista” foi indiscriminadamente
empregado nesta época tanto em referéncia aos responsaveis por publicacdes de orientacdo
politica reformista (ai incluidas revistas de ampla circulagdo no territorio russo) como também
para designar os causadores dos incéndios criminosos que, nao poucas vezes ao longo destes
anos, devastaram algumas das maiores cidades russas como Moscou, Sdo Petesburgo e
Novgorod® e igualmente aos perpetradores do atentado 4 bomba que matou o Czar Alexandre

II, em 13 de marco de 1881.%*

O movimento inicialmente oscilou entre um terrorismo meio anarquico de pequenos

grupos (sob a influéncia de Bakunin e Nechaev) e os defensores de educagao politica

de massa do “povo”. Mas o que veio eventualmente a prevalecer foi a organizacdo

conspiratoria secreta, centralizada e rigidamente disciplinada, de afinidade Jacobina-

blanquista, elitista na pratica fosse qual fosse a teoria, e que antecipou os
- 25

bolcheviques.

Apesar do seu carater visivelmente heterogéneo e esporadico, bem como da igual
caréncia de uma organizagdo centralizada, as agdes destrutivas dos grupos niilistas sao
consideradas tanto por Hobsbawm como por Joseph Frank como acontecimentos de grande
importancia e significado ndo apenas para a histéria do povo russo, mas também para a
cultura e para a politica europeias como um todo, sendo entendidas como as primeiras faiscas
que deflagraram um processo de transformacgdes sociais e culturais que, décadas mais tarde,

viria a culminar na Revolu¢ao Russa de 1917.

(...) mesmo que nenhuma verdadeira revolucdo estivesse na iminéncia de irromper
na Russia no inicio dos anos 1860, os acontecimentos que descrevemos assinalam
um momento de grande importancia sociocultural. Marcam o advento sensacional,
no cenario histérico russo, com forca total e como grupo dominante, de uma nova
geracdo intelectual muito diferente da anterior em composi¢@o social e que trazia
consigo um novo conjunto de ideias e valores.”®

2 Cf., por exemplo, esta passagem de Memorias literarias e de vida, de Turguéniev: “Nao vou me estender
sobre a impressdo que esta narrativa [Pais e Filhos - JPSVB] causou. Direi apenas que, ao voltar a Sao
Petesburgo, no mesmo dia do famoso incéndio do Apraksinski Dvor [prédios do grande mercado da cidade], a
palavra ‘niilista’ estava na boca de todo mundo, e a primeira coisa que ouvi do primeiro conhecido que encontrei
na Avenida Nevsky [principal avenida de Sdo Petesburgo - JPSVB] foi: ‘Vejam o que fizeram seus niilistas!
Incendiaram Sao Petesburgo!’”. VOLPI, Franco. op. cit., p. 12.

** Alguns fatos que ilustram a heterogeneidade e a auséncia de integragio entre os diferentes grupos niilistas
podem ser constatados quando se observa as duas primeiras tentativas malsucedidas de assassinar de Alexandre
II: a primeira, ocorrida em 4 de abril de 1866, foi realizada pelo jovem Dmitri Karakézov. Apesar de integrar a
faccdo radical de um grupo revolucionario criado por seu primo, Nikolai Ichutin, Karakozov agiu sozinho, indo
inclusive contra a vontade do grupo. A segunda tentativa s6 veio a ocorrer 11 anos depois, em 20 de abril de
1879, tendo igualmente sido perpetrada por um estudante isolado, Alexander Soloviev, que ndo integrava
qualquer organizagdo revolucionaria. Apenas os trés ultimos atentados, de dezembro de 1879, fevereiro de 1880
e de marco de 1881 ¢ que foram planejados e realizados por integrantes do grupo niilista “A Vontade do Povo”.
Cf. FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Anos Milagrosos, 1866-1871. Trad. Geraldo Gerson de Souza. Sdo Paulo:
Edusp, 2003. p. 83-89.

 HOBSBAWM, Eric J. 4 Era do Capital — 1848-1875. p. 179.

* FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertagdo, 1860-1865. p. 233.
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O populismo ¢ significativo ndo pelo que tenha realizado, que foi praticamente nada,
nem pelos nimeros que veio a mobilizar, que pouco excederam a mil pessoas: sua
importancia reside no fato de que marca o inicio de uma histéria continua de
agitagdo revolucionaria russa que, em 50 anos, iria derrubar o czarismo e instalar o
primeiro regime na histéria mundial dedicado a construgdo do socialismo. Eles eram
sintomas da crise que, entre 1848 e 1870 rapidamente — e para a maioria dos
observadores ocidentais inesperadamente — transformou a Russia czarista de um
dos pilares do reacionarismo mundial num gigante claudicante, certamente a ser
derrubado revolucionariamente. Mas eles eram mais do que isso. Formaram o
laboratério quimico no qual as mais importantes idéias revoluciondrias do século
XIX iriam ser testadas, combinadas e desenvolvidas.?’

Tendo sua escrita iniciada em 1860 e publicado primeiramente em margo de 1862
na revista O mensageiro russo,” Pais e Filhos tem como foco um conflito de geracdes na
Russia na segunda metade do século XIX. Os senhores da chamada “geragdo de 40” —
representada no livro pelos irmaos Nikolai e Pavel Petrovitch, oriundos de um modo de vida
aristocratico e fortemente influenciados pelos valores culturais humanistas — confrontam-se
com os jovens da chamada “geracdo de 60”, também referidos como os homens novos ou
niilistas — os quais, rejeitando em bloco todos os principios sobre os quais se fundava a
sociedade, defendiam a destrui¢do de todas as instituicdes existentes —, representados no
livro pelo jovem médico Bazarov e seu colega Arkadi, este tltimo filho de Nikolai.

O pano de fundo da histéria € o retorno do filho a propriedade rural paterna em
1859 apés o término dos estudos superiores em Sdo Petersburgo. E neste ambiente de
paisagens idilicas dos meses mais quentes do hemisfério norte, em didlogos que ocorrem entre
passeios ao longo da propriedade ou durante o ché, que se dao os choques entre as idéias dos
jovens niilistas, diretamente saidos da fervilhante agitacdo metropolitana, com o pensamento
dos aristocratas liberais.

Ao longo da narrativa, a definicdo do que ¢ um niilista vai sendo continuamente
reapresentada e reformulada. Em nossa leitura, conseguimos identificar trés momentos
distintos onde isso ocorre, cada um deles correspondendo a uma definicao diferente sobre o
que seria um niilista.

No capitulo V, ao ser inquirido pela primeira vez acerca do significado do termo
niilista, Arkadi oferece uma definicdo trivial, que se coadunaria perfeitamente com a

descricdo de qualquer pessoa com um minimo de senso critico, ao responder que o niilista

" HOBSBAWM, Eric J. op. cit. p. 179. Vale destacar que a “ligacdo direta” entre o niilismo russo e a revolugdo
de 1917 ¢ enfatizada outras vezes por Hobsbawm ao longo de todo o capitulo 9 (pags. 169-182).
 TURGUENIEV, Ivan. Pais e Filhos. Trad. Rubens Figueiredo. Sdo Paulo: Cosac e Naify, 2004. p. 7-8.
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“considera tudo de um ponto de vista critico (...) ¢ uma pessoa que ndo se curva diante de
nenhuma autoridade, que nao admite nenhum principio aceito sem provas, com base na f€, por
mais que esse principio esteja cercado de respeito”.”’ Logo em seguida Bazarov, perguntado
por Pavel se de fato rejeitava tudo, até mesmo a ciéncia, responde que ndo acreditava em
coisa alguma.*

Num segundo momento, durante um didlogo no capitulo X, o aparente ceticismo
que havia sido anteriormente anunciado cede espago a uma defini¢do diretamente ligada a um
principio utilitarista vinculado a uma preocupacao com o bem-estar social, o qual ¢ aduzido
como principal justificativa tanto para as a¢des dos niilistas como também para seus juizos de
valor sobre a conduta do povo russo e das institui¢des.

Inicialmente a personagem Pavel, defendendo a importancia de principios que
fundamentem a sociedade, faz o elogio da aristocracia e afirma que apenas individuos imorais

ou futeis vivem sem principios.

(...) eu, (...), quero provar que, sem um sentimento de dignidade pessoal, sem
respeito por si mesmo (e nos aristocratas esses sentimentos sdo bastante
desenvolvidos), ndo existe nenhum alicerce consistente para o... bien public social,
para o edificio da sociedade. (...) Quero apenas deixar claro que o aristocratismo ¢
um principio e que, sem principios, em nosso tempo, s6 podem viver pessoas
imorais ou futeis.’’

Em resposta, Bazarov pde em questao a atitude do préprio Pavel, o qual, apesar de
enunciar com orgulho que sua conduta se pauta por principios que seriam uteis a sociedade,
ndo faz absolutamente nada de util. Para Bazarov, “principios” e “aristocracia” seriam apenas

palavras estrangeiras sem nenhuma utilidade para o auténtico russo.

— Perdoe, Pavel Petrévitch — disse Bazarov —, mas o senhor respeita a si mesmo
e no entanto fica de bragos cruzados: que proveito isso traz para o bien public? Era
melhor ndo respeitar a si mesmo e fazer alguma coisa.*>

— Aristocratismo, liberalismo, progresso, principios — dizia Bazarov, enquanto
isso. — Vejam so! Quantas palavras estrangeiras... e inuteis! O homem russo nao
necessita delas, ndo as quer nem de graga.>

Neste momento da narrativa, torna-se perceptivel que a suposta negacao radical e
a descrenca em todo e qualquer principio enunciadas anteriormente por Bazérov ndo parecem
ocorrer de fato, pois os niilistas, quando perguntados sobre o que fundamentaria suas agoes,
assumem a utilidade como critério de valoracao e acao, de modo que seria com base nela que

eles se arrogam o direito de destruir todas as instituigdes. Todavia, eles recusam-se a assumir

¥ TURGUENIEV, Ivan. op. cit., p. 46-47
3 Idem, p. 52.

3! Idem, p. 83-84.

32 Idem, p. 83.

33 Idem, p. 84.
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a responsabilidade para com as conseqiiéncias futuras de suas agdes (incluida ai a propria

reestruturacdo da sociedade) usando como argumento o fato de considerarem a utilidade

apenas na conjuntura do momento presente.

— Ja lhe disse, titio, que nos nao reconhecemos as autoridades — interveio Arkadi.
— Nossas agdes se fundamentam naquilo que julgamos ttil — declarou Bazarov. —
Nos tempos atuais, o mais util é a negacdo: nds negamos.

— Tudo?

— Tudo.

— Como assim? No s0 a arte, a poesia... mas também... € horrivel dizé-lo...

— Tudo — repetiu Bazarov, com indescritivel serenidade.

Pavel Petrovitch cravou nele os olhos. Ndo contava com isso, ¢ Arkadi chegou a
ruborizar-se de prazer.

— Mas, com licenga — disse Nikolai Petrovitch. — O senhor nega tudo, ou, em
palavras mais exatas, destréi tudo... No entanto € preciso também construir.

— Isso ja ndo ¢ da nossa conta... Em primeiro lugar, é necessario limpar o terreno.**

Bazarov critica ainda o funcionalismo publico e a postura dos intelectuais russos

que simpatizavam com os ideais reformistas, os quais ndo faziam mais do que tagarelar e

discutir inutilmente. Conforme sua descri¢do, os niilistas desprezavam o envolvimento nos

debates sobre eventuais possibilidades de melhoria ou de reforma da sociedade porque viam

na agdo revolucionaria destruidora a tinica saida possivel para os problemas do entdo Império

Russo.

— Eis o que fazemos: antes, em época ainda recente, diziamos que 0s nossos
funcionarios publicos recebiam suborno, que ndo tinhamos nem estradas, nem
comércio, nem tribunais de justica...

(..)

— Depois nos demos conta de que nao vale a pena simplesmente remexer as nossas
chagas, que isso apenas acarreta vulgaridade e doutrinarismo; vimos que 0s nossos
homens inteligentes, chamados de homens avancados e de acusadores, ndo prestam
para nada, que n6s perdemos tempo com bobagens, debatemos sobre esta ou aquela
arte, sobre criacdo inconsciente, sobre o parlamentarismo, sobre os procedimentos
juridicos e s6 o diabo sabe o que mais, quando a verdadeira questio é o pao de cada
dia, quando a supersticdo mais grosseira nos sufoca, quando todas as nossas
sociedades anénimas vado a faléncia unicamente devido a escassez de pessoas
honestas, quando a propria emancipagdo dos servos, da qual o governo faz alarde,
dificilmente nos trara algum proveito (...)

— Pois bem — interrompeu Pavel Petrovitch —, pois bem: os senhores se
convenceram de tudo isso e decidiram nao se dedicar seriamente a coisa nenhuma.
— Resolvemos ndo nos dedicar a coisa nenhuma — repetiu Bazarov, com ar
soturno.

De repente, irritou-se consigo mesmo por haver se expandido tanto diante daquele
fidalgo.

— Apenas injuriar.

— Injuriar também.

— E isso se chama niilismo?

— E isso se chama niilismo — repetiu de novo Bazarov, dessa vez com uma
insoléncia gritante.”

3 Idem, p. 84-85.
3 Idem, p. 87-88.
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A conclusdo deste capitulo, todavia, lanca uma sombra de incerteza sobre a
alegada preocupacdo social dos niilistas com as camadas mais pobres povo russo. Ao

responder a um comentario ironico feito por Pavel sobre a postura dos niilistas, Bazarov nao

consegue ocultar uma forte postura de presuncdo e insoléncia, um “orgulho satanico™® que

insinua que a declaragdo anterior dos niilistas de que apenas a a¢ao destruidora seria capaz de
gerar algum resultado ndo passaria de uma pseudojustificativa para um impulso destruidor

caprichoso e irresponsavel, desvinculado de qualquer proposito social.

Pavel Petrdvitch estreitou ligeiramente os olhos

— Pois muito bem! — declarou ele com uma voz estranhamente calma. — O
niilismo deve salvar todas as nossas dificuldades e os senhores sdo 0s nossos
libertadores e herdis. Mas para que censuram oS outros, € até os proprios
acusadores? Acaso os senhores ndo se limitam a tagarelar como todos os demais?

— Sejam quais forem nossos pecados, este ndo ¢ um deles — pronunciou Bazarov,
entre dentes.

— Como assim? Sera que os senhores agem? Pretendem entrar em agéo?

Bazarov nada respondeu. Pavel Petrovitch, por um momento, se desconcertou, mas
logo recuperou o controle de si mesmo.

— Hm!... Agir, destruir... — prosseguiu ele. — Mas como destruir, sem sequer
saber o motivo?

—Destruimos porque somos uma for¢a — explicou Arkadi.

(..)

— Sim, uma forga, que ndo tem de prestar contas de nada — disse Arkadi, e
aprumou-se na cadeira.’’

Esta diivida ganha ainda mais for¢ca quando Bazarov deixa claro que até mesmo a
vontade do proprio povo russo ndo seria levada em consideracdao ante a avalanche das agdes

destruidoras dos niilistas.

— Naio, ndo! — exclamou Pavel Petrovitch, num impeto repentino. — Recuso-me a
crer que os senhores, cavalheiros, conhegam com exatiddo o povo russo, que sejam
representantes de suas necessidades, de suas aspiragdes! Nao, o povo russo nao ¢
como os senhores o imaginam. Ele venera as tradigdes, como algo sagrado, ele ¢
patriarcal, nao pode viver sem f&...

— Nao pretendo discutir isso — interrompeu Bazarov. — Estou mesmo pronto a
concordar que, neste aspecto, o senhor tem razao.

— E se tenho razao...

— No entanto isso ndo prova nada.

(...)

— Como ndo prova nada? — balbuciou, admirado, Pavel Petrovitch. — Quer dizer
que os senhores vao contra o seu proprio povo?

— E se for assim? — exclamou Bazarov. — Quando estronda o trovdo, o povo
acredita que o profeta Elias corre desabalado pelo céu em sua carruagem. E entdo?
Vou concordar com o povo? De mais a mais, 0 povo € russo € eu, por acaso, nao sou
também russo?”"

A ideia de que os niilistas de fato nao seriam revolucionarios dotados de

preocupacdes sociais genuinas, nem que estes grupos se veriam forcados a recorrer a

* FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertagdo, 1860-1865. p. 250.
" TURGUENIEV, Ivan. op. cit., p. 88-89.
3 Idem, p. 86.
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sabotagem e a violéncia destruidora como Ultimo recurso para a efetivagdo de suas bandeiras
politicas devido a extrema rigidez e ao autoritarismo da estrutura do Império Russo — mas
que, pelo contrario, suas acdes violentas seriam fruto de uma insoléncia superabundante, de
um excesso de brutalidade e de orgulho préprio que se direciona contra os poderes instituidos
sem qualquer preocupacdo com as massas — ¢ reforcada num momento posterior da

narrativa, numa conversa particular entre Bazarov e Arkadi.

— [Bazarov falando a Arkadi — JPSVB] (...) Veja, por exemplo, hoje mesmo, ao
passar pela isba do nosso estaroste Filip, vocé disse: que casinha branca e decente. E
entdo vocé disse que a Russia atingira a perfei¢do quando o mais humilde dos
mujiques tiver uma habitagdo como aquela e que todos devemos contribuir para
isso... Pois eu me enchi de 6dio contra esse mujique, o mais humilde dos mujiques,
seja Filip, seja Sidor, em cujo beneficio devo suar sangue e que nem me dird sequer
um obrigado... mas, também, para que me serviria o obrigado dele? Ora, ele estara
vivendo numa isbd branca enquanto sobre mim vai crescer a grama; pois bem, ¢ dai?
— Chega, Ievguéni... quem escutar vocé, hoje, serd forcado a concordar com quem
nos acusa de auséncia de principios.

— Esta falando como o seu tio. Principios ndo existem absolutamente, sera que vocé
ndo percebeu isso até agora? SO existem sensagdes. Tudo depende delas.

— Como assim?

— Muito simples. Eu, por exemplo: adoto uma atitude de negacéo por causa da
sensacgdo. Tenho prazer em negar, o meu cérebro esta constituido deste modo, e
basta! Por que gosto de quimica? Por que vocé gosta de magas? Também por causa
da sensagdo. E tudo igual. As pessoas nunca conseguirio penetrar mais fundo do que
isso. Nao ¢ qualquer um que vai lhe dizer tal coisa e eu mesmo, de outra vez, ndo o
direi mais.

— Como? Também a honestidade é uma sensagao?

— Claro!

— Ievguéni! — comegou Arkadi, com voz abatida.

— Entdo? O que foi? Nao gostou? — interrompeu Bazarov. Nao, irmdo! Se vocé
resolveu passar a foice no terreno todo, trate de levantar também seus pezinhos!...
Mas ja filosofamos bastante. “A natureza inspira o siléncio do sono”, disse
Ptichkin.*

Esta duvida langada por Turguéniev sobre o carater e as reais motivacdes dos
niilistas ndo pode ser creditada de maneira simplista a sua notéria inimizade com os jovens
redatores do Contempordneo por conta das criticas que estes anteriormente haviam feito a
outros escritos seus.”’ Pelo contrario — tal como a propria cisdo entre os grupos niilistas
ocorrida imediatamente ap6s a publicagdo de Pais e Filhos viria a confirmar —, o escrito de
Turguéniev foi muito mais do que uma simples resposta vingativa aos jovens intelectuais do
seu tempo. A denuncia implicita contida em sua obra — de que a preocupagao social alegada
pelos niilistas como justificativa para suas intervengdes destruidoras ndo passaria de uma

fachada incapaz de esconder um orgulho debochado e insolente — origina-se ndo de um

3 Idem, p. 195-196.

* No entender de Tchernichévski, a publicagio de Pais e Filhos teria sido realizada principalmente para
responder as criticas acidas que Dobrolitibov havia realizado sobre alguns escritos de Turguéniev (em particular
sobre o romance A Véspera, de 1860). FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertacdo, 1860-1865. p.
237-238 e 247.
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rancor vingativo por parte do escritor ou de sua incapacidade em compreender a conjuntura
socio-politica e cultural da época, mas antes corresponde a diversidade de tendéncias e
posturas ideoldgicas de oposi¢ao ao regime czarista que eram exibidas pelos diferentes grupos

daquele periodo, a qual foi detectada por ele e incluida no romance de modo bastante sagaz.

A repercussao gerada por Pais e Filhos foi tdo intensa quanto imediata e a

personagem Bazéarov, com sua postura arrogante e insolente, sua apologia da destrui¢do, sua
. e 41 - . .. e

depreciacdo da arte” e sua visdo de mundo radicalmente materialista e positivista (claramente

13

inspirada em Tchernichévski)* foi prontamente acolhida pela popula¢io russa como “a
imagem literaria verossimil do novo tipo social dos anos 1860”.%

A causa para esta aceitacdo tdo rapida e expressiva de uma personagem ficticia
como simbolo de um grupo social deveu-se a combinagdo invulgar de talento literario com
um profundo conhecimento da realidade social russa desta época, da qual o “genial escritor”™**

Turguéniev era um observador privilegiado.

[Turguéniev - JPSVB] fez muito mais do que apenas “imaginar” sua personagem
central; também estudou cuidadosamente os escritos em que a nova geracao
expressou sua rejeicao desdenhosa da velha e sorveu com notavel precisdo as ideias
que neles encontrou. Todos os problemas socioculturais da época estdo refletidos
com tanta exatiddo em seu livro que um critico da Russia soviética chamou-o, com
razdo, “uma cronica artistica lapidar da vida contemporanea”.*

A magnitude do impacto deste romance — que explica o obscurecimento dos usos
anteriores da palavra niilismo no ambito do idealismo alemdo e a crenga amplamente
difundida quanto a alegada “paternidade” de Turguéniev em relacao a este termo — pode ser

vislumbrada quando se observa que o “modelo Bazirov” de jovem revolucionario

1«0 ataque de Bazérov 4 arte é feito de forma vigorosa e, para um leitor bem informado da época, fazia clara
referéncia a tese de Tchernichévski; contudo, enquanto Tchernichévski dizia simplesmente que a arte deveria ser
subordinada a vida e ndo lhe negara uma certa utilidade secundaria, Turguéniev estende a oposi¢do entre o
‘estético’ e o ‘util’ a uma negagdo total. Quando Pavel Petrovitch se queixa de que os jovens artistas russos
consideram ‘Rafael um idiota’, Bazarov retruca: ‘Na minha opinido, Rafael ndo vale uma moedinha de cobre, ¢
esses outros [artistas russos - JPSVB] ndo sdo melhores do que ele’ [Pais e Filhos, p. 90]. Nao se faz distin¢do
entre tipos diferentes de arte como mais ou menos tteis, ¢ uma outra observacdo de Bazarov ilustra a questdo
com uma concisdo de epigrama: ‘Um bom quimico € vinte vezes mais util do que qualquer poeta’ [Pais e Filhos,
p- 52]1”. FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertagdo, 1860-1865. p. 243-244.

2 “No que diz respeito a ideias mais gerais, evidentemente Bazarov exemplifica a convicgdo de Tchernichévski
segundo a qual as ciéncias fisicas, com sua teoria de um determinismo material universal, fornece a base para
uma solucdo de todos os problemas, inclusive daqueles de natureza moral e social. Idem, p. 244.

# Idem, p. 235.

“ HOBSBAWM, Eric J. 4 Era do Capital — 1848-1875. p. 175.

* FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertagdo, 1860-1865. p. 240. A citagdo do “critico da Russia
soviética” foi extraida de G. M. Fridlender et al., Istéria Russkovo Romana, Moscou/Leningrado, 1962, 2 vols.
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transbordante de orgulho pessoal, que nutre um desprezo e 6dio viscerais contra todos os
valores e institui¢des do mundo civilizado e que ndo poupa esforgos para levar a cabo seu
programa de destruicao de todos os alicerces do Estado e da sociedade em geral se disseminou
com igual intensidade no imaginario cultural das principais poténcias do Ocidente* tdo logo a
atuagdo de grupos revoluciondrios socialistas e anarquistas se expandiu para além das
fronteiras do Império Russo.

A partir da leitura de uma reportagem publicada em 1° de setembro de 1878 no
jornal estadunidense The New York Times descrevendo o carater e os objetivos dos niilistas, ¢
possivel perceber que, mesmo depois de mais de 15 anos da publicagdo de Pais e Filhos na
Russia, a figura do niilista ainda era compreendida segundo os moldes da personagem

Bazarov:

OS NIILISTAS. — A vasta associacdo dos Niilistas ¢ mais abrangente em seus
objetivos e mais minuciosa em seus principios do que os Anabatistas de Leiden ou
os Niveladores e os Homens da Quinta Monarquia, que lutaram e marcharam sob
protesto no exército de Cromwell. Seu tnico desejo € de fazer uma limpeza geral de
todas as instituicdes humanas e testar a sorte do que pode se seguir dai. Apenas lhes
dé licenga para destruir e a reconstru¢do pode se revelar praticavel, ou ndo; mas em
todo caso o mundo sera sacudido para fora de suas antigas bases e posto a deriva de
seu antigo atracadouro. Sem mais autoridade, seja de padre ou Rei, de militar ou
policial. Sem mais propriedade, seja em um acre de batatas ou em um dominio
principesco. Religido, aprendizagem, ambigdo, vida familiar sdo obstaculos a tdo
gigantesca mudanca. Liberte-se de tudo isso, dizem os exasperados apdstolos deste
obscuro credo, e entdo o novo milénio da negacdo universal tomard seu curso
irrefreado! Que o niilismo venha a contar milhdes de russos entre seus convertidos
nao é muito surpreendente, uma vez que nao se pode esperar de um campesinato
ignorante — escravos até pouco tempo atrds e acostumados desde a infincia a um
rude comunismo tribal — a apreensdo das verdades da economia politica. Tampouco
temos que nos admirar se condes ¢ bardes, escrivaes, capitdes e funcionarios civis —
genuinamente fartos de um despotismo opressivo que interfere com tudo e nao
melhora nada — vierem a se tornar companheiros de conspiragdo com esse “povo
negro” (...). Até mesmo niilistas educados talvez alimentem uma vaga esperanca de
que alguma ordem possa evoluir a partir do caos que vira, ¢ de que o novo sistema
poderia ser mais do gosto deles do que o dominio de um despotismo sufocante. O
verdadeiro motivo de assombro € que tantos alemdes — superiores em cultura e em
poténcia cerebral aos seus vizinhos de cara achatada (flat-faced) de além do Niemen
— devam ter aprovado a si proprios como alunos — um tanto aptos demais — nesta
escura e funesta escola que tem sua origem na Russia. Nada sendo uma reagdo
violenta contra exercicios militares, burocracia e pedantismo pode explicar a
repentina adesdo de tantas miriades de teutdes obstinados e pensativos a uma fé que
nao ¢ dourada por quaisquer esperangas brilhantes nem rodeada por ilusdes rosadas
e que oferece, na melhor das hipéteses, um prospecto de sucesso ndo mais elevado

% «(..) Nas décadas de 1860 e 1870 a denominacio de individuos e grupos politico-revolucionarios como

“niilistas” pela imprensa ocidental estava ligada de forma quase exclusiva a nacionalidade dos sujeitos. Nas
reportagens pesquisadas daquele periodo hd uma clara separagdo entre niilistas russos (nunca chamados
“socialistas”, por exemplo) e anarquistas e comunistas franceses, ingleses, americanos, etc.

A partir do principio da década de 1880, contudo, especialmente ap6s o choque dos paises ocidentais com o
aumento das noticias de agdes terroristas que culminariam com a morte do Czar, o niilismo ampliaria cada vez
mais suas significacdes no imaginario destas sociedades e passaria, gradativamente, a “explicar” também as
ideias e agdes dos anarquistas. MONTEIRO, Fabricio P. O Niilismo Social. Anarquistas e terroristas no século
XIX. Sao Paulo: Annablume, 2010. p. 55-56.
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que aquele de um conjunto de moleques amotinados que conquistaram o triunfo de
rasgarem seus livros ¢ barrarem a entrada do mestre-escola. Infelizmente, contudo,
enquanto os moscovitas se contentam em sonhar, os alemaes as vezes agem, € uma
seita armada e agressiva de zelotes revolucionarios prontos a explicar suas doutrinas
com fuzil e revélver pode, por fim, compelir a sociedade a uma indesejada defesa de
seus proprios principios.?’

A publicagdo de Pais e Filhos também atuou como um divisor de dguas entre os
proprios grupos niilistas da época, visto que o aparecimento deste romance deu ensejo ao
surgimento de uma polémica entre as apreciagdes de Pissarev e de Tchernichévski sobre a
personagem Bazéarov, a qual acabou degringolando numa ruptura entre as duas principais
faccoes de jovens niilistas por conta da emergéncia de tendéncias inconciliaveis entre seus
respectivos mentores intelectuais.

Tchernichévski e seus discipulos rejeitaram Pais e Filhos com todas as forgas,
entendendo que o romance nada mais era do que “uma franca manifestacdo do odio de
Turguéniev por Dobrolitbov” e desprezando Bazarov como a “caricatura grotesca de um
radical”.*® O artigo publicado no Contempordneo, supostamente contendo uma resenha do
romance recém-publicado, foi na verdade uma avalanche de insultos a Turguéniev “com o fito
de destruir qualquer crédito que tivesse sido dado ao livro por ter pintado os objetivos e ideais
da nova geracdo™.*” O corolario desta execragio foi o romance Que Fazer?, uma apologia da
doutrina do “egoismo racional” que Tchernichévski escreveu enquanto estava encarcerado em
Sao Petesburgo com o objetivo de apresentar ao publico uma imagem mais precisa dos ideais
da nova geracdo de jovens revoluciondrios, isenta das supostas deformagdes jocosas de
Turguéniev.

Ja apreciagdo de Pissarev — principal critico do periddico Palavra Russa, que até
entdo era considerada uma publicacdo aliada do Contempordneo — foi absolutamente
favoravel ao romance. Em sua resenha, o escritor elogiou Bazarov como um “her6i do nosso

50
tempo”,

afirmando, contrariamente a Tchernichévski, que ele seria um representante fiel da
nova geracdo. Pissarev destaca ainda a imensa superioridade moral e espiritual de Bazarov

tanto perante as outras personagens instruidas e ainda mais em rela¢io ao povo ignorante.”’

 THE NIHILISTS. The New York Times, 01 set. 1878, p. 4. Disponivel em:
http://query.nytimes.com/mem/archive-free/pdf?res=F40612FF3E5A127B93C3A91782D85F4C8784F9.
Acessado em 07/04/2016.

* FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertagdo, 1860-1865. p. 248.

¥ Idem.

%0 Idem, p. 250

3! “Bazarov ¢ extremamente presungoso (...), mas sua presun¢do ndo é visivel, exatamente por causa de sua
imensiddo. Ele ndo se ocupa com as trivialidades que compdem as relagdes das pessoas comuns; nao pode ser
insultado por um escarnio 6bvio, nem engrandecido por sinais de respeito; € tdo cheio de si, considera-se tdo
seguro nessas alturas, que quase nao da atencgao a opinido dos outros.” Idem.
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Pissarev traca, assim, uma linha nitida entre pessoas ordinarias e pessoas
extraordindrias, entre a massa e aqueles individuos autoconscientes, semelhantes a
Bazarov em sua altivez solitdria. Nada de parecido pode-se encontrar no
Contempordneo, onde se achava que a intelectualidade e o povo estavam
invariavelmente unidos na consecu¢do de um objetivo socio-politico comum (por
mais “atrasados” que pudessem ser os camponeses € por mais necessidade que
tivessem de educacgdo). Essa imagem do herdi raznotchinets transcendente que age
sozinho, e que ndo pode evitar de sentir desprezo pelas pessoas cujas vidas ele quer
melhosrzar e elevar, era uma coisa verdadeiramente nova no cenario sociocultural
Tusso.

A investigacdo sobre os principios e valores que originaram apreciagdes tao
distintas sobre a obra de Turguéniev corrobora nosso entendimento sobre a presenga de duas
tendéncias conflitantes entre os grupos niilistas da época. De um lado encontravam-se
Tchernichévski e Dobroliuibov, os quais, enquanto defensores de um radical materialismo
positivista e dotados de uma genuina preocupagdo social com os menos favorecidos,
cultivavam a imagem do niilista como um legitimo lider revolucionario, capaz de esclarecer e
conduzir as massas ignorantes € primitivas rumo a satisfacdo de suas reais necessidades,
trabalhando e vivendo integralmente em prol da construcdo do paraiso na Terra,>® simbolizado

pelo “palacio de cristal”™

— metafora inspirada no Palacio de Cristal da Exposi¢do Mundial
de Londres e empregada por Tchernichévski em Que Fazer? como simbolo utopico da

suprema felicidade e realizacdo humanas. A violéncia destruidora era por eles encarada como

>2 Idem, p. 251.

>3 Joseph Frank identifica a adogdo de uma proposta politica claramente socialista por parte dos niilistas
discipulos de Tchernichévski a partir de 1861, periodo em que se iniciou a circulagdo no Império Russo de
panfletos com ideias revolucionarias. “4 Nova Geragdo foi apenas um de uma série de panfletos escritos por
Mikhailov, Chélgunov e talvez Tchernichévski (...). A linha adotada era muito mais dura do que o [panfleto —
JPSVB] moderado O Grande Russo. Via-se agora que se estava pensando, sem duvida, numa mudanga politica e
que os autores haviam rompido de uma vez por todas com o czarismo”. Idem, p. 201.

>* Numa passagem bastante esclarecedora, Joseph Frank descreve o ideal politico do palacio de cristal tentando
reconstruir a apreciagdo que Dostoievski teve por ocasido do seu primeiro contato com o romance Que Fazer?, o
qual, no entender do bidgrafo, foi o evento que motivou o escritor russo a escrever a novela Notas do
Subterrdneo como resposta a utopia de Tchernichévski “ (...) Tchernichévski pinta um quadro da evolucdo do
género humano no estilo pseudoépico usado, no comeco do século, pelos romanticos sociais franceses como
Ballanche e Lamennais — uma evolu¢do que culmina no advento da utopia socialista. De maneira nao
surpreendente, vé-se que essa utopia se assemelha a vida que Fourier imaginara para seu falanstério ideal; e com
certeza deve ter revivido em Dostoievski as lembrangas dos dias em que frequentava o circulo de Petrachévski
[em meados de 1847-48, portanto, antes de sua prisdo e deportagdo para a Sibéria — JPSVB] onde as ideias de
Fourier foram reverenciadas com paixdo e debatidas num clima de cidndida exaltacdo. Mesmo nessa época,
porém, os detalhes do plano fourierista para o futuro lhe tinham parecido um tanto ridiculos, e concordara com o
amigo Valerian Maikov de que o falanstério dificilmente deixava alguma margem para a liberdade do individuo.
Quatorze anos depois — e que anos para Dostoievski e para a Russial — o reaparecimento dessas fantasias so
podia ter lhe parecido o cimulo do absurdo. Mais uma vez ele se depara com essa imagem irreal de um futuro
em que o homem conquistara totalmente a natureza e estabelecera um modo de vida que permite que todos os
desejos sejam satisfeitos livre e completamente. Nao existe nesse mundo nenhuma distancia entre todo apetite e
sua satisfacdo; todo conflito, toda infelicidade, todo esfor¢o interior e agitacdo espiritual se desvaneceram
totalmente. E esse o fim literal da historia, cuja consecugdo marca a estase final da humanidade num circulo
vicioso de prazer e satisfacao.” Idem. p. 398.



58

um ultimo recurso, como um mal necessario em face da dureza e do carater essencialmente
injusto e irreformavel do regime imperial russo.

De outro lado, todavia, a €nfase de Pissarev e de seus discipulos era na gigantesca
e insuperavel superioridade espiritual do tipo Bazarov e dos jovens revolucionarios niilistas
por sobre as massas, a qual lhes concederia o privilégio moral de agir segundo suas proprias

tendéncias sem prestar contas a quem quer que fosse.

Bazérov ndo s exibe um “orgulho satdnico”, como também apregoa uma visao de
mundo baseada num “empirismo” que reduz todas as questdes de principio a
preferéncia individual; e Pissarev aceita cegamente essa doutrina como sendo a
ultima palavra da “ciéncia”. “Assim, Bazarov em toda a parte ¢ em tudo s6 faz o que
quer, ou o que lhe parece util e atraente. E governado tio-somente pelo capricho
pessoal ou pelo calculo pessoal. Nao reconhece nem a sua volta, nem fora de si, nem
dentro de si nenhum regulador, nenhuma lei moral, nenhum principio”. Pessoas
como Bazarov, explica Pissarev, podem ser honestas ou desonestas, bons cidadaos
ou completos patifes; tudo depende da circunstincia e do gosto pessoal. “Nada
exceto o gosto pessoal impede-o de assassinar ou roubar, nada exceto o gosto
pessoal estimula as pessoas dessa estirpe a fazer descobertas no campo da ciéncia e
existéncia social”.”

r

A apologia de Pissarev a destruicdo ¢ considerada do ponto de vista de uma
necessaria disputa de forgas entre as condi¢des politicas vigentes e os individuos superiores
— “eternamente alheios a massa, que a olham eternamente com desdém e ao mesmo tempo

56 .
77—, 0s quais, no seu

trabalham eternamente para aumentar-lhe o conforto da vida
entender, seriam os Unicos e verdadeiros responsdveis pela determinagao dos rumos da

histéria. Um embate no qual apenas o mais forte prevaleceria.

“Se a autoridade for enganadora”, escrevera Pissarev (...) “a duvida ird destrui-la, e é
bom que seja assim; se for necessaria ou util, entdo a duvida ird revira-la, examina-la
de todos os angulos e coloca-la de volta no lugar. Numa palavra, eis o ultimato de
nosso campo: o que pode ser quebrado deve ser quebrado; o que resiste ao golpe

merece ser mantido, o que voa em pedagos ¢ lixo; em qualquer caso, bata a direita e

a esquerda, nenhum dano pode vir disso e nenhum dano vira”.”’

Por fim, ¢ fundamental ndo esquecer que, independentemente das divergéncias
tedricas entre os grupos e a despeito de toda a agitacdo causada nas cidades russas por conta
da proliferacdo de grandes incéndios, dos ataques contra o Czar e da multiplicagdo de
inimeros panfletos que incitavam a populagdo a apoiar a causa revoluciondria, todas as
iniciativas niilistas fracassaram completamente em conquistar a adesdo da maioria da

populagdo camponesa, sendo que, ao longo das duas décadas nas quais estes grupos existiram,

> PISSAREV, D. 1. Sotchiniénia. Moscou, 1955. Vol. 2, p. 10-11. apud FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os
Efeitos da Libertacdo, 1860-1865. p. 250.

6 PISSAREV, D. L. op. cit. p. 15. apud FRANK, Joseph. op. cit. p. 251.

7 Idem, p. 249-250. As citacOes atribuidas a Pissarev foram extraidas de PISSAREV, D. L. Sotchiniénia.
Moscou, 1955. Vol. 1, p. 135.
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seu ambito de atuag@o permaneceu restrito a uma minoria intelectualizada nos grandes centros
urbanos.

Em se tratando dos niilistas ligados a ideologia de Pissarev, a auséncia de contato
com as camadas populares e menos instruidas ja era algo previsivel. Entretanto, mesmo entre
os seguidores das ideias de Tchernichévski, o tdo esperado apoio popular — elemento crucial
e indispensavel na consolidagcdo das profundas transformagdes politicas e sociais almejadas
pelos revolucionarios — nunca chegou a surgir, como bem destacou Hobsbawm numa citagao
ja& mencionada anteriormente, quando afirmou que o niilismo russo permaneceu “elitista na
pratica fosse qual fosse a teoria”.*®

As causas da falta de confianga do campesinato russo para com os grupos niilistas
sao identificadas por Hobsbawm na profunda incompatibilidade entre a visdao de mundo
tradicional dos camponeses — fortemente vinculada as tradigdes religiosas e submissa a
autoridade do Czar — e a postura flagrantemente antirreligiosa e iconoclasta dos niilistas.
Outro elemento igualmente relevante foi a postura arrogante e extremamente etnocéntrica dos
niilistas, os quais, das alturas do seu materialismo positivista radical, julgavam conhecer as
reais necessidades dos camponeses (e de todos os outros seres humanos) melhor do que eles
proprios. Tal postura gerava como resultado inevitavel o desprezo, por parte dos niilistas, dos
dilemas especificos ao cotidiano dos camponeses, os quais muito provavelmente eram
rotulados como primitivos ou entdo simplesmente ofuscados ante a grandeza dos objetivos

revolucionarios.

Havia, evidentemente, mesmo na Europa, muitos paises — e praticamente todos fora
deste continente — onde a esquerda, revolucionaria ou ndo, falhou em provocar
qualquer impacto no campesinato; como os populistas russos iriam descobrir (ver
capitulo 9) quando se decidiram a “ir ao povo” na década de 1870. De fato, enquanto
a esquerda permanecesse urbana, laica ou mesmo militantemente anticlerical e sem
interesse nos problemas do campo, o campesinato iria continuar nutrindo suspeita e
hostilidade em relagéo a ela.”

A falta de apoio popular também ¢ destacada por Joseph Frank, que contrapde a
esperanca ingénua dos radicais niilistas a dureza da solidao e do isolamento enfrentados por
Dostoievski durante os anos em que passou na Sibéria, convivendo diretamente com

prisioneiros oriundos do campesinato.

(...) os anos passados na Sibéria convenceram-no [Dostoievski - JPSVB] de que a
classe camponesa russa ndo era “revolucionaria” no sentido ocidental de desejar
substituir o czarismo por uma nova forma de governo. Além disso, sabia na pele que
ndo era possivel nenhuma “unidade” entre os camponeses e a intelectualidade que
pudesse tentar explorar suas queixas para fins revolucionarios. Como os fatos

%% Cf. neste mesmo capitulo, & p. 48. HOBSBAWM, Eric J. 4 Era do Capital — 1848-1875. p. 179.
> Idem, p. 200
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mostraram, as previsdes de Dostoievski e da equipe editorial do Tempo revelaram-se
mais precisas do que as expectativas superaquecidas dos jovens radicais: ndo houve
revolucdo, ou algo que pudesse de fato ser considerado uma ameaga revolucionaria.
A insatisfa¢do dos camponeses com os termos da emancipagdo, em Bezdna e em
outros lugares, foi notavelmente pacifica, ndo-violenta salvo em casos isolados, e

inspirada por uma fidelidade inconcussa ao Czar; toda a violéncia partiu do

governo.®

Como ficara claro mais adiante, procuraremos mostrar, a partir da analise dos
primeiros fragmentos onde Nietzsche trata do niilismo, que o primeiro contato do pensador
com esta tematica de fato ndo parece mesmo ter ocorrido a partir daquele horizonte de critica
ao idealismo alemio®" — o que vai ao encontro da hipétese aventada por Miiller-Lauter®® —,
mas sim por intermédio da leitura de Pais e Filhos, de modo que ¢ absolutamente coerente
pensar que Nietzsche considerava Turguéniev como tendo sido o primeiro a tematizar e

escrever sobre o niilismo.

2.2 A LEITURA NIETZSCHEANA DE TURGUENIEV E AS PRIMEIRAS
REFLEXOES SOBRE O NIIILISMO

Nao ¢ possivel precisar com certeza quando Nietzsche leu Pais e Filhos pela
primeira vez. Mazzino Montinari, na cronica sobre a vida do filésofo publicada no ultimo
volume da KSA, situou a data da leitura entre a metade de abril e a metade de junho (ou seja,
na primavera) de 1873, em um periodo que seria muito proximo ao da composicio da
primeira Consideragdo Extempordnea e também de Sobre Verdade e Mentira no sentido
Extramoral. Ja Elisabeth Kuhn, no artigo Nietzsches Quelle des Nihilismus-Begriffs,”*
afirmou que nao ¢ possivel precisar a data, mas que o filésofo deve ter lido o romance em
algum momento entre 1876 até 1880.

Independente da possibilidade de se precisar ou ndo a data exata da leitura, ¢
certo, no entanto, que ela seguramente aconteceu antes de 1881 e se deu a partir de uma
edicao francesa, publicada em 1863 que trazia como prefacio uma carta do escritor francés

Prosper Mérimée ao editor A. M. Charpentier, a qual também foi lida por Nietzsche.

*“ FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertagdo, 1860-1865. p. 232.

o1 Apesar desta ressalva, vale destacar que Nietzche, em meados dos anos 1878-1880, também desenvolve, a seu
préprio modo, uma critica ao idealismo alemdo, a qual pode ser observada por exemplo nos aforismos 490 de
Humano, demasiado humano I € 190 de Aurora.

2 MULLER-LAUTER, Wolfgang. op. cit., p. 42.

% NIETZSCHE, F. Kritische Studienausgabe. Org. Giorgio Colli e Mazzino Montinari. Berlin/New York:
Walter de Gruyter, 1988. Vol 15: Chronik zu Nietzsches Leben vom 19. April 1969 bis 9. Januar 1889. p. 50.

4 KUHN, Elisabeth. KUHN, Elisabeth. “Nietzsches Quelle des Nihilismus-Begriffs”, p. 274.
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No mencionado prefécio, além de tecer comentarios sobre a qualidade da tradugao
do russo para o francés, Mérimée louva a “imparcialidade de Turguéniev”, o qual ¢ referido
como um “observador fino e sutil”. O escritor francé€s também apresenta uma imagem
bastante caricata dos niilistas russos, dizendo que, se anteriormente as ideias de Hegel tinham
predominio em Sao Petesburgo, atualmente “os seguidores de Schopenhauer pregam a agdo,
falam muito e ndo fazem grande coisa”, enfatizando ainda que ndo acredita que eles seriam de
fato perigosos, pois além de “ndo serem piores que seus pais”, ndo disporiam do apoio
popular para levarem a termo seu projeto de “botar abaixo todas as instituicdes existentes”.®

As primeiras ocorréncias explicitas do termo “niilista” na obra de Nietzsche
ocorrem em duas anotacdes pdstumas redigidas no verdo de 1880. Recém-aposentado, o
filosofo esteve nesta €poca inicialmente em Veneza, onde ditou a seu amigo Peter Gast o
conjunto de fragmentos chamado L ’Ombra di Venezia, passando em seguida a maior parte do
verdo em uma pousada em Marienbad, onde se sabe que ele leu Prosper Mérimée.
Acreditamos que a possivel (re)leitura de Pais e Filhos nesta época certamente motivou
Nietzsche a refletir mais detidamente acerca da condi¢do dos niilistas russos, tema do

primeiro fragmento:

O consolo de Lutero quando a causa ndo foi adiante, “decadéncia do mundo”. Os
niilistas tinham Schopenhauer como filésofo. Todos os ativos extremos querem
deixar o mundo em pedacos, quando eles reconhecem sua vontade como impossivel
(Wotan).*

Apesar deste esboco ser de dificil compreensao quando considerado isoladamente,
quando tomamos por base a analise proposta por Elisabeth Kuhn,”” aquilo que aparenta a
primeira vista ser apenas uma sobreposi¢do de notas aparentemente desconexas revela-se
como uma interessante associacdo entre a figura de Lutero e os niilistas russos.

Interpretando o texto postumo, Kuhn afirma que, apesar de Lutero e os niilistas
russos se diferenciarem em seus fundamentos tedricos € nos objetivos praticos, Nietzsche
subsumiu ambos nesta anotacdo sob a rubrica de “ativos extremos”, pois o filésofo
considerava que o motivo que suscitou neles o desejo pela destruicdo era 0 mesmo, a saber: o

odio diante da impossibilidade da realizagdo da propria vontade. A mencdo a Wotan (ou

550 texto original desta traducgdo francesa de Pais e Filhos, do qual foram extraidas as citacdes mencionadas, ¢
de dominio publico e estd disponibilizado gratuitamente em versdo integral no endereco eletronico da
Wikisource de lingua francesa. http://fr.wikisource.org/wiki/Péres_et Enfants. Acessado em 07/04/2016.

5 FP 4[103] (verdo de 1880).

7 CF. KUHN, Elisabeth. op. cit., p. 256-257.
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Wodan no alto-alemdo antigo) muito provavelmente se deve ao fato desta divindade da
mitologia dos antigos povos germanicos estar associada a faria.®®

Esta proposta interpretativa desenvolvida por Kuhn encontra respaldo numa outra
reflexdo de Nietzsche que aborda a transformagdo de uma insatisfacdo particular em furia
destruidora, registrada num escrito cuja publicacdo se deu em um periodo muito préximo ao

da composicao do mencionado texto pdstumo, a saber: o aforismo 304 de Aurora:

Os aniquiladores do mundo. — Este ndo consegue realizar algo; termina por gritar
enraivecido: “Que o mundo inteiro se acabe!”. Este sentimento abominavel é o
cumulo da inveja, que raciocina: porque eu ndo posso ter algo, o mundo ndo deve ter
nada! O mundo nio deve ser nada!”®

Considerando-se a notoria proximidade de temas e de datacdo entre os dois
escritos, ¢ seguro afirmar que ambos estdo intimamente relacionados, sendo possivel,
portanto, considerar a partir disso que este desejo de “deixar o mundo em pedagos” — a furia
destruidora associada com a figura mitologica de Wotan —, o qual Nietzsche aponta como
estando presente tanto em Lutero como nos niilistas russos, surja na verdade como um
“consolo”, como uma derradeira consequéncia de um sentimento original de 6dio e inveja
profundos, decorrentes do fracasso em atingir um determinado objetivo.

Retomando a analise do escrito postumo, Kuhn afirma em seguida que, enquanto
os niilistas russos fundamentavam-se no pensamento de Schopenhauer’® e tinham por objetivo
a realizacdo de uma reforma social capaz de por fim as injusticas, Lutero, embora isto nao
esteja explicito no texto, tomava a Biblia por fundamento e aspirava a realiza¢ao da Reforma.

No que diz respeito aos niilistas russos, entendemos que a reflexao nietzscheana
inferida a partir da leitura conjunta da anotacdo postuma e do aforismo publicado estrutura-se
como uma espécie de didlogo com a personagem Bazarov com vistas a desmascarar suas
intencdes. Quando o jovem médico diz que no passado, os niilistas esperavam atingir o
objetivo de uma sociedade mais justa através de debates e discussdes sobre os problemas
sociais, mas que, uma vez que este caminho do didlogo e da reforma se mostrou infrutifero,
eles entdo se decidiram pela agdo destruidora porque a consideravam como Unica

possibilidade real de mudanca, Nietzsche responde que o motivo que levou os niilistas a

% Uma associagdo explicita da figura mitologica de Wotan com o estado de furia foi realizada pelo cronista
alemdo Adam de Bremen (séc. XI) que, ao detalhar as praticas religiosas dos povos pagdos da Escandinavia,
descreveu Wodan, id est furor (Wodan, isto é, o furioso). BREMEN, Adam of. History of the Archbishops of
Hamburg-Bremen. Trad. Francis Joseph Tschan, Timothy Reuter. Columbia: Columbia University Press, 2002.
p- 202.

“ A, 304.

70 A associagio repetida por Nietzsche entre os niilistas russos e Schopenhauer ajuda a corroborar a tese de que a
redacdo deste fragmento muito provavelmente deve ter se dado em meio a uma (re)leitura do prefacio de
Mérimée, de vez que, como ja mostramos, foi o escritor francés quem primeiro estabeleceu este vinculo.
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agirem de forma destrutiva, antes de ser qualquer preocupagdo diante das injusticas sofridas
pelo povo russo ou entdo o resultado de algum julgamento que se pautaria pelo critério de
utilidade, foi na verdade um odio egoista causado pela frustragdo da sua propria vontade
particular diante da impossibilidade de realizar seus intentos.

Esta interpretacdo nietzscheana acerca da frustracdo dos jovens revolucionarios
russos encontra respaldo factual quando se observa a auséncia de apoio politico aos grupos
niilistas por parte da populagdo camponesa da Russia durante as duas décadas nas quais o
niilismo russo existiu, a qual ja foi mencionada anteriormente. A despeito de advogarem uma
visdo de mundo e um programa politico inteiramente enraizados no materialismo e no
positivismo, os revolucionarios russos — em especial os discipulos de Tchernichévski — nao
deixavam de nutrir a ingénua esperanga de que, a semelhanga do que ocorreu na Revolugao
Francesa, a classe camponesa se identificaria inteiramente com as reivindicagdes populares
dos niilistas e se permitiria ser conduzida pelos intelectuais na consecu¢do dos objetivos
revolucionarios.

Levando adiante esta interpretagdo, uma vez que Lutero também ¢ mencionado no
fragmento, seria entdo razoavel considerar que, no entender do pensador alemao, ele também
teria vivenciado alguma frustracdo semelhante. Todavia, discordamos da proposta de leitura
de Kuhn quando ela afirma que se poderia considerar que Nietzsche estaria implicitamente
remetendo-se & Reforma enquanto objetivo de Lutero.”"

Entendemos que ha um problema nesta interpretacio na medida em que,
utilizando o mesmo raciocinio, ela levaria necessariamente a conclusdao que Lutero, a partir da
impossibilidade da realizagdo da Reforma, teria encontrado seu consolo na vontade de
destruicdo direcionada contra a fonte de sua insatisfacdo, de modo que ele acabaria por apoiar
o levante destruidor realizado pelos camponeses de sua época contra a autoridade da nobreza.
Ora, como ¢ sabido, historicamente a Reforma religiosa de fato efetivou-se e a postura de
Lutero com relagdo ao levante camponés de sua época foi exatamente a oposta, ou seja,
Lutero condenou a insurreicdo camponesa.

Nesse sentido, buscaremos aqui propor uma outra chave de leitura que toma por
base alguns escritos onde Nietzsche tece consideragdes em torno da condicao de Lutero e que

foram publicados nesta mesma época: os aforismos 68 e 88 de Aurora.

Lutero, o grande benfeitor. — A mais significativa realizagdo de Lutero foi a
desconfianga que despertou pelos santos ¢ toda a vita contemplativa cristd: s6 a
partir de entdo se abriu novamente o caminho para a vita contemplativa nao-crista na
Europa, e pds-se um limite ao desprezo da atividade mundana e dos leigos. Lutero,

"' KUHN, Elisabeth. op. cit., p. 256.



64

que continuou sendo um bravo filho de mineiro quando o encerraram num
monastério, e que ali, na auséncia de outras profundidades e “cavidades”, desceu em
si mesmo e perfurou horrendas galerias escuras — notou, enfim, que uma vida santa
e contemplativa lhe era impossivel, e que sua inata “atividade” de corpo e de alma o
destruiria. Por tempo demais buscou achar o caminho para o sagrado com
mortificagdes — afinal tomou sua decisdo e pensou: “Nao existe verdadeira vita
contemplativa! Fomos enganados! Os santos ndo valiam mais do que no6s todos”. —
Esta foi sem duvida, uma forma camponesa de ter razdo — mas, para os alemaes
daquele tempo, a forma reta e unica: “Fora dos Dez Mandamentos néo ha obra que

possa agradar ao Senhor — as célebres obras espirituais dos santos foram

imaginadas por eles”.”

[Nietzsche discute neste aforismo a relagdo do apostolo Paulo com a Lei judaica -
JPSVB] (...) Lutero pode ter sentido algo semelhante, quando quis tornar-se, em seu
monastério, o homem perfeito do ideal eclesiastico: e, de modo semelhante a Lutero,
que um dia comecou a odiar o ideal eclesidstico, o papa, os santos e toda a
clericalha, com 6dio verdadeiramente mortal, tanto maior quanto menos podia
reconhecé-lo — de modo semelhante sucedeu com Paulo. A Lei era a cruz a que se
sentia pregado: como a odiava! como lhe guardava rancor! como olhava em torno, a
buscar um meio de destrui-la — ndo mais de cumpri-la em sua pessoa!”’

A partir da leitura destes aforismos, entendemos que faz mais sentido considerar
que Nietzsche, na mencionada anotacdo postuma, estaria implicitamente referindo-se ao
objetivo frustrado de Lutero como a vivéncia do ideal de vita contemplativa crista, no sentido
da encarnacdo plena de uma existéncia ascética, da qual muitos santos venerados pelo
catolicismo foram exemplo. Ora, de modo anédlogo ao que se deu com os niilistas russos,
Lutero, diante da frustracdo gerada pela impossibilidade de concretizar este ideal em si
proprio, também foi tomado pelo 6dio e por uma pulsao destruidora, o que trouxe como
conseqiiéncia a sua rejei¢ao do culto aos santos.

Entretanto, resta ainda uma diferenga significativa entre Lutero e os niilistas
russos, pois, se por um lado a destruigdo do primeiro consistiu na contestacdo de
determinados dogmas, doutrinas e praticas que integravam o canone religioso catdlico, a qual
foi e ainda ¢ comumente considerada como um avanco na histéria da humanidade, por outro
lado a destruicdo dos jovens russos, materializada nos incéndios e no assassinato do Czar em
1881, foi considerada na época como um acontecimento de consequéncias terriveis. Como
entdo entender que Nietzsche, apesar desta diferenca inegavel entre uma “destruicao teorica”
positivamente avaliada pelo senso comum e uma condendvel “destrui¢do pratica”, tenha
subsumido estas duas figuras histéricas sob uma mesma denominagdo de “extremos ativos”?
A resposta encontra-se no fragmento 4 [108], no qual ocorre a segunda meng¢ao direta ao

termo niilismo.

2 A, 88.
A, 68.
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Estima-se aqueles individuos que, em pensamento, romperam com a autoridade do
costume. Mas aqueles que o fizeram pela a¢do, calunia-se e atribuem-se motivos
ruins. Isto € injusto. Ao menos dever-se-ia atribuir aos livres-pensadores os mesmos
motivos ruins. — No criminoso € ocultado o fato de que muito de coragem e
originalidade de espirito, bem como independéncia, poderiam ser demonstradas. O
“tirano” muitas vezes € um espirito livre e corajoso, e seu ser ndo ¢ pior que o dos
homens medrosos, mas frequentemente melhor, porque ele é mais sincero.
Responde-se agora em geral a pergunta se os niilistas russos seriam mais imorais
que os funcionarios publicos russos em favor dos niilistas. — Ha incontaveis
costumes que sucumbiram aos ataques dos livres-pensadores e dos livres agentes:
nosso modo individual de pensar atual ¢ o resultado do mais ruidoso crime contra a
eticidade. Todo aquele que ataca o existente ¢ tido como “homem mau”; a histéria
trata somente desses homens maus!”*

O fato deste ultimo desenvolvimento localizar-se quase em seguida ao primeiro,
além da estreita ligacdo temadtica entre ambos, permite inferir que a data da escrita das duas
anotagdes poOstumas ¢ muito proxima, de modo que ndo acreditamos incorrer em leviandade
ao considerar que este segundo escrito ¢ uma clara continuagao do desenvolvimento das idéias
do texto pdstumo anterior.

Uma analise mais detida revela que esta anota¢do expde trés idéias principais: a
primeira ¢ a denuncia feita por Nietzsche a respeito da diferenciagdo “injusta” entre as
valoragdes atribuidas aos individuos que rompem com os costumes da tradi¢ao, conforme o
ambito no qual este rompimento tenha se dado. A esse respeito, ele argumenta que tanto a
ruptura tedrica como a pratica teriam como mobil os mesmos “motivos ruins”, cujas origens
— o 6dio egoista, a inveja e a frustragdo diante do fracasso — ja foram indicadas no
fragmento 4 [103].

Em seguida, o filésofo mostra as consequéncias deste julgamento erroneo. Na
medida em que se insiste em julgar os livres agentes e os livre-pensadores com dois pesos e
duas medidas diferentes, deixa-se de perceber que a postura do tirano (que ¢ igual a do livre
agente ou a de um criminoso) nao € pior que a do livre-pensador, mas que o tirano inclusive
encontra-se em circunstancias consideravelmente melhores, pois ndo se comporta como um
“homem medroso” e seria mais sincero consigo mesmo.

Nietzsche entdo se posiciona favoravelmente aos niilistas, quando comparados
com os funcionarios publicos (os quais sdo aqui tomados como exemplo de homens passivos;
individuos que, a despeito de uma eventual discordancia em relacdo aos canones morais €
tradi¢des de seu tempo, decidiram-se por ndo se manifestar publicamente). O filosofo alemao
fundamenta seu posicionamento no fato de que foram as diversas rupturas com os costumes,
tanto tedricas quanto praticas, que determinaram o curso da historia e possibilitaram as

condigdes de pensamento hodiernas, e afirma em seguida que todas as pessoas que de algum

™ FP 4[108] (verdo de 1880).
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modo marcaram seu nome na histéria da humanidade, acabaram por romper com algum
costume, de modo que a histéria da humanidade trataria entdo apenas destes “homens maus”.

Respondendo entdo a pergunta suscitada na analise do primeiro fragmento (diante
da diferenca de valoracdo entre a destrui¢do pratica dos niilistas e a destruigdo tedrica de
Lutero, o que levou Nietzsche a subsumi-los na mesma denominacdo de “extremos ativos”?),
vemos que ja a partir da primeira parte desta segunda anotagdo € possivel encontrar a
resposta: esta diferenga de julgamento desconsidera o fato de que ambas as destrui¢cdes sao
frutos de um inico e mesmo mobil.

Com vistas agora a esclarecer a equiparacao que Nietzsche deixa implicita neste
segundo texto pdstumo entre o tirano e o criminoso, destacamos que, de modo analogo ao que
ocorre com o primeiro fragmento analisado, também este segundo pode ter seu sentido
complementado com um texto publicado que data da mesma €poca, a saber: o aforismo 20 de

Aurora:

Livres agentes e livres-pensadores. — Os livres agentes se acham em desvantagem
frente aos livre-pensadores, porque os homens sofrem mais visivelmente com as
consequéncias dos atos do que dos pensamentos. Levando-se em conta, porém, que
tanto uns como outros buscam a satisfacdo, ¢ que jA o pensar e enunciar coisas
proibidas da satisfagdo aos livres-pensadores, todos se equivalem quanto aos
motivos: e, no tocante as conseqiiéncias, a balanga pendera mesmo contra o livre-
pensador, desde que ndo se julgue a partir da primeira e mais tosca evidéncia — ou
seja: como todo o mundo julga. Ha que retirar boa parte da calinia langada sobre os
homens que romperam através de uma a¢do a autoridade de um costume —
geralmente sdo chamados de criminosos. Todo aquele que subverteu a lei de
costume existente foi tido inicialmente como homem mau: mas se, como sucedeu,
depois ndo se conseguia restabelecé-la e as pessoas acomodavam-se a isso, o
predicado mudava gradualmente; — a historia trata quase exclusivamente desses
homens maus, que depois foram abonados, considerados bons!”

Além de corroborar muito do que ¢ dito no fragmento anterior, este aforismo
também esclarece que, a partir do que foi dito na anota¢do pdstuma (que todo individuo que
busca destruir um costume ¢ julgado como mau), a diferenga entre os grandes nomes da
histéria e os criminosos € o fato de que os primeiros levaram sua destrui¢ao dos costumes a
tal ponto que conseguiram alterar permanentemente as leis e a propria sociedade, de tal modo
que as pessoas acabaram por se acostumar com isso € passaram a julga-los como bons.

A titulo de exemplo, tomemos em comparagdo as vidas de Tchernichévski e de
Lénin: a despeito de ambos terem sido ferrenhos defensores da revolugdo — aqui tomada
como exemplo inegavel de rompimento com a autoridade dos costumes — o primeiro
fracassou em seus projetos, ficou preso durante a maior parte da vida e morreu sendo

oficialmente considerado como um criminoso. J4 Lénin, tendo sido bem-sucedido na

5 A, 20.
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transformagao dos costumes da sociedade russa, morreu como um lider e her6i, sendo que foi
unicamente por intermédio de sua influéncia que a imagem e o papel representado por
Tchernichévski na cultura russa passaram a ser oficialmente reconhecidos e valorizados.

Por fim, respondendo a um possivel questionamento acerca de como Nietzsche
poderia considerar que os livres agentes estariam em “melhores condigdes” e seriam “‘mais
sinceros” do que os livre-pensadores, podemos afirmar que a chave para se entender esta
diferenca se encontra diretamente relacionada com um dos objetivos precipuos de Aurora,
anunciado pelo filésofo ja& num dos primeiros aforismos desta obra, a saber: a dentncia do
carater tempordrio, arbitrario, mutavel, profano e de nenhuma forma racional, transcendental
ou necessario da moral, a qual traz como consequéncia o estimulo a critica genealogica e

avaliacdo de todos os costumes e principios éticos.

Conceito da eticidade do costume.”® — Em relacdo com o modo de vida de milénios
inteiros da humanidade, nds, homens de agora, vivemos num tempo muito nao-ético:
o poder do costume estd espantosamente enfraquecido e o sentimento da eticidade
esta tao refinado e tdo levado as alturas que pode, do mesmo modo, ser designado
como volatilizado. Por isso se tornam dificeis para nds, os nascidos tarde, as
percepgoes fundamentais da génese da moral e, se apesar disso as encontramos, elas
nos ficam entaladas na garganta e ndo querem sair: porque soam grosseiras! Ou
porque parecem difamar a eticidade! Assim, por exemplo, este axioma: a eticidade
ndo ¢é nada outro (e, portanto, ndo mais!) do que a obediéncia a costumes, seja de
que tipo forem; mas costumes sdo a maneira tradicional de agir e avaliar. Em coisas
onde nenhuma tradicdo manda nao ha nenhuma eticidade; e quanto menos a vida ¢
determinada pela tradi¢do, menor se torna o circulo da eticidade. O homem livre ¢
ndo-moral, porque ele guer, em tudo, depender de si e ndo de uma tradigdo: em
todos os estados origindrios da humanidade, “mau” significa o mesmo que
“individual”, “livre”, “arbitrario”, “inusitado”, “imprevisto”, “incalculavel”. Sempre
medido segundo o padrdo de medida de tais estados: se uma agdo ¢ feita ndo porque
a tradi¢do a ordenou, mas por outros motivos (pela utilidade individual, por
exemplo), ¢ até mesmo pelos motivos que antigamente fundaram a tradigdo, ela é
chamada ndo-ética e assim é considerada até mesmo pelo seu autor: pois ela ndo foi
feita em obediéncia a tradi¢do. O que € a tradigdo? Uma autoridade superior, a qual
se obedece nao porque ela ordena o que nos ¢ uti/, mas porque ela ordena. — Em
que se distingue esse sentimento ante a tradi¢cdo do sentimento do medo em geral?
Ele é o medo ante um intelecto superior que ai ordena, ante um incompreensivel
poder indeterminado, ante algo mais do que pessoal — ha supersticdo nesse medo.
— Originalmente toda a educacdo e os cuidados da satde, o casamento, a arte de
cura, a agricultura, a guerra, o falar e o calar, o relacionamento de uns com os outros
e com os deuses pertenciam ao ambito da eticidade: ela exigia que se observassem
prescri¢des sem pensar em si como individuo. Originalmente, portanto, tudo era
costume, e quem quisesse se elevar acima dele tinha que se tornar legislador e
curandeiro, uma espécie de semideus: isto €, tinha de criar costumes — algo terrivel,
perigoso para a vida! Quem € o mais ético de todos? Primeiro, aquele que cumpre a
lei mais frequentemente: que, igualmente ao bramane, leva a consciéncia dela a toda
parte ¢ em cada pequeno instante, de modo que ¢ continuamente inventivo em
oportunidades de cumprir a lei. Depois, aquele que a cumpre também nos casos mais
dificeis. O mais moral ¢ aquele que mais sacrifica ao costume: mas quais sao 0s
maiores sacrificios? Segundo a resposta a essa pergunta, varias morais diferentes se

76 Ao traduzirmos Sittlichkeit der Sitte por “eticidade do costume”, adotamos a opg¢do de Rubens R. T. Filho,
justificada numa nota de rodapé referente a sua traducdo deste mesmo aforismo. Cf. NIETZSCHE, Friedrich.
Obras Incompletas. Trad. Rubens R. T. Filho. Sao Paulo: Nova Cultural, 2005. (Colegao Os Pensadores). p. 141.
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desdobram; mas a diferenca mais importante, no entanto, continua a ser aquela que
separa a moralidade do cumprimento mais frequente da do cumprimento mais dificil.
Que ninguém se engane quanto ao motivo daquela moral que exige, como signo da
eticidade, o mais dificil cumprimento do costume! A autossuperacdo ¢ exigida ndo
por suas consequéncias uteis para o individuo, mas para que o costume, a tradicao
apareca dominando, ndo obstante toda vantagem e desejo individual: o individuo
deve sacrificar-se — assim demanda a eticidade do costume. — Por outro lado,
aqueles moralistas, os quais, como os seguidores das pegadas socraticas, incutem no
individuo a moral do autodominio e abstinéncia como sua vantagem mais propria,
como sua chave mais pessoal para a felicidade, constituem a exce¢do — e, se nos
parece diferente, ¢ porque fomos educados sob sua influéncia: todos eles caminham
por uma nova via, sob a mais extrema desaprovagdo de todos os representantes da
eticidade do costume — desligam-se da comunidade como ndo-éticos e sdo maus na
mais profunda acep¢do. Do mesmo modo, a um romano virtuoso da velha estirpe,
todo cristdo, o qual “antes de tudo cuidava de sua propria salvagao”, — aparecia
como mau. — Em toda parte onde ha uma comunidade e, consequentemente, uma
eticidade do costume, domina também o pensamento de que o castigo pela violagdo
do costume recai antes de tudo sobre a comunidade: aquele castigo sobrenatural,
cuja manifestacdo e limite sdo tdo dificeis de apreender e sdo sondados com tdo
supersticioso medo. A comunidade pode admoestar o individuo a reparar os danos
imediatos que sua agdo acarretou, perante outro individuo ou perante a comunidade;
ela pode também exigir uma espécie de vinganga pois, gragas ao individuo, como
suposta consequéncia de seu ato, as nuvens e trovoadas da ira divina se juntaram
sobre a comunidade — mas ela sente a culpa do individuo antes de tudo como sua
culpa e toma o castigo dele como seu castigo —: “os costumes relaxaram”, lamenta-
se cada um no interior de sua alma, “se tais atos sdo possiveis”. Toda acdo
individual, todo modo de pensar individual provoca calafrios; é impossivel calcular
0 que justamente os espiritos mais raros, mais seletos, mais originais da histéria
devem ter sofrido por serem sempre percebidos como os maus € perigosos, por
perceberem a si proprios assim. Sob o dominio da eticidade do costume, todo tipo
de originalidade adquiriu uma ma consciéncia; at¢é o momento presente o céu dos
melhores ¢ ainda mais sombrio do que deveria ser.”’

Além de trazer em si a dentincia de que tanto os costumes como também os
respectivos juizos de valor que ordinariamente sdo feitos quanto a sua obediéncia ou
desobediéncia seriam resultado de uma consolidacdo de forcas culturais subjugadoras
orientadas segundo interesses gregarios — a qual ¢ referida pelo termo “tradicdo” — este
aforismo também antecipa, em maior ou menor grau, diversos outros temas correlatos que
posteriormente viriam a ser desenvolvidos com maior profundidade em obras como Para a
Genealogia da Moral e Além de Bem e Mal, tais como: a origem profana da moral; o
sentimento generalizado de decadéncia dos costumes e o enfraquecimento da sua respectiva
forca constringente; a origem e evolucdo das no¢des de culpa e castigo; a compreensdo da
atitude de respeito incondicional a tradigdo como fruto de supersti¢cao e, naturalmente, uma
condenacao enfatica da auséncia de criticidade com respeito a pudenda origo da moral.

Uma analise minuciosa de um aforismo tao rico e igualmente denso acabaria por
fugir ao escopo do presente trabalho. Para nossos propositos, interessa destacar a tese

nietzscheana do predominio histérico da eticidade do costume. Justamente por enxergar a
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tradicdo como uma instancia domesticadora — a qual, ao longo dos séculos, compeliu os
individuos ndo apenas ao respeito e obediéncia aos costumes, mas também a realizarem em si
uma interiorizacdo dos principios que estiveram na base da criagao destes mesmos costumes
—, Nietzsche compreende a atual condicdo da civilizagdo e da cultura como resultado da
prevaléncia de forgas civilizatorias contra as forgas individuais.

A partir desta chave de leitura ¢ possivel entdo entender que a postura adotada
pelos livres-pensadores (referidos no excerto postumo como “homens medrosos”) de
obediéncia silenciosa e resignada e, portanto, de submissdo a eticidade dos costumes, ¢é
considerada pelo filosofo alemdo como indicativo de debilidade de forgas proprias, a qual
impede um enfrentamento aberto das forgas civilizatérias da tradi¢do. Independentemente da
possibilidade de que estes livres-pensadores tenham superado ou ndo a tradicional concepgao
dogmatica e supersticiosa em relagdo a moral, o fato deles ndo serem fortes o suficiente para
se oporem de maneira declarada contra a forca dos costumes ¢ que faz com que eles se
contentem apenas com a satisfacdo intelectual de enunciar e pensar coisas proibidas.

Diferentemente do que ocorre com os livres-pensadores, os livres agentes nao
apenas externalizam de maneira aberta seu desprezo pela presente configuracdo da moral, da
politica e da sociedade da qual fazem parte, como também procuram ativamente alterar esta
tradicdo conforme suas proprias exigéncias e interesses particulares. Para Nietzsche, isso
ocorreria por duas razdes principais: em primeiro lugar porque eles compreendem que a
ordem moral predominante, a tradicao consolidada, nada mais seria do que a consequéncia de
uma duradoura coagdo, de um deliberado exercicio da forca e da autoridade por parte de
individuos ou de instituicdes que sejam fortes o suficiente para comandar. Além disso, os
livres agentes assumem e manifestam publicamente sua vontade de destruicdo porque
compreendem que o julgamento negativo que eles podem vir a receber por parte da opinido
publica pelo fato de haverem rompido com os valores tradicionais ¢ passivel de ser totalmente
modificado, bastando, para isso, que os livres agentes consigam levar a destrui¢do dos
costumes a tal ponto que as pessoas passem a aceitar esta nova visdo de mundo como
“normal”.

Nesse sentido, o diagnostico que Nietzsche teria formulado naquela época acerca
da personagem Bazarov poderia ser acrescido de uma significativa complementagdo, na
medida em que ele ndo se restringiria apenas ao desmascaramento das reais intengdes que
estariam por tras da op¢ao deliberada deste niilista pela acao destruidora (como foi mostrado
anteriormente), mas também conteria um elemento de valorizagdo da postura do jovem

médico, pois ele, ao contrario dos intelectuais medrosos do seu tempo que so faziam tagarelar
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e criticar as falhas do governo — sem for¢a nem coragem para levarem seu rompimento com
os costumes além do ambito teodrico, portanto —, desconsidera a opinido do povo russo
enquanto obstaculo para a sua acdo destruidora, porque compreenderia justamente que

qualquer julgamento pode ser mudado.

Nossa discussio ja foi longe demais... Creio que ¢ melhor interrompé-la. Quanto a
mim, estarei pronto a concordar com o senhor — disse ele, levantando-se — quando
me apresentar uma instituicdo contemporanea, seja familiar ou social, que ndo seja
digna de uma negagdo cabal e inapelavel.”

A partir desta fala € possivel perceber que para Bazarov nao existem institui¢oes
imutaveis e indestrutiveis que estejam assentadas sobre fundamentos eternos e
inquestionaveis. Ora, 0 mesmo pode ser dito acerca de Nietzsche com relacdo aos valores e
costumes sobre os quais estas mesmas instituicdes encontrariam seu apoio.

Diante do que foi visto, acreditamos entdao ser possivel concluir que, na medida
em que os dois primeiros fragmentos sobre o niilismo podem ser entendidos como um didlogo
com a postura defendida pela personagem Bazarov, ¢ inegavel a afirmacao de que a leitura do
romance de Turguéniev tenha influenciado diretamente as primeiras reflexdes do filosofo
alemo acerca do niilismo.”

A titulo de ressalva, vale destacar que, apesar da reflexdo constituida por estes
dois textos postumos e pelos aforismos extraidos de Aurora poder causar a impressdo de que
a presenca da tematica do niilismo russo na obra de Nietzsche se constituiria numa ocorréncia
isolada, sem ligagdo direta com as elaboragdes posteriores do niilismo desenvolvidas n’4
Gaia Ciéncia, ¢ inegavel que diversos temas presentes nestes textos de 1880 viriam a ser
objeto de elaboracdes posteriores. Além das ja mencionadas prefiguracdes presentes no

aforismo 9 de Aurora, vale a pena destacar também a furia destruidora direcionada contra os

® TURGUENIEV, Ivan. op. cit., p. 90.

7 Nossa afirmacdo de que a fonte primaria de contato de Nietzsche com o niilismo foi o livro de Turguéniev néo
exclui a possibilidade de que este contato inicial do pensador alemao com o niilismo russo possa igualmente ter
sido complementado e/ou influenciado pela leitura de jornais e revistas da época, visto que a imagem dos
niilistas russos apresentada por Nietzsche nestes primeiros escritos ndo se diferencia essencialmente daquela que
era popularmente difundida nos meios de comunicagao da época.

Acerca da importancia do jornalismo na divulgagdo e consolidagdo do niilismo no imaginario popular europeu
do século XIX, vale mencionar uma observacao de Richard Jensen “Nao foi somente na Franga, Espanha e Italia
que os jornais desempenharam um papel significativo em fomentar a histeria acerca dos atos de violéncia
anarquistas. A Era do Terrorismo Anarquista coincidiu com o inicio da Era do Jornalismo de Massa. Na Gra-
Bretanha, nos EUA e em todo o mundo ocidental, a década de 1880 testemunhou a emergéncia de um ‘novo
jornalismo’. Precedido por editores como Joseph Pulitzer com seu St. Louis Post-Dispatch e, mais tarde, seu
New York World e W. T. Stead com seu Pall Mall Gazette, o ‘novo jornalismo’, com suas manchetes
sensacionais escritas em pesados caracteres pretos estava menos interessado em limitar-se a uma unica linha
politica ou em fornecer andlises profundas e amplas do que em despejar noticias excitantes para consumo e
entretenimento de massa”. JENSEN, Richard. “Daggers, Rifles and Dynamite: Anarchist Terrorism in
Nineteenth Century Europe” In: Terrorism and Political Violence, Vol. 16, N° 1, 2004. p. 116-153.
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valores e tradi¢des — a qual futuramente viria a ser esbogada como uma das possiveis formas
de manifestacdo do niilismo, referida como “niilismo ativo” em certas anotagdes postumas —
e também a satisfacdo mental do homem medroso que se contenta com a propria imaginagao,

a qual nao deixa de evocar a idéia da vinganga imaginaria do homem ressentido.

Complementando a observacao que haviamos colocado no inicio deste topico,
nossos objetivos ao buscarmos reconstruir o contexto historico-literario a partir do qual o
pensador alemdo registrou suas primeiras reflexdes diretas sobre as agitacdes politicas e
sociais na Russia podem ser sintetizados em trés pontos principais. O primeiro deles se
constituiu em apresentar uma introdugdo geral a tematica do niilismo — principal conceito a
partir do qual pretendemos estruturar nossa reflexdo sobre o fundamentalismo —, na qual
procuramos deixar claro que, a despeito do niilismo russo ndo ter sido diretamente
mencionado em Aurora, ele permaneceu como pano de fundo filoséfico a partir do qual o
autor de Assim falou Zaratustra desenvolveu certas reflexdes que aparecem nesta obra.

Um objetivo adicional que também merece destaque € que o contexto de recepgao
do niilismo por Nietzsche, quando contraposto com suas reflexdes posteriores sobre este
tema, permite exemplificar de maneira clara 0 modo como ocorreram as transformagdes
conceituais no percurso reflexivo por meio do qual novos conceitos foram criados. Ao
apropriar-se de um determinado termo, retirando-o do seu contexto original, o pensador
alemdo terminou por conceder a ele um novo sentido, consolidando desse modo a criagdo de
um conceito filosofico inédito, com dimensao, alcance e sentido completamente distintos.

A partir de um contraponto entre as reflexdes em torno do niilismo russo com o
anuncio da morte de Deus tal qual foi realizado n’4 Gaia Ciéncia — antincio este que sera
objeto de nossas aten¢des mais adiante —, entendemos que sera possivel explicitar ao leitor
esta caracteristica de transformacao conceitual com a qual Nietzsche operou ndo apenas com
o niilismo, mas também, assim acreditamos, com todas as outras principais teses filosoéficas
por ele desenvolvidas ao longo da sua carreira intelectual.

Por fim, entendemos que esta caracterizagdo nietzscheana dos niilistas russos
realizada anteriormente a escrita da Gaia Ciéncia sera um pré-requisito para a compreensao
de uma tese de importancia decisiva para nossa pesquisa, desenvolvida no aforismo 347 desta

mesma obra, no qual o filosofo problematiza a necessidade psicoldgica de uma crenga que
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garanta sentido e respostas a existéncia humana a0 mesmo tempo em que estabelece uma
associacdo direta entre a figura do fanatico religioso com os niilistas russos.

Como uma tultima observacgao, gostariamos de enfatizar a importancia capital do
embate com Lutero, o qual ndo se restringe apenas as ja mencionadas reflexdes de Aurora
influenciadas pelo niilismo russo, mas perpassa toda a obra do filosofo alemao. A despeito do
tom fortemente polémico dos comentarios de Nietzsche sobre esta importante figura historica,
¢ fundamental relembrar aqui que, a semelhanca do que ocorre com Sdcrates, Platdo,
Rousseau, Schopenhauer e Spinoza, entre outros, o embate contra esses oponentes filosoficos
¢ encarado pelo proprio Nietzsche como sinal inequivoco de reconhecimento da importancia e
do valor deste oponente. Em outras palavras, quanto mais intensamente Nietzsche se dedica
ao embate contra algum de seus inimigos, maior € o respeito que este filésofo nutre pelas suas
ideias.

Diante de tais passagens, ¢ de fundamental importancia “ndo se confundir uma

, . . . 30 ..
estratégia argumentativa com alguma forma de leviandade”.”” Longe de se constituir num

mero amontoado de insultos e provocagdes — como se o autor de Zaratustra decidisse
simplesmente menosprezar a inegavel importancia desta figura-chave na historia da cultura
ocidental, seja pelo seu papel fulcral na consolidagdo da estrutura linguistica do idioma
alemao, seja por representar um marco igualmente relevante na historia do cristianismo — a
critica de Nietzsche a Lutero deve ser entendida a luz de suas proprias palavras em Ecce

homo:

(...) Eu sou do tipo guerreiro. Atacar pertence aos meus instintos. Poder ser
inimigo, ser inimigo — isso pressupde talvez uma natureza forte, ¢ em todo
caso condi¢do de toda natureza forte. Ela precisa de resisténcias, portanto
busca resisténcia: o pathos agressivo esta ligado de modo tdo necessario a
forca quanto os sentimentos de vinganga e rancor o estdo a fraqueza. (...) —
A forca do atacante tem, na oposicdo de que ele tem necessidade, uma
espécie de medida; todo crescimento se revela na procura de um poderoso
oponente — ou problema: pois um filésofo que seja guerreiro também
desafia os problemas ao duelo. A tarefa ndo consiste em dominar sobre todas
as resisténcias, mas sim sobre aquelas contra as quais se teve que acionar
toda a forca, agilidade e maestria das armas — sobre oponentes iguais...
Igualdade ante os inimigos — primeiro pressuposto para um duelo honesto.
L4 onde se despreza ndo se pode fazer guerra; onde se ordena, onde se vé
algo abaixo de si, ndo ha que se fazer guerra. Minha pratica de guerra é
expressa em quatro principios. Primeiro: eu ataco apenas causas vitoriosas —
ocasionalmente, eu espero até que sejam vitoriosas. Segundo: eu s6 ataco
causas onde eu nao encontraria aliados, onde permanego s6 — onde eu me
comprometo sozinho... Eu nunca dei um passo publicamente que ndo me
comprometesse — esse € o meu critério do justo proceder. Terceiro: eu nunca
ataco pessoas — sirvo-me da pessoa apenas como uma forte lente de
aumento com a qual se pode tornar visivel um estado de crise geral, porém
furtivo, pouco palpavel. Assim eu ataquei David Strauss, mais precisamente o

80 PASCHOAL, Antonio E. Nietzsche e o Ressentimento. Sao Paulo: Humanitas, 2014. p. 99.
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sucesso de um livro senil junto a “cultura” alema — eu apanhei essa cultura
em flagrante... Assim ataquei Wagner, mais precisamente a falsidade, a
bastardia de instinto de nossa “cultura”, que confunde os sofisticados com os
ricos, os tardios com os grandes. Quarto: eu ataco apenas coisas das quais
esta excluida qualquer diferenga pessoal, onde estd ausente qualquer pano de
fundo de experiéncias ruins. Pelo contrario, atacar ¢ para mim uma
demonstragdo de benevoléncia, ocasionalmente de gratiddo. Eu honro, eu
distingo, ao ligar meu nome ao de uma causa, uma pessoa: a favor ou contra
— isso ndo faz diferenca para mim. Se eu fago guerra ao cristianismo, tenho
esse direito porque nunca vivenciei por parte dele quaisquer fatalidades e
impedimentos — os cristdos mais sérios sempre me foram afeigoados. Eu
mesmo, um oponente de rigueur do cristianismo, estou longe de guardar
rancor a um individuo por aquilo que ¢ a fatalidade de milénios. —"'

As colocagdes de teor inusitado e aparentemente paradoxal deste aforismo (afinal
de contas, como entender que Nietzsche tencione honrar e demonstrar seu respeito a um
determinado individuo ao ataca-lo?) passam a fazer sentido quando sdo remetidas as ja
mencionadas peculiaridades do estilo de escrita deste filosofo, que quer justamente se
distanciar de um publico de leitores tradicionais que esperariam um enfrentamento estruturado
na forma de um conjunto de argumentos sistematicamente organizados.

Esta postura deliberada de seleg@o e isolamento que Nietzsche estabelece com seu
discurso filosofico, somada ao seu estilo aforistico e fluido, o qual oscila por vezes entre tons
proféticos e dentincias estridentes, acaba por fazer com que varias dentre suas principais teses
filosoficas sejam tomadas como um discurso incompreensivel, distante ou deslocado, seja no
tempo ou no sentido, & semelhanca de uma fala de origem longinqua que ndo ¢ capaz de
suscitar uma resposta adequada dos interlocutores, justamente por se situar num patamar
discursivo particular, do qual os ouvintes comuns estariam apartados.

A luz das consideragdes metodoldgicas anteriormente desenvolvidas torna-se
possivel entender que a ocorréncia deste tipo de efeito discursivo ¢ um recurso
propositalmente explorado por Nietzsche, o que pretendemos exemplificar de maneira mais
clara por meio de uma andlise minuciosa do aforismo 125 d’ A Gaia Ciéncia, no qual
Nietzsche anunciou pela primeira vez sua propria concepcao ressignificada de niilismo: a

morte de Deus.

2.3 O NIILISMO COMO CHAVE PARA O DIAGNOSTICO DA CRISE DOS
VALORES - A MORTE DE DEUS

A publicacdo d’4 Gaia Ciéncia fez com que as reflexdes nietzscheanas sobre o

niilismo fossem elevadas a um patamar inteiramente novo. Aquilo que até entdo estava

1 EH, por que sou tdo séabio, 7.
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presente em alguns aforismos de Aurora de uma maneira velada, como um plano de fundo
que, embora ndo tenha sido textualmente mencionado, serviu de base a partir do qual o
pensador desenvolveu um didlogo com Lutero, aparece agora na publicagdo de 1882 como
uma tematica completamente reformulada e de importancia central.

O célebre anuncio da morte de Deus, juntamente com outros aforismos
igualmente importantes desta obra, integram uma reflexdo que ndo se restringe mais a pensar
apenas a postura e as atitudes dos jovens revoluciondrios radicais russos, mas que, ao
contrario, busca estabelecer um diagndstico sobre a condi¢do dos fundamentos da cultura e da
civilizacdo ocidentais como um todo.

A ampliacdo da abrangéncia deste conceito foi acompanhada por um igual
incremento na sua importancia, o que pode ser confirmado no proprio fato de que n’4 Gaia
Ciéncia o filésofo decidiu publicar abertamente suas reflexdes sobre o niilismo e nao as
manteve restritas ao ambito de seus escritos pessoais, como havia ocorrido anteriormente. A
partir da publica¢do destes aforismos, torna-se possivel afirmar que, na busca pelo objetivo de
desenvolver uma caracterizacdo da modernidade, o niilismo despontou para Nietzsche como o
acontecimento que melhor traduziria a dindmica dos principais eventos do seu tempo.

Além disso, as repercussdes das teses desenvolvidas nos aforismos dos primeiros
quatro livros d’4 Gaia Ciéncia viriam a ecoar de maneira determinante ndo apenas no livro V
— acrescentado a esta obra na sua segunda edi¢do, publicada em 1887 — como também nos
escritos do ultimo periodo da sua producao intelectual, dentre os quais se destaca o capitulo
“O Problema de Sécrates” do Crepuisculo dos Idolos. O mesmo pode ser afirmado quanto ao
objetivo de oferecer um “diagnéstico da doenca européia”,®® patentemente anunciado nio
apenas em textos publicados, mas em inumeras anotacdes postumas redigidas a partir dos
anos 1885-1886,% nos quais se incluem também os diversos planos feitos pelo pensador de
um escrito que deveria se intitular Para a historia do niilismo europeu € que integraria a obra

A Vontade de Poder.** A despeito de nunca ter escrito esta obra, ainda assim o filosofo redige,

*2 ABM, 208.

% Tome-se como exemplo, o FP 11[411] (novembro de 1887/marco de 1888), onde Nietzsche afirma: “O que eu
narro ¢ a historia dos proximos dois séculos. Eu descrevo aquilo que vem, o que ndo pode mais vir de outro
modo: o advento do niilismo. Esta historia ja pode ser contada agora, pois a necessidade mesma estd aqui em
obra. Este futuro ja fala por cem sinais, este destino deixa-se reconhecer em toda parte; para esta musica do
futuro todos os ouvidos estdo agora agucados. Toda nossa cultura européia ja se movimenta desde muito tempo
com uma tortura da expectativa, a qual cresce de século em século como uma catastrofe desenfreada: inquieta,
violenta, precipitada. Como um fluxo que quer o fim, que ndo reflete mais sobre si, que tem medo de refletir
sobre si”.

% Sobre estes planos, Cf. FP 5[75] (verdo de 1886/outono de 1887); FP 6[26] (verdo de 1886/primavera de
1887), FP, 9[1] (outono de 1887), FP 11[150] (novembro de 1887/mar¢o de 1888), FP 13[3] (inicio de 1888/
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em julho de 1887, uma importante anota¢ao postuma intitulada O rniilismo europeu, também
conhecida como o “fragmento Lenzer Heide”,* onde registra alguns experimentos reflexivos
extremamente enriquecedores para a interpretacdo do niilismo e também para a compreensao
do modo como este conceito se relaciona com o eterno retorno.

Com o cuidado e a atengdo de um médico que examina os sintomas de uma
cultura, Nietzsche se propde a investigar cuidadosamente os “idolos” da modernidade,
descobrindo neles algo de terrivel: uma doenca fatal que, embora ndo deseje, acaba por se

mostrar de modo irreversivel, revelando a incomoda verdade de que a modernidade ¢ um

tempo “doente”.

Uma outra convalescenga, sob circunstancias ainda mais desejadas por mim, estd em
auscultar idolos... Ha mais idolos do que realidades no mundo: este é meu “mau
olhar” para este mundo, é também meu “mau ouvido”... Fazer perguntas com o
martelo aqui e ouvir, talvez, como resposta, algum conhecido som oco que vem de
visceras estufadas — que deleite para alguém que tem ouvidos ainda por tras dos
ouvidos — para mim, velho psicologo e encantador, ante o qual o que queria
permanecer em siléncio tem de manifestar-se...*®

Ao afirmar que a Europa estd doente, o pensador quer dizer que a modernidade
ocidental é um periodo marcado por uma crise profunda, na qual os valores ¢ as instituicdes®’
que até entdo estruturavam o pensamento e a organizacdo da sociedade perdem
gradativamente a capacidade de continuar respondendo as aspiragdes e as necessidades
humanas de maneira satisfatoria. O gradual crescimento da duvida e desconfianga corrosivas,
que colocam em xeque a antiga crenca na legitimidade incontestdvel e no carater perene e
indelével dos pilares da civilizagdo ocidental, traz como consequéncia ndo somente o advento
de um clima de inquietag@o espiritual generalizada, mas também um processo crescente de
desagregacdo, desordenacdo e at¢é mesmo insubordinagdo dos cidadaos em relagdo ao Estado,
o qual foi denominado pelo escritor francés Paul Bourget como décadence.

E nesse sentido que, ao dizer que hd mais idolos que realidades no mundo, o
filésofo j& quer oferecer uma indicacdo de sua interpretacdo com relagdo ao seu tempo: a de
que nem tudo aquilo que se tomou até hoje como sagrado, verdadeiro, confiavel ou seguro de
fato o seria; a de que as maravilhosas construgdes logicas e metafisicas, tomadas até entdo
como verdades certas e indiscutiveis, possuem tanta solidez quanto um punhado de estatuas

ocas.

primavera de 1888), FP 14[114] (primavera de 1888) e FP 18[17] (julho/agosto de 1888). A tnica mencao a este
projeto num texto publicado ocorreu em GM, 111, 27.

% Trata-se do FP 5[71] (10 de julho de 1887).

% (I, prologo.

% Como exemplo, veja-se a primeira sentenca de CI, Incursdes de um extemporineo, 39: “Critica da
modernidade. — Nossas institui¢des ndo servem para mais nada: sobre isso se é unanime.”
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Este momento de faléncia, ao qual ele chama de morte de Deus, ¢ considerado
pelo filésofo como o ponto culminante do percurso histdorico destes valores e crencas, cujas
origens, como sera visto adiante, remontam aos primoérdios da civilizagdo ocidental. Pela
expressao morte de Deus, o fildsofo, longe de pretender asserir algo acerca do falecimento de
qualquer divindade que seja, quer antes indicar uma genuina catastrofe espiritual, um abalo
profundo na visdo de mundo do homem no momento em que ele se vé privado do antigo

horizonte de referéncia a partir do qual sua existéncia ganhava sentido, passando a

experimentar a vida “como se tudo fosse em vio”.**

Embora a exploragdo filosofica deste momento da tomada de consciéncia da
derrocada do carater justificador e legitimador dos antigos valores seja desenvolvida em
diversos escritos do periodo de maturidade da producao intelectual deste pensador, ¢ n’4 Gaia
Ciéncia que estas ideias apareceram pela primeira vez, em alguns aforismos que dialogam
diretamente com o de numero 125, o qual traz a famigerada narrativa do homem louco e que

elegemos como ponto de partida para nossa andlise:

O homem louco.— Niao ouviram falar daquele homem louco que numa clara manha
acendeu uma lanterna, correu até o mercado e gritou incessantemente: “Eu procuro
Deus! Eu procuro Deus!” — Como 14 estavam muitos daqueles que ndo acreditavam
em Deus, ele provocou uma grande gargalhada. Entdo ele esta perdido? perguntou
um deles. Ele se perdeu como uma crian¢a? disse outro. Ou entdo ele se mantém
escondido? Ele tem medo de nos? Embarcou num navio? Emigrou? — assim eles
gritavam e riam uns para os outros. O homem louco saltou no meio deles e
trespassou-os com seu olhar. “Para onde foi Deus?”, gritou ele, “eu lhes direi! Nos o
matamos, — vocés e eu! Todos ndés somos seus assassinos! Mas como fizemos isso?
Como conseguimos beber inteiramente o mar? Quem nos deu a esponja para apagar
todo o horizonte? Que fizemos nos, quando desacorrentamos esta Terra do seu Sol?
Para onde ela se move agora? Para onde nos movemos nds? Para longe de todos os
s0is? Nao caimos continuamente? Para tras, para os lados, para a frente, em todas as
dire¢des? Ha ainda um ‘acima’ e um ‘abaixo’? Ndo erramos como que através de
um nada infinito? O espago vazio ndo nos sopra a pele? Nao ficou mais frio? Nao
nos vem a noite continuamente? Nao precisam as lanternas serem acesas de manha?
Ainda ndo ouvimos nada do barulho dos coveiros que enterram Deus? Ainda ndo
sentimos nada do cheiro da putrefagdo divina? — também os deuses apodrecem!
Deus estda morto! Deus permanece morto! E ndés o matamos! Como nos
consolaremos, nos, assassinos entre os assassinos? Aquilo de mais poderoso € mais
sagrado que o mundo tinha até entdo sangrou sob os nossos punhais — quem nos
limpard deste sangue? Com que aguas poderiamos nos purificar? Que ritos
expiatorios, que jogos sagrados teremos que inventar? Ndo ¢ a grandeza desse crime
grande demais para nés? Nao precisaremos nos proprios nos tornar deuses, para ao
menos parecer merecedores dele? Nunca houve um crime maior — e apenas quem
nascer depois de nos pertencera, por esse crime, a uma historia mais elevada que
toda a historia até entdo!” Aqui calou o homem louco, e observou novamente seus
ouvintes: também eles calaram e olharam para ele com estranheza. Por fim ele jogou
sua lanterna no chdo e ela se estilhacou em pedagos e se apagou. “Eu venho cedo
demais”, disse ele entdo, “ndo ¢ ainda meu tempo. Esse evento enorme ainda esta a
caminho e vagueia, — ele ainda ndo chegou até os ouvidos dos homens. Raio e
Trovao precisam de tempo, a luz dos astros precisa de tempo, crimes precisam de

8 FP 5[71] (10 de julho de 1887).
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tempo, mesmo depois que foram feitos, para serem vistos e ouvidos. Esse crime
ainda esta mais distante deles do que o astro mais distante — e no entanto eles
proprios o cometeram!” — Conta-se ainda que o homem louco, no mesmo dia,
invadiria diversas igrejas e 14 entoou o seu Requiem aeternam deo. Conduzido para
fora e interrogado, ele sempre respondia isso: “Que sdo ainda essas igrejas, se ndo 0s
mausoléus e timulos de Deus?” —

Antes de adentrarmos na analise propriamente dita do aforismo, cabe fazer uma
importante ressalva no sentido de esclarecer um possivel engano que poderia ser suscitado
pelo titulo deste aforismo (Der tolle Mensch no original). Entendemos que o homem que faz o
anuncio da morte de Deus encontra-se mentalmente perturbado ndo porque possuiria alguma
disfungdo mental (como a expressao “homem louco”, quando tomada no seu sentido mais
usual, poderia dar a entender), mas sim por que ele se encontra em um tormento agudo, pois
vivencia a condi¢ao abissal da auséncia de fundamento, a experiéncia do “em vao”.

Nesse sentido, o titulo O homem louco, quando tomado literalmente, pode levar a
uma interpretacdo que suaviza o impacto perturbador, estranho, incomodo e terrivel do
anuncio que Deus estd morto, pois desloca o foco do problema e situa a causa da atitude
estranha do anunciador em um fator externo ao problema (uma patologia mental). Quando se
considera o protagonista da breve narrativa deste aforismo como sendo simplesmente um
lunatico, um insano, assume-se a perspectiva dos demais individuos que estao no mercado, os
quais estranham o seu comportamento ¢ ndo compreendem a profundidade do anuncio da
morte de Deus, o que pode ser percebido quando se atenta para a postura zombeteira que eles
demonstram diante do anunciador.

Para estes ouvintes, os ateus despreocupados, dizer que Deus esta morto ndo passa
de uma leviandade sem sentido ou de uma brincadeira pueril e, portanto, quem diz isso e
acende uma lanterna em plena manha clara ¢ naturalmente considerado um demente. Por
outro lado, quando se busca ver a situagdo do anunciador como a de um individuo que esta
profundamente perturbado, o problema parece ser recolocado de outra forma, na medida em
que se concede maior relevancia ao fato de que existe algo que o perturba profundamente, a
tal ponto que ele passa a agir de maneira desesperada.

Como consequéncia disso, ndo consideramos implausivel a hipotese de que o
homem que anuncia a morte de Deus estaria perfeitamente licido (chegando mesmo a estar
mais lacido do que os outros homens do mercado, uma vez que ja tomou consciéncia da
dimensao e das consequéncias do evento da morte de Deus, as quais ainda sdo ignoradas por
eles) e que, por conseguinte, sua atitude e seu discurso estranhos e aparentemente

incompreensiveis a primeira vista ndo decorrem de uma real patologia mental, mas antes de

¥ G, 125.
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uma condicdo de aflicdo extrema que seria fruto da experiéncia abissal da tomada de
consciéncia de que Deus esta morto.

Esta interpretagdo que ora enunciamos encontra respaldo na semelhanga inegavel
entre a imagem do individuo que circula pela praga do mercado com uma lanterna acesa em
pleno dia e a figura histérica de Didgenes de Sinope, o cinico radical que residia num barril e
circulava pela antiga Atenas com uma lamparina a procura de um homem. Entendemos que
tal associacao, de nenhuma forma fortuita ou imprevista, tem por objetivo reforgar a ideia de
que o anunciante deste aforismo nao seria um simples lunatico dando vazao a seus delirios
particulares, mas sim um individuo que, por sua condicdo e consciéncia diferenciadas,
comporta-se de modo estranho aos demais. Tal qual o pensador da antiga Atenas, o
anunciante nietzscheano da praca do mercado também tenciona, com sua atitude insolita,
chamar deliberadamente a aten¢ao dos ouvintes para algo que eles ainda ndo perceberam e
que, todavia, nem por isso deixa de possuir grande importancia.

Quando considerada a partir do ponto de vista interpretativo que ora defendemos,
a atitude do anunciador, a primeira vista incompreensivel e desprovida de coeréncia (mesmo
sabendo que Deus estd morto, ainda assim ele decide sair pelas ruas do mercado a sua
procura) ganha ainda um sentido adicional, o qual se relaciona diretamente com aquilo que
acreditamos ser o emprego de recursos estilisticos e literarios por Nietzsche com o objetivo de
possibilitar a seus leitores a vivéncia das ideias veiculadas no aforismo j& no proprio ato da
leitura.

Entendemos que a decisao nietzscheana em fazer com que a personagem principal
da narrativa deste aforismo assuma uma postura visivelmente incoerente teria por objetivo
reforcar o aspecto aterrador do reconhecimento de que os antigos alicerces sobre os quais se
estruturava a visao de mundo do homem ocidental ruiram de modo irremediavel, visto que tal
atitude expressa uma condi¢do que mescla a0 mesmo tempo uma incapacidade em aceitar a
fria constatacdo do desamparo da humanidade em um mundo desprovido das antigas
referéncias supremas de sentido, de verdade e de valor, bem como uma tentativa de substituir
a auséncia da luz divina, a qual até entdo havia indicado o caminho para a verdade e para a
virtude.

A necessidade de acender uma lanterna em plena manha clara mostra que, apesar
do Sol brilhar com toda for¢a no céu, o caminho — ou, em outras palavras, o sentido — da
existéncia humana encontra-se indeterminado. Desse modo, apenas a luz solar nao basta para
o homem, pois sem uma outra luz que seja capaz de dizer-lhe como ele deve viver, ele se

sente perdido, cego, inseguro.
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Neste mesmo aforismo também ¢ possivel perceber o emprego de outro recurso
literario para reforcar de modo ainda mais penetrante o aspecto estranho e incomodo da
noticia da morte de Deus. Basta que se atente para a quantidade de perguntas que sao
colocadas logo depois da primeira revelacdo de que Deus morreu (“mas como fizemos isso?
Como conseguimos beber inteiramente o mar?”, etc.) permanecendo todas sem resposta e
ocupando uma parcela significativa do corpo do texto. A leitura destas perguntas uma apos a
outra soa magante, cansativa e repetitiva, quer seja feita em voz alta ou silenciosamente, e esta
caracteristica desconfortavel permanece no texto mesmo em releituras posteriores. No
momento em que se depara com uma mesma pergunta que ¢ reformulada e reapresentada
varias vezes em sequéncia, o leitor parece encontrar-se como em um labirinto ou um beco
sem saida textual, no qual o texto parece nao avangar nem retroceder e as perguntas, ao inveés
de serem respondidas ou rapidamente abandonadas, repetem-se em uma longa seqiiéncia
desagradavel.

A utilizag¢do de recursos literarios e estilisticos com vistas a causar perturbacao e
incomodo no leitor vai diretamente ao encontro do objetivo de Nietzsche neste aforismo, que
¢ o de mostrar que a dificuldade e o desconforto sdo inseparaveis da revelagdo de que Deus
estd morto. Ao provocar a sensibilidade do leitor com a prépria escrita, o fildsofo mostra que
ndo tem a inten¢do de que seu discurso atinja apenas o ambito da compreensdo racional e
discursiva, mas antes, quer também fazer com que o leitor de fato vivencie a estranheza e a
aridez da sua reflexdo ja no proprio ato da leitura.

Observe-se ainda que esta preocupagao e cuidado especiais de Nietzsche com o
emprego de recursos literarios na veiculacdo de suas teses filosoficas ndo apenas exemplifica
como também reforca a importancia e o papel de destaque que ele concede ao estilo de escrita
e a0 modo como seus textos foram apresentados para seus leitores, o que ressalta ainda mais a
importancia das consideragdes metodoldgicas anteriormente desenvolvidas na tarefa de

interpretacdo de seus escritos filosoficos.

Se interpretarmos o anuncio da morte de Deus como um discurso que teria por
objetivo simplesmente negar a possibilidade metafisica da existéncia de Deus, seriamos entao
forcados a concluir que, a despeito do tom profético e oracular da fala do homem louco,
Nietzsche ndo estaria comunicando nenhuma novidade, visto que a problematizacao filoséfica

e a consequente contestacdo da tese que afirma a existéncia de uma divindade boa, perfeita e
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onipotente ja contava com representantes na historia da filosofia desde o periodo da Grécia
classica, como & o caso, por exemplo, de Epicuro.”” O proprio século XIX, nos anos que
antecederam a carreira filosofica de Nietzsche, foi bastante prolifico em publicagdes ateistas e
criticas contra toda forma de pensamento religioso, com destaque para os nomes de Ludwig
Feuerbach, Karl Marx, Max Stirner e Arthur Schopenhauer.

Ora, o fato de que o homem louco enuncia seu discurso para um publico de ateus
ja nos parece ser motivo suficiente para descartar completamente esta primeira hipotese, o que
traz como consequéncia que, ao colocar a sentenca “Deus estd morto” na boca desta
personagem, Nietzsche objetivaria chamar a aten¢do de seus contemporaneos, os ateus
despreocupados,’’ ndo para algum conjunto de argumentos filosoficos de cunho metafisico
contestando a existéncia de Deus, mas sim para as consequéncias que o acentuado declinio do
papel desempenhado pela religido e pelas questdes metafisico-teologicas no pensamento
filos6fico do século XIX acarreta para o seu projeto principal de critica genealdgica da
modernidade’ e de consequente superagdo do paradigma moral socratico-platonico-cristdo no
Ocidente.

Conscientes das limitagdes de toda generalizacao, ainda assim ¢ possivel afirmar
que, se por um lado, os anos que se estendem a partir da morte de Hegel até¢ a entrada no
século XX testemunharam um significativo declinio nas publica¢des filosoficas e um
esvaziamento dos respectivos debates em torno de temas tradicionais da metafisica, que
haviam ocupado o primeiro plano em séculos anteriores (tais como a existéncia de Deus, a
teodiceia, a existéncia e a natureza da alma, o papel preciso de Deus na criagdo e/ou na
organiza¢do do universo, etc.), por outro lado, contudo, essas mesmas décadas foram palco
para a ascensdo de diferentes tentativas de explicar os mais variados aspectos da realidade

sem qualquer recurso a elementos de natureza transcendente, com destaque para o socialismo,

% Na obra Didlogos sobre a religido natural, David Hume atribui a Epicuro a origem de uma classica
problematizagdo sobre a dificuldade em se compatibilizar a bondade e a onipoténcia divinas com a existéncia do
mal: “As velhas questdes de Epicuro permanecem sem resposta. A Divindade quer evitar o mal mas ndo ¢é capaz
disso? Entdo ela ¢ impotente. Ela é capaz, mas ndo quer evita-lo? Entdo ela ¢ malévola. Ela é capaz de evita-lo e
quer evita-lo? De onde, entdo provém o mal?” Cf. HUME, David. Didlogos sobre a religido natural. Trad. José
Oscar de A. Marques. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1992. p. 136.

°! Um indicativo claro de que o objetivo de Nietzsche neste e em outros aforismos d’4 Gaia Ciéncia ndo seria o
de polemizar com pensadores teistas nem o de ultrajar ou mesmo ofender leitores(as) religiosos(as), mas sim o
de chamar a reflexdo leitores ateus, pode ser vislumbrado a partir da seguinte passagem do aforismo 381: “(...)
minha brevidade tem ainda outro valor: dadas as questdes que me ocupam, tenho de dizer muita coisa
brevemente, para que seja ainda mais brevemente ouvida. Pois, sendo imoralista, deve-se prevenir a corrupgao
da inocéncia, quero dizer, dos asnos e solteironas de ambos os sexos, que nada t€m da vida sendo a propria
inocéncia; mais até, meus escritos devem arrebata-los, eleva-los, encoraja-los a serem virtuosos”.

2 GIACOIA, Oswaldo. Labirintos da Alma. Nietzsche e a auto-supressio da moral. Campinas: Ed. Unicamp,
1997, p. 13.
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0 positivismo e o materialismo, os quais, em maior ou menor grau, encontraram apoio no
clima de otimismo generalizado em relagdo a ciéncia que grassava na Europa daquela época.

As novas descobertas nos campos das ciéncias naturais, das matematicas; a
consolidagdo da sociologia, da linguistica e da psicologia experimental, juntamente com 0s
rapidos avancos da tecnologia contribuiram para alimentar uma compreensao da ciéncia como
ambito do conhecimento capaz de combater toda forma de pensamento supersticioso (no qual
todas as religides eram incluidas com frequéncia cada vez maior) e corrigir os enganos do
passado, alcando a humanidade a uma nova era de progresso, na qual a natureza nao apenas
teria seus mistérios completamente explicados, mas também estaria inteiramente submetida ao
controle humano.

A tranquilidade e a despreocupacao que podem ser inferidas a partir da postura
galhofeira dos ateus do mercado perante a primeira fala do homem perturbado (“(...) ele
provocou uma grande gargalhada’) indica que eles podem perfeitamente ser apontados como
tipicos representantes de individuos de ciéncia, como homens avancados desta época que ndo
enxergavam nenhum problema na derrocada do antigo paradigma religioso justamente
porque, em lugar dele, passaram a considerar que a ciéncia e a tecnologia, juntamente com
qualquer uma dentre as recentes doutrinas ateistas em voga na época, bastariam ndo apenas
para esclarecer de modo definitivo as questdes filoséficas do sentido da vida, do bem e do
mal, etc. como também para oferecer as diretrizes de uma perfeita estruturacdo politica e
social das comunidades humanas, a qual, por sua vez, conduziria a humanidade a conquista
definitiva da felicidade perene.

Contra este otimismo despreocupado, contra a crenga nos avangos da ciéncia e/ou
no socialismo, positivismo, etc. como substitutos cientificamente mais qualificados para um
ideal religioso arcaico ¢ que se insurge o discurso do homem louco, o qual precisa e quer
deliberadamente perturbar seus ouvintes, pois tenciona abrir seus olhos e ouvidos para algo
que passou completamente despercebido a este aparente progresso na historia da razdo
esclarecida.

Avancando na vertente contraria & compreensdao majoritaria de sua época, a qual
tomava a morte de Deus como a rapida superacdo de uma visdo de mundo supersticiosa e
antiquada por uma nova compreensdo cientifica (supostamente mais rigorosa e melhor
estruturada) do mundo e do ser humano, Nietzsche objetiva neste e em outros aforismos desta
mesma obra chamar a atengdo para a circunstancia até entdo impensada de que o fenomeno
generalizado de acentuada perda de importancia do ambito transcendental e/ou suprassensivel

— o niilismo — oferece a oportunidade para uma profunda problematizacdo de dois
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acontecimentos de grande importancia filosofica que se ocultam por detrds da aparente
normalidade desta ocorréncia.

Em primeiro lugar, o filésofo, desconfiando da naturalidade e da perspectiva
progressista com base na qual seus contemporaneos acreditavam ter rejeitado completamente
o paradigma de verdades e valores tradicionais cristdos em favor de outras visdes de mundo
ateistas, lanca mao de critérios diferenciados para avaliar este acontecimento. No seu
entender, tal substituicdo de paradigmas de verdade e de valor corresponderia ndo ao
resultado de algum progresso da razao humana, mas, pelo contrario, estaria muito mais
préoxima de uma espécie de ressacralizagdo visto que ela ainda seria determinada pela mesma
logica e pelas mesmos motivos que, no passado, foram responsaveis pela criacdo e pela
sacralizagdo da visao de mundo crista.

Para o pensador de Naumburg, as mesmas necessidades de seguranca, de
respostas e de sentido que anteriormente eram satisfeitas pela visdo de mundo crista passaram,
com a morte de Deus, a serem atendidas por algum dentre os novos paradigmas cientificos e
politicos que se disseminaram com largo alcance no final do século XIX, dentre cujos
exemplos podem-se apontar tanto o socialismo e a ciéncia materialista, j4 mencionados
anteriormente, como também o anarquismo ou o crescente ufanismo dos alemdes,” este
ultimo alimentado e fortalecido pela unificagdo do Reich em 1871.

A segunda ocorréncia que a morte de Deus torna visivel é precisamente a
existéncia desta necessidade de crenga, — ou, para usar os dizeres do proprio Nietzsche, desta

“yontade de verdade”®*

— uma exigéncia psicoldgica e existencial por um guia, uma
seguran¢a, uma firmeza ou um sentido a qualquer custo; a qual, embora inquestionada ao
longo de mais de dois milénios de histéria do pensamento ocidental, ainda assim foi a
principal forca determinante por tras do desenvolvimento da propria filosofia e também da
ciéncia.

Disso se depreende que, para o filésofo alemdo, do ponto de vista

. . , . 95 . o~ .
fisiopsicoldgico, ” os motivos que fizeram com que a moral crista viesse a ser algada ao status

de principal alicerce de sustentacao das institui¢des, da cultura, da politica e da ciéncia, enfim,

% A reflexdo na qual Nietzsche relaciona o anarquismo e o nacionalismo com a vontade de verdade esta presente
em GC 347 e sera objeto de nossas aten¢des mais adiante.

% ABM, 1.

% Com esta ressalva, queremos indicar que ndo ignoramos a importancia igualmente decisiva desempenhada por
acontecimentos de natureza geopolitica e/ou bélica na consolidag@o do cristianismo como religido predominante
no Ocidente, entre os quais se destacam a condenacao e posterior perseguicao brutal ao paganismo nos primeiros
séculos da era crista e ao longo da era medieval, as cruzadas, o tribunal do Santo Oficio e igualmente as missdes
religiosas ocorridas durante a colonizagdo das Américas e da Africa. Voltaremos a tratar deste tema mais
adiante.
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da propria civilizagdo ocidental, ndo tém e nunca tiveram qualquer relacdo com a sua
coeréncia do ponto de vista logico, filosofico, racional ou metafisico, mas seriam, pelo
contrario, o resultado de uma complexa relagdo dinamica entre forcas, na qual a moral crista
veio a conquistar a primazia pelo fato de ser uma visdo de mundo capaz de responder as
necessidades de seguranca, verdade e sentido de um modo que se coadunava com as
caracteristicas instintivas e com as expectativas de um determinado tipo humano.

E importante observar que estes dois fendmenos identificados e problematizados
por Nietzsche n’4 Gaia Ciéncia acentuam ainda mais o ja estreito vinculo entre o diagnostico
do niilismo como fendmeno global de desvalorizagdo dos idolos do Ocidente e suas reflexdes
acerca do problema filosofico da verdade, a tal ponto que, como pretendemos desenvolver
mais adiante, acreditamos ser possivel encontrar, tanto no livro V d’A Gaia Ciéncia como
também nos escritos do ultimo periodo da producao intelectual deste pensador, indicagdes que
apontam que a superacdo do niilismo teria necessariamente que passar pela critica e pelo
questionamento mais radical desta exigéncia em se buscar a verdade a qualquer custo.

Esta inalienavel necessidade por certeza também explica a insensibilidade dos
ateus do mercado em vivenciarem qualquer incomodo ante a constatacdo do declinio do
paradigma metafisico-cristdo, posto que, para estes individuos, os problemas e questdes
existenciais acerca da verdade, do valor e do sentido Ultimo da existéncia encontraram plena
satisfacdo em alguma dentre as verdades substitutas, ou, como o pensador menciona no

aforismo 108 d’4 Gaia Ciéncia, em alguma destas “sombras” do Deus morto:

Novas lutas. — Depois que Buda estava morto, durante séculos ainda se mostrou
sua sombra numa caverna — uma sombra monstruosa e terrivel. Deus esta morto;
mas, tal como é a espécie dos homens, durante séculos ainda havera cavernas nas
quais se mostrara sua sombra. — Quanto a nés — nos ainda temos que vencer
também a sua sombra!”®

Além de complementar o sentido do aforismo 125, ao indicar os motivos da
tranquilidade despreocupada dos ateus da praga do mercado, o aforismo 108 também destaca
outra caracteristica igualmente relevante para o esclarecimento de um aspecto fulcral da
reflex@o nietzscheana sobre o niilismo. Trata-se da énfase numa dicotomia, numa separacao
entre dois tipos humanos onde “a espécie dos homens” — a qual, apds a morte de Deus ainda
necessita desesperadamente de um substituto capaz de inspirar veneragado, crenga e obediéncia
— ¢ contraposta a um “ndés” — que v€ a necessidade de que estes substitutos sejam

destruidos.

% GC, 108.
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Essa clivagem, que também estd presente em outras obras de Nietzsche sob
diferentes formas, corresponde ao estabelecimento de dois ambitos discursivos distintos e
inconciliaveis que determinam uma cisdo profunda entre ambos os lados, a qual se torna
visivel no aforismo 125 quando se constata a énfase concedida por Nietzsche no contraste
radical entre a consciéncia desesperadora do homem que anuncia a morte de Deus e a
tranquilidade despreocupada dos ateus do mercado.

Este contraste remete a uma caracteristica tipica dos escritos deste fildsofo,

presente ja nos textos do primeiro periodo da sua producdo intelectual,”’

que ¢ a diferenca
fundamental existente entre o individuo destacado (o qual, no periodo tardio sera também
referido como o espirito livre, o filésofo-artista ou ainda o filésofo do futuro) e o homem
comum. Nietzsche emprega o adjetivo unzeitgemdss (normalmente traduzido como
extemporaneo) para caracterizar justamente este individuo que possuiria uma percepgao mais
ampla e refinada dos acontecimentos, que enxerga mais longe que os outros homens, os quais,
por sua vez, constituem a grande maioria dos “contemporaneos”, que permanecem totalmente
imersos no fluxo dos acontecimentos cotidianos.

Quando se busca compreender o homem louco do mercado como um desses
individuos de consciéncia mais refinada, torna-se entdo previsivel que o seu discurso esteja
situado fora do seu proprio tempo e, por causa disso, chegue a soar estranho e
incompreensivel para os outros homens, os quais, a despeito de se autodeclararem ateus,
sequer chegaram a perceber a profundidade das implicagdes acarretadas pelo esfacelamento
da ideia de Deus. Por essa mesma razao ¢ que o homem louco, ao falar aos quatro ventos
buscando encontrar ouvintes que estejam preparados para compreendé-lo, acaba por perturbar
a tranqiilidade e a passividade das vidas bovinas dos homens da praga, sendo por isso visto
como um louco, um perturbador da ordem estabelecida.

Vale ressaltar também que o recurso a uma cisdo discursiva semelhante sera
novamente empregado por Nietzsche no prologo de Assim falou Zaratustra, quando a
personagem principal do romance adentra uma cidade e, chegando na praca do mercado,
também proclama um discurso estranho e incompreensivel aos ouvidos do grande publico,

sendo alvo de incompreensao generalizada, de chacota e, posteriormente, de hostilidade.

3
Quando Zaratustra chegou a cidade mais proxima, que ficava a beira da floresta,
encontrou ali muita gente reunida na praca; pois fora anunciado que um equilibrista
andaria na corda. E Zaratustra assim falou ao povo:
Eu vos ensino o além-do-homem. O homem ¢ algo que precisa ser superado.

7 Cf., por exemplo, Co. Ext. III, 7.
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(..)
Depois de Zaratustra assim ter falado, alguém do povo gritou: “Ja ouvimos bastante
sobre o equilibrista; agora nos deixe vé-lo! E todos riram de Zaratustra. Mas o
equilibrista, que achava que as palavras se referiam a ele, pos-se a trabalhar.

4
Mas Zaratustra viu o povo e se admirou. Entdo falou assim:
O homem ¢ uma corda, atada entre o animal ¢ o além-do-homem — uma corda
sobre um abismo.
(..)

5
Depois de ter falado essas palavras, Zaratustra olhou novamente o povo ¢ calou. “ai
estdo eles e riem, falou para seu coragdo, “eles ndo me compreendem, ndo sou boca
para esses ouvidos.”
Sera preciso antes despedacar-lhes as orelhas, para que aprendam a ouvir com os
olhos? Sera preciso retumbar como os tambores e os pregadores de peniténcia? Ou
acreditardo apenas num balbuciador?
Eles tém algo de que se orgulham. Como chamam mesmo o que os faz orgulhosos?
Chamam de cultura, é o que os distingue dos pastores de cabras.
Por isso ndo gostam de ouvir a palavra “desprezo” acerca deles. Entdo falarei ao seu
orgulho.
Entdo eu lhes falarei do que ¢ mais desprezivel: mas isso € o ultimo homem.
E assim falou Zaratustra ao povo:
(..)
E aqui terminou o primeiro discurso de Zaratustra, que também se chama “o
prologo™: pois nesse ponto interromperam-no os gritos € o jubilo da multiddo. “Dé-
nos esse ultimo homem, 6 Zaratustra — assim eles clamavam —, faga-nos como
esse ultimo homem! E nos te presenteamos o além-do-homem!” E toda a gente
exultava e estalava a lingua. Mas Zaratustra ficou triste e disse ao seu coracao:
Eles ndo me compreendem: ndo sou a boca para esses ouvidos.
Vivi demasiadamente nas montanhas, escutei demasiadamente as arvores e os
corregos: agora eu lhes falo igual aos pastores de cabras.
Minha alma esta imovel e clara como as montanhas pela manha. Mas eles acham
que sou frio, e um zombador de temiveis gracejos.
E agora 9(?;les olham para mim e riem: e, ao rirem, também me odeiam. Ha gelo no
seu riso.

Com vistas a corroborar nossa €nfase na importancia basilar de uma reflexao
acerca de critérios metodologicos como pré-requisito indispensavel para um trabalho
filologico-interpretativo de qualidade sobre os escritos de Nietzsche, ¢ interessante observar o
modo como o estabelecimento de ambitos discursivos distintos tanto na narrativa do homem
louco como no prologo de Zaratustra exemplifica a maneira como o proprio filésofo fez de

seus escritos um mecanismo de selecdo do publico de leitores, realizando uma clivagem entre,

2999 s» 100

de um lado, uma minoria de “bons amigos™ e “leitores perfeitos”, " aos quais ele lega seus

conceitos fluidos e as amplas margens de manobra, € de outro lado, a grande massa de leitores

. L. . . ., . . , 101 .
sistematicos, sintetizada na ja referida imagem do “zé qualquer”, ~ a qual deve ser mantida

% Za, prologo.

* ABM, 27.

100 A, prélogo, 5.
1 Gc, 381.
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afastada de seus textos para que ndo perca a propria pureza ou, pior ainda, para que nao venha
a erroneamente transformar o autor de Zaratustra num santo ou profeta.'®*

Outra semelhanca entre as duas narrativas emerge quando se atenta para o carater
de dentincia da indigéncia da atual condicdo humana. Do mesmo modo como o discurso de
Zaratustra objetiva fazer com que os ouvintes tomem consciéncia do quido mediocres,
limitadas e pequenas sdo suas aspiragdes de vida e seus ideais de felicidade, — “seguranca,
auséncia de perigo, satisfacdo e facilidade para todos”,'” ou seja, essencialmente os mesmos
de um animal de rebanho, se este fosse capaz de aspirar a algo — entendemos que, nas
entrelinhas da sequéncia mondtona e repetitiva de questdes do homem louco, Nietzsche
tenciona suscitar em seus leitores ndo apenas um incomodo ante a constatagdo do declinio do
suprassensivel, mas também uma inquietagdo ante a vulnerabilidade da condicao da
humanidade e da cultura ocidentais como um todo.

Apesar de ndo se fazer presente de maneira explicita no texto, este carater de
dentncia do discurso do homem louco pode ser vislumbrado quando se atenta para a
quantidade de diferentes referéncias a perda completa do centro de referéncia (o apagar-se do
horizonte, a perda do Sol, a impossibilidade de apontar um “acima” e de um “abaixo”, etc.).
Ao colocar tantas metdforas semelhantes em sequéncia, entendemos que o filésofo
implicitamente indica que, ao cabo de dois milénios de civilizagdo socratico-platonico-crista,
a humanidade tornou-se permanentemente dependente de um conjunto de respostas e/ou
verdades especificas que ocuparam o posto de supremo centro de referéncia, com base no qual
tanto os individuos encontraram um sentido para suas existéncias, como também a propria
civilizacdo estabeleceu seus fundamentos.

Levando-se em consideragdo a ja mencionada clivagem discursiva estabelecida
por Nietzsche, ndo ¢ de surpreender que a conclusdao da narrativa do homem louco e do
prologo de Zaratustra sejam marcadas pela estranheza e incompreensao entre os dois lados,
as quais dao ensejo a um sentimento pungente de inutilidade, de esforco desperdigado. A
propria atitude derradeira do homem louco em destruir a lanterna j4 deixa evidente a
indignacdo desta personagem diante da ignorancia e da indoléncia dos ouvintes no mercado,
0s quais, anestesiados e absortos em suas vidas pusilanimes de pequenas preocupacdes €
“pequenos prazeres”,'™ sdo incapazes de compreender a amplitude da morte de Deus e

tampouco a gravidade das conseqiiéncias dele advindas.

102 EH, Por que sou um destino, 1.
1% ABM, 44.
104 Za, Prélogo, 5.
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2.4 — A VONTADE DE VERDADE NA DINAMICA DO NIILISMO

Conquanto o argumento de que Nietzsche teria tematizado a fragilidade da
condi¢do humana no discurso do homem louco nao possa ser corroborado de modo direto
somente a partir da leitura do aforismo 125 d’4 Gaia Ciéncia — visto que, como dissemos,
esta enunciacgdo se faria presente apenas implicitamente —, nossa tese ganha for¢a quando se
interpreta o 125 em conjunto com outros aforismos desta mesma obra e também com algumas
passagens de Aléem de Bem e Mal nas quais o filosofo aborda de maneira mais detalhada a
necessidade fisiopsicologica'® e existencial por uma explicaco global sobre o ser humano e
sobre a vida, que seja capaz de oferecer diretrizes, consolo, seguranca e sentido, a qual ele
indica pela expressao “vontade de verdade” e que ¢ uma tematica de importancia basilar ndo
apenas na compreensao do problema do niilismo, mas também, como pretendemos mostrar
adiante, no desenvolvimento de nossa interpretagdo sobre o fundamentalismo.

Para que se tenha uma ideia da importancia desta temdatica no espectro de
preocupacdes filosoficas de Nietzsche, basta observar que a vontade de verdade j& se faz

presente logo no primeiro aforismo d’4 Gaia Ciéncia:

(...) Que significa a aparicdo sempre renovada dos fundadores de morais e religides,
dos deflagradores da luta por avaliacdes morais, dos pregadores dos remorsos e das
guerras religiosas? Que significam esses herdis sobre esse palco? (...) a natureza
humana foi totalmente modificada por essa aparicdo sempre renovada dos
professores da finalidade da existéncia — agora ela tem uma necessidade a mais,
justamente a necessidade da aparicdo sempre renovada de tais pregadores e
doutrinas da “finalidade”. O homem gradualmente se tornou um animal fantastico,
que tem de preencher, mais que qualquer outro, uma condigo existencial: de tempos
em tempos o homem precisa acreditar saber, por que ele existe, sua espécie nao
pode1 g;lorescer sem uma periddica confianga na vida! Sem crenga na razdo da
vida!

Neste aforismo, ao afirmar que a continua ascensdo de individuos de tipo
sacerdotal até posicdes de poder e influéncia em todas as culturas acabou por operar uma
modifica¢dao na natureza humana, o filésofo, além de deixar subentendido para o leitor que as
justificativas para o sentido da vida nem sempre se estruturaram nos moldes de discursos
teleologicos de ordem logico-argumentativa, que ofereciam alguma promessa de bem-

aventuranca futura, também relaciona este anseio por verdades e certezas racionais a uma

1% Antonio Edmilson Paschoal, em Nietzsche e o Ressentimento, oferece um esclarecimento bastante oportuno
sobre a separagdo entre fisiologia e psicologia em Nietzsche: “(...) fisiologia e psicologia ndo constituem dois
campos distintos para Nietzsche, mas um todo que se retne no corpo. O termo corpo, contudo, € ressignificado e
ampliado por Nietzsche, passando a designar ndo apenas um feixe de musculos, ossos, etc., mas também
instintos, impulsos, etc.” PASCHOAL, Antonio E. Nietzsche e o Ressentimento. Sdo Paulo: Humanitas, 2014. p.
49.

% Ge, 1.
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demanda artificialmente criada, cultivada e fortalecida durante séculos por esta mesma cultura
sacerdotal, a saber: uma exigéncia pela “conservagdo da espécie humana”.'’” Para Nietzsche,
foi precisamente a capacidade da perspectiva moral cristd em satisfazer esta exigéncia que
explica a prevaléncia na cultura ocidental, ao longo de milénios, de um ethos ascético que

inventa “uma segunda e outra existéncia, e, por meio de sua nova mecanica, eleva essa velha,

o, A . ., . 108
ordinaria existéncia dos seus velhos, ordindrios gonzos”.

Ja no aforismo 347, o pensador desenvolve de modo mais profundo a ideia de que
a continua necessidade de respostas a pergunta “por qué?” seria um sinal caracteristico de

fraqueza e declinio da humanidade.

Os crentes e sua necessidade de crenga. — O quanto alguém necessita de crenga
para prosperar, o quanto de “firme” que ele ndo quer ver sacudido, pois nele se
apoia — ¢é um grau de medida de sua for¢a (ou, falando mais claramente, de sua
fraqueza). Parece-me que mesmo hoje na velha Europa, a maioria das pessoas ainda
necessita do cristianismo: por isso ele continua a ser objeto de crenga. Pois assim é o
homem: um artigo de fé poderia lhe ser refutado mil vezes — desde que tivesse
necessidade dele, sempre voltaria a té€-lo por “verdadeiro”, — conforme aquela
célebre “prova de forca” da qual a Biblia fala.'” Alguns ainda precisam da
metafisica; mas também aquela impetuosa exigéncia de certeza, que hoje se
descarrega de modo cientifico-positivista por grande niimero de pessoas, a exigéncia
de querer incondicionalmente ter algo firme (enquanto que, devido ao ardor desta
exigéncia, toma-se a fundamentacdo da seguranca com ligeireza ¢ negligéncia):
também isso ainda é a exigéncia de apoio, de suporte, em suma, aquele instinto de
fraqueza, o qual, ¢ verdade, ndo cria religides, metafisicas, convic¢des de todo tipo,
mas — conserva-as. De fato, todos esses sistemas positivistas exalam em torno de si
o vapor de um determinado obscurecimento pessimista, algo de cansago, fatalismo,
decepgdo, temor ante uma nova decep¢do — ou entdo raiva manifesta, mau humor,
anarquismo indignado e o que mais houver de sintomas ou mascaradas do
sentimento de fraqueza. Mesmo a veeméncia com que nossos contemporaneos mais
brilhantes se perdem em pobres cantos e redutos, na patriotice, por exemplo (é assim
que chamo ao que na Franga se denomina chauvinisme [chauvinismo] e, na
Alemanha, “alemdo”), ou em estreitas profissdes de fé estética conforme o tipo do
naturalismo parisiense (que destaca e desnuda da natureza somente a parte que
produz ao mesmo tempo nojo e assombro — hoje gostam de chamar esta parte /a
verité vraie [a verdadeira verdade] —), ou no niilismo segundo o padrio de Sdo
Petesburgo (isto ¢, na crenga na descrenga, até chegar ao martirio por ela), sempre
mostra, antes de tudo, a necessidade de crenga, apoio, espinha dorsal, amparo... A
crenca sempre ¢ mais procurada, mais urgentemente necessitada onde falta a
vontade: pois é a vontade, enquanto afeto de comando, o emblema decisivo de
autodominio e forga. Isto ¢, quanto menos alguém saiba comandar, tanto mais
urgentemente ele procura por alguém que comande, que comande rigidamente —
por um Deus, principe, classe, médico, confessor, dogma, consciéncia partidaria. De

197 1dem.

1% Tdem.

1% A expressdo original é “Beweise der Kraft”, com a qual Nietzsche refere-se a um trecho da primeira carta de
Paulo aos Corintios 2.4-5 “Minha mensagem e minha pregacdo ndo consistiram em palavras persuasivas de
sabedoria, mas consistiram em demonstragdo do poder do Espirito, para que a f& que vocés tém ndo se baseasse
na sabedoria humana, mas no poder de Deus.” (Citado conforme a tradugdo da BIBLIA. Portugués. Biblia
Sagrada. Nova versdo internacional. Trad. Sociedade Biblica Internacional. Sdo Paulo: Geografica, 2001, p.
1423). Na traducdo deste trecho, Lutero empregou a expressdo “in Beweisung des Geistes und der Kraft”.
BIBLIA. Alemio. Biblia de Lutero. Trad. Martinho Lutero. Wittemberg, 1545. Disponivel em:
http://www.bibel-online.net/buch/luther 1545 letzte hand/1 korinther/2/#1. Acessado em 07/04/2016.
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onde talvez se inferiria que ambas as religides mundiais, o budismo e o cristianismo,
poderiam ter a causa de seu surgimento, sobretudo de sua repentina propagagio,
num monstruoso adoecimento da vontade. E assim foi na verdade: ambas as
religides se depararam com a exigéncia por um “tu deves”, algada até o absurdo pelo
adoecimento da vontade e indo até o desespero; ambas as religides foram
professoras do fanatismo em tempos de afrouxamento da vontade e, com isso,
ofereceram para incontaveis pessoas um apoio, uma nova possibilidade de querer,
um deleite no querer. Pois o fanatismo € a unica "forga de vontade" para a qual
também os fracos e inseguros podem ser conduzidos, como uma espécie de
hipnotizagdo de todo o sistema sensorio-intelectual em favor de uma abundante
nutri¢do (hipertrofia) de um unico ponto de vista ¢ de um Unico sentimento, o qual
domina a partir de entdo — o cristdo o denomina sua creng¢a. Quando uma pessoa
chega a convicgdo fundamental de que precisa ser comandada, ela torna-se “crente”;
inversamente seria concebivel um prazer e forca na autodeterminacdo, uma
liberdade da vontade, pela qual um espirito se despede de toda crenga, de todo
desejo de certeza, treinado, como ele €, em ser capaz de se apoiar sobre ténues
cordas e possibilidades e até mesmo em dancar a beira de abismos. Um tal espirito

seria o espirito livre par excelllence.""

Neste aforismo denso, Nietzsche estabelece uma relagdo causal direta entre o
desejo desenfreado por certeza e seguranga — caracteristica inegavelmente presente nos
“nossos contemporaneos mais brilhantes”, isto €, no tipico ateu despreocupado da praga do
mercado, que se considera avangado porque passou a professar a doutrina cientifica mais
recente — e uma condicao fisiopsicolédgica fraca e decadente. No seu entender, a degeneragao
dos afetos e instintos de comando acaba por exigir, como contraponto, a subordinagdo dos
individuos a algum conjunto de dogmas, a uma doutrina ou institui¢do que se mostre forte e
decidida o suficiente para assumir o papel de voz de comando orientadora, capaz de oferecer
firmeza, redengdo e suporte as massas claudicantes e necessitadas de uma definicao
inequivoca sobre o sentido da vida, o bem e o mal, o caminho para a felicidade, etc.

Considerando-se que, no entender do filosofo “a obediéncia foi até agora a coisa
melhor e mais longamente exercitada e cultivada entre os homens™,'"! é entéo razoavel inferir
que esta condicdo de dependéncia da maioria dos seus contemporaneos seria o resultado de
um longo e continuo processo de manipulacdo deliberada das configuragdes instintuais e
pulsionais do ser humano ou, para usar os dizeres do proprio Nietzsche, de domesticagdo e
amansamento do “animal de rapina homem”,''? o qual foi ¢ ainda vem sendo levado a cabo
pela civilizagdo ocidental ao longo dos ultimos dois mil anos, fazendo com que a necessidade

55113

de uma voz imperativa a ordenar “tu deves se entranhasse de tal forma na humanidade a

ponto de ser considerada como algo ndo apenas normal, mas até desejavel.

10 G, 347.

1T ABM, 199.
2GM, 1, 11.
13 ABM, 199.
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A intensidade desta ansia por certezas e verdades ¢ comparada por Nietzsche a um
apetite grosseiro e pouco seletivo''* que, no desespero de buscar a satisfacio imediata, serve-
se avidamente de qualquer doutrina que lhe caia nas maos, sem dispensar o necessario
cuidado e aten¢ao a investigacao sobre os seus fundamentos. Exemplos dessa leviandade dos
eruditos em relacdo aos canones da cultura ocidental podem ser observados na
problematiza¢do do filésofo sobre os pressupostos ndo discutidos da ciéncia e também na
denuncia de que todas as “genealogias da moral” realizadas antes dele proprio nunca
chegaram efetivamente a colocar em questdo o canone de valores cristdos, mas antes

almejaram apenas endossar e reafirmar a moral ja predominante, a qual era considerada como

115
“dada”.

Por mais estranho que possa soar, em toda “ciéncia da moral” faltou até o momento
o proprio problema da moral: faltou a desconfianca de que ali havia algo
problematico. O que os filosofos exigiram de si e denominaram “fundamentagio da
moral” foi apenas, visto a luz adequada, uma forma erudita da boa creng¢a na moral
dominante, um novo meio de sua expressdo, e portanto, um fato no interior de uma
determinada moralidade, ¢ até mesmo, em Ultima instincia, uma espécie de negacao

de que seria permitido tomar essa moral como problema — e, em todo caso, o
oposto de um exame, decomposi¢do, questionamento, vivisseccdo dessa mesma
crenga.''®

No que diz respeito a ciéncia, ao meditar sobre o papel absolutamente fulcral e
indispensavel desempenhado pelo dogma da “incondicional vontade de verdade”''” como
principal moébil de toda investigacdo cientifica, o filésofo entdo conclui que, a despeito das
anunciadas pretensdes de neutralidade, de laicidade e de falseabilidade, a ciéncia
inegavelmente se sustenta sobre o dogma socratico-platonico de que a verdade seria algo bom
em si e que, portanto, ¢ preciso busca-la custe o que custar.

Nesse sentido, segundo Nietzsche, € preciso precaver-se contra a crenga de que a
ascensdo do paradigma cientifico materialista ao final da modernidade representaria um
efetivo rompimento com o ideal dogmaético cristdo de orientacdo da vida, criticado pelo
pensador de Naumburg. Conquanto a concep¢do comum e mais amplamente generalizada
sobre a ciéncia afirma que ela ndo se ocuparia com verdades prontas e acabadas, mas que,
pelo contrério, o “cultivo do espirito cientifico comegaria com a desautorizacdo de todas as

» 118

convicgdes”,© em favor da investigacdo da validade de hipoteses passiveis de serem

falseadas; conquanto também a prépria historia esteja repleta de exemplos que poderiam ser

14 ABM, 199.
115 ABM, 186.
16 ABM, 186.
7.GC, 344.
18 GC, 344.
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arrolados em apoio a crenca de que a ascensdo do pensamento cientifico representaria uma
gradual superacdo da concep¢do de mundo religiosa — quer se considere, por exemplo, a
condenacao de Galileu pela Inquisi¢ao ou entdo a enorme querela suscitada pela publicagao

d’4 Origem das Espécies nos meios religiosos ortodoxos —, ainda assim, Nietzsche defende

o . , A 11
que “é ainda sobre uma cren¢a metafisica que repousa a nossa fé na ciéncia”.'"’

(...) Nao comegaria o cultivo do espirito cientifico com a desautorizacdo de todas as
convicgdes?... Assim provavelmente €; resta apenas perguntar se, para que este
cultivo possa comegar, nao ¢é preciso ja haver uma convicgao, ¢ alids tdo autoritaria e
incondicional, que sacrifica a si mesma todas as outras convicgdes. Vé-se que
também a ciéncia repousa numa crenga, que nao existe ciéncia “sem presupostos”. A
pergunta se a verdade ¢ ou ndo necessaria precisa ndo apenas ter sido antes
respondida afirmativamente, mas também afirmada a tal ponto que o principio, a
crenga, a convicgdo de que “nada é mais necessario do que a verdade, e em relagao a
ela tudo o mais tem valor secundario”. (...) Mas ja se tera compreendido onde quero
chegar, isto é, que ¢ ainda sobre uma creng¢a metafisica que repousa a nossa fé na
ciéncia — que também nos, que hoje buscamos o conhecimento, nos, ateus e
antimetafisicos, também tiramos nosso fogo daquela fogueira que uma fé milenar
acendeu, aquela crenga cristd, que era também a crenga de Platdo, de que Deus ¢ a
verdade, de que a verdade ¢é divina..."*

O grau de proximidade do mutuo relacionamento entre a ciéncia e o paradigma
moral cristdo torna-se ainda mais claro quando se leva em considera¢do a importancia do
papel historicamente desempenhado pelo aparato cientifico e tecnoldgico no ja mencionado
processo deliberado de amansamento do animal homem, o qual foi muito bem enfatizado na
interpretagdo que P. Sloterdijk realiza da personagem Zaratustra em seu texto Regras para o

parque humano.

Quando Zaratustra atravessa a cidade na qual tudo ficou menor, ele se apercebe do
resultado de uma politica de criagdo até entdo prospera e indiscutivel: os homens
conseguiram — assim lhe parece — com a ajuda de uma habil combinagdo de ética
e genética, criar-se a si mesmos para serem menores. Eles proprios se submeteram a
domesticagdo ¢ puseram em pratica sobre si mesmos uma sele¢do direcionada para
produzir uma sociabilidade & maneira de animais domésticos. Dessa percepcdo se
origina a peculiar critica ao humanismo de Zaratustra, como rejei¢do da falsa
inocuidade da qual se cerca o bom ser humano moderno. De fato, ndo seria indcuo
que homens criassem homens com vistas a inocuidade. Nietzsche, com sua
desconfianga contra toda a cultura humanista, insiste em arejar o mistério da
domesticacdo do género humano e quer nomear explicitamente os que até agora
detém o monopolio de criagdo — os padres e professores, que se apresentam como
amigos dos homens — e quer trazer a luz sua funcdo oculta, desencadeando uma
disputa inovadora, no ambito da histéria mundial, entre os diferentes criadores e os
diferentes projetos de criagio.'*!

Para Nietzsche, as promessas de felicidade e de bem-aventuranca associadas a

crenga no progresso cientifico e tecnolégico — as quais afirmam que o avango da

19 GC, 344. A respeito dos pressupostos aos quais a ciéncia deve sua existéncia, Cf. também GC, 37.
120
GC, 344.
12l SLOTERDIIK, Peter. Regras para o parque humano. Uma resposta a carta de Heidegger sobre o humanismo.
Trad. José O. A. Marques. Sao Paulo: Estacao Liberdade, 2000. p. 40-41
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tecnociéncia permitiria ndo apenas conhecer a natureza e o ser humano mas também domind-
los, ou seja, manipula-los conforme determinadas necessidades e interesses'”> — ndo
passariam de um meio adicional através do qual os principios morais cristdos seriam
novamente reafirmados e inculcados nas mentes e nos corpos das massas. Diante da estreiteza
deste vinculo entre a tecnociéncia e os principios morais cristaos, torna-se até previsivel que
os ateus — modernos ou contemporaneos —, que abundam pelas pracas dos mercados, de
fato ndo estivessem, e talvez ainda hoje ndo estejam, em condi¢des de compreender o apelo
desesperado do homem louco, visto que a pura e simples rejeicdo ou negacao da existéncia de
Deus pouco representa diante da profundidade da problematica do niilismo e da magnitude
das suas consequéncias.

Todavia, como o proprio aforismo menciona, a ciéncia nao seria a unica “sombra”
derivada de principios cristaos que encontrou acolhida entre as massas desorientadas ao final
da modernidade. Para além da mencdo a “impetuosa exigéncia de certeza, que hoje se
descarrega de modo cientifico-positivista por grande nimero de pessoas”, o aforismo 347
também se refere a intensificagdo do nacionalismo na Europa (o qual, vale observar,
encontrava-se nessa época estreitamente ligado ao pan-germanismo e ao antissemitismo'*’) e
ainda cita a perspectiva anarquista radical dos niilistas russos, colocando-as no mesmo
patamar de substitutos derivados do antigo ideal cristdo.

A aproximacdo entre cientificismo, nacionalismo e niilismo russo realizada por
Nietzsche suscita, no minimo, dois paradoxos que requerem esclarecimento. O primeiro deles
diz respeito a contradicao inegéavel entre, de um lado, o apoio e a dedicagdo incondicionais
dos nacionalistas germanicos ao Estado e, de outro lado, o 6dio feroz dos niilistas russos aos

poderes legalmente constituidos e a todas as instituicdes a eles vinculadas. Considerando-se

122 J4 no Nascimento da Tragédia, Nietzsche menciona a emergéncia de “uma profunda representacdo delirante,
que veio ao mundo pela primeira vez na pessoa de Socrates. Aquela crenga inabalavel de que o pensar, pelo fio
condutor da causalidade, alcanga até os abismos mais profundos do ser e que o pensar estd em condi¢des, nao
apenas de conhecer o ser, mas até mesmo de corrigi-lo”. NT, 15.

'3 A respeito dos vinculos estreitos entre o nacionalismo alemdo, o pan-germanismo e o antissemitismo, o
historiador Eric Hobsbawm observa que: “Partidos demagogicos antiliberais e anti-socialistas surgiram nas
décadas de 1880 e 1890, tanto da sombra de suas antigas raizes liberais — como os nacionalistas alemées pan-
germanicos ¢ antissemitas que se tornaram os ancestrais do hitlerismo — como sob a prote¢do das igrejas até
entio politicamente inativas, como o movimento "social-cristio" na Austria. (HOBSBAWM, Eric. 4 Era do
Capital - 1848-1875, p. 310). “O que nos impressiona, com respeito a ascensdo do antissemitismo politico, em
finais do século, ndo ¢é tanto a equagdo “judeu = capitalista”, que, em ambas as regides da Europa central e
oriental ndo deixava de ser plausivel, mas a sua associacdo com o nacionalismo de direita. (...) Aquela
associagdo, contudo, assinalava, nos maiores Estados, um evidente deslocamento da ideologia nacionalista para a
direita, especialmente na década de 1890, quando vemos, por exemplo, as antigas organizacdes de massas do
nacionalismo alemao, as Turner (associagdes de ginastica), desviarem-se do liberalismo herdado da revolugdo de
1848, para uma postura militarista, agressiva e anti-semita. (HOBSBAWM, Eric. 4 Era dos Impérios — 1875-
1914, p. 134)
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que o proprio Nietzsche ndo ignorava esta diferenca Obvia, como pdde ele ainda assim
associar estreitamente estas duas posturas?

Retomando brevemente as reflexdes redigidas a época de Aurora, pode-se
observar que ali os niilistas foram objeto de uma andlise que realizava simultanecamente um
desmascaramento e um elogio, ora revelando que a apologia da destruigdo seria motivada por
uma frustracdo pessoal, ora identificando nesta mesma postura revoluciondria o gérmen de
uma percepcao arguta sobre a condigao mutavel dos costumes, valores e dos regimes politicos
deles derivados, bem como de uma coragem incomum, ao enfrentar forgas muito superiores,
como o aparato policial, a censura e a estrutura social rigida e autoritaria do entdo Império
Russo; de modo que precisamente essa coragem diferenciava os jovens niilistas das massas de
homens medrosos.

Ja no aforismo 347, por sua vez, o foco se altera para uma investigagao sobre as
raizes psicologicas e existenciais da surpreendente temeridade destes jovens revolucionarios,
0s quais, mesmo sem qualquer apoio por parte das massas camponesas, continuavam
sustentando a ferrenha determinacdo de levar adiante seus projetos de destruicdo das
estruturas politicas e sociais, custasse o que custasse.

No entender de Nietzsche, a postura de dedicagdo obstinada, integral e
ininterrupta dos niilistas russos a causa revolucionaria — cujo modelo emblematico pode ser
apontado na personagem Rakhmiétov, o grande paladino da virtude revolucionaria do
romance Que Fazer?, que posteriormente viria a se tornar o “ideal do revolucionario-
racionalista de nervos de aco, que destroi todos os vestigios de simpatias e inclinagdes

124 . .
I”*“" — seria um sinal

pessoais para agir de acordo com a logica fria da utilidade socia
inequivoco de fraqueza da vontade, e ndo conseguiria esconder um desejo desesperado por
firmeza e apoio. Ainda que o ideal dos jovens radicais ndo esteja personificado numa figura-
icone especifica, tal como ocorre com outras espécies de fandticos que se submetem
integralmente a autoridade do Estado, a defesa da Verdade, a luta pela Igualdade, etc., ndo se

pode negar a existéncia de um foco ordenador ao qual os niilistas russos estariam inteiramente

vinculados, a saber: a “crengca na descrenga”, ou seja, a fé na promessa futura de que o

12 FRANK, Joseph. Dostoiévski. Os Efeitos da Libertagdo, 1860-1865. p 397. Apesar de sucinta, a descrigio de
Rakhmiétov por Joseph Frank oferece uma boa ideia da natureza fanatica desta personagem. “A ilustragdo mais
refinada desse controle da vontade pela razdo ¢ o Super-homem revolucionario Rakhmiétov, cuja atividade
subterranea como organizador ¢ comunicada muito habilmente por eufemismos. Rakhmiétov é um monstro de
eficiéncia e autodominio, que leva uma vida de total ascetismo (...) Fortalecendo-se por dormir numa cama de
pregos, subordina toda preocupacdo com os outros a consecucdo de seu grande propésito inominado: a
revolucdo. Rakhmiétov é um Bazarov absorvido sinceramente por sua causa, inabalavel e inconquistavel em sua
forga e destituido até dos poucos tragos remanescentes de divida de si mesmo e de sensibilidade emocional que
tornam seu antecessor humanamente simpatico”.
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caminho para a suprema felicidade e realizagdo humanas passaria necessariamente pela
rejeicdo da velha sociedade em todos os seus aspectos mais essenciais, incluindo a destruicao
fisica do aparato estatal e de todas as instituigdes da sociedade organizada.

Conquanto a coragem belicosa dos niilistas russos possa inegavelmente ser
apontada como uma caracteristica que os distancia das massas apaticas e resignadas, por outro
lado, o pensador de Naumburg chama a atengdo para o fato de que a f€é que anima essa
coragem nao se diferencia essencialmente da fé cientifica na razdo esclarecida, que quer
destruir as supersticdes e combater o obscurantismo, para abrir as portas do advento de uma
sociedade tecnocratica de pleno controle sobre o ser humano e sobre a natureza, ou entdo da
fé ufanista dos alemaes exaltados com a constru¢do do grandioso Reich pan-germanico, €
igualmente dispostos a enfrentar com unhas e dentes todas as minorias e grupos dissidentes
que, na sua visao unidimensional, ameacariam a consecucdo plena deste movimento
integrador.

A despeito das diferencas entre as palavras de ordem especificas e entre a
roupagem dos ideais defendidos por cada um destes trés grupos — os nacionalistas, os
niilistas russos e os apodstolos da ciéncia —, e também a despeito das diferengas entre os
respectivos alvos de enfrentamento de cada um deles, a reflexdo desenvolvida por Nietzsche
nos aforismos 108 e 347 torna possivel observar que o ponto comum que une a todos
indistintamente continua sendo a cren¢a numa promessa de felicidade futura em moldes de
rebanho, a qual, do ponto de vista fisiopsicologico e existencial, atua como uma “sombra” do
Deus morto, pois preenche o espaco e assume a preeminéncia do antigo paradigma religioso
declinante.

O esclarecimento deste primeiro paradoxo, todavia, suscita um segundo problema,
o qual diz respeito a dificuldade de se entender como poderia o desejo por certeza e seguranga
estar na base de uma postura de descaso com a propria integridade fisica — como ¢ o caso
dos niilistas russos, que ndo medem esforcos em favor da dedicacdo cega na busca pela
efetivacdo da utopia do “Palacio de Cristal”’; e também do fanatismo dos patriotas
conterraneos de Nietzsche, extasiados ante o refrdo “Alemanha, Alemanha acima de tudo!”!'?

e igualmente dispostos a sacrificarem de bom grado a propria vida pela patria.

125 Primeira estrofe da Deutschlandlied — cangdo da Alemanha em traducdo literal — composta em 1848 e que,
apos a unificacdo de 1871, tornou-se uma das musicas patridticas mais comuns no Império Alemao. Esses versos
sao mencionados por Nietzsche em GC, 357, GM 3, 26, CI, O que devo aos alemaes, 1, EH, O Caso Wagner, 2 e
também nos seguintes textos postumos: FP 25[248] (primavera de 1884), FP 25[251] (primavera de 1884), FP
1[195] (inverno de 1885 — primavera de 1886), FP 2[10] (inverno de 1885 — inverno de 1886) e FP 19[1]
(setembro de 1888).
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Considerando-se o que o proprio Nietzsche ndo se cansa de enfatizar o papel
consolador e confortador da visdo de mundo cristd e das outras perspectivas dela derivadas,
associando-as diretamente com o instinto de conservacao da vida e com a aspira¢do gregaria
de eliminacdo dos conflitos,'*® entdo como seria possivel entender que este mesmo paradigma
de valores poderia estimular o sacrificio da propria vida, o enfrentamento do desconforto ou a
coragem para encarar uma nova disputa argumentativa mesmo ap6s mil refutagdes? Em
outras palavras, como seria possivel compatibilizar a disposicdo para o combate com uma
doutrina moral que objetiva a conservagao da vida acima de qualquer outra coisa?

Uma possivel resposta a esta questdo pode ser formulada com base na aplicagdo
de uma ideia registrada do aforismo 201 de A/ém de Bem e Mal para além do ambito imediato
ao qual ela originalmente se refere. No mencionado aforismo, Nietzsche desenvolve o
argumento de que o sentimento de medo estaria na base da formulacao dos juizos morais no
interior de uma comunidade, o que traz como consequéncia que a valoriza¢do ou o repudio a
uma determinada postura por parte dos membros desta comunidade seria diretamente
dependente do grau de for¢a interna e externa da comunidade diante das possiveis ameagas a

sua existéncia.

Enquanto a utilidade que domina nos juizos de valor morais for apenas a utilidade de
rebanho, enquanto o olhar estiver dirigido unicamente a preservacdo da comunidade,
e a imoralidade for procurada precisamente e exclusivamente naquilo que parece
perigoso para a existéncia da comunidade: enquanto assim for ndo pode haver
nenhuma “moral do amor ao préximo”. Suposto que também ai j& se encontre um
pequeno, constante exercicio de considera¢do, compaixdo, justeza, brandura,
reciprocidade no auxilio, suposto que também nesse estado da sociedade ja estejam
ativos todos aqueles impulsos que mais tarde serdo honrosamente designados como
“virtudes”, e que, por fim, quase coincidirdo com o conceito de “moralidade”: nesse
tempo essas coisas ainda ndo pertencem absolutamente ao reino das valoragdes
morais — elas ainda sdo extramorais. Na melhor época de Roma, uma agio piedosa,
por exemplo, ndo ¢ chamada nem boa nem ma, nem moral nem imoral; e mesmo se
ela for elogiada, esse elogio ainda se combina muito bem com uma espécie de
depreciacgao relutante tdo logo ela seja colocada lado a lado com alguma acdo que
sirva a promog¢do do todo, da res publica [coisa publica]. No fim, o “amor ao
proximo” é sempre algo secundario, em parte convencional e arbitrario-ilusorio em
relacdo ao temor ao proximo. Depois que a estrutura da sociedade se mostre
estabelecida no todo e parega segura contra perigos externos, ¢ esse temor ao
proximo que mais uma vez cria novas perspectivas de valoragdo moral. Certos
impulsos fortes e perigosos, como o espirito empreendedor, a imprudéncia, a sede de
vinganga, a astucia, a rapacidade, a ansia de dominio, os quais até entdo — sob
nomes diversos dos mencionados, naturalmente — precisavam ser ndo apenas
respeitados como socialmente tUteis, mas também cultivados e acentuados (porque se
necessitava constantemente deles em meio aos perigos do todo, contra os inimigos
deste), sdo a partir de agora mais intensamente sentidos em sua periculosidade —
agora que lhes faltam canais de escoamento — e aos poucos sdo estigmatizados
como imorais ¢ abandonados a difamacdo. Agora as inclinagdes e impulsos opostos
chegam as honras morais; o instinto de rebanho tira passo a passo suas conclusdes.
O quao perigoso para a comunidade, para a igualdade, € uma opinido, um estado ou

126 Cf. GC, 1, Za, prologo, ABM, 44 ¢ AC, 30.
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afeto, uma vontade, um dom; esta é agora a perspectiva moral: o temor é novamente
o pai da moral aqui. Quando os impulsos mais elevados e mais fortes, irrompendo
passionalmente, arrastam o individuo muito acima e além da média e da baixeza da
consciéncia de rebanho, o amor-préprio da comunidade se acaba, sua crenca em si
mesma, sua espinha dorsal, ¢ quebrada: por conseguinte, justamente esses impulsos
serdo mais intensamente estigmatizados e difamados. A elevada espiritualidade
independente, a vontade de estar s6 e mesmo a grande razdo sdo percebidas como
perigo: tudo o que al¢a o individuo acima do rebanho e causa temor ao proximo ¢ de
agora em diante chamado de mau; a mentalidade justa, modesta, adaptada,
igualitaria, a mediocridade dos anseios obtém nomes e honras morais. Finalmente,
sob condigdes muito pacificas, escasseia cada vez mais a ocasido ¢ a necessidade de
educar o sentimento para o rigor ¢ a dureza; e agora todo rigor, até mesmo na
justica, comeca a perturbar a consciéncia; uma eclevada e dura nobreza e
responsabilidade propria chegam quase a ofender e despertar desconfianga, “o
cordeiro”, mais ainda “a ovelha”, vence na estima. Existe um ponto de
amolecimento e enlanguescimento doentio na histéria da sociedade no qual ela
mesma, de modo inclusive sério e honesto, toma o partido a favor de quem lhe
prejudica, do criminoso. Punir: isso lhe parece de algum modo injusto — ¢ certo que
a representagdo da “pena” e do “dever punir” lhe doéi, inspira temor. “Nao basta
torna-lo inofensivo? Para que ainda punir? Punir € terrivel!” — com essa pergunta a
moral do rebanho, a moral da pusilanimidade, tira sua Gltima consequéncia. Suposto
que se pudesse extinguir absolutamente o perigo, o motivo do temor, assim ter-se-ia
extinguido essa moral junto: ela ndo seria mais necessaria, ela ndo mais se tomaria
por necessaria! — Quem examinar a consciéncia do europeu hodierno tera de
extrair, de mil dobras e esconderijos morais, sempre 0 mesmo imperativo, o
imperativo da pusilanimidade do rebanho: “nés queremos que algum dia ndo haja
nada mais a temer!”. Algum dia — a vontade e o caminho até ai chama-se hoje em

u .
toda a Europa o “progresso”.'?’

Neste aforismo o filosofo estabelece uma diferenciacdo entre circunstancias
distintas que corresponderiam a etapas sucessivas no processo de criacdo e posterior
consolidacdo de uma determinada comunidade. Num primeiro momento, o estabelecimento
da comunidade se caracteriza pelo predominio de um sentimento de temor aos inimigos e as
ameacas externas. Esse sentimento se justifica devido ao fato de que toda comunidade
nascente precisa quase sempre lutar para garantir a propria existéncia diante dos confrontos
com os interesses, valores e, muito provavelmente, também com a cultura de outras
comunidades ja existentes. No interior deste contexto inicial no qual todas as atencdes se
voltam para a garantia da propria existéncia, toda forma de atitude ou de postura belicosa que
seja favoravel ao enfrentamento da alteridade ameagadora — os “impulsos fortes e perigosos”
mencionados por Nietzsche — ¢ extremamente desejavel e, por conseguinte, valorizada e
estimulada.

Todavia, uma vez que a comunidade conseguiu se estabelecer com sucesso € a
continuidade da sua existéncia ja foi garantida, aqueles mesmos afetos indomesticaveis de
luta, predominio e de enfrentamento, outrora cruciais na sua autoafirmacao, passam agora a

ser vistos como incomodos a manutengdo da estabilidade interna do grupo e, por conseguinte,

127 ABM, 201.
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sdo gradualmente repudiados por representarem possiveis entraves ao seu fortalecimento e
consolidagao.

Se no passado as palavras de ordem incentivavam a cooptacdo de todos os
truculentos a lutarem em prol da causa comum, estimulando sua temeridade e apresentando-os
como exemplos a serem seguidos por todos, por outro lado, num contexto no qual os conflitos
contra as ameacas exteriores foram totalmente extintos ou entdo perderam significativamente
a importancia, tais impulsos violentos carecem de um alvo determinado contra o qual possam
ser direcionados e empregados em consonancia com os interesses de preservacao do grupo. A
crescente dificuldade em controlar e administrar coletivamente estas pulsdes combativas faz
com que elas se tornem gradualmente menos desejaveis na comunidade, chegando ao ponto
de se transformarem em motivo de preocupagao e receio.

O temor que anteriormente se voltava contra a alteridade perigosa passa agora a
predominar em face dos possiveis riscos a estabilidade e a coesdo interna da comunidade. O
beneficio da protegdo contra os inimigos cede cada vez mais espaco ao medo ante uma
agressividade indomesticavel e com potencial de gerar dissidéncias internas. Nesse contexto,
a prudéncia pouco a pouco compele a domesticagdo da valentia e da impulsividade,
castrando-as e reprimindo-as cada vez mais, até que elas venham, por fim, a ser
estigmatizadas, execradas e condenadas.

Considerando-se a importancia absolutamente basilar da moral no conjunto das
reflexdes filosoficas de Nietzsche, ¢ natural inferir que o interesse do filésofo no aforismo 201
de Além de Bem e Mal ndo se constitui numa investigagdo antropologica sobre a evolugao da
organizagdo das comunidades, mas sim no desenvolvimento de uma hipdtese interpretativa
sobre as causas € modos como se deram as transformagdes historicas nos canones de valor,
em especial no que diz respeito a maneira como se deu o nascimento da moral do “amor ao
proximo” a partir do “temor ao proximo”, e como este, por sua vez, deriva do “temor aos
inimigos”.

Quando se procura extrapolar as reflexdes do mencionado aforismo para além do
ambito da evolucdo dos juizos morais nas comunidades, no intuito de esclarecer o pano de
fundo moral presente nas transformacdes sofridas pelos movimentos politicos e sociais
mencionados no aforismo 347, fica evidente que tanto o nacionalismo — fortemente
intensificado pela Alemanha nos anos imediatamente anteriores e posteriores a unificagdo —
como também o niilismo russo — disseminado com a radicaliza¢do das parcelas mais jovens
da intelligentsia russa, ocorrida apos a libertacdo dos servos — ainda se encontravam, a época

de Nietzsche, na fase inicial de consolidag@o, ou seja, em luta contra o status quo politico e
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social objetivando assegurar as condigdes para a propria autoafirmacdo. Nesse contexto,
torna-se entdo possivel identificar a principal causa do estimulo ao cultivo do fanatismo entre
os niilistas russos e os nacionalistas: precisamente na necessidade de aumentar o contingente
de defensores dispostos a combater e se sacrificar em prol das respectivas causas.

A despeito da impressdo de forga transmitida pelos estereotipos de coragem e
espirito combativo tanto do jovem revolucionario anarquista como também do nacionalista
germanico no imaginario popular da época, ¢ fundamental destacar que a temeridade e a
belicosidade destes tipos emerge como resultado do estimulo deliberado ao fanatismo em
individuos de configuragdo instintual débil.

Associando as ideias desenvolvidas nos aforismos 347 e 353 d’4 Gaia Ciéncia e
201 de Além de Bem e Mal, pode-se inferir que, numa perspectiva ampla e generalizada, o
cultivo do fanatismo nestes espiritos debilitados se daria por meio de duas etapas.
Primeiramente, como Nietzsche mostra no aforismo 353, convenientemente intitulado “Da
origem das religides”, uma determinada perspectiva de valores e de vida ¢ inventada e entdo
alcada as alturas como o supremo ideal de realizagdo, elevacdo e/ou perfeicdo ao qual a
humanidade deve aspirar. Nessa etapa, uma visdo de mundo particular ¢ deliberadamente
interpretada de modo que “ela pareca iluminada pelo mais alto valor, de modo que ela, a partir
de entdo, se torne um bem pelo qual a pessoa luta e, em algumas circunstancias, da a propria
vida”.'®

Um complemento indispensavel da supervalorizacao de uma determinada postura
perante a vida — e, por conseguinte, de uma configuragdo pulsional especifica que favoreca a
predominancia do comportamento e das atitudes consideradas “boas” — ¢ a desvalorizacdo de
todos os outros costumes e modos de vida,'* os quais passam a ser exclusivamente
considerados como supersticiosos, retrogrados, impuros, hereges, imperfeitos, nao patrioticos,
etc. a partir de um Unico olhar exageradamente simplista e redutor. Tal desprezo faz com que
o verdadeiro crente considere a si proprio e a seus correligiondrios como automaticamente
superiores — moralmente mais elevados — do que todos os poderes do seu proprio tempo.

Exemplos tipicos de posturas simplistas de desvalorizagdao e rejei¢do de toda
alteridade podem ser apontados tanto nos comentarios depreciativos de Bazarov sobre a

130

arte °° como também, no contexto do cristianismo primitivo ou entdo da emergéncia do

protestantismo, da “coragem para desprezar todo modo de vida outro, o silencioso fanatismo

¥ GC, 353
' GC, 353.
130 Cf. a nota de rodapé 41, a p. 54.
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de Herrenhut,"' a secreta e subterrinea autoconfianga, que ndo para de crescer e no fim estd
pronta para ‘sobrepujar o mundo’ (isto é, Roma e as classes elevadas de todo o Império)”."**

A segunda etapa de cultivo do fanatismo, por sua vez, consiste na hipertrofia do
sentimento de temor ante o perigo de que a efetivacdo das respectivas promessas de bem-
aventuranca gregaria venha a ser impedida devido a acdo nefasta dos inimigos, os quais, em
cada espécie de fanatismo, sdo identificados com algum grupo particular ou entdo, nos casos
mais extremos, com toda e qualquer perspectiva diferente. Particularmente nos casos com os
quais nos ocupamos neste momento, a saber: o nacionalismo e o niilismo russo, as ameagas
sdo representadas ora pelo aparato institucional violento e tirdnico do Império Russo, ora
pelas minorias supostamente avessas ao processo de homogeneizacdo cultural, racial e
politico da nagao alema.

Aquilo que na primeira etapa se constituia numa relacdo de desigualdade moral na
qual os devotos apenas negavam valor aos diferentes devido a sua falta de pureza, agora, com
a hipertrofia do sentimento de temor, transforma-se num o6dio intolerante que enxerga todo
olhar e valor diferenciado como ameaca a perenidade da luz e da verdade, o qual, portanto,
precisa necessariamente ser eliminado ou corrigido. Nesse contexto, a unica possibilidade de
um relacionamento ndo xendfobo e ndo belicoso com a alteridade ocorre quando o outro se
mostra de algum modo receptivo a conversdo, implicitamente reconhecendo sua propria
condicao de imperfei¢do, pecado, inferioridade e/ou ignorancia, com o qué os fanaticos
encontram campo aberto para langcarem-se num esfor¢o proselitista por doutrina-los, educa-
los, corrigi-los e, por fim, conduzi-los para o verdadeiro caminho.

Retomando entdo o problema anteriormente enunciado sobre a compatibilizagao
entre uma postura belicosa e um ideal gregario de preservacdo da vida, por meio da
considera¢do da condicdo do nacionalismo ¢ do niilismo russo como fendmenos ainda
recentes e, portanto, em processo de consolidagdo e autoafirmagdo, acreditamos ser
finalmente possivel esclarecer em que bases se deu a associagdo por Nietzsche entre o desejo
por certeza e seguranca e a disposi¢do para o combate.

Por fim, ao considerarmos o alcance e a relevancia da investigacao
fisiopsicologica do fanatismo no interior do contexto mais amplo da problematizagdo

nietzscheana da verdade, entendemos que, no aforismo 347 d’A Gaia Ciéncia, o filésofo

B! Herrenhut ¢ uma pequena cidade do estado da Saxénia (leste da Alemanha), sede mundial da Igreja dos
Irmdos Moravios. Embora esta igreja tenha sido formalmente criada em 1722, seus membros afirmam que ela
seria a mais antiga denominacao protestante do mundo, alegando que sua heranga religiosa remonta a um grupo
independente de discipulos de Jan Huss que surgiu na regido da Boé€mia (atual Republica Tcheca) em 1457, ou
seja, mais de 50 anos antes da reforma luterana.

2 G, 353.
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opera um aprofundamento das relagdes entre o niilismo e a vontade de verdade de maneira a
ampliar as configuracdes fisiopsicoldgicas da vontade de verdade. Este conceito, que nos
aforismos 1 e 125 aparecia como uma necessidade insuperavel por certeza, apoio, sentido e
seguranca, caracterizada fundamentalmente por uma postura passiva de obediéncia e
subordinacdo aos canones de verdade e valor, passa agora a incluir também aquelas condigdes
nas quais ha um predominio de afetos agressivos direcionados a eliminacdo das supostas
ameacas a plena concretizagao do ideal redentor.

Contrariamente ao estereotipo do crente como um individuo covarde, que poderia
ser evocado pelo uso da imagem dos passivos contempladores da sombra do Deus morto no
aforismo 108, os quais, incapazes de aceitar a morte de Deus e de enfrentarem a dureza do
novo paradigma materialista, preferem fugir e se isolar do mundo no conforto acolhedor de
uma caverna profunda, que lhes permita continuar a adorar, de maneira candida e pacifica, a
tdo venerada sombra, Nietzsche quer indicar que a fraqueza de espirito e a consequente
dependéncia existencial em relagdo a uma verdade se fazem igualmente presentes na postura
ativa e belicosa dos defensores aguerridos do patriotismo € nos niilistas russos.

Além disso, na contramao da concep¢ao amplamente difundida pelos apdstolos do
patriotismo, do cientificismo materialista e do niilismo anarquista — a qual afirma
repetidamente que a derrocada das referéncias religiosas tradicionais e a subsequente
emergéncia de alguma destas orientagdes laicas em sua substituicdo ocorreu como uma
consequéncia do progresso da razao esclarecida que se libertou dos entraves metafisicos e
supersticiosos do passado — o filésofo chama a atencdo de seus leitores para a circunstancia
de que nem as sombras que emergiram em substituicdo ao canone do Deus morto de fato
seriam perspectivas tdo solidas e fortes quanto parecem, nem tampouco seus aguerridos
defensores estariam tdo seguros quanto a solidez das prdprias convicgdes quanto querem
alardear aos quatro ventos.

Pelo contrario, a apurada investigagdo nietzscheana da psicologia do fanatismo
mostra que a dedicagdo incondicional a defesa de algum destes ideais religiosos ou laicos, a
qual pode inclusive chegar ao autossacrificio, mostra-se, nesses espiritos debilitados e
desesperadamente carentes de uma orientagdo fixa que lhes determine o sentido da vida, como
nada mais que um disfarce que tenta ocultar a inseguranca e a fraqueza, evidentes no temor de
que a perspectiva na qual ora se agarram venha a sogobrar.

A extrapolacao da reflexao nietzscheana sobre o papel fulcral desempenhado pelo
sentimento de temor como formador de valores morais ndo serve apenas para esclarecer o

paradoxo suscitado pela leitura do aforismo 347, mas também mostra o quanto as suas
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reflexdes sobre a vontade de verdade se relacionam estreitamente com a anélise do fildésofo
sobre a politica militarista, nacionalista e autoritaria predominante na Europa daquela época, a
qual também ¢ referida como “pequena politica”.

Aparecendo pela primeira vez ainda em Humano, demasiado humano,® a
tematica da grande politica se faz presente em varios escritos do pensador, cuja composi¢ao
abarca um periodo que se estende de 1878 até o fim da sua vida licida, em janeiro de 1889.'*
Em aproximadamente metade das vezes em que esta expressio aparece'’” nos textos
nietzscheanos, ela foi empregada no sentido de uma critica irOnica as praticas politicas
vigentes na Europa do final do século XIX, em particular no recente Império Alemao, as
quais, segundo o filésofo, exemplificam um modelo de politica autoritaria de “sangue e

ferroaa136

que tem como principais caracteristicas o militarismo, o nacionalismo e o
achatamento das diferencgas internas em prol da busca pela supremacia sobre outras nagdes.
Tal modelo de politica ¢ veementemente criticado por Nietzsche que, longe de

entendé-la como verdadeiramente “grande”, afirma, ao contrario, que ela ¢ justamente a

%3S HDH, 481.

3% As passagens da obra publicada de Nietzsche onde esta expressdo aparece sio: HDH, 481; A, 189; ABM,
208; ABM, 241; ABM, 254; GM, 1, 8; CI, Moral como antinatureza, 3; CI, o que falta aos alemaes, 3; CI, o que
falta aos alemaes, 4; EH, porque sou um destino, 1. Além delas, hd também os seguintes fragmentos pdstumos:
FP 4[247] (verdo de 1880); FP 32[18] (inverno de 1884/1885); FP 34[188] (abril/junho 1885); FP 35[45]
(maio/julho 1885); FP 35[47] (maio/julho 1885); FP 9[121] (outono de 1887); FP 12[2] (inicio de 1888); FP
19[1] (setembro de 1888); FP 25[1] (dezembro de 1888/inicio de janeiro de 1889) e FP 25[6] (dezembro de
1888/inicio de janeiro de 1889).

135 Dentre as 20 ocorréncias textuais desta expressdo, a maioria (que inclui 6 aforismos publicados e 4 textos
postumos, escritos ao longo de um periodo que vai de 1878 até as suas anotagdes finais) se refere & mencionada
critica dirigida contra o conjunto de praticas politicas de cunho nacionalista, autoritario e militarista. Outras 3
ocorréncias em rascunhos do espoélio (datadas de 1884, 1885 ¢ 1888) se constituem em esquemas preparatorios
que mostram esbogos do que poderia ser a ordem de capitulos ou de temas a serem tratados em livros que nunca
chegaram a ser escritos. Neles, a expressao aparece sozinha, sem qualquer comentario ou explicagdo, o que torna
praticamente impossivel determinar com certeza em qual sentido ela foi empregada. Por fim, restam 7
ocorréncias (4 aforismos publicados e 3 fragmentos postumos), redigidas entre 1886 e janeiro de 1889, nas quais
esta expressdo indica uma proposta de superacdo do processo historico de apequenamento, mediocrizagdo e
massificagdo generalizada dos horizontes culturais e espirituais da humanidade levado a cabo pelas diferentes
modalidades de praticas politicas da modernidade (democracia, socialismo, liberalismo, pequena politica, etc.)
por meio do cultivo de um tipo espiritualmente superior de individuos. Um esclarecimento mais detalhado sobre
o segundo sentido da expressdo grande politica pode ser encontrado em VILAS BOAS, Jodo Paulo Simdes. 4
Grande Politica como proposta de superagdo do niilismo em Nietzsche. 2009. Dissertagdo (Mestrado) — Setor
de Ciéncias Humanas, Letras e Artes, Universidade Federal do Parana. Curitiba-PR, especialmente o capitulo 3.
3 ABM, 254. A sentenca “sangue e ferro” tornou-se bastante conhecida como expressdo-icone da Realpolitik
apos ter sido mencionada pelo entdo primeiro ministro Otto Von Bismarck num discurso proferido a comisséo de
orcamento do parlamento prussiano em 30 de setembro de 1862. No mencionado discurso, Bismarck rejeitou as
exigéncias do parlamento por reformas liberais na politica prussiana e argumentou a favor de um aumento no
orcamento militar, afirmando que “ndo ¢ por meio de discursos e resolu¢cdes majoritarias que as grandes questdes
de um tempo sdo decididas — este foi o grande erro de 1848 ¢ 1849 — mas sim por meio de ferro e sangue”. Cf.
BISMARCK, Otto von. Bismarck, Die gesammelten Werke. Org. Hermann von Petersdorff. Berlim: Otto
Stolberg, 1924-35. p. 139-40.  Vol. 10.  Disponivel  em: http://germanhistorydocs.ghi-
dc.org/sub_document.cfm?document id=250&language=german. Acessado em 07/04/2016.



102

responsavel pelo estreitamento e apequenamento do gosto e do espirito do povo aleméo,"” —
dai nos referirmos ao primeiro sentido da grande politica como um sentido irénico — o que
também pode ser observado na seguinte passagem do Crepiisculo dos Idolos, onde o filosofo
defende a tese de que o fortalecimento do Estado corresponderia a um igual estrangulamento

da cultura:

Faga-se uma estimativa: ndo € apenas palpavel que a cultura alema decai, também
ndo falta razdo suficiente para isso. Ninguém, afinal, pode despender mais do que
tem — isso vale para individuos, isso vale para povos. Se se exaure no poder, na
grande politica, na economia, no comércio mundial, no parlamentarismo, nos
interesses militares — se se entrega para esse lado o quantum de entendimento,
seriedade, vontade, de auto-supera¢do que se €, entdo ele faltard no outro lado. A
cultura e o Estado — que ndo se engane sobre isso, — s3o0 antagonistas: “Estado
cultural” € meramente uma ideia moderna. Um vive do outro, um prospera as custas
do outro. Todas as grandes épocas da cultura sdo épocas politicamente decadentes: o
que ¢ grande no sentido da cultura foi apolitico, mesmo antipolitico. (...) Na historia
da cultura européia, o advento do “Reich” significa, antes de tudo, uma coisa: uma
mudanga do centro de gravidade. Ja se sabe em toda parte: no principal — e isto
continua sendo a cultura — os alemdes ja ndo entram mais em consideragdo. (...)"**

Esta grande politica nacionalista e militarista revela-se, na verdade, como uma

55139

“pequena politica justamente porque impede o desenvolvimento das potencialidades

culturais de um povo, que, como o proprio filésofo deixou claro, ¢ “o principal”. Na medida

em que uma nacao se propdoe a absorver e direcionar todos os recursos a sua disposi¢ao com

. . .. . 140
vistas a assegurar para si “uma voz decisiva entre os Estados mais poderosos”,” sua

populacdo automaticamente passa a ser considerada como matéria-prima a ser empregada e
— como a histéria do século XX mostrou de modo a ndo deixar duvidas, até mesmo
sacrificada — de maneira cuidadosamente planejada e calculada com vistas a maximizar os
beneficios em prol do crescimento e do desenvolvimento do seu aparelho politico-

administrativo e militar.'*!

Vé-se que ¢ meu desejo ser justo com os alemaes: nao gostaria de me tornar infiel a
mim mesmo quanto a isso — eu também devo, portanto, fazer minha objecao a eles.
Paga-se caro por chegar ao poder: o poder emburrece... Os alemdes — outrora se
chamou a eles de povo de pensadores: eles ainda pensam atualmente? — agora os
alemdes se entediam com o espirito, agora os alemdes desconfiam do espirito, a
politica devora toda seriedade para as coisas realmente espirituais — “Alemanha,
Alemanha acima de tudo”, eu receio, isto foi o fim da filosofia alema... “Existem
filosofos alemdes? Existem poetas alemdes? Existem bons livros alemaes?”
perguntam-me no estrangeiro. Eu ruborizo, mas, com a bravura que me é propria
também em casos desesperadores, respondo: “Sim, Bismarck!”. — Deveria eu

57 ABM, 241. Cf. também GC, 377.
138 CI, O que falta aos alemaes, 4.
139 ABM, 208, GC, 377.

“OHDH, 481.

141 Cf. HDH, 481.
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também confessar quais livros se 1€ atualmente?... Maldito instinto de mediocridade!
142

A pequena politica se estrutura sobre duas caracteristicas principais, a saber: em
primeiro lugar o cultivo de um fervor nacionalista hostil, ou entdo o apelo a algum
.. . .. 143 ~ e, .
chauvinismo racial ou religioso ™~ (ou a qualquer outra forma de separagdo arbitraria entre
seres humanos que se possa conceber), que tem por objetivo estabelecer e consolidar uma
diferenciagdo entre “nds” e os “outros”, cujo exemplo claro Nietzsche pdde testemunhar no ja
mencionado crescimento desenfreado do nacionalismo na Europa do fim do século XIX,
referido por ele como a “doenca e insensatez mais contraria a cultura que existe (...) essa

59144

névrose nationale [neurose nacional], da qual a Europa esta doente e que tem por

consequéncia direta a “proliferacio de pequenos Estados na Europa, da pequena politica”.'*’
Considerando-se o contexto de estreita associacdo entre o nacionalismo

germanico e o antissemitismo a partir do final do século XIX, ¢ oportuno destacar que

Nietzsche, no aforismo 251 de Além de Bem e Mal, argumenta que a causa do predominio da

“imbecilidade”!*®

antissemita na cultura e na sociedade alemas de sua época pode ser
apontada na incapacidade de acolher e de reconhecer a alteridade sem se sentir ameagado por
ela, sem considera-la como errada, pecaminosa ou impura do ponto de vista racial.

Neste aforismo, o pensador compara a capacidade de assimilagdo e de
convivéncia em meio a culturas, valores, etnias e perspectivas diferentes com o processo
fisiolégico da digestdo, acrescentando que as palavras de ordem racistas amplamente
propaladas e estimuladas no Reich de “Ndo deixar entrar novos judeus!”'*” seriam reflexo de
estomagos demasiadamente frageis e delicados, do “instinto de um povo cuja natureza ¢ ainda
fraca e indefinida, de modo que facilmente poderia ser apagada, facilmente extinta por uma
raca mais forte”,'*® deixando implicito, com isso, que o pré-requisito para um relacionamento

ndo excludente e ndo xendfobo com a alteridade seria uma constituicdo fisiopsicologica

saudavel, a qual caracterizaria um individuo consciente da propria forca.'*’

2 C1, O que falta aos alemdes, 1. Cf. também o FP 19[1] (setembro 1888), que muito provavelmente foi uma
versao preparatoria para este aforismo.

43 Cf, por exemplo, ABM, 241; ABM, 254; CI, o que falta aos alemies, 3 e o FP 7[47] (final de 1886/
primavera de 1887).

“EH, O Caso Wagner, 2.

' 1dem.

16 ABM, 251.

7 1dem.

1% 1dem.

149" A valorizagdo por Nietzsche da capacidade de acolher e transitar entre multiplas perspectivas e valores
diferenciados como um sinal inequivoco de espiritos superiores, a qual se liga tematicamente com suas reflexdes
sobre o agonismo, tem sido, em anos recentes, objeto de grande interesse por parte de diversos pesquisadores
interessados nas potenciais contribuicdes que as ideias do filésofo alemdo poderiam oferecer para o
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A exaltagdo dos nacionalismos imperialistas — que faz com que as nagdes
européias, em especial a Alemanha, se ocupem de supervalorizar o nacional e apontar as
armas para o estrangeiro — soma-se também uma segunda caracteristica: o cultivo de uma
ideologia gregaria, que afirma que a existéncia humana sé realizaria plenamente seu sentido a
partir do momento em que conseguisse integrar-se num todo maior'>* — o que, no contexto
da Alemanha de Nietzsche, seria simbolizado pela grandeza e gléria do Reich — e que, com
isso, oferece suporte aos processos de massificagdao indispensaveis a efetivacao deste tipo de
politica.

E preciso deixar claro, porém, que ndo sio apenas a “pequena politica”
massificada de orientagdo fortemente militarista, racista e nacionalista levada a cabo por
Bismarck na Alemanha de sua época ou o anarquismo radical dos jovens russos que seriam os
unicos exemplos de ideais e teleologias cristas disfar¢adas numa roupagem politica. Langcando
o olhar para outras modalidades teodricas e praticas da politica do seu tempo, Nietzsche
compreende tanto as pretensdes de uma sociedade igualitaria (democracia), como também o
ideal de uma sociedade sem conflitos (socialismo) ou ainda as doutrinas politicas de matriz
liberal, como sendo nada mais do que diferentes reedicdes da mesma utopia gregaria de
predominio dos prazeres faceis e anddinos, na qual todos os conflitos foram eliminados ou
entdo domesticados.

Uma adequada compreensdo da critica do fildsofo a politica liberal exige, todavia,
um esclarecimento prévio sobre o conceito de décadence, o qual, assim como ocorreu com
niilismo a partir da literatura de Turguéniev, também foi apropriado por Nietzsche e
posteriormente inserido em seu vocabuldrio filos6fico com um sentido diferente do original.

Muito embora se possam encontrar mengdes do termo décadence em fragmentos

postumos que remontam ao jovem Nietzsche,'”' foi somente apos a leitura do livro de Paul

enriquecimento dos debates atuais sobre temas como o pluralismo e a democracia radical. A esse respeito, Cf.
SIEMENS, Herman. “Nietzsche’s political philosophy: a review of recent literature.” In: Nietzsche-Studien 30.
Berlim: Walter de Gruyter, 2001, p. 509-526 e também o anexo Nietzsches politische Philosophie in der
philosophischen und politischen Diskussion der Gegenwart, In. OTTMANN, Henning. Philosophie und Politik
bei Nietszche. Berlim: Walter de Gruyter, 1999, p. 419-469. Incluido na segunda edigdo desta obra, este apéndice
traz uma série de resenhas criticas das principais obras que representariam cada uma das novas vertentes
interpretativas surgidas principalmente apds a década de 1990 e apropriagdes das ideias do filésofo com o
objetivo de pensar temas e problemas ligados a politica contemporanea.

BOCE A, 189 ¢ 0 FP 19[1] (setembro de 1888).

131 <A palavra décadence (sic.) aparece pela primeira vez na obra nietzscheana no final de 1876 ao verdo de 1877
(cf. FP 23[140] (final de 1876 — verdo de 1877), a partir da critica de Nietzsche ao Dom Quixote, de Cervantes,
tido pelo filésofo como representagdo da “décadence da cultura espanhola”. OLIVEIRA, Jelson R. “Bourget
fonte de Nietzsche: O Conceito de décadence para a exumacao de um século”. In: FREZZATTI JR. Wilson. A.;
PASCHOAL, Antonio E. (Org.). 120 anos de "Para a genealogia da moral”. Tjui: Ed. Unijui, 2008. p. 107-127.
Aqui, p. 109.
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Bourget, Essais de psychologie contemporaine,’** publicado em 1883, que o filésofo de fato
passou a empregar este termo no sentido de critica social.

O conceito de deécadence diz respeito a um processo de desagregacio ou
desorganizacio das partes relativamente ao todo, o qual seria causado por uma diminui¢ao
ou pela perda total da capacidade organizatoria. Como se pode observar pela citagdo a seguir,
o autor francés relaciona este processo tanto com a dimensao artistico-literaria quanto com o

ambito de relacdes politico-sociais:

Uma sociedade deve ser assimilada a um organismo. Como um organismo, ela se
organiza em uma federagdo de organismos menores, que se organizam eles mesmos
em uma federacdo de células. O individuo ¢é a célula social. Para que o organismo
total funcione com energia, € necessario que os organismos menores funcionem com
energia, mas com uma energia subordinada, e, para que esses organismos menores
funcionem eles mesmos com energia, ¢ preciso que as células que os compdem
funcionem com energia, mas com uma energia subordinada. Se a energia das células
se torna independente, os organismos que compdem o organismo total cessam
igualmente de subordinar sua energia ao organismo total e a anarquia que se
estabelece constitui a décadence do conjunto. O organismo social ndo escapa a essa
lei. Ele entra em décadence assim que a vida individual é exagerada sob a influéncia
do bem-estar adquirido e da hereditariedade. Uma mesma lei governa o
desenvolvimento e a décadence desse outro organismo que ¢ a linguagem. Um estilo
de décadence ¢ aquele no qual a unidade do livro se decompde para dar lugar a
independéncia da pagina, no qual a pagina se decompde para dar lugar a
independéncia da frase, e a frase para dar lugar a independéncia da palavra. Os
exemplos abundam na literatura atual, corroborando essa hipétese e justificando essa
analogia."”

Contrariamente aos argumentos politicos tradicionais, que consideram a continua
desagregacdo e consequente insubordina¢do dos individuos em relagdo ao conjunto das
normas sociais como um evento fundamentalmente negativo, Bourget faz uma apreciagao
positiva deste fendmeno ao chamar a atengdo do leitor para a riqueza de criagcdes e valores

estéticos que surgiriam a partir desta postura individualista.

Se, na decadéncia, os cidaddos sdo inferiores como artifices da grandeza do pais, ndo
serdo, talvez, superiores como artesdos da interioridade de suas almas? Se ndo tém
jeito para a atividade privada ou publica, ndo serd porque se entregam demais ao
pensamento solitario? Se sdo maus reprodutores de novas geragdes, ndo serd, talvez,
porque a abundancia das sensagdes e a exceléncia dos sentimentos raros os
transformou em intérpretes talentosos, estéreis mas refinados, das vontades e das
dores? Se sdo incapazes do devotamento tipico de uma fé profunda, ndo serd, talvez,
porque sua inteligéncia bastante desenvolvida libertou-os dos preconceitos e,
recapitulando todas as ideias, atingiram aquela equidade suprema que justifica todas
as doutrinas, excluindo todos os fanatismos? Sem duvida, um general germano do
século II tinha mais capacidade para invadir o império do que um patricio romano

12 Este livro, que pode sem diivida ser apontado como o mais importante de Paul Bourget, foi publicado em
duas versdes: a primeira, de 1883, trazia ensaios sobre Baudelaire, Renan, Flaubert, Taine e Stendhal. Uma
segunda versdo, com o titulo de Nouveaux Essais de psychologie contemporaine, data de 1886 e continha textos
sobre Alexandre Dumas (filho), Leconte de Lisle, os irmdos Goncourt, Turguéniev e Amiel. Cf. OLIVEIRA,
Jelson R. Op. cit. p. 111-112.

'35 BOURGET, Paul. Essais de psychologie contemporaine. Etudes littéraires. Edition établie et prefacée par
André Guyaux. Paris: Gallimard, 1993. p. 14. apud. OLIVEIRA, Jelson R. Op. cit. p. 117-118.
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para defendé-lo. Mas o romano culto e de bom gosto, curioso ¢ sem ilusdes, como,
por exemplo, o imperador Adriano, o César que adorava Tivoli, representava um
tesouro mais rico de aquisi¢io humana.'**

Assim como Bourget, também Nietzsche faz uso do conceito de décadence como
uma chave de leitura tanto para fendmenos politicos, como para a literatura e também como
um parametro de avaliacdo de organizacdes fisiologicas. Contudo, ao contrario do autor
francés, a apreciagdo que o filosofo alemao faz deste fendmeno ¢ fundamentalmente negativa,

como se percebe a partir da leitura do sétimo paragrafo d’O Caso Wagner:

Como se caracteriza toda décadence literaria? Com o fato de que a vida ndo mais
habita o todo. A palavra se torna soberana e pula fora da frase, a frase predomina e
obscurece o sentido da pagina, a pagina ganha vida as custas do todo — o todo ndo ¢
mais todo. Mas isto é uma alegoria para todo estilo da décadence: a cada vez,
anarquia dos atomos, desagregacdo da vontade, “liberdade dos individuos” falando
moralmente — expandido para uma teoria politica, “direitos iguais para todos’. A
vida, a vivacidade mesma, a vibracdo e exuberancia da vida confinada nas menores
formagdes, o resto pobre de vida. Em toda parte paralisia, esgotamento,
enrijecimento ou hostilidade e caos: ambos saltando cada vez mais aos olhos quanto
mais se ascende a formas de organizacdo mais elevadas. O todo absolutamente nao

vive mais: ele ¢é justaposto, calculado, artificial. Um artefato”.'”

A leitura desta passagem em muito contribui para enriquecer a compreensao da
critica de Nietzsche as politicas de orientagdo liberal e democratica. Quando o filésofo afirma
que as reivindicacdes burguesas modernas de liberdade e igualdade, apoiadas num
humanismo que defende as liberdades individuais, a propriedade privada e o livre-arbitrio,

~ . . N .~ 156 .
ndo conseguem ocultar suas raizes profundamente ligadas a moral cristd, ~ ele quer se referir
ao fato de que ambos — o cristianismo e as politicas liberais — compartilham do mesmo
objetivo a longo prazo, qual seja: o de operar um “processo de homogeneizacao dos

europeus”’>’ em larga escala, o qual nivela a todos indistintamente, buscando eliminar todo e

'** BOURGET, Paul. Op. cit. p. 15. apud VOLPI, Franco. O niilismo. Trad. Aldo Vannucchi. Sdo Paulo: Loyola,
1999. p. 48-49.

W, 7.

136 Tome-se como exemplo o aforismo 62 d’O Anticristo, onde o pensador afirma que “A “igualdade das almas
perante Deus”, essa falsidade, esse pretexto para os rancunes [rancores] de todos os espiritos baixos, esse
explosivo de conceito que no fim de tornou revolugdo, idéia moderna e principio decadente de toda ordenacao
social — ¢ dinamite cristd...”. Veja-se também o fragmento do espoélio FP 15[30] (primavera de 1888) “Desde o
cristianismo estamos acostumados com o conceito supersticioso da “alma”, com a “alma imortal” (...) Com esta
representacdo o individuo ¢ tornado transcendente; pode-se por isso agregar a ele uma importancia absurda. De
fato foi o cristianismo que primeiro exigiu do individuo que ele se algasse a juiz sobre tudo e todos, a
megalomania foi nele quase tornada obrigagdo: ele fez com que leis eternas valessem contra todas as coisas
temporais ¢ contingentes! (...) Um outro conceito cristio ndo menos insano se fez transmitir ainda mais
profundamente na carne da modernidade: o conceito da igualdade das almas perante Deus. Nele esta dado o
prototipo de todas as teorias de direitos iguais: primeiramente ensina-se a humanidade o axioma da igualdade
balbuciando religiosamente, mais tarde faz-se dele uma moral: e, que milagre, que o homem no fim acabe por
toma-lo a sério, por toma-lo na prdtica! quero dizer: politicamente, democraticamente, socialisticamente,
indignado-pessimisticamente...” Cf. também os textos pdéstumos FP 10[82] (outono de 1887); FP 14[30]
(primavera de 1888); GM, I, 5 e CI, Incursdes de um extemporaneo, 39.

"7 ABM, 242.
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qualquer conflito por meio da supressdo de tudo aquilo que se pretenda diferente ou se erga
acima do rebanho.

Nesse sentido, para Nietzsche, a pequena politica ufanista, militarista e racista nao
¢ a Unica responsavel pela mediocrizacao do espirito humano. A despeito de se disfargarem
por detras de objetivos supostamente elevados como a garantia dos valores universais de
igualdade e liberdade para toda a humanidade, as politicas liberais também trazem como
resultado o apequenamento do espirito.

Por um lado, na pequena politica as potencialidades culturais de um povo sao
soterradas pelo barulho ensurdecedor das cantorias patridticas exaltadas até o ultimo grau, que
transformam os homens em um rebanho de engrenagens e ferramentas perfeitamente
adaptadas e controlaveis no interior da maquina-mosaico estatal. Por outro lado, nas
sociedades liberais, os cidadaos — resguardados com toda a tranquilidade e seguranga pelos
seus direitos individuais — véem-se isolados cada qual nos limites estreitos das pequenas
ambicgdes e interesses mesquinhos, preocupando-se apenas com sua propria felicidade e
conforto imediatos, os quais, por sua vez, estdo devidamente encerrados no interior das
fronteiras da sua propriedade, do seu individualismo, do seu “livre-arbitrio™.

Ao afirmar que “o todo absolutamente ndo vive mais: ele € justaposto, calculado,
artificial”, Nietzsche se refere a dindmica infinita e intermindvel das disputas entre as
pequenas ambicdes individuais e os interesses minoritarios, caracteristica dos regimes
democraticos e liberais, nos quais cada cidaddo preocupa-se apenas em garantir para si seu
conforto e sua satisfagdo imediatas. Nao ha ambigdes culturais elevadas, nao ha projetos de
longa duragdo. A sociedade se transforma num deserto, num amontoado de pequenas criaturas

de mente limitada: de ultimos homens, miopes ¢ mediocres.

Digamos logo de novo o que ja dissemos cem vezes vezes: pois os ouvidos nao
estdo hoje bem dispostos para tais verdades — para nossas verdades. J& sabemos
suficientemente como soa ofensivo quando alguém inclui, cruamente e sem
metafora, o homem entre os animais; mas o fato de continuamente empregarmos as
expressdes “rebanho”, “instintos de rebanho” e outras semelhantes justamente em
relacdo ao homem das “ideias modernas” nos € quase atribuido como culpa. Que
importa! Nio podemos agir de outra forma'>®: pois precisamente nisso esti nossa
nova visdo. Descobrimos que em todos os principais juizos morais a Europa se
tornou unanime, incluindo ai ainda os paises onde domina sua influéncia:
obviamente sabe-se na Europa o que Socrates dizia ndo saber e o que aquela velha e
famosa serpente prometeu certa vez ensinar — hoje se “sabe” o que ¢ bem e mal.
Deve entdo soar duro e ruim aos ouvidos, se novamente insistimos: aquilo que aqui
acredita saber, aquilo que aqui se enaltece com seu louvor e sua censura, e se

'8 No original: Wir kénnen nicht Anders. E oportuno observar que Nietzsche emprega exatamente a mesma
construcdo gramatical da famosa sentenga pronunciada por Lutero na Dieta de Worms “Hier stehe ich, und kann
nicht anders” — “Aqui estou e ndo posso agir de outra forma” —, com a diferenga de que o filésofo escreve no
plural ao invés do singular.
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qualifica a si proprio de bom ¢é o instinto do animal de rebanho homem: o qual
irrompeu sobre outros instintos e chegou até a prevaléncia e o predominio, fazendo-
o cada vez mais, conforme a crescente aproximacao e assemelhacdo fisiologica de
que ¢ sintoma. Moral é hoje, na Europa, moral de animal de rebanho: — entio, tal
como entendemos as coisas, apenas uma espécie de moral humana, ao lado da qual,
antes da qual, depois da qual muitas outras morais, sobretudo mais elevadas, sao ou
deveriam ser possiveis. Mas esta moral se defende com todas as for¢as contra uma
tal “possibilidade”, contra um tal “deveriam”: ela diz, obstinada e inexoravel: “Eu
sou a moral mesma, e nada além ¢ moral!” — sim, com ajuda de uma religido que
satisfez e adulou os mais sublimes anseios do animal de rebanho, chegou-se ao
ponto em que encontramos até mesmo nas instituigdes politicas e sociais uma
expressdo cada vez mais visivel dessa moral: o movimento democrdtico constitui a
heranga do movimento cristdo. Mas que seu ritmo ainda ¢ vagaroso e sonolento
demais para os mais impacientes, para os doentes e viciados no mencionado instinto
[o instinto de rebanho], disso falam os uivos cada vez mais furiosos, o ranger de
dentes cada vez mais escancarado dos cdes anarquistas que agora rondam pelos
becos da cultura européia: aparentemente em oposicdo aos democratas e idedlogos
da revolugdo pacificamente trabalhadores, ainda mais aos apatetados filosofastros e
adoradores da irmandade, que se denominam socialistas e querem a ‘“sociedade
livre”, mas na verdade unanimes com todos eles na fundamental e instintiva
hostilidade contra qualquer outra forma de sociedade que ndo o rebanho auténomo
(até chegar a propria negagdo do conceito de ‘senhor’ e ‘servo’ — ni dieu ni maitre
[nem deus nem senhor] manda uma férmula socialista —); unanimes na resisténcia
obstinada contra qualquer pretensdo especial, qualquer direito especial e privilégio
(isto quer dizer, em ultima instancia, contra fodo direito: pois quando todos sdo
iguais, entdo ninguém precisa mais de ‘direitos’ —); unanimes na desconfianca
contra a justica que pune (como se ela fosse uma violagdo do mais fraco, uma
injustica com a consequéncia necessdria de toda sociedade anterior —); mas do
mesmo modo unanimes na religido da compaixao, na simpatia, com tudo quanto seja
sentido, vivido, sofrido (abaixo até o animal, acima até ‘Deus’: — a extravagancia
de uma “compaixdo para com Deus” é apropriada a uma época democratica —);
todos juntos unanimes no grito e na impaciéncia da compaixao, no 6dio mortal
contra o sofrimento em geral, na incapacidade quase feminina de poder permanecer
espectador diante dele, de poder deixar sofrer; uninimes no involuntario
obscurecimento e amolecimento, sob cujo fascinio a Europa parece ameacgada por
um novo budismo; unanimes na crenga na moral da compaixao coletiva, como se ela
fosse a moral em si, como o apice, o cume alcangado pelos homens, a tUnica
esperanca do futuro, o meio de consolo do presente, o grande resgate das culpas de
outrora: — todos juntos undnimes na cren¢a na comunidade como a salvadora, logo,
no rebanho, em ‘siv. 1Y

No entender do pensador alemdo, a filiagio undnime'®

das politicas
contemporaneas a ideia de igualdade entre os homens e a consequente reivindicacdo de
direitos iguais para todos — a qual, como foi visto, tem sua origem na maxima cristd da
“igualdade das almas ante Deus”— s contribui para mediocrizar os seres humanos, pois

nivela a todos indistintamente sob o mesmo critério e suprime a riqueza da pluralidade de

59 ABM, 202.

10 Nossa interpretagdo sobre o desprezo de Nietzsche pelas diversas “solugdes politicas” abarca inclusive as
politicas de orientagdo aristocratica. Com isso, entendemos que nem a auséncia de criticas diretas do fil6sofo ao
regime de governo aristocratico, nem as polémicas passagens nas quais ele se refere de maneira elogiosa a obra
Leis de Manu e a um modelo de sociedade hierarquizada e dividida em castas, presentes tanto no Crepusculo dos
Idolos como n’O Anticristo, ndo seriam suficientes para justificar a interpretagdo de que o pensador alemio
defenderia uma proposta politica em moldes aristocraticos como o ideal de uma sociedade forte e como caminho
para a efetivagdo de seu clamor pelo “dominio sobre a Terra como meio para a producdo de um tipo elevado”
(FP 25[211] (primavera de 1884). Nossa resposta completa a esta vertente de leitura pode ser encontrada em:
VILAS BOAS, Jodo Paulo Simdes. Op. cit., capitulo 1.
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diferengas, reduzindo a existéncia humana a uma vida cerceada dentro dos limites de uma
busca anddina pelo conforto, seguranga e estabilidade no interior de uma sociedade gregaria,
na qual a forca para comandar ¢ substituida pela virtude em obedecer e se adaptar, criando
uma passividade indolente diante de toda espécie de conflito, o que transforma os individuos
em genuinos animais mansos e controlaveis.

Segundo Nietzsche, todas as praticas politicas modernas tém no ultimo homem'®'
— esta criatura mediocrizada e massificada que julga ter inventado a felicidade — seu
produto principal. A ele pertence a “universal felicidade do rebanho em pasto verde, com
seguranca, auséncia de perigo, satisfacio e facilidade para todos”,'®* o que nada mais significa
do que a massificagdo do homem, acompanhada pela alienacdo de sua capacidade criativa e
de sua independéncia em relagdo a algum ideal redentor, que lhe garanta seguranga e sentido.

3 0 tltimo homem é

Compreendendo-se a si proprio como fim da historia,'
politica, social e culturalmente incapaz de tomar partido, pois apenas obedece aos canones e
verdades preestabelecidos. Seja na obediéncia a autoridade do Império, seja na passividade do
rebanho autébnomo democratico, seja na dependéncia de alguma verdade ou doutrina que
ofereca sentido para seu sofrimento, a sua condi¢do gadificada, limitada,

fisiopsicologicamente enfraquecida e existencialmente dependente ¢ a mesma.

A incursao pelas veredas da reflexao nietzscheana sobre a vontade de verdade e da
sua profunda relacdo com o niilismo nos mostrou que tanto as diferentes formas de militancia
fanatica, como também a coragem dos martires revoluciondrios e dos combatentes patriotas
— a despeito de aparentarem a primeira vista ser fruto de uma condigao espiritual mais forte
do que a candida, passiva e confortavel submissdo a um ideal redentor —, nao se diferenciam
essencialmente das outras modalidades de dependéncia em relagdao a alguma verdade que se
proponha a garantir seguranga e sentido para a vida.

Pelo contrario, a investigagado fisiopsicologica levada a cabo pelo pensador alemao
revelou a impressao de forga e coragem dos fanaticos como apenas uma aparéncia de
distin¢do e saude espirituais, visto que o grau de intensidade de todo comportamento belicoso

e intolerante ¢ diretamente proporcional tanto & importincia que tais espiritos obcecados

61t Z, Prologo, 5.
12 ABM, 44.
1 Cf. ABM, 202 ¢ OTTMANN, H. Philosophie und Politik bei Nietszche. p. 293.
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concedem ao respectivo ideal, como também ao temor de que a fonte da seguranca possa
sucumbir as ameagas externas, o que demonstra o qudo umbilicalmente vinculados e
dependentes de uma “sombra” eles ainda se encontram.

Para Nietzsche, fica claro que todo fanatico ambiciona, ao fim e ao cabo das lutas,
a manutenc¢do perene da condicdo mediocrizante e gadificada prometida pelo seu respectivo
ideal, o qual, independentemente das palavras de ordem especificas, sempre propde, em
ultima instancia, aperfeigoar e expandir, até o mais elevado grau, o processo de transformagao
de cada individuo em “um animal de rebanho humano ftil, trabalhador, multiplamente
utilizavel e apto”,'®* fazendo da humanidade um gigantesco exército de “trabalhadores
bastante utilizaveis, multiplos, faladores e pobres de vontade, os quais necessitam do senhor,
do mandante tanto quanto do pdo de cada dia”.'®

Nesse sentido, toda luta, toda coragem, todo sacrificio e hostilidade contra os
inimigos s6 encontram razdo de ser na medida em que contribuem para a efetivacdo de uma
mesma utopia gregaria, que se apresenta sob diferentes roupagens, quer ela seja materializada
na eliminagao definitiva do pecado para que os escolhidos atinjam o reino dos céus, quer na
supremacia incontestavel do Reich, quer no pleno dominio tecnocientifico da vida, ou entdo
na utopia socialista-niilista de que até mesmo o mais humilde dentre os camponeses russos
possa residir numa cabana limpa e branca, conforme as j4 mencionadas palavras da
personagem Bazarov.

Vale observar ainda que, para além do esclarecimento sobre uma condigdo
espiritual que possui importancia decisiva na compreensdo do niilismo, a andlise da
investigacdo nietzscheana do fanatismo originado da vontade de verdade mostra que as
reflexdes deste pensador sobre a postura agressiva, que ndo se exime em defender
incondicionalmente a verdade mesmo apos “mil refutacdes”, guardam uma proximidade
surpreendente com o quadro atual de emergéncia e de incremento de variadas modalidades de
fundamentalismos. Esta proximidade, bem como outros pontos de contato entre o pensamento
de Nietzsche e o fundamentalismo, serdo exploradas em maiores detalhes no proximo

capitulo.

164 ABM, 242.
165 ABM, 242.
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2.5 A EMERGENCIA DO NIILISMO NA FIGURA DE SOCRATES E O CiRCULO
VICIOSO DA PERGUNTA “POR QUE?”

A trajetdria intelectual de Nietzsche em torno da tematica do niilismo, a qual se
estende desde os primeiros esbogos conceituais sobre este tema até suas reflexdes de
maturidade, pode ser genericamente descrita como um conjunto de variadas formula¢des de
perspectivas reflexivas que abordam, cada uma, um aspecto especifico do problema.

Ao considerarmos este percurso de um ponto de vista amplo, como um
observador que contempla de longe uma paisagem vasta, torna-se perceptivel que a estrutura
geral deste caminho investigativo, nas obras publicadas, se assemelha ao trabalho de um
arqueologo, que parte dos vestigios e dos indicios mais externos, € vai aprofundando-se de
maneira lenta, cuidadosa e gradual, desvelando camadas cada vez mais internas.

No intuito de realizar uma rdpida retomada do percurso até agora realizado,
tomaremos a liberdade de estabelecer uma demarcagdo didatica deste percurso em etapas
distintas, a qual de antemao reconhecemos como um recurso esquematico € incompleto.
Primeiramente, pudemos observar que o filésofo inicialmente partiu de um fenomeno
caracteristico de sua época — o niilismo russo, tema dos esbocos de 1880 e que também se
fez presente de modo velado em aforismos de Aurora — para, em seguida, relaciond-lo com o
contexto mais geral de declinio da religiosidade e a consequente ascensdo de paradigmas
politicos, sociais e cientificos de matriz antimetafisica e antirreligiosa ao final do século XIX,
o qual foi sintetizado na sentenga “Deus esta morto”, publicada pela primeira vez em 1882, na
primeira edi¢do d’4 Gaia Ciéncia.

Ao investigar as causas da morte de Deus, bem como os motivos que contribuiram
para que variadas “sombras” chegassem a assumir a importancia € o espago deixados pelo
canone metafisico cristdo, o filésofo leva a publico suas reflexdes sobre a vontade de verdade
tanto em aforismos que integram o livro V, acrescentado a segunda edicdo d’4 Gaia Ciéncia
em 1886 e publicado em 1887, como também em Além de Bem e Mal e Para a Genealogia da
Moral, igualmente publicados nesta época.

E também a partir desta época'®® que as reflexdes sobre o niilismo passam por um

refinamento conceitual com o estabelecimento pelo filosofo da vinculacdo entre este

166 Desde cedo, Nietzsche refletiu sobre a questdo da décadence, mas s6 em 1888, em seu ultimo ano de
atividade, a palavra converteu-se num dos conceitos centrais do seu filosofar. Para tanto, concorreu a leitura que
fez do primeiro volume dos Essais de Psychologie Contemporaine (1883) de Paul Bourget, onde encontrou o
conceito empregado de maneira especifica. MULLER-LAUTER, Wolfgang. “Décadence artistica enquanto
décadence fisioldgica. A proposito da critica tardia de Friedrich Nietzsche a Richard Wagner”. In: Cadernos
Nietzsche 6, 1999, p. 11-30. Aqui, p. 12.
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fendmeno e o conceito de décadence, a qual teve como resultado a ampliacdo do espectro de
abrangéncia deste conceito.'®” Enquanto que nas reflexdes d’A Gaia Ciéncia os impactos do
niiilismo eram descritos e analisados de um ponto de vista majoritariamente epistemologico e
existencial, a partir da formacao do par conceitual niilismo-décadence, o ambito fisioldgico
também ascende em importincia, o que, como sera visto, possibilitara a Nietzsche responder
com maior propriedade a pergunta sobre as origens deste fendmeno.

Por fim, a culminancia das suas reflexdes sobre o niilismo se d4 em 1888, ultimo
ano de vida lacida do pensador, no qual o foco das suas aten¢des se desloca para um
esclarecimento mais apurado de duas dimensdes desta problemdtica que permaneceram
insuficientemente desenvolvidas nas obras anteriores.

De um lado, no Crepiisculo dos Idolos, o filésofo retoma a apreciagdo negativa de
Socrates, primeiramente registrada no Nascimento da Tragédia, aprofundando sua tese de que
a emergéncia do pensamento socratico-platdnico representou o marco de uma guinada
historica no cultivo da humanidade, pois foi a partir de entdo que a exigéncia continua por
respostas e explicagdes de ordem racional para todos os fendmenos do mundo e da vida — a
exigéncia incondicional pela verdade a qualquer custo — passou a ser cultivada e estimulada
em larga escala em todo o Ocidente.

Por outro lado, n’O Anticristo, em Ecce homo e nas anotacdes pdstumas desta
época, Nietzsche dialoga diretamente com todos os seus outros escritos do periodo de
maturidade buscando oferecer uma formulagdo mais abrangente e conclusiva para seu projeto
maior de transvaloragdo de todos os valores, o qual também inclui a superagao do niilismo.

Em continuidade ao nosso propdsito de acompanhar o percurso filosofico do
niilismo atendo-nos prioritariamente as obras publicadas, buscaremos neste momento analisar
mais detidamente a argumentagdo desenvolvida no capitulo O problema de Socrates, de
Crepuisculo dos Idolos, bem como 0 modo como a articulagio entre o niilismo e a décadence

contribuiu para enriquecer e ampliar o alcance reflexivo deste conceito

7 Dos estudos acerca da teoria da decadéncia de P. Bourget (...), Nietzsche passa a dispor de novos recursos
para diagnosticar as doencas tipicas do homem do século XIX: o pessimismo, a degeneragdo, a anarquia dos
instintos, o alcoolismo..., assim como os transcursos doentios tipicos de outras épocas (no platonismo, no
cristianismo). Bourget focalizou a decadéncia na literatura, que teria como causa a despropor¢do entre as
aspiracdes do individuo e a condigdo do mundo. Nietzsche, sem duvida, utiliza os recursos tedricos de Bourget
para criticar o estilo da décadence em Platdo e Wagner (...). Entretanto, o filésofo alemao radicaliza a analise de
Bourget, restrita ao diagnostico das manifestacdes doentias do homem do séc. XIX, para construir um
pensamento mais abarcante e univoco da decadéncia. ARALDI, Clademir. Niilismo, Cria¢do, Aniquilamento.
Nietzsche e a filosofia dos extremos. Sdo Paulo: Discurso Editorial; Tjui: Ed. UNTIJUT, 2004. p. 94. Cf. também
esta mesma obra, a p. 60.
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Antes de nos debrugcarmos sobre a leitura que Nietzsche desenvolve acerca do
papel de Sécrates na historia da filosofia e da civilizagao ocidental, € preciso de nao perder de
vista tanto a observacao ja mencionada anteriormente, a respeito da relagdo do pensador com
seus “inimigos filoséficos”,'® como também sua intengdo — que pode ser inferida a partir da
leitura do sexto aforismo de Além de Bem e Mal — de nao se ocupar tanto com a construgao
de uma refutacao argumentativa das teses desenvolvidas por Sécrates e Platao (o que também
vale para qualquer outro dentre seus interlocutores), mas sim de priorizar a identificagdo dos
objetivos morais e das doutrinas teleologicas do pensamento socratico-platonico, realizando
também um diagnostico das respectivas configuragdes de natureza instintiva e pulsional que
estdo por tras da defesa das teses filosoficas formuladas por estes pensadores gregos. Em
sintese, 0 mesmo olhar clinico que o fildsofo langa para a civilizagdo ocidental com vistas a

identificar a “doenca” da morte de Deus também se faz presente na andlise fisiopsicoldgica de

Platdo e de seu mestre.

Gradualmente foi se revelando a mim o que toda grande filosofia foi até o momento,
a saber: a autoconfissdo de seu autor e uma espécie de mémoires [memorias]
indesejadas e inobservadas. Da mesma forma, as intengcdes morais (ou imorais) de
toda filosofia constituiram o préprio gérmen vital a partir do qual a planta inteira
sempre cresceu. De fato, para esclarecer como propriamente surgiram as mais
remotas asser¢des metafisicas de um filoésofo, € bom (e sabio) se perguntar antes de
tudo: a que moral isto (ele —) quer chegar? Consequentemente, ndo creio que um
“impulso ao conhecimento” seja o pai da filosofia, mas sim que um outro impulso
tenha aqui se servido do conhecimento (e do desconhecimento!) apenas como uma
ferramenta. Mas quem examinar os impulsos fundamentais do homem para ver até
que ponto eles poderiam aqui ter atuado como génios (ou deménios'® e duendes —)
inspiradores, descobrird que todos eles ja impulsionaram a filosofia alguma vez — e
que cada um deles bem que gostaria de apresentar precisamente a si como finalidade
ultima da existéncia e como legitimo senhor de todos os outros impulsos. Pois todo
impulso tem sede de dominio: e enquanto zal tenta filosofar.'”

Ao longo dos doze aforismos do capitulo O problema de Socrates, Nietzsche
procura mostrar de que modo se pode entender que a condicao fisiologicamente degenerada
do mestre de Platdo influenciou diretamente na formulagdao de suas teses filosoficas, com
destaque para as finalidades morais de seu pensamento. Ja de inicio, nos dois primeiros

aforismos, Sdcrates ¢ apresentado ao leitor como um individuo doente, como um homem

1% Cf. as paginas 72-73.

1 Démonen no original. O fato de Nietzsche ter empregado uma palavra especifica do vocabulario da mitologia
ao invés do termo mais comum Teufel ¢ indicativo de que ele muito provavelmente se referia aqui ndo ao
demoénio na acepgdo cristd, mas sim ao daimon socratico, o que ¢ reforgado pelas ocorréncias desta mesma
palavra Ddmon num contexto especifico de referéncia a Sécrates em HDH I, 126 e também em CI, O Problema
de Socrates, 4.

' ABM, 6.
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decadente que se coloca negativamente perante a vida devido a uma condi¢do de fraqueza

L 17
fisiologica.'’

1
Em todos os tempos, os mais sabios julgaram a vida da mesma maneira: ela ndo vale
nada... Sempre ¢ em toda parte se ouviu da boca deles 0 mesmo tom — um tom
cheio de davida, de melancolia, de cansago da vida, cheio de resisténcia contra a
vida. Até mesmo Socrates disse ao morrer “Viver — quer dizer estar doente por
muito tempo: devo um galo a Asclépio, o salvador”.'”> Mesmo Socrates estava farto.
— O que comprova isso? O que indica isso? — Antigamente se teria dito (—oh, foi
dito, alto o suficiente € com os nossos pessimistas a frente!): “Em todo caso tem que
haver alguma verdade nisso! O consensus sapientium [consenso dos sébios]
comprova a verdade”. — Ainda falaremos assim hoje? £ permitido falarmos assim?
“Em todo caso tem que haver alguma doenga nisso” — ¢ o que respondemos: esses
mais sabios de todos os tempos, € preciso primeiramente observa-los de perto!

()7

2
Esta ideia desrespeitosa, de que os grandes sabios sdo tipos da decadéncia, tornou-se
compreensivel a mim primeiramente num caso em que o preconceito erudito e ndo
erudito se opde a ela mais fortemente: eu reconheci Socrates e Platdo como sintomas
de declinio, como instrumentos da dissolugdo grega, como pseudogregos, como
antigregos (Nascimento da Tragédia, 1872). Qualquer consensus sapientium — isto
eu compreendo cada vez melhor — em nada demonstra que eles tivessem razao

' No artigo “Décadence artistica enquanto décadence fisiologica”, Wolfgang Miiller-Lauter oferece um
esclarecimento muito interessante sobre o conceito de fisiologia em Nietzsche. “Essa questdo exige sobretudo
um esclarecimento acerca do conceito de fisiologia em Nietzsche. E este ndo ¢ de modo algum inequivoco. Trés
determinagdes gerais deixam-se evidenciar; elas se sobrepdem com freqiiéncia.

Em primeiro lugar, Nietzsche segue o uso da palavra “fisiologia” feito pelas ciéncias de sua época. Ele
familiarizou-se bastante com a literatura, de diferentes niveis, a esse respeito. Embora lhe faltassem
conhecimentos especializados das ciéncias da natureza, procurou, com ajuda de sua consciéncia dos diferentes
problemas metodologicos, responder de algum modo questdes basicas relevantes do ponto de vista tedrico-
cientifico, cuja importancia até agora ndo se apreciou o bastante. Em segundo lugar, para Nietzsche o fisiologico
¢ o0 que determina de modo somatico (e por isso fundamental) os homens. Est4 na base, em sua respectiva auto-
compreensdo, dos ocultamentos “ideais” taticamente ja dados. O conceito remete, com freqii€ncia, as fungdes
organicas ou ao afetivo no sentido do imediato corpéreo. Posso observar apenas que as proprias experiéncias de
Nietzsche relativas ao corpo trazem esta compreensdo de “fisiologia” e que, levado por elas, tanto acolheu
muitos de seus estudos das ciéncias da natureza quanto elaborou alguns conceitos filos6ficos fundamentais. Estes
ultimos levam a ferceira determina¢do de “fisiologia” em Nietzsche. Ele chega a interpretar os processos
fisiolégicos como a luta de quanta de poténcia que “interpretam”. Ao descrever a complexidade de toda
simplicidade, apenas aparente, dos dados ultimos, escapa tanto dos esquemas de pensamento mecanicistas das
discussoes cientificas de sua época quanto dos teleoldgicos. A partir do confronto dos quanta de poténcia
determinam-se suas respectivas forca e fraqueza. De acordo com consideragdes tardias de Nietzsche, também os
“macroprocessos” sociais determinam-se fisiologicamente. Assim “a civilizag@o acarreta o declinio fisiologico
de uma raga”; al se questiona a corrupgdo da maioria dos homens em seu carater fisiologico. MULLER-
LAUTER, Wolfgang. Op. cit., p. 21-22.

172 A descrigdo do momento onde Socrates moribundo pronuncia suas Gltimas palavras esta registrada no Fédon
da seguinte forma: “Soécrates ja se tinha tornado rijo e frio em quase toda a regido inferior do ventre, quando
descobriu sua face, que havia velado, e disse estas palavras, as derradeiras que pronunciou:

— Criton, devemos um galo a Asclépio; ndo te esquecas de pagar essa divida.

— Assim farei — respondeu Criton. — Mas vé€ se ndo tens mais nada para dizer-nos.

A pergunta de Criton ficou sem resposta. Ao cabo de breve instante, Socrates fez um movimento. O homem
entdio o descobriu. Seu olhar estava fixo. Vendo isso, Criton lhe cerrou a boca ¢ os olhos.” (PLATAO. Fédon.
Trad. Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1972., p. 132). Considerando-se que Asclépio
(também conhecido como Esculépio) era a divindade da medicina entre os gregos, Nietzsche acrescenta algumas
palavras a tltima sentenca de Socrates, interpretando-a como se a divida se referisse a cura da doenga que era a
prépria vida.

173 CI, O Problema de Socrates, 1.
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naquilo sobre o que concordavam: ele demonstra muito mais que eles proprios, esses
sapientissimos, coincidiam em alguma coisa fisiologica para situarem-se — terem
de situar-se — do mesmo modo negativo ante a vida. Juizos, juizos de valor acerca
da vida, contra ou a favor, nunca podem ser verdadeiros, afinal; eles tém valor
apenas como sintomas, entram em consideragdo apenas enquanto sintomas — tais
juizos sdo, em si, tolices. )

A debilidade fisioldgica de Socrates se caracterizaria, segundo Nietzsche, por uma
“anarquia nos instintos”,'”> por um total descontrole das pulsdes que acarreta, em Gltima
instdncia, uma completa perda de aproveitamento das proprias potencialidades.
Contrariamente aos “instintos dos helenos mais antigos”,'’® a constituicio fisiologica de
Socrates e dos seus contemporaneos era desorganizada e, por isso, decadente e fraca. Por nao
possuir forgas suficientes para suportar e digerir os reveses inevitaveis da vida, o ateniense
ndo poderia deixar de experimenta-la como uma “doenca”,'”” uma condi¢do de sofrimento
insuperavel.

Uma breve analise da associacao feita pelo filosofo entre a descricao da condigdo
pulsional anarquica e desorganizada de S6crates com sua asser¢ao de que o ateniense seria um
homem fisiologicamente decadente j& basta para mostrar que o critério subjacente a avaliacao
da fisiologia do mestre de Platdo ndo pode ser outro sendo o ja mencionado conceito de
décadence. Vale aqui observar que, conquanto a defini¢do deste conceito apresentada na
conhecida passagem d’O Caso Wagner reforce a ideia de que ele estaria mais diretamente
relacionado com a estética e com a politica, € preciso ndo perder de vista que o proprio
filosofo afirmou que ela seria “uma alegoria para todo estilo da décadence”.'”

Genuina personificacdo da figura do sacerdote ascético,'”” Socrates precisou entdo
engendrar uma “cura” que lhe permitisse superar sua incapacidade de suportar esta condigao
de vida, a qual consistiu na inven¢ao de um tipo de posicionamento perante a existéncia
inédito até entdo. Com vistas a fazer frente a sua degenerescéncia e impoténcia perante o
sofrimento e o drama da existéncia, o ateniense idealizou uma visdo de mundo capaz de

oferecer, a0 mesmo tempo, uma justificativa para o sofrimento ¢ um canone moral a ser

seguido, concedendo sentido e finalidade para sua vida.

71,0 problema de Socrates, 2.

"> 1dem, 4.

76 1dem.

17 Idem, 1.

S Cew, 7.

' No que diz respeito 4 conexdo entre a critica de Nietzsche a Socrates no Crepuisculo dos Idolos e sua
descricao da figura do sacerdote ascético na terceira dissertagdo de Para a Genealogia da Moral, acompanhamos
a interpretagdo desenvolvida por Wolfgang Miiller-Lauter em “Decadénce artistica enquanto décadence
fisiologica. A propoésito da critica tardia de Nietzsche a Richard Wagner”, especialmente as p.18-21.
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O pensamento em torno do qual aqui se peleja, ¢ a valoragdo de nossa vida por parte
dos sacerdotes ascéticos: esta (juntamente com aquilo a que pertence, “natureza”,
“mundo”, toda a esfera do vir a ser e da transitoriedade) € por eles colocada em
relagdo com uma existéncia inteiramente outra, a qual exclui e a qual se opde, a
menos que se volte contra si mesma, que negue a si mesma: neste caso, o caso de
uma vida ascética, a vida vale como uma ponte para essa outra existéncia.'*’

Num primeiro momento, diante da necessidade de buscar uma solugdo imediata
para a anarquia dos instintos, Socrates agarrou-se a racionalidade e, com ela, tiranizou toda e
qualquer manifestacdo instintiva. Nao se trata de empregar a razdo como um meio para
retomar o controle e a ordenacdo dos proprios instintos, mas antes de buscar soterrar toda e
qualquer pulsdo, que passa entdo a ser considerada como algo “impuro”, ao mesmo tempo em

que se esforca desesperadamente em buscar apenas aquilo que seja claro e racional.

Quando se tem necessidade de fazer da razdo um tirano, como o fez Socrates, ndo
deve ser pequeno o perigo de que uma outra coisa se faga de tirano. A racionalidade
foi entdo percebida como salvadora, nem Socrates nem seus “doentes” estavam
livres para serem ou ndo racionais — isso era de rigueur [obrigatorio], era seu ultimo
recurso. O fanatismo com que toda a reflexdo grega lancou-se a racionalidade
denuncia um estado de emergéncia: estava-se em perigo, tinha-se somente uma
escolha: sucumbir ou — ser absurdamente racionais... O moralismo dos filosofos
gregos a partir de Platdo ¢ condicionado patologicamente; do mesmo modo a sua
valorizagdo da dialética. Razdo = virtude = felicidade significa apenas: precisa-se
imitar Socrates e instaurar permanentemente, contra os desejos obscuros, uma Juz
diurna — a luz diurna da razdo. Precisa-se ser prudente, claro, limpido a qualquer
preco: toda concessdo aos instintos, ao inconsciente, conduz para baixo...""'

Como um elemento adicional e indispensavel a esta “solucdo”, que se origina da
considerac¢dao da vida como uma doenga, Socrates entdo concebe que a “cura” definitiva para
este sofrimento residiria justamente na morte,'® a qual marcaria 0 momento da passagem
desta para uma outra vida, sendo este 0 momento no qual a alma iria abandonar o mundo
material — marcado pelo erro e pela transitoriedade — e adentraria 0 mundo das formas
perfeitas, onde finalmente encontraria as verdades imutaveis e a bem-aventuranga eterna.

Nesse sentido ¢ que Nietzsche afirma que a condigdo fisiologica de Socrates acaba
por resultar em uma postura negativa e doentia perante a vida. A “equagdo socratica de razao
= virtude = felicidade: a mais bizarra equacio que existe”,'®* a qual afirma que o objetivo da
vida seria a busca pelo belo, bom e verdadeiro (os quais situam-se para além do mundo fisico,

na realidade metafisica do mundo das formas eternas) seria, no entender do pensador alemao,

uma tentativa de oferecer um sentido para o desprazer inevitdvel que todos os fracos,

180 GM, 111, 11.
181 Idem, 10.
182 [dem.

183 Idem, 4.
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decadentes e degenerados experimentam diante da existéncia, uma medida de emergéncia
com vistas a evitar que tipos degenerados como o ateniense sucumbam no nada.

Como se pode perceber, a resposta socratica ndo resolve o problema do
sofrimento da existéncia. Contudo, a partir de agora este sofrer possui um porque, possui um
sentido. O fastio diante da vida passa a ser, com isso, justificado, € o anseio por uma condi¢ao
de tranquilidade perene, com auséncia de desprazer, de conflitos e de situacdes desagradaveis
— que Nietzsche afirma ser um anseio pelo nada — encontra um lugar precisamente
delineado no interior de uma visao que busca ordenar o mundo.

Por fim, o pensador alemdo se questiona de que modo tal visio de mundo
conseguiu vicejar e espalhar-se por toda a Grécia. Como foi possivel que tal postura morbida
diante da existéncia pudesse vir a contaminar ¢ a predominar por sobre todo um povo do
modo como o fez? A resposta reside no fato de que Socrates nao era o inico homem “doente”

da Grécia. Pelo contrario,

(...) ele entendeu que seu caso, sua idiossincrasia de caso ja ndo era excegdo. O
mesmo tipo de degenerescéncia ja se preparava silenciosamente em toda parte: a
velha Atenas caminhava para o fim. — E Socrates compreendeu que todo mundo
tinha necessidade dele, — de seu meio, sua cura, de sua artimanha pessoal de
autoconservacao... Em toda parte os instintos estavam em anarquia; em toda parte
estava-se a cinco passos do excesso: o monstrum in animo era o perigo geral. “Os
impulsos querem se fazer tiranos; precisa-se inventar um contratirano que seja mais
forte” (...) Como Soécrates tornou-se senhor sobre si mesmo? — Seu caso era, no
fundo, apenas o caso extremo, apenas aquele que mais saltou aos olhos dentre o que
entdo comecou a se tornar pentria geral: que ninguém mais era senhor sobre si, que
os instintos se voltavam uns contra os outros. Ele fascinou como este caso extremo
— sua feiura amedrontadora o manifestava para qualquer olho: fica evidente que ele
fascinou de modo ainda mais forte como resposta, como solugdo, como aparéncia de
cura deste caso. —'**

Que fique bem claro, contudo, que o motivo que levou Socrates a esforgar-se por
oferecer sua “cura” — isso €, a crenga numa outra realidade mais verdadeira, mais justa, mais
virtuosa, mais bela, etc. associada a hipertrofia da razao e a rejeicao dos instintos — para os
atenienses de seu tempo passava longe de qualquer preocupagdo de carater humanitario, ou de
qualquer tentativa de “salvar” seus contemporaneos da autoaniquilagdo. Segundo Nietzsche, a
razdo pela qual Sécrates empenhou-se em espalhar seus valores e sua visdo de mundo a todos
0s que o quisessem ouvir, dedicando-se inteiramente ao desenvolvimento da razdo e da
dialética, foi o profundo desgosto e a inveja do ateniense perante os homens mais poderosos
de sua época.

Segundo o filésofo alemao, ao constatar a condicdo de decadéncia generalizada na

qual a Grécia entdo se encontrava, Socrates teria lancado mao de um poderoso recurso a sua

184 Idem, 9.
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disposicdo — a dialética — com o intuito de ridicularizar os poderosos de Atenas, vingando-
se deles, e também de consolidar sua influéncia sobre o rebanho de belos e ricos jovens

fascinados pelos seus ensinamentos ascéticos.

— E a ironia de Sécrates uma expressio de revolta? de ressentimento plebeu?
Desfruta ele, como oprimido, de sua propria ferocidade nas estocadas do silogismo?
Vinga-se ele dos homens destacados que ele fascina? — Como dialético, tem-se nas
maos um instrumento cruel; pode-se fazer papel de tirano com ele; expde-se o outro
ao vencé-lo. O dialético deixa a seu adversario a tarefa de provar que ndo é um
idiota: ele torna furioso ao mesmo tempo em que torna desamparado. O dialético
despotencializa o intelecto do seu adversario. — Como? E a dialética apenas uma
forma de vingan¢a em Socrates?'™

Concluindo a analise da natureza doentia e degenerada de Socrates, o ultimo
aforismo do capitulo retoma as palavras terminais do ateniense como a inevitavel confissao de
um individuo cansado da vida que, apos haver sustentado uma falsa aparéncia de satude e de
virtude por longos anos, ndo pode se furtar a emitir seu derradeiro juizo no momento em que
finalmente alcangou a tdo desejada paz e seguranga. “Socrates gqueria morrer — ndo Atenas,
mas ele deu a si a taca venenosa, ele forcou Atenas a taga venenosa... ‘Socrates ndo €
médico’, disse para si em voz baixa, ‘apenas a morte ¢ médica aqui... SOcrates apenas esteve

doente por longo tempo...””.'*

O diagnostico nietzscheano sobre a personalidade e a decadéncia instintual de
Socrates no Crepuisculo dos Idolos serve como exemplo claro de sua teoria de que a matriz
determinante de todos os principios morais tem suas raizes na estrutura pulsional dos
individuos, ilustrando perfeitamente afirmagdes como a ja mencionada passagem do aforismo
347 d’A Gaia Ciéncia de que o surgimento e a repentina propagagao do cristianismo se
deveram a um “monstruoso adoecimento da vontade”, a uma “exigéncia por um “tu deves”,
alcada até o absurdo pelo adoecimento da vontade e indo até o desespero”."’

Outra passagem d’A Gaia Ciéncia que também ajuda a esclarecer a vinculacao
estabelecida pelo pensador alemdo entre o imperativo socratico de que ¢ preciso buscar a

qualquer custo a explicagdo verdadeira e racional de todas as coisas com o anseio por

segurancga tipico das naturezas decadentes, pode ser encontrada no aforismo 355, no qual ele

185 CI, O Problema de Socrates, 7.
186 Idem, 12.
7.GC, 347.
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faz uma associacdo entre a satisfacdo intelectual de desvendar um mistério com a sensacdo de

seguranca gerada pela eliminagdo do medo ante o desconhecido.

(...) o que entende propriamente o povo por conhecimento? O que ele quer, quando
quer “conhecimento”? Nada além disso: algo estranho deve ser remetido a algo
conhecido. E nos filésofos — alguma vez ja entendemos por conhecimento algo
além disso? O conhecido, isto ¢é: aquilo a que estamos habituados, de modo que ndo
mais nos admiramos; nosso dia-a-dia; alguma regra em que estamos inseridos, toda
e qualquer coisa em que nos sentimos em casa: — como? N&o ¢ nossa necessidade
de conhecer precisamente essa necessidade pelo conhecido, a vontade de descobrir
algo que ndo mais nos perturbe entre tudo aquilo que ¢é estranho, inabitual,
duvidoso? Nao deveria ser o instinto do temor aquilo que nos ordena a conhecer? O
jubilo dos que conhecem nao deveria ser precisamente o jubilo do sentimento de
seguranca novamente alcancado?... Aquele filésofo tinha o mundo por “conhecido”
quando o remeteu a “ideia”: ah! Nao foi porque a “ideia” lhe era tdo conhecida, tdo
habitual? Porque ele ja a temia tdo pouco? — Oh, essa facilidade de satisfagao dos
homens do conhecimento! Observe-se os seus principios e solugdes para os enigmas
do mundo! Quando reencontram nas coisas, sob as coisas, por tras das coisas algo
que infelizmente nos ¢ bem conhecido, como a nossa tabuada, nossa logica ou o
nosso querer e desejar, como ficam felizes na mesma hora! Pois “o que € conhecido

’ . 188 . ~ 189
¢é reconhecido” °: nisso eles estdo de acordo.

A ideia de um esfor¢o continuo por parte dos individuos mais fracos e doentios no
sentido de evitar o sentimento de temor pelo desconhecido, quando transposta do ambito
especifico da investigacdo sobre fenomenos naturais para o ambito das diferencas morais,
auxilia no esclarecimento de outra caracteristica igualmente digna de nota na descrigao
nietzscheana do cristianismo como religido de individuos débeis, a saber: a incapacidade
historica deste paradigma moral e metafisico em conviver com outras perspectivas de verdade
e valor, a qual ¢ evidenciada por inimeros exemplos que marcaram o longo processo de
desqualificacdo e de absoluta negagdo de tudo aquilo que se diferenciava desta visdo de
mundo, ou ainda dos incessantes esforgos por corrigir e converter toda alteridade, os quais, no
presente contexto, se resumem a nada além do que reconduzir um paradigma desconhecido
até um referencial valorativo comum e familiar.

Como exemplos historicos de ocorréncias acima mencionadas, podem-se

facilmente destacar os anatemas e a condenacdo das heresias no inicio da era crista; a

"% No original: “was bekannt ist, ist erkannt”. Nietzsche faz uma alusio satirica a uma passagem do prefacio da
Fenomenologia do Espirito de Hegel que diz “O bem-conhecido em geral, justamente por ser bem-conhecido,
ndo ¢é reconhecido”. (No original: “Das Bekannte ist darum, weil es bekannt ist, nicht erkannt”). Na sequéncia do
paragrafo, Hegel esclarece o sentido da sentenga: “E o modo mais habitual de enganar-se e de enganar os outros:
pressupor no conhecimento algo como ja conhecido e deixa-lo como esta. Um saber desses, como todo o vaivém
de palavras, ndo sai do lugar — sem saber como isso lhe sucede. Sujeito e objeto etc; Deus, natureza, o
entendimento, a sensibilidade etc. sdo sem exame postos no fundamento, como algo bem-conhecido e valido,
constituindo pontos fixos tanto para a partida quanto para o retorno. O movimento se efetua entre eles, que ficam
iméveis; vai e vem, s6 lhes tocando a superficie. Assim o apreender e o examinar consistem em verificar se cada
um encontra em sua representacdo o que dele se diz, se isso assim lhe parece, se € bem-conhecido ou nao”.
HEGEL, G. W. F. Fenomenologia do Espirito. Parte 1. Trad. Paulo Meneses e Karl-Heiz Efken. Petropolis:
Vozes, 1992. p. 37-38.

G, 355.
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conversdao forgada de povos pagdos na Europa medieval e também, séculos mais tarde, na
colonizagdo da Asia, das Américas e da Africa; as Cruzadas e também a atuagdo do tribunal
do Santo Oficio. Todos eventos pautados pelo anseio em destruir e eliminar as diferengas e
que tiveram importancia decisiva para a expansdo e consolidagdo do paradigma socratico-
platdnico-cristdo como a unica moral em todo o Ocidente.

Caracteristica fundamental da modernidade contra a qual o autor de Assim falou
Zaratustra direciona seu discurso critico, a “rejei¢ao instintiva de toda pratica outra, de todo
tipo de perspectiva outra de valor e utilidade”,' a qual ele se refere n’O Anticristo como
“instinto judaico”,'" foi inicialmente um “procedimento de autopreservacio” empregado pelo
cristianismo nascente para sobreviver e se afirmar perante a predominancia do judaismo e,
posteriormente, contra a persegui¢ao do Império Romano. Contudo, com o passar do tempo, o

»192 o eliminar tudo

acirramento deste “6dio contra o discordar”, desta “vontade de perseguir
aquilo que ndo podia ser justificado, ou que ndo estivesse de acordo com a visdo de mundo
cristd, acabou por garantir que o cristianismo se consolidasse como o ponto de vista moral
hegemonico no Ocidente, a tal ponto que a moral cristd foi tida como a moral durante
praticamente dois mil anos.'”

Com isso, independente da roupagem especifica com a qual o anseio intolerante
em eliminar toda alteridade se apresentava a época de Nietzsche, — quer se considere o
clamor religioso pela eliminagdo completa e absoluta das heresias, o proselitismo sempre
ansioso por cooptar e corrigir todas as perspectivas distintas, a furia destruidora dos jovens
russos direcionada contra as estruturas politicas e sociais arcaicas, a cruzada cientifico-
materialista em prol do esclarecimento da humanidade e pela erradicacdo das supersticdes ou
entdo o ufanismo antissemita dos militantes da pequena politica —, o ponto em comum
caracteristico a todas essas diferentes ocorréncias ¢ o predominio de uma configuragcdo
instintual fraca e desorganizada, a qual, precisamente devido a sua vulnerabilidade excessiva
ante as dimensdes desconhecidas, diferentes e imprevistas inerentes a vida, gera uma
necessidade doentia de engendrar e cultivar uma forma de vida pacificamente controlada, na

qual se espera que a homogeneidade de pensamento e a auséncia de conflitos venham a

garantir um sentimento perene e generalizado de seguranga para a vida.

POAC, §44.

P CE AC, §27 e §44.

92 AC, §21

193 Sobre a importancia do “instinto judaico” na caracterizacdo nietzscheana da modernidade politico-moral, Cf.
VIESENTEINER, J. A Grande Politica em Nietzsche. Sdo Paulo: Annablume, 2006. p. 33-43.
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Se ¢ certo, portanto, que as origens do imperativo de buscar a verdade a qualquer
custo e o absoluto desprezo por toda forma de erro, ilusdo e aparéncia ocorreram com o
florescimento intelectual de Socrates na Grécia antiga'®* — tornado possivel devido ao
predominio da fraqueza e da doenga na velha Atenas — € importante considerar, contudo, que
a disseminagdo e a posterior hegemonia desta visdo de mundo por todo o Ocidente s6 vieram
a ocorrer a partir da apropriagdo que a cultura judaico-cristd realizou do pensamento
socratico-platonico, quando nao apenas intensificou enormemente o esfor¢o por eliminar a
alteridade — quer por meio de sua aniquilagdo fisica, quer pela correcdo ou conversdao dos
“diferentes” —, como também esfor¢ou-se por criar instituicdes multiplicadoras de um
paradigma educacional que deliberadamente cultivou na humanidade as virtudes da fraqueza e
da debilidade.'”® Como resultado, o “ideal ascético” passou a ser considerado, ao longo de

séculos, como a Unica garantia de sentido, finalidade e justificativa para a existéncia humana.

59196

Pela expressdo “ideal ascético Nietzsche indica uma forma especifica de

resposta ao sofrimento provocado pela auséncia de sentido da existéncia caracterizado por um
conjunto estruturado de valores que, compreendendo o mundo como obra de um Deus criador
sumamente bom, e defendendo a existéncia de uma alma imortal e de uma outra existéncia
para além desta — a qual seria, esta sim, a vida verdadeira —, afirma que justamente nesta
outra vida estaria aquilo de mais valioso que se poderia aspirar, concluindo com a constatagao
de que a existéncia do homem deve ser orientada justamente com vistas a esta condi¢do que

se encontraria fora de sua vida atual.

Abstenha-se dos ideais ascéticos: com isso 0 homem, o animal homem, nao teve até
agora nenhum sentido. Sua existéncia sobre a terra ndo possuia finalidade; “para que
o homem?” — era uma pergunta sem resposta; faltava a vontade para o homem e
para a terra; atras de cada grande destino humano soava, como refrdo, um “Em vao!”
ainda maior. O ideal ascético significa exatamente isso: que algo faltava, que um
monstruoso buraco circundava o homem — ele ndo sabia justificar, esclarecer,
afirmar a si proprio, ele sofia do problema do seu sentido. Ele também sofria de
outras coisas, ele era no principal um animal doente: mas seu problema ndo era o
sofrer mesmo, mas sim que faltava a resposta para o clamor da pergunta “para que
sofrer?”. O homem, o animal mais valente e mais habituado ao sofrimento, ndo nega
em si o sofrer: ele o gquer, ele mesmo o procura, desde que lhe mostrem um sentido
para isso, um para que do sofrimento. A falta de sentido do sofrer, ndo o sofrer, era
a maldi¢@o que até agora se estendia amplamente sobre a humanidade — e o ideal
ascético lhe ofereceu um sentido! Era até agora o unico sentido; qualquer sentido ¢
melhor que nenhum sentido; o ideal ascético foi de todo modo, o “faute de mieux”
[mal menor]| par excellence que houve até o momento. Nele o sofrimento foi
interpretado; o monstruoso vazio parecia preenchido; a porta fechou-se ante todo
niilismo suicida. (...) com isso, 0 homem foi salvo, ele tinha um sentido, de agora em

194 CI, O problema de Sécrates, 10.
195 A esse respeito, Cf. ABM, 222, CI, Incursdes de um extemporaneo, 39 e GM, 111, 13.
1% GM, 111, 1.
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diante ele ndo era mais como uma folha ao vento, um joguete do absurdo, do “sem-
sentido”, a partir de agora ele podia querer algo (...)"’

Ao longo da histéria do Ocidente, este ideal assegurou ndo apenas uma garantia
de seguranca, um consolo para o sofrimento e uma explicagdo verdadeira acerca dos
fendmenos com os quais a humanidade se deparava, como também serviu para fundamentar e
legitimar a moral, a politica e a filosofia, constituindo a pedra basilar sobre a qual se
estruturou a civilizagdo ocidental em todos os seus aspectos mais fundamentais, quer se
considere a politica, a ciéncia, a filosofia, a cultura, o direito, etc.!?

Esta pretensdo unilateral e homogeneizante do ideal ascético em arrebanhar toda a
humanidade sob a égide de uma tunica perspectiva moral ¢ encarada pelo filosofo de
Naumburg como o maior perigo para o desenvolvimento das potencialidades culturais da

humanidade. Em suas palavras:

Os doentios sdo o grande perigo para o homem: ndo os maus, ndo os “animais de
rapina”. Aqueles ja de inicio desgragados, oprimidos, destrogados — sdo eles, sdo os
mais fracos, os que mais corroem a vida entre os homens, os que mais
perigosamente envenenam ¢ colocam em questdo nossa confianca na vida, no
homem, em nos.'”’

Por meio da investigacdo das condicdes de emergéncia e do subsequente
predominio do conjunto de valores que constituem o ideal ascético, torna-se entdo clara a
profunda e indissocidvel vinculacdo entre o niilismo e a décadence fisioldgica, pois a
condi¢do de degeneracao e desorganizagdo instintual do tipo humano denominado pelo
pensador alemdo como “sacerdote ascético” — do qual Socrates e Platdo foram notaveis
exemplos — foi, em ultima instincia, o fator essencial que determinou a criacdo do conjunto
de valores que constituem o ideal ascético e sua manuten¢do como perspectiva dominante na

cultura ocidental durante os ultimos dois milénios.

Se, como buscamos mostrar, o predominio dos sentimentos de fraqueza,
autodepreciacdo e de temor ante a alteridade foi o principal mobil que impulsionou o
proposito unilateral de eliminar todas as perspectivas de valor diferentes do ideal ascético ao
longo da histéria do Ocidente, por outro lado, ¢ igualmente relevante ressaltar que a reflexao

nietzscheana sobre a problematica do niilismo nao se limitou apenas a diagnosticar uma

7 GM, 111, 28.
198 Cf. a nota de rodapé 156, a p. 106.
% GM, 111, 14.
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acentuada dependéncia da cultura ocidental, como um todo, em relacdo a perspectiva
unilateral e xenofoba do ideal ascético. Pelo contrario, Nietzsche localiza a semente da
degeneracdo da visdo de mundo socratico-platonico-cristd na propria exigéncia por
“racionalidade a qualquer preco”.*"

Segundo o filésofo, quando a necessidade de se buscar a verdade — que ja estava
presente no pensamento socratico-platdnico — ¢ elevada ao seu nivel extremo, a
consequéncia ¢ a contestacdo da propria explicagdo metafisico-crista da existéncia. Aquela
interpretagdo que via a natureza e os acontecimentos histéricos “como se elas fossem uma

~ 201 . - ..
prova da bondade e protecdo de um Deus”,” explicando-os “em honra de uma razdo divina,

como sinal permanente de uma ordem moral do mundo e de intengdes morais Gltimas”,*"* e
que interpretava as proprias vivéncias ‘“como durante muito tempo as interpretaram os
homens devotos, como se tudo fosse providéncia, tudo sinal, tudo concebido e disposto por
amor para a salvagio da alma”,”*” vai gradualmente tornando-se incapaz de continuar
servindo como discurso verdadeiro e definitivo sobre os fenomenos da natureza € como
instancia basilar de legitimagao da moral, da politica, da filosofia, etc., perdendo forca diante

de uma racionalidade tornada cada vez mais criteriosa pela “vontade de verdade”.*"*

Que, perguntado com todo o rigor, venceu verdadeiramente sobre o Deus cristdao? A
resposta estd em minha “Gaia Ciéncia”, § 357: “a propria moralidade crista, o
conceito de veracidade tomado de modo cada vez mais rigoroso, a sutileza de
confessor da consciéncia cristd, traduzida e sublimada em consciéncia cientifica, em
asseio intelectual a qualquer prego.”"

Uma ilustracdao bastante esclarecedora do modus operandi da racionalidade
cientifica ocidental — onde a exigéncia implacavel em encontrar as causas e explicacdes
verdadeiras para todos os fendmenos termina por ocasionar a rejeicdo do fundamento mais
sagrado e mais importante — pode ser encontrada no segundo capitulo do livro
Fundamentalismus — maskierter Nihilismus, no qual Christoph Tiircke analisa a importancia
fulcral historicamente desempenhada pela pergunta “por qué?” enquanto mobil primordial da
dindmica niilista de criagdo e posterior aniquilamento dos fundamentos que estruturaram a

visdo de mundo cientifica ocidental.

Todo fundamento se deve a essa pergunta, quer ela se expresse numa face distorcida
pela dor, num suspiro ou numa linguagem articulada. Todo fundamento ¢ um “por
qué?” tranquilizado e imobilizado num “por causa de”. “Essas coisas sdo assim por

200 CI, O problema de Socrates, 11.
201 GC, 357. Esta mesma passagem também ¢ citada por Nietzsche em GC, III, 27.
202
Idem.
203 1dem.
2 G, 1, 27.
25 1dem.
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causa de...” O “por qué?” € o agent provocateur [agente provocador] de todos os
fundamentos. Ele ¢ antes de tudo a palavra magica que, em geral, abriu pela primeira
vez a porta para o reino dos fundamentos. Ele torna possivel todo fundamento, mas
nao deixa nenhum deles em paz. “O sacrificio precisa existir por que a divindade o
exige”: assim poderia a humanidade primitiva ter sido determinada durante milénios
sem objecdo. A violéncia imaginada desta divindade poderia ser tdo grande que todo
“por qué?” seria entdo sentido como uma profanagdo mortal. Mas um dia, pela sua
continua repeticao, este fundamento torna-se tdo insipido e a violéncia da divindade
tdo costumeira que o “por qué?” ndo recua mais perante ele. O anseio por descobrir
por que a divindade colocou a exigéncia de tais sacrificios se agita. O “por qué?”
corroi também os deuses. Os primeiros fundamentos deixam de ser idénticos aos
definitivos;** eles proprios se tornam carentes de fundamento. Este ¢ o grande ponto
de virada onde o mito comega a sobressair a partir do rito, onde comega-se a

entrelagar o ritual de sacrificio com um discurso que narra como ele veio a ser (...)
207

Compreendida como a materializacdo do anseio por uma condi¢do utopica de
seguranga perene que seria proporcionada pela descoberta do fundamento definitivo, seguro e
indelével, oculto por detrds de todas as coisas, a pergunta “por qué?” — incessantemente
repetida por filosofos, cientistas e pensadores os mais diversos ao longo da historia do
pensamento ocidental — desempenha dois papéis diametralmente opostos. Enquanto que, por
um lado, ela simboliza o questionamento primordial que, tanto no passado remoto como na
atualidade, vem incitando a humanidade a elaboracdo de justificativas para dar sentido a vida
humana e explicar os fendmenos da natureza, por outro lado, a intensificacdo deste anseio até
seus extremos acabou por fazer com que esta mesma pergunta viesse a atuar em sentido
contrario, como destruidora de toda seguranca, colocando em xeque a credibilidade das

teorias e dos discursos até entdo considerados como validos.

A simples pergunta “por qué?” ¢ como um impulso. Pode-se sacia-la durante algum
tempo pela indica¢do de fundamentos, mas nenhum fundamento é seguro a longo
prazo. Cada um deles cai, em virtude dessa pergunta, sob uma compulsdo a
fundamentagdo. Ela é o tendencial triturador de todos os fundamentos dados, ¢ a
insaciavel investigadora de novos fundamentos. Mas, justamente por isso, ela se
tornou a grande for¢a propulsora do desenvolvimento intelectual. O culto, os ritos,
0s costumes e os usos valem porque a divindade os exige? Sim; mas por que, entdo,
ela os exige? Porque a propria divindade os criou e ordenou. Mas por que ela o fez,
entdo? Em vista da nossa felicidade. Enquanto nos guiarmos por essa ordenacao,
teremos repouso, protecdo e seguranca. E isso, por sua vez, é assim por que a

2% No original: “Die ersten Griinde horen auf, mit den letzten identisch zu sein®. O autor faz aqui um jogo de
palavras que explora o duplo sentido assumido pelo adjetivo letzt — 1ltimo —, o qual, a semelhanga do que
ocorre no portugués, ¢ majoritariamente empregado no sentido de indicar o derradeiro ou o mais recente numa
sequéncia temporal, mas que, na expressdo comum do vocabulario filosofico “fundamento ultimo”, assume o
sentido de algo definitivo, decisivo, cuja vigéncia e validade ndo demanda qualquer outra justificativa.
Considerando-se que o objetivo de todas as tradugdes realizadas nesta tese ndo € tanto o de preservar a qualidade
estilistica dos originais, mas de priorizar a compreensdo das ideias, optamos por verter /etzt por “definitivo” ao
invés de “altimo” para facilitar o entendimento do texto.

27 TURCKE, Christoph. Fundamentalismus — maskierter Nihilismus, p. 29. Alguns trechos das citagdes do
livro de Tiircke foram copiados da tradugao feita por Oswaldo Giacoia Jr., presente em GIACOIA Jr., Oswaldo.
Nietzsche. O humano como memoria e como promessa. Petropolis-RJ: Vozes, 2013. p. 224-226.
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divindade fundou e ordenou o mundo para o nosso melhor. E por que ela assim o
fez? Porque ela propria ¢ boa, pura e simplesmente o Bem.**

Quando o desejo de que a serenidade e a seguranca proporcionadas por uma
determinada explicacdo verdadeira, coerente e racional sobre um acontecimento especifico ¢
extrapolado até abranger todos os ambitos da existéncia, isto €, quando os homens passaram a
acreditar que a conquista da compreensdao absoluta sobre a totalidade dos fendmenos
integrantes da experiéncia humana — e o consequente exercicio do controle absoluto, tornado
possivel por meio de tal conhecimento — viria a gerar, como consequéncia necessaria, uma
condicdo de bem-aventuranga pacifica e perene para todos, a humanidade entdo mergulhou
numa verdadeira “compulsio a reproduzir ao infinito a mesma pergunta ‘por qué?’”.>%”

Com isso, pode-se entdo entender que foi a propria insaciabilidade do desejo por
seguran¢a que fez com que nenhum “por causa de” viesse a se demonstrar suficientemente

sélido para satisfazer o “logos cientifico™'

e filosofico de forma definitiva. Precisamente por
ter consciéncia disso ¢ que Nietzsche buscou a todo custo se distanciar da postura dos
individuos “avancados e esclarecidos” de sua época — os ja referidos ateus despreocupados

o 211
adeptos das “ideias modernas”

— 0s quais, ao condenarem prontamente as supersticdes do
passado e langarem-se com igual avidez em busca dos supostos fundamentos verdadeiros da
realidade, acreditavam estar progredindo a caminho da realizagdo do destino superior da
humanidade, o qual, como foi mostrado, se constituiria em nada além do que a sua completa
domesticagdo, mediocrizagao e controle.

Nesse sentido, ndo nos parece nem um pouco casual a escolha de Tiircke em
mencionar o ritual de sacrificio como exemplo de uma pratica que foi gradualmente perdendo
seu fundamento ao ser continuamente submetida ao escrutinio racional, pois, a despeito da
divindade biblica Moloque*'? ser tradicionalmente lembrada como a personificagdo por
exceléncia de um apetite voraz, insaciavel e impiedoso com as vidas humanas, bastou apenas
a recolocagdo persistente de uma singela pergunta para desgasta-lo e corroé-lo inteiramente, o
que confirma que o “por qué?”’, quando empregado como instrumento de escrutinio por
mentes obcecadas pela compulsdo a racionalidade, ¢ de fato o grande devorador insaciavel de

crengas, divindades, doutrinas, justificativas e de sentidos para a vida humana.

2% 1dem, p. 30.

299 GIACOIA Jr., Oswaldo. Nietzsche. O humano como meméria e como promessa, p. 225.

219 1dem, p. 224.

21 GC, 358 ¢ ABM, 202.

212 Moloque (também grafado como Moloch, Molok ou Moloc) era uma divindade cultuada pelos antigos
Fenicios, Amonitas e Cananeus, a qual eram sacrificados seres humanos. Este nome ¢ mencionado em diversos
trechos do Antigo Testamento, a saber: Levitico 18.21 e 20.2-5; 2 Reis 23.10 e Jeremias 32.35.
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E curioso observar como o mesmo recurso empregado no passado para
salvaguardar a humanidade do mergulho no abismo devorador do “em vao” — a saber: a
instauracao de um vinculo direto entre o sentido da existéncia humana e um conjunto de
verdades transcendentes — acabou por se revelar como a principal causa de todo sofrimento e
perturbagdo gerados pela crise da orientacdo metafisico-religiosa tradicional. Se, como foi
visto, o cristianismo teve “a causa de seu surgimento, sobretudo de sua repentina propagacao,

num monstruoso adoecimento da vontade”,*"> manifestado na forma da “exigéncia por um ‘tu

deves’, algada até o absurdo pelo adoecimento da vontade e indo até o desespero”,214 entdo,
em ultima instancia, isso quer dizer que fomos nds, herdeiros do Ocidente cristdo, que
deixamos as portas abertas para a experiéncia abissal de vazio existencial do niilismo, no
momento em que decidimos deixar de considerar a “hipotese moral cristd™*'"> como aquilo que
ela de fato sempre foi e hipostasiamos seu valor, transformando-a no principal pilar de
referéncia axiologica da cultura ocidental.

O homem ocidental, na sua ansia por encontrar algo capaz de preencher o seu
horror vacui,”'® na busca por uma certeza que pudesse livra-lo da sua inseguranca e justificar
o seu sofrimento, cristalizou a perspectiva moral cristd como a unica verdadeira e com isso
limitou propositalmente seu campo de experiéncia, tornando-se dessa forma dependente desta
justificacdo do mundo e da vida. Da mesma forma que, embriagados pela perspectiva de
conforto e seguranca perenes proporcionada pela promessa cristd, nos fizemos questdo de
esquecer de que as ditas verdades metafisicas nada mais foram do que meras criagdes
humanas, também nos esquecemos de que fomos noés quem primeiramente convidamos este
“hospede” *'” indesejado a adentrar pelas portas da frente da nossa civilizago.

Com isso, entendemos que Nietzsche quer dizer que o niilismo, entendido
enquanto a desvalorizacdo dos valores mais altos, nada mais ¢ do que uma consequéncia
necessaria desta dependéncia autoinstituida da cultura ocidental com relagao ao ideal ascético.
Em outras palavras, foi a nossa propria civilizagdo a responsavel pela criagdo dos fantasmas
que viriam a assombré-la no futuro.

A compreensdo do efeito corrosivo que, desde longa data, vem sendo exercido

pelo desenvolvimento da racionalidade cientifica sobre todos os fundamentos também ajuda a

B G, 347.

2 Tdem.

215 EP 5[71] (10 de julho de 1887).

218 Em latim: Horror ao vécuo. GM, 111, 1.

217 Cf. a sentenca de Nietzsche “O niilismo est4 a porta: de onde nos chega esse mais sinistro (unheimlichste) de
todos os hospedes?” em FP 2[127] (inverno de 1885/inverno de 1886), bastante popularizada devido ao fato de
ter sido incluida logo no inicio da obra 4 Vontade de Poder.
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esclarecer porque a morte de Deus é entendida por Nietzsche como o necessario ponto de
culminancia do percurso da razdo no Ocidente, o qual, como foi visto, caracteriza-se por um
processo gradual e progressivo de contestagao do discurso metafisico cristdo.

No capitulo “Como o ‘mundo verdadeiro’ finalmente tornou-se fabula”, também
do Crepiisculo dos Idolos, o filésofo langa um olhar para a trajetéria intelectual das ideias ao
longo da civilizagdo ocidental, e mostra que este evento da derrocada dos valores cristaos deu-
se na forma de um processo gradual de perda de forca — no qual a hipotese moral crista,
inicialmente tida como uma explica¢dao necessaria e suficiente para o mundo e para o homem,
vai aos poucos perdendo importancia, na medida em que o desenvolvimento da racionalidade
e o refinamento dos “por qués?” vao gradualmente relegando ao “mundo verdadeiro”
socratico uma posi¢cdo cada vez mais distante da realidade, cada vez mais inatingivel, até o

3

ponto dele ser considerado como
95218

‘uma ideia tornada desnecessaria, logo, uma ideia
refutada —, 0 que culmina no reconhecimento de que aquilo que antes se pensava
verdadeiro, eterno e indelével nunca passou de uma criagdo “humana, demasiado humana”.

Ao observar que, ao cabo de mais de vinte séculos, a metafisica cristd terminou
por sucumbir por for¢a de uma exigéncia que ela propria cultivou, o pensador de Naumburg
pode entdo constatar que a tomada de consciéncia a respeito do carater demasiado humano
das afirmacdes da existéncia de Deus e de uma realidade suprassensivel foi nada mais que um
desdobramento da propria vontade de verdade, a qual, por sua vez, deve suas origens a um
anseio por seguranca, conforto e certeza.

Testemunha ocular do ocaso dos ideais da modernidade classica, Nietzsche
buscou fazer de suas reflexdes sobre o niilismo um verdadeiro alerta para seus
contemporaneos, colocando na fala de sua personagem-icone d’4 Gaia Ciéncia uma profecia
sobre um evento de grande magnitude que, quando finalmente viesse a ser percebido e
compreendido, iria transformar de maneira irreversivel as bases da orientacao cotidiana.

Diante da ameaca do niilismo, que paira sobre a humanidade como o pressagio
agourento de uma catastrofe inexordvel que terminard por arrebentar os pilares das
construgdes morais, loégicas e metafisicas até entdo considerados como os fundamentos
inabalaveis da civilizacdo ocidental, o filosofo anteviu dois tipos de posturas possiveis,
conforme o grau de forga ou de fraqueza espirituais.

Aos individuos mais débeis, para os quais a perspectiva de uma existéncia sem um

ideal externo de consolo, orientagdo e seguranca se apresenta como um fardo

218 CI, Como o “mundo verdadeiro” finalmente tornou-se fabula, 5.
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insuportavelmente pesado, resta o entorpecimento na miriade infindavel de confortos e
prazeres anddinos incessantemente reproduzidos pela sociedade de consumo e pelas grandes
industrias de entretenimento massificado, ou entdo a filiagdao inconteste a qualquer um dentre

os multiplos ideais ordenadores — as “sombras™*"

—, que proliferaram ao fim da
modernidade, almejando conquistarem o status € o espaco deixado vago pelo corpus da
metafisica tradicional crista.

Como procuraremos mostrar mais adiante, entendemos que nesta categoria
também se inclui o mergulho nos fundamentalismos; nas variadas e perigosas modalidades de
fanatismo cego que teimosamente insistem na reinstauracdo da crenga na existéncia de um
fundamento sagrado e verdadeiro, o qual, se devidamente protegido, permaneceria incolume a
toda forma de corrupgdo e desvalorizacdo. Dessa forma, os fundamentalismos seduzem
porque, a0 mesmo tempo em que negam que a causa do esfacelamento dos valores e das
instituigdes seja intrinseca a propria interpretacdo moral-religiosa do mundo, também
apontam claramente qual seria o “culpado” pela corrup¢ao dos costumes, o qual precisa ser
devidamente combatido e eliminado.

De modo contrario, aqueles para os quais estas solugdes soam demasiadamente
grosseiras, isto €, aos “bons leitores” de Nietzsche, que ndo se contentam com estas formas de
narcotizacdo do espirito, nem se ddo por satisfeitos em apenas deglutir certezas prontas e
acabadas, o filosofo oferece algumas indicacdes esparsas para o que entendemos ser a
superagao do niilismo.

Sera possivel que o enfrentamento do vazio gerado pela auséncia definitiva de
todo e qualquer fundamento peremptodrio, em sua forma mais crua e sem recorrer a qualquer
uma dentre as solugdes grosseiras acima mencionadas ndo seja nada além do que um
mergulho no abismo da autoaniquilagdo? Nao seria concebivel que o afastamento voluntario
da seguranca e do conforto, proporcionados pela sedugdao das certezas firmes, pudesse ser
encarado por estes espiritos sauddveis como a vivéncia de uma condicdo de plena
autodeterminacio e do exercicio da absoluta responsabilidade sobre si proprio? E na esteira

destas perguntas que pretendemos desenvolver ultimo topico deste capitulo.

29 G, 108.
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2.6 —- UMA PERSPECTIVA PARA A SUPERACAO DO NIILISMO

Nas consideragdes metodologicas iniciais, haviamos enfatizado que o modo
disperso e inconclusivo por meio do qual o niilismo foi tematizado por Nietzsche, juntamente
com a escassez de referéncias a esta tematica nas obras publicadas, representavam desafios
consideraveis para nossa proposta de estruturar uma leitura do niilismo como chave para a
compreensdo ¢ avaliacdo do fim da modernidade. Se o grau de dificuldade desta primeira
tarefa ja ¢, por si s0, significativo, ndo ¢ menos certo que os desafios se avolumam ainda mais
quando se trata de compreender a superacdo do niilismo, a qual, embora nio tenha sido
formulada textualmente por Nietzsche, ainda assim aparece como tema tanto de textos
publicados como também de apontamentos do periodo de maturidade.

Se por um lado Nietzsche foi e ainda € um pensador amplamente conhecido pela
sua critica e condenagdo implacdveis as instituicdes e a moral ocidentais, por outro lado, o
aspecto positivo ou propriamente construtivo de sua filosofia ainda permanece incerto e
sujeito a ndao poucas disputas interpretativas, sendo que aqui o niilismo nao foge a regra.

Muito embora seja possivel identificar mengdes ao tema da superagdo do niilismo
até mesmo nos principais aforismos que foram objeto de nossa andlise — como as ultimas
linhas do aforismo 347 d’A Gaia Ciéncia, nas quais Nietzsche menciona uma condi¢do de
“prazer e forca na autodeterminacdo, uma /liberdade da vontade, pela qual um espirito se
despede de toda crenga, de todo desejo de certeza, treinado, como ele €, em ser capaz de se
apoiar sobre ténues cordas e possibilidades e até mesmo em dancar & beira de abismos”,**" ou
entdo um dos trechos finais da fala do homem louco no aforismo 125 no qual este profetiza o
advento de uma nova condi¢do humana, “uma histéria mais elevada que toda a historia até
entio”,”*! possibilitada pela morte de Deus —, ainda assim as fontes textuais para a
compreensdo da superagao do niilismo sdo esparsas € nao raro se encontram contextualmente
distanciadas umas das outras. Além disso, o conteudo que predomina nessas poucas passagens
se situa muito mais no ambito da sugestdo e experimentagdo filosoficas do que no nivel de
uma determinacao conceitual propriamente dita.

Considerando-se a importancia que a enunciagdo clara de uma proposta para a
superacao do niilismo certamente alcangaria como coroamento do diagnéstico nietzscheano

do Ocidente, como entender que o pensador alemao tenha negligenciado dar a este tema uma

formulacao mais completa? Seria o caso de considerarmos que o stibito acometimento da crise

20 G, 347.
21 G, 125.
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nervosa que o arrastou a loucura tenha interrompido bruscamente sua carreira produtiva,
fazendo com que sua filosofia permanecesse para sempre incompleta?

No entendimento de questdes como as acima enunciadas, faz-se mister ndo perder
de vista as consideracdes metodologicas anteriormente desenvolvidas, nas quais haviamos
enfatizado que esta caracteristica lacunar ¢ um recurso deliberadamente empregado pelo
filésofo para afugentar discipulos e leitores ansiosos por encontrar uma filosofia
sistematizada, pois objetiva fazer com que seus textos possam propiciar um campo aberto de
ideias e perspectivas a serem apropriadas e interpretadas por seus leitores.

Uma vez que o proprio pensador concedeu tanta importancia ao modo peculiar de
apresentacdo e desenvolvimento de suas teses — esforcando-se por evitar definigdes
inequivocas, sistematizagdes totalizadoras e conclusdes definitivas —, fazendo, com isso, da
propria escrita um mecanismo de selecdo do seu publico de leitores, entendemos que nada
destoaria mais do proposito de um trabalho hermenéutico que se proponha a manter-se fiel as
intengdes do filosofo de Naumburg do que a tentativa de estruturar uma definicao
sistematizada do sentido verdadeiro e definitivo da superagao do niilismo.

O manifesto desprezo de Nietzsche por toda forma de “vontade de sistema”*
deve ser tomado como importante adverténcia dirigida a todos os seus leitores no sentido de
alerta-los sobre a seducdo, por vezes imperceptivel, que se insinua por detrds da suposta
seguranga oferecida pelas interpretagdes que pretendam oferecer “verdades prontas e
acabadas”, as quais acabam por destruir o carater fluido dos conceitos, mumificando-os em
dogmas cristalizados e impedindo, com isso, uma das experiéncias mais singulares que este
pensador tanto se esforgou em oferecer com seus escritos: a compreensdo do conceito ndo
mais como estrutura fixa de sentido, mas como elemento fluido, passivel de apropriagdes e
transposi¢cdes semanticas as mais diversas.

Nesse sentido, buscamos aqui justificar que nosso intento com este ultimo topico
ndo ¢ o de esgotar o assunto, visto que tal empreitada, pela sua propria magnitude, certamente
extrapolaria de longe o escopo da proposta a ser desenvolvida nesta pesquisa. Mais prudente
nos parece ser o desenvolvimento das linhas gerais de uma perspectiva sobre a superagao do
niilismo que tenha o potencial de contribuir para o esclarecimento da problematica do

fundamentalismo.

222 Cf. CI, Méaximas e flechas, 26.
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Ao final do topico anterior, haviamos mencionado que, para Nietzsche, o continuo
incremento da forca questionadora da vontade de verdade ao longo dos séculos acabou por
revelar o carater de criagdo artificial, o cardter fabricado de todos os fundamentos que
historicamente vinham sendo considerados como sagrados e/ou indiscutiveis, o que trouxe
como consequéncia a sua inevitavel rejeicao, tendo este acontecimento sido indicado em seus
escritos pela expressao “morte de Deus”.

Todavia, para além da expectativa de que o repudio a estes fundamentos de
outrora abriria a possibilidade para que eles viessem a ser substituidos por respostas mais
rigorosas, fundamentos mais cientificos, etc. — expectativa esta, diga-se de passagem, que
emerge como consequéncia natural da crenga de que a negagdo da possibilidade de todo
fundamento verdadeiro viria necessariamente a ser experimentada como um vazio de sentido
devorador da vida, o que, por sua vez, estimula a pronta substituicdo do antigo fundamento
desacreditado por um novo fundamento pretensamente mais seguro — o filésofo de
Naumburg, em alguns de seus escritos de maturidade, oferece indicagdes que apontam para a
possibilidade da vivéncia da morte de Deus como um acontecimento de consequéncias
positivas para seu projeto de superacdo “de uma educagdo para a verdade que dura dois
milénios”,**® o que, por sua vez, faria com que a morte de Deus fosse entendida como o
marco instaurador”** de uma transformagéo global no conceito filosofico de verdade.

A instauracao da possibilidade de uma experiéncia diferenciada ante o fendmeno
do niilismo ¢ entendida por Nietzsche como uma consequéncia do proprio cardter corrosivo
da racionalidade cientifica ocidental, visto que ela emergiria como resultado da radicalizacao
da vontade de verdade até seu nivel mais extremo. Considerando-se que a tarefa primordial da
razdo esclarecida ¢ a de avaliar, questionar e contestar toda e qualquer proposi¢ao
fundamental, com o intuito de discernir a verdade do erro, o pensador entdo se pergunta o que
pode acontecer quando este crivo da apreciacdo meticulosa da razdo, quando a compulsio
pelo “por qué?”, voltar-se contra si mesma e se colocar a pergunta pelo sentido da valorizagao
até entdo incontestada da verdade, bem como de sua busca a qualquer custo.

Esta reflexdao, crucial para o entendimento de nossa interpretacdo quanto a

possibilidade de uma supera¢do do niilismo, ¢ desenvolvida no aforismo 27 da terceira

2 GM, 11, 27.

22 Entendemos que um dos indicativos de que a morte de Deus seria um marco na transformagio do conceito
filoséfico de verdade pode ser identificado no tom profético de uma das ultimas falas do homem louco em GC,
125, quando ele afirma que todos aqueles que nascerem depois da morte de Deus pertencerdo a “uma histoéria
mais elevada que toda a historia até entdo”.
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dissertacdo de Para a Genealogia da Moral, onde o pensador afirma que o surgimento de um
questionamento deste tipo representaria o primeiro passo na alvorada de um “grande
espetaculo em cem atos reservados para os proximos dois séculos da Europa, o mais terrivel,

mais discutivel e talvez mais auspicioso entre todos os espetaculos...”.”?

Todas as grandes coisas perecem por meio de si mesmas, por um ato de
autossupressdo: assim o quer a lei da vida, a lei da necessdria “autossuperagdo” na
esséncia da vida — por fim sucede ao proprio legislador sofrer o apelo: “patere
legem, quam ipse tulisti” [sofre a lei que tu mesmo propuseste]. Assim pereceu o
cristianismo como dogma, pela sua propria moral; assim também o cristianismo
como moral deve ainda perecer — estamos no limiar deste acontecimento. Depois
que a veracidade cristd extraiu uma conclusdo apds a outra, ela, no fim, extrai sua
conclusdo mais forte, sua conclusdo contra si mesma; mas isso ocorre quando ela
faz a pergunta: “que significa toda vontade de verdade?”...”*®

Entendemos que este momento no qual o olhar eternamente perscrutador da
racionalidade ocidental se pde finalmente a investigar as causas que se ocultam por detrds do
imperativo que, ao longo de mais de vinte séculos, impingiu a humanidade a obrigagdo de
buscar a verdade a qualquer custo representaria a abertura de uma possibilidade para se
considerar esta necessidade humana de buscar amparo, orientagdo e seguranca em verdades
externas sob uma perspectiva diferenciada. Este outro olhar sobre a “vontade de verdade”, por
sua vez, abre espaco para um distanciamento em relacdo a ela, o que aponta para uma possivel
superacao desta mesma necessidade.

Nesse contexto, a libertagdo da condicdo de dependéncia autoinstituida da
humanidade em relagdo a um fundamento externo ordenador certo e bom se daria por meio da
desqualificacdo do imperativo fundamental que originalmente instituiu esta dependéncia, a
qual ¢ tornada possivel a partir da revelacdo da pudenda origo™’ do conjunto de diretrizes do
ideal ascético, o qual se revela como apenas mais uma fic¢do inventada com o objetivo
preservar e favorecer o desenvolvimento de formas de vida degeneradas: as vidas das massas
de homens de rebanho que necessitam da verdade, pois s6 com ela obteriam a garantia da
seguranca ¢ da confianga necessarias a vida em comunidade.

Vale observar que este questionamento radical da necessidade humana por
verdades teria por pressuposto ndo apenas uma consciéncia apurada quanto a dindmica de
criacdo, desvalorizacao e substitui¢ado de verdades, mas igualmente um elevado grau de

99228

fortaleza espiritual, uma “grande satde que tornaria possivel a experimentacdo do

incomodo abissal gerado pelo vazio da morte de Deus sem a necessidade imediata de recorrer

25 GM, 111, 27.
26 GM, 111, 27.

227 Em latim: vergonhosa origem. A, 42 e 102.
8 G, 382.
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a instauracdo de uma nova verdade para ocupar o “espaco” deixado vago pelo antigo ideal
declinante.

Todavia, voltando os olhos para a cultura européia de seu tempo, Nietzsche
constata que, mesmo diante da acentuada crise sofrida pelo paradigma religioso tradicional no
século XIX ante o crescimento do marxismo, do positivismo, da crenga no progresso da razao
esclarecida e do cientificismo materialista, ainda assim a profundidade das consequéncias da
morte de Deus nem mesmo chegou a ser percebida pelos seus contemporaneos.””” Nesse
contexto, nao ¢ de espantar, portanto, que a condi¢do de dependéncia e de vulnerabilidade da
humanidade em relagdo a um ideal ordenador externo a vida tenha sido até aquele momento
tomada como algo natural.

Se até a época de Nietzsche o consensus sapientium®" da tradicio filosofica ou
considerava esta dependéncia humana como algo dado, ou entdo sequer chegou a se
questionar sobre ela — e, com base nesse pressuposto inquestionado, dedicou-se a consolidar,
fundamentar e justificar as verdades e os valores tradicionais socraticos-platonicos-cristaos
—, o0 pensador alemao, por sua vez, manifesta de modo estridente sua denuncia contra esta
pretensa naturalidade. Nisso se justifica o tom inquietante e deliberadamente perturbador com
o qual ele procura chamar a atengdo dos “homens avangados” de sua época — ndo apenas 0s
ateus otimistas, mas também todos aqueles que ndo mais se satisfazem com a promessa de
seguranca oferecida pelas verdades, quaisquer que possam ser as roupagens com as quais elas
se apresentem no fim da modernidade — para o quao absurda e inaceitavel ¢ a subordinagao
do sentido da vida e da cultura humanas a respostas e diretrizes com pretensao de verdades
absolutas que se situam fora da vida.

A conclusdo que emerge como consequéncia necessaria da radicalizagdo da
vontade de verdade ¢ dupla. Do ponto de vista filos6fico, hd a constatacdo da radical
impossibilidade da existéncia de qualquer verdade eterna e imutavel nos moldes
epistemolodgicos tradicionalmente proclamados e reafirmados durante os ultimos dois
milénios. Isso significa que os desdobramentos da morte de Deus abrem as portas para uma
profunda e irreversivel transformagdo no conceito filosofico de verdade, o qual deixa de ser
compreendido como a correspondéncia do discurso com qualquer realidade essencial, ou

qualquer “ser”, e aproxima-se cada vez mais da ideia de perspectiva, ou seja, de um entre

229 «O maior evento recente — que “Deus esta morto”, que a crenga no Deus cristido tornou-se indigna de crédito
— ja comeca a langar suas primeiras sombras sobre a Europa. (...) Mas, no essencial, pode-se dizer: o evento
mesmo ¢ grande demais, remoto demais e esta demasiadamente a distancia da capacidade de compreensdo da
maioria, para que se possa dizer que sua noticia ja tenha sequer chegado; menos ainda que a maioria ja soubesse
o qué propriamente ai sucedeu (...)". GC, 343.

230 CI, O Problema de Socrates, 1.
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multiplos discursos possiveis, o qual ¢ parcial, interessado, limitado, mutavel, temporario e

que ndo se coloca em oposicao logica a falsidade:

Que verdade pode falar a partir do critico mais mordaz da verdade, que prefere ser
um bufao a ser um santo? Certamente ndo a verdade metafisica, que precisa estar
adequada a um ser fora dela — e com certeza também nenhuma que possa ser objeto
de crenga religiosa. Nietzsche fala da sua verdade, que ele criou (“minha verdade”).
Ela deve ser a verdade daquelas verdades, ser o “descobrimento” daquilo que até
entdo valia de “forma mentirosa” como verdade. Ele ndo a expressa por travessoes
(“—”), mas deixa que também ela seja deduzida pelo leitor, sob sua propria
responsabilidade: a verdade como liberdade de decisdo sobre a verdade ou a
verdade como liberdade. Contudo, a liberdade da decisdo sobre a verdade é
“terrivel”, pois ela ndo se apoia em nada, podendo acarretar dificuldades extremas e
ainda conduzir a decisdes erradas e a uma desorientagdo total, que precisara ser
enfrentada sem religiio e sem crengas.”’

Ja do ponto de vista existencial, conforme aludido ao final da citacdo, a
experiéncia da destruicdo das referéncias supremas que, ao longo da historia do Ocidente,
garantiram seguranga e sentido aos individuos e serviram de pilares para a civilizagdo, quando
acompanhada da derradeira constatagdo de que ndo ¢ mais possivel reinstituir/ressacralizar
uma nova orientagao para ocupar o “lugar” ou o “espaco” da verdade tradicional — visto que
a existéncia de tal dimensdo acabou por se revelar apenas como um artificio para a
preservagdo de um tipo de vida decadente —, coloca o individuo diante de um dilema
decisivo: como defrontar-se com esta condicdo de auséncia da antiga verdade (Unica,
imparcial, universal, imutavel, eterna e logicamente oposta ao erro) sem recorrer a nenhuma

redencao consoladora?

Nos nos encharcamos e tornamo-nos frios e duros com a percepgao de que nada que
acontece no mundo ¢ divino, nem mesmo racional, misericordioso ou justo pelos
padrdes humanos: n6és sabemos que o mundo no qual vivemos € nao-divino, imoral,
“inumano” — por demasiado tempo nos o interpretamos falsa e mentirosamente,
mas conforme o desejo ¢ a vontade de nossa veneragdo, isto ¢, conforme uma
necessidade. Pois o homem ¢ um animal venerador! Mas também um animal
desconfiado: e que o mundo ndo tenha o valor que nods acreditivamos ¢
aproximadamente a coisa mais segura da qual a nossa desconfianca enfim se
apoderou. Quanto mais desconfianca, mais filosofia. (...) Ndo caimos, exatamente
com isso, na suspeita de um antagonismo, um antagonismo entre o mundo no qual
noés até entdo nos sentiamos em casa com nossas veneragdes — em virtude das quais
nos talvez, suportdavamos viver — e um outro mundo gue somos nos mesmos: uma
inexoravel, fundamental, profunda suspeita sobre nés mesmos, que cada vez mais e
de modo cada vez pior toma conta de nos, europeus, e facilmente poderia colocar as
geracdes vindouras ante a terrivel alternativa: “Ou abolir suas veneragdes ou — a si
proprios!”. Esta tltima seria o niilismo; mas a primeira ndo seria também —
niilismo? — Esta é nossa interrogagio.”?

Se a possibilidade de uma existéncia em meio a completa auséncia de orientagdes

externas que se pretendam perenes ¢ prontamente rejeitada pelos homens fracos, por

21 STEGMAIER, Werner. “Nietzsche como destino da filosofia € da humanidade?”, p. 193.
232
GC, 346.
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considerarem-na uma empreitada impossivel e irremediavelmente fadada ao fracasso, por
outro lado, para os “espiritos livres”,”* ela se revela como um exercicio criativo de
autolegislacdo, pois esses individuos saudaveis e raros, longe de considerarem a nova
condi¢do epistemoldgica, moral e existencial inaugurada pela radicalizacdo da vontade de
verdade como um vazio devorador de sentido, tomam-na antes como um campo de
perspectivas aberto para o surgimento de novas formas de orientacdo, como um convite a
criagdo de novas metas e valores.**

E nesse momento que o aspecto mais peculiar da consideragdo do filésofo sobre o
niilismo se torna evidente, visto que ele sustenta que a constatacdo da auséncia de sentido do
mundo e da prépria vida nada teria de assustador ou de terrivel para individuos de espirito
saudavel e abundante. Ao contrario do pessimismo e do esgotamento da vida caracteristico
dos fracos e cansados — que exigem crengas, verdades e instancias de autoridade que as
legitimem e sancionem — os filésofos do futuro ndo apenas suportam mas até anseiam por
esse esvaziamento generalizado de sentido, para que possam com isso dar vazdo a sua forga
propria de interpretagdo e de criagdo, a qual ndo quer conhecer racionalmente o sentido da
existéncia ou das coisas, mas sim imprimir novos sentidos a elas.

Nesse sentido, o crepusculo dos idolos, a derrocada da esfera suprassensivel, ¢
entendida por Nietzsche como um evento com potencial para desencadear uma profunda
transformag@o no ser humano, pois coloca um desafio ético para aqueles que se dispuserem a
vivenciar este evento em toda a sua profundidade. Se até entdo a humanidade vinha
projetando suas necessidades, caréncias, sua debilidade e seu impulso a veneragdo no
suprassensivel, a radicalizacdo da vontade de verdade — e a consequente impossibilidade de
se adorar outra sombra no lugar do Deus morto — deu ensejo a necessidade de reconstituir o
ser humano, eliminando todos os resquicios de um cultivo milenar para a escraviddo, para a
dependéncia e para a veneragdo. Assim, a autossuperacao da vontade de verdade corresponde,

também, a abertura das possibilidades de autossuperagdo do humano.

Nos, os sem-patria. (...) Nos, filhos do futuro, como seriamos capazes de nos sentir
em casa neste presente? Estamos longe de favorecer todos os ideais sobre os quais
alguém poderia sentir-se a vontade mesmo neste fragil e alquebrado tempo de
transi¢do; mas no que diz respeito as suas “realidades”, ndo acreditamos que tenham
duragdo. O gelo que ainda as suporta tornou-se muito fino: o vento do degelo sopra,
ndés mesmos, os sem-patria, somos algo que rompe o gelo e outras “realidades”
demasiado finas... Nada “conservamos”, tampouco queremos retornar a algum
passado, ndo somos em absoluto “liberais”, ndo trabalhamos para o “progresso”, ndo

3G, 347.

234 Cf. também as linhas finais de GC, 343: “De fato, nds, filosofos e “espiritos livres”, a noticia de que “o velho
Deus esta morto”, sentimo-nos como que iluminados pelos raios de uma nova aurora; nosso coracao transborda
de gratiddo, assombro, intuicdo, expectativa — por fim o horizonte nos aparece livre outra vez (...)”.
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precisamos sequer tapar os ouvidos as sereias do futuro na praga do mercado — o
que elas cantam, “direitos iguais”, “sociedade livre”, “ndo mais senhores nem
servos”, isso ndo nos seduz! — nds simplesmente ndo consideramos desejavel que o
reino da justica e da harmonia seja fundado na Terra (porque seria, em todas as
circunstancias, o reino da mais profunda mediocrizagdo e chinesice), alegramo-nos
com todos os que, como nds, amam 0 perigo, a guerra, a aventura, que ndo se
permitem resignar, capturar, conciliar e castrar (...)*

A consideracdo do contraste abissal entre o supremo prazer e liberdade dos
individuos superiores ante o mar aberto das infinitas perspectivas e a agonia terrivel daqueles
incapazes de se desvincularem de uma orientacdo fixa, segura e correta complementa a
compreensdo dos motivos que levaram Nietzsche a realizar uma clivagem discursiva em suas
obras, concebendo uma proposta filosofica apenas para seus poucos “bons leitores”, visto que
a superacao do niilismo ndo ¢ uma condigdo passivel de ser conquistada meramente por meio
da vontade. Contrariamente a ideia de que haveria aqui uma escolha por parte de um sujeito
livre, ¢ fundamental entender que a superacdo do niilismo tem como pressuposto uma
condicdo de saude espiritual que seja robusta o suficiente a ponto de ndo sucumbir ante a
derrocada dos canones axioldgicos supremos. N’O Anticristo, o filésofo refere-se a esta
diferenca afirmando que “Os homens mais espirituais, enquanto os mais fortes, encontram sua
felicidade onde outros encontrariam seu declinio: no labirinto, na dureza contra si mesmos €
com 0s outros, no experimento”.23 6

Aqui ndo se pode evitar uma associagdo com a condicao referida pelo filésofo ao
final do aforismo 347 d’A Gaia Ciéncia, quando ele menciona “um prazer e for¢ca na
autodeterminagdo, uma liberdade da vontade, pela qual um espirito se despede de toda crenga,
de todo desejo de certeza”,”’ a qual, por sua vez, dialoga diretamente com a sentenga do
aforismo 374 desta mesma obra, na qual ele afirma que “O mundo se tornou novamente
“infinito” para nos: na medida em que nao podemos recusar a possibilidade que ele encerre
em si infinitas interpretagées”.BS

Considerando-se o fato de que a superagdo do niilismo tem por exigéncia uma
condig¢do fisiopsicoldgica vigorosa o suficiente para possibilitar o enfrentamento do vazio de
sentido sem o recurso a qualquer redencao, ¢ natural esperar que o alcance e as possibilidades

de uma autossuperacdo humana sejam concebiveis apenas para uma minoria, 0 que se

coaduna diretamente com a deliberada inten¢do do filésofo de redigir um discurso nao-

®5 G, 377.
BOAC, 57.

1 GG, 347.
28 G, 374.
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universal para aqueles poucos leitores dispostos a transitarem em meio as suas margens de
manobra.

A proposta nietzscheana de avancar na direcdo contrdria ao estimulo a qualquer
forma de fanatismo e de dedicagcdo cega a um novo valor ou ideal, bem como sua rejeicao de
toda expectativa e aspiracdo de abrangéncia universal t€ém em vista fazer com que o exercicio
criativo de novas perspectivas de sentido entre individuos elevados nunca perca de vista o
carater necessariamente provisorio destas novas orientacdes. Esta preocupacao, por sua vez,
objetiva justamente evitar que alguma dentre estas novas perspectivas acabe por ser
novamente cristalizada e venerada como se fosse uma nova verdade absoluta. A semelhanga
da figura ndémade de Zaratustra, os filésofos do futuro deliberadamente evitam fixar
residéncia por demasiado tempo em uma Unica orientacdo porque sabem que toda
cristalizacdo e veneracdo conduzira irremediavelmente a uma reedicdo do fendomeno do
niilismo.

Se, como foi visto, o nascimento do niilismo na cultura ocidental se deu
originalmente pela instauracdo e posterior predominio for¢ado do dogma epistemologico de
que ¢ necessario buscar a verdade a qualquer custo e da ficgdo existencial/moral que situava o
bem, a justica, a virtude, o belo e o sentido da vida num além metafisico, entdo, por meio da
ressignificagdo do conceito filoséfico de verdade, bem como do atravessamento do vazio

existencial do “em-vao”, torna-se possivel pensar numa efetiva superacao desta condi¢do.

O percurso pelas veredas da investigacdo nietzscheana do niilismo — o qual,
como procuramos apresentar, partiu do contexto especifico do niilismo russo para abranger
toda a historia da moral e da “verdade” no Ocidente e posteriormente, nos textos de
maturidade, aprofundou a investigacdo sobre o impulso racional de se buscar a verdade por
meio de uma retomada da reflexdo sobre o apogeu de Socrates e encerra com a formulagdo de
uma hipdtese de superacdo desta crise planetdria — serviu ndo apenas para confirmar a
importancia decisiva do niilismo como um dos temas centrais da sua reflexao, como também
para oferecer um pano de fundo conceitual que consideramos extremamente frutifero para
uma andlise filosofica da proliferagdo cada vez mais intensa de variadas modalidades de

fundamentalismos em anos recentes, a qual serd levada a cabo nos proximos capitulos.
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CAPITULO 3 — O FUNDAMENTALISMO

3.1 PONTO DE PARTIDA: ORIGENS E ETIMOLOGIA

As origens da palavra fundamentalismo e do adjetivo fundamentalista remontam
ao contexto de uma longa e acirrada controvérsia religiosa que dividiu professores, tedlogos,
pastores e fiéis em varias igrejas protestantes dos EUA nas primeiras décadas do século XX.
Os termos foram cunhados em referéncia a uma série de doze panfletos religiosos intitulada
“Os Fundamentos™," cuja publicagio e distribuigio fora financiada pelos magnatas Milton e
Lyman Stewart com o objetivo de propagar os “fundamentos da fé cristd”.> Entre 1910 ¢
1915, cerca de trés milhdes de cada um dos doze livrinhos foram gratuitamente distribuidos
para “ministros do evangelho, missionarios, supervisores de escola dominical e a outros que
se empenhavam em obras cristds de campo™ em todo o territorio dos EUA.

A coletanea se compunha de uma série de textos apologéticos onde os autores,
numa linguagem popular, defendiam a inspiracio e a infalibilidade das escrituras sagradas® ao
mesmo tempo em que combatiam a metodologia de exegese historico-critica da Biblia, entdo
denominada de “alta critica”,” bem como o evangelho social e a teoria da evolugdo de
Darwin.” Sua publicacio integrou um amplo e variado conjunto de acdes militantes
deflagradas a partir da segunda metade do século XIX e grandemente intensificadas nas
primeiras duas décadas do século XX por grupos de protestantes, em especial presbiterianos e
batistas, com vistas a enfrentar aquilo que eles consideravam como desvios da correta

mensagem biblica que ameacavam a existéncia do cristianismo.”

Em julho de 1920, um jornalista batista, Curtis Lee Laws, redator-chefe do Baptist
Watchman-Examiner, convidou aos que pensavam como ele a se dizerem
“fundamentalistas”, termo que se impds. Laws condenava a passividade dos
conservadores: a Igreja tinha necessidade de homens prontos a lutar pelo Senhor.
Consideravam-se entdo os que aderiam ao fundamentalismo como combatentes
contra o modernismo.®

" Em portugués: TORREY, R. A. (Org.). Os Fundamentos. Sio Paulo: Hagnos, 2006.
2 TORREY, R. A. (Org.). Os Fundamentos, p. 11.
* Idem.
* HENN, William. “Fundamentalismo”. In: PACOMIO, Luciano (Org.) LEXICON — Diciondrio Teoldgico
Enciclopédico. Sao Paulo: Loyola, 2003. p. 316.
> As expressdes “alta critica” (também traduzida como “critica superior”) e “baixa critica”, comuns no séc. XIX
e inicio do séc. XX, cairam em desuso na atualidade, tendo sido substituidas respectivamente por “exegese
historico-critica” e “critica textual”.
: HENN, William. “Fundamentalismo”. In: LEXICON — Dicionario Teologico Enciclopédico. p. 316.

Idem.
¥ MARTY, Martin E. “Fundamentalismo”. In: LACOSTE, Jean-Yves (Org.). Diciondrio Critico de Teologia.
Sao Paulo: Loyola, 2004. p. 762.
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Na obra Em nome de Deus, a pesquisadora Karen Armstrong busca esclarecer
quais os motivos que teriam levado os grupos fundamentalistas a se oporem de maneira tao
violenta nao apenas contra a metodologia exegética da alta critica e o darwinismo, mas
também contra outros principios-chave da modernidade, como ‘“democracia, pluralismo,
tolerancia religiosa, paz internacional, liberdade de expressdo, separacdo entre Igreja e
Estado”.” Para isso, a autora foca sua atengio no impacto psicologico, cultural e existencial
que teria sido vivenciado pelos membros das comunidades religiosas tradicionais diante do
rapido avango do secularismo nestas décadas.

Apesar de reconhecer que o fundamentalismo se constitui num acontecimento
inequivocamente contemporaneo,'® Armstrong leva a cabo sua investigagdo por meio de uma
longa retomada historica dos principais acontecimentos que marcaram a trajetoria das trés
grandes religides monoteistas — islamismo, judaismo e cristianismo — na Europa, nas
Américas e no Oriente Médio a partir de 1492. O motivo deste olhar retrospectivo esta
diretamente relacionado com a chave de leitura empregada pela pesquisadora para a
compreensdo da efervescéncia dos fundamentalismos, seja nas décadas de transicao do século
XIX para o século XX, seja em anos mais recentes, a saber: o conceito de “segunda Era
Axial”,'" formulado em referéncia direta ao conceito de Era Axial, cunhado pelo filésofo Karl
Jaspers.

Na obra Origem e Meta da Histéria,"”* Karl Jaspers formula o conceito de Era
Axial dialogando com uma passagem da Filosofia da Historia onde Hegel, referindo-se a
Jesus Cristo, escreveu que: “Deus sé se tornou reconhecido como espirito quando ele foi
conhecido como o trinitario. Este novo principio € o eixo (4ngel) em torno do qual a historia
do mundo se move. A historia parte dele e termina nele”.'* Em resposta a assertiva hegeliana,

Jaspers afirma que:

® ARMSTRONG, Karen. Em nome de Deus: o fundamentalismo no Jjudaismo, cristianismo e islamismo. Trad.
Hildegard Feist. Sdo Paulo: Cia das Letras, 2001. p.9

' “Em todos os tempos e em todas as tradi¢des sempre houve gente que combateu a modernidade de sua época.
Entretanto o fundamentalismo que vamos analisar é um movimento do século XX por exceléncia. E uma reagio
contra a cultura cientifica e secular que nasceu no Ocidente e depois se arraigou em outras partes do mundo”.
ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 12.

' ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 197.

'2 JASPERS, Karl. Vom Ursprung und Ziel der Geschichte. Frankfurt am Main: Fischer, 1956. Uma tradugdo de
alguns trechos desta obra foi publicada na Revista Filosofica Sdo Boaventura e encontra-se disponivel para
consulta em: http://www.saoboaventura.edu.br/galeria/getlmage/1/1987431164964669.pdf. Acessado em
07/04/2016.

S HEGEL, Georg W. F. Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte. Leipzig: Reclam, 1924. A versdo
consultada foi o texto disponivel online para consulta no site do projeto Gutenberg de lingua alema
http://gutenberg.spiegel.de/buch/vorlesungen-uber-die-philosophie-der-geschichte-1657/36. Acessado em
07/04/2016.
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(...) a crenga cristd é apenas uma crenga, ¢ ndo a crenca de toda a humanidade (...)
Um eixo (Achse) da historia mundial, caso ele exista, teria que ser descoberto
empiricamente como um fato passivel de ser considerado valido enquanto tal por
todos os homens, incluindo os cristdos. (...) Este eixo da histéria mundial parece
estar situado em torno de 500 a.C., num processo espiritual ocorrido entre 800 a.C. e
200 a.C. La se situa o corte mais profundo da histdria, onde surgiu o homem com o
qual n6s vivemos até hoje. Esta época poderia ser denominada a “Era Axial”"*

Com o objetivo de esbogar “um esquema que trata de dar a historia da
humanidade a méxima amplitude e a mais decisiva unidade”,"” Jaspers desenvolveu a hipotese
de que o periodo compreendido entre os séculos 800 a.C. a 200 a.C foi caracterizado pela
ocorréncia simultdnea na China, na Palestina, na India e na Grécia, de um salto no
desenvolvimento da consciéncia humana até entdo sem paralelos, o qual determinou de
maneira indelével o modo de pensar de toda a humanidade. A similaridade e a simultaneidade
deste desenvolvimento ndo teriam sido causadas, no seu entender, devido a um contato ou
influéncia mais direta de uma civiliza¢do sobre outra, mas sim a uma coincidéncia temporal
no desenvolvimento do espirito humano, a qual justamente ele busca indicar com o conceito
de Era Axial.

Dialogando diretamente com a reflexdo de Jaspers, a autora de Em nome de Deus
propde uma retomada do conceito de Era Axial como chave de leitura para a compreensdo do
contexto religioso do ultimo século, visto que, segundo ela, estariamos vivenciando hoje “um
periodo de transi¢do semelhante”.'® Para Armstrong, as mudangas econdmicas, cientificas,
politicas, culturais e religiosas iniciadas na Europa durante os séculos XVI e XVII acabaram
por criar as condi¢gdes para uma transformagdo profunda no modo de vida e de
autocompreensdo da humanidade que teve lugar durante a virada do século XIX para o século
XX, a qual foi tao profunda e decisiva quanto aquela ocorrida na primeira Era Axial. Por este
motivo, a autora argumenta que uma adequada compreensdo da magnitude dos impactos
psicologicos e existenciais do Zeitgeist progressista, cientificista e materialista das ultimas
décadas do século XIX exigiria, como pré-requisito, um olhar retrospectivo para as principais
ideias e acontecimentos que marcaram toda a historia da era moderna.

Apesar de valorizarmos muitas das intuicdes desenvolvidas por Armstrong, nossa
pesquisa buscara ater-se ao contexto especifico de secularizacao e de declinio generalizado da
religido e da metafisica que teve lugar na Europa ao final do século XIX. O motivo que nos

leva a ndo acompanharmos a longa retrospectiva histérica levada a cabo pela autora ¢ que,

4 JASPERS, Karl. Op. cit. p. 14.

'S JASPERS, Karl. Origem e Meta da Histéria. Trad. Renato Kirchner ¢ Roney dos Santos Madureira. In:
Revista Filosofica Sdo Boaventura. FAE — Centro Universitario Franciscano do Parana. Instituto de Filosofia
Sao Boaventura. v. 6, n. 1 (janeiro/junho 2013) p. 137-152. Aqui, p. 142.

' ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 13.
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apesar da enunciacdo de discursos de oposi¢ao a religido em geral ou a ideia da existéncia de
Deus ter sido uma ocorréncia observavel na historia da cultura ocidental desde longa data, foi
somente nos anos pos-Esclarecimento que o discurso religioso ou o recurso a existéncia de
Deus ndo apenas deixaram de ser necessdrios para a compreensao de fenomenos da natureza,
como também passaram a ser considerados como um sinal de atraso intelectual, de uma
postura supersticiosa ainda ligada a mentalidade medieval.

Se, por exemplo, durante a Idade Média ou no inicio do Renascimento — antes,
portanto, da formulacao da lei de gravitacdo universal e da publicacdo da teoria da evolugao
— toda forma de discurso ateista esbarrava em grandes dificuldades teoricas ao abordar o
desenvolvimento da vida na Terra ou ao tentar esclarecer a organizagdo, as interacdes € o
movimento dos planetas sem recorrer a Deus; ao fim do século XIX isso ndo apenas era
possivel como passou a ser considerado de maneira otimista como um sinal inequivoco do
progresso da ciéncia, que avangava gradualmente eliminando as superstigdes ou substituindo-
as por novas verdades cientificas. Esta auséncia da necessidade de se recorrer a Deus como
fundamentagdo ultima para a compreensao de fendmenos da natureza foi um ponto de virada
até entdo inédito que deslocou o discurso religioso para uma posi¢ao marginal na cultura e na
ciéncia ocidentais.

Retomando, a titulo de ilustragdo, a narrativa nietzscheana do aforismo do homem
louco, caso a revelagdo perturbadora da morte de Deus tivesse permanecido restrita ao espago
comum e profano da praca do mercado, os crentes ainda poderiam se refugiar em suas casas,
templos ou em suas cavernas profundas para continuarem a adorar a sombra do Deus morto.
Todavia, o que ocorreu nas ultimas décadas do século XIX ¢ que o terrivel réquiem
blasfemador do homem louco irrompeu de maneira stbita até mesmo no interior das catedrais,
profanando a pureza dos refugios mais sagrados dos cristdos e privando-os do espaco que
antes desfrutavam.

Como procuraremos desenvolver mais adiante, a experiéncia psicologica e
existencial vivenciada pelos crentes ortodoxos desta época ante a contestacdo generalizada
dos principios morais e religiosos que embasavam suas visdes de mundo pode ser
perfeitamente considerada como uma genuina experiéncia niilista, o que ¢ mais do que
suficiente para que direcionemos nossas atengdes ao contexto cientifico, politico, cultural e
social de declinio da religiosidade tradicional e consequente secularizacdo da Europa e dos

EUA ao final do século XIX.
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3.2 O DECLINIO DA RELIGIOSIDADE TRADICIONAL AO FINAL DO SECULO
XIX

A divulgacdo, para o grande publico, dos principais resultados das pesquisas
biblicas desenvolvidas a partir da metodologia historico-critica contribuiu para consolidar o
pano de fundo cultural, social, politico e cientifico do final do século XIX como uma época
inegavelmente marcada pelo declinio da importancia da dimensdo transcendente — a ja
mencionada morte de Deus'’ — bem como pela ampla generaliza¢io da crenca otimista e
aparentemente inabaldvel no paradigma cientifico-materialista, o qual era cada vez mais
considerado como o caminho melhor e mais seguro para a descoberta da verdade e para o
avango geral da civilizagdo, o qual possibilitaria a efetivagao do ideal iluminista de libertagao
da humanidade de toda forma de supersti¢ao.

Num espago de tempo de poucas décadas, o que se assistiu na Europa, nos EUA e
também nas grandes cidades dos paises culturalmente ligados a estas regides foi o sucessivo
rebaixamento da importancia até entdo concedida a todas as tradi¢des religiosas, as quais
foram gradualmente deixando de ser instancias basilares na determinagcdo dos modos de vida
coletivos, da educagdo, da moral e da cultura em geral para se tornarem nada além do que
uma mera op¢do de crenca privada sem qualquer for¢a ordenadora no interior de uma
sociedade na qual a politica, a ciéncia e o direito acabaram por se consolidar como dimensdes
essencialmente laicas.

Uma das razdes para o predominio de um otimismo tao acentuado em relagao ao
paradigma cientifico-materialista estava inegavelmente ligada aos avangos significativos que
estas décadas testemunharam no campo técnico-cientifico, em particular nas areas da
medicina, da fisico-quimica, da engenharia e também nas tecnologias de comunicagdo e
transporte. Ainda que os beneficios decorrentes destas novas descobertas e invengdes nao
estivessem acessiveis as massas economicamente desfavorecidas, ¢ inegavel que o aumento
da expectativa de vida, o tratamento de moléstias antes tidas como incurdveis, o aumento do
conforto, rapidez e facilidade na comunicagdo e transporte entre grandes distancias, bem
como as novas maquinas e invengdes que facilitavam enormemente a consecu¢ao dos mais

diversos tipos de trabalhos acabassem por influir de maneira decisiva na transformacao do

17 «A descrenca em Deus tornou-se relativamente ficil em meados do século XIX, pelo menos no mundo
ocidental, ja que muitas das ideias passiveis de verificagdo das escrituras judaico-cristas haviam sido minadas ou
mesmo desmentidas pelas ciéncias sociais histéricas, e sobretudo naturais”. HOBSBAWM, Eric J. 4 Era do
Capital — 1848-1875. Trad. Luciano Costa Neto. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2009. p. 276.
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Zeitgeist das populagdes da Europa, dos EUA e dos grandes centros urbanos em todo o

mundo.

A sociedade burguesa de nosso periodo estava confiante e orgulhosa de seus
sucessos. Em nenhum outro campo da vida humana isso era mais evidente que no
avanco do conhecimento, da “ciéncia”. Homens cultos deste periodo nido estavam
apenas orgulhosos de suas ciéncias, mas preparados para subordinar todas as outras
formas de atividade intelectual a elas.'

Paralelamente aos avancos de cunho cientifico e tecnologico, as diferentes formas
de organizacdo politica e social também sofreram mudancas profundas em vérias partes do
mundo. A despeito das revolugdes europeias de 1848 terem sido rapidamente sufocadas por
forgas conservadoras, ¢ mister reconhecer que os regimes politicos que emergiram na Europa
como consequéncia das agdes contrarrevoluciondrias que sucederam a chamada primavera
dos povos ndo mais se pautavam nos moldes das monarquias absolutistas tradicionais de
outrora, nem tampouco se cogitava qualquer restauragao dos direitos feudais da aristocracia.
Além disso, a aboli¢dao oficial da escravidao nos lugares onde ela ainda era legalizada —
como os EUA (1865), o Império do Brasil (1888) e as colonias espanholas de Cuba (1866) e
de Porto Rico (1873) — bem como o fim da serviddo no Império Russo em 1861,
contribuiram para acentuar ainda mais a transformacao das condi¢des politicas, culturais e
sociais nestas regioes.

Se, por um lado, a continua sucessdo de inovagdes politicas, sociais, cientificas e
tecnoldgicas proporcionou aos habitantes das classes mais abastadas dos grandes centros
urbanos em todo o planeta o usufruto de benesses e experiéncias até entdo inimaginaveis em
suas vidas cotidianas, por outro lado, contudo, isso também acarretou um acelerado aumento
no grau de complexidade das sociedades organizadas e de impessoalidade nas relagdes
humanas. As estruturas que influenciavam diretamente as condi¢des de vida da maioria dos
cidadaos, como as instituicdes politicas, militares, financeiras e cientificas, por exemplo,
tornavam-se cada vez mais intrincadas, sendo que a compreensdo dos meandros desta nova
sociedade passou irremediavelmente a exigir um grau cada vez maior de conhecimentos
especializados.

Conforme observou Karen Armstrong com relagdo ao contexto do surgimento do
fundamentalismo nos EUA, esta rapida ampliacao e complexificagdo da realidade contrastava
radicalmente com o modo de vida simples, ciclico e tradicionalista das parcelas da populagdo
pouco letradas e ainda vinculadas a um ethos agricola e familiar, o que inevitavelmente

contribuiu para disseminar os incomodos sentimentos de distanciamento, estranhamento,

¥ dem, p. 257.



144

desconfianga, temor e, por fim, de hostilidade ante as novas ideias, novas praticas e as
modalidades de relagdo humana e de organiza¢do da sociedade que vinham gradualmente
sendo implementadas. No entender da pesquisadora, o impulso reativo de retornar ao sagrado
e enfrentar a modernidade teria sido, em sua esséncia, motivado pela percepcao que a
modernidade cientifica, pluralista e secularizada representava uma ameaga aos valores e ao

modo de vida tradicional até entdo cultivado pelos fundamentalistas.

(...) Durante muito tempo os protestantes americanos foram hostis ao especialista
considerado capaz de compreender o funcionamento de uma sociedade moderna. No
final do século XIX nada era como parecia. A economia dos Estados Unidos sofria
flutuagdes violentas que confundiam as pessoas acostumadas com as rotinas da vida
agraria. Booms davam lugar a depressdes que da noite para o dia destruiam grandes
fortunas; a sociedade parecia governada pelas misteriosas e invisiveis "forcas do
mercado". Os socidlogos afirmavam que uma dindmica econdmica, indiscernivel
para o leigo, controlava a vida humana. Os darwinistas diziam que a existéncia era
dominada por uma luta bioldgica, invisivel a olho nu. Os psicologos falavam do
poder do inconsciente. Os especialistas em critica superior insistiam que nem a
Biblia era tudo que dizia ser e que o texto aparentemente simples se compunha na
verdade de um nimero desconcertante de fontes diversas e fora escrito por autores
dos quais ninguém ouvira falar. Muitos protestantes, que esperavam seguranga de
sua fé, sentiam-se zonzos nesse mundo complicado. Queriam uma religido clara, que
todos conseguissem entender. "

O descompasso entre a visdo de mundo daquelas parcelas da populagio
vinculadas a uma compreensao ortodoxa da religido e o novo paradigma secularista que vinha
ganhando terreno a passos largos ao final da modernidade intensificava-se ainda mais ante a
postura decididamente antirreligiosa sustentada por um nimero cada vez maior de cientistas e
pensadores desta época. A religido e o discurso acerca do sobrenatural eram vistos ndo apenas
como obsoletos, mas como decididamente prejudiciais para o progresso do espirito humano.*
Pensadores como Feuerbach, Comte, Marx e, evidentemente, também Nietzsche, pensavam
que, “em vez de curar nosso sentimento de alienacdo, a religido e a mitologia os

21 . . . . ~ N o
exacerbavam”.” Nem mesmo o respeito silencioso que Darwin guardava em relacdo a fé

' ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 166.

2% Este ataque militante & religido coincidia, mas ndo era exatamente idéntico & corrente igualmente militante do
anticlericalismo que abarcava todas as correntes intelectuais dos liberais moderados aos marxistas e anarquistas.
Os ataques a igrejas, e mais obviamente igrejas oficiais do estado e a Igreja Catdlica Romana internacional —
que clamava para si o direito de definir a verdade ou o monopolio de certas fungdes atingindo o cidaddo (como
casamento, enterro ¢ educagdo) — ndo implicava ateismo em si mesmo. (...) O anticlericalismo era
militantemente laico, na medida em que pretendia tomar da religido qualquer status oficial na sociedade
("desestabelecimento da igreja", "separacdo da igreja do Estado"), deixando-a como uma questdo puramente
privada. Deveria ser transformada em uma ou diversas organizagdes puramente voluntarias, analogas aos clubes
de colecionadores de selos, somente que em dimensdes um pouco maiores. Mas isso ndo era baseado tanto na
falsidade da crenga em Deus ou qualquer versdo particular desta crenga, mas na crescente capacidade
administrativa, amplitude e ambicdo do estado laico — mesmo na sua forma mais /aissez-faire e liberal — que
estava decidido a expulsar organizagdes privadas daquilo que entdo considerava seu campo de acdo. Entretanto,
o anticlericalismo era basicamente politico, porque a certeza passional por detrds de tudo era de que religioes
bem estabelecidas eram hostis ao progresso. HOBSBAWM, Eric J. Op. cit. p. 276-277.

2l ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 115-116.
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religiosa foi suficiente para impedir que seu nome fosse incluido pelos fundamentalistas no

rol dos inimigos da religido.

O préprio Darwin era agnostico, mas sempre respeitou a fé religiosa. No entanto a
Origem constituiu um divisor de aguas. (...) Juntamente com a obra posterior de seu
autor, desferiu mais um golpe na auto-estima humana. Copérnico havia tirado a
humanidade do centro do cosmo; Descartes e Kant afastaram o homem do mundo
fisico; e agora Darwin sugeria que ndo passamos de animais. Nao fomos
especialmente criados por Deus, mas evoluimos como todo o resto. Na verdade
parecia ndo haver lugar para Deus no processo da criagdo e o mundo ndo tinha
proposito divino.?

A radicalidade com a qual as correntes de pensamento filosoficas, politicas e
cientificas do fim da modernidade se impuseram no establishment intelectual da Europa e dos
EUA praticamente eliminava qualquer esperanca de que os ideais do passado viessem a ser
recuperados. O saudosismo de uma pretensa “Idade do Ouro™ do passado foi soterrado pela
crenga de que a razdo e a técnica seriam capazes nao apenas de desmistificar todos os
fenomenos até entdo tidos como sobrenaturais — naturalizando-os por meio de uma
explicacdo pautada em dados cientificos — como também de responder a pergunta pelo
sentido da vida humana.

Nesse contexto, o progresso intelectual da humanidade era entdo compreendido
como avangando em propor¢ao direta ao empenho com o qual os antigos ideais
transcendentes e religiosos — outrora tidos como sagrados e incontestdveis — eram
sucessivamente rejeitados em favor das novas verdades cientificas, o que pode ser ilustrado
quando se considera ndo apenas o leitmotiv das criticas de Marx, Comte ou Feuerbach a
religido, mas também a grande repercussdo suscitada por obras como For¢a e Matéria do
médico alemdo Ludwig Biichner, verdadeira cartilha do materialismo que rapidamente se
tornou um best-seller em toda a Europa,** tendo sido inclusive mencionada no romance Puis e

Filhos, numa passagem onde Bazarov a recomenda como indicagio de leitura.*

Progresso, educadores, emancipadores e ciéncia (logicamente desenvolvida em
"socialismo cientifico") era a chave para a emancipa¢ao intelectual dos grilhdes do
passado de supersti¢cdes e do presente opressivo. Os anarquistas da Europa ocidental,
que refletiam os instintos espontaneos destes militantes de forma bastante precisa,
eram selvagemente anticlericais. Ndo ¢ nenhum acidente que, na Romagna italiana,
um ferreiro radical tenha dado o nome de Benito Mussolini a seu filho em
homenagem ao presidente mexicano anticlerical Benito Juarez. >

22 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 116.

2 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 115.

** ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 118.

» TURGUENIEV, Ivan. Pais e Filhos. p. 79.
2 HOBSBAWM, Eric J. Op. cit. p. 278.
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Esse fenomeno de abandono do discurso mitico juntamente com as verdades e
valores religiosos e transcendentes em favor de uma perspectiva cientifica e tecnologica
focada exclusivamente neste mundo foi denominado por Max Weber de “desencantamento do
mundo”. A esse respeito, chamamos a atengdo para o fato de que o socidlogo alemao, na
mesma passagem em que oferece uma definicdo de seu conceito, mostra a sua profunda
repercussdo existencial, visto que, para ele, o predominio do discurso cientifico acompanhado
pela desqualificagdo do discurso mitico acaba inevitavelmente por suscitar a pergunta pelo

sentido da existéncia humana.

Antes de tudo vamos tornar claro o que propriamente significa, na pratica, esta
racionalizacdo intelectualista por meio da ciéncia e da técnica cientificamente
orientada (...) A crescente intelectualizag@o e racionaliza¢do ndo significam (...) um
crescente conhecimento geral das condi¢des da vida sob as quais nos encontramos,
mas sim algo diverso: o saber ou a crenca que, se alguém simplesmente quisesse,
poderia a qualquer momento descobrir que ndo ha fundamentalmente quaisquer
poderes ocultos e imprevisiveis que ai entrem em jogo; que, pelo contrario, poder-
se-ia — em principio — dominar mediante o cdlculo todas as coisas. Mas isso
significa o desencantamento do mundo. Contrariamente ao selvagem, para quem tais
poderes existiam, ndo se precisa mais recorrer a meios magicos para dominar ou
invocar os espiritos. O céalculo e os meios técnicos servem para isso. A
intelectualizagdo enquanto tal significa essencialmente isto.

Mas entdo perguntamos: este processo de desencantamento em curso na cultura
ocidental durante milénios, este “progresso”, ao qual a ciéncia pertence enquanto
elemento e forca propulsora, possui algum sentido para além deste ambito
puramente pratico e técnico? O leitor encontra esta pergunta exposta do modo mais
essencial na obra de Leon Tolstoi, que chegou a ela por um caminho proprio. Toda a
problematica do seu pensar sempre girou em torno da pergunta se a morte seria um
fenomeno com sentido ou ndo. E sua resposta nos diz: para o homem cultural —
nao. E, com efeito, a resposta é negativa porque a vida individual civilizada, inserida
no “progresso”, no interminavel, segundo o seu proprio sentido imanente, ndo pode
ter nenhum fim, pois existe sempre um progresso ulterior ao ja alcangado e nenhum
mortal atinge o cume situado no infinito. Abrado ou algum camponés da antiguidade
morria “velho e saciado de vida” porque se situava no ciclo organico da vida;
porque, conforme sua concepg¢do de sentido, sua vida ja tinha lhe proporcionado, no
crepusculo dos seus dias, tudo aquilo que ela poderia oferecer; porque nao lhe
poderia restar nenhum enigma que ele desejasse resolver e ele, por isso, podia ter “o
bastante” dela. Um homem cultural, contudo — inserido no continuo
enriquecimento da civilizagdo com pensamentos, saberes e problemas — pode se
tornar “cansado da vida”, mas ndo saciado dela, pois o que ele apreende daquilo que
a vida do espirito constantemente da a luz é apenas a minuscula parte, ¢ sempre
ainda algo provisorio, ndo definitivo. Por isso a morte é, para ele, uma ocorréncia
sem sentido. E porque a morte é sem sentido, também o ¢ a vida cultural enquanto
tal, a qual, justamente por meio de sua absurda “progressividade”, qualifica a morte
como uma absurdidade.”’

*” WEBER, Max. “Wissenschaft als Beruf”. In: WEBER, Max. Gesammelte Aufsitze zur Wissenschafislehre.
Org. Johannes Winckelmann. Tiibingen: J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), 1985. Disponivel em:
http://www.zeno.org/Soziologie/M/Weber,+Max/Schriften+zur+Wissenschaftslehre/Wissenschaft+als+Beruf.

Acessado em 07/04/2016. A posi¢do de Weber acerca da vinculagdo entre o avango da
secularizagdo/desencantamento e o problema do sentido da vida também é compartilhada por Karen Armstrong,
que escreve: “No Velho Mundo a mitologia e o ritual ajudavam nossos ancestrais a evocar um senso do
significado sagrado que os livrava do vazio, mais ou menos como faziam as grandes obras de arte. Contudo o
racionalismo cientifico, fonte do poder e do sucesso ocidentais, desacreditara o mito e proclamara-se o Unico
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A vinculagdo estabelecida por Weber entre o fendmeno de desencantamento do
mundo e o problema do sentido da existéncia humana possui importancia fundamental para o
desenvolvimento da presente pesquisa. Isso ocorre nao apenas pela notoria proximidade entre
o conceito de Weber e a problematica nietzscheana do niilismo que abordamos no capitulo
anterior,”™ mas também pelo fato de que todas as defini¢des do fundamentalismo consultadas
na realizagdo desta pesquisa indicam que as origens deste fendmeno remontam ao contexto de
um conflito entre determinados grupos religiosos protestantes contra o rapido avango da
secularizagdo nesta época.

Ao longo do capitulo anterior, foi possivel entender que, segundo Nietzsche, a
intolerancia agressiva e o jingoismo ostentados por diversos grupos de fanaticos — como os
revolucionarios niilistas radicais, os nacionalistas germanicos racistas e também os apostolos
da ciéncia materialista em sua cruzada contra a supersticdo e a ignorancia — deriva
diretamente do profundo vinculo entre estes grupos e seus respectivos ideais redentores de
certeza e de sentido para a vida, bem como do consequente temor ante a possibilidade da sua
derrocada. A luz deste percurso argumentativo, questionamos entio se a condi¢do dos grupos
fundamentalistas — tanto no contexto original da virada do século XIX para o século XX
como nas ultimas décadas — ndo poderia ser analisada e avaliada sob um prisma semelhante.

Considerando-se que a reflexdo nietzscheana conseguiu identificar caracteristicas
comuns em grupos tdo distintos entre si, mostrando que as diferentes modalidades de
fanatismos comuns a época do filésofo alemdo estavam umbilicalmente ligadas a um
fenomeno global de esfacelamento dos valores e das verdades, perguntamos entdo acerca da
possibilidade de interpretar, a luz do niilismo, tanto a incapacidade manifesta dos
fundamentalistas em acolher e em reconhecer outras perspectivas de verdade e valor sem se
sentirem ameacados por elas ou entdo sem considera-las como heréticas ou pecaminosas,
como também a sua postura visivelmente agressiva de combate contra o desencantamento do
mundo. Nao consistiriam tais atitudes em reagdes extremadas, motivadas por aquele mesmo
temor ante o novo e o desconhecido, o qual foi apontado por Nietzsche como estando presente
nos outros tipos de fanaticos e que emergiria a partir da destruicdo das orientagcdes

tradicionais que garantiam sentido e seguranca para a vida?

meio de se chegar a verdade. A razdo ndo podia, porém, debater as questdes essenciais; tal debate nunca foi da
competéncia do logos.”. ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 161-162. Os grifos nas duas citagdes sdo nossos.

% Uma discussdo pormenorizada sobre a notavel proximidade entre os conceitos de niilismo e desencantamento
do mundo, a qual também trata do tema da (possivel) influéncia de Nietzsche sobre Weber, pode ser encontrada
em: GERMER, Andrea. Wissenschaft und Leben. Max Webers Antwort auf eine Frage Friedrich Nietzsches.
Gottingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1994. Especialmente o cap. 3.
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No desenvolvimento desta proposta investigativa, estruturaremos o percurso
argumentativo do presente capitulo em duas partes principais. Primeiramente buscaremos
apresentar um breve historico das primeiras décadas de surgimento e consolidagdo do
fundamentalismo, as quais se situam aproximadamente entre 1870 até¢ 1925. Num segundo
momento, passaremos as manifestacdes mais recentes deste fenomeno, observadas em varios
pontos do planeta desde o final da década de 1970 até os dias atuais, onde também
destacaremos as principais transformag¢des sofridas pelo fundamentalismo na

contemporaneidade.

3.3 0 NASCIMENTO DO FUNDAMENTALISMO CRISTAO NOS ANOS 1870-1925

Ao final do século XVIII surgiu entre os tedlogos europeus um conjunto de
posicionamentos tedricos e metodoldgicos que ficaria posteriormente conhecido como
“teologia liberal”.” Herdeira direta do espirito do Esclarecimento, esta vertente de estudos
teologicos caracterizava-se “no distanciamento tanto do eclesiasticismo institucional, como da
chamada ortodoxia (...) e, de outro lado, na proximidade com uma postura de confronto
filoséfico, histérico-critico, historico-religioso e psicologico com a tradi¢io cristd”.*

Embora as origens daquilo que posteriormente viria a se consolidar nos meios

teologicos como a metodologia de exegese historico-critica remontem a publicagdo do

Tratado teoldgico-politico por Spinoza em 1670,%' foi s6 na segunda metade do século XIX

¥ Conforme o Diciondrio Histérico da Filosofia: “Embora a teologia liberal também contenha tragos do
liberalismo politico e provoque o uso pejorativo e polémico da palavra entre seus adeptos, em especial os
representantes de uma politica estatal e eclesiastica liberal, ela propria ndo deriva de forma alguma do
liberalismo politico. (...) Os conceitos de teologia liberal e de liberalismo teolégico sofrem uma ampliagdo no
século XX no sentido de uma interpretacdo historica que quer abarcar todos os movimentos libertarios no
interior do cristianismo desde o inicio da modernidade europeia”. BEER, Rainer. “Theologie, liberale”. In:
RITTER, Joachin; GRUNDER, Karlfried; GABRIEL, Gottfried. Historisches Worterbuch der Philosophie.
Basel, Schwabe Verlag: 1971-2007. Vol 10, p. 1101.

30 Idem.

3! “Spinoza vai ser o primeiro a sistematizar o método de interpretacio que, hodiernamente, é o mais utilizado
nos meios académicos. Malgrado isso estar muito claro no capitulo VII do TTP [Tratado teoldgico-politico —
JPSVB], a historia da exegese ¢ hermenéutica biblica ndo o reconhece como precursor do Método Histdrico-
Critico.” (p. 142). “(...) Spinoza empreende uma breve abordagem da Biblia, interrogando-se acerca da autoria e
da época de composicdo de cada obra. Seu intuito € corrigir (emendatio) aquilo que a Supersti¢do afirmou como
verdade e, por conseguinte, denunciar as afirmagdes preconceituosas da Teologia. (...) A pergunta fundamental
de Spinoza (...) ¢ a que indaga sobre a autoria de cada livro (...). Como vimos (...), saber quem escreveu ¢ um
passo essencial para se descobrir qual ¢ o significado presente por detrds das palavras e das histdrias narradas;
como também ter uma nocdo clara da época da composi¢do ¢ um passo importante para se determinar a
mensagem ensejada. Desse modo, a primeira questdo a se colocar (...) ¢ sobre a pretensa autoria do Pentateuco
por Moisés”. (p. 145-146) “Segundo Spinoza, ndo ha propriamente um Pentateuco, como a tradi¢do judaica
defendia: cinco livros escritos por Moisés. O que ha de fato € um (como resolvemos chamar!) dodecateuco ou
doze livros, resultado da compilagdo de um unico historiador, a saber, Esdras™. (p. 151). CHAGAS, José Soares
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que a alta critica avangou para além do ambito restrito das discussdes entre especialistas rumo
ao encontro do grande publico tanto na Europa como nos EUA.

Caminhando lado a lado com os posicionamentos tedricos da teologia liberal, a
exegese historico-critica também se distanciava do dogma de que a Biblia seria um conjunto
de textos inspirados verbalmente®” por Deus e, portanto, inerrante’® em suas menores partes.
Partindo do pressuposto de que, para além de um texto sagrado, a Biblia também poderia ser
considerada como um conjunto de producgdes culturais e relatos historicos da antiguidade, os
herdeiros do método de Spinoza buscavam submeter as escrituras sagradas a uma
metodologia de analise pautada em critérios hauridos de diversos campos do saber cientifico.
Entre os seus objetivos incluiam-se o esclarecimento da autoria dos textos biblicos, da época e
do lugar onde foram escritos, de quais foram os fatos motivadores que motivaram a escrita
dos textos e também do modo como se deram os processos de formagdo editorial e de

transmissao historica desses materiais.

Os principios usados para aquilatacdo e exame de qualquer outra literatura sdo
aplicados a Biblia. Isso inclui a investigagdo historica, a aplicagao do que se conhece
no tocante as caracteristicas da transmiss@o de textos, estilos de caligrafia, escolas
historicas de escribas, tipos de materiais usados em varios séculos, problemas
linguisticos, panos de fundo histéricos que indicam datas, ideias que caracterizam
periodos que influenciaram os autores, etc.*

das. Etica e interpretatio em Spinoza: A emendatio do discurso supersticioso. Fortaleza: EQUECE, 2013. p. 142-
151.

2 GREMMELS, Christian. “Fundamentalismus”. In: Historisches Wérterbuch der Philosophie. Vol. 2, p. 1133.
O Lexicon — Dicionario Teologico Enciclopédico oferece uma definicdo bastante esclarecedora e sucinta do
conceito teologico de inspiragdo verbal, bem como de sua diferenciacdo da inspirag@o real. Inspiracdo verbal:
“De acordo com esse modo de entender a inspiragdo, presente ja nos pensadores judeus da diaspora (Filon de
Alexandria, Flavio Josefo), Deus, para expressar suas ideias e palavras, teria se servido do autor humano como
de um instrumento puramente material, o Espirito Santo teria feito uso dos profetas como um tocador de flauta
tocando seu instrumento (Hipolito de Roma, Atenagoras, Clemente de Alexandria), razdo pela qual a Escritura
ndo pode ter sendo um ‘tnico autor, Deus’ (Agostinho), ndo pode ser sendo ‘ditado divino’, ‘leitura de Deus’ (S.
Jer6nimo). O que quer dizer que cada uma das palavras da Biblia se origina diretamente de Deus e nao pode ser
desprezada na interpretacdo. Essa concep¢do da inspiracdo assim formulada, (...) chega a sustentar sem
hesitagdo, (...) que até os erros de gramatica existentes na Biblia tinham sido queridos pelo Espirito Santo
(p.397)”. Inspiracao real: “a inspira¢ao [coincide] com uma simples assisténcia do Espirito Santo, tendo como
proposito garantir a inerrancia dos autores e dos escritos sagrados” (...) “uma inspiracdo limitada aos contetidos
da Escritura e ndo a expressdo verbal dos mesmos” (p. 397). OCCHIPINTI, G. “Inspira¢do”. In: LEXICON —
Dicionario Teologico Enciclopédico. p. 396-398.

33 Recorremos novamente ao Lexicon — Diciondrio Teoldgico Enciclopédico para uma definigdo sucinta deste
conceito. Inerrancia: “Termo encontrado na tematica teoldgica da inspira¢do da Escritura. Dado que Deus ¢ autor
do texto sagrado, deduz-se que ndo pode haver nele a presenga de erro. Com inerrancia, faz-se referéncia a
auséncia de erro formal na Escritura. Seu pressuposto ¢ a veridicidade da Escritura, que exprime a conformidade
plena com a verdade. No magistério da Igreja, fala-se de inerrncia da Escritura, fazendo referéncia ao texto
original da Biblia, mas pode-se pensar que sua presenca se deduza também nas outras versdes, a medida que
estas reproduzem fielmente o texto original”. FISICHELLA, R. “Inerrancia”. In: LEXICON — Dicionario
Teologico Enciclopédico. p. 389.

** CHAMPLIN, Russel. “Critica da Biblia”. In: CHAMPLIN, Russel N. Enciclopédia de Biblia, Teologia e
Filosofia. Trad. Jodo Marques Bentes. Sdo Paulo: Hagnos, 1989. Vol. 1. p. 990.
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Desde o seu surgimento, a alta critica suscitou reagcdes polémicas e controvérsias
nos meios religiosos, visto que suas conclusdes — notadamente no que diz respeito a autoria e
a data de composicao dos livros que compdem a Biblia — iam diretamente de encontro aquilo
que era tradicionalmente aceito e ensinado pelas igrejas cristas.

Apenas para citar um exemplo, durante séculos a autoria e a data de composicao
do Pentateuco/Tora sempre foram creditadas a ninguém menos que Moisé€s, em algum
momento entre 1600 a 1200 a.C., sendo que diversas passagens do proprio Pentateuco, em
especial Deuterondmio 31.9,%> eram tradicionalmente referidas como evidéncia comprobatoria
desta crenca. Todavia, a publicagdo em 1882 da obra Prolegomenos sobre a historia de Israel
(publicada pela primeira vez em 1878 com o titulo Historia de Israel) pelo pesquisador Julius
Wellhausen, representou um marco na histéria do desenvolvimento da exegese historico-
critica no ambito das pesquisas teologicas de lingua alema, pois abriu definitivamente as
portas para que o texto biblico passasse a ser objeto de pesquisas cientificas.

Em seu livro, Wellhausen procurou sistematizar diversas hipoteses oriundas de
pesquisas anteriores sobre a autoria dos primeiros cinco livros da Biblia e ofereceu uma
formulacdo completa e abrangente — posteriormente conhecida como “hipotese
documentdria™® ou hipétese documental — sobre o processo de composi¢do do Pentateuco, a
qual afirmava que estes cinco primeiros escritos foram o resultado de uma compilagdo
realizada em meados de 450 a.C. que coligiu, no minimo, 4 escritos de origens distintas,
compostos entre 900 a 500 a.C.>’

Ja no ambito das pesquisas teolodgicas de lingua inglesa, a obra que introduziu os
principios tedricos da exegese historico-critica para o grande publico foi Essays and Reviews,
um trabalho de autoria coletiva que veio a publico em 1860, cuja repercussado foi tdo intensa a

ponto de obscurecer o impacto da recém-publicada Origem das Espécies.

Nos anos imediatamente posteriores a publicacdo da Origem das Espécies, a reagdo
religiosa foi branda. Houve muito mais estardalhago no ano seguinte, quando sete
clérigos anglicanos lancaram Essays and Reviews, colocando ao alcance do leitor

> “Moisés escreveu esta lei e a deu aos sacerdotes, filhos de Levi, que transportavam a arca da alianca do
SENHOR, ¢ a todos os lideres de Israel”. Citado conforme a tradugdo da BIBLIA. Portugués. Biblia Sagrada.
Nova versdo internacional. Trad. Sociedade Biblica Internacional. Sdo Paulo: Geografica, 2001, p. 255. Outras
passagens comumente arroladas em justificativa da tese da autoria mosaica do Pentateuco sio: Exodo 17.14,
24.4, 34.28; Numeros 33.2 e Deuteronémio 31.24.

36 PACOMIO, Luciano. “Pentateuco”. In: LEXICON — Diciondrio Teolégico Enciclopédico. p.586.

7 WELLHAUSEN, Julius. Prolegomena to the History of Israel. Edimburgo, 1885. O texto da primeira edig¢@o
da traducdo inglesa esta disponivel gratuitamente para consulta online na pégina do Projeto Gutenberg
www.gutenberg.org/ebooks/4732. Acessado em 07/04/2016. Outra obra igualmente importante na estruturagao
da hipdtese exegética de Wellhausen foi 4 Composicdo do Hexateuco e os livros historicos do Velho
Testamento, publicada em 1876-1877. Pelo termo “hexateuco”, Wellhausen refere-se aos seis primeiros livros da
Biblia, isto €, o Pentateuco e mais o livro de Josué.
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comum a ultima palavra em critica biblica. Desde o final do século XVIII os
estudiosos alemdes aplicavam a Biblia as novas técnicas da analise literaria, da
arqueologia e da lingiiistica comparada, submetendo-a a uma metodologia
cientificamente empirica. Diziam que o Pentateuco, atribuido pela tradi¢do a Moisés,
fora elaborado muito depois e por diversos autores; o livro de Isaias tinha pelo
menos duas fontes distintas, € os Salmos provavelmente nao se deviam ao rei Davi.
A maioria dos milagres descritos na Biblia eram simples tropos literarios e nao se
podia toma-los ao pé da letra; havia quase certeza de que muitos dos fatos biblicos
ndo eram historicos. Em Essays and Reviews os clérigos ingleses argumentavam que
se devia abordar a Biblia com o mesmo rigor critico aplicado a qualquer outro texto,
e ndo dispensar-lhe um tratamento especial. A nova "critica superior" representou o
triunfo do discurso racional do /ogos sobre o mito. A ciéncia racional submetera os
mitos da Biblia a um escrutinio radical e descobrira que algumas de suas afirmagdes
eram "falsas". Os relatos biblicos ndo passavam de mitos, o que, em linguagem
popular, significava que ndo eram verdadeiros. A critica superior se converteria num
bicho-papao para os fundamentalistas cristdos, porque parecia constituir um grande
ataque a religido.”®

A publicacdo de obras como Essays e Reviews e os Prolegomenos de Wellhausen,
somada a postura de franca confianga demonstrada pelos representantes da alta critica na
capacidade da razdo humana e da ciéncia de contribuirem ativamente para o esclarecimento
da mensagem biblica e, por conseguinte, de influenciarem de maneira direta a compreensao
das verdades religiosas, foram os gatilhos que, ao final do século XIX, primeiramente
deflagraram a longa e desgastante controvérsia entre fundamentalistas e defensores dos ideais
laicos, progressistas e cientificos do fim da modernidade, no interior da qual a publicagao
d’Os Fundamentos representou apenas um capitulo.

E importante frisar que, conquanto a divulgacdo das teses e principios
metodoldgicos da alta critica para a opinido publica tenha de fato suscitado inimeros debates
e polémicas acirradas tanto nos meios protestantes como entre os catdlicos de toda a Europa,
esta resisténcia se deveu muito mais ao choque inicial provocado pelo subito advento de um
conjunto de ideias novas que questionava o paradigma até entdo vigente do que a alguma
resisténcia obstinada por parte dos clérigos europeus. Afinal de contas, o proprio viés
decididamente progressista e cientifico desta vertente exegética — em plena consonancia,
portanto, com o Zeitgeist da época — depunha a favor de sua aceitag@o entre os estudiosos.

O previsivel acolhimento nao tardou a se estabelecer. Apds o estranhamento
inicial, tanto os principios metodologicos que integram a exegese historico-critica como as
teses acerca da datacdo e da autoria da Biblia tornaram-se consensuais e amplamente aceitas

. - .. . 39 . ..
nas denominagdes protestantes tradicionais,”” como luteranos, anglicanos e calvinistas.

A partir do século XIX, a moderna critica de fontes testemunhou o desenvolvimento
de um consenso em torno do tema da multipla autoria. Atualmente no mundo ¢ raro
haver um estudioso da Biblia trabalhando ativamente neste problema que afirmaria

¥ ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 116-117.
3% A repercussio gerada pela exegese historico-critica nos meios catolicos sera estudada adiante.
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que os cinco livros de Moisés foram escritos por Moisés, ou por qualquer outro
autor Unico. Descobertas semelhantes aplicam-se a outros livros do Velho
Testamento. A critica textual revelou, no Novo Testamento, um mosaico ou colcha
de retalhos de materiais a partir dos quais foram construidos o canone contendo os
quatro Evangelhos, os Atos dos Apdstolos, as Epistolas de Paulo e Pedro e o Livro
das Revelagdes.*’

Contrariamente ao que ocorreu na Europa, nos EUA, em particular no ambito das
igrejas presbiteriana e batista, a recep¢ao da exegese historico-critica suscitou uma oposi¢ao
muito mais virulenta e obstinada do que na Europa, a qual comegou por combater apenas a
exegese historico-critica e acabou degringolando numa condenagdo ferrenha do
evolucionismo e de certos principios politicos.

Enquanto que, de um lado, uma minoria de tedlogos e intelectuais presbiterianos e
batistas — em sua maioria de formacao europeia, denominados de liberais — acolheram com
bons olhos os resultados das novas pesquisas biblicas, de outro lado, um significativo
contingente de pastores, em especial aqueles oriundos de setores menos intelectualizados,
rejeitaram a alta critica com veeméncia por consideravam-na como uma ameaga as “certezas
religiosas tradicionais sobre as quais tinha sido fundada a ortodoxia cristi”.* Com o objetivo
de preservarem estas verdades da ameaca representada pelo advento da alta critica, os lideres
fundamentalistas deram inicio a um processo de intensa mobilizagdo no sentido de reafirmar
os principios da ortodoxia e simultaneamente eliminar a influéncia da alta critica de suas
respectivas congregagoes.

O principal motivo que deflagrou a ferrenha oposi¢ao dos fundamentalistas contra
os adeptos do método histoérico-critico € que, ao levantarem davidas sobre as origens
histéricas e humanas de um determinado texto biblico, estes exegetas se chocaram com “a
principal posicdo dogmatica do fundamentalismo (...) a afirmacao de que a Escritura vem de
Deus e é revelada em todas as suas partes”,** o que significa dizer que, na perspectiva de um
fundamentalista, o simples ato de afirmar que uma parte, por menor que seja, do texto biblico
nao teria sido verbalmente inspirada por Deus equivale a duvidar da inspiracdo e da
autoridade da Biblia como um todo. Na obra Os Fundamentos, que exemplifica de modo
emblematico a estrutura do discurso fundamentalista, este problema ¢ apresentado na forma
de uma dicotomia simples: ou se aceita inteiramente a veracidade inquestiondvel e literal do

texto biblico ou se incorre em erro, insidia e blasfémia.

Um outro sério resultado da alta critica consiste em ameacar o sistema de doutrina
cristdo e toda produgdo de teologia sistematica. Antes de mais nada, qualquer texto

“ RUTHVEN, Malise. Fundamentalism. Oxford: Oxford University Press, 2007. p. 42-43
* HENN, William. “Fundamentalismo”. In: LEXICON — Diciondrio Te eologico Enciclopédico. p. 316.
2 Idem, p. 317.
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de qualquer parte da Biblia era aceito como um texto-prova para o estabelecimento
de alguma verdade do ensino cristdo, ¢ uma declaragdo da Biblia punha fim as
controvérsias. Mas agora os criticos pensam ter mudado tudo isso. Eles proclamam
que a ciéncia da critica despojou a ciéncia da teologia sistematica.*

Nao pode haver duvida de que Cristo e Seus apostolos aceitaram na integra o Antigo
Testamento, como um texto totalmente inspirado do primeiro capitulo do Génesis ao
ultimo capitulo de Malaquias. Tudo era implicitamente crido como a Palavra do
proprio Deus. E, desde aqueles dias, o ponto de vista da Igreja cristd universal é o de
que a Biblia ¢ a Palavra de Deus. A Biblia, segundo os criticos, ndo pode mais ser
vista desse angulo. Nao € mais a Palavra, no velho sentido desse termo. Ela apenas
contéem a Palavra de Deus, e, em muitas de suas partes, ela ¢ tdo incerta quanto
qualquer outro livro humano. Ndo ¢ nem mesmo historia digna de confianga. Seus
relatos da historia comum estéo cheios de falsificacdes e erros crassos.*

Uma breve andlise da linguagem simplista d’Os Fundamentos, somada ao tom
categérico e maniqueista por meio do qual a exegese historico-critica ¢ descrita e condenada,
ja € suficiente para evidenciar que esta obra foi especificamente concebida para um publico de
leitores sem grande sofisticacdo intelectual. Caracterizando-se por um acentuado viés de
voluntarismo anti-intelectualista, o discurso panfletdrio desta obra busca construir uma
imagem do estudioso adepto da exegese historico-critica como uma espécie de inimigo
ardiloso da religido, o qual lanca mao de uma linguagem obscura disfar¢ada de ciéncia (a alta
critica ndo se basearia em dados cientificos, mas apenas em “hipéteses e suposicdes” ) com o
fito exclusivo de confundir as mentes dos cristdos honestos, solapando dessa forma as bases

do cristianismo.

E triste, mas a alta critica se identifica com um sistema de critica que esta baseado
sobre hipoteses e suposi¢des que t€ém por seu objeto o repudio a teoria tradicional,
assim como, aparentemente, tem investigado as origens, formas, estilos e contetidos
nao para confirmar a autenticidade, credibilidade e a dignidade das Escrituras, mas
para, na maioria dos casos, desacreditar sua autenticidade, para descobrir
discrepancias e langar dvidas sobre sua autoridade.*®

A alta critica tem estado nas maos de homens que repudiam a crenga em Deus e em
Jesus Cristo, portanto, essa teoria €, na verdade, uma teoria revolucionaria. E uma
teoria de inspiragdo que procura desbaratar as idéias aceitas da Biblia e seu
inquestionavel padrio de autoridade e verdade.*’

Numa passagem bastante esclarecedora de Em nome de Deus, Karen Armstrong
desenvolve uma comparagdo que ajuda a ilustrar de modo bastante claro a magnitude do
impacto representado pelo predominio crescente do paradigma secularista, antirreligioso e
pluralista sobre as populacdes ligadas a um ethos religioso e tradicionalista. Ela compara o

drama vivenciado pelos fundamentalistas dos EUA com a condigdo dos marranos — alcunha

“ TORREY, R. A. (Org.). Os Fundamentos. Sio Paulo: Hagnos, 2006. p. 20.
* Idem, p. 19.
* Idem, p. 16.
* Idem, p. 16.
7 Idem, p. 19.
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pejorativa pela qual passaram a ser chamados os judeus que viviam na regido do antigo Reino
de Granada apos a conquista espanhola deste ultimo baluarte mugulmano no territério da
Peninsula Ibérica, em 1492 — os quais, apds a promulgac¢ao do Decreto de Alhambra neste
mesmo ano, viram-se repentinamente obrigados ou a se converterem ao cristianismo ou a

fugirem de sua terra natal. Segundo Armstrong, os marranos do século XV

(...) viviam um dilema parecido com o de muita gente que, no mundo de hoje, tem
um entendimento apenas superficial da cultura ocidental e ndo consegue mais
identificar seus velhos habitos, a tal ponto o impacto da modernidade abalou seu
tradicional estilo de vida. Foram obrigados a absorver uma cultura modernizada que
na verdade nada tinha a lhes dizer.**

No entender da autora, ¢ perfeitamente compreensivel pensar que, a época do
surgimento do fundamentalismo, as parcelas menos instruidas da populacdo dos EUA,
culturalmente distantes dos avangos cientificos mais recentes e visceralmente ligadas a uma
interpretagdo ortodoxa da Biblia, tenham vivenciado o crescimento generalizado do processo
de desencantamento do mundo de maneira similar a um exilio forcado. A semelhanca dos
marranos, tais grupos se viram repentinamente forcados a abandonarem as totalidades
fechadas e autossuficientes de seus pequenos universos culturais, morais e religiosos isolados,
sobre as quais eles e seus ancestrais até entdo haviam se apoiado durante geragdes e
encararem um pluralismo desconhecido e indesejado, passando a integrar uma sociedade
essencialmente laica na qual eram reconhecidos e valorizados ndo mais como cristdos, mas
como cidad3os.

Para um fundamentalista, os antigos principios religiosos ndo somente haviam
perdido significativamente a capacidade de determinar a organizacdo melhor, mais justa e
verdadeira do direito, da economia e da politica, como também eram continuamente
desmentidos por tedlogos e intelectuais adeptos da exegese histdrico-critica. Com a ajuda de
jornais de grande circulacdo que davam espacgo a veiculagdo destas novas ideias profanas, a
Biblia era cada vez menos considerada como a palavra literal de Deus e quem quer que ainda
ousasse afirmar isso em meio a um publico mais intelectualizado era prontamente taxado
como retrogrado e supersticioso, tornando-se alvo de chacota. Para piorar, at¢ mesmo o
conteudo da educagdo das criangas havia sido colocado fora do controle dos préoprios pais e
deixou de obedecer ao crivo das escrituras sagradas. Que espécie de reacdo se poderia esperar
de uma experiéncia como essas?

Como consequéncia desta genuina experiéncia niilista de esfacelamento das

verdades e valores até entdo creditados como eternos e verdadeiros, os principais

* ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 36.
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representantes desta cultura secular — institui¢des cientificas, universidades, semindrios que
adotavam a exegese historico-critica em seus curriculos e colégios laicos — passaram a ser
considerados pelos fundamentalistas como verdadeiros monstros ameagadores, como
blasfemadores impios que veiculavam heresias estrangeiras € que, com isso, ameacavam suas
existéncias.

Contra o discurso apostata dos inimigos da religido, repleto de sofismas e trapagas
intelectuais, ergue-se a interpretagdo simples, literal e fideista dos crentes humildes, honestos
e de coracao puro. A despeito de repetidamente se autodeclararem como o oposto de
obscurantistas retrogrados, fica evidente que os fundamentalistas valorizam muito mais a fé e
o senso comum implicitamente atribuidos aos homens de coragdo sincero como caracteristicas
ndo apenas necessarias, mas também suficientes para uma adequada compreensdo da
verdadeira mensagem biblica. Tudo isso em detrimento, naturalmente, do desenvolvimento
intelectual, o qual era sub-repticiamente associado ao orgulho, ao pedantismo e a arrogancia
desrespeitosa que ousa questionar o “inquestionavel padrio de autoridade e verdade™ da

Biblia.

(...) acaso ndo seria a recusa do sistema da alta critica uma simples oposigao a luz e
ao progresso, uma posicdo de alarmistas ignorantes e obscurantistas? O desejo de
receber toda luz que a busca mais destemida pela verdade que a erudicdo puder
alcancar ¢ o desejo de todo aquele que cré na Biblia. Nenhuma mente crista
realmente saudavel pode advogar o obscurantismo. No entanto, ¢ dever de todo
cristdo testar todas as coisas e reter o que for bom. O leitor mais comum da Biblia
conhece o suficiente para saber que a investigacdo do Livro, que afirma ser
sobrenatural, quando realizada por homens que s3o inimigos declarados do
sobrenatural e, indiscutivelmente, tém espirito irreverente, sabendo-se que os
estudos desses assuntos que s6 podem ser compreendidos pelos homens de coracdo
contrito e humilde, deve ser recebida com cautela.™

A crenca de que uma perfeita compreensao da verdadeira mensagem biblica
poderia ser alcangada por um leitor desprovido de qualquer formagdo teoldgica prévia ou
mesmo sem qualquer contato com os escritos tradicionais dos pais da Igreja — tais como
como Ambrdsio de Mildao, Agostinho de Hipona, Atanéasio de Alexandria, Gregdrio Magno,
Jodo Crisostomo, etc. — se origina a partir da radicalizacdo de um dos cinco principios
fundamentais da reforma protestante, o dogma da sola scriptura,”’ o qual, nesta versio

extremada, ¢ referido como nuda scriptura.

* TORREY, R. A. (Org.). Os Fundamentos. p. 19.

%0 Idem, p. 20. O grifo ¢ nosso.

! Em sua formulagdo original, o principio da sola scriptura defendia que, em matéria de fé, a Biblia ¢ a suprema
autoridade e deve ter precedéncia sobre toda e qualquer determinacdo humana. Contudo, esta afirmagdo da
prioridade da Biblia ndo significava o abandono completo da tradi¢ao e/ou da historia da Igreja — o que pode ser
facilmente confirmado, por exemplo, quando se constata a significativa influéncia exercida pela obra de
Agostinho tanto sobre Calvino como sobre Lutero —, mas sim que todos os artigos e praticas de fé deveriam ser
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De acordo com esta perspectiva radicalizada, a Biblia seria um livro auto-
interpretavel, o que significa que, se tratando do entendimento da mensagem crista, as
Escrituras sagradas se bastariam a si proprias. Isso decorreria do fato de que Deus teria

9952

deliberadamente “manipulado™” todos os processos que envolveram a redagao da Biblia, tais

como “a individualidade dos escritores, o meio ambiente, o treinamento, a experiéncia deles,

, 53
além de outros fatores”

para fazer com que os verdadeiros ensinamentos cristaos
resultassem naturalmente claros, simples e diretos. Passiveis, portanto, de serem
perfeitamente compreendidos mediante uma interpretagdo rasa das escrituras, a qual, por sua
vez, poderia ser levada a cabo por qualquer pessoa.

O pressuposto previsivel da nuda scriptura é, naturalmente, o literalismo biblico,
o qual, numa definicdo sumaria, ¢ a crenca de que o verdadeiro significado de cada palavra
das escrituras sagradas ¢ o seu sentido literal, isto é, o sentido mais proprio, explicito e
genuino, o que, evidentemente, exclui a possibilidade de que o texto biblico contenha palavras

em sentido figurado, metaforas e/ou alegorias. Para um literalista,

(...) todos os cristdos, por mais rudimentar que fosse sua instru¢do, podiam descobrir
a verdade, revelada claramente na Biblia. Sob esse prisma as Escrituras querem
dizer exatamente o que dizem: um milénio compreende dez séculos; 485 anos sdo
485 anos; ao falar de “Israel”, os profetas ndo se referem a Igreja, mas aos judeus; se
o autor do Apocalipse prevé uma batalha entre Jesus e Satd na planicie de
Armagedon, nos arredores de Jerusalém, ¢ exatamente isso que vai acontecer.>

Posto que um leitor pouco letrado dificilmente estaria em condi¢des de
compreender as alegorias biblicas ou as referéncias simbolicas a acontecimentos historicos,
tradi¢des e/ou outros elementos caracteristicos da cultura judaica e/ou greco-romana daquele
tempo, entdo sé resta aos fundamentalistas insistir na ideia que o discurso biblico seria
explicitado de modo tao claro e inequivoco que até mesmo o mais humilde dos crentes estaria
em condicdes de entendé-lo.

E oportuno observar que, embora os fundamentalistas protestantes defendam tanto
o literalismo como a inerrancia biblica, a postura metodologica do literalismo nao implica
necessariamente a aceitagdo da inerrancia das escrituras sagradas. Enquanto que a doutrina da

inerrancia diz respeito a crenca na veracidade absoluta do texto, o literalismo, por sua vez,

avaliados (e, se necessario, corrigidos) a luz da Biblia. Cf. RIBEIRO, Antonio Carlos. “A recep¢do de Agostinho
de Hipona em Martinho Lutero” In: Protestantismo em Revista v. 18. Sdo Leopoldo — RS, jan-abr 2009. p. 38-
45. Disponivel em: http://periodicos.est.edu.br/index.php/nepp/article/viewArticle/2032.  Acessado em
04/07/2016. Cf. também HENN, William. “Protestantismo”. In: LEXICON - Dicionario Teoldgico
Enciclopédico. p. 621.

2 CHAMPLIN, Russel. “Escrituras”. In: CHAMPLIN, Russel N. Op. cit. Vol. 2. p. 475.

> Idem.

> ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 166.
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refere-se apenas a0 modo como as passagens da Biblia sdo (ou deveriam ser) interpretadas.
Vale lembrar inclusive que, cronologicamente, o literalismo primeiramente deu causa a
contestacdo da inerrancia biblica € ndo o contrario, visto que as primeiras contradi¢des e
estranhezas na Biblia “foram detectadas nao por estudiosos primariamente envolvidos com o

seu significado mitologico ou alegérico, mas por literalistas que dedicaram atencdo especial

ao sentido mais 6bvio [plain meaning] do texto”.”

Com o fito de esclarecer os motivos que estimularam certos grupos protestantes
dos EUA a sustentarem de maneira obstinada esta posi¢do anti-intelectualista — valorizando
muito mais o resultado de conclusdes espontaneas obtidas por ndo especialistas ou até mesmo
por pessoas sem nenhuma formacdo teoldgica, em detrimento das contribui¢cdes oferecidas
tanto por exegetas profissionais adeptos do método historico-critico como também por
cientistas — Christoph Tiircke alude ao pano de fundo histérico, politico e social peculiar aos

grupos de imigrantes europeus que vieram para os EUA fugindo de perseguicdes religiosas.

Desde Lutero, o fundamento geral do protestantismo era, com efeito, que apenas as
Escrituras poderiam trazer a bem-aventuranga. Contudo, a hierarquia eclesiastica ¢ a
fidelidade ao Estado, que o protestantismo europeu comecou de imediato a cultivar,
recolocaram muito rapidamente os superiores da igreja novamente no papel de
pastores que diziam muito claramente as ovelhas como elas deviam entender as
escrituras. Nas colonias norte-americanas foi diferente. Sua colonizagao foi feita por
fugitivos, por pessoas que ndo queriam se submeter a hierarquia da igreja anglicana
e a Razdo de Estado inglesa, mas sim reconhecer unicamente ao Cristo como senhor.
Quando embarcaram em seus pequenos navios rumo ao oeste, elas ndo traziam
consigo nada além de alguns pertences pessoais, da confianga em estarem sendo
guiadas por Deus rumo a um novo Exodo — e, naturalmente, da Biblia. Para eles, a
Biblia era o supremo bem que os havia salvado do lado de 1& do oceano. Na Biblia
eles fixaram os pilares do seu modo de vida: a estrutura familiar patriarcal e o ethos
trabalhista protestante. A nova terra era ampla e fértil. Havia espago suficiente para
todas as variantes do protestantismo: presbiterianos, batistas, metodistas, quacres e
nenhuma instincia superior que quisesse elevar uma delas a posi¢do de religido
oficial. Havia, ¢ certo, tedlogos e pregadores, mas muito menos erudi¢do e tutela
teologicas e do que na Europa. Nas longinquas comunidades rurais dispersas, a
leitura particular e ndo-regulamentada das escrituras sagradas tornou-se a célula
origindria de uma nova autonomia das comunidades de base e o pai de familia se
transformou no preletor central das escrituras. E assim teve lugar uma apropriagao
das escrituras muito mais libidinosa do que na Europa — com todas as bizarrices
ridiculas que podem surgir quando uma populagdo rural simploria acreditava
compreender imediatamente o significado de textos redigidos por eruditos judeus ha
dois mil anos atras.>

E fato que a teoria esbogada por Tiircke — de que a heranga cultural de
isolacionismo e de resisténcia contra o controle doutrinirio exercido pelas instituigdes
religiosas oficiais nos paises europeus de origem dos imigrantes resultou na auséncia de uma

estrutura institucional intelectualizada com forga orientadora em matéria de interpretacdo

> RUTHVEN, Malise. Fundamentalism. p 42.
¢ TURCKE, Christoph. Fundamentalismus — maskierter Nihilismus, p. 16-17.
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biblica, o que, por sua vez, fomentou o anti-intelectualismo e o surgimento de grupos
fundamentalistas obstinados na defesa de suas proprias interpretagdes particulares — serve
muito bem para explicar a condicdo de algumas comunidades descendentes do movimento
radical anabatista, tais como os menonitas, os amish e os hutterianos.”’ Todavia, ¢ preciso
enfatizar que a auséncia de uma tradi¢@o fortalecida de tutela biblica e de controle doutrinario
ndo se constitui numa condi¢do determinante para o surgimento de uma postura
fundamentalista, o que pode ser confirmado quando se considera a posi¢ao da Igreja Catolica
— indubitavelmente a instituicdo com a mais forte tradi¢do de tutela biblica — frente as
transformagoes ocorridas na segunda metade do século XIX.

Uma sintese bastante precisa da posicao oficial sustentada pela cupula da Igreja
Catodlica nessa €poca pode ser encontrada numa breve sentenca empregada por Eric
Hobsbawm n’A Era do Capital: “A lIgreja Catdlica Romana tinha, alids, uma hostilidade
manifesta por tudo aquilo que o século XIX se punha firmemente a favor”.”® De fato, a
tendéncia acentuadamente conservadora do papa Pio IX, que esteve a frente da curia romana
de 1846 a 1878, ficou evidenciada por duas ocorréncias de grande interesse para esta
pesquisa: a publicacdo da enciclica Quanta Cura em 1864, contendo o Syllabus Errorum —
um apéndice que listava 80 proposicdes condenadas pela Igreja, as quais versavam sobre
temas como politica, ciéncia, educacdo, liberdade religiosa, liberdade de expressdo, direito,
organiza¢do da sociedade civil, separacao entre Estado e Igreja, etc. — e a proclamacgdo do
dogma da infalibilidade papal em 1870 no Concilio Vaticano I. O tom ultraconservador destes
dois documentos levou Hobsbawm a sugerir inclusive uma similaridade entre a reacgdo
catolica ocorrida nestes anos e a Contra-Reforma.”

No entender de Hobsbawm, a visdo da S¢ catolica sobre a nova perspectiva
cientificista, progressista e secularista do final da modernidade nao se diferenciava
essencialmente daquela sustentada pelos militantes fundamentalistas dos EUA. Ao enfatizar o

, . . 60 .. ~
carater “totalmente intransigente” do catolicismo, que recusava “qualquer acomodagdo com

°7 “Rejeitados e perseguidos tanto pelos protestantes “oficiais” como pelos catélicos, milhares de anabatistas
encontraram a morte (sobretudo no século XVI), ou foram impelidos ao exilio ou a emigracdo. Somente nos
Paises Baixos os menonitas conheceram uma assimilagdo cultural em geral pacifica, a partir do século XVII (...).
Numerosos anabatistas suigos, alsacianos e alemaes encontraram desde o século XVII acolhida favoravel na
América do Norte; a emigragdo para as Américas continuaria até depois da Segunda Guerra mundial”. (...)
Assim os descendentes espirituais do anabatismo do século XVI vivem hoje em numerosos paises, até mesmo na
Africa e na Asia. Denominam-se menonitas, hutterianos ou amish. BLOUGH, Neals. “Anabatistas”. In:
LACOSTE, Jean-Yves (Org.). Dicionario Critico de Teologia. Sdo Paulo: Paulinas, Loyola, 2004. p. 119.

* HOBSBAWM, Eric J. Op. cit. p. 277.

% “Em certo sentido, diante da ameaga da reforma laica, a Igreja reagiu da mesma forma como havia feito no
século XVI com a Contra-Reforma”. Idem, p. 281.

% Tdem.
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. .. - . . 61 N
as forgas do progresso, industrializacdo e liberalismo”,” Hobsbawm quer mostrar que, a

semelhanca dos grupos de radicais protestantes com 0s quais nos ocupamos até o momento, a
cupula do Vaticano também encarava as transformagdes politicas, sociais e cientificas
ocorridas na segunda metade do século XIX como claras ameacas. Nesse contexto, o
“extremismo na rejeigdo de tudo o que caracterizava o século XIX”,* tornado manifesto tanto

na enciclica como no silabo, apenas confirmava o quanto a Igreja Catolica havia se colocado

“inteiramente na defensiva”® diante de uma “época tio desgracada”,®* para usar os dizeres do

proprio papa.

Todas as igrejas oficiais eram ipso facto conservadoras, embora apenas a maior
delas, a Catolica Romana, tenha formulado sua posi¢do de aberta hostilidade a
crescente tendéncia liberal. Em 1864, o Papa Pio IX definiu suas posi¢des no
Syllabus of Errors. Esta enciclica condenou de forma igualmente implacavel, 80
erros, incluindo "naturalismo" (que negava a acdo de Deus sobre os homens e o
mundo), "racionalismo" (o uso da razdo sem referéncia a Deus), "racionalismo
moderado" (uma recusa de supervisdo eclesiastica por parte da ciéncia e da
filosofia), "indiferentismo" (escolha livre de religido ou mesmo auséncia dela),
educagio laica, a separagdo da Igreja e do Estado e, em geral (erro n° 80), a idéia de
que o “Pontifice Romano pode e deve reconciliar-se e chegar a bom termo com o

progresso, o liberalismo ¢ a civilizagio moderna”.®®

O dogma da infalibilidade papal, proclamado em 18 de julho de 1870, reza que o
papa ¢ infalivel apenas por ocasido exclusiva de seus pronunciamentos oficiais ex cathedra,
ou seja “quando decide, no exercicio de seu cargo de pastor e de doutor de todos os cristaos,

que uma doutrina em matéria de € ou de ‘costumes’ (mores) deve ser admitida pelo conjunto

da Igreja”.®® Quanto ao significado desta proclamacio, Hobsbawm néo foi o Gnico a sustentar

que este dogma representaria a versdo catolica de uma atitude de resisténcia fundamentalista

contra a teologia liberal e a forca do Zeitgeist secularista e cientifico desta época.

A doutrina da infalibilidade papal adotada no Vaticano 1 (1869-1870) foi uma
resposta as mesmas tendéncias liberais ou modernizadoras as quais os
fundamentalistas originais estavam respondendo durante as primeiras duas décadas
do século XX, sendo que a infalibilidade papal corresponderia a inerrancia biblica.
Em ambos os casos, os fundamentalistas/integristas tomaram simbolos ortodoxos
centrais e os realgaram ou exageraram, possibilitando-os atrair amplas audiéncias
dentro de suas respectivas tradigdes. Ambos os grupos foram apanhados em uma
luta de morte contra seus correligionarios mais liberais. Ambos procuraram adotar

%! Idem.

62 Idem, p. 255.

% Idem.

¢ PIO IX, Papa. Quanta Cura - sobre os principais erros da época. (1864). Disponivel em:

http://www.montfort.org.br/old/documentos/quantacura.html. Acessado em: 07/04/2016.

% HOBSBAWM, Eric J. Op. cit. p. 120.

% SAARINEN, Risto. “Infalibilidade”. In: LACOSTE, Jean-Yves (Org.). Dicionario Critico de Teologia. p.
894-895.



160

elementos da modernidade a seu proprio modo, buscando estar na modernidade (e
influenciar sua diregdo) mas sem ser parte da modernidade.®”’

Christoph Tiircke vai ainda mais longe e sustenta ndo apenas que a proclamacao
da infalibilidade papal teria sido uma reagdo fundamentalista contra o liberalismo, mas
também que, dada a natureza autorreferencial e circular da estrutura argumentativa subjacente
a este dogma, sua proclamagdo representou uma clara confirmacdo do diagnostico
nietzscheano do niilismo como um fenomeno caracteristico da histéria do Ocidente, o qual,
como foi visto, teve suas origens na eleva¢dao da interpretagdo socratico-platonico-cristd ao
status de principal canone ético, epistemoldgico, metafisico, politico, cultural e juridico da
civilizagdo ocidental.

Quando o desenvolvimento da racionalidade, impulsionado pela vontade de
verdade, acabou por revelar de forma inegavel a natureza artificial, fabricada e “demasiado
humana” das verdades e dos valores até entdo creditados como eternos, intrinsecamente bons
e transcendentes, o resultado foi a completa derrocada das antigas pretensdes de finalidade e
de universalidade. Nesse contexto, toda espécie de discurso fundador de valores passou
necessariamente a operar num ambito imanente (e ndo mais transcendente), temporario (e nao
mais eterno), humano (e ndo mais divino), profano (e nao mais laico).

E por isso que, & semelhanga dos outros ideais laicos que, a partir da segunda
metade do século XIX, vinham gradualmente conquistando o espaco antes reservado
exclusivamente as verdades religiosas — tais como o socialismo, o niilismo russo, o pan-
germanismo, etc. —, o discurso fundamentalista s6 encontrou condi¢des de legitimar sua
autoridade apelando para o recurso a autoridade humana, o que fica evidente no referido
dogma. E esta constatagio que faz com que Tiircke afirme que a proclamagdo da

infalibilidade papal representou — “a vitoria do niilismo na cristandade”.*®

O Concilio Vaticano I determinou em 1870 o dogma que o Papa seria infalivel
quando se pronuncia ex cathedra, isto €, quando anuncia artigos de fé. O que se
declara neste dogma nao ¢, todavia, uma crenga ingénua ou exagerada como pensam
muitos contemporaneos, mas sim a vitoria do niilismo na cristandade. Aqui ndo se
tratou simplesmente de acrescentar mais um aos dogmas tradicionais, como o da
consubstancialidade entre pai e filho, a plena divindade do Espirito Santo, o
nascimento virginal ou o pecado original, mas sim de promulgar um dogma sobre
todos os dogmas anteriores, o qual afirma retroativamente: tudo isto ¢ infalivel.
Contudo, uma religido que eleva a infalibilidade de seus artigos de fé ao status de
artigo de fé procede segundo o lema: §1: O professor tem sempre razdo. §2: Caso o
professor alguma vez ndo tiver razdo, vale o §l. Ela tem necessidade da
infalibilidade porque ela sente o qudo falivel ela é. Ela ndo confia em seus proprios
artigos de fé. Ela se baseia sobre um fundamento que ela sabe que néo se sustenta e
mesmo assim obstina-se profundamente nele. Somente onde isso acontece ¢ que a

" RUTHVEN, Malise. Fundamentalism. p. 47.
% TURCKE, Christoph. Fundamentalismus — maskierter Nihilismus, p. 52.
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condigdo propria do fundamentalismo ¢é satisfeita. Se ¢é possivel dizer que o
fundamentalismo foi batizado nos EUA em 1910, entfo ele veio a0 mundo em Roma
em 1870.%

Para que se possa entender a afirmacao que o niilismo teria vencido a cristandade,
¢ necessario chamar a atencdo para uma caracteristica insita a todo modus operandi
fundamentalista, a qual foi implicitamente referida por Tiircke em seu comentario jocoso
sobre o procedimento da Igreja Catodlica, a saber: toda argumentagdo fundamentalista que
busca justificar ou legitimar a veracidade exclusiva de uma determinada visdo de mundo
sempre se sustenta sobre um conjunto de afirmagdes que, para serem adequadamente
compreendidas e aceitas, pressupdem que a veracidade exclusiva daquela visdo de mundo
fundamentalista ja tenha sido previamente aceita. Em outras palavras, todo raciocinio que
busca justificar a veracidade exclusiva de uma perspectiva fundamentalista segue a estrutura
de uma argumentacio circular, a qual opera por meio de uma peti¢io de principio,”® conforme

o exemplo:

1) Esta proposi¢ao ¢ verdadeira porque a proposi¢ao 2 ¢ verdadeira.

2) Esta proposicdo ¢ verdadeira porque a proposi¢ao 1 ¢ verdadeira.

Ao considerarmos com atengdo certos aspectos da estrutura juridica, e
institucional da Igreja Catolica subjacentes ao processo de proclamag¢ao do dogma da
infalibilidade papal, o carater circular da racionalidade deste ato torna-se perceptivel.

Como ¢ possivel ler nos canones 338 e 341 do Cddigo de Direito Candnico do
Vaticano, apenas o papa (referido no documento como o Romano Pontifice) ¢ quem possui a
autoridade para convocar e presidir aos Concilios da Igreja Catolica. Além disso, todas as
decisoes originadas de um Concilio s6 se tornam efetivamente validas apods terem sido

ratificadas pelo proprio papa.

Can. 338 — § 1. Compete exclusivamente ao Romano Pontifice convocar o Concilio
Ecuménico, presidi-lo por si ou por meio de outros, transferir, suspender ou
dissolver o mesmo Concilio, e aprovar os seus decretos.

§ 2. Compete também ao Romano Pontifice determinar os assuntos a tratar no
Concilio e estabelecer a ordem a observar nele; aos assuntos propostos pelo Romano
Pontifice os Padres Conciliares podem acrescentar outros, que devem ser aprovados
pelo mesmo Romano Pontifice.

()

% Idem.

0 “Fala-se de uma peticdo de principio quando, na justificagdo de uma sentenga, uma ou mais sentencas sio
pressupostas como premissas, sendo que estas ultimas, por sua vez, precisam recorrer a sentenga que se pretende
fundamentar para sua propria fundamentacdo”. PECKHAUS, V. “Zirkel”. In: Historisches Worterbuch der
Philosophie. Vol. 12, p.. 1337-1338.
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Can. 341 — § 1. So6 tém forga obrigatoria os decretos do Concilio Ecuménico que
sejam aprovados, juntamente com os Padres Conciliares, pelo Romano Pontifice, e
por ele confirmados e promulgados por seu mandato.

§ 2. Necessitam da mesma confirmacdo e promulgacdo para terem forca obrigatoria
os decretos elaborados pelo Colégio dos Bispos, quando este exerce uma acgao
propriamente colegial por outra forma estipulada ou livremente aceite pelo Romano
Pontifice.”’

A luz destas informacdes, a estrutura do raciocinio que busca justificar a
veracidade e a validade do dogma da infalibilidade papal, proclamado pelo Concilio Vaticano

I, pode ser organizada da seguinte forma:

1) O dogma que afirma que o papa ¢ infalivel quando se pronuncia ex cathedra ¢
verdadeiro e valido porque foi promulgado pelo Concilio Vaticano I.
2) Os dogmas promulgados pelo Concilio Vaticano I sdo verdadeiros e validos

porque foram ratificados pelo papa.

Tendo em vista que foi o papa quem convocou, presidiu, organizou e ratificou o
Concilio Vaticano I, cuja decisio lhe atribuiu’> o dom de nunca cometer erros ao se
pronunciar sobre questdes de fé e/ou de moral, entdo ¢ perfeitamente possivel concluir que, na
pratica, foi o papa quem concedeu a si proprio a prerrogativa da infalibilidade. Nao deixa de
ser surpreendente que, apesar disso, o0 dogma ndo tenha suscitado grande oposi¢cdo no interior
da comunidade catolica.

Quando confrontados ante a impossibilidade de salvar seus discursos metafisicos
tradicionais da derrocada guarnecendo-os sob o escudo de um fundamento indelével, o papa
Pio IX e os fundamentalistas protestantes ndo hesitaram em repetir o gesto burlesco da
personagem literaria Bardo de Miinchausen, inventando, eles proprios, um fundamento sélido
a partir do nada. Numa de suas anedotas mais conhecidas, o Bardo, enquanto passeava a
cavalo, percebeu que havia entrado com sua montaria num pantano e afundava. Sem ninguém
por perto para pedir ajuda, ele entdo decide puxar a si proprio pelos cabelos até conseguir sair,
salvando a si proprio e ao seu cavalo sem apoiar-se em nada.

O fato de que o raciocinio subjacente a esta proclamacdo esta estruturado na
forma de uma peti¢ao de principio ndo é, contudo, o Unico ponto que nos permite desenvolver

uma interpretacdo do dogma da infalibilidade papal como uma reacao fundamentalista. Tao

' cODIGO DE DIREITO CANONICO, promulgado por Jodao Paulo II, Papa. Trad. Antonio Leite. Lisboa:
Conferéncia Episcopal Portuguesa, 1983. Livro II, Parte II, Se¢do I, Capitulo I, Art. II, p. 59-60. Disponivel em:
http://www.vatican.va/archive/cod-iuris-canonici/portuguese/codex-iuris-canonici_po.pdf. Acessado em
07/04/2016.

> SAARINEN, Risto. “Infalibilidade”. In: Diciondrio Critico de Teologia. p. 894.
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importante quanto analisar a forma da proclamagdo ¢ também compreender o seu sentido a
luz do contexto especifico em que ela foi realizada.

Nesse ponto ¢ importante destacar que a ideia da infalibilidade ndo ¢ nova na
Igreja Catolica, remontando aos textos dos Pais da Igreja’ datados dos primeiros séculos da
era cristd. Além disso, ainda que a infalibilidade ndo estivesse registrada em nenhum
documento da Idade Média, ¢ bastante razoavel considerar que durante estes séculos de
hegemonia do catolicismo na Europa, a palavra do papa era algo absolutamente
inquestionavel. Por fim, ¢ preciso também ndo perder de vista que o publico de fiéis
diretamente influenciado pelo dogma — os catdlicos — ndo iria sofrer nenhuma mudanga
significativa na sua pratica religiosa cotidiana, visto que eles ja aceitavam todos os outros
dogmas e ja reconheciam o papa como a legitima autoridade suprema da Igreja.

Diante destes fatores, como se pode entender o esfor¢co deliberado da cupula da
igreja catdlica, ao final da modernidade, em registrar como um dos seus principais artigos de
fé uma ideia que, na pratica, teve vigéncia plena e incontestavel durante séculos ao longo da
Idade Média e que, uma vez transformada em dogma, ndo iria redundar em nenhuma
alteracdo significativa’* na postura religiosa dos catdlicos?

A resposta a esta pergunta permite entrever duas dimensdes inerentes a
promulgacdo do dogma que sdo de grande interesse para a presente pesquisa. Em primeiro
lugar, acreditamos que o esfor¢o de convocar e organizar um Concilio que redundou, entre
seus principais resultados, numa proclamacdo com o claro objetivo de asseverar a total
auséncia de erros da autoridade papal em matéria de fé e costumes — e, consequentemente, a
veracidade retroativa de todos os dogmas anteriores — ¢ um evidente indicio de que a ctpula
do Vaticano estava bastante preocupada em reagir ante o crescimento da descrenca e da
rejeigdo generalizada das suas verdades, os quais, como mostramos no capitulo anterior, nao
se constituem em nada além de efeitos tardios do fendmeno global indicado por Nietzsche sob

a rubrica niilismo.

7 “A ideia da infalibilidade da igreja esta sobretudo fundada, no Novo Testamento, nas passagens em que Jesus
da aos discipulos ou aos apdstolos a autoridade para ensinar (p. ex. Lc 10,16), ou na defini¢do da igreja como
coluna e fundamento da verdade (1Tm 3, 15). Encontra-se também nos primeiros Padres, por exemplo em Irineu,
enunciados que caracterizam a Igreja como guardid do conjunto da verdade cristd”. SAARINEN, Risto.
“Infalibilidade”. In: Diciondrio Critico de Teologia. p. 894.

™ A relevancia do vinculo que presentemente estabelecemos entre a proclamagio do dogma e seu efeito pratico
entre o publico de fiéis catdlicos poderia ser contestada sob o argumento que “De acordo com o Vaticano I, o
exercicio de um magistério infalivel ¢ uma prerrogativa do papa que nao depende em nada da recepgdo eclesial
do seu ensinamento”. Todavia, em resposta a esta alegagcdo, afirmamos, juntamente com o autor do verbete
“infalibilidade” do Diciondrio Critico de Teologia, que “¢ um fato conhecido desde os primeiros tempos do
cristianismo, um reconhecimento partilhado por todos os defensores do didlogo com o catolicismo, que nenhuma
doutrina pode ter autoridade se ndo for admitida por aqueles aos quais ¢ comunicada”. Idem, p. 895.
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Em segundo lugar, a auséncia de empecilhos, de dissensdes ou de qualquer outra
forma de oposigdo significativa por parte da cupula do clero catdlico’ ante a promulgagio de
um dogma estruturado na forma de uma peti¢ao de principios, permite inferir que ndo apenas
0 papa, mas também os integrantes dos escaldes superiores da igreja catdlica ndo viam
grandes problemas em assumir, ainda que implicitamente, que um de seus principais dogmas
ndo se vinculava a qualquer autoridade transcendental. Pelo contrario, como foi visto, a
natureza do dogma ¢ essencialmente arbitraria, em moldes de uma escolha autocratica, o
resultado de uma decisdao oriunda de uma ctpula de clérigos que foi subsequentemente
imposta para uma multidao de fiéis.

Ao afirmar que a religido catdlica “ndo confia em seus proprios artigos de fé. Ela
se baseia sobre um fundamento que ela sabe que ndo se sustenta e mesmo assim obstina-se
profundamente nele”,”® Tiircke quer dizer, portanto, que a auséncia de qualquer oposicdo
substancial por parte da ctpula da igreja ante a promulgacdo de um dogma que nio possui
sustentacdo em qualquer autoridade metafisica, transcendental ou divina ¢ um indicativo claro
de que o niillismo — ou seja, a perda de importancia dos fundamentos metafisicos outrora
creditados como essenciais e indispensaveis — estabeleceu-se de maneira incontestavel no
seio da maior instituigdo cristd do mundo.

Por fim, resta esclarecer quais as razdes que levaram Tiircke a afirmar que o
advento do niilismo no interior da estrutura eclesiastica do Vaticano propiciou a “condi¢ao

propria do fundamentalismo™’’

a tal ponto de identificar a data de nascimento deste fendmeno
com o mesmo ano da proclamagao do dogma. Para explicar esta identifica¢do, recorreremos a
um comentario bastante esclarecedor do pesquisador anglo-irlandés Malise Ruthven que, ao
tratar da diferenciagdo entre um individuo tradicionalista e um fundamentalista, dialoga
diretamente com as ideias de Tiircke.

Comentando sobre um exemplo de situagdo que ilustra os perigos que podem

advir de uma postura de literalismo radical ante as escrituras sagradas, Malise Ruthven afirma

que:

™ A promulgacio do dogma da infalibilidade chegou de fato a deflagrar um movimento secessionista no interior
do catolicismo, ainda que com pouca expressividade. Em 1870, algumas comunidades catdlicas da Alemanha,
Austria e Suica, lideradas pelo tedlogo Johann Joseph Ignaz von Déllinger, romperam com o Vaticano para
formarem a Igreja Veterocatolica ou Velha Igreja Catdlica. Porém, menos de duas décadas depois do cisma, este
movimento sofreu nova fragmentacao, resultando em pequenas igrejas independentes. Além dos veterocatdlicos,
merece destaque a oposi¢ao sustentada pelo tedlogo sui¢o Hans Kiing em seu livro “Unfehlbar? Eine Anfrage”
(Infalivel? Um inquérito), publicado em 1970.

6 TURCKE, Christoph. Fundamentalismus — maskierter Nihilismus, p. 52.

" 1dem, p. 52.
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(...) Os perigos do literalismo ‘puro’ sdo ilustrados pelo famoso exemplo do Xeique
Abdullah bin Baz, o antigo Grande Mufti da Arabia Saudita que, baseado em
referéncias cordnicas aos ‘sete céus’ do sistema ptolemaico, ameagou [em 1966 —
JPSVB] excomungar qualquer um que aderisse a cosmologia copernicana que
substituiu o sistema ptolemaico no século XVII. Embaracados pelo escandalo
ocasionado pelas notérias opinides do xeique, as quais a imprensa egipcia teve
prazer em publicar, muitos islamitas hoje interpretam os ‘sete céus’ figurativamente.

Por um lado, a fatwa do xeique é um marco na transi¢do do tradicionalismo
para o fundamentalismo, o ponto onde o tradicionalismo se torna
autoconscientemente reativo. Enquanto o verdadeiro tradicionalista ndo sabe que ¢
um tradicionalista, o fundamentalista ¢ forcado, pela logica do seu desejo de
defender a tradigdo, a fazer selegdes estratégicas. As anomalias textuais sdo ou
negadas, ou subsumidas na hermenéutica da inerrancia, onde o 6nus da prova ¢
deslocado de Deus para a humanidade. Entdo eles podem ser explicados como erros
do entendimento humano ao invés de falhas no texto em si.”®

A circunstancia que marca a passagem do tradicionalismo para uma perspectiva
fundamentalista ocorre quando um individuo ou um grupo que professa a ortodoxia abandona
a “ingenuidade”” de uma tradigdo cultural Unica e toma consciéncia de si ndo mais como
afiliado a verdade, mas como afiliado a apenas mais uma perspectiva entre outras possiveis.
Enquanto um tradicionalista vive num universo cultural fechado e completo em si mesmo,
inteiramente imerso numa perspectiva hegemonica que ndo se encontra ameagada por nada,
ele ainda ndo se deu conta de que ¢ tradicionalista porque lhe falta um elemento cultural de
contraste e de comparagdo que seja tdo forte quanto sua propria visao de mundo. Nesse
sentido, a transicdo do tradicionalismo para o fundamentalismo sé poderia se dar num
contexto epistemolodgico, politico, social e cultural onde o carater Unico e totalizante de uma
determinada visdo de mundo passasse a ser abertamente contestado. Como foi mostrado
anteriormente, este tipo de ocorréncia foi indicada por Nietzsche com o termo niilismo.

E preciso observar também que, de modo concomitante ao enfraquecimento de
uma perspectiva antes hegemonica, outras perspectivas distintas também ganham forga,
passando entdo a disputar espago com aquela visdo de mundo tradicional decadente. Tal
ocorréncia acaba por forcar os tradicionalistas a encararem o desconforto de uma pluralidade
que lhes ¢ indesejavel, no interior da qual suas visdes de mundo deixaram definitivamente de

ter um carater absoluto.®

® RUTHVEN, Malise. Fundamentalism. p.43-44. O Grande Mufti da Aribia Saudita ¢ a suprema autoridade
religiosa e legal do islamismo neste pais, sendo este cargo ocupado mediante indicagdo do proprio rei. Abdullah
bin Baz ocupou-o até sua morte, em 1999. Uma fatwa é um pronunciamento emitido com base na lei islamica
sobre algum assunto especifico e que possui valor juridico.

” HABERMAS, Jiirgen. “Fundamentalismo e Terror”. In: BORRADORI, G. Filosofia em tempo de terror.
Didlogos com Habermas e Derrida. Trad. Roberto Muggiati. Rio de Janeiro, Jorge Zahar: 2004. p. 43-44.

% Apesar de Habermas descrever a transi¢do do tradicionalismo para o fundamentalismo com um vocabulario
filoséfico proprio, seu entendimento deste fendmeno nos parece muito semelhante ao de Malise Ruthven. Em
suas palavras, o fundamentalismo ¢ “(...) uma posi¢do mental peculiar, uma atitude teimosa que insiste na
imposi¢ao politica de suas proprias convicgdes e razdes, mesmo quando elas estdo longe de serem racionalmente
aceitaveis. Isso vale especialmente para as crengas religiosas. Certamente ndo deveriamos confundir
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Impulsionado pela mencionada “logica do desejo de defender a tradigdo™,®' o

fundamentalista insiste de maneira ainda mais firme e desesperada na primazia de sua visao
de mundo originaria e reage com forca e agressividade no sentido de fugir ou de negar a
validade de outras perspectivas concorrentes, quaisquer que possam ser. A despeito da
agressividade fundamentalista culminar em episddios de violéncia explicita e direta contra os
ndo-fundamentalistas — o que pode ser constatado com lamentavel frequéncia no periodo
compreendido entre os anos 1980 até os dias atuais —, nas décadas que se sucederam ao
nascimento do fundamentalismo — isto ¢, de 1870 até aproximadamente 1925 —, esta reagao
foi levada a cabo principalmente por meio de discursos em defesa da primazia e da veracidade
absoluta de uma determinada perspectiva religiosa. Todavia, como ja foi visto, este tipo de
argumentacao apologética se estrutura na forma de uma petigao de principios, ou seja, estes
discursos s6 fazem sentido sob o pressuposto de ja se ter aceitado, de antemao, que aquela
visdo de mundo dogmatica tradicional, cuja veracidade eles pretendem justificar, seria
verdadeira.

Com isso acreditamos entdo haver esclarecido que a mencionada ‘“condi¢ao

»82 bara o nascimento do fundamentalismo — o qual surgiu como resultado do

propria
recrudescimento agressivo de um tradicionalismo que, nas décadas finais do século XIX,
percebeu-se acuado ante a continua degradagdo dos valores que lhe sustentavam — pode ser
apontada precisamente nos efeitos corrosivos do niilismo, o que permite a Tiircke apontar a

proclamagdo do dogma como a data de nascimento do fundamentalismo.

fundamentalismo com dogmatismo ou ortodoxia. (...) [a] ortodoxia, em primeiro lugar, tende para o
fundamentalismo quando os guardides e representantes da verdadeira fé ignoram a situagdo epistémica de uma
sociedade pluralista e insistem — chegando até a violéncia — no carater universalmente basilar de sua doutrina e
na aceitagdo politica dela.

Até o surgimento da modernidade, os ensinamentos proféticos eram também religides mundiais, no sentido de
que eram capazes de se expandir dentro dos horizontes cognitivos de antigos impérios percebidos de dentro
como mundos abrangentes. O “universalismo” daqueles impérios, cujas periferias pareciam ficar indistintas para
além das fronteiras, proporcionava um substrato apropriado para a reivindicagdo exclusiva da verdade por parte
das religides mundiais. No entanto, nas condicdes modernas de um crescimento acelerado em termos de
complexidade, tal reivindicagdo exclusiva por parte de uma fé ndo pode mais ser ingenuamente mantida. Na
Europa, o cisma confessional e a seculariza¢do da sociedade compeliram a crenca religiosa a refletir sobre seu
lugar ndo exclusivo dentro de um discurso universal compartilhado com outras religides e limitado pelo
conhecimento secular gerado cientificamente. (...) Eu explicaria as caracteristicas congeladas de tal mentalidade
[da mentalidade fundamentalista — JPSVB] em termos da repressdo de dissonancias cognitivas palpaveis. A
repressdo ocorre quando a inocéncia da situagdo epistemologica de uma perspectiva mundial abrangente ¢é
perdida, e quando, sob as condigdes cognitivas de conhecimento cientifico e pluralismo religioso, propaga-se um
retorno ao exclusivismo das atitudes de crenga pré-modernas. Tais atitudes causam essas dissonancias cognitivas
impressionantes, uma vez que as circunstdncias complexas de vida nas sociedades pluralistas modernas sdo
normativamente compativeis apenas com um universalismo estrifo, em que o mesmo respeito € exigido de todo
mundo — sejam catdlicos, protestantes, mugulmanos, judeus, hindus ou budistas, crentes ou descrentes.”
HABERMAS, Jirgen. “Fundamentalismo e Terror”. In: BORRADORI, G. Filosofia em tempo de terror.
Didlogos com Habermas e Derrida. Trad. Roberto Muggiati. Rio de Janeiro, Jorge Zahar: 2004. p. 43-44.

81 RUTHVEN, Malise. Op. cit. p. 44.

2 TURCKE, Christoph. Op. cit. p. 52.
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Como uma ultima observagdo sobre a condi¢ao do catolicismo nesta época, faz-se
mister sublinhar que, apesar de destacarmos a importancia da caracterizagdo oferecida por
Hobsbawm sobre a postura da igreja catédlica no fim do século XIX, € preciso pontuar que a
posicdo oficial do Vaticano com relagdo a exegese historico-critica sofreu mudancas
significativas com o passar dos anos, as quais culminaram, ao final do século XX, numa
valorizagdo e num acolhimento da exegese histdrico-critica substancialmente diferentes do
que ocorreu a época da publicagdo do silabo.

Iniciando-se j& nas décadas seguintes ao falecimento de Pio IX, com a publicacao
da enciclica Providentissimus Deus em 1893,% a ctria romana passou a adotar uma posi¢io
cada vez mais liberal e aberta ao didlogo com as ciéncias. O crescente reconhecimento da
importancia do método historico-critico no catolicismo, que ¢ confirmado por outros textos
oficiais publicados ao longo do século XX,* culminou com a publicac¢io, em 1993, de um
documento da Pontificia Comissdo Biblica que nido apenas reconhece a importancia das
contribuicdes teoldgicas oriundas da exegese histérico-critica® como também aponta as
graves limitagdes da associacdo entre o literalismo e a inerrancia,* além de condenar o

fundamentalismo.®’

83 «(...) A Providentissimus Deus (...) convida insistentemente os exegetas catélicos a adquirirem uma verdadeira

competéncia cientifica, de modo a superarem os seus adversarios no terreno dos mesmos. “O primeiro” meio de
defesa, diz ela, “encontra-se no estudo das linguas antigas do Oriente, bem como no exercicio da critica
cientifica”. A Igreja ndo tem medo da critica cientifica.” JOAO PAULO II, papa. “Discurso sobre a interpretagio
da Biblia na igreja. In: PONTIFICIA COMISSAO BIBLICA. 4 interpretacio da biblia na igreja. Sio Paulo:
Paulinas, 2004. p. 9

¥ Por exemplo, veja-se a enciclica Dei Verbum, de 1965, que, a p. 20, reconhece que os livros do antigo
testamento contem “imperfeigdes e coisas relativas a um determinado tempo”; o que implica, portanto, que eles
ndo seriam infaliveis em cada uma das suas menores partes. PAULO VI, papa. Dei Verbum. Constitui¢do
dogmatica sobre a revelagdo divina. Sao Paulo: Paulinas, 2005, p. 20.

% «0 método histérico-critico é o método indispensavel para o estudo cientifico do sentido dos textos antigos.
Como a Santa Escritura, enquanto “Palavra de Deus em linguagem humana”, foi composta por autores humanos
em todas as suas partes e todas as suas fontes, sua justa compreensdao nao s6 admite como legitimo, mas pede a
utilizagio deste método. PONTIFICIA COMISSAO BIBLICA. 4 interpretacio da biblia na igreja. p. 37.

8 “Uma ideia falsa de Deus e da Encarnacdo leva um certo namero de cristdos a tomar uma orientagdo oposta.
Eles t€m a tendéncia a crer que, sendo Deus o Ser absoluto, cada uma das suas palavras tem um valor absoluto,
independente de todos os condicionamentos da linguagem humana. Nao ha motivos, segundo eles, para estudar
estes condicionamentos para fazer distingdes que relativizariam o alcance das palavras. Mas isto ¢ iludir-se e
recusar, na realidade, os mistérios de inspiracdo relativa a Sagrada Escritura e da Encarnagao, aderindo a uma
falsa no¢do do Absoluto. O Deus da Biblia ndo é um Ser absoluto que, destruindo tudo aquilo que toca,
suprimiria todas as diferencas e todas as nuangas. Ele é, pelo contrario, o Deus criador, que criou a admiravel
variedade dos seres “cada um segundo a sua espécie”, como diz e repete a narracdo do Génesis. Longe de
destruir as diferencas, Deus respeita-as e valoriza-as. Quando se exprime em linguagem humana, ele ndo da a
cada expressao um valor uniforme, mas utiliza-lhe as nuangas possiveis com uma flexibilidade extrema, e aceita-
lhe igualmente as limita¢des”. Idem, p. 14-15.

87 «A abordagem fundamentalista ¢ perigosa, pois ela é atraente para as pessoas que procuram respostas biblicas
para seus problemas da vida. Ela pode engana-las oferecendo-lhes interpretacdes piedosas mas ilusdrias, ao invés
de lhes dizer que a Biblia ndo contém necessariamente uma resposta imediata a cada um desses problemas. O
fundamentalismo convida, sem dizé-lo, a uma forma de suicidio do pensamento. Ele coloca na vida uma falsa
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Hoje devedores aos exegetas protestantes (...), os catdlicos se fazem mais sensiveis
as implicagdes teologicas de trabalhos que antes s6 avaliavam do ponto de vista do
historiador. Doravante, a exegese historico-critica esta incorporada definitivamente
nas norgrgnas e na historia da tradi¢do catolica, e ndo ¢ equitativo criticar-lhe os
limites.

Retomando nossa andlise do contexto fundamentalista protestante dos EUA, ¢
importante observar que as tentativas de autojustificagdo por meio de discursos circulares nao
foram prerrogativa exclusiva dos catdlicos. Da mesma forma como a infalibilidade papal
ratificava todos os outros dogmas catdlicos, no ambito do fundamentalismo protestante
estadunidense a combinacdo entre os principios do literalismo, da nuda scriptura e da
inerrancia do texto biblico também foi invocada para legitimar as interpretagdes mais bizarras

que se pode imaginar.

Assim como a Igreja Catdlica somente adotou a doutrina da infalibilidade papal
quando a teologia liberal comegava a se fazer sentir, a doutrina da inerrincia biblica
s0 veio ao primeiro plano entre os protestantes quando a compreensao tradicional da
escritura comegou a ser desafiada®

Partindo do pressuposto que o texto biblico corresponderia a uma descri¢ao
infalivel e literal dos fatos ocorridos a época de Moisés ou de Jesus (e ndo a um texto mitico
com significados simbodlicos e/ou alegdricos), os exegetas fundamentalistas langcam mao de
recursos extremamente inventivos para justificar a coeréncia interna das escrituras. Com base
no significado da palavra “dia” nos primeiros dois capitulos do Génesis, ha grupos que
acreditam que todo o universo foi criado em seis periodos de vinte e quatro horas ha menos de
dez mil anos atras. Da mesma forma, se a Biblia narra que o profeta Jonas sobreviveu dentro
de um grande peixe por trés dias e trés noites,” isso quer dizer que ele foi primeiramente
engolido, sobreviveu durante setenta e duas horas no interior do animal e posteriormente foi

vomitado ainda com vida.

Um exemplo bem conhecido diz respeito a historia neotestamentéaria da limpeza do
templo por Jesus, quando ele expulsa os vendilhdes. Nos evangelhos sinoticos
(Mateus, Marcos e Lucas), o incidente ocorre no final do seu ministério, no inicio da
semana da paixdo (a semana da crucifica¢do); enquanto que em Jodo ela tem lugar
no inicio do seu ministério. Tedlogos liberais podem explicar a discrepancia

certeza, pois ele confunde inconscientemente as limitagdes humanas da mensagem biblica com a substancia
divina desta mensagem. Idem, p. 86.

% BEAUCHAMP, Paul. “Teologia Biblica”. In: LACOSTE, Jean-Yves (Org.). Diciondrio Critico de Teologia.
Sao Paulo: Loyola, 2004. p. 304.

% RUTHVEN, Malise. Op. cit. p. 47.

% A mencionada narrativa encontra-se em Jonas 1.17 e 2.10.
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mostrando como Jodo usa o episddio para ilustrar o tema gnostico do “Verbo
tornado Carne” que repercute ao longo de todo o quarto evangelho. O exegeta
conservador Graham Swift proporciona uma explicagdo muito mais simples: Jesus
limpou o templo duas vezes. A mesma metodologia produz duas ascensdes de Jesus
aos céus, uma vez que Lucas narra ela ocorrendo no mesmo dia da ressurreicao
enquanto que nos Atos dos Apostolos ela ocorre 40 dias mais tarde, depois que Jesus
apareceu aos discipulos. Multiplas ascensdes, como a dupla limpeza do templo,
permitem que ambas as narrativas sejam tomadas literalmente, como eventos reais
que ocorreram em tempo real (...)91

Estes exemplos ilustram o quanto a primazia da infalibilidade, da nuda scriptura e
do literalismo biblico foram absolutamente indispensaveis para a existéncia do
fundamentalismo protestante. De fato, ja na Conferéncia Biblica de Niagara de 1895 — 15
anos antes da publicacdo d’Os Fundamentos —, sob forte influéncia do pastor presbiteriano
James H. Brookes, os principios teologicos que posteriormente viriam a sustentar a revanche
contra os avan¢os da modernidade secularista e cientifica foram primeiramente sistematizados

numa formula¢do que colocou a defesa do literalismo e da inerrancia em primeiro lugar.

A conferéncia biblica de Niagara, em 1895, apresentou cinco verdades fundamentais
como critérios de ortodoxia: 1) a infalibilidade e a verdade literal da Biblia; 2) a
divindade e o nascimento virginal de Jesus Cristo; 3) a expiagdo substitutiva de
Cristo para o pecado; 4) a ressurreicdo corporal de Jesus; 5) a segunda vinda de
Cristo, que deve ser seguida por um reino de paz de mil anos.”

Se, por um lado, o conteudo da segunda, da terceira e da quarta verdades
fundamentais ndo se diferencia essencialmente de algumas doutrinas milenares da tradigao
cristd, o quinto principio, por outro lado, demanda um esclarecimento mais pormenorizado.

A crenga escatoldgica de que Jesus Cristo retornard a Terra em algum momento
no futuro para efetivar o juizo final de todos os mortos e vivos sempre foi compartilhada pelas
diversas denominagdes cristas, havendo, ¢ certo, diferencas interpretativas entre as igrejas no
que diz respeito as circunstancias especificas desta segunda vinda. A particularidade da
interpretacdo encampada pelos fundamentalistas na Conferéncia de Niagara ¢ que ela afirma a
existéncia de um periodo de tempo especial com duracao de mil anos que devera anteceder o
juizo final propriamente dito. Este tltimo milénio seria caracterizado por um reinado fisico de
Jesus sobre o planeta, na companhia dos santos e dos martires ressuscitados.”

Denominada de pré-milenarismo, esta reinterpretacdo da escatologia crista surgiu
na Europa, mas s6 encontrou campo fértil nos EUA, onde foi rapidamente acolhida pelos
grupos adeptos do literalismo biblico, o que incluia, naturalmente, os fundamentalistas. Sua

base de justificagdo se encontra numa interpretagdo literal do capitulo 20 do Apocalipse, a

' RUTHVEN, Malise. Op. cit. p. 48.

2 HENN, William. “Fundamentalismo”. In: LEXICON — Diciondrio Teoldgico Enciclopédico. p. 316. Cf.
também GREMMELS, Christian. Op. cit., p. 1133.

% Cf. PADOVESE, L. “Milenarismo”. In: LEXICON — Diciondrio Teoldgico Enciclopédico. p. 492-493.
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qual toma o texto compreendido entre os versiculos de 1 a 10 como uma descrigdo infalivel de

acontecimentos futuros.

Vi descer dos céus um anjo que trazia na mao a chave do Abismo e uma grande
corrente. Ele prendeu o dragdo, a antiga serpente, que ¢ o Diabo, Satanas, e o
acorrentou por mil anos; langou-o no Abismo, fechou-o e pds um selo sobre ele,
para assim impedi-lo de enganar as nagdes, até que terminassem os mil anos. Depois
disso, € necessario que ele seja solto por um pouco de tempo.

Vi tronos em que se assentaram aqueles a quem havia sido dada autoridade para
julgar. Vi as almas dos que foram decapitados por causa do testemunho de Jesus e
da palavra de Deus. Eles ndo tinham adorado a besta nem a sua imagem, e nao
tinham recebido a sua marca na testa nem nas maos. Eles ressuscitaram e reinaram
com Cristo durante mil anos. (O restante dos mortos ndo voltou a viver até se
completarem os mil anos.) Esta € a primeira ressurrei¢do. Felizes e santos os que
participam da primeira ressurreicdo! A segunda morte ndo tem poder sobre eles;
serdo sacerdotes de Deus e de Cristo, e reinardo com ele durante mil anos.

Quando terminarem os mil anos, Satands sera solto da sua prisdo e saird para
enganar as na¢des que estdo nos quatro cantos da terra, Gogue e Magogue, a fim de
reuni-las para a batalha. Seu numero é como a areia do mar. As na¢des marcharam
por toda a superficie da terra e cercaram o acampamento dos santos, a cidade amada;
mas um fogo desceu do céu e as devorou. O Diabo, que as enganava, foi langado no
lago de fogo que arde com enxofre, onde ja haviam sido langados a besta e o falso
profeta. Eles serdo atormentados dia e noite, para todo o sempre.”

O principal responsavel pela sistematizacao e divulgacdo do pré-milenarismo foi o
biblicista inglés John Nelson Darby, que, por meio de “seis triunfantes excursdes pelos
Estados Unidos entre 1859 ¢ 1877”,”> fez com que suas ideias conquistassem grande
popularidade entre os tedlogos presbiterianos e batistas. Alguns anos mais tarde, em 1909, a

escatologia pré-milenarista ganhou um forte aliado com a publicacao da Biblia de Referéncia
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Scofield, “um best-seller imediato”™” que continha centenas de comentarios explicando cada

uma das dispensacdes de Darby.

Darby ndo procurou significado mistico na Biblia, que em sua opinido era um
documento contendo a verdade literal. Os profetas e o autor do Livro do Apocalipse
ndo se expressaram por meio de simbolos, mas fizeram predigdes que logo se
revelariam absolutamente exatas. Agora os velhos mitos eram logos factuais, a unica
forma de verdade que muitos ocidentais modernos conseguiam reconhecer. Darby
dividiu a histéria da salvagdo em sete épocas ou “dispensagdes” — uma divisdo
baseada na leitura meticulosa das Escrituras. Cada dispensacao chega ao fim quando
os seres humanos se tornam t3o malvados que Deus tem de puni-los. As
dispensagdes anteriores terminaram com catastrofes como a Queda, o Diltvio e a
Crucifixdo de Cristo. Agora os homens estavam na sexta, ou penultima,
dispensagdo, que Deus encerraria em breve com um desastre pavoroso, sem
precedentes. O Anticristo, o falso redentor cuja vinda sdo Paulo predisse, enganaria
o mundo com seu falaz encanto, iludiria a todos e infligiria 2 humanidade um
periodo de Tribulagdo. Durante sete anos guerrearia, massacraria incontaveis
criaturas e perseguiria todos os seus opositores. Entdo Jesus desceria a terra,
derrotaria o Anticristo, travaria a batalha decisiva com Sata e as for¢as do mal na

" Apocalipse 20.1-10. Citado conforme a tradu¢do da BIBLIA. Portugués. Biblia Sagrada. Nova versio
internacional. Trad. Sociedade Biblica Internacional. Sdo Paulo: Geografica, 2001. p. 1552-1553.

% ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 164.

% Idem. p. 166.
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planicie de Armagedon, nos arredores de Jerusalém, e inauguraria a Sétima
Dispensacio, reinando por mil anos, até o juizo Final concluir a histéria.”’

Buscando analisar o contexto de emergéncia do pré-milenarismo na Europa e da
sua rapida disseminagdo entre os fundamentalistas estadunidenses, a pesquisadora Karen
Armstrong chama a atencdo para a semelhanga, nem um pouco fortuita, entre a percep¢ao dos
fundamentalistas sobre a situacao religiosa e moral do planeta nas décadas de passagem do
século XIX para o século XX e a narrativa do livro do Apocalipse que descreve a condigao da
humanidade no periodo imediatamente anterior aos acontecimentos dramaticos descritos no
capitulo 20.

No texto biblico, a situagdo geral da civilizagdo humana no periodo que antecede
0 juizo final ¢ apresentada como decadente, pecaminosa e perversa. A humanidade teria
atingido um elevado grau de depravagdo por meio da pratica da idolatria, da imoralidade
sexual e da criminalidade generalizada,” sendo que as diversas catastrofes enviadas por Deus
sobre o planeta — tanto a chegada dos quatro cavaleiros do apocalipse, como também os sete
anjos com suas sete trombetas e ainda as sete tacas da ira de Deus — eram direcionadas
unicamente aqueles que nio tinham se mantido fiéis aos ensinamentos de Cristo.”

Como um elemento de importancia adicional, h4 a chegada do Anticristo na Terra,
a qual, além de ser mencionada nos capitulos 13, 16 e 19 do Apocalipse,'” também aparece

1 3

nos evangelhos de Mateus'’! e de Marcos,'” em duas epistolas de Jodo'” e também na

segunda epistola de Paulo aos Tessalonicenses.'” Apesar das diferencas entre as
interpretagdes adotadas por cada igreja cristd, a figura do Anticristo ¢ frequentemente
associada a uma personalidade inteligente, ardilosa e dotada de grande carisma, que, “pela
dupla via da persegui¢ao temporal e da seducdo religiosa, tenta provocar o fracasso do plano
divino de salvacdo™.'®

Ora, uma vez que, como foi visto, os fundamentalistas acreditavam que os

principais objetivos das pesquisas cientificas dos exegetas historico-criticos seriam de

9106 55 107

“desbaratar as idéias aceitas da Biblia e de “desacreditar sua autenticidade™, ' entdo ¢é

7 Idem. p. 164-165.

% Cf. Apocalipse 9.20-21.

% Apocalipse 7 ¢ 9.4.

1% Apocalipse 13.11-17; 16.13-14 ¢ 19.19-20.

%" Mateus 24.24.

192 Marcos 13.22.

%1 Jodo 2.18;2.22; 4.2-3 e 2 Jodo 1.7.

1942 Tessalonicenses 2.1-4 ¢ 2.7-10.

1% SEMERARO, M. “Anticristo”. In: LEXICON — Diciondrio T eologico Enciclopédico. p. 30.
% TORREY, R. A. (Org.). Os Fundamentos. p. 19.
7 Tdem, p. 16.
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perfeitamente possivel considerar que a grande inteligéncia demonstrada pelos estudiosos da
alta critica e o consequente prestigio angariado por esta vertente metodologica nos meios
académicos e eclesiasticos era um sinal incontestavel da propagacdo em larga escala de uma
doutrina enganadora que buscava seduzir a humanidade a abandonar os verdadeiros
ensinamentos cristdos e a venerar o diabo, o que indicava, portanto, a chegada do Anticristo
na Terra.

A solugdo para a decadéncia moral e religiosa que havia transformado o mundo
num palco para a blasfémia, a heresia, o ateismo e o niilismo nao viria, desta vez, na forma de
uma interven¢ao divina direta, como foi o caso do dilivio ou da torre de Babel, mas sim na
forma de um conflito destruidor de abrangéncia global que traria como resultado a purificacao
de todo o planeta. Nesse sentido, a grande adesdo suscitada entre os diversos grupos
fundamentalistas pela ideia de uma futura guerra de escala planetaria, na qual Jesus triunfaria
sobre o Anticristo e sobre os impios, era devida principalmente ao fato de que esta crenca
escatoldgica oferecia um desejavel contraponto ao clima de inseguranga existencial gerado
pela contestacdo generalizada das verdades biblicas.

Na medida em que proporcionava uma explicagdo simples e acessivel sobre o
percurso dos acontecimentos futuros, a0 mesmo tempo em que recolocava a Biblia no centro
das atencdes, a profecia pré-milenarista propiciava as populacdes desorientadas com o
desencantamento do mundo a tdo desejada esperanca de que tudo ndo passaria de uma
situagdo transitoria ja prevista nos planos de Deus, com o proposito de testar a fé dos
verdadeiros cristdos e que, ao fim e ao cabo das tribulagdes causadas pelo Anticristo e seus
seguidores hereges, a humanidade enfim ingressaria na Era de Ouro do paraiso cristdo na
Terra.

Armstrong também destaca uma caracteristica adicional que, no seu entender,
também teria contribuido para a popularizagdo do pré-milenarismo. Trata-se da énfase na
guerra planetdria e na destruicdo generalizada como estagios necessarios para a reden¢do da
humanidade, a qual caminhava diretamente ao encontro do entusiasmo belicoso caracteristico
da cultura europeia durante o periodo conhecido como “paz armada”, que antecedeu a
Primeira Guerra Mundial.

Este perigoso fruto da associacdo entre imperialismo, nacionalismo e o culto a
guerra — o qual também havia sido denunciado e condenado por Nietzsche em algumas de

suas ultimas anotagdes postumas onde o filosofo manifesta seu repudio a politica levada a
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cabo no Império Alemdo por Bismarck e pela dinastia Hohenzollern'®™ — estava

estreitamente associado a “um desejo de morte, um niilismo, (...) uma perversa fantasia de
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autodestrui¢ao que, com o passar dos anos, fez crescer na Europa a expectativa por uma

“guerra que poria fim a todas as guerras”.
Referindo-se a esta vinculagdo entre a profecia pré-milenarista e a euforia em

favor de uma guerra de aniquilamento mundial, Armstrong afirma que:

Trata-se de uma versdo religiosa da fantasia européia da guerra futura, segundo a
qual o verdadeiro progresso seria inseparavel do conflito e da devastagdo quase total.
Nao obstante seu sonho de redencdo divina ¢ bem-aventuranga milenar, essa ¢ uma
visdo niilista, exprimindo o desejo de morte do homem moderno. Os cristdos
imaginavam a extingdo final da sociedade moderna com detalhes obsessivos e
ansiavam morbidamente por ela.

Ha, porém, uma diferenga importante. Na fantasia européia a provagdo da proxima
grande guerra afetaria a todos; na versao de Darby os eleitos se salvariam. Com base
numa passagem de Sdo Paulo, na qual os cristdos vivos por ocasido da Segunda
Vinda de Cristo seriam “arrebatados sobre as nuvens [...] para encontrar o Senhor
nos ares”, Darby assegurou que, pouco antes de iniciar-se a Tribulagdo, haveria um
“Arrebatamento” dos cristdos renascidos, que seriam levados para o céu e, assim,
escapariam aos terriveis sofrimentos dos Ultimos Dias. Os pré-milenaristas
imaginam o Arrebatamento em detalhes concretos e prosaicos. Estdo convencidos de
que avides, carros e trens se espatifardo de repente e pilotos, motoristas e
magquinistas renascerdo e serdo carregados pelos ares. Bolsas de valores e governos
cairdo. Os que ficarem compreenderdo que estdo condenados e que os verdadeiros
crentes sempre estiveram certos. Esses infelizes ndo so terdo de suportar a
Tribulagio, como saberdo que estio destinados a danagdo eterna.''”

O fato de que toda a destruicdo e todo o sofrimento estariam reservados apenas
aos inimigos do cristianismo traz a tona a um aspecto inerente a estrutura da escatologia pré-
milenarista que ¢ de grande interesse para nossa pesquisa, pois permite o estabelecimento de
um dialogo direto com outra tematica importante que foi objeto das reflexdes de Nietzsche.
Referimo-nos a hipdtese de considerarmos a crenga pré-milenarista no Arrebatamento como
uma fantasia de vinganca imaginaria, caracteristica de individuos ressentidos.

Os motivos de nossa afirmacdo sobre a existéncia de um anseio de vinganga
direcionado contra os nao-fundamentalistas podem ser apontados ndo apenas no discurso
inequivocamente militante e belicoso dos fundamentalistas — os quais, como foi mostrado,
consideravam-se como combatentes em defesa do verdadeiro cristianismo contra o
fortalecimento das heresias e do ateismo na sociedade moderna causados por cientistas
apostatas e favorecidos pelos cristdos liberais —, mas principalmente pelo fato de que, a

despeito de toda a mobilizagao bulhenta com o objetivo de desqualificar a exegese historico-

1% Cf. FP 25[14] e 25[19] (dezembro de 1888/inicio de janeiro de 1889).

1% ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 163.

"% ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 165. A mencionada passagem de Paulo encontra-se na primeira epistola
aos Tessalonicenses, 4.13-17. Uma outra passagem biblica frequentemente invocada para legitimar a crenca no
Arrebatamento é Mateus, 24.37-41.
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critica, a sociedade secularizada e seus adeptos — e, consequentemente, para retomar o
controle doutrinario das igrejas presbiterianas e batistas das maos dos cristdos liberais e dos
moderados —, a perda de espaco e de importancia dos grupos fundamentalistas no interior de
suas respectivas igrejas acabou se revelando como uma ocorréncia irrefreavel.

Durante as décadas compreendidas entre 1870 até meados de 1925, os
fundamentalistas se aproveitaram de todas as oportunidades para se contraporem a crescente
influéncia da exegese historico-critica, insistindo nas cinco verdades fundamentais e no
combate ao evolucionismo.''" Tanto jornais e revistas de contetido religioso como também as
Assembléias Gerais da Igreja Presbiteriana dos EUA tornaram-se palco de debates ferrenhos
entre representantes dos dois lados. Ali foram deflagradas disputas polémicas em torno de
propostas de revisdo do canone teologico presbiteriano ou de aderéncia a unides ecuménicas.
Nesse interim, ndo foram poucos os sacerdotes e tedlogos liberais que se tornaram alvo de
processos por heresia''> movidos por presbiterianos fundamentalistas.

De acordo com o Dicionario Historico da Filosofia, o ponto alto da unido entre os
diferentes representantes de grupos fundamentalistas nos EUA ocorreu na Conferéncia
Biblica Mundial da Filadélfia, em 1919 — a qual contou com a presenca de cerca de seis mil
pessoas de todos os cantos dos EUA, incluindo o orador Reuben Torrey, principal
organizador da coletanea Os Fundamentos —, quando se buscou criar uma base comum para
o ativismo politico e eclesidstico que tinha a inten¢do declarada de “travar uma guerra
incessante contra toda forma de modernismo”.'"?

Todavia, a medida em que os anos transcorreram, a realizacao de seus principais
objetivos ia se revelando cada vez mais como um sonho impossivel, seja a deposicdo do
paradigma cientifico-materialista em favor da retomada do predominio de uma visdo de
mundo tradicional religiosa, seja a reconquista do controle doutrinario das instituigdes
protestantes (seminarios, igrejas, escolas, etc.) por parte dos fundamentalistas.

O fortalecimento do paradigma cientifico materialista associado as reivindicagdes
anticlericalistas depreciaram de modo significativo a importancia da religido na sociedade e
na cultura como um todo. Como se ndo bastasse este malogro, a crescente aceitagdo da
exegese historico-critica nos meios académicos e entre a maioria das principais denominagdes
protestantes, associada aos sucessivos fracassos nos processos de heresia movidos por

fundamentalistas para expulsar tedlogos e pastores liberais das fileiras das igrejas

""" GREMMELS, Christian. Op. cit, p. 1133.
12 1dem.
13 Idem.
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presbiteriana e batista dos EUA, ndo deixaram margem para duvidas de que a alta critica
vinha de fato se estabelecendo como uma metodologia exegética solida e de grande relevancia
nos meios teoldgicos.'*

A constatagdo inevitavel de que a guerra na qual haviam decidido a lutar estava
caminhando para a derrota lhes deixava, como unica op¢ao restante, a adocao de uma postura
de resisténcia obstinada, acompanhada do isolamento e da resigna¢do for¢ada a uma condi¢ao
permanentemente periférica no que tange a influéncia e a relevancia de suas doutrinas
religiosas.

Por mais que os lideres fundamentalistas, inconformados com a sucessdo de
derrotas, acabassem rompendo com suas igrejas originais € fundando seus proprios colégios,
seminarios, editoras, etc.,'"” ainda assim nunca se conseguiu evitar que eles proprios e seus
fiéis acabassem tendo contato, de uma forma ou de outra, com as influéncias do restante do
mundo profano. A plena retomada daquela condigdo originaria de “ingenuidade™'® do
tradicionalismo de outrora permaneceu como um objetivo utdpico continuamente perseguido
por fundamentalistas protestantes das mais variadas vertentes, o qual s poderia vir a se
concretizar no interior de um contexto sociocultural fechado, deliberadamente fabricado para
este fim e que fosse hipoteticamente capaz de se manter em permanente isolamento diante de
toda e qualquer influéncia por parte do restante da sociedade e da cultura ndo-
fundamentalistas. Uma tal utopia s6 chegou a ser efetivamente concretizada nas telas dos
cinemas, onde foi exemplificada de maneira instigante no filme estadunidense 4 Vila, de
2004.'"

Diante deste quadro, ¢ de se esperar que a crenca pré-milenarista, com sua fantasia
vingativa de Arrebatamento na qual Deus interviria diretamente na Terra selecionando os
verdadeiros cristdos para serem poupados dos terrores da Tribulagdo, tenha ganhado forga
entre os fundamentalistas. De marginalizados, eles passariam a condicao de eleitos de Deus e,

uma vez alcados aos seus devidos locais de honra ao lado do Cristo, poderiam entdo assistir o

14 “Em 1900 parecia que o furor esmorecera. As idéias da critica superior aparentemente se impuseram em toda
parte, os liberais ainda detinham postos importantes na maioria das denominagdes e os conservadores estavam
perplexos ¢ mudos. Tratava-se, porém, de uma paz ilusoria. Observadores contemporaneos sabiam que em quase
todas as denominagdes — presbiterianas, metodistas, dos Discipulos, episcopal, batista — havia duas ‘igrejas’
distintas, representando as ‘velhas’ e as ‘novas’ maneiras de ver a Biblia”. ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p.
171.

"5 MARTY, Martin E. “Fundamentalismo”. In: LACOSTE, Jean-Yves (Org.). Diciondrio Critico de Teologia.
p. 762

¢ Cf. HABERMAS, Jiirgen. “Fundamentalismo e Terror”. In: BORRADORI, G. Filosofia em tempo de terror.
Didlogos com Habermas e Derrida. Trad. Roberto Muggiati. Rio de Janeiro, Jorge Zahar: 2004. p. 43-44.

70 campo de estudos vasto e fértil que a pelicula A Vila oferece para a reflexdo sobre questdes ligadas a
tematica do fundamentalismo foi explorado de maneira bastante competente em GALLO, Silvio.;VEIGA-
NETO, Alfredo (Orgs.). Fundamentalismo & Educa¢do — A Vila. Belo Horizonte: Auténtica, 2009.
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sofrimento dos apdstatas, hereges e ateus que outrora os haviam ridicularizado. A eles e a
todos os outros que se distanciaram dos verdadeiros fundamentos da fé cristd, restaria a
danagdo eterna e a decepgao irremediavel ao reconhecerem tarde demais o proprio erro.

Uma apreciacao mais detida das reflexdes de Nietzsche sobre o ressentimento,
bem como das suas possiveis contribui¢des para a compreensdo e avaliacdo da postura dos

fundamentalistas, sera levada a cabo no ultimo capitulo desta pesquisa.

Além de Darby e de Scofield, outra figura histérica de importancia decisiva na
consolidagdo do fundamentalismo nos EUA foi William Jennings Bryan, politico e pastor
presbiteriano que foi o principal responsavel pela estreita vinculagdo entre o darwinismo e a
exegese historico-critica nos discursos fundamentalistas. Apds a entrada dos EUA na primeira
Guerra Mundial, quando a opinido publica estadunidense era continuamente perturbada pelas
noticias veiculadas pela propaganda de guerra sobre as atrocidades cometidas por soldados
alemaes, Bryan insistia junto a seus ouvintes que a violéncia chocante destes soldados se
devia ao vinculo direto entre o darwinismo e a cultura germéanica, o qual fora tornado possivel
por meio da filosofia de Nietzsche.

Em linhas gerais, o discurso propalado por Bryan afirmava que o militarismo e o
barbarismo dos combatentes alemaes se deviam ao leitmotiv hegemonico na cultura do entao
Império Alemao, a saber: uma espécie de darwinismo social nietzscheano que justificava a
dominacdo dos fracos pelos fortes.''® A principal fonte para esta tese esdruxula foi o livro The
Science of Power, de Benjamin Kidd, nada além de um trabalho panfletario de propaganda de
guerra antigermanica publicado durante a primeira guerra mundial, o qual apresentava a
filosofia de Nietzsche como se fosse uma espécie de formulacao filoséfica dos principios

cientificos do darwinismo.

O significado permanente de Nietzsche na literatura ocidental se origina de um fato
tremendo. E nos escritos de Nietzsche que a mente ocidental primeiramente
contempla aquela alma animal dominadora do oeste desnudada com fidelidade
indizivel, a qual representa o individuo eficiente na luta pelos seus proprios
interesses, do qual Darwin nos deu a ciéncia. (...)

[Nietzsche - JPSVB] da voz a sua alma na doutrina do super-homem (superman), o
animal eficiente na luta por seus proprios interesses: “Esta nova tabua eu coloco
sobre vocés, 6 meus irmaos. Tornem-se duros!”; “As melhores coisas pertencem aos
meus e a mim; e se nao no-las dao, pegamo-las: — o melhor alimento, o céu mais
puro, os pensamentos mais fortes, as mulheres mais belas!” Assim vemos a ética do
darwinismo popular rumando em dire¢do a sua incorporagdo na politica do Estado

"8 MORAN. Jeffrey P. The Scopes Trial: A Brief History with Documents. Palgrave Macmillan, 2002. p. 16.
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moderno. Assim assistimos ela se desenvolvendo naquelas maximas que, aplicadas a
politica nacional da Alemanha moderna, chegaram no devido tempo para levar ao
mundo os desenvolvimentos que se iniciaram nos primeiros dias de agosto de 1914.
Os ensinamentos de Nietzsche representaram a interpretacdo do darwinismo popular
realizada com a flria e intensidade do génio. Eles encontraram um solo
anormalmente fértil nas condi¢des da Alemanha moderna.'"’

Sob a influéncia de Bryan, o combate ao evolucionismo adentrou para o rol dos
principais objetivos dos fundamentalistas, sendo que um dos resultados desta oposi¢ao
militante acabaria por dar ensejo, alguns anos mais tarde, a primeira grande derrota do
fundamentalismo frente a cultura e a sociedade estadunidenses, num episddio conhecido

como o julgamento de Scopes ou “Monkey Trial”.

Apesar de oferecer conclusdes superficiais, ingénuas e incorretas, Bryan encontrou
gente disposta a ouvi-lo. A I Guerra Mundial pusera fim a lua-de-mel com a ciéncia,
cujo potencial temivel agora suscitava preocupagdo e, em alguns lugares, o desejo de
impor-lhe limites. A teoria cientifica de Darwin constituia um 6timo exemplo da
desagradavel tendéncia de alguns cientistas de contrariar o “bom senso”. Quem
queria uma religido clara e direta procurava ansiosamente um motivo plausivel — e
compreensivel — para rejeitar a evolucdo. Bryan forneceu esse motivo e ainda
colocou o tema da evolugdo na ordem do dia dos fundamentalistas. Tratava-se de
uma causa atraente para o novo ethos fundamentalista, pois Darwin contradizia a
verdade literal das Escrituras, e a interpretagdo parandica de Bryan explorava os
medos que emergiram apds a I Guerra Mundial. Como Charles Hodge assinalara
cinquenta anos antes, a teoria darwiniana repugnava a mentalidade baconiana dos
fundamentalistas, ainda aferrados & perspectiva cientifica dos primérdios da
modernidade. Os intelectuais e os cosmopolitas de Yale, de Harvard e das grandes
cidades do Leste podiam acatar essas novas idéias com entusiasmo, mas elas eram
estranhas a muitos provincianos, para os quais o establishment secularista estava se
apossando de sua cultura.'*

Apesar do acirramento das disputas entre fundamentalistas e liberais ter de fato
deflagrado rupturas no interior de diversas congregagdes protestantes dos EUA, ¢ importante
notar que até 1925 os principais acontecimentos que haviam marcado a controvérsia entre
fundamentalistas e cristdos liberais raramente chegavam as primeiras paginas dos jornais,
encontrando-se, portanto, restritos ao universo cultural estadunidense. O evento decisivo que
atraiu os olhares da opinido publica dos EUA e de outras grandes metropoles em todo o
mundo para o fundamentalismo — e que também popularizou o estereodtipo do
fundamentalista como um individuo primitivo e simpldrio, defensor teimoso de uma postura
antiintelectualista e preconceituosa — acabou sendo um inusitado processo judicial, um
verdadeiro marco na historia juridica dos EUA, que envolveu um professor de uma pequena

cidade do interior do estado do Tennessee.

9 KIDD, Benjamin. The Science of Power. London. Methuen & Co., 1918. p. 57-59. As duas citacdes de
Nietzsche foram extraidas, respectivamente de CI, Fala o Martelo e de Za, A Ceia. Uma versao digitalizada da
oitava edicdo desta obra estd disponivel para livre consulta na biblioteca digital do portal “Internet Archive”, no
seguinte endereco eletronico: https://archive.org/details/scienceofpower0Okidduoft. Acessado em 07/04/2016.

120 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 204.
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Em 1925, John Scopes, entdo professor substituto de uma escola do pequeno
municipio de Dayton, foi acusado de ter violado o Butler act, uma lei aprovada naquele
mesmo ano que proibia o ensino do evolucionismo em todas as escolas publicas e
universidades do Tennessee.'?' A aprovacdo desta lei havia sido um resultado direto da
campanha militante fundamentalista de William J. Bryan, a qual havia contribuido
enormemente para fortalecer a rejei¢do ao ensino da teoria da evolu¢do em varios estados do
sul dos EUA.'#

O julgamento de Scopes acabou se transformando num evento deliberadamente
orquestrado para chamar a aten¢do da sociedade civil dos EUA e do publico das grandes
metrépoles de todo o mundo para a influéncia nociva dos fundamentalistas na politica e na
educagdo. Por ocasido da aprovacao do Butler act, a ACLU — American Civil Liberties
Union, uma organizacdo sem fins lucrativos que tem por objetivo defender os direitos
individuais e as liberdades constitucionais — havia anunciado publicamente sua disposi¢ao
em assumir a responsabilidade pela defesa de qualquer um que se dispusesse a desafiar a lei.
Quando Scopes foi formalmente processado, a ACLU indicou para os tribunais ninguém
menos do que o famoso advogado Clarence Darrow, bastante conhecido por sua sagacidade e
pela militdncia em defesa das liberdades civis. A acusac¢do ficou ao encargo do proprio
William Jennings Bryan.

Ao longo dos oito dias de julgamento, a pequena cidade de Dayton foi tomada por
jornalistas de todos os cantos dos EUA. As manchetes diarias com repercussdo nacional e
internacional contribuiram de maneira decisiva para moldar a imagem dos fundamentalistas
junto a opinido popular dos EUA e de todo o mundo. O ponto alto do julgamento ocorreu
quando o advogado de defesa Darrow, no sétimo dia, convocou o préprio promotor Bryan
para o banco das testemunhas. Ao longo de duas horas, Bryan aceitou responder perguntas a
respeito de sua interpretacdo da Biblia sob a condicao que o proprio Darrow posteriormente
também acedesse ao banco das testemunhas para responder as questdes de Bryan.

Conquanto tenha inicialmente procurado demonstrar valentia em sua defesa de

3

uma interpretacdo literal das escrituras sagradas,'” o promotor acabou visivelmente

subjugado pela sagacidade das perguntas do advogado de defesa. Além de revelar sua total

2 HENN, William. Op. cit. p. 317.

122 GREMMELS, Christian. Op. cit, p. 1133 ¢ HENN, William. “Fundamentalismo”. In: LEXICON — Diciondrio
Teologico Enciclopédico. p. 317.

2 Cf. a transcrigio completa do julgamento de Scopes, sétimo dia, 20 de julho de 1925. SCOPES. John
Thomas. The World's most famous court trial: Tennessee evolution case: a complete stenographic report of the
famous court test of the Tennessee Anti-Evolution Act, at Dayton, July 10 to 21, 1925. Cincinnati: National
Book Company, 1925. p. 285. Disponivel em:
http://darrow.law.umn.edu/documents/Scopes%206th%20&%207th%20days.pdf. Acessado em 07/04/2016.
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ignorancia sobre todas as outras religides e sobre a cultura de civilizagdes antigas nao-cristas
como a egipcia ou a chinesa,'** foi incapaz de sustentar que o universo teria sido criado em
seis dias de vinte e quatro horas,'> ou que Josué teria de fato conseguido parar o Sol.'*

No dia seguinte ao depoimento de Bryan, para a surpresa de todos que esperavam
a continuacdo do embate direto entre a promotoria e a defesa, o juiz decide de desprezar
inteiramente o testemunho do dia anterior e retira-lo dos autos do processo por considerar que
ele ndo iria contribuir em nada para a resolugdo do caso. Sob o0 mesmo argumento, Darrow foi
impedido de responder as perguntas de Bryan e o juri foi entdo rapidamente convocado.
Depois de apenas nove minutos de deliberacdo, Scopes foi condenado a pagar uma multa
simbolica no valor de cem dolares.

Apesar de terem ganhado a causa nos tribunais, a repercussao gerada por este caso
foi catastrofica para a imagem dos fundamentalistas. A publicidade negativa que o processo
langou sobre o fundamentalismo — diretamente derivada da natureza insolita do julgamento e
intensamente reforcada pelas inumeras reportagens depreciativas que mostravam os habitantes
do Tennessee, o proprio Bryan e seus seguidores fundamentalistas como caipiras retrogrados
e ignorantes —, juntamente com o valor insignificante da multa aplicada ao condenado e ao
falecimento do proprio William J. Bryan menos de uma semana depois, em decorréncia do
excesso de esfor¢co durante o processo, contribuiram para enfraquecer e humilhar

publicamente os fundamentalistas perante a opinido publica.

Foi um massacre. Darrow saiu do tribunal como o herdi do pensamento claro e
racional, e Bryan, desacreditado como incompetente e obscurantista, morreu dias
depois, em funcao de seus esforcos. Scopes foi condenado, mas a ACLU pagou a
fianca. A vitdria incontestavel coube a Darrow e a ciéncia moderna. A imprensa
vibrou ao apresentar Bryan e seus partidarios como anacronismos irremediaveis. O
jornalista H. L. Mencken denunciou os fundamentalistas como o flagelo da nagdo. A
seu ver era justo que Bryan terminasse seus dias num “vilarejo do Tennessee”, ja
que ele adorava caipiras, inclusive os “primatas boquiabertos dos vales das terras
altas”. Os ubiquos fundamentalistas “lotam as ruas miseraveis, atras dos gasdmetros.
Estdo em todo lugar onde o conhecimento ¢ uma carga pesada demais para cabecas
mortais, ainda que seja o vago, patético conhecimento disponivel nas escolinhas
suburbanas”. Os fundamentalistas pertenciam ao passado; eram inimigos da ciéncia
e da liberdade intelectual e ndo podiam participar legitimamente do mundo
moderno.'”’

O fracasso vexatorio no processo de Scopes e a morte de Bryan representaram
duros golpes para os fundamentalistas, contribuindo para acirrar ainda mais o radicalismo e o

ressentimento deles ante a sociedade secularizada. A oposi¢do ao evolucionismo baseada

124 1dem, p. 291.

12 1dem, p. 303.

126 A passagem biblica que narra este evento encontra-se em Josu¢ 10.12-14.
127 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 206.
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numa compreensao estritamente literalista das escrituras sagradas, que até entdo ndo era uma
causa unanime entre os tedlogos ultraortodoxos, passou a ser um ponto de honra para quase
todas as denominagdes fundamentalistas cristds.'”® Nos anos seguintes, o lobby destes grupos
estimulou a criagdo de novos projetos de lei com o fito de impedir ou limitar o ensino do
evolucionismo em véarios outros estados dos EUA. Entretanto, os fundamentalistas ja ndo
dispunham mais da influéncia anterior, pois além da sua imagem publica ter sido
irremediavelmente comprometida pelo julgamento de Scopes, eles ndo possuiam mais uma
lideranga forte e carismatica que personificasse a defesa desta causa em ambito nacional. O
resultado previsivel ndo tardou a se concretizar: praticamente todos esses projetos foram

rejeitados.

(...) os fundamentalistas ndo s6 ndao se renderam, como depois do julgamento
radicalizaram-se ainda mais. Estavam amargurados e profundamente ressentidos
com a cultura predominante. (...) os fundamentalistas perderam a causa em Dayton e
sentiam-se desprezados e empurrados para as margens da sociedade. (...) Mas de
nada adiantava ridiculariza-los, como Mencken e outros cruzados secularistas
fizeram. Sua fé arraigava-se num medo profundo, que argumentos puramente
racionais ndo aplacariam. Dayton acirrou sua radicalizagdo.'”’

Ridicularizados pela opinido publica, vencidos em suas organizagdes religiosas de
origem e despojados da influéncia politica de outrora, os fundamentalistas foram
gradualmente abandonando as batalhas em campo aberto e passaram a direcionar seus
esforcos para a garantia da sobrevivéncia de seus pequenos nucleos. Afastaram-se da

sociedade, buscando refigio em seus nichos particulares — pequenas comunidades religiosas

59130

“que refletiam sua concep¢do ideal das coisas” ", isto ¢, concebidas para serem

autossuficientes e permanecerem distantes do mundo profano e secularizado. Durante as
proximas décadas, eles se absteriam das tentativas de alterar diretamente a sociedade
secularizada e suas poucas acdes publicas se restringiram a salvaguardar a continuidade da

existéncia de seus proprios grupos.

Ao término da II Guerra Mundial os grupos fundamentalistas pareciam marginais e
insignificantes, e as principais denominagdes atraiam a maioria dos fiéis. Na
verdade, porém, os fundamentalistas ndo estavam desaparecendo, ¢ sim deitando
raizes firmes no nivel local. As grandes denominagdes ainda abrigavam numerosos
conservadores, que haviam perdido a esperanca de expulsar os liberais, mas
continuavam acreditando nos “fundamentos” e se mantinham afastados da maioria.
Os mais radicais criaram igrejas proprias; os pré-milenaristas, em especial,
consideravam um dever sagrado isolar-se dos liberais ateus, enquanto aguardavam o
Arrebatamento. Comecaram a surgir organizacdes e cadeias de emissoras,
concebidas e administradas por uma nova geragdo de evangelistas. Em 1930 havia
nos Estados Unidos pelo menos cinqiienta faculdades biblicas fundamentalistas. (...)

128 1dem. p. 207.
12 T1dem.
B0 1dem. p. 232.



181

Uma vasta rede de radio e televisdo, aparentemente invisivel, unia os
fundamentalistas de todo o pais. Eles se sentiam forasteiros, empurrados para a
periferia da sociedade, mas agora suas faculdades e emissoras lhes proporcionavam
um refligio num mundo hostil."’

Um exemplo que ilustra bem a postura defensiva e isolacionista dos
fundamentalistas no periodo que vai da década de 1930 at¢ meados de 1980 foi o
fortalecimento do lobby em favor do Homeschooling (educacido domiciliar), quando o ensino
de biologia criacionista deixou de ser obrigatdrio em certos estados dos EUA.

Em 1958, um ano apo6s o lancamento do satélite artificial Sputnik pela URSS, a
preocupacao de que o nivel educacional dos EUA estivesse mais atrasado do que a educagdo
na URSS motivou o congresso estadunidense a propor e aprovar naquele mesmo ano o
National Defense Education Act. Tratava-se de um projeto de lei com o objetivo de fortalecer
a qualidade do sistema educacional de todo o pais e que, entre suas consequéncias, enfatizou a
necessidade do ensino cientifico de biologia. Como decorréncia disso, em pouco tempo todas
as leis estaduais semelhantes ao Butler Act, que até entdo continuavam em plena vigéncia no
Tennessee ¢ em outros estados do Sul dos EUA, foram revogadas e o ensino religioso do
criacionismo nas escolas publicas dos EUA foi substituido pelo evolucionismo.

Ao invés de iniciarem uma ampla campanha e enfrentarem abertamente a
revogacao das leis estaduais antievolucionistas, os lideres fundamentalistas concentraram seus
esforcos em garantir que seus proprios filhos e os filhos de seus correligionarios pudessem ser
educados conforme suas crencas religiosas. A partir de 1960, sob a lideranga do tedlogo
calvinista Rousas John Rushdoony, o lobby em favor do ensino domiciliar fortaleceu-se entre
os fundamentalistas dos EUA, o que fez com que estas familias se sentissem estimuladas a

retirar seus filhos das escolas e, consequentemente, acabassem se isolando ainda mais.

3.4 0 RENASCIMENTO DOS FUNDAMENTALISMOS NA
CONTEMPORANEIDADE

Foi com enorme surpresa que politicos, intelectuais e religiosos liberais de todas
as partes do mundo testemunharam o levante fundamentalista iniciado em meados das
décadas de 1970-1980, o qual marcou o retorno de fundamentalismos dos mais diversos
matizes aos palcos da geopolitica global como forcas impossiveis de serem negligenciadas,

condi¢do que permanece vigente até os dias atuais.

Bl Idem. p. 245.
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Menosprezados e marginalizados desde os anos finais da década de 1920 —
quando o fundamentalismo passou a ser considerado como nada além de um modo de vida
excéntrico adotado por uma minoria inexpressiva, inofensiva e isolada de cristdos atrelados a
uma visao religiosa arcaica —, os fundamentalistas pareciam impotentes para fazer com que a
religido, especialmente a religido entendida e praticada segundo um viés ultraortodoxo e
radicalmente agressivo, voltasse a assumir algum papel relevante na determinagdo dos rumos
da politica ou da cultura.

Entretanto, ao longo das décadas em que esteve fora do proscénio, o
fundamentalismo ndo apenas ganhou for¢a como também rompeu os limites do
protestantismo estadunidense, fazendo-se presente em praticamente todas as outras grandes
religides: judaismo, confucionismo, islamismo, hinduismo, budismo e sikhismo. Prova disso
pode ser observada em acontecimentos como o assassinato de Yitzhak Rabin e Anwar Sadat,
a revolu¢do iraniana, a ascensao do regime Taliba no Afeganistdo, o estado de beligerancia e
animosidade continua entre arabes e israclenses desde a criacdo de Israel, os atentados
suicidas as torres gémeas do World Trade Center em 11 de setembro de 2001 e o surgimento,
em anos recentes, do autoproclamado Estado Islamico em partes do territério da Siria e do
Iraque.

Longe de terem se conformado com a derrota humilhante que se seguiu ao
julgamento de Scopes, os fundamentalistas protestantes dos EUA vinham se preparando para
a guerra com 0dio e ressentimento ainda mais intensificados no interior de seus respectivos
nichos culturais. No entanto, nas décadas finais do século XX eles ndo eram mais 0s Unicos.
O medo e a revolta ante o vazio existencial e a dissolu¢do generalizada dos canones
valorativos provocados pelo niilismo também despertaram reagdes agressivas em radicais
religiosos de outras denominagdes.

Ao final da década de 70, grupos de fanaticos religiosos do mundo todo sentiam-
se prontos e encorajados para levar as vias de fato suas reagdes contra o predominio do
paradigma iluminista que preconizava o Estado secular e relegava a pratica da religido a um
ambito privado e, portanto, desprovido de poder politico. A insatisfagdo com seus respectivos
contextos politicos, sociais, juridicos, culturais e também econdmicos fez com que
fundamentalistas dos mais diversos credos chegassem a conclusdo que a raiz de seus
problemas se encontrava no abandono das verdades religiosas, tornadas obsoletas pelo
desencantamento do mundo, e enxergassem a solugdo no retorno a uma Era de Ouro
idealizada do passado, na qual a obediéncia estrita, literal e inegociavel a certos ditames

religiosos balizaria todos os ambitos da vida e garantia a felicidade de todos. A efetivagdo
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deste ideal fantasioso, todavia, exigia a intervenc¢do direta e incisiva destes radicais no campo
da politica.

Uma série de acontecimentos de natureza social, cultural e econémica ocorridos
nesta época — tais como os protestos e agitagdes estudantis em varios paises do mundo
durante o ano de 1968, o crescimento da insatisfacdo da opinido publica dos EUA com a
Guerra do Vietnd, a crise do petroleo de 1973, a desocupagdo israelense da peninsula do
Sinai, a pobreza dos paises do Oriente Médio e a subserviéncia de seus respectivos
governantes as poténcias estrangeiras — foram interpretados por fundamentalistas judeus,
mugulmanos e cristdos como sinais inegaveis da insatisfacdo divina, como catastrofes
decorrentes do abandono dos mandamentos religiosos, o que, a seus olhos, confirmava o
fracasso dos modelos de politica secular.

Apoiados em interpretacoes literalistas de seus respectivos textos religiosos,
numerosos grupos fundamentalistas acreditavam ser possivel a reinstauracdo, na
contemporaneidade, de formagdes sociais e politicas idénticas as mencionadas nas narrativas
mitico-religiosas de séculos atrds — como se estas fossem um programa de agdo pratica capaz
de resolver, sem maiores dificuldades, todos os problemas do presente. Objetivando fazer com
que estes designios divinos voltassem a ser observados em seus respectivos paises, eles entao
passaram a se mobilizar para assumirem o controle do poder politico.

A guerra dos fundamentalistas contra a modernidade e seus principios basilares —
“uma preferéncia pela racionalidade secular, a ado¢do de uma tolerancia religiosa com as

respectivas tendéncias para o relativismo e o individualismo™'*

— havia sido primeiramente
declarada por cristdos estadunidenses na virada do século XIX para o XX e agora recebia
reforcos com novas levas de religiosos radicais. Apesar das diferencas, ndo raro
inconciliaveis, entre suas interpretagdes dos textos sagrados, seus respectivos contextos
culturais de origem e seus objetivos especificos, todos eles estavam igualmente dispostos a
langarem mao de todos os recursos a sua disposi¢do para combaterem a modernidade, o que
significou — e ainda significa — empregar até mesmo as “armas” do proprio inimigo, tais
como as mais avangadas tecnologias de transporte, de comunicacdo e, lamentavelmente,

também as tecnologias bélicas.

2 MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms Observed. Chicago/Londres: The
University of Chicago Press, 1991. Introdugao, p.vii.
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Embora a existéncia de fendmenos com caracteristicas fundamentalistas possa ser
observada no interior de praticamente todas as grandes religides, nosso enfoque neste trabalho
ird se concentrar apenas nos ambitos especificos do fundamentalismo cristdo, judaico e
islamico e de seus desdobramentos. Entendemos que as limitagcdes de tempo e de espaco da
presente pesquisa inviabilizariam uma abordagem suficientemente exaustiva de todas as
diferentes modalidades de fundamentalismos religiosos, visto que tal empreitada resultaria
numa descri¢do simplificada e demasiadamente superficial.

E preciso, naturalmente, fazer jus ao impacto nem um pouco desprezivel de
ocorréncias politicas diretamente derivadas de outras vertentes de fundamentalismos, como
por exemplo o assassinato de Mahatma Gandhi por fundamentalistas hindus e o assassinato de
Indira Gandhi por fanaticos sikhs. Todavia, ante a necessidade inevitavel de realizar cortes,
nossa op¢ao por abordar os fundamentalismos no cristianismo, islamismo e judaismo se
justifica ndo apenas devido a maior proximidade tematica destes trés contextos religiosos com
o pensamento de Nietzsche, mas também pelo fato de que os acontecimentos politicos, sociais
e culturais decorrentes das agdes de fundamentalistas destes trés credos foram os que mais
diretamente influenciaram o contexto geopolitico, cultural e social do Ocidente.

Entretanto, mesmo restringindo-se nosso ambito de investigagdo as trés principais
religides monoteistas do Ocidente, ainda assim o volume de acontecimentos diretamente
relacionados aos levantes fundamentalistas nos anos p6s-1970 seria demasiadamente extenso
para ser aqui descrito e analisado em pormenores. Em vista deste fato e considerando-se
também que esta pesquisa nao se propoe a fazer apenas uma historiografia desses fendmenos,
nossa abordagem dos fundamentalismos contemporaneos estara focada menos em descrever o
decurso dos acontecimentos e mais em identificar quais as caracteristicas comuns a estes
fendmenos, para que entdo possamos avaliar a possibilidade de interpreta-las a luz das
reflexdes nietzscheanas. Um aprofundamento mais detalhado em circunstancias historicas
especificas s6 sera realizado na medida em que isto se fizer necessario para identificar e

compreender certas caracteristicas subjacentes a uma determinada ocorréncia.

3.4.1 - O FUNDAMENTALISMO ISLAMICO

Apesar do fundamentalismo ter se originado num bergo cristdo, foi na cultura
islamica que ele veio a se manifestar de maneira mais estrondosa cerca de cinquenta anos
depois da sua primeira grande derrota nos palcos dos EUA, dando inicio a presente era de

fundamentalismos, iniciada em meados de 1970 e que se mantém vigente até os dias atuais.
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O inicio desta segunda série de levantes fundamentalistas da contemporaneidade
foi assinalado por dois eventos diretamente ligados ao islamismo sunita e xiita. O primeiro
deles foi a revolugdo iraniana de 1979, a qual derrubou o governo secular do Xa Reza Pahlevi,
substituindo-o por um regime teocratico inspirado diretamente no islamismo xiita, sob o
comando do Aiatold Khomeini. Dois anos depois, fundamentalistas mugulmanos sunitas
viriam a assassinar o entdo presidente do Egito Anwar Al Sadat em retaliacdo pela sua
aquiescéncia em participar de dois acordos de paz com Israel — os Acordos de Camp David
—, que haviam sido mediados pelos EUA em 1978-1979.

As raizes da revolta de determinados grupos islamicos contra os valores politicos,
culturais e sociais do Ocidente — incluindo o repadio pelos modelos seculares de
administracao publica — remontam a época do desmembramento do Império Otomano ao
término da I Guerra Mundial, a qual encerrou o longo declinio do dominio de uma autoridade
islamica unificada sobre o Oriente Médio e que foi imediatamente acompanhada pela
intensificacdo das intervengdes das poténcias da Europa e dos EUA nas nacdes arabes recém-
formadas. Durante praticamente toda a primeira metade do século XX, paises como Siria,
Libano, Egito, Palestina, Iraque e Jordania viram-se rebaixados, cultural e economicamente,
ao status de “nagdes de segunda categoria” sob o controle politico e econdmico de paises
europeus ou dos EUA, que ai interferiam em maior ou menor grau com vistas a garantir o
controle da exploracao dos valiosos recursos naturais da regido.

Nesse contexto de dominagdo estrangeira, a cultura e as tradi¢cdes proprias da
civilizagdo islamica passaram a ser rotuladas, nos discursos dos mandatérios estrangeiros,
como nada além de um amontoado de costumes retrogrados, verdadeiros entraves ao
“progresso” e ao “desenvolvimento”, os quais, naturalmente, eram entendidos conforme os
padrdes ocidentais. A propria condicdo econOmica, militar e politicamente subalterna das
nacodes do Oriente Médio frente a soberania das poténcias como a Inglaterra, a Franga ou dos
EUA era invocada em comprova¢ao deste discurso. O desprezo e a humilhagdo que os povos
arabes e persas eram obrigados a enfrentar perante as elites estrangeiras se somavam aos
sofrimentos decorrentes de uma pobreza brutal que afligia a imensa maioria da populagdo, a
qual se contrapunha o luxo e a ostentagdo de uma pequena elite nativa, diretamente
subordinada, por sua vez, a uma elite estrangeira ainda menor e mais rica, que efetivamente
exercia o poder.

Além de ser estimulada pelas dificuldades econdmicas e pela discriminagdo
cultural enfrentadas pela maioria da populagdo dos paises arabes ante a hegemonia

estrangeira, a insatisfacdo de grupos ultraortodoxos em relacdo aos valores da modernidade
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secularizada foi intensificada de maneira decisiva pelas iniciativas de moderniza¢ao da
administragdo publica e pela imposicdo forcada de uma cultura claramente secularizada —
distanciada, portanto, do islamismo — as quais foram levadas a cabo no Egito durante os anos
do governo de Gamal Nasser (1956-1970) e no Ira com Reza X4 (1925-1941) e depois com
seu filho, Reza Pahlevi (1941-1979). Estas iniciativas de modernizagdo secular em moldes
ocidentais levadas a cabo por governantes locais foram acontecimentos determinantes para o
surgimento de fundamentalismos tanto entre os sunitas egipcios como entre os Xxiitas
iranianos.

O fato de que estes paises se encontravam submetidos a um jugo estrangeiro que
desvalorizava sua cultura e tradigdes proprias nao seria, por si so, suficiente para fomentar o
surgimento de fundamentalismos. Por mais que as massas sofressem com a pobreza e que as
elites britanicas, francesas, etc. desprezassem abertamente a cultura islamica, 1sso ndo impedia
que as comunidades de mugulmanos tradicionalistas continuassem a viver e praticar sua
religido do modo como preferissem. Todavia, quando a bandeira da modernizacao secularista
passou a ser sustentada pelos proprios governos locais, a ordem legal e religiosa mugulmana,
bem como as principais instituicdes que a sustentavam, passaram a sofrer a interferéncia
direta do Estado — o que incluiu, por exemplo, a prisdo e o silenciamento de lideres
religiosos de oposicdo e também a proibi¢do ou discriminacdo social do uso do vestuario
mugculmano tradicional, principalmente entre as mulheres.

Estas tentativas de modernizagdo em moldes ocidentais impingidas aos egipcios e
iranianos pelos seus proprios governos nativos foram consideradas pelos grupos mais
diretamente ligados aos setores religiosos destes dois paises como verdadeiros ataques com o
objetivo de destruir o islamismo. Aos olhos destes mugulmanos, a acentuada diminui¢ao do
poder das institui¢des religiosas, decorrente das acdes de Nasser e de Reza Pahlevi, contribuia
diretamente para o empoderamento das ideologias estrangeiras que haviam se infiltrado nas
nacgdes arabes, o que trazia consigo o solapamento dos valores mais caros sobre os quais estas

sociedades se constituiram.

No Egito o islamismo sofreu ataque ideologico durante toda a década de 1960.
Nasser estava no auge da popularidade e queria uma '"revolugdo cultural" e a
implantacdo do que denominou “socialismo cientifico”. Na constituicdo de maio de
1962 reinterpretou a historia a partir de uma perspectiva socialista, “provando” que
o capitalismo e a monarquia haviam falhado e que so6 o socialismo conduziria ao
“progresso”, definido como independéncia, produtividade e industrializagdo. Para o
regime a religido era irremediavelmente obsoleta. Depois que destruiu a Sociedade
dos Irmdos Mugulmanos, Nasser abandonou a velha retérica islamica. Em 1961
criticou os ulemas por seu covarde apego a estudos medievais e pela “atitude
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defensiva, reservada e rigida” da Azhar, que a impossibilitava de “adaptar-se a

época contemporanea”.'”

Os xiitas iranianos também sofreram mais uma agressdo secularista quando o xa
Muhammad Reza Pahlevi anunciou sua Revolu¢do Branca, em 1962. Tratava-se de
implantar o capitalismo de Estado, conceder aos trabalhadores maior participacao
nos lucros, abolir formas semifeudais de distribuicdo de terras e promover a
instru¢do. Em alguns pontos o programa teve sucesso. Os projetos industriais,
agricolas e sociais eram grandiosos, ¢ a década de 1960 assistiu a um consideravel
aumento do Produto Nacional Bruto. (...) Mas ja nessa época observadores atentos
percebiam a insuficiéncia das reformas, que beneficiavam os ricos, concentravam-se
nas cidades e ignoravam a populagdo rural. Ao invés de aplicar com eficiéncia os
lucros do petroleo e do gas natural, o governo os esbanjava em projetos ostentosos e
em tecnologia militar de ponta. Assim, as estruturas basicas da sociedade
permaneciam intactas e um abismo ainda maior separava os ricos ocidentalizados e
os pobres tradicionais, abandonados ao ethos agrario.'**

N

A semelhanga do que ocorreu com os protestantes dos EUA, acuados diante do
evolucionismo e da exegese historico-critica, a maioria dos mugulmanos egipcios e iranianos
também se sentiu profundamente desorientada com as rdpidas mudangas que vinham
ocorrendo nesses paises durante as décadas de 1950-1960. A histéria estava prestes a se
repetir: o vazio niilista batia a porta dos mugulmanos e os frutos amargos do fundamentalismo

viriam novamente a florescer, desta vez entre sunitas e xiitas.

A vasta maioria dos iranianos experimentavam uma das emo¢des humanas mais
perturbadoras. O mundo que conheciam se tornara estranho; era o mesmo de sempre
e ndo era o mesmo de sempre, como um amigo intimo cujas aparéncia e
personalidade se desfiguraram em func¢do de uma doenca. Quando o mundo que
conhecem muda tdo rapidamente como o Ira na década de 1960, homens e mulheres
passam a sentir-se estrangeiros em sua propria terra. Cada vez mais um numero
preocupante de iranianos se dava conta de que ndo estava a vontade em lugar
nenhum. A crise de 1953 provocara em muitos deles uma corrosiva sensagdo de
derrota e humilhagdo frente a comunidade internacional. Quem recebera uma
educagdo ocidental via-se afastado dos pais e da familia, preso entre dois mundos e
desconfortavel em ambos. A vida parecia sem sentido.'*

Nao ¢ possivel falar da emergéncia do fundamentalismo entre os mugulmanos
sunitas sem mencionar o nome de Sayyid Qutb, professor e literato egipcio que, durante os

primeiros anos da década de 50, assumiu um papel de destaque na Irmandade Mugulmana,

133 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 267-268. Os ulemas (em éarabe: eruditos) sdo os guardides das tradi¢des
juridicas e religiosas entre os mugulmanos sunitas e xiitas. A referéncia a “Azhar” refere-se aos estudiosos
mugulmanos da universidade de al-Azhar, no Cairo, um dos mais importantes centros de estudo do islamismo
sunita em todo o mundo.

B4 1dem, p. 277.

133 Idem, p. 278. A mencionada crise de 1953 refere-se a Operagdo Ajax, um golpe de estado levado a cabo pelas
agéncias de inteligéncia dos EUA e do Reino Unido (CIA e MI6) que depds o primeiro ministro Mohammed
Mossadegh e transformou o Ird numa autocracia sob o controle direto de Reza Pahlevi, que passou a governar
com forte apoio dos EUA. O golpe foi motivado quando Mossadegh, apoiado por decisdo unanime do
parlamento iraniano, nacionalizou a Anglo-Iranian Oil Company em 1951. Esta gigante do petroleo britanica —
que em 1954 passaria a se chamar BP “British Petroleum” — detinha o monopo6lio sobre todas as atividades
petroliferas no Ird, incluindo o controle do complexo petroquimico de Abadan, que dispunha, na época, da maior
refinaria de petréleo do mundo.
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uma organizacdo religiosa reformista fundada em 1928 pelo professor egipcio Hassan al-

. .. A . . 1136
Banna que combinava proselitismo com assisténcia social.

Qutb e as demais liderancas da
Irmandade apoiaram Gamal Nasser durante o golpe que derrubou a monarquia em 1952.
Pouco tempo depois, porém, romperam com o novo regime devido ao ndo cumprimento das
expectativas da Irmandade de que Nasser viesse a instaurar um governo isldmico no Egito.
Dois anos depois, a oposi¢do da Irmandade culminou num atentado a bomba contra Nasser,
de cuja organizagdo Qutb também participou, o qual redundou em fracasso.

A retaliacdo do governo Nasser contra a Irmandade Muculmana foi cruel e
implacével. Centenas de membros foram violentamente perseguidos, presos, torturados e
mortos em todo o Egito.*” Depois de ter sido preso em 1954, Qutb passou o resto da vida na
cadeia, onde sofreu privagdes, foi torturado e pode testemunhar de perto toda a viruléncia e
rigor da repressao do nasserismo contra seus fiéis irmaos mugulmanos. Foi condenado a
morte e enforcado em 1966, ndo sem antes escrever Ma alim fi al-Tarig — “Marcagdes ao
longo do caminho” em tradug¢do literal — uma obra de enorme influéncia entre mugulmanos
sunitas, que serviu e ainda serve como inspiragdo para a organizagdo de grupos
fundamentalistas em todo o mundo.

Redigido por Qutb durante os anos em que esteve na prisao, o livio Marcagoes
pode ser apontado como o principal marco tedrico que influenciou o surgimento, a
constituigdo doutrindria, a organizacdo interna e o modus operandi de grupos

138

fundamentalistas em todo o mundo sunita. ”> O contetdo da obra pode ser dividido em trés

% A Sociedade dos Irmidos Mugulmanos (ou Irmandade Mugulmana) tinha por base um programa com seis
pontos principais: “(1) interpretagdo do Alcorfio no espirito da época; (2) unidade das nagdes islamicas; (3)
melhoria do padrdo de vida e conquista de justica e ordem social; (4) combate ao analfabetismo e a pobreza (5)
emancipacao do dominio estrangeiro; (6) promogdo da paz e da fraternidade islamicas no muindo.” (p. 252). Em
apenas duas décadas, al-Banna e seus irmdos haviam conseguido criar no Egito “uma contracultura muito bem-
sucedida” (p. 253) que incluia mesquitas, escolas infantis e para adultos, clinicas, hospitais, grupos de escoteiros,
sindicatos e até mesmo “fabricas, graficas, tecelagens, firmas de constru¢do e engenharia” (p. 253). Tudo
gerenciado por “um sistema eficiente e moderno, constantemente sujeito a revisdo e avaliagdao” (p. 252). Ao
longo do século XX, a Irmandade se expandiria para outros paises arabes, dando origem a partidos politicos,
instituicdes de assisténcia social, empresas e também grupos armados (a primeira faccdo armada secreta foi
formada em 1943 e agia fora da autoridade de al-Banna, buscando combater e sabotar o dominio britanico no
Egito). Apesar de atualmente a Irmandade ser considerada uma organizagdo terrorista no Egito e em outros
paises arabes, Armstrong enfatiza que al-Banna era “avesso a violéncia e ao radicalismo” e “visava basicamente
a reforma fundamental da sociedade mugulmana, abalada pela experiéncia colonial e apartada de suas raizes” (p,
252). “Os Irmaos queriam um estado governado de acordo com a lei mugulmana, mas achavam que este objetivo
so poderia ser alcangado no longo prazo, com métodos pacificos e legais” ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p.
325.

37 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 257.

138 No que diz respeito 4 nossa afirmagio de que o marco inicial do surgimento do fundamentalismo islamico
sunita estaria situado em meados da década de 1960, com a publicagdo de Marcagdes por Qutb, e ndo em 1928
com a criacdo da Irmandade Mugulmana, destacamos que ndo ha consenso entre os estudiosos quanto ao carater
fundamentalista ou ndo da Irmandade Mugulmana. No livro Confironto de Fundamentalismos, Tariq Ali pinta a
Irmandade com tracos claramente fundamentalistas. Segundo o autor, Hassan al-Banna “(...) ficara
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nucleos principais. Em primeiro lugar, Qutb condena todo o establishment mugulmano de sua
época, afirmando que a pureza do verdadeiro islamismo fora perdida devido ao abandono, por
parte de todos os autointitulados mugulmanos, da obediéncia a legislacao islamica tradicional
— a xaria. Além disso, todas as tentativas de implantacao de ideologias ocidentais em paises
arabes (como o nacionalismo, o comunismo ou a democracia, por exemplo) tinham resultado
apenas em degeneragdo moral, sofrimento para as populagdes arabes e regimes politicos
injustos, visto que, enquanto a xaria ¢ divina, tais ideologias ndo passariam de meras criagdes
humanas.

Para Qutb, a xaria era muito mais do que um codigo de direito islamico. Ela era o
legado mais puro e perfeito que Ala deixou para a humanidade. Enquanto tal, a xaria seria ndo
apenas suficiente para arbitrar e resolver todos os conflitos oriundos das atividades humanas,
mas também representaria a unica garantia infalivel para a felicidade e para a realizacao de
toda a humanidade. Obedecer a xaria seria, portanto, a Unica atitude realmente necessaria e
indispensavel a todo ser humano. A jurisprudéncia isldmica era a verdadeira esséncia do

modo de vida dos mugulmanos e deveria ser estendida para todos os nao-mugulmanos.

extremamente perturbado com a constituigdo secular que foi adotada pelo Egito em 1923, e a aboli¢do do
califado um ano depois foi um epilogo inaceitavel. Isso levou-o a se decidir contra a modernidade e seus males.
(-..) Em 1928 fundou a Irmandade Mugulmana para propagar reformas morais e politicas através da educacdo e
da propaganda. O carater da nova organizacao era claro desde o manifesto de fundacao. Ele sugeria uma volta a
politica do século VII: “Deus é o nosso proposito, o Profeta o nosso lider, o Alcorao nossa constitui¢do, o Jihad o
nosso caminho e morrer pela causa de Deus nosso objetivo supremo.” ALI, Tariq. Confronto de
Fundamentalismos. Cruzadas, Jihads e Modernidade. Trad. Alves Calado. Rio de Janeiro — RJ: Record, 2002. p.
140. Ja Karen Armstrong, por outro lado, enfatiza a postura reformista e moderada da Irmandade, bem como o
pacifismo de al-Banna, afirmando que o expressivo crescimento da Irmandade (de 800 membros em 1936 para
200 mil em 1938 e mais de 2 milhdes em 1948 — Cf. EL-AWAISI, Abd Al-Fattah Muhammad. The Muslim
Brothers and the Palestine Question. 1928-1947, Londres: Tauris Academic Studies, 1998. p. 98.), “(...)
demonstrava também que o islamismo podia ser progressista. A Sociedade ndo retomou servilmente as praticas
do século VII. Os Irmédos eram extremamente criticos em relagdo aos wahabis da Arabia Saudita e condenavam
suas interpretacdes literalistas da lei islamica, que incluiam cortar as maos dos ladrdes ou apedrejar as adulteras.
(...) De modo geral estavam em sintonia com sua época: achavam que os governantes deviam ser eleitos (como
no inicio da historia mugulmana) e, conforme recomendavam os califas rashidun (“corretos”), tinham que
prestar contas a populacdo e ndo tomar medidas ditatoriais. No entanto Banna sempre considerou prematura
qualquer discussao sobre um possivel Estado islamico, pois ainda havia muito por fazer. S6 queria que o Egito
tivesse liberdade para criar seu Estado islamico; os soviéticos optaram pelo comunismo e o Ocidente escolhera a
democracia; os paises de maioria mugulmana deviam ter o direito de construir seu regime em conformidade com
os principios do Islad se e quando o desejassem. ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 253-254. Nessa controvérsia,
alinhamo-nos com a posi¢do de Armstrong devido ao fato de que o carater sectario, violento e intolerante em
relacdo a alteridade — insito a todos os fundamentalismos — estd inconteste apenas no pensamento de Qutb. A
coexisténcia pacifica entre mugulmanos e ndo-mugulmanos ou qualquer forma de negociagdo com vistas a uma
transicao politica sdo rejeitadas por Qutb em favor de um programa pratico para a criagdo de um Estado Isldmico
a partir do emprego deliberado da violéncia. Sua doutrina evidencia um repudio a cultura, aos valores, a
sociedade e a politica ocidentais, consideradas toxicas e anti-isldmicas, e incentiva seus seguidores a uma atitude
belicosa ante seus respectivos representantes e instituigdes. Nesse sentido, consideramos al-Banna e a Irmandade
como precursores que, sem duvida, contribuiram para a formagao de Qutb, mas que ndo seriam propriamente
fundamentalistas.
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A pureza e perfeicio da lei revelada diretamente por Ala contrapde-se a
imperfeicdo profana da “jahiliyyah” — termo presente no Alcordo em referéncia a condigao
culturalmente primitiva e inferior das tribos arabes no periodo pré-islamico. Qutb retira-o de
seu contexto original, equiparando a condi¢cdo de todo o mundo ndo-islamico e de todas as
sociedades arabes da sua época com a jahiliyyah. A cultura secular ocidental era inimiga do
verdadeiro islamismo pois significava uma revolta contra Deus, uma rebelido consciente que
buscava colocar um principio laico, humano e imperfeito no lugar da legislacao divina. “O
nacionalismo (que erige o Estado em valor supremo), o comunismo (que ¢ ateu) e¢ a
democracia (na qual o povo usurpa o poder de Deus) constituem manifestagdes de jahiliyyah,
que adora a humanidade em vez da divindade”."*® Para Qutb, as influéncias nocivas da cultura
ocidental precisavam ser completamente expurgadas das sociedades mugulmanas, pois foi o
seu gradual advento nos paises arabes que fez com que eles retrocedessem politica, social e
culturalmente a condi¢do de jahiliyyah. Para essa tarefa, seria necessario que os mugulmanos

verdadeiramente fiéis se mobilizassem.

Na década de 1960 Qutb estava convencido de que os valores negativos e a
crueldade da jahiliyyah haviam contaminado também o mundo mugulmano. Apesar
de publicamente professar o islamismo, um governante como Nasser demonstrava,
com palavras e atos, que na verdade era apodstata. Os fiéis tinham a obrigagdo de
derruba-lo."*

A segunda parte da obra, decorrente da primeira, afirma que, diante da irrefutavel
perfei¢do e do carater divino do direito isldmico, torna-se entdo impossivel dissociar a religido
da politica. Como bom discipulo da Irmandade Mugulmana, Qutb insiste que o verdadeiro
islamismo s6 poderia vir a ser vivenciado no interior de um Estado Islamico, isto €, um estado
no qual a xaria prevalecesse como a Unica e suprema fonte de todo o direito.

Por fim, Qutb descreve qual deveria ser a ordem das etapas a serem seguidas ao
longo do processo — ou das “marcagdes” a serem trilhadas “ao longo do caminho” — que
conduz a transformag¢ao de um Estado secular em um Estado islamico. Nesta descri¢cao, Qutb
apropria-se do discurso mitico do islamismo e busca atualiza-lo para seu contexto presente,
interpretando a trajetoria do profeta Maomé no século VII como um guia para a acdo pratica
no presente.

O processo de criacao de um Estado islamico foi concebido por Qutb segundo as
diferentes etapas que, no seu entender, caracterizaram a luta e a posterior vitoria de Maomé e

de seus seguidores contra as tribos arabes do periodo pré-islamico. Esta tarefa seria realizada

139 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p 273-274.
0 dem, p. 272.
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mediante a acdo de uma elite de verdadeiros fiéis dispostos a suportar toda espécie de
sacrificios em nome da substituicdo da jahiliyyah por um governo mugulmano. A pureza da
formagdo moral e religiosa desta vanguarda de discipulos exigiria que eles permanecessem
apartados de toda a cultura profana e, portanto, da vida em sociedade, para evitar que se
contaminassem com a visdo de mundo e com os valores mundanos.

O tnico tipo de contato entre os verdadeiros seguidores da xaria e o restante do
mundo profano deveria ocorrer nas agdes de pregacao religiosa, as quais tinham por objetivo
propagandear os principios da correta fé islamica e conquistar novos adeptos. Uma vez que a
vanguarda religiosa estivesse suficientemente numerosa e fortalecida, a proxima etapa da
transformagao teria entdo seu inicio, objetivando a conquista do poder politico.

Qutb enfatiza uma compreensdo da palavra jihad como a luta fisica contra todos
os inimigos do islamismo, destacando que o uso da forga para derrubar governos, atacar
sociedades e destruir instituicdes ndo-islamicas estaria justificado pelo fato de que o objetivo
maior — a institui¢do de um Estado Isldmico — seria, no seu entender, a Unica garantia
possivel de prosperidade, felicidade, redencdo e justi¢a social para todos. Além disso, a
violéncia seria necessaria porque ¢ natural esperar que os lideres politicos e/ou religiosos das
sociedades profanas jamais aceitariam abdicar gratuitamente de seus poderes.

Acompanhando de perto a analise desenvolvida por Armstrong sobre a obra de
Qutb, entendemos que os motivos que o teriam levado a obscurecer a inegavel mensagem de

tolerancia religiosa veiculada pelo Alcordo,'"!

condenando de maneira implacavel e
irreversivel toda cultura, politica e sociedade nao-islamicas, estariam diretamente
relacionados ndo somente com a insatisfacdo e com a desorientacdo existencial causadas pela
condicdo sociopolitica e cultural do Egito de sua época, mas também com o impacto do
trauma vivenciado durante os anos em que esteve na prisao, onde foi forcado a testemunhar e

sofrer a opressao, a violéncia, a auséncia de liberdade, a tortura e por fim a morte.

1" As biografias tradicionais deixam claro que (...) Maomé conquistou a vitoria nio com a espada, ¢ sim com a
engenhosa tatica da ndo-violéncia. O Alcordo condena a guerra em geral e permite apenas a de autodefesa.
Opde-se firmemente ao uso da for¢a em questdes religiosas. Tem uma visdo inclusiva; reconhece a validade de
toda religido corretamente orientada e enaltece todos os grandes profetas do passado. (Cf. p. ex.: a 227 surata,
versiculos 40 a 43). Ao pregar & comunidade pela ultima vez, Maomé recomendou aos fiéis que utilizassem a
religido para compreender os outros, pois somos todos irmios: “O humanos, em verdade, Nos vos criamos de
macho e fémea e vos dividimos em tribos, para reconhecerdes uns aos outros”. (49? surata, versiculo 13) A
ideologia de exclusdo e separacdo contraria essa tolerancia. O Alcordo declara categdrica e enfaticamente: “Nao
ha imposicdo quanto a religido”(2* surata, versiculo 256). Qutb modificou essa declaracdo: s6 podera haver
tolerancia depois da vitéria politica do Isld e da implantagdo de um verdadeiro Estado mugulmano.
ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 276. OBS: as cita¢cdes do Alcordo feitas por Armstrong foram modificadas
conforme a tradugdo brasileira. ALCORAO SAGRADO. Trad. Samir El Hayek. Guarulhos-SP, Federagdo das
Associagoes Mugulmanas do Brasil, s/d.
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A experiéncia existencial do vazio niilista gerado pela perda das antigas
referéncias culturais e valorativas, somada ao descontentamento pelo fracasso das ideologias e
discursos “ocidentais” em promoverem a melhoria das condigdes sociais € econdmicas para as
massas foi, no caso de Qutb, grandemente intensificada tanto com a vivéncia prolongada em
uma condicdo de inseguranca permanente em relagdo a propria integridade fisica como
também com a falta de esperanca de reconquistar a propria liberdade por meios pacificos.
Nesse contexto, ¢ natural esperar que um turbilhdo de perturbagdes como este tenha sido

responsavel pelo nascimento e fortalecimento de um:

(...) medo profundo que esta na propria base da religido fundamentalista. Qutb
experimentara pessoalmente o poder homicida e destrutivo da moderna jahiliyyah.
Nasser se mostrou disposto a abolir o islamismo, e ndo foi o Unico. Ao examinar a
historia Qutb identificou diversos inimigos jahili que apresentavam a mesma
disposicao: pagdos, judeus, cristdos, cruzados, mongodis, comunistas, capitalistas,
sionistas. Agora detectava uma vasta conspiracdo. Com a paranodia do verdadeiro
fundamentalista, via conexdes por toda parte. Imperialistas judeus e cristdos
conspiraram para tirar a Palestina dos arabes; judeus inventaram o capitalismo e o
comunismo; imperialistas judeus e ocidentais conduziram Atatiirk ao poder a fim de
aniquilar o Isld e, como outros Estados mugulmanos nio seguiram o exemplo da
Turquia, apoiaram Nasser. Assim como a maioria das neuroses, esse medo de
conspiracdo era infundado, mas o ser humano dificilmente sustenta opinides
racionais, quando se sente enfrentando grandes obstaculos apenas para sobreviver.'*

Quando se considera a semelhanca inegavel da condicao dos sunitas egipcios
membros da Irmandade Mugulmana a época de Qutb — oprimidos e acossados pelas forcas
de Nasser — com a situa¢do das populacdes sunitas de outras nacdes que se originaram a
partir da divisdo do antigo Império Otomano entre as areas de influéncia das poténcias
europeias — tais como Siria, Palestina, Libano, Jordania e Iraque — e que, desde as ultimas
décadas do século XX até os dias atuais, tem sido acossadas por guerras, intervengdes
estrangeiras, pobreza e falta de perspectivas quanto a mudangas pacificas, ¢ de se esperar que
as ideias radicais de Qutb viessem a ultrapassar rapidamente as fronteiras do Egito rumo a

outros campos férteis para o surgimento de grupos fundamentalistas sunitas.

(...) Sua exposig@o [a exposi¢do de Qutb — JPSVB] do programa do Profeta tinha
tudo que uma ideologia exigia. Era simples, identificava o inimigo e indicava o
jamaah que regeneraria a sociedade. Para muitos muculmanos, transtornados com a
fragmentacdo e a reorientacdo de sua sociedade, a ideologia de Qutb traduzia os
aspectos cruciais do ethos moderno para um idioma isldmico que eles conseguiam
compreender. Certamente esses mugulmanos ndo achavam libertadora nem
fortalecedora a "independéncia" concedida pelos ingleses [aos egipcios — JPSVB]. A
catastrofica derrota do Egito na Guerra dos Seis Dias, em junho de 1967,
desacreditara para muita gente as ideologias seculares do nasserismo, do socialismo

142 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 276. A mengio a Atatiirk refere-se a Mustafa Kemal Atatiirk, militar turco
que, apos a primeira guerra mundial, liderou a guerra pela independéncia da Turquia e tornou-se presidente deste
pais de 1921 até sua morte, em 1938. Seu governo foi caracterizado por inimeras reformas no sistema politico,
educacional e administrativo com o objetivo de minorar as influéncias da cultura islamica, criando um Estado
laico e moderno, o que provocou forte oposi¢do por parte das camadas religiosas mais ortodoxas da sociedade.
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e do nacionalismo. Em todo o Oriente Médio ocorreu uma revivescéncia religiosa e

um numero significativo de mugulmanos encontraria inspiracdo na ideologia de
143
Qutb.

Apos a morte de Nasser em 1970, varios grupos fundamentalistas sunitas
encontraram condi¢des favoraveis para se consolidarem no Egito devido a postura mais
leniente de seu sucessor, Anwar al-Sadat, em relacdo a militancia religiosa. Em seus primeiros
anos de governo, Sadat libertou varios militantes encarcerados por Nasser e voltou a permitir
que a Irmandade Mucgulmana atuasse no pais, ainda que com algumas restricdes. Todavia, os
anos de repressdo implacavel e o sofrimento nos carceres haviam deixado marcas profundas
entre os sobreviventes do nasserismo. Nao demorou muito para que alguns dentre estes velhos
militantes comegassem a colocar em pratica as “marcagdes” idealizadas por Qutb, formando
pequenos enclaves de religiosos radicais em meio a “sociedade profana” e buscando cooptar
as novas geragdes de mugulmanos em preparacao para a violenta conquista do poder. Entre os
diversos grupos fundamentalistas surgidos no periodo pos-Nasser incluia-se o Jihad Islamica
Egipcia, criado em meados de 1978 e que tinha entre seus membros Khalid Islambouli, um
tenente do exército egipcio que, sob as ordens de seus lideres radicais, assassinou Sadat em
1981.

O estopim que deflagrou a violenta reacdo da Jihad Islamica Egipcia contra Sadat
foi a sua participacdo nos Acordos de Camp David. Mediados pelo presidente dos EUA
Jimmy Carter, os dois acordos selaram a paz entre Israel e Egito, garantindo ndo apenas a
devolucao da Peninsula do Sinai — a qual havia sido ocupada pelos israelenses desde o fim
da Guerra dos Seis Dias, em 1967 — mas também o recebimento, pelos dois paises, de uma
vultosa ajuda militar e econdmica anual dos EUA.

O acordo — que fez com que o Egito se tornasse o primeiro pais arabe a
reconhecer a existéncia de Israel — foi veementemente condenado por grupos
fundamentalistas islamicos em todo o mundo &rabe,'** que viram nele um sinal do
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“entreguismo” de Sadat em relagdo aos interesses anti-islamicos do “Ocidente” ™ (EUA e

3 Idem, p. 275-276. O grifo é nosso. O termo jamaah remonta ao primeiro grupo de seguidores de Maomé em
suas conquistas e significa um grupo de individuos dispostos a executar a ordem divina e substituir a jahiliyyah
por uma sociedade justa e igualitaria, que reconhecesse a soberania de Deus como unica.

144 Estes acordos também foram repudiados pelos governos de todas as outras nagdes arabes e pela OLP. Os
lideres politicos arabes viram Camp David como uma agdo egoista do governo egipcio que depunha contra os
interesses da comunidade arabe, em especial do povo palestino. Uma vez que, durante os anos do governo
Nasser, o Egito havia se consolidado como uma lideranga geopolitica regional e dispunha da maior for¢a militar
entre os paises do Oriente Médio, eles esperavam que Sadat assumisse uma postura mais firme com Israel,
exigindo a inclusdo da OLP nas negociacdes para que também a questdo palestina pudesse ser efetivamente
discutida e decidida.

145 Vale ressaltar que, do lado israelense, o acordo foi igualmente repudiado pelo grupo fundamentalista judeu
Gush Emunim. Voltaremos a este tema adiante.
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Israel). Aos olhos dos seguidores de Qutb, isso significava a confirmagdo de que Sadat, apesar
de ndo ter reprimido os militantes islamicos como seu antecessor, era inegavelmente um

representante da jahiliyyah e precisava ser retirado do poder a forga.

Para além da relativa abertura concedida por Sadat aos militantes islamicos no
Egito e também da insatisfagdo gerada pelos acordos de paz entre Egito e Israel, o levante
fundamentalista entre mugulmanos sunitas do Oriente Médio foi grandemente fortalecido pelo
sucesso da Revolugdo Iraniana em 1979, que instaurou uma teocracia xiita no Ird sob o
comando do Aiatola Khomeini e representou o advento de uma configuracao politica e
econdmica inédita num mundo até entdo dividido entre as zonas de influéncia dos EUA e da
URSS.

Apesar de ndo ter sido diretamente impactado pela fragmentacdo do Império
Otomano, o Ird também sofreu os efeitos deletérios de intervengdes estrangeiras durante os
quase quarenta anos em que Reza Pahlevi esteve no poder. Em 1941, no auge da Segunda
Guerra Mundial, o pais foi invadido pelo Reino Unido e pela URSS para, entre outros
motivos, garantir o fornecimento de petrdleo para a economia de guerra dos aliados. Reza
Pahlevi foi entdo colocado no poder como um governante favoravel ao controle estrangeiro.

Sua cumplicidade em relacao aos interesses das poténcias estrangeiras ficou ainda
mais evidente apds a Operacdo Ajax; um golpe de estado orquestrado pela CIA e pelo MI6
que derrubou o primeiro ministro Mohammed Mossadegh em 1953, garantindo os interesses
do Reino Unido nas atividades petroliferas iranianas e fortalecendo enormemente os poderes
do xa.

Como ja foi mencionado anteriormente, a situacao do Ird sob a ingeréncia dos
EUA nao se diferenciava essencialmente dos outros paises arabes do Oriente Médio nos anos
que se seguiram a primeira guerra mundial. Tratava-se de uma sociedade claramente dividida
entre uma pequena elite rica pro-ocidente, que desprezava as tradi¢des e a cultura islamica e
vivia a sombra dos representantes das grandes companhias estrangeiras, os quais, por sua vez,
influenciavam diretamente a cipula do poder no pais e, de outro lado, uma enorme massa de
trabalhadores vivendo na pobreza e negligenciados pelo governo.

Além disso, a mesma mentalidade secularista e modernizadora de Nasser era
compartilhada por Reza Pahlevi, que, apds a revolucao branca de 1962, passou a fazer largo

emprego de sua policia secreta, a SAVAK, para reprimir violentamente toda forma de
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oposi¢do, o que criou um clima de terror generalizado entre a populacdo. ™ Nessa época,
entre as poucas vozes que ousaram se levantar de maneira decidida contra o governo do x4,
um professor de filosofia e historia islamica comecou a ganhar destaque. Seu nome era

Ruhollah Khomeini.

No comego da década de 1960 o curso de ética islamica, ministrado pelo aiatola
Khomeini na madrasah Fayziyah de Qum, atraia um nimero crescente de alunos.
Durante a aula Khomeini costumava deixar a catedra, sentar-se no chao, ao lado dos
estudantes, e “inoficialmente”, por assim dizer, criticar o governo. Mas em 1963,
mantendo-se na catedra, em sua condicdo oficial, deu inicio a um ataque continuo e
direto contra o x4, ao qual retratava como inimigo do Ird. Numa época em que
ninguém ousava falar mal do regime, Khomeini protestava contra a crueldade e a
injustica do governo, a dissolugdo inconstitucional da Majlis [Assembléia
representativa do Ird — JPSVB], a tortura, a supressdo de toda a oposicdo, a
subserviéncia aos Estados Unidos e o apoio de Israel, pais que desalojara os
palestinos. Particularmente preocupado com a situagédo dos pobres, recomendava ao
xa que saisse de seu espléndido palacio e visitasse os casebres da parte sul de Teera.
Consta que certa vez, segurando o Alcordo numa das méos e a Constituicdo de 1906
na outra, acusou o soberano de quebrar seu juramento de defender esses dois textos.
A reagdo foi rapida e inevitavel. Em 22 de marco de 1963 (...), a Savak investiu
contra a madrasah, matando varios estudantes, e prendeu Khomeini. 147

A coragem de Khomeini em continuar a se manifestar publicamente contra o
regime do x4 mesmo apds ter sido preso duas vezes pela SAVAK, somada a brutal repressao
do governo iraniano contra o publico que acompanhava seus pronunciamentos e também ao
fato de que seu discurso se remetia diretamente a autoridade da tradicdo islamica, ajudaram a
construir a figura de um lider que personificava as insatisfagdes e reivindicagdes das grandes
massas de camponeses pobres, dos religiosos e de todos aqueles que permaneceram excluidos

dos privilégios e benesses proporcionados pela modernizagao do Ira.

Khomeini escapou da execugdo por um triz. O aiatolda Muhammad-Kazim
Shariatmadari (1904-85), um dos mujtahids, salvou-lhe a vida, promovendo-o a
categoria de grande aiatold — mata-lo nessa posicdo seria arriscado demais para o
governo. Libertado pela segunda vez, Khomeini se tornou um hero6i popular. Sua
fotografia onipresente simbolizava a oposig¢do. Seu discurso traduzia a aversdo que
muitos de seus compatriotas sentiam pelo x& e ndo conseguiam expressar. Sua visao
pecava pela habitual parandia fundamentalista. Em seus pronunciamentos ha
constantes referéncias a uma conspiragdo de judeus, cristdos e imperialistas, uma
fantasia verossimil para muitos iranianos, por causa da associagdo da odiada Savak
com a CIA e o Mossad. Uma teologia da raiva. (...) Ao contrario dos outros aiatolas,
Khomeini se dirigia as pessoas comuns numa linguagem simples e pratica, e ndo
num idioma distante e académico. Os ocidentais tendiam a vé-lo como um
retrocesso a Idade Média, mas na verdade boa parte de sua mensagem e de sua

1% 0 x4 comegou sua Revolugdo Branca com a dissolugio da Majlis, certo de que so conseguiria realizar suas
reformas instaurando um regime ditatorial e silenciando a oposigdo. Para isso contava com a Savak, sua policia
secreta, formada em 1957 com a colaboragdo da CIA americana ¢ do Mossad israclense. Os métodos brutais ¢ a
tatica da tortura e da intimidacao utilizados pela Savak suscitavam entre a populagdo a sensa¢ao de ser mantida
prisioneira no proprio pais, com a conivéncia de Israel e dos Estados Unidos. ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p
279.

7 1dem. p. 281. Uma madrasah é uma espécie de seminario mugulmano, onde os alunos estudam disciplinas
religiosas e a xaria.
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ideologia era moderna. Sua oposi¢do ao imperialismo ocidental e seu apoio aos
palestinos, bem como o fato de enderegar-se diretamente ao povo, guardavam
semelhangas com outros movimentos do Terceiro Mundo nessa época.'*®

Durante os 14 anos em que esteve fora do Ira, os discursos e escritos de Khomeini
continuaram a ser contrabandeados para o publico iraniano. Isso contribuiu para que sua
imagem gradualmente fosse ganhando as feicdes de uma espécie de santo revolucionario que
se contrapunha ao x4 e seu terrivel aparato repressivo com a coragem de um martir defensor
da tradigdo islamica, servindo de exemplo e inspiragdo para todos os xiitas.

Foi durante o exilio que Khomeini elaborou sua doutrina para um governo
islamico xiita, exposta no livro Velayat-e fagih — “Governo Islamico” —, publicado em 1970
e contrabandeado logo em seguida para o Ird. Assim como Qutb, Khomeini também defendia
que a unica e exclusiva base para toda a estrutura social e politica da sociedade deveria ser a
xaria, sendo que a implantagdo e o correto exercicio da lei islamica na administragdo publica
deveriam ser coordenados e supervisionados por aqueles que melhor conheciam a
jurisprudéncia islamica, os fagih, estudiosos da xaria.

A partir de outubro de 1977, as greves e os protestos populares — bastante
estimulados pelos discursos de Khomeini — foram se intensificando na capital e em outras
grandes cidades iranianas. A brutalidade com que o governo lidou com os protestos — em
varias ocasides as tropas abriram fogo diretamente contra a populagdo — acabava por
estimular ainda mais a mencionada “teologia da raiva” de Khomeini, o que, por sua vez,
alimentava novos e maiores protestos. Em janeiro de 1979 a situacao politica chegou a um
ponto insustentavel para o governo e Reza Pahlevi decide deixar o pais. Khomeini retornou ao
Ira logo em seguida de maneira triunfante e, ao final deste ano, a revolugdo estava
consumada. Khomeini tornara-se o novo lider supremo da Republica Islamica do Ira,
permanecendo a frente do pais até sua morte, em 1989.

A instauragdo de um governo teocratico no Ird em 1979 ao término desta longa
série de agitagdes populares foi um verdadeiro divisor de dguas para a historia do
fundamentalismo islamico, seja pela apreciagdo radicalmente negativa que suscitou entre

secularistas liberais dentro e fora do Oriente Médio,'*’ seja pelo entusiasmo esfuziante que

'8 1dem, p. 283. Um mujtahid ¢ um estudioso do islamismo de grande destaque e autoridade entre os xiitas. O
grifo € nosso.

19 A titulo de exemplificagdo, registramos a opinido de um historiador europeu e de um intelectual arabe, ambos
secularistas: “A Revolucdo Iraniana foi a primeira feita e ganha sob uma bandeira de fundamentalismo religioso,
e a substituir o velho regime por uma teocracia populista, cujo programa professo era um retorno ao século VII
d.C., ou antes, ja que estamos num ambiente islamico, a situacdo apos a Hégira, quando se escreveu o Corao.
Para revolucionarios do velho tipo, tratava-se de um acontecimento tdo bizarro quanto se o papa Pio IX houvesse
assumido a lideranca da revolugdo romana de 1848”. HOBSBAWM, Eric. A Era dos Extremos. Trad. Marcos
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provocou entre os mugulmanos xiitas e sunitas que, durante décadas, temeram a destrui¢cdo
total do islamismo sob a investida das ideologias ocidentais.

Para estas populagdes mugulmanas, o sucesso da Revolucao Iraniana representou
uma verdadeira conquista historica a servir de inspiragdo para outros grupos fundamentalistas
em todo o mundo arabe, pois mostrou que eles ndo aceitavam ser humilhados e tratados como
cidaddos de segunda categoria em suas proprias nagdes nem tampouco consideravam a
modernidade como uma forca progressista, socialmente integradora e prospera. Pelo
contrario, ela estava associada ao dominio exercido primeiramente pelas poténcias europeias
e, mais tarde, pelos EUA — o “Grande Satd”, nos dizeres de Khomeini — sobre o Oriente
Meédio, o qual, na pratica, significou ndo apenas a divisdo e a subjugacio das nagdes islamicas
com o intuito de apropriar-se dos seus recursos naturais, mas também uma depredacao
cultural que deliberadamente menosprezava sua historia e suas tradigdes politicas. Como
resultado disso, a modernidade em moldes ocidentais era por eles encarada como um conjunto
de ideologias estranhas e incompativeis com o modelo tradicional de cultura e de sociedade
islamica. Prometiam progresso e integracao social, mas, na pratica, traziam beneficios apenas
para uma pequena elite pro-ocidente e relegavam a maioria da populagdo a miséria.

Num mundo dividido entre vencedores e vencidos, os fundamentalistas islamicos
ndo queriam permanecer do lado dos subjugados. Se Khomeini havia conseguido fazer com
que a xaria triunfasse contra as forcas anti-islamicas, livrando os fiéis iranianos do sufocante
jugo estrangeiro, isso significava que os muculmanos de todas as nagdes arabes também
poderiam fazé-lo, bastando, para isso, que se dedicassem com fervor.

A despeito das inegaveis diferencas entre o islamismo sunita e xiita, a
considera¢dao das semelhancas entre a conjuntura politica interna e externa do Egito e do Ira,
bem como da situagdo de marginalizagdo e/ou repressao enfrentada por sacerdotes e
militantes religiosos nestes paises, acompanhada pela desvalorizacdo da heranca cultural e
social mugulmana em favor da adocdo de costumes e de praticas politicas estrangeiras, aponta
para a ideia de que a emergéncia quase que simultdnea de movimentos fundamentalistas
nestes paises também teria sido estimulada e fortalecida por reivindicagdes de carater
nacionalista.

Diante de eventos como a invasdo do Afeganistdo pela URSS, a criacdo do estado

de Israel pela ONU a revelia da oposicao unanime de todas as nagdes arabes e ainda, ante a

Santarrita. S3o Paulo: Cia das Letras, 1995. “Em trés meses os contornos do novo regime tinham se tornado
visiveis: era o rosto sério e intransigente do jacobinismo islamico. (...). Esta era uma revolta contra a Historia,
contra o Iluminismo, a “euromania”, a “ocidentoxica¢do” — contra o Progresso. (...) Como a coisa tinha
chegado a esse ponto?” ALI, Tariq. Confronto de Fundamentalismos, p. 186.
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politica imperialista exercida pelos EUA e pelas poténcias europeias na regido, as duas
principais orientagdes culturais, sociais, econdmicas e politicas & época da Guerra Fria
(socialismo e capitalismo liberal) eram encaradas pelos fundamentalistas mugulmanos como
nada além do que duas modalidades de ideologias invasoras que tinham por objetivo impdr-se
de maneira agressiva sobre os povos arabes e sua cultura centenaria com o fito de desarticula-
los politica, cultural e militarmente para domina-los.

A ascensdao do fundamentalismo iraniano e egipcio pode ser entendida, nesse

contexto, como um grito de revolta contra o vazio existencial ™

provocado pelo avango do
desencantamento do mundo e contra as humilhag¢des provocadas pelo neocolonialismo, o qual
rebaixava os mucgulmanos ao status de cidadaos de segunda categoria dentro de seus proprios
paises. Em vista da condicdo de desorientagdo existencial generalizada resultante da rapida
desintegracao dos fundamentos sociais, culturais e politicos das sociedades muculmanas, ¢
possivel entender que a grande popularidade que os discursos de Qutb e Khomeini
conseguiram conquistar entre as massas decorre diretamente do fato de que estas doutrinas,
além de oferecerem seguranca e sentido para a existéncia humana, bem como uma esperanga
de bem-aventuranga transcendente, também vieram ao encontro das aspiragdes nacionalistas
destes povos, oferecendo uma alternativa ideologica diretamente assentada em principios
autéctones — uma promessa de independéncia para os povos darabes ante a hegemonia
dicotdmica das ideologias estrangeiras durante a guerra fria.

O consequente apelo a primazia da jurisprudéncia islamica tradicional, por

exemplo, ganhou destaque como uma reivindicagdo cujo carater transcende o ambito

meramente religioso para abarcar uma heranca histdrica, cultural e politica que — na medida

130 Apesar da notorias diferencas teéricas entre Habermas e Nietzsche, é oportuno observar que a defini¢do
habermasiana de fundamentalismo — uma “reagdo defensiva contra o0 medo de um violento desenraizamento dos
modos tradicionais de vida” (HABERMAS, Jirgen. “Fundamentalismo e Terror”. In: BORRADORI, G.
Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. p. 44) — caminha ao encontro das reflexdes
desenvolvidas na presente pesquisa na medida em que também enfatiza uma compreensdo deste fenomeno como
uma luta desesperada contra o vazio existencial. Neste mesmo texto, Habermas também faz uma observagao que
ajuda a esclarecer a estrutura psicolégica e reflexiva subjacente a percepcao negativa dos fundamentalistas em
relagdo as modernas sociedades capitalistas como mundos vazios de sentido. “E compreensivel, em um nivel
psicoldgico, que essa reacdo defensiva se alimente de fontes espirituais as quais colocam em movimento, contra
a forga secularizadora do Ocidente, um potencial que ja parece ter desaparecido. O recurso furioso dos
fundamentalistas a um conjunto de crengas — nas quais a modernidade ndo acarretou qualquer processo de
aprendizado auto-reflexivo nem qualquer diferenciagdo entre religido, conhecimento secular e politica — ganha
uma certa plausibilidade porque essas crengas se nutrem de uma substincia que aparentemente desapareceu no
Ocidente. Um Ocidente materialista enfrenta outras culturas — que devem o seu perfil & marca de uma das
grandes religides do mundo — apenas com a irresistibilidade provocativa e vulgarizante de uma cultura
consumista padronizadora. Vamos admitir isso: o Ocidente apresenta-se como uma forma desprovida de
qualquer nucleo normativo, a medida que sua preocupagdo com os direitos humanos refere-se apenas a tentativa
de abrir novos mercados livres e a propor¢do que, no plano doméstico, permite o dominio livre da divisdo
neoconservadora de trabalho entre o fundamentalismo religioso e uma espécie de secularizagdo esvaziadora e
depauperante”. (Idem, p. 45).
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em que evoca de maneira nostdlgica a grandiosidade dos avangos culturais, sociais e
cientificos dos califados islamicos medievais em comparagdo com o predominio generalizado
da supersticao e da barbarie na Europa desta época —, contrapunha-se diretamente a presente
condicao inferiorizada das na¢des islamicas.

Diante de tais circunstancias, ndo ¢ de surpreender que, com o correr dos anos,
outros grupos fundamentalistas sunitas e xiitas, com principios e praticas inspirados
respectivamente nas ideias de Qutb e Khomeini, tenham surgido e conseguido conquistar a
adesdo de um significativo nimero de adeptos em outros paises do Oriente Médio que se

enfrentavam condigdes politicas, sociais e culturais semelhantes.

A consideragdo do contraste radical entre, de um lado, o jubilo dos
fundamentalistas e, de outro, o horror dos secularistas ante a ascensdo de Khomeini no Ira
torna possivel entrever a magnitude do abismo cultural, psicossocial, afetivo, conceptual e
existencial que existe entre uma visao de mundo “moderna” e uma mentalidade

fundamentalista.

Assim como ¢ dificil — até mesmo impossivel — para a sociedade ocidental, que
institucionalizou as mudangas, compreender inteiramente o papel da mitologia,
assim também ¢ muito dificil — talvez impossivel — para a espiritualidade
conservadora aceitar a dindmica progressista da cultura moderna. Também ¢
extremamente dificil para os modernistas entenderem pessoas que ainda se orientam
por valores miticos tradicionais. No mundo islamico de hoje alguns mugulmanos se
preocupam muito com duas coisas. Primeiro, abominam o secularismo da sociedade
ocidental, que separa a religido da politica, a Igreja do Estado. Segundo gostariam de
ver suas sociedades governadas de acordo com a Shariah, a lei sagrada do Isla. Isso
¢ terrivelmente desconcertante para quem se criou no espirito moderno e teme, com
razdo, que o poder clerical freie os progressos constantes, fundamentais para uma
sociedade saudavel. Para esse individuo a separagdo entre Igreja e Estado
representou uma libertacdo, ¢ a idéia de uma institui¢do inquisitorial, fechando as
“portas do ijtihad” provoca-lhe calafrios. Da mesma forma a idéia de uma lei
revelada pela divindade é incompativel com o ethos moderno. Os secularistas
modernos repudiam a noc¢do de uma lei inalteravel, imposta & humanidade por um
ser sobre-humano. Consideram a lei um produto do /logos, e ndo do mito; a lei ¢
racional e pragmatica e deve ser modificada de quando em quando para adequar-se
as circunstancias. No que diz respeito a essas questdes cruciais um abismo separa,
portanto, o modernista do fundamentalista mugulmano.'!

51 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p 55. A expressio “portas do ijtihad” significa o uso do raciocinio
independente, o emprego criativo da razdo para aplicar a xaria as circunstidncias contemporaneas. Karen
Armstrong observa que “no século XIX a maioria dos muculmanos declarou fechadas as “portas do ijtihad” e
determinou que os estudiosos se baseassem nas decisdes legais de autoridades do passado, e ndo no proprio
discernimento. O islamismo xiita, porém nao fechou “as portas do ijtihad”. Idem, p. 414.



200

Longe, todavia, de nos restringirmos a simplesmente constatar uma diferenga
inconcilidvel entre a “civilizagdo ocidental” e a “civilizagdo islamica”, como quer Samuel
Huntington, destacamos a necessidade de se reconhecer que este tipo de polarizagdo se
encontra hoje presente em praticamente todas as sociedades, contrapondo diferentes grupos
populacionais e seus respectivos discursos.

A profundidade das diferencas entre fundamentalistas das mais variadas religides
e os nao-fundamentalistas redunda numa previsivel dificuldade — para nao dizer
impossibilidade — em se estabelecer formas de didlogo produtivo em bases democraticas
modernas. De vez que nenhum grupo fundamentalista se encontra disposto a ceder, a rever ou
mesmo a discutir suas proprias posicdes diretamente derivadas de valores considerados como
sagrados e indiscutiveis, eles automaticamente se colocam em franca oposi¢do com um
principio basico das democracias contemporaneas, que ¢ o do carater relativo de todos
discursos que integram o jogo politico.

O fato das leis e diretrizes da administragdo publica poderem ser livremente
alteradas mediante o consenso majoritdrio das camaras representativas ja pressupde que

nenhuma destas leis seria absoluta,15 2

e isso ¢ algo que nenhum fundamentalista esta disposto
a aceitar. Pelo contrdrio, o que se pode constatar ao observarmos o desfecho de
acontecimentos de grande repercussdo internacional que envolveram situagdes em que certas
convicgdes sustentadas por grupos fundamentalistas isldmicos foram diretamente contrariadas
(como o que ocorreu por ocasido dos Acordos de Camp David, dos Acordos de Oslo, ou
mesmo na publicacdo de charges satiricas do profeta Maomé pelo jornal dinamarqués
Jyllands-Posten em 2006 e, mais recentemente, também pelo jornal satirico francés Charlie
Hebdo em janeiro de 2015), o que se viu foi uma retaliacdo violenta por parte de religiosos
radicais dispostos a sacrificarem até mesmo a propria vida na suposta “defesa” de suas
verdades particulares. A consideragdo de ocorréncias deste tipo torna possivel vislumbrar a

magnitude do desafio representado pela ascensdo e fortalecimento de diferentes modalidades

de fundamentalismos em todas as culturas na contemporaneidade.

152 No caso especifico da democracia brasileira, a excegdo, naturalmente, sdo as chamadas Clausulas Pétreas da
Constituicao.
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3.4.2 - O FUNDAMENTALISMO JUDAICO

Surgido como decorréncia direta da intensificagdo do antissemitismo na Europa
em fins do século XIX,'”® o movimento sionista foi um conjunto de iniciativas de natureza
politica, econdmica e cultural levadas a cabo por grupos de judeus que reivindicavam a
criagdo de um Estado nacional independente como a tinica forma de efetivamente garantir a
sobrevivéncia e a salvaguarda dos direitos das populag¢des judaicas. Conquanto o sionismo
tenha comegado a conquistar adesdes e ganhar destaque ja nas primeiras décadas do século
XX, foi apenas ao final da segunda guerra mundial que seus lideres encontraram condig¢des
plenamente favordveis para fazerem com que as poténcias européias, os EUA e a URSS
apoiassem sua causa. Nessa ¢época, o elemento determinante que garantiu o apoio
internacional para a criacao de Israel foi a exploracdao politica do enorme impacto moral e
emocional decorrente do genocidio sistematizado de populagdes judaicas — entre outros
grupos étnicos, politicos e religiosos — pelo regime nazista.

A despeito da postura unanime entre as liderangas sionistas em reivindicarem que
o novo Estado judeu deveria se situar na Palestina (o que correspondia ao mesmo territorio
que havia sediado os antigos reinos de Israel e de Judd h& milhares de anos atrés), ¢
importante ressaltar que, em suas primeiras décadas, o sionismo possuia um carater
intrinsecamente laico, o que acabou fazendo com que os grupos minoritarios de judeus
fundamentalistas, os haredi (ou haredim), repudiassem o sionismo com todas as forcas.'”
Mesmo apds a criagao e consolidagao de Israel como nagao soberana, os haredi continuaram a

adotar uma postura radicalmente contraria a existéncia de um Estado nacional judeu

133 “Na década de 1880 a tolerancia do Iluminismo revelou-se tragicamente superficial. Na Russia, apds o
assassinato do czar liberal Alexandre II, em 1881, estabeleceram-se novas restricdes ao ingresso de judeus nas
profissdes liberais. Em 1891 mais de 10 mil judeus foram expulsos de Moscou, ¢ entre 1893 e 1895 houve
expulsdes macicas em outras regides. Também ocorreram pogroms, aprovados tacitamente ou até organizados
pelo Ministério do Interior; a violéncia culminou em Kishinev (1905), onde cinqiienta judeus foram mortos e
quinhentos ficaram feridos. Os judeus comegaram a fugir, numa média de 50 mil por ano, e instalaram-se na
Europa Ocidental, nos Estados Unidos e na Palestina. Todavia sua chegada a Europa Ocidental, com suas roupas
bizarras e seus curiosos costumes, despertou velhos preconceitos. Em 1886 a Alemanha elegeu seu primeiro
deputado com uma plataforma oficialmente antissemita; em 1893, tinha dezesseis parlamentares desse tipo. Na
Austria, o social-cristio Karl Lueger (1844-1910) criou um poderoso movimento antissemita e em 1895 tornou-
se prefeito de Viena. O novo antissemitismo também chegou a Franga, a primeira nagdo européia moderna a
emancipar sua populagdo judaica. Em 5 de janeiro de 1895 provas forjadas acarretaram a condenag@o do capitdo
Alfred Dreyfus, o unico oficial judeu do Estado-Maior, julgado culpado de transmitir segredos aos alemées; uma
multiddo empolgada gritava: “Morra Dreyfus! Morram os judeus!”. ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 174.

134 «Os ortodoxos se horrorizaram com o movimento sionista em todos os seus aspectos. No século XIX houve
duas tentativas de criar uma forma de sionismo religioso, porém nenhuma recebeu muito apoio (...) Quando o
sionismo ganhou impulso, nos ultimos anos do século XIX, e conquistou proje¢do internacional, nos grandes
congressos sionistas realizados em Basiléia, Suica, os ortodoxos o condenaram com veeméncia.”
ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 176.
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administrado segundo o modelo das modernas democracias ocidentais. Para eles, a ideia de
que um grupo de descendentes ateus do “povo escolhido” chegasse a tomar a iniciativa de
criar um Estado judeu — abreviando, com isso, o exilio que lhes fora imposto por Deus como
castigo pela sua impeniténcia e desobediéncia — era considerada como uma heresia absurda,
como uma profanagio do solo sagrado do Sido."’

Assim como ocorreu com os fundamentalistas protestantes dos EUA, o
surgimento dos diferentes grupos de judeus haredi também se deu em conseqiiéncia direta do
avango da modernidade e do desencantamento do mundo, com o agravante que, além de
sofrerem com a desorientagdo causada pela dilapidacao dos seus valores e do ethos religioso
tradicional, as comunidades judaicas também tiveram de enfrentar as crescentes ondas de
violéncia antissemita que varreram o leste da Europa nos anos de transi¢ao do século XIX
para o século XX."*° Fugindo dos progroms cada vez mais frequentes e intensos no Império
Russo, estas comunidades acabaram fixando moradia nos EUA, na Palestina e na Europa
ocidental. “A maioria lutava para preservar sua identidade judaica num mundo hostil, para
impedir a aniquilagdo e encontrar um pouco de seguranca e certeza”.'>’ Nesta nova condicio,
o caminho encontrado pelos haredi para tentarem reencontrar a seguranca e a identidade
perdidas foi o de buscarem reproduzir o0 mesmo vestuario, as mesmas praticas religiosas e os
mesmos habitos cotidianos da antiga vida no leste europeu.

Ao final da segunda guerra mundial, o temor dos judeus haredi ante o avanco da
modernidade e a magnitude da experiéncia niilista de viverem em meio a um mundo sem
referéncias foram enormemente intensificados devido ao fato que, além da perda de vidas
humanas, a persegui¢ao nazista também resultou na eliminagdo quase que total das referéncias
orais e escritas que estruturavam a cultura, a religido, o ethos, os valores, a historia e a visao
de mundo judaica tradicional.

Antes do genocidio nazista, a insisténcia dos refugiados haredi na manutengdo de
velhos habitos culturais, familiares e religiosos era uma forma de preservarem algum

resquicio de familiaridade, de seguranca, de significado e de identidade étnica e cultural,

135 «A simples ideia da criagdo de um Estado secular em Eretz Israel [terra de Israel — JPSVB] por judeus
apostatas quebrava um tabu. Ao longo dos séculos a patria perdida se revestira de um valor simbolico e mistico
que a unia a Deus e & Tora numa espécie de trindade santa. Sua profanacdo por homens que abertamente
rejeitaram a religido provocava a mesma mistura de raiva e medo suscitada pela violagdo de um santuario
sagrado, vista com freqiiéncia como um estupro, sobretudo no mundo judaico. Quanto mais os sionistas se
aproximavam de seu objetivo, mais os Haredim radicais se desesperavam (...)”. ARMSTRONG, Karen. Op. cit.
p. 235-236.

36 Além das j&4 mencionadas observagdes de Armstrong ¢ de Hobsbawm sobre a intensificagdo do
antissemitismo na Europa nos ultimos anos do século XIX, destacamos também que a publicacdo da farsa de
propaganda antissemita Os Protocolos dos Sabios de Sido, ocorreu pela primeira vez na Russia em 1903.

157 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 175.
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protegendo-se contra os traumas da violéncia antissemita e da desorientagdo generalizada
decorrente da experiéncia de se verem forcados a viver em uma terra estrangeira. Todavia,
depois da barbarie dos campos de exterminio, a importancia concedida pelos sobreviventes a
preservacao rigorosa dos habitos culturais, familiares e religiosos caracteristicos da antiga
“Idade do Ouro”'*® das comunidades judaicas do leste europeu cresceu exponencialmente, o
que fez com que o carater fundamentalista destes grupos se consolidasse de modo definitivo.
Apenas imitar as roupas, a lingua e as praticas religiosas dos antepassados ndo era mais
suficiente. Era necessario reproduzir fielmente o cotidiano da vida nos velhos guetos em cada
um dos seus microscopicos detalhes. MintUcias e insignificdncias rotineiras passaram a ter
importancia inaudita, o que trouxe como resultado um estrondoso aumento no abismo que

separava os haredi do restante dos judeus.

A segregacdo constituia, portanto, um dever. Assim como a Tord separa o sagrado
do profano, a luz das trevas, o leite da carne e o sdbado dos demais dias da semana,
assim os justos tinham de isolar-se. Os renegados nunca voltariam ao aprisco;
vivendo e rezando longe desses judeus perversos, os verdadeiros Haredim
exprimiam no plano fisico o abismo ontologico existente entre eles no nivel
metafisico. Essa visdo assustadora implicava a importancia cosmica de cada detalhe
do cotidiano dos fiéis em meio ao satanico. O traje, os métodos de estudo, até
mesmo o corte da barba deviam ser absolutamente exatos. A vida dos judeus corria
sério perigo, e qualquer inovagdo era proibida. “Ha que tomar cuidado para que a
lapela direita se sobreponha a esquerda, de modo que a mao direita do Altissimo, ‘a
destra do Senhor erguida’, em seu exaltado Amor, predomine sobre o lado esquerdo,
que representa o Poder, a for¢a do Impulso Maligno.”"*’

O Holocausto modificara a natureza do estudo da Tora. No gueto aceitavam-se como
“dados” muitos ritos e praticas tradicionais; ndo havia um modo alternativo de viver
ou cumprir a Tora. A primeira geragdo de refugiados ainda sabia como esses ritos
deviam realizar-se, mas seus filhos e netos, ansiosos para recriar o mundo perdido
dos antepassados mortos, ja ndo tinham um conhecimento tdo instintivo da
observancia costumaria, que nunca precisou ser registrada formalmente. A Unica
forma de recuperar o mundo evanescente da Tora consistia em vasculhar os textos a
cata de informagdes. Na década de 1950 teve inicio a enxurrada de monografias
eruditas que descreviam com minucias procedimentos perfeitamente comuns e
naturais na Europa anterior ao Holocausto. Cada geracdo dependia dessa erudicao
mais que suas predecessoras.'®

O rigor revoluciondrio de Bnei Brak fazia parte de uma nova contracultura que os
Haredim estavam tentando criar. Estabelecia um padrio religioso diametralmente
oposto ao espirito racionalizado da modernidade, que tinha como principais critérios
a eficiéncia e o pragmatismo. Numa época em que judeus reformados,
conservadores e neo-ortodoxos descartavam partes da lei ou procuravam uma vida
religiosa mais relaxada e racional, a observancia mais estrita dos Haredim
impossibilitava qualquer concessdo as normas sociais vigentes. Em sua visita a Bnei
Brak, o rabino Elburg constatou a existéncia de “um mundo em si mesmo”; o0s
Haredim afastaram-se nao s6 da sociedade moderna, como de outros judeus, menos

138 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 379.

1% ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 234-235. A mengio ao poder da mio direita de Deus refere-se ao salmo
118.16: “A mao direita do Senhor é exaltada” A mao direita do Senhor age com poder!”. Citado conforme a
traducio da BIBLIA. Portugués. Biblia Sagrada. Nova versio internacional. p. 756.

10 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 240.
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meticulosos. Precisavam de agougueiros diferentes, de lojas mais severas em relagdo
a alimentos kosher, de banhos rituais proprios. Cultivavam uma identidade distinta
em oposicdo ao espirito da época.'®!

A criagdo de Israel no pds-guerra também contribuiu para acirrar ainda mais o
repudio dos haredi pelo sionismo. Um exemplo disso pode ser observado no discurso
antissionista de dois de seus lideres mais notaveis, Eleazer Shapira e Joel Moshe Teitelbaum.
Teitelbaum, que conseguiu fugir do campo de concentracao de Bergen-Belsen no fim de 1944
gracas a ajuda de amigos influentes, chegou a afirmar que, do ponto de vista teoldgico e
metafisico, os verdadeiros culpados pelo exterminio sistematizado dos judeus teriam sido
ninguém mais ninguém menos do que os proprios sionistas, visto que foi a ousadia da sua
iniciativa de profanar o solo sagrado de Israel que despertou a colera divina contra o povo
escolhido. No seu entender, Hitler e os Einsatzgruppen da SS teriam desempenhado o mesmo
papel histérico dos farads durante os anos de escravidao no Egito ou de Nabucodonosor II
durante o cativeiro da Babilonia: ndo foram nada além do que instrumentos empregados por

Deus para manifestar sua flria contra a desobediéncia e a idolatria do seu povo.

Ao contemplar os kibbutzim sionistas na Palestina, Shapira e Teitelbaum sentiram a
mesma indignacdo e o mesmo pavor que os campos de exterminio nazistas
incutiriam anos depois. Nao ¢ exagero. Teitelbaum (...) atribuiu o Holocausto ao
grande pecado dos sionistas, que “atrairam a maioria dos judeus para uma hedionda
heresia, como nunca se viu desde a criagdo do mundo. [...] Nao admira, pois que o
Senhor se encolerizasse”. Esses rejeicionistas ndo viam nada de positivo nos
empreendimentos agricolas dos sionistas, que estavam fazendo o deserto florescer,
ou na argucia politica de seus lideres, que estavam salvando a vida de muitos judeus.
Viam apenas um “ultraje”, uma “profanac@o” e a erupg¢ao final das forgas do mal. Os
sionistas eram ateus e descrentes; ainda que fossem os mais observantes dos judeus,
desenvolviam uma atividade perversa, que constituia uma rebelido contra Deus, pois
Deus determinara que o Povo Eleito devia sofrer a punicao do exilio e ndo tomar
nenhuma iniciativa para salvar-se. (...) Todo o projeto sionista infundia em Shapira
um terror existencial. Teitelbaum via os sionistas como a mais recente manifestagao
da arrogancia maligna que acarretara desastres para seu povo: a Torre de Babel, a
idolatria do Bezerro de Ouro, a rebelido de Bar Kochba no século II d.C., que
custara a vida a milhares de judeus, (...). O sionismo era a heresia por exceléncia;
essa arrogancia descarada abalava as proprias bases do mundo. Nado admira que
Deus tivesse mandado o Holocausto! Os fiéis precisavam, portanto, afastar-se
completamente desse mal.'®

A necessaria conclusdo desta visdo de mundo desarrazoada foi posteriormente
enunciada por outro rabino haredi, Aaron Kotler. Se o predominio da modernidade apdstata,
cientifica e tecnoldgica juntamente com o sionismo haviam resultado num castigo divino que
abalou todo o mundo e causou a morte de cerca de 60-70 milhdes de pessoas, incluindo

aproximadamente 6 milhdes de judeus, entdo a Unica forma de aplacar a ira divina era por

11 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 241. Bnei Brak (ou Bene Beraq) ¢ uma cidade no distrito de Tel Aviv que
tornou-se um dos principais centros do fundamentalismo haredi em Israel, com inimeras escolas religiosas.
12 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 233-234.



205

meio da dedicacdo exclusiva, ferrenha e incansdvel ao correto estudo e pratica da Tora, tal
qual a realizada pelos haredi. Como consequéncia, Kotler defendia que a responsabilidade
pela ndo extingdo do restante da humanidade — e, mais ainda, pela continuidade da existéncia

de todo o universo — era devida unicamente ao esforco integral e inexoravel dos haredi.

Kotler acreditava que o universo continuava existindo gracas a seus alunos. Deus
criara o céu ¢ a terra sO para os homens poderem estudar a Tora. Os judeus tinham
de estudar a Santa Lei dia e noite, pois, se parassem, “o universo seria
imediatamente destruido”. A ameaca de aniquilagdo total dera origem a essa
devocao. O estudo secular era ndo s6 perda de tempo, como equivalia a assimilar a
cultura homicida dos gentios. Qualquer tipo de judaismo — sionista religioso,
reformado, conservador ou neo-ortodoxo — que tentasse absorver aspectos da
cultura moderna era ilegitimo. Num mundo que acabava de aplicar-se a destruigdo
do judaismo, ndo podia haver concessoes. Os verdadeiros judeus tinham de isolar-se
e dedicar-se inteiramente aos textos. As yeshivot do pos-guerra refletiam o desespero
da espiritualidade fundamentalista. Os textos sagrados eram tudo que restara do
devastador confronto dos judeus com a modernidade do século XX. Seis milhdes de
judeus foram mortos; as yeshivot e os circulos hassidicos foram destruidos,
juntamente com incontaveis classicos da sabedoria judaica; o estilo de vida do gueto
desaparecera para sempre, levando consigo um conhecimento profundo de séculos
de observancia tradicional; os sionistas profanaram a Terra Santa. Tudo que um
judeu zeloso podia fazer para preencher o vazio era agarrar-se aos textos que
preservavam seu Gltimo elo com o divino.'®

N

A semelhanga da situagdo dos fundamentalistas protestantes dos EUA ao longo
das décadas que sucederam o julgamento de Scopes, a opinido geral do restante da populagao
israelense era que seus compatriotas haredi permaneceriam indefinidamente como apenas
mais uma minoria excéntrica e retrograda, porém, inofensiva. Isolados em suas comunidades
e desinteressados de toda espécie de atividade politica, econdmica, cientifica, social e/ou
cultural, era de se esperar que eles continuassem segregados e, portanto, incapazes de exercer
qualquer influéncia significativa nas vidas do restante da populagao.

Entretanto, essa expectativa foi subitamente frustrada quando, na década de 1980,
os partidos politicos criados por fac¢des de judeus haredi comecaram a conquistar espago na
politica israclense, chegando a adquirir “um poder sem precedentes”.'®* As altas taxas de
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natalidade entre os haredi > e a fidelidade — literalmente — religiosa em relagdo as

19 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 240.

1 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 379.

' Em artigo publicado no site UOL noticias em 02 de setembro de 2012, o historiador judeu estadunidense
Gershom Gorenberg esclarece que “A menos que haja uma rebelido politica interna na comunidade
ultraortodoxa, o poder parlamentar dos partidos Haredi (...) continuard crescendo por um motivo simples: a
proporcao de Haredi no eleitorado esta crescendo. E o fato de que os partidos ultraortodoxos se tornaram
parceiros leais de Benjamin Netanyahu, primeiro-ministro e lider do Partido Likud, de direita, é mais uma
barreira para a mudanca. Os judeus ultraortodoxos compreendem cerca de um décimo da populagdo de Israel,
dependendo de como as estatisticas identificam quem é Haredi. Ao passo que a populagdo israelense como um
todo se expande em 1,7% ao ano, a comunidade Haredi cresce a 7% anualmente. A mulher ultraortodoxa média
em Israel tem 6,7 filhos, trés vezes mais do que outras mulheres judias israelenses, de acordo com um estudo do
governo. Como resultado, a comunidade Haredi é surpreendentemente jovem. Entre os alunos da escola primaria
em Israel, cerca de um quinto sao ultraortodoxos.” Artigo disponivel em:
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orientacdes de seus lideres garantiram que, em 1988, esses partidos viessem a conquistar 15%
dos assentos no parlamento israclense,'*® o que os transformou numa forca politica impossivel
de ser ignorada e que permanece significativa até os dias atuais.'®’

O fato dos haredi considerarem que a efetivagdo da tarefa salvifica seria uma
consequéncia exclusiva da agdo dos rabinos e estudiosos da Tora que passavam a maior parte
de suas vidas nas sinagogas e escolas religiosas tradicionais acabou fazendo com que a
atuacdo pratica dos seus partidos politicos no parlamento israelense assumisse um feitio
bastante peculiar. Ao longo de praticamente toda a sua trajetoria politica, os haredi sempre se
aliaram ao partido do governo, quer este fosse de esquerda, de direita, trabalhista, etc. Em
outras palavras, ao ocuparem as cadeiras do Knesset, os parlamentares haredi personificaram
o tipico estereotipo do “mercendrio politico profissional”, que procura sempre apoiar a faccao
majoritaria e ndo tem quaisquer pudores em se bandear para o lado oposto tao logo os ventos
da fortuna fagam com que o fiel da balanga passe a pender para o outro lado.

A despreocupagdo dos haredi em conservarem qualquer coeréncia politica do
ponto de vista ideologico pode ser entendida quando se atenta para o fato de que o imperativo
que os moveu a disputarem espaco € votos no parlamento foi de ordem exclusivamente
pratica, e portanto, profana — tudo o que eles sempre almejaram na politica pode ser
resumido a dois unicos pontos: a manuten¢do do status quo dos seus proprios privilégios
legais (em particular a isencdo do servigo militar obrigatdrio, que em Israel ¢ de 3 anos para
os homens e 2 anos para as mulheres) e também o aumento dos subsidios publicos destinados
a garantir que suas numerosas familias possam continuar sobrevivendo fora do mercado de
trabalho. Independentemente de qual coligag@o estiver no controle do governo israelense, as
praticas relacionadas ao ambito do sagrado — o Unico que realmente importa aos haredi —
permanecem inalteradas.

O fato de que os partidos politicos haredi — surgidos com o fito de defenderem
uma perspectiva de condenagdo radical e unilateral de toda a modernidade — venham a

adotar um modus operandi intrinsecamente “moderno”, isto é, um conjunto de atitudes

http://m.noticias.uol.com.br/midiaglobal/prospect/2012/09/02/apesar-de-pobres-ultra-ortodoxos-crescem-em-
israel-e-influenciam-o-governo.htm. Acessado em 07/04/2016.

1% Para pasmo do publico israelense, os partidos religiosos obtiveram nas eleigdes de 1988 um niimero recorde
de dezoito cadeiras e, assim, passaram a controlar o equilibrio de forgas entre os trabalhistas e o Likud. Os
politicos secularistas, que desprezavam os ortodoxos como anacronismos irremedidveis, agora tinham de
suplicar-lhes apoio para compor um governo. Os Haredim continuavam se opondo obstinadamente ao Estado de
Israel; ainda acreditavam que os judeus seculares estavam decididos a eliminar a religido. Consideravam sua
atuacdo politica um mal necessario, uma atitude de autodefesa (...). ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 379.

1" Tanto nas elei¢des de 2013 como nas de 2015, os partidos haredi conquistaram juntos 13 lugares no Knesset,
0 que equivale a pouco mais de 10% do total de assentos disponiveis.
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deliberadamente planejadas com vistas a maximizar seus ganhos imediatos, acaba por revelar
um vinculo indelével que une umbilicalmente esta modalidade de fundamentalismo a
modernidade profana, cientifica e apostata contra a qual ela se opde. Longe de ser apenas uma
coincidéncia fortuita, ¢ possivel observar que esta caracteristica também se faz presente nas
outras modalidades de fundamentalismos, o que serd desenvolvido mais adiante.

E preciso destacar, todavia, que os haredi ndo representam a Gnica vertente do
fundamentalismo religioso judaico. Em 1974 surgia em Israel o Gush Emunim (bloco dos
fiéis), um grupo bastante heterogéneo formado por “rabinos, jovens secularistas belicosos,
kookistas e outros sionistas religiosos que serviram nas FDI e lutaram nas guerras

israclenses” '

que tinha como principal bandeira a defesa da ocupacdo agressiva,
acompanhada da posterior anexacdo definitiva, de todos os territorios conquistados pelo

exército de Israel ao longo dos conflitos com as nagdes arabes.

Esses sionistas religiosos eram ortodoxos modernos (...) Ao contrario dos Haredim,
ndo viam incompatibilidade entre o sionismo e a ortodoxia. Interpretavam a Biblia
literalmente: como Deus prometeu a Terra aos descendentes de Abrado, os judeus
tinham o direito legal de ocupar a Palestina. (...) Agora, por fim, em sua patria, os
judeus mais uma vez teriam condi¢des de obedecer plenamente a Tora.'®’

Depois da criagdo do Estado de Israel, os sionistas religiosos, que até entdo
haviam vivido a margem do sionismo secular, passaram a propagandear seu discurso em
defesa da continuidade da expansdo de Israel até os limites fronteirigos do antigo reino
biblico. Com base numa interpretacao literalista que considerava as narrativas biblicas do
Velho Testamento como se fossem guias para a agdo pratica, eles identificavam a promessa
divina da “Terra prometida” com o dominio dos judeus sobre todo o territorio correspondente
a Eretz Israel e a expulsdo de todos os arabes, a qual seria efetivada por meio de um processo
gradual de invasdo, conquista e anexacao de territorios.

Todavia, o sionismo religioso so viria efetivamente a ganhar forga apos 1973, por
meio da exploracao do contraste entre, de um lado, o sentimento generalizado de medo e de
isolamento politico que se disseminou entre uma parcela significativa da populacado israelense
depois da dificil vitoria na Guerra do Yom Kippur e, de outro lado, a lembran¢a do clima de
otimismo e confianca que havia se espalhado pela populagdo israeclense depois da rapida

vitoria no conflito anterior com os arabes, seis anos atras.

18 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 314. A referéncia aos “kookistas” refere-se aos discipulos do rabino
fundamentalista Zvi Yehuda Kook, responsdvel pela enunciacdo dos principios da mais importante vertente
radical de sionismo religioso. FDI ¢ a abreviatura para For¢as de Defesa de Israel, que englobam a marinha, o
exército e a aeronautica.

19 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 291.
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Em 1967, depois de apenas seis dias, o exército de Israel havia vencido os
exércitos arabes e conquistado uma série de territorios do Egito, da Jordania e da Siria. Nessa
época, a0 mesmo tempo em que a popularidade de Gamal Nasser e de outros lideres arabes
sofria abalos, os sionistas — tanto seculares como religiosos — e também outros setores
conservadores da sociedade israelense foram tomados por um entusiasmo verdadeiramente

esfuziante.'”’

Um sentimento de forga e de superioridade perante a ameaga representada pelas
nagoes arabes inimigas de Israel disseminou-se por grande parte da populacdo israelense.
Especificamente entre os sionistas religiosos, o triunfo das FDI foi interpretado como uma
inegadvel demonstragdo de que os designios divinos estavam de fato a favor do povo
escolhido. Os sionistas religiosos acreditavam que Deus havia concedido a vitdria a Israel e
“estava conduzindo a histéria para a consumacdo final”.!”'

Ja em 1973, entretanto, o clima de otimismo e a sensagdo de invulnerabilidade
frente as forcas arabes hostis foram substituidos por uma desagradavel mistura de incerteza
quanto a capacidade das FDI em repelirem militarmente as investidas arabes, acompanhada da
sensagao de temor, desgaste e de isolamento ante a continuidade de um estado de hostilidades
que ja se prolongava por 25 anos sem qualquer solucdo a vista. Apesar da Guerra do Yom
Kippur haver sido encerrada apds 19 dias por meio de um cessar-fogo imposto pelos EUA e
pela URSS com um resultado claramente favoravel a Israel, a celeridade com que as forcas
arabes conseguiram romper as fortificagdes e barreiras israelenses nos primeiros dias do

conflito contribuiu para derrubar a crenga na invulnerabilidade de Israel e reforgar a sensagdo

de que os judeus continuavam a viver sob ameaga permanente.

A Guerra dos Seis Dias confirmara a concepgdo dos kookistas e acarretara a
fundac@o de algumas colonias, mas seu movimento s6 deslanchou realmente apos o
choque da Guerra do Yom Kippur. O rabino kookista Yehuda Amital expressou a
nova militancia num artigo intitulado “O significado da Guerra do Yom Kippur”, em
que demonstra aquele medo da aniquilagdo que esta no centro de tantos movimentos
fundamentalistas. O ataque de outubro lembrara a todos os israelenses que estavam
isolados no Oriente Médio e cercados de inimigos que pareciam decididos a destrui-

170 «No dia da Independéncia de 1967, cerca de trés semanas antes de eclodir a Guerra dos Seis Dias, o rabino
Kook estava pronunciando seu costumeiro sermao na yeshiva Merkaz Harav, quando de repente soltou um grito
e formulou uma pergunta que alterou por completo o tom de seu discurso: “Onde estdo Hebron, Siquém, Jerico e
Anatot, arrancadas do Estado em 1948, enquanto jaziamos mutilados e sangrando?”. Trés semanas depois o
exército israelense ocupou essas cidades biblicas, que até entdo estavam em poder dos arabes, e os discipulos de
Kook se convenceram de que Deus lhe inspirara uma verdadeira profecia. No fim dessa breve guerra, Israel
havia conquistado a Faixa de Gaza ao Egito, a Margem Ocidental [isto ¢, a Cisjordania — JPSVB] a Jordania e as
colinas de Gola a Siria. Anexou a cidade santa de Jerusalém, que desde 1948 dividia com a Jordania, e declarou-
a sua capital eterna. Mais uma vez os judeus podiam orar no Muro Ocidental. Um clima de exultagdo e euforia
quase mistica tomou conta do pais. Antes da guerra os israelenses ouviram no radio Nasser ameagar joga-los no
mar; agora entravam inesperadamente na posse de locais sagrados para a memdria judaica. Muitos dos
secularistas mais empedernidos viram a guerra como um acontecimento religioso, rememorativo da passagem do
mar Vermelho”. ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 296.

" 1dem.
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los. Evocara o espectro do Holocausto. Desacreditara a velha politica sionista. O
Estado secular no resolvera o problema dos judeus; o antissemitismo era pior que
nunca. “O Estado de Israel ¢ o tnico do mundo que se defronta com a destrui¢do”,
Amital escreveu. Nao havia possibilidade de “normalizar” os judeus, tornando-os
iguais as outras na¢des, como os sionistas seculares desejavam. Existia, porém,
outro sionismo, pregado pelo rabino Zvi Yehuda Kook, que anunciava grande
avango no processo da redencdo. Devia-se ver a guerra ndo como mais uma
catastrofe, e sim como um ato de purificagdo. Os judeus seculares, cujo sionismo se
revelara tdo inadequado que conduzira a nag@o a beira do desastre, tentaram fundir o
judaismo com o racionalismo empirico e a cultura democratica do moderno
Ocidente. Cumpria eliminar essa influéncia estrangeira.'””

Contrapondo-se a tendéncia majoritariamente secular dos fundadores de Israel, os
membros do Gush Emunim defendiam ndo apenas a expansdao do Estado de Israel até os
limites do antigo reino biblico dos hebreus, como também eram favoraveis a substituicao da
politica laica por um governo religioso,'” o qual, no seu entender, possibilitaria aos herdeiros
da “terra prometida” a oportunidade de realizarem plenamente os designios divinos,
obedecendo rigorosamente aos mandamentos da Tora.

Entre as principais crencas que justificavam a militancia do Gush, destacam-se
tanto a convic¢ao de que o povo judeu seria “essencialmente diferente de todas as outras
nagdes ¢ ndo se sujeitava as mesmas regras”,'’ como também a conclusio de que, se o
governo israelense havia ignorado a mensagem divina — tornada manifesta no sucesso
“milagroso” durante o conflito de 1967 — que incitava os judeus a tomarem posse de todas as
terras que haviam sido prometidas a descendéncia de Abrado, entdo caberia aos integrantes do
Gush Emunim agirem no sentido de direcionar a historia de Israel e do restante do mundo de
volta para os seus devidos eixos. Os militantes religiosos acreditavam que deveriam facultar a
todos os outros judeus a compreensao de que a busca pela efetivagao dos ideais sionistas era
dotada de importancia e de significado césmicos, pois ela ndo consistia em nada menos do
que a concretizacdo do destino sagrado do povo escolhido por Deus. Somente depois que
Israel efetivamente controlasse todas as terras que lhes foram concedidas por Deus € que a
humanidade poderia atingir sua redencao religiosa.

Apesar da religiosidade indisfar¢avel de seu discurso, o Gush Emunim também
conseguiu conquistar adeptos entre secularistas, religiosos nao-ortodoxos e até mesmo entre
ateus. Isso se explica devido a existéncia de interesses comuns entre o Gush e representantes

destes segmentos no que tange a ferrenha oposicdo as concessoes territoriais e aos acordos de

172 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 298-299.

13 0s religiosos do Gush (...) achavam que, divorciado do judaismo, o sionismo ndo fazia sentido. Ao mesmo
tempo que procuravam conquistar aos arabes os territorios ocupados, os kookistas também travavam uma guerra
contra o Israel secular. Estavam decididos a substituir o velho discurso socialista e nacionalista pelo discurso
biblico. ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 315.

17 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 315.
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paz, acompanhada pela valorizacdo das FDI, as quais eram consideradas pelos sionistas
religiosos como o instrumento por exceléncia para a efetivagdo da promessa divina de

dominio sobre toda a terra prometida.

(...) depois da Guerra do Yom Kippur, em 1973, os kookistas se convenceram de
que o povo judeu estava engajado numa guerra contra as forgas do mal. A guerra
constituira um aviso; a reden¢o ja comegara, mas, se 0 governo pretendia promover
politicas que obstruissem o processo messidnico, eles mesmos deviam tomar a
iniciativa. Para sua surpresa encontraram aliados secularistas que, embora nao
endossassem as opinides do rabino Kook, estavam igualmente decididos a preservar
cada palmo dos territérios ocupados. Judeus que ndo eram kookistas nem
praticantes, como Rafael Eitan, chefe do Estado-Maior do Exército, ¢ Yuval
Ne’eman, fisico nuclear e ultranacionalista, dispunham-se a trabalhar com os
sionistas religiosos para garantir a posse dos territérios ocupados.'”

Embora os membros do Gush Emunim nao objetivassem conquistar cadeiras no
parlamento, sua campanha de estimulo a criacdo de assentamentos judaicos nas regides
invadidas — em especial na Palestina — teve importancia fundamental na determinacdo da
agenda politica de Israel desde 1967 até os dias atuais. Um acontecimento determinante na
escalada dos avangos sionistas ocorreu em 1977, quando o Likud, o maior partido politico de
direita em Israel, conseguiu pela primeira vez controlar a maioria dos assentos no parlamento
israelense, elegendo o primeiro-ministro Menachen Begin. Sob a geréncia de Ariel Sharom, a
época lider da comissao de terras de Israel, o Likud intensificou enormemente o processo,
iniciado em 1967, de criacdo de assentamentos judeus em partes da Palestina, da Siria e
também no Sinai.

A despeito da aquiescéncia do primeiro-ministro Begin em firmar os ja
mencionados acordos de paz de Camp David com o Egito em 1978-79 ter representado uma
derrota para o Gush Emunim, ¢ importante ressaltar que a agenda politica de estimulo a
criacdo de assentamentos israelenses nos territdrios invadidos prossegue sem grandes
alteracdes até os dias atuais.

O manifesto desprezo dos fundamentalistas do Gush em relacdo as populagdes
arabes,'’® juntamente com seu discurso sectario e arrogante em defesa da superioridade

sagrada dos judeus em relag@o ao restante da humanidade — a qual, segundo eles, serve como

!> ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 314.

'7° A maioria dos kookistas achava que os arabes podiam permanecer em Eretz Israel, porém na condigio de
gerim toshavim (“estrangeiros residentes”). Desde que respeitassem o Estado de Israel, receberiam um
tratamento decente, mas nunca se tornariam cidaddos, nem teriam direitos politicos. Outros negavam aos
palestinos até esse minimo de consideragdo e os pressionavam para que emigrassem. Uma pequena minoria
propunha o exterminio, alegando o precedente biblico dos amalecitas, um povo tdo cruel que Deus ordenou aos
israelitas que os aniquilassem sem dé nem piedade. Em 1980 o rabino Israel Hess publicou na revista oficial da
Universidade Bar-Ilan um artigo intitulado “Genocidio: um mandamento da Tora”, afirmando que os palestinos
estavam para os judeus como a escuriddo para a luz e mereciam o mesmo destino dos amalecitas.
ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 383.



211

justificativa para que o governo de Israel ndo precise se submeter as mesmas leis validas para
todos os outros paises'’’ — trouxeram, como resultado previsivel, uma extraordinaria
intensificagcdo nas tensoes e na violéncia entre israclenses ¢ arabes.

A primeira Intifada (1987-1993), a segunda Intifada (2000-2005), a Guerra do
Libano de 2006, bem como as sucessivas incursoes de for¢as militares israclenses na Palestina
em anos recentes — todas marcadas por episddios de emprego desproporcional da forca por
parte das FDI, por crimes de guerra e brutais violagdes dos direitos humanos — sao
lamentaveis exemplos que confirmam a continua escalada ascendente da violéncia na regiao.

A semelhanga do violento repidio suscitado por Camp David entre
fundamentalistas tanto judeus como mugulmanos, todas as outras tentativas de se firmar
acordos de paz entre o governo de Israel e a Autoridade Palestina ao longo destas ultimas
décadas também encontraram forte oposi¢cdo por parte de grupos situados de ambos os lados
do conflito, o que acabou causando a interrupgdo e o posterior abandono das conversagdes em
intimeras ocasides.'”™ Em face do elevado grau de complexidade deste contexto geopolitico e
religioso, marcado ndo apenas por um conflito entre fundamentalismos distintos, mas também
por dissensdes internas nas sociedades arabes e na israelense, as quais opdem secularistas
favoraveis a paz e fundamentalistas ansiosos pela guerra, o fim da violéncia nesta regido

parece de fato estar mais distante do que nunca.

3.4.3 — O FUNDAMENTALISMO CRISTAO

Apds décadas de siléncio e isolamento, os fundamentalistas protestantes dos EUA
decidiram abandonar seus refligios sagrados para intervirem novamente no mundo profano.
Por meio de um largo e eficiente emprego das mais modernas tecnologias de comunicagao de
massa, conseguiram conquistar posi¢des de destaque nos parlamentos e nas midias, o que fez

com que o discurso religioso — que até entdo vinha sendo considerado como algo

"7 Todos concordavam que os palestinos ndo tinham direitos nem lugar no pais. Essa teologia de 6dio e exclusdo
naturalmente distorcia a fé judaica. (...) Entretanto, com a seletividade dos fundamentalistas, os kookistas se
concentravam apenas nas passagens biblicas mais agressivas, nas quais Deus ordenou aos israelitas que
expulsassem os povos nativos da Terra Prometida, ndo firmassem acordos com eles, destruissem seus simbolos
sagrados ¢ até os exterminassem. Acreditavam que, como povo eleito, os judeus ndo estavam sujeitos a leis
obrigatorias para outras na¢des, mas eram unicos santos e diferentes. A ordem divina de conquistar o pais era
mais importante que “as consideragdes humanas e morais aos direitos nacionais dos gentios sobre nossa terra”
ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 382-383.

178 Como exemplos destas tentativas frustradas, vale mencionar a Conferéncia de Taba, realizada em 2001 na
peninsula do Sinai; as conversagdes ocorridas entre 2003 e 2004 como parte do plano “Road map for peace”,
idealizado pelo governo Bush; a Conferéncia de Anépolis — EUA, em 2007; as negociagdes de 2010 e 2011
organizadas pelo senador estadunidense George Mitchell e, finalmente, os didlogos de 2013 e 2014 organizados
pelo secretario de estado dos EUA John Kerry.
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definitivamente anacrénico e ultrapassado — voltasse a adquirir, ao final do século XX e
inicio do século XXI, uma inesperada e significativa influéncia na politica dos EUA e de
outras nagoes das Américas, incluindo o Brasil.

Entre os principais motivos que estiveram por tras da volta destes
fundamentalistas ao proscénio, destacam-se tanto as crises internas como também os conflitos
internacionais decorrentes das tensdes entre o bloco socialista e os paises capitalistas
liderados pelos EUA, os quais eram interpretados como sinais inequivocos do iminente juizo
final. Enquanto que, no decorrer do século XX, o catolicismo foi gradualmente abrindo as
portas para o didlogo com a teologia liberal, com a exegese histdrico-critica e com as
ciéncias,'”” algumas vertentes do protestantismo tornaram-se mais agressivas e reacionarias
do que nunca. Apoiados numa interpretacdo literalista das escrituras sagradas, grupos de
protestantes fundamentalistas acreditavam que a disputa pela hegemonia mundial,
caracteristica da guerra fria, ndo seria nada menos do que a propria batalha colossal entre os
enviados de Deus e as forcas do Anticristo, tal qual havia sido preconizada no Apocalipse.

Nesse contexto, as macicas demonstragdes populares contra o envolvimento dos
EUA na guerra do Vietna, ocorridas a partir do final da década de 1960, a revolucao sexual e
o fortalecimento do feminismo, além da crescente preocupacdo do governo dos EUA com o
aumento do consumo de drogas entre a populacgio'® eram encarados pelos fundamentalistas
protestantes como sinais de que os EUA estavam se desviando do correto cumprimento da sua
missdo sagrada de preservar os valores religiosos cristdos e enfrentar a influéncia nefasta do
comunismo ateu e da teologia liberal. “Como os fundamentalistas judeus e islamicos, os
protestantes americanos também se sentiam acuados e obrigados a lutar para sobreviver”.'®'

Se até¢ entdo os fundamentalistas estadunidenses haviam se contentado com a

pratica de um tipo de militdncia descentralizada, restrita ao interior de suas respectivas

17 Conforme ja deixamos assinalado as p. 167 ¢ 168, no 4mbito do catolicismo ndo houve o desenvolvimento de
nenhum fundamentalismo que pudesse ser comparado, seja em quantidade, seja em qualidade, ao do islamismo,
do judaismo e do protestantismo dos EUA. Houve, € certo, iniciativas individuais e correntes minoritarias ao
longo do século XX. Todas elas, porém, com abrangéncia bastante reduzida, como foi o caso do movimento
tradicionalista com tendéncias separatistas criado pelo arcebispo francés Marcel Lefebvre em reagdo as reformas
promulgadas pelo Concilio Vaticano II e das ordens religiosas laicas Tradi¢do, Familia e Propriedade, fundada
no Brasil em 1960 por Plinio Correia de Oliveira, Opus Dei, fundada na Espanha, ¢ Comunione e Liberazione,
fundada na Italia. De orientagdo tradicionalista, antidemocratica, conservadora e extremamente antiliberal, todas
elas combatem o comunismo, o feminismo e as inovagdes promovidas pelo Concilio Vaticano II. Cf. DREHER,
Martin. Para entender o fundamentalismo. Sao Leopoldo — RS, Unisinos, 2002. p. 86. ¢ também DUBIEL,
Helmut. “O Fundamentalismo da modernidade”. In: DE BONI, Luis (Org.). Fundamentalismo. Porto Alegre,
EDIPUCRS, 1995, p. 13.

180 Vale recordar que a declaragdo de “guerra contra as drogas”, que vem balizando a politica repressiva dos
EUA contra substancias entorpecentes até os dias atuais, foi realizada em 1971 pelo entdo presidente Richard
Nixon.

181 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 306.
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comunidades isoladas, a crenga na iminéncia de uma derrota catastrofica na luta contra o mal
passou a exigir deles medidas mais drasticas. Era necessério intervir de maneira rapida e
incisiva na politica para corrigir as heresias dos ateus e dos liberais, fazendo com que Deus

pudesse voltar a abencoar a América.'™

A histéria fundamentalista consistiu na cria¢do de uma contracultura empenhada em
reconduzir os Estados Unidos ao caminho do bem. Os americanos se afastaram de
suas pias origens: as decisdes da Suprema Corte, as inovacgdes sociais e a legalizacao
do aborto promoveram a secularizacdo em nome da “liberdade”. No final dos anos
de 1970, porém, os fundamentalistas comegaram a admitir que lhes cabia uma parte
da culpa. Haviam se isolado depois do Caso Scopes, deixando os humanistas a
vontade para fazer o que quisessem. Ao iniciar-se a década de 1970, Tim LaHaye
ndo pensava no envolvimento politico dos fundamentalistas, porém alguns anos
depois declarou que em breve os humanistas iriam “destruir a América”, se o0s

cristdos ndo resolvessem “defender a moralidade ¢ a decéncia com mais vigor que

nas trés ultimas décadas”.'®

Tal como ocorreu nos paises drabes e em Israel, a arena politica dos EUA também
sofreu uma incursdo maciga de religiosos, que passaram a disputar influéncia e votos em
defesa de suas agendas politicas especificas. Todavia, contrariamente aos haredi israelenses
— os quais, a despeito de disputarem espaco na politica, continuavam a considera-la como
um mundo essencialmente profano, como uma espécie de mal necessario que tinha a
finalidade exclusiva de garantir a continuidade da sobrevivéncia das suas comunidades —, os
protestantes dos EUA viam a arena politica como um meio sagrado, que precisava ser
ocupado pelos crentes para ser resguardado da profanagdo e da blasfémia, visto que era
somente por meio do controle politico que os cristdos poderiam fazer com que os EUA
voltassem a ser um pais abengoado por Deus.

Todavia, diferentemente das profundas transformag¢des almejadas pelos
fundamentalistas muculmanos e judaicos em seus respectivos paises — tais como a
implementa¢do de um governo islamico ou a expulsdo for¢ada de toda a populacdo arabe da
Palestina —, o levante de grupos fundamentalistas protestantes dos EUA foi e ainda ¢
caracterizado por uma postura muito mais contra do que a favor. Opondo-se de maneira
furiosa as transformagdes que agitaram as vidas dos estadunidenses a partir do fim da década

de 1960, esses grupos passaram a ostentar atitudes e discursos de viés ultraconservador. Além

"2 Em 1980, durante seu programa televisivo Old Time Gospel Hour, o pastor batista Jerry Falwell, co-fundador
do movimento politico-religioso Maioria Moral, respondendo a pergunta “Existe esperanga para nosso pais?”,
afirmou que: “Acho que sim. Acredito [nisso] porque cremos em Deus e oramos; porque noés, cristdos, lideramos
a luta para proibir o aborto, que ¢ um crime por encomenda; porque nos posicionamos contra a pornografia, o
trafico de drogas, a ruptura da tradicional familia americana, a promocdo de casamentos homossexuais; porque
apoiamos uma defesa nacional forte para que este pais sobreviva e nossos filhos conhecam a América que
conhecemos. [...] Acho que existe a esperanga de que Deus, mais uma vez, abencoe a América.” ARMSTRONG,
Karen. Op. cit. p. 347.

18 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 307.
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da ja conhecida rejei¢do a separagdo entre igreja e Estado, a tolerancia religiosa e ao
individualismo, os fundamentalistas protestantes também condenavam as iniciativas em prol
da liberagdo feminina, o aborto, as reivindicagdes pela igualdade de direitos para as
populacdes LGBT e também o comunismo/socialismo (e, consequentemente, qualquer
espécie de acdo politica com vistas a arrefecer as hostilidades entre os EUA e a URSS). Como
consequéncia disso, apoiavam o fortalecimento das forcas armadas e uma agenda politica
intervencionista dos EUA em todo o restante do mundo.

O resultado previsivel desta tentativa de metamorfosear a arena politica num
espaco consagrado ao exercicio da “verdadeira moral” foi a ado¢do de uma postura
visivelmente antidemocratica por parte desses grupos fundamentalistas.'®* Distanciando-se do
pragmatismo dos haredi israelenses, esses protestantes buscavam a todo custo impingir aos
EUA suas agendas politicas fundadas numa interpretagao literalista das escrituras sagradas, o
que pode ser constatado quando se considera aquele que foi talvez o evento mais importante e
decisivo na histdria do fundamentalismo protestante estadunidense: o surgimento da “Maioria
Moral” em 1979, sob o comando do pastor batista Jerry Falwell, que almejava centralizar os

interesses de todos os conservadores, religiosos ou ndo,'™

em torno de uma bandeira politica
unificada.
O proprio nome do movimento ja indica o seu viés escassamente democratico,

visto que a crenga subjacente a ele ¢ a de que a conducdo de uma politica decadente, errada e

'8 Da mesma forma que a moderna cidade jahili descrita por Sayyd Qutb era quase irreconhecivel para os
mugulmanos liberais, a visao dos Estados Unidos que os fundamentalistas protestantes estavam desenvolvendo
diferia radicalmente da concepc¢do dos liberais. Os fundamentalistas acreditavam piamente que os Estados
Unidos eram o pais de Deus, mas parece que ndo acatavam os valores tdo apreciados e enaltecidos por outros
americanos. Ao escrever sobre a historia patria, praticamente todos langavam um olhar saudoso sobre os
primordios da nagdo, porém elogiavam caracteristicas dos fundadores que os liberais consideravam as menos
atraentes. Que tipo de sociedade os puritanos tentaram implantar na Nova Inglaterra? perguntou Rus Walton,
criador da Plymouth Rock Foundation. “Uma democracia? Absolutamente! Os primeiros americanos nao
trouxeram essa idéia para o Novo Mundo”, declarou. Tampouco se preocupavam com liberdade; estavam mais
interessados no “bom governo da Igreja e do Estado”, que levaria “outros homens a trilhar o caminho do bem”.
Os fundamentalistas nao viam a Revolugdo como “democratica”. Desconfiavam tanto da democracia quanto seus
equivalentes judeus e islamicos e pelo mesmo motivo. Segundo Pat Robertson, os Pais Fundadores agiram sob a
inspiracdo de ideais biblicos calvinistas. Por isso a Revolucdo Americana ndo seguiu o mesmo rumo da francesa
e da russa. Seu objetivo consistia em estabelecer ndo uma oclocracia, e sim uma republica na qual a lei biblica
controlasse a vontade da maioria e todas as tendéncias igualitarias. Certamente os Pais Fundadores ndo queriam
uma “democracia pura e direta, em que a maioria pode fazer o que bem entende”. Como qualquer
fundamentalista mugulmano, apavoravam-se com a idéia de um governo implementando sua propria legislacdo:
a Constituicdo ndo estava “habilitada a criar leis independentes da lei suprema [de Deus], mas apenas a
administrar a lei fundamental que o homem ¢ capaz de compreender e emular”. ARMSTRONG, Karen. Op. cit.
p- 306-307.

185 A Maioria Moral ndo se limitava aos fundamentalistas. Seus lideres queriam a cooperagdo de outras pessoas
que partilhassem suas opinides no tocante a ética e & politica e a criagdo de um foéorum para todos os
conservadores americanos. Para produzir o impacto desejado, precisavam do apoio de catolicos, pentecostais,
mérmons, judeus e secularistas que pensassem como eles, ja que apenas quinze a vinte por cento da populagdo
era evangélica. ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 345-346.
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pecaminosa nos EUA em anos recentes teria sido obra exclusiva de uma minoria de
pervertidos, apdstatas, liberais e ateus, o que vinha gerando lamentaveis consequéncias para
as grandes massas de fiéis, a “maioria moral”, os quais sofriam em siléncio porque ainda ndo
tinham consciéncia da propria forga. No entender desses fundamentalistas, o atual estado de
depravagdo da politica — principal fonte de corrupg¢do, sofrimento e indignagao para todas as
familias cristds dos EUA —, s6 teve lugar até entdo porque os cidaddos de bem, ou crendo-se
impotentes, afastaram-se de toda forma de envolvimento com a politica ou porque,
desprovidos de orientacdo adequada, acabavam confundindo o joio com o trigo e confiando
seus votos a candidatos “anticristdos”.

Nesse sentido, os fundamentalistas da Maioria Moral ndo se viam como uma
minoria de radicais excéntricos, mas sim como os legitimos representantes das aspiracoes da
maioria da populacdo estadunidense. Nas palavras de Tim LaHaye, um de seus lideres mais
influentes: “No6s somos milhdes — e eles sdo apenas um punhado”.'®® A semelhanca dos
profetas biblicos — outrora imbuidos da missao sagrada de esclarecer e conduzir os povos no
caminho da verdade, da virtude e da justi¢a, afastando-os do mal e combatendo a ignorancia e
a apostasia —, esses individuos viam-se como instrumentos para a concretizacdo dos
verdadeiros designios divinos na Terra, o que, naturalmente, ndo incluia qualquer espécie de
convivéncia pacifica ou de abertura para a negociagao politica com os hereges e liberais que
ndo pensavam como eles.

A tarefa dos lideres da Maioria Moral consistia em despertar a for¢a que, assim
acreditavam, encontrava-se dormente ndo apenas nos batistas radicais, mas também em todos
0s outros cristdos, seja incentivando-os a se candidatarem a toda espécie de cargos publicos
nos ambitos municipal, estadual e federal, seja orientando-os a votarem nos candidatos
corretos. Por meio da unido de todos os defensores dos valores tradicionais sob sua tutela,

1”187

acreditavam ser possivel soterrar “o establishment libera com uma avalanche de votos

cristdos, assumindo o poder e constituindo, assim, “uma civiliza¢do religiosa e uma politica
determinada pela Biblia”.'®®

A magnitude da repercussao negativa do julgamento de Scopes parece ter
ensinado aos fundamentalistas dos EUA uma importante licdo acerca do poder dos meios de

comunica¢do na influenciagdo da opinido publica, visto que, juntamente com a fundagdo da

Maioria Moral, o que se assistiu foi o emprego massivo e profissionalizado dos mais

18 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 346.

187 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 346. Embora a Maioria Moral tenha sido um movimento politico, é
fundamental ressaltar que sua condenacdo do “establishment liberal” se refere a ja mencionada teologia liberal.
188 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 346.
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modernos meios de comunicagdo de massa, bem como de técnicas de psicologia e de
marketing especificamente elaboradas para mobilizar o apoio e a participagdo ativa de todos
os conservadores na politica,'™ de modo a efetivamente constituir a tio anunciada “maioria”.

A despeito de toda a militancia e do forte apelo mididtico visando a formagao de
uma unido ecuménica em defesa da moral, ¢ preciso ressaltar, todavia, que o apoio da Maioria
Moral permaneceu, na pratica, limitado aos agrupamentos de protestantes brancos anglo-
saxoes, concentrados principalmente dos estados do Sul dos EUA.

A principal causa do fracasso na capacidade dos fundamentalistas de se
articularem com os religiosos conservadores de outras denominag¢des pode ser apontada no
fato de que a natureza maniqueista, sectaria, assertiva, exclusivista e obstinada do
fundamentalismo ¢ totalmente incompativel com o carater aberto e democratico de uma unido

ecumeénica.

Na verdade, o apoio popular & Maioria Moral continuava sendo predominantemente
protestante. (...) Catdlicos conservadores podiam endossar sua posi¢do em relagdo ao
aborto, aos direitos dos homossexuais e a dedugdo tributaria para escolas
independentes, porém, muitos ndo esqueciam o tradicional o6dio dos
fundamentalistas ao catolicismo. Do mesmo modo judeus, negros batistas e
pentecostais repudiavam o racismo de alguns de seus lideres e patronos mais
destacados.'”

Como consequéncia, a eficacia dos resultados praticos ndo foi tdo estrondosa
quanto os ferozes discursos insistiam em anunciar. Apesar de terem ascendido politicamente,
formando uma alianga com politicos de direita “no que logo se tornaria conhecido como a
Nova Direita Cristd”,'”! a influéncia do lobby fundamentalista nio logrou aprovar as tdo
desejadas alteracdes nas leis federais,'”? ¢ esses grupos de politicos religiosos acabaram

permanecendo como minorias nas cdmaras municipais, estaduais e federais.

18 «A rede de radio e televisdo da Maioria Moral comegou a funcionar como outros mecanismos de campanha
politica. Sua principal tarefa consistia em assegurar que seus adeptos estivessem aptos a votar, soubessem usar o
voto corretamente e conseguissem chegar as urnas. Seus lideres promoviam encontros para explicar a
necessidade do ativismo, ensinar técnicas de lobby e redagdo de circulares e expor modos de influenciar a midia.
Os cristdos eram exortados a candidatar-se a cargos publicos, mesmo que em nivel modesto e local. Pouco a
pouco liberais e secularistas se deram conta de uma presenga vociferante na vida publica. Na década seguinte,
militantes cristdos passaram a colonizar institui¢des oficiais. Em 1986 Pat Robertson até tentou a presidéncia. Os
cristdos comegavam a tornar-se uma pedra no sapato de alguns politicos. (...) ativistas cristdos bombardeavam
candidatos que se posicionavam “erradamente” em relagdo a posse de armas, fundos para clinicas de aborto ou
igualdade de direitos. Ter opinides equivocadas sobre defesa, religido na escola ou direitos dos gays era ser
contra a familia, contra os Estados Unidos e contra Deus.” ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 349.

1% ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 346.

I ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 347.

192 «Sua faganha mais notavel, foi, provavelmente, a obstru¢do da emenda sobre igualdade de direitos. Para obter
a maioria necessaria de dois tercos, a emenda precisava do voto de 38 estados, e apenas trinta a aprovaram em
1973. (...) De resto a Maioria Moral ndo conseguiu mudar leis federais ou estaduais, nem mesmo em questdes
como religido na escola e aborto.” ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 349.
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A incapacidade da Maioria Moral e da Nova Direita Cristd em conquistarem seus
objetivos politicos ndo impediu, todavia, que outros grupos de fundamentalistas chegassem a
ser bem-sucedidos atuando fora do espectro politico. Um exemplo emblematico deste tipo de
iniciativa pode ser apontado no caso do casal Melvin ¢ Norma Gabler, que impuseram
alteracdes significativas nos livros didaticos adotados nas escolas publicas do Texas mesmo

tendo sido derrotados nos tribunais.

Em 1981, Mel e Norma Gabler deram inicio a uma campanha semelhante para
“reintroduzir Deus nas escolas” do Texas. Reprovavam a “postura liberal” evidente
em

“questdes abertas que levam os alunos a tirar conclusdes proprias; declaragdes sobre
outras religides, que ndo o cristianismo; declaragdes concebidas para desabonar o
sistema de livre empresa; declaragdes concebidas para refletir aspectos positivos dos
paises socialistas ou comunistas (por exemplo, que a Unido Soviética ¢ o maior
produtor mundial de determinados cereais); qualquer aspecto da educacdo sexual
que ndo o incentivo a abstinéncia; declaragdes que enfatizam contribuicdes feitas por
negros, indios, americanos-mexicanos ou feministas; declaragdes favoraveis aos
escravos americanos ¢ desfavoraveis a seus senhores; e declaragdes favoraveis a
teoria da evolug@o, a menos que se conceda o mesmo espacgo a teoria da criacdo”.

Os Gabler perderam a causa nos tribunais, mas os editores se assustaram tanto com a
perspectiva de perdas no vasto mercado do Texas, onde o estado escolhe os livros
para todas as escolas, que trataram de emendar os textos por sua propria conta.'”

Quando se compara os resultados da presenga da Nova Direita Cristd no cenario
politico dos EUA com a entrada dos fundamentalistas haredi na politica israelense, € possivel
perceber que a “eficdcia politica” destes ultimos em garantirem a manutencdo de seus
privilégios particulares € nitidamente contrastante com a relativa ineficiéncia dos protestantes
estadunidenses. Isso se deve ao fato de que, mesmo depois de terem ingressado na politica, os
haredi nunca deixaram de considerd-la como um espaco “profano”, isto ¢, como um mundo
completamente distanciado da sacralidade das suas comunidades religiosas isoladas. Esta
consideragdo, juntamente com o fato de que, como ja mencionamos anteriormente, OS
objetivos ali buscados eram de ordem exclusivamente pratica, e portanto, também “profana”,
foram fundamentais para que eles, ao ocuparem suas cadeiras no Knesset, ndo se sentissem
nem um pouco afrontados, melindrados ou impedidos de colocarem em pratica todas as regras
do jogo politico.

J& os protestantes, por sua vez, na medida em que buscaram sacralizar a politica,
rejeitando o agonismo do espaco democratico em favor de uma perspectiva maniqueista e
dicotdmica, permaneceram de modo geral avessos a ideia de realizarem concessdes para
formar grandes aliangas nas camaras. A insisténcia dos fundamentalistas estadunidenses em

impingirem de maneira autoritaria e unilateral suas agendas politicas e valores dogmaticos ao

19 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 351.
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restante da populacdo, somada ao racismo e ao manifesto desprezo por outras denominagdes
religiosas, acabaram impedindo a concretizacdo da tdo sonhada unido ecuménica entre os
conservadores e religiosos do pais, o que fez com que eles conseguissem ser bem-sucedidos

apenas em algumas poucas ocasides pontuais.

(...) o absolutismo ndo vinga num contexto democratico, onde a luta pelo poder
implica barganhas e concessdes. E dificil conciliar isso com uma visio religiosa
segundo a qual certos principios sdo inviolaveis e, portanto, inegocidveis. Nada ¢ tdo
sagrado no mundo da politica secular, onde os fundamentalistas se véem obrigados a
lutar, gostem ou ndo.'”*

Independentemente da incapacidade dos fundamentalistas estadunidenses em se
articularem de maneira eficiente com outros grupos politicos e religiosos para concretizarem
suas aspiracdes de transformacdo dos EUA num pais exclusivamente regido pela Biblia, o
fato ¢ que a incursdo desses grupos religiosos protestantes na politica ndo permaneceu restrita
as ultimas décadas do século XX, mas persiste até os dias atuais. Além disso, com o correr
das décadas, as caracteristicas deste tipo de militancia fundamentalista acabaram sendo

gradualmente “exportadas™®’

para igrejas de toda a América Latina, sendo nitidamente
observaveis também no cenario politico brasileiro.

A continuidade da permanéncia de grupos politicos fundamentalistas nos
parlamentos e assembléias publicas de todas as Américas ao longo das ultimas trés décadas
serviu para mostrar que o reavivamento de um modelo de religiosidade fundamentalista
politicamente militante, acompanhado da veemente rejeicdo do principio iluminista da
separacao entre a Igreja e o Estado, ¢ um fenomeno que ndo pode ser negligenciado nem
tampouco considerado como algo datado. Ainda que a Maioria Moral viesse a perder forga e
destaque logo apds as eleigdes presidenciais de 1988 nos EUA, outras vertentes de
fundamentalismo protestante continuariam a vicejar, como ¢ o caso do reconstrucionismo
cristdo, baseado no livro The Institutes of Biblical Law, publicado em 1973 por Rousas
Rushdoony — o mesmo tedlogo fundamentalista que, em meados da década de 1960, esteve a
frente do lobby em favor do homeschooling, o qual tornou possivel que as familias
fundamentalistas dos EUA continuassem a educar suas futuras geracdes segundo suas
proprias idiossincrasias religiosas, excluindo-as dos efeitos da ampla reforma educacional de
1958 que havia obrigado todas as escolas publicas dos EUA a oferecerem um ensino

cientifico.

19 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 352.

1% Uma interessante contribui¢do para o entendimento da “controvérsia relativa ao apoio financeiro norte-
americano para a implantagdo e o desenvolvimento das seitas [fundamentalistas — JPSVB] na América Latina”
(p- 41) pode ser encontrada em ORO, Ari P. “A Miragem dos Fundamentalismos sectarios na América Latina”.
In: DE BONI, Luis A. (Org.). Fundamentalismo. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1995, p. 37-50.
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O movimento Reconstrugdo, fundado pelo economista texano Cary North e por seu
genro, Rousas John Rushdoony, também trava uma guerra contra o humanismo
secular, porém ¢é mais radical que a Maioria Moral. Os reconstrucionistas trocaram o
velho pessimismo pré-milenarista por uma ideologia mais empolgante. Como os
mugulmanos fundamentalistas, North ¢ Rushdoony se preocupam basicamente com
a soberania divina. E preciso implantar uma civilizagdo cristd que derrote o diabo e
inaugure o Reino de mil anos. O conceito-chave do movimento é dominio. Deus
confiou a Adao e depois a Noé a missao de dominar o mundo. Os cristdos herdaram
essa missdo ¢ cabe-lhes a responsabilidade de instituir o reinado de Jesus antes de
sua Segunda Vinda. No entanto ndo terdo de fazer nada nesse sentido, pois o proprio
Deus destruira o Estado moderno numa terrivel catastrofe. Os cristdos apenas
colherfo os louros da vitoria divina.

Entrementes, os reconstrucionistas se preparam para assumir o poder, quando o
Estado secular humanista deixar de existir. Seu abandono do ethos da compaixao
constitui uma distor¢do total do cristianismo. Quando o Reino vier, ndo havera mais
separacdo entre Igreja e Estado; a moderna heresia da democracia desaparecera, e a
sociedade serd reorganizada em termos estritamente biblicos. Em outras palavras,
todas as leis da Biblia passardo a vigorar literalmente. Ocorrerdao o restabelecimento
da escraviddo, o fim do controle da natalidade (pois os crentes devem “crescer e
multiplicar-se”), a execugdo de adulteros, homossexuais, blasfemos, astrologos e
bruxos. Os filhos desobedientes serdo apedrejados, como ordena a Biblia. Implantar-
se-4 uma economia rigorosamente capitalista; os socialistas ¢ os esquerdistas em
geral sdo pecadores. Deus ndo estd do lado dos pobres. Na verdade, diz North, existe
uma “estreita relacdo entre maldade e pobreza”. Nao se empregardo verbas de
impostos em programas de bem-estar social, pois “sustentar vagabundos ¢ sustentar
o mal”. O mesmo principio vale para o Terceiro Mundo, que provocou os proprios
problemas econdmicos com seu gosto pela perversidade moral, pelo paganismo e
pela demonologia. A Biblia proibe a ajuda estrangeira. Enquanto aguardam a vitéria
— que talvez demore, admite North —, os cristdos devem preparar-se para
reconstruir a sociedade em conformidade com o plano divino e apoiar as politicas
governamentais que se aproximem dessas normas biblicas.'*®

Se, por um lado, é seguro inferir que uma teologia inequivocamente racista,
xendfoba e totalitaria como a de Rushdoony dificilmente viria a conquistar um grande nimero
de adeptos, por outro lado, a grande proliferacao de pastores televisivos ostentando fortunas
consideraveis em suas respectivas megaigrejas — alguns dos quais bastante empenhados em
garantir a aprovagdo de isengdes fiscais e a criminalizacdo de todas as formas de critica as
suas respectivas congregacoes — mostra que o fundamentalismo cristao protestante dos EUA,
México, Brasil e de outras nacdes das Ameéricas, assim como outros fendmenos modernos,
acabou também por absorver caracteristicas da pds-modernidade, sofrendo transformagoes e

adaptando-se aos mais variados contextos para continuar a vicejar.

O percurso pela histéria dos principais acontecimentos que assinalaram a
trajetoria dos fundamentalismos cristao, judaico e mugulmano desde o fim do século XIX até

os dias atuais tornou possivel constatar que, apesar de cada um desses grupos sustentar um

19 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 398-399.
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conjunto de crengas e praticas exclusivas, o qual afirma que cada um deles seria o unico
detentor do verdadeiro conhecimento sobre a realidade de todo o universo, e ainda, a despeito
da consequente aversao e/ou hostilidade reciproca que eles nutrem entre si, as diferentes
modalidades de fundamentalismos religiosos ndao apenas (res)surgiram em contextos
semelhantes como também compartilham caracteristicas comuns.

Apesar das inegaveis diferencas entre as circunstancias sociais, culturais, politicas
e econdmicas que estimularam a emergéncia e a consolida¢ao de cada uma das modalidades
de fundamentalismos, a analise levada a cabo ao longo do presente capitulo mostrou que todas
essas mundivisdes nasceram como perspectivas redentoras, como discursos salvadores em
meio a uma condi¢do de profunda inseguranca e instabilidade.

Embora essa sensagdo generalizada de perigo pudesse, em certos casos, estar
diretamente ligada a uma ameaca a propria sobrevivéncia e/ou a integridade fisica das
comunidades — como € o caso dos membros da Irmandade Mugulmana a época de Nasser, do
drama cotidiano dos palestinos que vivem na Faixa de Gaza e na Cisjordania ou dos
refugiados judeus que fugiram da violéncia antissemita —, ¢ importante destacar que o medo
da aniquilagdo ou da violéncia fisica ndo ¢ suficiente, por si s, para fomentar o mergulho de
um individuo ou de uma determinada comunidade no fundamentalismo.

Mais decisivo do que os traumas decorrentes da violéncia sistematica ou da
penuria material foi o estado de desorientacdo e de perturbacdo existencial causado pela perda
dos antigos horizontes de referéncia a partir dos quais a vida fazia sentido. Esse esfacelamento
dos modos de vida e dos canones valorativos tradicionais — identificado nas iniciativas de
modernizagdo for¢ada levadas a cabo por Nasser e por Pahlevi, na perseguicio antissemita ou
ainda nas transformacdes sociais e culturais ocorridas nos EUA durante a década de 1970 —
trouxe como resultado uma genuina experiéncia niilista de perda da propria identidade e de
vazio de sentido.

Segundo Nietzsche, tal experiéncia seria resultado de uma associa¢ao paradoxal
entre, de um lado, a consciéncia da corrosdo irreversivel dos antigos fundamentos metafisicos
e do descrédito de suas respectivas pretensdes epistemoldgicas e morais e, de outro lado, a
incapacidade de continuar a viver sem alguma espécie de ideal que seja capaz de suprir a
caréncia por seguranca, estabilidade, orientacdo e sentido. Em alguns escritos do espdlio, este

. , - . ceqe . 19
estado psicologico aparece referido como “niilismo passivo”."”

Essa caréncia ¢ tipica da simbiose, aparentemente contraditéria, entre, por um lado,
o sentimento de ausé€ncia de valor e, por outro, o ardente desejo de seguranga e

7 FP 9[35] (outono de 1887).
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salvacdo que s6 o valor absoluto pode proporcionar. Essa trama entre niilismo
passivo e fundamentalismo constitui uma das mais inquietantes caracteristicas de
nossa atualidade. Uma cumplicidade que torna meramente superficial a antitese
entre os opostos, e impele a busca desesperada por seguranca e lenitivo, seja
recorrendo a narcose estética, religiosa, politica ou moral, seja devotando-se ao culto
fetichista do profano ou entdo ao apego fandtico as ruinas de fundamentos
peremptos.'”®

E justamente em meio aos espiritos inseguros, fragilizados, desiludidos e
profundamente desorientados pela vivéncia numa tal condigdo de perturbacdo existencial que
os discursos fundamentalistas conseguiram (e ainda conseguem) prosperar. O carater simples
e assertivo das suas verdades somado a natureza maniqueista de suas visdes de mundo — as
quais dividem toda a realidade entre bons e maus, puros e impuros, inocentes e culpados,
certos e errados, etc. — fazem com que este tipo de discurso apareca como uma verdadeira
tabua de salvacao a qual esses individuos destrocados e exauridos se agarram com todas as
forcas que lhes restam.

Como procuraremos explicitar em maiores detalhes no proximo capitulo,
entendemos que tanto o repudio unanime entre os fundamentalistas a democracia e a
tolerancia religiosa, como também sua obsessdo totalitdria com o controle da sexualidade
(especialmente a feminina) e de outros aspectos triviais do cotidiano de seus correligiondrios
estdo diretamente relacionados com esta necessidade de estabelecer certezas absolutas,
dividindo o mundo entre o verdadeiro, o permitido, o sagrado e, de outro lado, o falso, o
proibido e o profano.

Como um complemento indispensavel deste apego doentio a verdades firmes e
dogmadticas em meio a uma €poca marcada pela pluralidade e pela continua contestacdo de
discursos, € preciso assinalar também o estimulo a uma postura belicosa de enfrentamento e
destruicao de todas as perspectivas divergentes que possam vir a representar qualquer forma
de ameaca a seguranga existencial proporcionada pelas certezas fundamentais, o que, como
foi observado, ¢ uma caracteristica inegavelmente presente em todos os fundamentalismos.

Esta profunda e aparentemente indissocidvel imbricacao entre o fundamentalismo
e o niilismo serd a linha mestra a partir da qual pretendemos dar continuidade a presente
investigagdo no proximo capitulo, onde iremos explorar mais a fundo as caracteristicas
comuns aos diferentes discursos fundamentalistas a luz das reflexdes nietzscheanas sobre o

ressentimento, o niilismo e o problema da verdade.

1% GIACOIA Jr., Oswaldo. Nietzsche. O humano como memoria e como promessa. p. 238-239.
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CAPITULO 4 — UMA LEITURA DOS FUNDAMENTALISMOS EM DIALOGO
COM FRIEDRICH NIETZSCHE

“E importante compreendermos o medo e a ansiedade
que estdo no dmago da visdo fundamentalista, porque
s6 assim compreenderemos sua furia, seu desejo
desvairado de preencher o vazio com certezas e sua
convic¢do do mal onipresente.”

Karen Armstrong —FEm Nome de Deus, p. 232

“(...) no fato de o ideal ascético ter significado tanto

para o homem se expressa, acima de tudo, o fato

fundamental da vontade humana, o seu horror vacui:

0 homem precisa de um objetivo — e preferira antes

querer o nada do que nada querer.”

Friedrich Nietzsche — Para a Genealogia da Moral, terceira dissertacdo, 1

4.1 DUAS OBJECOES INICIAIS

O percurso histérico realizado no capitulo anterior mostrou que as diferentes
modalidades de fundamentalismos religiosos, além de terem surgido e se desenvolvido a
partir de condigdes existenciais bastante semelhantes, também compartilham certas
caracteristicas. Com base nisso, nosso objetivo neste momento ¢ o de explorar melhor esses
pontos em comum, buscando relaciona-los com as reflexdes nietzscheanas sobre o niilismo, o
ressentimento e o problema da verdade.

Investigar as principais caracteristicas dos fundamentalismos significa, antes de
mais nada, esclarecer o que torna tais fenOmenos uma ocorréncia especifica do nosso tempo,
diferenciando-os da longa sequéncia de querelas e conflitos religiosos que constantemente se
fez presente na historia da civilizag¢do ocidental.

Uma obje¢do contra o destaque que ora concedemos aos fundamentalismos pode
ser formulada quando se considera, por exemplo, a historia do desenvolvimento do
cristianismo na cultura ocidental a partir de uma perspectiva ampla, comparando a dimensao
das recentes controvérsias envolvendo grupos fundamentalistas com outras disputas religiosas
do passado. Como ¢ amplamente sabido, a condenagdo de discursos e posturas religiosas nao
ortodoxos como heresias e o enfrentamento de teses que propunham transformagdes no
canone teologico tradicional foram ocorréncias extremamente comuns na historia do
cristianismo, tendo gerado, ao longo dos séculos, consequéncias tdo ou mais violentas do que
aquelas decorrentes da atuacdo de grupos fundamentalistas no presente e no passado.

Quando se compara, por exemplo, a polémica envolvendo fundamentalistas e

liberais nos EUA com os inimeros conflitos bélicos que se sucederam a criacdo do
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luteranismo na Europa, ou entdo a repressdo igualmente violenta do poder papal contra as
iniciativas deflagradas por Jan Huss ou John Wycliffe, a impressdo inicial é que os conflitos
envolvendo grupos fundamentalistas ndo se diferenciariam essencialmente das tentativas de
reforma religiosa do passado e que, portanto, o destaque e a atencdo que no momento
dispensamos a esta tematica poderiam ter sua importancia relativizada. Diante disso, ¢ natural
que surja o questionamento sobre quais seriam as caracteristicas que fazem dos
fundamentalismos um conjunto de fendmenos significativamente diferente das outras
tentativas de reforma religiosa do passado e, portanto, merecedor de nossa aten¢do especial.

Uma primeira resposta a essa objecdo pode ser estruturada a partir da definig¢do
que emergiu como resultado do percurso histérico que delineamos no capitulo anterior: os
fundamentalismos, na medida em que se constituem em reacdes desesperadas que buscam
preencher o vazio da experiéncia niilista por meio de um apego fanatico e obstinado a uma
instdncia de sacralidade artificialmente instituida, ndo se confundem com as disputas
teologicas do passado pelo fato de que a rejeicdo dos principios metafisicos, éticos e
epistemologicos que estdo na base do pensamento socratico-platonico-cristdo nunca havia
alcancado até entdo a intensidade e a abrangéncia dos acontecimentos iniciados na segunda
metade do século XIX. Como foi visto, tais acontecimentos representaram, segundo
Nietzsche, o necessario ponto de chegada de um percurso milenar que marcou a histéria da
civilizagcdo Ocidental de modo indelével, no qual um determinado conjunto de verdades e
valores foi primeiramente inventado, alcado a supremacia e posteriormente desacreditado em
decorréncia do desenvolvimento de uma caracteristica insita a esta propria visao de mundo, a
saber: o0 anseio em se buscar a verdade a qualquer custo.

Um interessante desdobramento desta defini¢cdo pode ser encontrado em Filosofia
em tempo de terror, onde Giovanna Borradori, comentando a entrevista concedida por
Habermas acerca dos eventos de 11 de setembro de 2001 nos EUA, afirma que: “Uma atitude
de crengas indica 0 modo como acreditamos, mais do que aquilo em que acreditamos. O
fundamentalismo tem menos a ver com qualquer texto especifico ou dogma religioso, e mais a
ver com a modalidade de crenca”.!

Esta tentativa de definir o fundamentalismo ndo a partir de um conjunto de
principios teoldgicos especificos (como ocorreu com as “cinco verdades fundamentais”
discutidas na conferéncia biblica de Nidgara de 1895), mas sim pelo modo de estruturagdo e

de manifestacdo de uma determinada crenga, seja ela qual for, abre espago para que se possa

" BORRADORI, G. Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. Trad. Roberto Muggiati.
Rio de Janeiro, Jorge Zahar: 2004. p. 84



224

pensar em “algo como uma “mentalidade fundamentalista”, a qual encontra sua expressao em
varias formas cientificas ou ideologicas”.?

Esse desdobramento da defini¢do que ora enunciamos parece aproximar ainda
mais o fundamentalismo das reflexdes nietzscheanas, visto que ele torna possivel encararmos
esse fendmeno como um modo especifico de criagdao de novas “sombras” do Deus morto, isto
¢, de ideais substitutivos que tenham a pretensdo de representar um novo canone de verdade e
de valor, tal como foi tematizado por Nietzsche no ja mencionado aforismo 108 de 4 Gaia
Ciéncia.

Essa resposta, todavia, remete a uma segunda objecdo, a qual diz respeito a um
possivel “mau uso” do termo fundamentalismo ao nos referirmos a fendmenos
significativamente diferentes entre si. Considerando-se que esta palavra teve sua origem
diretamente relacionada com um contexto bastante especifico de disputas teologicas ocorridas
no interior das principais congregacdes protestantes dos EUA durante as ultimas décadas do
século XIX e primeiras décadas do século XX, o que nos autorizaria empregarmos 0 mesmo
termo para nomear ocorréncias bastante distintas, ligadas a a¢des e ao discurso de grupos
radicais islamicos e judaicos que tiveram lugar depois de mais de cinquenta anos?

Esse problema ndo s6 ndo passou despercebido aos pesquisadores, como foi
responsavel pelo estabelecimento de um marco divisério entre as posigdes teoricas. Enquanto
que uma minoria de estudiosos defende a necessidade de palavras diferentes para tratar de
cada uma das ocorréncias envolvendo grupos de fanaticos religiosos radicais,” a maior parte
dos autores consultados durante nossa pesquisa, embora reconheca o carater mais ou menos

294

“problematico” do uso de um tUnico termo, acabou optando por empregar um Unica palavra

para se referir a todos esses fendmenos.

2 MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms Observed. Chicago/Londres: The
University of Chicago Press, 1991. (The Fundamentalism Project, v. 1). Introdugao, p. vii.

3 No livro Para entender o fundamentalismo, Martin Dreher enfatiza essa diferenca: “A Modernidade esta
insegura quanto a sua fé, a sua certeza secular. O progresso das ciéncias realmente leva ao fim das misérias? O
progresso da historia realmente leva ao fim de guerras e matangas? Este € o pano de fundo para podermos
entender o surgimento de movimentos fundamentalistas. Aqui temos a base para entender a diferenca do
fundamentalismo atual em relagdo ao fundamentalismo do inicio do século XX. No inico do século XX, fazia-se
oposigao as crengas seculares, ao cientificismo, a fé no progresso. Hoje buscam-se respostas fundamentalistas a
questdes surgidas com a perda da certeza secular. O islamismo observou isso muito bem em relagdo ao Ocidente.
A emancipac¢do de Deus levou a maior exploragdo do humano. A emancipacdo da mulher levou a que cla
pudesse ser mais facilmente explorada no mercado de trabalho e no consumismo sexista. Seu grande discurso é o
da rejeicdo dos valores da cultura ocidental, pois no proprio Ocidente se evidenciou que a histéria da
Modernidade ocidental ¢ questionavel, pois fragmentdria’. DREHER, Martin N. Para entender o
fundamentalismo. Sao Leopoldo-RS: Ed. Unisinos, 2002. p. 88-89. Ao lado dele, também Verdnica Melander
insiste na diferenciagdo entre os fundamentalismos, advogando o emprego de expressoes diferenciadas. Cf.
MELANDER, Veroénica. “Os limites da categoria “fundamentalismo” para o estudo de religido e politica na
Guatemala”. In: Ciéncias Sociais e Religido. Porto Alegre, ano 2, n° 2, set. 2000. p. 87-118.

* RUTHVEN, Malise. Fundamentalism. p. ix (Prefacio).
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J4

Um exemplo emblematico desta ultima posicdo ¢ a introdugdo do primeiro
volume da coletdnea organizada por Martin E. Marty e R. Scott Appleby,” onde se 18 a

seguinte observacao:

Que seja dito ja de inicio que os diretores do projeto asseguraram a todos os autores
aqui presentes que, tanto nessa introducdo como em tudo o que se segue, eles irdo
deixar enfaticamente claro que “fundamentalismo” nem sempre € a primeira opgao
ou nem sequer uma op¢ao apropriada para alguns dos movimentos aqui discutidos.
A maior parte dos ensaistas esfor¢ou-se em dizer por que eles estavam incomodados
com o termo, ¢ frequentemente o fizeram com a consciéncia de que alguns de seus
colegas que se especializaram no mesmo assunto irfo criticar sua aquiescéncia em
usar o termo. Nos pedimos a eles para serem breves em suas apologias, uma vez que
noés iriamos elabora-las aqui. (...) Bem cedo nés chegamos a um consenso de que os
autores poderiam se esforcar em mencionar quaisquer inquietagdes que tivessem
com o termo, com a garantia de que nos, editores, iriamos pedir aos leitores que
constantemente pensassem naquilo que nés aqui chamamos de “fundamentalismos”
como sendo igual a movimentos “similares ao fundamentalismo” ( “‘fundamentalist-
like” movements).®

Apesar de reconhecerem que o termo fundamentalismo nao seria a palavra ideal
para descrever cada um dos fenomenos especificos abordados ao longo da volumosa
coletanea, ainda assim Marty e Appleby insistem em manter um Unico termo em todos os
artigos ao longo dos cinco livros, elencando quatro justificativas para isso. A primeira delas
diz respeito ao fato de que “a palavra fundamentalismo veio para ficar, uma vez que ela serve
para criar uma distingdo ante palavras cognatas, tais como “tradicionalismo”,
“conservadorismo” ou “ortodoxia” e “ortopraxis”.” Na segunda justificativa, os organizadores
afirmam que “quando jornalistas, funciondrios publicos, académicos e o grande publico
precisam se comunicar entre diferentes culturas, eles se decidiram por este termo em todos os
locais onde seus livros foram publicados”.® Além disso, “(...) todas as palavras tém que vir de

. . . 9
algum lugar e serdo mais apropriadas em alguns contextos do que em outros™ e, por fim, “(...)

> A mencionada coletdnea foi um projeto conduzido pela Academia Americana de Ciéncias e Artes com o apoio
da Universidade de Chicago que resultou na publicacdo de cinco livros reunindo contribui¢cdes de dezenas de
pesquisadores, as quais abordam uma ampla gama de aspectos relacionados as mais diversas manifestacdes de
fundamentalismo religioso. MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms Observed.
Chicago/Londres: The University of Chicago Press, 1991. (The Fundamentalism Project, v. 1); MARTY, Martin
E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms and Society: Reclaiming the Sciences, the Family, and
Education. Chicago/Londres: The University of Chicago Press, 1993. (The Fundamentalism Project, v. 2);
MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms and the State: Remaking Polities,
Economies, and Militance. Chicago/Londres: The University of Chicago Press, 1993. (The Fundamentalism
Project, v. 3); MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Accounting for Fundamentalisms: The
Dynamic Character of Movements. Chicago/Londres: The University of Chicago Press, 1994. (The
Fundamentalism Project, v. 4); MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms
Comprehended. Chicago/Londres: The University of Chicago Press, 1995. (The Fundamentalism Project, v. 5).

® MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms Observed. Chicago/Londres: The
University of Chicago Press, 1991. (The Fundamentalism Project, v. 1). Introdugao, p. viii—ix.

7 Idem, p. viii.

¥ Idem.

? Idem.
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nenhum outro termo foi considerado como sendo tao inteligivel ou aproveitavel, sendo que as
tentativas de alguns ensaistas em fornecer alternativas mais precisas, porém, confusas,

levaram a conclusdo que eles estavam descrevendo algo similar aquilo que nds aqui

chamamos de fundamentalismos”.'°

Marty e Appleby concluem a exposicdo de suas posi¢des teodricas acerca do
emprego da palavra fundamentalismo com uma mencao a ideia de “semelhancas de familia”,
a qual foi desenvolvida por Wittgenstein na obra Investigacdes Filoséficas'' para explicar a
natureza da analogia implicita no uso cotidiano de uma unica palavra para designar atividades

ou objetos ndo idénticos entre si.

Considere, por exemplo, os processos que chamamos de “jogos”. Refiro-me a jogos
de tabuleiro, de cartas, de bola, torneios esportivos etc. O que é comum a todos eles?
Nao diga: “Algo deve ser comum a eles, sendo ndo se chamariam ‘jogos’”, — mas
veja se algo ¢ comum a eles todos. — Pois, se vocé os contempla, ndo vera na
verdade algo que fosse comum a todos, mas vera semelhangas, parentescos, ¢ até
toda uma série deles. Como disse: ndo pense, mas veja! — Considere, por exemplo,
os jogos de tabuleiro, com seus multiplos parentescos. Agora passe para os jogos de
cartas: aqui vocé encontra muitas correspondéncias com aqueles da primeira classe,
mas muitos tragos comuns desaparecem e outros surgem. Se passarmos agora aos
jogos de bola, muita coisa comum se conserva, mas muitas se perdem. — S3o todos
‘recreativos’? Compare o xadrez com o jogo da amarelinha. Ou ha em todos um
ganhar e um perder; ou uma concorréncia entre os jogadores? Pense nas paciéncias.
Nos jogos de bola ha um ganhar e um perder; mas se uma crianga atira a bola na
parece ¢ a apanha outra vez, este traco desapareceu. Veja que papéis desempenham a
habilidade e a sorte. E como ¢ diferente a habilidade no xadrez e no ténis. Pense
agora nos brinquedos de roda: o elemento de divertimento estd presente, mas
quantos dos outros tracos caracteristicos desapareceram! E assim podemos percorrer
muitos, muitos outros grupos de jogos e ver semelhangas surgirem e desaparecerem.
E tal é o resultado desta consideragdo: vemos uma rede complicada de semelhangas,
que se envolvem e se cruzam mutuamente. Semelhancas de conjunto e de pormenor.

Nao posso caracterizar melhor essas semelhangas do que com a expressao
“semelhancas de familia”; pois assim se envolvem e se cruzam as diferentes
semelhangas que existem entre os membros de uma familia: estatura, tragos
fisiondmicos, cor dos olhos, o andar, o temperamento etc., etc. — E digo: os “jogos”
formam uma familia.'?

A reflexdo proposta por Wittgenstein parece de fato servir como resposta a
presente obje¢do. Ao compararmos as similaridades entre os “primeiros fundamentalismos”
(1870 - 1925) com os “fundamentalismos tardios” (1970 - presente), € possivel perceber que o
modo como esses fendmenos se relacionam parece estar de acordo com a ideia de

“semelhancas de familia”, o que quer dizer que, embora ndo haja uma Unica caracteristica

' Idem.

" WITTGENSTEIN, Ludwig. Investiga¢des Filosdficas. Trad. José Carlos Bruni. Sdo Paulo: Nova Cultural,
1999. p. 52. Esta mesma expressdo de Wittgenstein também é mencionada por Malise Ruthven em RUTHVEN,
Malise. Fundamentalism. Oxford: Oxford University Press, 2007. p. 6.

2 WITTGENSTEIN, Ludwig. Op. cit. p. 52.
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compartilhada por todos os fundamentalismos, ainda assim todos eles se assemelham uns com
0s outros a0 menos em algum ponto.

De maneira esquematica, suponhamos trés modalidades diferentes de fenomenos
— 1,2 e 3 — e trés caracteristicas comuns — A, B e C —, sendo que (1) se caracterizaria por
(A,B), que (2) se caracterizaria por (B,C) e que (3) se caracterizaria por (A,C). Segundo a
reflexdo proposta por Wittgenstein, ainda que nenhuma das trés caracteristicas seja comum a
todos os fendmenos, ainda assim seria perfeitamente aceitavel e compreensivel fazer uso de
um mesmo termo para designar todos eles. Isso representa exatamente o uso que fazemos da
linguagem.

Em se tratando dos “primeiros fundamentalismos”, o motivo principal que esteve
por tras do seu surgimento foi a resisténcia contra os discursos que desconstruiam os canones
de verdade e de valor do discurso cristdo tradicional. Nesse contexto, tanto a exegese
historico-critica como a ciéncia materialista, em particular a biologia evolucionista, eram
vistas como nocivas e o confronto entre os fundamentalistas e seus inimigos deu-se na forma
de debates, processos judiciais e disputas pelo controle de grupos de fiéis, seminarios e por
posic¢oes de influéncia no interior de cada congregagao.

Ja no que tange ao “fundamentalismo tardio”, as razdes para o seu nascimento no
islamismo estdo ligadas tanto a insatisfacdo com o dominio estrangeiro, o qual aumentou a
pobreza e a desigualdade social nos paises arabes, impondo valores “nocivos” as sociedades
islamicas, como também com a revolta contra a cria¢ao de Israel. Esse ultimo motivo também
se encontra na base do fundamentalismo haredi, juntamente com o medo da violéncia
antissemita, responsavel por uma colossal destruicdo humana e cultural.

A insatisfagdo com o fortalecimento de valores “nocivos”, por sua vez, também ¢
compartilhada com os fundamentalistas protestantes dos EUA, tanto no passado como no
presente, 0s quais, por sua vez, consideravam-se como responsaveis pela implantagdo do reino
divino na Terra, a semelhanga dos fundamentalistas do Gush Emunim.

Por fim, além das mobilizacdes populares e dos processos judiciais, o
“fundamentalismo tardio” também fomentou uma série de conflitos sangrentos, revolugoes,
pressdes politicas e um intenso proselitismo das massas, o qual foi e ainda ¢ sustentado por
elaboradas maquinas de propaganda.

Conquanto a men¢do a essas “semelhancas de familia” ja seja suficiente para
embasar nosso posicionamento tedrico com respeito a segunda obje¢do, buscaremos ponderar
com maior cuidado sobre outros aspectos comuns aos diversos fundamentalismos com o fito

de estabelecer um didlogo mais proximo com as ideias de Nietzsche.
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4.2 SEMELHANCAS DE FAMILIA

4.2.1 FUNDAMENTALISMO E NIILISMO

O ponto de partida de nossa apreciacdo das principais caracteristicas dos
fundamentalismos ¢ o diagndstico/prognostico nietzscheano do acentuado declinio na
importancia, na abrangéncia e na credibilidade dos discursos religiosos tradicionais, o qual,
como foi visto, ocorreu como consequéncia necessaria do desenvolvimento da filosofia e da
racionalidade cientifica. A gradual desqualificacdo do carater absoluto e universal desses
antigos principios normativos de sentido, de verdade e de valor vinculados a um referencial
transcendente fez com que eles fossem relegados ao status de meras perspectivas privadas.

Paralelamente ao enfraquecimento desse paradigma moral transcendente, o que se
viu foi a rapida ascensdo de um paradigma técnico e cientifico intrinsecamente materialista, o
qual passou a determinar ndo apenas a produ¢do do conhecimento, a aplicagdo da medicina e
as atividades econdmicas, mas também a politica e a justica.

Conquanto o acelerado desenvolvimento na ciéncia e na tecnologia tenha
proporcionado uma série de transformacgdes benéficas nos campos da satde, do acesso a
informagdo, da comunicagdo, do entretenimento e do transporte, além da producdo de um
sem-numero de bens de consumo domésticos que eram inimaginaveis ha 100 anos atras, por
outro lado, € certo também que o usufruto dessas benesses sempre esteve restrito, em maior
ou menor grau, as parcelas da populacdo mundial economicamente favorecidas, as quais,
naturalmente, sempre foram a minoria.

Se apenas um reduzido grupo de privilegiados pdde de fato gozar desses
beneficios, ¢ de se esperar que o contraste gritante entre a abundancia ostentada por essa
minoria ¢ a penuria material enfrentada pelas massas economicamente desfavorecidas,
socialmente ameacadas e culturalmente fragilizadas em todo o mundo tenha reforcado o
sentimento de repudio por aquilo que os fundamentalistas afirmam ser a modernidade.

Para esses povos que se encontram a margem do desenvolvimento cientifico,
econdmico e tecnologico, quer estejam em nagdes pobres e exploradas ou nas periferias das
grandes metropoles dos paises desenvolvidos, a experiéncia niilista de desencantamento do
mundo ¢ vivenciada como uma dupla exclusdo: tanto existencial como econdmica.

Como se nao bastasse o impacto existencial do solapamento das referéncias de
identidade, de sentido, de verdade e de valor gerado pela passagem abrupta de um ethos

agricola, tradicional, ciclico, comunitario e religioso para uma realidade mutavel,
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secularizada, impessoal, mercantilizada, competitiva e tecnoldgica, na qual tudo — até
mesmo a propria vida — foi devidamente instrumentalizado, os “famélicos da terra” ainda se
véem privados da fruicdo do unico sentido oferecido pelas sociedades capitalistas

contemporaneas, a saber: o culto fetichista e incessante do consumo infinitamente reposto.

Os problemas de desenraizamento, isolamento e anonimato das populagdes das
classes baixas (cerca de 75 por cento da populagdo da América Latina) também sao
um resultado da migragdo, alienacdo social e exploracdo econdémica. Estas
condigdes, por sua vez, levam a uma perturbagdo familiar e pessoal, cujos sintomas
sdo o abuso sexual de mulheres e criangas, o alcoolismo, a mendicancia ¢ a baixa
autoestima. Contudo, os pobres da classe baixa desenvolveram estratégias
extraordinarias para sobrevivéncia de modo que um salario muito abaixo do nivel da
forga de trabalho pode sustentar uma familia. Neste nivel de sobrevivéncia, as
criangas ndo tém infincia, nem juventude ou adolescéncia. Elas trabalham duro
desde a infancia sem beneficio para elas proprias e geralmente sob condi¢des de
explorag¢do permanente. Milhdes de criangas vivem nas ruas para sobreviverem. Os
casais ndo sdo formados em meio a cordalidade do romance, mas pela necessidade
de sobrevivéncia economica. A aspiragdo por realizagdes intelectuais, sociais ou
culturais é subordinada as condi¢des econdmicas sempre precarias. As vidas de
membros da familia nos setores populares giram em torno da tarefa de adquirir o pao
de cada dia. Homens frequentemente véem-se competindo ferozmente — mesmo
sem treino ou especializagdo — em um mercado de trabalho barateado pelas classes
dominantes, ou se debatendo no labirinto do desemprego. O desemprego atinge na
raiz da personalidade e da vida familiar: a autoestima se deteriora, a violéncia
doméstica aumenta, o alcoolismo encontra um campo fértil, as relagdes sociais e
familiares sdao destruidas. Os canais mais frequentemente escolhidos pelos homens
para superar suas frustragdes ou para afirmar sua masculinidade sdo o &lcool,
aventuras sexuais ou, no melhor dos casos, atividade politica, envolvimento sindical
ou experiéncia religiosa."

Diante desse quadro, ¢ natural esperar que as modalidades de discursos
fundamentalistas que associam a condicdo de seguranca material — isto ¢, a garantia
financeira de emprego, moradia, salide e consumo dignos — como complemento da
seguranca espiritual proporcionada pela reinstituicdo do sagrado, tenham conseguido
conquistar grande adesdo entre as massas populares. Exemplos emblematicos podem ser
apontados tanto nos fundamentalismos sunita e xiita como também na teologia da

prosperidade, “uma mistura inica de consumismo, imagindrio biblico e propaganda sobre as

recompensas materialistas da liberdade e democracia”."*

Os Teletons, aos quais os telespectadores de programas cristdos sdo constantemente
expostos, mostram histoérias comoventes de pessoas que comprometem seus 15
doélares por més para Jesus a despeito de circunstancias financeiras desesperadoras.
As recompensas prometidas nao estdo no céu, mas nas contas bancarias da Terra:
para aqueles que se comprometerem, os investimentos anteriormente fracos irdo
repentinamente render 6timos dividendos e o parceiro de Cristo desempregado ira de
repente conseguir um emprego bem remunerado. Revertendo séculos de

" MALDONADO, Jorge E. Building “Fundamentalism” from the Family in Latin America. In: MARTY, Martin
E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms and Society: Reclaiming the Sciences, the Family, and
Education. Chicago/Londres: The University of Chicago Press, 1993. (The Fundamentalism Project, v. 2). p.
214-239. aqui, p. 222.

" MALDONADO, Jorge E. Op. cit. p. 221.
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ensinamentos cristdos sobre a pobreza, a teologia da prosperidade revela um paraiso
secular e imanente a venda para cristdos renascidos.'’

Esses fundamentalismos falam uma linguagem simples e seus cultos sdo repletos
de apelos a participacdo popular, com sermdes acessiveis ao nivel intelectual das massas
pouco educadas. Esses apelos, combinados com a rede de escolas, orfanatos, clinicas médicas
e outras instituigdes comunitarias que satisfazem necessidades negligenciadas pelo Estado e
também atuam como centros de proselitismo, contribuem para construir uma imagem positiva
de tais congregacdes religiosas, o que refor¢a ainda mais a sensa¢do de crise urgente ¢ a

expectativa de que apenas aquela igreja fundamentalista poderia resolvé-la.

As novas comunidades evangélicas oferecem esperanga e uma solugdo positiva para
alguns destes problemas. Entre os crentes, os termos “irmao” e “irma” ndo sdo
palavras vazias. Um estilo de vida “diferente do mundo” como evidéncia de
conversdo ¢ de vida nova ¢ reforcado por um forte senso de pertencimento
comunitario e redes de apoio mutuo. Nas comunidades de igrejas fundamentalistas,
a vida familiar ¢ o foco primario de preocupacdo continua — a razdo de ser da
comunidade em si. A mensagem “fundamentalista” ¢ da familia definida por amor,
responsabilidade, cometimento com a educagdo de criangas, abstinéncia de alcool e
fidelidade marital. A comunidade, majoritariamente representada por membros
laicos da igreja, ¢ a seguranga viva para os crentes que eles tem alguém em quem
eles podem contar quando as necessidades financeiras, pessoais ou emocionais
assolam a familia. “a qualquer época dificil da vida do crente (doenga, perda,
desemprego, crise familiar), a comunidade ir4 reafirmar sua presenga solidaria e
includente, isto €, seu potencial curador. Esta caracteristica das igrejas pentecostais €
uma das principais chaves para se entender a receptividade que o pentecostalismo
tem em setores populares, constantemente ameagados pela perda de sentido da vida
[uma condigdo existencial] causada por uma vida de necessidade e perdas.'®

Num contexto de profunda inseguranc¢a material e existencial, tal como enfrentado
pelas maioria das populagdes da Africa, das Américas e do Oriente Médio, a proposta de
igrejas fundamentalistas de substituirem o individualismo competitivo por uma vivéncia
comunitdria sustentada na base da ajuda mutua e alimentada por promessas de conforto,
estabilidade e riqueza material representa um verdadeiro odsis em meio ao deserto de
instabilidade, pobreza e exploragdo. Nao surpreende, portanto, a afirmacdo de Marty e
Appleby que “tornar-se um fundamentalista significava unir-se a um grupo — uma
comunidade local, visivel, apoiadora. Viver num mundo hostil exigia nada menos do que
isso”.!”

Se a incerteza do acesso a certas condigdes basicas de vida gerada pela penuria

material atua como estimulante para o mergulho nos fundamentalismos, € preciso destacar,

todavia, que ela ndo se constitui numa condicdo necessaria e suficiente. Prova disso ¢ a

'S RUTHVEN, Malise. Fundamentalism. p.76.

' MALDONADO, Jorge E. Op. cit, p. 222.

7 MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms Observed. Chicago/Londres: The
University of Chicago Press, 1991. (The Fundamentalism Project, v. 1). p. 832.
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presenga marcante de discursos fundamentalistas também entre as parcelas da populagdo
economicamente privilegiadas nos paises de primeiro mundo, que gozam de vidas
confortaveis e t€ém pleno acesso a servicos basicos de qualidade.

O levante fundamentalista entre os protestantes conservadores dos EUA e os
judeus em Israel mostra que tanto o medo do desenraizamento cultural proporcionado pela
secularizagdo, como também o temor de desorientacdo existencial e de perda da propria
identidade em uma sociedade marcada por constantes mudangas, sdo ocorréncias que
independem da situacdo econdmica.

Se, por um lado, a instrumentalizacio da natureza tornou possivel um
significativo e inegavel avango na melhoria das condigdes de vida material destas populagdes
economicamente privilegiadas, por outro lado ¢ igualmente certo que o unico sentido
proporcionado pelas modernas sociedades capitalistas — que pode ser sintetizado numa
espécie de culto fetichizante da repetida fruicdo dos pequenos prazeres fugazes
proporcionados pelo consumo incessante, seja de bens rapidamente tornados obsoletos, seja
de servicos de entretenimento massificado — nunca foi de fato capaz de responder a pergunta
pelo sentido da existéncia humana. Tal caracteristica, como foi visto, ja havia sido assinalada
por Max Weber.

Com a intensificagdo do desencantamento do mundo ao final do século XIX, a
esperanca de se obter uma resposta para a finalidade da existéncia humana permaneceu como
um sonho a ser realizado por meio da utopia da criagdo de um paraiso na Terra através da
ciéncia e da tecnologia, a qual assumia diferentes tonalidades quer se considerasse o discurso
dos niilistas russos ou dos nacionalistas alemaes. Todavia, ao longo do século XX essa
esperanca foi se esvanecendo sob sucessivos choques. Primeiro com a barbarie das duas
guerras mundiais ¢ do nazifascismo e, algumas décadas depois, com o colapso da Unido
Soviética e a derrocada do socialismo real.

Depois da morte de Deus, os homens ndo conseguiram se tornar, eles proprios,
deuses. A pergunta enunciada por Nietzsche no aforismo 125 de 4 Gaia Ciéncia em 1882
permaneceu sem resposta. Depois do fim das utopias alimentadas pela crenga no progresso
técnico-cientifico, tudo o que restou foi uma escolha nada satisfatéria entre a busca incessante
da narcose proporcionada pelo consumismo ou o enfrentamento do deserto niilista sem
redengoes.

A despeito de todo o conforto e seguranga materiais proporcionados pela riqueza,
o vazio niilista, terrivel e insuportavel para a grande maioria dos homens, permanece como

uma ameaga constante a assombrar também as populacdes dos paises desenvolvidos. A
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presenca quase que obrigatoria entre fundamentalistas, ricos ou pobres, de um tipo de discurso
alertando para o grande perigo representado por uma suposta conspiragdo mundial que teria o
objetivo de aniquilar suas respectivas religides ou povos serve como indicativo da intensidade
da parandia e do medo da aniquilagdo que os movem.

Apesar de tais teorias da conspiracdo, “assim como a maioria das neuroses”,18
serem completamente infundadas, € preciso aqui atentar para o fato de que individuos
oprimidos pelo medo quase nunca se encontram em condi¢gdes de refletir com o cuidado
necessario sobre a veracidade de um determinado discurso antes de manifestarem sua opinido.
Esse era (e ainda ¢€) precisamente o caso dos fundamentalistas protestantes dos EUA, dos
Haredi, dos integrantes do Gush Emunim, entre outros.

Impulsionados pelo desespero ante a perda de suas referéncias valorativas e
identitarias mais importantes, a unica coisa que resta aos fundamentalistas ¢ o mergulho na
cegueira do fanatismo, que, como bem diagnosticado por Nietzsche, “¢ a Unica “forca de
vontade” para a qual também os fracos e inseguros podem ser conduzidos”."

Os fundamentalistas acreditam que o paradigma secular contemporaneo, com suas
transformagdes rapidas, seu cientificismo laico e também suas reivindicagdes democraticas de
igualdade para todos, atua negativamente contrapondo-se aos fundamentos e valores mais
importantes para a vida. Nesse sentido, tanto a base da identidade comunal e individual como
as orientagdes que regulam a vida s6 estardo garantidas contra as transformagdes, mudancas e
intempéries da atualidade enquanto estiverem fundadas numa verdade eterna e incorruptivel, a
saber: a religido.

Buscando aplacar esse medo da desorientacdo generalizada e da perda da propria
identidade, os fundamentalistas reformulam mitos e simbolos de suas respectivas tradigdes
religiosas para apresenta-los como guias praticos para a solucao dos problemas. Se a verdade
religiosa ¢ soOlida o suficiente para resistir as transformagdes da modernidade, entdo ela
necessariamente tem que ser unica e imutavel, o que implica que todas as leis validas para
habitantes de comunidades agricolas do século II a.C. permanecem integralmente aplicaveis
para as sociedades dos séculos XX e XXI.

A ideia de que o mito religioso serviria como um guia pratico para a agdo humana
deriva diretamente do carater infalivel do texto revelado. Se a verdade dos textos ¢ garantida

pela perfeicao de Deus entdo ela ndo perde sua validade ainda que tenham se passado séculos

ou milénios desde que ela foi revelada aos homens. Portanto, a verdade divina, eternamente

'8 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 276.
¥ GC, 347.
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valida, ¢ sem duvida preferivel a qualquer legislacao terrena, temporaria ¢ humana, passivel

de erros e ajustes.

A ideia de que o fundamentalismo seria um “filho legitimo” do niilismo foi
primeiramente aventada por Christoph Tiircke, no livro Fundamentalismus — maskierter
Nihilismus. J& no prefacio dessa obra, o autor manifesta sua adesdo a mesma proposta
hermenéutico-reflexiva que, trés anos antes, Karen Armstrong ja havia anunciado na obra Em
nome de Deus. Trata-se de uma tentativa de tracar um panorama da origem do
fundamentalismo a partir de uma atualizacdo do conceito de Era Axial de Karl Jaspers. Ao
considerar uma série de acontecimentos e transformagdes aparentemente distintos entre si,
mas que tiveram lugar numa mesma época, Tiircke também defende a tese de que a
emergéncia dos fundamentalismos teria marcado uma nova Era Axial na historia da
humanidade. No entanto, diferentemente de Armstrong, a abordagem de Tiircke ¢ bem mais
audaciosa, visto que ele afirma que o ponto de virada da Era Axial dos fundamentalismos

estaria situado em torno do ano de 1910.

(...) 1910 foi o ano em que o fundamentalismo recebeu seu nome, mas também o
ano em que o primeiro estudio de Hollywood foi fundado. Os anos decisivos do
irrompimento da arte vanguardista foram aqueles em torno de 1910. Esta também
foi a época em que o movimento sionista avangou rumo a colonizagdo da Palestina.
Quatro ocorréncias reconhecidamente separadas. Em principio elas ndo tém
nenhuma relagdo uma com a outra e também foram obscurecidas pela ascensdo das
guerras mundiais e da revolucdo socialista. Todavia, sob a luz ofuscante do 11 de
setembro elas comecaram a cintilar juntas, como se desde sempre fossem
complementares. Elas ddo a entender que a mortifera associacdo de
fundamentalismo e showbusiness ndo ¢ um mero capricho, mas sim uma ocasido
para tomar o fundamentalismo a sério em dois sentidos: como critico e como
integrante da moderna cultura niilista do entretenimento. Nas paginas que se seguem
devera tornar-se claro ndo apenas o carater niilista que, desde o inicio, se liga ao
fundamentalismo, mas também o modo como o moderno niilismo gradualmente
ganha feigdes fundamentalistas. Fundamentalismo e niilismo se ligam
profundamente um ao outro. Ou se compreende e se enfrenta ambos juntos — ou
nenhum deles.”

Além de realizar uma breve abordagem dos principais eventos que marcaram as
origens do fundamentalismo protestante nos EUA, o autor também reflete sobre a criagdo da
industria cinematografica de Hollywood, sobre o sionismo e também sobre aquilo que ele

chama de “fundamentalismo estético”.

2 TURCKE, Christoph. Fundamentalismus — maskierter Nihilismus, p. 14.
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A afirmacao de Tiircke de que o fundamentalismo seria diretamente derivado do
niilismo pode ser entendida quando constatamos que, durante a Idade Média e o inicio da
modernidade, acreditava-se que a estrutura social e que o controle dos diferentes poderes
(militar, politico, econdmico e religioso) seriam reflexo de uma ordem imutavel e perene.
Todavia, a partir das grandes transformacgdes politicas, religiosas, econdmicas e sociais
ocorridas na segunda metade da modernidade — tais como a reforma luterana, a revolugao
francesa, a revolucao industrial e também as revolucdes europeias de 1848 —, esta visao de
mundo foi se esfacelando gradualmente e de modo irreversivel.

Aos pensadores das ultimas décadas do século XIX s6 restou a constatagdo do
esgotamento do paradigma moderno. Tudo aquilo que até entdo vinha sendo considerado
como solido e duravel acabou se esvanecendo no ar, mostrando a crua verdade que o niilismo,
o processo de desagregacdo dos valores, ¢ inevitavel. Essa nova condicdo do fim da

modernidade ¢ sintetizada por Tiircke com uma citagao do Manifesto do Partido Comunista:

A burguesia nao pode existir sem revolucionar incessantemente os instrumentos de
produgdo, por conseguinte, as relagdes de produgdo e, com isso, todas as relagdes
sociais. (...) Essa subversdo continua da produgdo, esse abalo constante de todo o
sistema social, essa agitacdo permanente ¢ essa falta de seguranca distinguem a
época burguesa de todas as precedentes. Dissolvem-se todas as relagdes sociais
antigas e cristalizadas, com seu cortejo de concepcdes ¢ de ideias secularmente
veneradas; as relagdes que as substituem tornam-se antiquadas antes de se
consolidarem. Tudo o que era so6lido e estavel se desmancha no ar, tudo o que era
sagrado ¢ profanado e os homens s@o obrigados finalmente a encarar sem ilusdes a
sua posi¢io social e as suas relagdes com os outros homens.”'

Ao contrario dos grandes pensadores da modernidade, como Descartes ou Kant,
que consideravam com ateng¢do e respeito o problema da existéncia de principios universais e
atemporais e se esforgaram em elaborar uma fundamentagdao logicamente consistente para
questdes metafisicas, todos os discursos fundamentalistas deixam transparecer a plena
consciéncia de que as verdades, os valores e as crengas sdo resultado de um jogo de forgas, e
que uma fundamentagdo légica, racional e coerente ndo ¢ mais suficiente, por si sO, para
garantir a estabilidade e a validade de um sistema de ideias. Muito mais importante do que
qualquer coeréncia sistematica ¢ a manuten¢do da vigilancia e da militdncia constantes com

vistas a evitar que os principios fundamentalistas venham a ser corroidos.

A intolerancia agressiva, que caracteriza todo e qualquer fundamentalismo, trai que
ele ndo tem certeza da sua fé, do seu “deus”. Quem integra a divida e a critica a sua

2l MARX, Karl ¢ ENGELS, Friedrich. Manifesto Comunista. Trad. Alvaro Pina. Sdo Paulo: Boitempo, 2005. p.
43. Essa passagem ¢ citada por Tiircke tanto no livro Fundamentalismus — maskierter Nihilismus, as p. 84-85
como também no artigo “Fundamentalismo”, publicado em DE BONI, Luis A. (Org.) Fundamentalismo. Porto
Alegre, EDIPUCRS, 1995. p. 51.
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fé, ndo precisa se proteger com intolerdncia e agressividade contra instincias
exteriores.*

Ao contrario de se estruturar na forma de um conflito entre um “paradigma do fim
da modernidade (secular, cientifico e tecnologico)” versus um “paradigma da tradi¢do pré-
moderna (religioso, metafisico e tradicional)”, o conflito dos fundamentalismos contra a
teologia liberal, contra o secularismo da atualidade, etc. pode ser entendido na forma de um
embate que se da, desde sempre, a partir do solo do fim da modernidade, visto que o
fundamentalismo ndo poderia ter existido no paradigma anterior.

Isso ocorre porque o desencantamento do mundo trouxe como resultado uma
alteracdo fundamental nas condigdes sociais, econOmicas e técnicas tanto de agdo politica
como também de criagdo e de veiculagao de discursos. Ainda que o discurso fundamentalista
tenha por objetivo contestar a estrutura agonistica que subjaz a todos os outros discursos
contemporaneos, a Unica forma de fazé-lo ¢ por meio da adesdo a essa mesma estrutura
agonistica.

Ao adentrarem na disputa agonistica em busca de poder, de sentido e de
visibilidade contra as visdes de mundo ateias, secularizadas, feministas, cientificas, liberais ou
democréaticas da contemporaneidade, os fundamentalismos j& precisam ter incorporado em sua
propria estrutura as novas regras do paradigma do fim da modernidade.

Em outras palavras, ainda que os discursos fundamentalistas busquem derrotar o
paradigma da contemporaneidade, eles precisam estabelecer com ela uma “cumplicidade
secreta” para conseguirem levar sua luta adiante, vendo-se obrigados a agir sob as mesmas

condigdes sociais, historicas, politicas, econdmicas e tecnoldgicas contra as quais eles lutam.

O tenddo de Aquiles das correntes fundamentalistas estd assim nas cumplicidades
secretas que elas devem estabelecer com o mundo rejeitado da modernidade
ocidental — quer porque as condigdes socio-técnicas de acdo na agitagdo politica do
século XX as obriguem a isso, quer porque as exigéncias morais a sua clientela, com
vistas a uma vida verdadeira em meio ao falso sejam exageradas. Essa coer¢do
estrutural para a hipocrisia ¢ uma chave para a compreensio do fundamentalismo.*

Por mais que os discursos fundamentalistas se esforcem por transmitir a imagem
de que o principal objetivo desses movimentos seria o de enfrentar a modernidade com vistas
ao restabelecimento do contexto cultural, moral, social e politico preexistente ao niilismo, ou
seja, uma condi¢cdo pré-moderna, tudo o que a militdncia fundamentalista conseguiu realizar

foi a substituicdo das antigas estatuas dos idolos despedagados por novos construtos hibridos

22 KUNZLI, Arnold. “Fundamentalismo — a passagem de volta da histéria”. In: DE BONI, Luis A. (Org.)
Fundamentalismo. Porto Alegre, EDIPUCRS, 1995. p. 67.

» DUBIEL, Helmut. “O Fundamentalismo da Modernidade”. In: DE BONI, Luis A. (Org.). Fundamentalismo.
Porto Alegre: EDIPUCRS, 1995. p. 19-20.
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formados por uma mistura esdrixula de técnicas avangadas de propaganda e marketing,
sacralizacdo de objetos triviais ou de habitos profanos, promessas de felicidade imanente e
construgdo do paraiso na Terra sustentadas por modalidades de militancia agressiva, xen6foba
e intolerante. Tudo isso traz, em seu cerne, a marca inegavel da morte de Deus.

Com isso, pode-se concluir que os fundamentalismos nasceram e encontram-se
sob a sombra de um fendmeno global de niilismo. Por mais que eles busquem contestar a
desvalorizacao generalizada dos canones tradicionais e tentem erigir novamente uma fonte
sagrada de legitimidade, a qual assumiria o monopoélio interpretativo e dissolveria a
pluralidade, eles jamais conseguirdo efetivamente desembarcar do paradigma do fim da
modernidade. A consumacgdo da reversibilidade do niilismo acompanhado da crescente
racionalizacdo, burocratizagdo e tecnificagdo do mundo, permanece inacessivel ao
fundamentalismo.

Nesse sentido ¢ que se pode entender que o fundamentalismo seria filho do
niilismo e da crise da razio caracteristica do inicio da filosofia contemporanea. A inveng¢do de
um fundamento artificial e sua consequente segregacao, acompanhada da disposi¢ao em fazer
uso de todos os recursos possiveis para defender sua sacralidade ante os discursos profanos,
acaba por confirmar que o fundamentalismo ¢ uma consequéncia tardia do niilismo. Ele nasce
como uma imposi¢do de valor arbitraria, artificial, fabricada, “demasiado humana” e so
mantém sua sacralidade as custas de um esfor¢o continuo e ininterrupto de segregacdo e de

protecao contra sua degeneracao.

Quem estiver convencido da existéncia de uma verdade absoluta que deve ser valida
em todas as circunstancias e esferas da vida, incluindo as esferas sociais e politica,
esforgar-se-a4 por inventar acdes de protesto e formas de luta politica que deixem
vislumbrar as referéncias simbolicas religiosas a que se refere. Daqui deriva a
escolha acurada que os movimentos fundamentalistas fazem de gestos exemplares
ou de lugares que suscitam emogoes fortes e compreensdo imediata daquilo que se
esta fazendo. O macigo e intensivo recurso aos simbolos religiosos torna-se um meio
de comunicagdo e a comunicagdo torna-se um instrumento, simultaneamente, de luta
politica e religiosa.**

Ao mencionar as consequéncias do impulso fundamentalista de se tomar
narrativas miticas religiosas como guias para a a¢do pratica, o autor citado destaca trés
importantes semelhancas de familia que serdo objeto de discussdo ao longo deste capitulo. Em
primeiro lugar a sacralizagdo do profano, que se manifesta ndo apenas por meio da “escolha
de gestos exemplares”, mas também por uma énfase exacerbada no cumprimento de um

conjunto de habitos alimentares especificos, pelo uso (ou proibicdo) de determinado vestuario

# VENANCIO, Romero. “Fundamentalismo Religioso Contemporéneo: algumas notas”. In: Prometeus.
Filosofia em revista. UFS. Ano 6, N°12. Julho-dezembro/2013. E-ISSN: 2176-5960. p. 67-99, aqui, p. 73.
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e pela adocdo de habitos caracteristicos que distingam nitidamente os fiéis do restante da
sociedade profana.

Na eventualidade (bastante comum) que esses habitos, vestuario, costumes, etc.
venham a ser ridicularizados, estereotipados ou condenados pela sociedade secular, os
fundamentalistas certamente sentirdo a necessidade de ressaltar ainda mais o valor deles, tanto
para reforcar a propria identidade, forjando a imagem de escolhidos e de martires, como
também para estabelecer mais um elemento de segregacdo entre “nds” e “eles”, sendo esta
também uma importante semelhanga de familia.

Apoiados numa perspectiva maniqueista, na qual apenas uma minoria de fieis
estaria do lado da verdade, com o restante do mundo sendo considerado impuro e
contaminado pela mentira, os fundamentalistas estimulam a separacio e o isolamento™ como
meios de evitar o contagio pelas influéncias nocivas do mundo profano. Esta pratica pode ser
observada tanto no modus operandi de recrutamento e formagdo das milicias sunitas, como
nos guetos dos haredi, e também na opg¢ao dos protestantes radicais dos EUA por educarem
suas criancas fora das escolas.

Por fim, a terceira semelhanga, presente na mengao a “luta politica e religiosa”,
diz respeito precisamente ao conflito como elemento central a quase todas as visdes de mundo
fundamentalistas o qual também serve de estimulo para o crescimento e fortalecimento desses
fendomenos.

Além das semelhangas mencionadas, merecem destaque também o carater
essencialmente antidemocratico dos fundamentalismos, bem como sua postura misdgina e
inegavelmente sexista, a qual, assim acreditamos, também ¢ consequéncia do mesmo medo

visceral que assola todos os fundamentalistas.
4.2.2 SEXISMO, MISOGINIA E HOMOFOBIA
Muito embora o sexismo, a criminalizacdo da homossexualidade (especialmente a

masculina) e a violéncia contra a mulher nos paises islamicos sejam bastante enfatizados nos

meios de comunicacdo de massa — com a Arabia Saudita, o Ird pos-revolucdo e o

» “Assim, os fundamentalistas celebram sua distingio quando rejeitam por principio todas as formas de
hermenéutica e insistem que a sua interpretagdo dos textos e mitos sagrados ¢ correta (porque € literalista e,
portanto, autoevidente); quando reclamam acesso privilegiado a verdade sagrada; quando dividem o mundo em
reinos ou provincias da luz e escuriddo, eleitos e réprobos ou quando insistem na pureza e integridade de sua
doutrina e pratica e resistem de modo estridente a fazerem quaisquer concessdes em prol do bem maior.
MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms Observed. Chicago/Londres: The
University of Chicago Press, 1991. (The Fundamentalism Project, v. 1). p. 819. O grifo € nosso.
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Afeganistdo sob o regime Talibd sendo comumente apontados como casos extremos —, €
fundamental ressaltar que a oposi¢do ferrenha as reivindicagdes por igualdade de direitos
entre os sexos (o que também inclui o reconhecimento de direitos para as populagdes LGBT)
¢ uma caracteristica unanime entre todos os grupos fundamentalistas discutidos nessa

pesquisa.

Apesar das generaliza¢des serem problematicas, parece que quase todas as igrejas ou
grupos fundamentalistas estudados rejeitam avancgos legais para assegurar a
igualdade entre os sexos e tipicamente excluem as mulheres das posi¢des mais
importantes das liderangas religiosas. Todos ou quase todos expressam preocupagao
com o controle da sexualidade feminina. Todos tragam limites estritos entre os
mundos masculino e feminino. Todos sdo hostis a homossexualidade, ao travestismo
e a outros comportamentos que transgridem esses limites ou obscurecem a distingao
“concedida por Deus” entre masculino e feminino. Todos professam admirar a
mulher casta ou virtuosa enquanto ridicularizam a assim chamada mulher “livre” ou
secular, quer esta ultima seja vista como uma manifestagdo do hedonismo ateu da
cultura popular, quer como produto de estilos de vida ocidentais estrangeiros que
ameagam a identidade nacional.*®

Enquanto que, nos mencionados paises arabes e entre as comunidades de judeus
haredi, o sexismo e a misoginia estdo escancarados no absoluto controle exercido sobre quase
todos os aspectos da vida feminina por parte do conjuge ou de algum membro da familia do
sexo masculino’”’ — o qual também inclui a proibicdo ou severa restricdo do acesso das
mulheres muculmanas ao mercado de trabalho®™ —, na maioria das nacdes ocidentais esse
rigorismo excessivo acaba sendo atenuado por razdes econdmicas.

Na impossibilidade de manutencdo de uma divisao do trabalho que relegue as
mulheres exclusivamente a criacao dos filhos e aos afazeres domésticos, como ¢ o caso das

nacdes cujas estruturas socioecondmicas exigem a plena participacdo da forca de trabalho

*® RUTHVEN, Malise. Fundamentalism. p.71-72.

7«0 regime Taliba, que terminou em outubro de 2001 apés os bombardeios aéreos dos EUA, é o exemplo mais
extremo de um padrdo misoégino e reacionario que se pode encontrar por todos os paises em desenvolvimento
(throughout the developing world), especialmente no sul da Asia e no Oriente Médio. Mas o padrio também ¢
forte em outros paises onde versdes conservadoras do Isla exercem o controle. Embora a educacao feminina seja
encorajada pelo Estado, as mulheres sauditas ainda sdo proibidas de dirigir veiculos motorizados (obrigando-as,
ironicamente, a contar com os servicos de choferes ou taxistas com os quais elas ndo sdo casadas nem tem
parentesco, o que contraria as normas tradicionais). (...) Assim como em outros paises do Golfo Pérsico, as
mulheres sauditas ndo tem autorizag@o para viajarem ao exterior a menos que acompanhadas por parentes do
sexo masculino. Mesmo no Suddo, onde a Frente Islamica Nacional se orgulha de seus quadros de ativistas
femininos, uma mulher precisa ter a permissdao de seu irmao ou marido para solicitar um passaporte. No
Paquistdo, a Portaria Hudood, aprovada, sob pressdo de fundamentalistas, pelo governo militar do General Zia
al-Haqq, efetivamente igualou o estupro com o adultério (zirna), um crime que, embora punivel com a morte pela
lei islamica, exige quatro testemunhas independentes adultas do sexo masculino para a instauragdo do processo.
O efeito desta lei foi tornar virtualmente impossivel para uma mulher prestar queixa contra um estuprador sem se
arriscar de ser, ela propria, acusada de adultério”. RUTHVEN, Malise. Fundamentalism. p.71.

2 E curioso observar que, entre os haredi, as mulheres sio as unicas responsaveis por trabalharem no “mundo
profano” e proverem o sustento da familia. Os homens, por serem considerados superiores, devem se dedicar
integralmente ao trabalho mais sagrado e importante de todos: o estudo da Tord. Cf. ARMSTRONG, Karen. Op.
cit. p. 242.
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feminina, a énfase dos fundamentalistas cristdos ocidentais recai sobre o controle da conduta
sexual e do vestuario femininos (saias e cabelos longos).

Diante do que foi exposto, nao surpreende o fato de que praticamente todos os
grupos fundamentalistas contemplados nessa pesquisa se caracterizem pela condenacdo e

repudio unanimes a toda forma de discurso feminista.

A Nova Direita Cristd preocupava-se tanto quanto os islamistas com a posi¢do das
mulheres, porém estava muito mais assustada. O movimento de libera¢ao feminina
horrorizava os fundamentalistas de ambos os sexos. Para Phyllis Schlafly, uma das
lideres catdlicas da Maioria Moral, o feminismo era uma “doenga”, a causa de todos
os males do mundo. A partir do momento em que Eva desobedeceu a Deus e buscou
a propria liberac¢do, o feminismo trouxe o pecado para o mundo e, com ele, “medo,
enfermidade, dor, raiva, 6dio, perigo, violéncia e tudo que ¢ feio”. (...) Para Beverley
LaHaye o feminismo era “mais que uma doenca”; baseado em ensinamentos
marxistas e humanistas, constituia “uma filosofia da morte.[...] As feministas
radicais sdo autodestrutivas e tentam provocar a morte de toda uma civilizagdo”.
Cabia as mulheres cristds reconduzir seus maridos ao centro dos acontecimentos,
reeducar-se no ethos do auto-sacrificio feminino, “salvar nossa sociedade”, trazendo
“civilizacdo e humanidade para o século XX”. A fusdo do feminismo com outros
males que desde muito assombravam os fundamentalistas evidencia o medo de
conspiragdo. Em sua imaginagdo a integridade e até mesmo a sobrevivéncia de sua
sociedade estavam intimamente relacionadas com a posigdo feminina tradicional.”

Ao lado da ferrenha oposi¢io ao feminismo,’” a homofobia também est4 presente
de modo igualmente enfatico nos discursos e praticas dos fundamentalistas haredi, cristdos e
mugulmanos, com consequéncias que variam desde a estigmatizagdo, desprezo publico, e
rejeigdo familiar até a aplicacdo de penas legais em alguns paises do mundo islamico, como
multa, flagelacdo, prisdo, prisdo com trabalhos for¢ados, prisdo perpétua e até a morte.”!
Enquanto que os membros do Taliba insistiam em estereotipar a homossexualidade masculina
como um “vicio importado do Ocidente”*> um casal de fundamentalistas protestantes
estadunidenses publicou em 1976 um manual de sexo que trazia uma associa¢ao bizarra entre
o feminismo e a homossexualidade.

Baseando-se na ja mencionada crenga de que o feminismo nada mais seria do que

um eco da desobediéncia original de Eva, a qual foi responsavel por trazer todo o mal e

¥ ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 347-348.

** Em sua analise de movimentos fundamentalistas da América Latina, o pesquisador Jorge Maldonado elege
como um de seus objetos de estudo a igreja Comunidade Evangélica, sediada em Goidnia-GO, observando que
“a participagdo de mulheres como professoras, evangelistas, pastoras e organizadoras ¢ notavelmente elevada, e
ocorre independentemente da idade, educagdo formal ou estado civil”. Apesar disso, o autor reconhece que
“contudo, os membros da Comunidade Evangélica ndo desafiam diretamente, nem mesmo procuram usurpar a
estrutura tradicional patriarcal das familias da América Latina. De fato, em muitos sentidos, o clero procura
reforgar essas estruturas ao chamar os homens de volta para posi¢des de responsabilidade, incluindo a lideranca
do nucleo familiar”. MALDONADO, Jorge E. Op. cit. p. 225.

31 No Afeganistdo, Arabia Saudita, Emirados Arabes Unidos, 1émen, Ird, Mauritania, Nigéria, Somalia e Sudao,
bem como nas regides da Siria e do Iraque atualmente controladas pelo grupo fundamentalista Estado Islamico, a
homossexualidade ¢ punida com a morte.

2 RUTHVEN, Malise. Fundamentalism. p.77.
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sofrimento a0 mundo, os autores defendiam a ideia de que o empoderamento feminino era
algo ndo natural e acarretaria um enfraquecimento da virilidade. Acossados pela
desobediéncia e pela independéncia das mulheres, os homens contemporaneos se viam cada
vez mais emasculados, despotencializados e fragilizados, o que, por conseguinte acabava

arrastando-os para a homossexualidade.

Na maioria das denominagdes cristds, fundamentalistas e conservadores
aparentemente se sentiam emasculados pelas forgas malignas do humanismo secular
e apreensivos com impoténcia sexual. Os homens modernos estavam muito “menos
seguros de sua virilidade que os de antigamente”, lamentaram Tim e Beverley
LaHaye em seu manual de sexo The Act of Marriage: the Beauty of Sexual Love
(1976), um campedao de vendas. Achavam-se impotentes, estavam confusos em
relagdo a sexo, esmeravam-se para satisfazer suas esposas, preocupavam-se com seu
desempenho, sobretudo em comparacdo com o de outros homens. Tudo por causa da
recente autoafirmacdo feminina; esse virus cultural infectara até algumas
fundamentalistas, € a consequéncia era a “feminizacdo” ou mesmo a “castra¢do”
masculina. Esse medo estava na base da aversio dos fundamentalistas ao
homossexualismo, que a seu ver constituia, como o feminismo, uma epidemia, a
causa da decadéncia americana.®

A andlise dessa citagdo acaba por revelar o necessario contraponto do culto da
mulher casta e submissa no imagindrio fundamentalista, a saber: a idealizacdo do homem
viril, autoritario e destemido. Seja na forma da “autoridade paterna” que emana da figura dos
grandes lideres carismaticos que arrastam multidoes com seus discursos (tais como Jerry
Falwell, Osama Bin Laden, Zvi Yehuda Kook, Silas Malafaia, William Jennings Bryan,
Ruhollah Khomeini, Moshe Levinger, Edir Macedo, etc.), seja na coragem temeraria dos
diversos “soldados da fé” — tais como os martires suicidas muculmanos, os fanaticos
protestantes responsaveis pela violéncia contra médicos e clinicas de aborto nos EUA,
Canada, Australia e Nova Zelandia ou contra terreiros de Candomblé ¢ Umbanda no Brasil, e
também os extremistas judeus que integram grupos armados —, a veneragdo do poder
masculino € algo intrinseco aos fundamentalismos.

As razdes dessa valorizagao da virilidade remontam a dois fatores distintos. Se
por um lado, ¢ certo que a assertividade dos discursos verdadeiros e ordenadores dos lideres ¢
louvada porque se contrapde a inseguranca, a falta de estabilidade e ao relativismo da
contemporaneidade, por outro lado, ndo ¢ menos certo que a guerra santa travada pelos
fundamentalismos contra 0 mundo moderno requer uma legido de fieis diligentes e dispostos
a qualquer sacrificio em nome da verdade.

Essa caracteristica também ajuda a entender porque as palavras dos lideres

espirituais de grupos fundamentalistas, por mais estranhas ou absurdas que possam ser, sdo

33 ARMSTRONG, Karen. Op. cit. p. 348.
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tomadas por seus discipulos como sendo tdo ou mais infaliveis do que as proprias escrituras
sagradas. Nao se exige nada menos de um desses dirigentes do que certezas definitivas e
inquestionaveis, pretensao de autoridade plena e uma obstina¢dao para continuar sustentando
suas ideias até mesmo perante o cadafalso, visto que, tdo importante quanto inspirar seguranca
entre o rebanho de fieis, ¢ liderar os defensores da verdade na efetivacdo da cruzada
antimodernista.

Prova inegavel do cardter absolutamente inquestiondvel e intransigente da
autoridade desses mentores fundamentalistas pode ser observada nos casos em que surgem
divergéncias acerca de algum assunto. Ao invés de se esforcarem em prol da conciliagdo, o
que frequentemente ocorre nesses casos € a fragmentagdo de um movimento antes unificado
em blocos dissidentes e antagonicos entre si. Tal qual um general perante seu corpo de
oficiais, um lider fundamentalista jamais aceita que suas decisdes sejam questionadas ou
desobedecidas por seus subordinados — ainda que elas venham a acarretar consequéncias
negativas para o esfor¢o comum —, pois sabe que isso comprometeria seu poder de comando
de maneira irreparavel.

Como se viu, o culto dos estereotipos de género e a consequente condenagao de
tudo aquilo que se distancie deles também estdo relacionados com a dimensdo militarizada

dos fundamentalismos, a qual buscaremos desenvolver em maiores detalhes a seguir.

4.2.3 A CENTRALIDADE DO CONFLITO

Independentemente das especificidades dos dogmas religiosos, € certo que os
fundamentalismos estdo profundamente arraigados a uma visdo de mundo belicosa. No
enfrentamento dos valores do Anticristo ou da jahiliyyah (feminismo, politica e ciéncia laicas,
tolerancia religiosa, democracia, igualdade de género, etc.), a conquista do supremo bem
exige obediéncia inquestionavel, disciplina rigorosa e disposi¢ao inquebrantavel para
qualquer sacrificio. A paradoxal criminalidade desses ferrenhos defensores da moral — que
recorrem sem qualquer escrupulo a violéncia brutal, a sabotagem da politica, a discriminagao
e assassinato de dissidentes e opositores, bem como a destrui¢do de simbolos e templos
religiosos alheios — encontra justificativa na crenga fanatica de que a perfei¢ao e a justeza da
causa pela qual lutam (nada menos do que a plena efetivagdo da vontade do proprio Deus)
automaticamente redimiria todas as suas transgressoes.

Além de se julgarem inteiramente justificados na luta pela concretizacdo dos

designios de Deus, a coragem e dedicagdo de certos grupos fundamentalistas também ¢
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fortalecida pela sensacdo de urgéncia decorrente da crenca na iminéncia de um evento

escatoldgico de magnitude planetéria, cuja evolugdo se desenrola dia ap6s dia.

Repudiando nogdes cientificas e seculares como o progresso e a evolucdo historica
gradual, por exemplo, os fundamentalistas frequentemente se véem como atores em
um drama escatologico que se desenrola na mente de Deus e que comanda o rumo
da historia humana. De fato, escatologias dramaticas moldam a identidade
fundamentalista e guiam sua a¢do em muitos, se ndo todos os casos.”*

Se o que estd em jogo nessa guerra dos fundamentalistas contra a
contemporaneidade ¢ o proprio destino da humanidade, ¢ natural esperar que eles ndo se
disponham a parar por nada nem tampouco estejam dispostos a qualquer forma de concessao.
Diante da impossibilidade de convencerem o restante da humanidade a aderir aos seus
preceitos, a Unica alternativa que lhes resta ¢ o recurso a forca.

A disposicao para o uso da violéncia também esta ligada a exagerada importancia
concedida pelos fundamentalistas na manutencao da integridade das suas certezas, lideres e
simbolos contra piadas, opinides difamatorias ou blasfémias, o que acaba por revelar que o
fanatismo desses extremistas esconde uma condi¢do de profunda fragilidade fisiopsicologica e
existencial.

Embora nao tenha feito uso de conceitos nietzscheanos para pensar o
fundamentalismo, Arnold Kiinzli oferece um esclarecimento longo, porém acurado, sobre
como se pode entender a agressividade dos fundamentalismos como sintoma de uma condi¢ao

existencial marcada por uma profunda inseguranga.

(...) A funcdo mais importante desse absolutismo imanente [isto ¢, do
fundamentalismo — JPSVB] ¢, entretanto, proteger a gente das proprias duvidas, na
medida em que se imuniza o novo-velho fundamento “absolutamente” contra
duvidas de fora. Mas com isso ja se afirma também que o fundamentalismo ¢ — de
forma aparentemente paradoxal — um filho da duvida justamente diante do que ele
anuncia. O fundamentalismo é cego diante de si mesmo enquanto tentativa,
hermeticamente fechada contra toda e qualquer critica, de combater e curar com
ajuda da droga “absolutismo” a deficiéncia imunoldgica animico-espiritual, que
pertence a constituicio do homem e que o abandonaria, ndo fosse a droga, sem
protecdo ao virus da duvida — da duvida diante de “Deus”, da igreja, da nagdo, da
identidade propria ou coletiva, do sentido da vida... Essa duvida ¢ sentida pelas
pessoas abaladas na sua seguranga como uma espécie de AIDS espiritual, que a
gente contraiu no contato demasiado intimo com a modernidade. Sente-se que isso
pode ser letal para a fé, a igreja, a nagdo, o ego. Por isso a difusdo e a intensidade do
fundamentalismo sdo indicadores do grau da duvida e do desespero daqueles, que
lhe vendem a sua alma.

Quem tem certeza da sua fé, do seu “deus” e ndo precisa, por conseguinte, temer
muito, pode demonstrar tolerncia, compreensdo € mesmo amor aos que seguem
outro credo, que pensam diferentemente. Na sua autocompreensao, esses outros nao
ameacam a sua fé; por que ele haveria entdo de ameaga-los, constrangé-los? A
seguranca, que a sua fé lhe d4, confere-lhe uma soberania animico-espiritual, que

* MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Fundamentalisms Observed. Chicago/Londres: The
University of Chicago Press, 1991. (The Fundamentalism Project, v. 1). p. 819.
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nao necessita de nenhuma agressividade e de nenhuma violéncia para afirmar-se. Ele
ndo sofre de nenhum grave problema de identidade, que pudesse for¢a-lo, a partir do
temor da perda da identidade, a delimitar-se contra instancias exteriores, assim por
exemplo com ajuda de imagens do inimigo. Ele certamente também nao estd imune
contra duvidas, mas a sua fé é suficientemente forte para manté-las em xeque. Por
isso ele também ndo tem necessidade de defender o seu “deus” ou a sua nagao ou os
seus valores através da constru¢ao de um sistema de poder institucional, que precisa,
por sua parte, ser imunizado contra influéncias dissolventes de fora, se necessario
com violéncia.”

Quando se observa, por exemplo, a firia desproporcional com a qual alguns
fanaticos religiosos se langam na defesa aguerrida de seus ideais religiosos contra insultos ou
blasfémias, torna-se possivel perceber a fragilidade inerente a sua condi¢ao. Tomando como
exemplo emblematico o ataque ao escritorio da revista francesa Charlie Hebdo em janeiro de
2015, que teve como saldo 11 mortos e 11 feridos, ¢ possivel observar que, conquanto seja
patente que a publicacdo de caricaturas de Maomé¢, bem como de outras figuras e simbolos
religiosos ligados ao cristianismo e ao judaismo, sempre teve a intengdo deliberada de suscitar
ofensa e ultraje entre religiosos e, com isso, criar polémica e dar visibilidade a mencionada
revista — afinal de contas, o fato de que este semandrio tinha uma orientagdo fortemente
antirreligiosa ¢ de amplo conhecimento — ha uma diferencga significativa entre simplesmente
sentir-se incomodado com uma provocacdo de baixo caldo e responder a ela com um ataque
armado.

Se um grupo de individuos chega de fato a sentir que suas crengas religiosas
foram mortalmente ofendidas por algumas caricaturas ordinarias, publicadas numa revista de
gosto duvidoso, a tal ponto que ameaga os cartunistas de morte e posteriormente leva esta
ameaca as vias de fato, entdo nao pode haver duvidas de que a condicdo fisiopsicoldgica
dessas pessoas ¢ vulneravel no mais alto grau.

A exemplo do assassinato dos cartunistas e de outras lamentaveis ocorréncias
envolvendo retaliagdes contra blasfémias, os fundamentalistas se véem obrigados a defender a
pureza de seus principios até mesmo diante das mais infimas provocacdes. Se o apego
fanatico aos fundamentos ditos sagrados ¢ a Unica tdbua de salvacdo que lhes resta em meio
ao gigantesco oceano de niilismo, secularismo e iniquidade, entdo até mesmo a menor brecha
pode ser fatal, visto que ela poderia servir de estimulo para que os fundamentalistas
extraissem uma conclusdao que lhes seria fatal; a inica conclusdo que eles precisam evitar a
qualquer custo: a de que a verdade suprema a qual eles se aferram estd longe de ser

indestrutivel e nunca esteve imune ao niilismo.

3 KUNZLI, Arnold. “Fundamentalismo — a passagem de volta da historia”. In: DE BONI, Luis A. (Org.)
Fundamentalismo. Porto Alegre, EDIPUCRS, 1995. p. 66-67.
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Ao lado da dimensao militarizada, a fragilidade existencial dos fundamentalistas
também torna vital o estabelecimento de fronteiras e a segregagdo entre eles e o restante do
mundo corrupto.®® A frequentagio de escolas e ambientes sociais, os habitos diarios de
vestudrio e consumo, bem como as atividades culturais — tudo isso ¢ encarado por eles com
grande importancia e atengdo para que eles possam permanecer o0 maximo possivel afastados
de qualquer influéncia por parte dos ndo-fundamentalistas.

Este cuidado em evitar que os individuos de uma determinada fac¢do tenham
demasiado contato com os integrantes de outros grupos também se inspira numa logica
militarizada. Da mesma forma como os generais franceses, ingleses e alemaes aprenderam,
durante a primeira guerra mundial, que a permanéncia prolongada de soldados estacionados
em trincheiras fronteiricas as linhas inimigas acaba estimulando os combatentes a fazerem
contatos com aqueles contra os quais eles deveriam lutar, o que faz com que o exército va
gradualmente perdendo o vigor combativo até o ponto de cessar as hostilidades contra os
inimigos,”” assim também os lideres religiosos fundamentalistas sabem que o contato
prolongado com a sociedade secularizada ou entdo com pessoas do mesmo credo que adotam
uma postura mais liberal, acaba, no longo prazo, fazendo com que seus proprios discipulos
percebam que o mundo exterior ndo ¢ exatamente o antro de perversidade, pecado e
impurezas pintado pelos lideres e nem que o restante da sociedade ndo-fundamentalista
possuiria de fato uma feigdo tdo degenerada quanto lhes foi dito.

Assim como 0s generais experientes ndo permitem que uma tropa eficiente de
combatentes tenha demasiado contato com a cultura dos inimigos e passe a conviver
cotidianamente com eles, sob pena de serem gradualmente cooptados, também os lideres
fundamentalistas reconhecem a necessidade de que seus respectivos rebanhos tenham de
permanecer segregados do restante da sociedade impura para que conservem fidelidade
inconcussa € mantenham a disposi¢do para o combate.

Ainda segundo essa logica, caso algum individuo venha a se desligar do grupo,

seja porque foi cooptado pela sociedade secular ou porque se convenceu a adotar uma postura

36 Cf. MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Op. cit. p. 821.

37 Durante as festividades de natal de 1914, para surpresa dos comandantes britinicos, franceses e alemaes,
diversos grupos de soldados estacionados em trincheiras proximas as linhas inimigas espontaneamente cessaram
as hostilidades e cruzaram a “terra de ninguém” para confraternizar com seus oponentes. As cartas e relatos da
época descrevem a troca de congratulacdes e de pequenos presentes entre os soldados e até uma partida de
futebol.
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mais liberal, ele passa a ser automaticamente evitado e execrado pelos fundamentalistas como
um traidor que se rendeu ao inimigo. Na medida do possivel, a patrulha ideologica dos
fundamentalistas ira buscar difamar sua imagem e se esforcar por encontrar motivos que
denigram sua imagem, mostrando como este traidor acabou chafurdando sua vida no fracasso
depois de ter deixado a igreja (o que, segundo a teologia da prosperidade, seria um sinal
inequivoco da ira divina). Tao ou até mais perigosos do que os secularistas e os ateus sdo 0s
ex-fundamentalistas, juntamente com os liberais que defendem que os principios religiosos
podem e devem ser reinterpretados de modo nao-literal.

Os grupos fundamentalistas s6 conseguem sustentar sua prontiddo para o
confronto e seu fanatismo sob o pressuposto de que seus membros permanecam submetidos a
uma cultura de isolamento ou de contato seletivo com o restante do mundo. Num contexto
como esses, € de se esperar que a vigilancia mutua entre os fieis seja grandemente estimulada,
0 que, nos casos mais extremos, pode se aproximar da atemorizante distopia do romance /984
de George Orwell, onde as criangas eram continuamente incitadas a vigiar e denunciar até

mesmo 0s proprios pais.

Outra importante semelhanca de familia, também ligada a dimensao militarizada
dos fundamentalismos, pode ser observada quando se considera o impacto das derrotas e
reveses sofridos por esses grupos ao longo da histdria. Diante de ocorréncias desfavoraveis —
tais como o fracasso no processo de Scopes, o silenciamento de liderancas islamicas por
Nasser e Reza Pahlevi e o fim da crenga na invencibilidade das FDI apds a Guerra do Yom
Kippur — ¢ praticamente certo que todas as seitas fundamentalistas venham a se esforcar por
reinterpretarem esses acontecimentos a luz de suas proprias narrativas escatologicas de

conflito entre 0 bem e o mal, fortalecendo-se e radicalizando-se cada vez mais.

De modo escatologico, os fundamentalismos se apropriam de momentos historicos
particulares, associados com textos e tradigoes sagradas e interpretados de acordo
com uma contagem estrambotica do espago e do tempo (uncanny calculation of time
and space). Para a maior parte dos israclenses, a Guerra do Yom Kippur de 1973 foi
um retrocesso humilhante. O “sionismo orgulhoso” sofreu um duro golpe: falhas no
campo de batalha foram percebidas como o resultado de um declinio ideoldgico e
moral. Entre os perdedores aparentes, ideologicamente falando, estavam os ativistas
do movimento radical Gush Emunim, que haviam vinculado suas profecias
messianicas a eventos geopoliticos especificos tais como a formidavel vitoria de
Israel sobre o Egito na Guerra dos Seis Dias de 1967. Contudo, ao invés de sentirem
desapontamento e abandonarem suas concepcdes messianicas e estratégicas, o0s
crentes-ativistas emergiram com uma confianca ainda maior no seu método arcano
de interpretar a historia. Por qué? Como explicado por Gideon Aran: “O sucesso da
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religido em tais casos depende da sua habilidade em proporcionar ao fiel uma
explicagdo do incidente frustrante nos termos da propria fé, uma interpretagao
corroborando a crenga com eventos que ostensivamente a contradizem. O “erro
embaracoso” ¢ integrado no esquema total das coisas de modo que ele se torna o
eixo de uma nova fase da religido. Uma complexa teologia se desenvolveu em torno
desses episddios historicos, transformando o potencial para uma crise em uma fonte
de inspiragdo para um renascimento religioso. Assim o declinio do sionismo secular
foi interpretado como compativel com as mais elevadas expectativas messianicas.
Aran escreve que, de acordo com o Gush Emunim, “o sionismo secular tem uma
fungfo no plano messidnico e, por isso, ¢ vital e sagrado. Ha uma missdo judaica que
somente o sionismo pode cumprir, mas uma vez que ele efetiva seu destino,
exaurindo a si proprio e a sua secularidade, sua religiosidade latente ira vir a luz. No
registro final, o judaismo secular moderno sera exposto como episodico, exatamente
como o judaismo ortodoxo. Ambos irdo se render ao judaismo nacional
revolucionario. “Assim, o declinio do sionismo cldssico percebido no p6s-1973
reforca a fé e impele os fieis ao ativismo”.*®

Se, como foi visto, o surgimento e a razdo de existéncia de todos os
fundamentalismos abordados nesta pesquisa se sustentam num odio vingativo que almeja
combater e destruir o inimigo rotulado como intrinsecamente mau e corrompido, entdo ¢
natural considerar que tudo aquilo que os fundamentalistas esperam receber por parte do
restante do mundo nao-fundamentalista seja um contra-ataque.

Todo e qualquer ataque direcionado contra os grupos fundamentalistas, seja na
forma de agressdo fisica, desprezo social e cultural ou deboche satirico, ¢ por eles encarado
como apenas mais um episdodio numa guerra santa global, o que acaba por confirmar o
discurso paranodico desses radicais extremistas e reforca, com isso, a posi¢ao deles como
martires escolhidos por Deus para suportar toda espécie de sofrimentos e reveses até a vitdria
final da luz sobre as trevas.

Nesse sentido, todas as eventuais perdas humanas, morais ou materiais que 0s
ataques contra seitas fundamentalistas possam vir a causar acabam sendo compensadas pela
intensificagcao do fanatismo entre os extremistas.

Em se tratando especificamente do contexto dos conflitos envolvendo seitas
fundamentalistas islamicas no Oriente Médio, o que se pode observar apos a invencdo do
discurso de Guerra ao Terror por parte do governo Bush e de todas as infelizes intervengdes
militares que dai se seguiram ¢ que, ao contrario de retroceder diante da violéncia, o
fundamentalismo isladmico tem se radicalizado cada vez mais.

Quanto mais as condi¢des sociais, econdmicas e politicas dos paises do Oriente
Médio foram deterioradas em virtude dos ataques e da invasdo pelas forcas dos EUA, de
Israel ou de seus aliados, maior se tornou o 6dio por parte das populagdes arabes contra estes

paises estrangeiros e mais radical e intolerante tornou-se a postura dos fundamentalistas. Quer

* MARTY, Martin E. & APPLEBY, R. Scott (org.). Op. cit. p. 819. O grifo é do proprio autor.
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se considere a situacdo na faixa de Gaza, na Cisjordania, no Iraque, no Afeganistdo, na Libia,
no Iémen ou na Siria, os focos de conflitos armados e ataques suicidas impulsionados por
doutrinas fundamentalistas se intensificaram. Quanto mais os EUA, a Europa e Israel
respondem com violéncia ao fundamentalismo, mais intolerante e radical ele se torna.

Tendo em vista que tanto o esforgo deliberado em reinterpretar as derrotas e
acontecimentos negativos de forma a integra-los em uma narrativa escatoldégica como também
o estimulo a segregacdo sdao posturas que fortalecem grandemente a prontiddo dos
fundamentalistas para o conflito, entdo nos parece certo afirmar que, enquanto houverem
fundamentalistas no planeta, continuara a existir conflito.

A despeito da disposicdo para o combate desempenhar um papel central na
caracterizagdo das diferentes modalidades de fundamentalismos, ¢ preciso ndo perder de vista
que, tdo importante quanto rejeitar o niilismo e suas consequéncias nefastas ¢ também
esforgar-se por (re)criar uma dimensao do sagrado que possa garantir uma resposta a pergunta

pelo sentido da existéncia humana.

4.2.4 SACRALIZACAO DO PROFANO

Ao refletir sobre a relagdo entre o sionismo e o fundamentalismo, Christoph
Tiircke destaca o “quanto a fundagdo do Estado judeu foi concebida segundo um velho
modelo teoldgico: o éxodo de Israel da servidio no Egito”.” Independentemente do teor das
controvérsias entre os diferentes grupos de judeus sionistas ou antissionistas, sempre foi
possivel constatar que o eixo norteador de todas elas era e ainda é o carater sagrado ou de

algum modo especial com o qual a Palestina ainda vem sendo considerada.

Os conflitos que, com isso, estavam pré-programados no movimento sionista
baseavam-se em um pressuposto comum: a Palestina é, de algum modo, solo
sagrado, ainda que se possa abrigar as mais diferentes representacdes quanto ao
porqué e quanto ao sentido disso. Herzl também pressupunha isso. (...) Para ele, a
Palestina também pesava muito mais do que qualquer outro lugar do mundo; ela era
a terra prometida.*’

Tiircke enfatiza que, do ponto de vista teoldgico, o Sido nada mais seria do que o
simbolo de um local redimido, uma representacao alegérica de um local de prosperidade e de
felicidade, o qual ndo necessariamente tem que se localizar na Palestina. Nesse sentido, a
busca pela terra prometida seria uma metafora para trajetoria da existéncia humana em sua

busca por redengdo. Todavia, o discurso fundamentalista, buscando a qualquer custo soterrar

3 TURCKE, Christoph. Fundamentalismus — maskierter Nihilismus, p. 105.
* Idem, p. 108.
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o vazio de sentido, ignorou este simbolismo, transformando o Sido num objeto visivel e
mensuravel no territorio geografico da Palestina.

Apoiado numa interpretagdo radicalmente literalista das escrituras, o discurso
fundamentalista do Gush Emunim, por meio da sacralizacao do profano, inventou um novo
fundamento, agora ndo mais transcendente, mas sim completamente imanente.

Uma situacdo estruturalmente semelhante pode ser observada quando se considera
o empenho obsessivo com que os fundamentalistas haredi se dedicam ao estudo e a
obediéncia rigorosa da lei mosaica, reproduzindo impecavelmente cada detalhe da vida nos
antigos guetos ou nas comunidades judaicas do leste europeu e afastando-se de toda a
sociedade contemporanea.

A experiéncia de transicdo de um ethos religioso, agricola, ciclico e tradicionalista
para um mundo secular e progressista, marcado por rapidos avancgos cientificos e
tecnologicos, ao contrario de ser vivenciada como um progresso libertador ou como uma
desejavel abertura para novas possibilidades de enriquecimento e de saber, foi experimentada
pelos haredi como um duplo solapamento de referéncias — causado, por um lado, pela
desqualificacdo do discurso e dos valores religiosos tradicionais como nada além de
supersti¢oes ultrapassadas, a qual os relegou para a periferia da civilizacao e, por outro lado,
pela brutal eliminacdo de milhdes de vidas humanas, acompanhada da destruicdo da maior
parte do patriménio cultural da tradi¢cdo judaica europeia —, o qual trouxe como resultado a
experiéncia abissal de viver num mundo violentamente esvaziado de Deus. Um lugar tornado
estranho, instavel, hostil e incompreensivel.

Em face desta condi¢do opressora de desorientacdo e de inseguranga existencial,
torna-se entdo possivel entender por que estas populagdes se agarraram desesperadamente aos
ultimos farrapos de tradicdo e de religiosidade que lhes restaram as maos. Ao se refugiarem
na emulagdo de um passado idealizado no qual os valores e verdades tradicionais ainda nao
haviam sido destruidos e onde a presen¢a do divino ainda era sentida, os haredi tencionam
vivenciar a seguranca e a estabilidade existenciais outrora experimentadas por seus ancestrais.

A obsessao dos haredi no cumprimento literal das leis mosaicas e na repeti¢ao dos
habitos de seus ancestrais indica, portanto, o desejo de reviver uma modalidade de experiéncia
do sagrado que foi perdida para sempre apds a morte de Deus. Trata-se de uma tentativa
paradoxal de preencher a auséncia do transcendente por meio do culto a algo imanente que foi
sacralizado.

A narrativa nietzscheana dos adoradores da sombra do Deus morto no aforismo

108 d’A Gaia Ciéncia nao poderia ilustrar de maneira mais clara o modus operandi deste
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anseio desesperado dos haredi e de outros fundamentalistas por materializarem a presenca do
fundamento divino transcendente e, com isso, preencherem o vazio inaugurado pelo novo
ethos cientifico, pragmatico e secular do século XX. Na auséncia de um sustentaculo de
valores e de verdades religiosas capaz de oferecer confianga, estes crentes se véem obrigados
a resignarem-se com o culto a uma imagem fugidia, a uma imitacdo artificial da divindade,
sacralizando certos habitos e posturas triviais do cotidiano dos seus ancestrais.

De modo semelhante ao que ocorre com a teologia da prosperidade entre os
protestantes, a busca dos fundamentalistas num mundo marcado pela morte de Deus ndo ¢
mais pela graga transcendente, mas sim por seguranga e satisfacdo imanentes, por uma
orientacdo mundana que lhes permita, de alguma forma, evitar a experiéncia do vazio de
sentido. Esta visivel mudanga no foco das preocupagdes destes religiosos, que abandonam o
metafisico para se concentrarem exclusivamente no mundo concreto, acaba por confirmar o
quanto os discursos fundamentalistas estdo irremediavelmente mergulhados no niilismo.

Ao lado das ocorréncias ja mencionadas, acreditamos ser possivel interpretar
também a aspiracdo de Qutb pela criagdo de um “Estado Islamico”, as ideias de Khomeini
concretizadas na Revolucdo Iraniana, o ideal da Maioria Moral de fazer dos EUA um pais
regido pela Biblia e, por fim, a teologia do estado cristdo totalitario de Rousas Rushdoony
como exemplos igualmente significativos de sacralizagdo do profano entre os
fundamentalismos.

Ao envolverem-se em guerras sangrentas com o fito de concretizar a Jerusalém
celeste no planeta Terra, os fundamentalistas revelam a magnitude da fragilidade existencial e
da desorientacdo em que se encontram. Num mundo em que o divino foi dilacerado pela
racionalidade técnico-cientifica, a experiéncia do sagrado ndo ¢ mais possivel de ser
vivenciada do mesmo modo como o era antigamente. Diante da dupla impossibilidade, tanto
de retornarem ao antigo paradigma como de encontrarem uma resposta para o sentido da
existéncia apos a morte de Deus, a saida encontrada pelos fundamentalistas foi e ainda ¢ uma
tentativa va de apaziguar a inquietagdo atroz que corroi seus espiritos confusos por meio da
adoragdo de uma sombra artificial que, nem de longe, pode oferecer a seguranga, o consolo e
o sentido de outrora.

No tultimo capitulo de seu livro, ao refletir sobre a violéncia entre israelenses e
palestinos, a qual, no seu entender, seria continuamente alimentada pela divinizagdo

fundamentalista da Palestina, Christoph Tiircke afirma que:

Somente haverd paz quando a energia libidinosa, com a qual ambos os lados
guarneceram o solo e suas cidades sagradas, estiver totalmente esgotada, quando o
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culto da terra a houver drenado completamente, quando os oponentes se defrontarem
como figuras cansadas, invalidas, que nada mais estimulam nem provocam uns aos
outros — portanto, quando o niilismo, que ¢ for¢adamente negado no culto
fundamentalista da terra, finalmente tornar-se manifesto.*!

Considerando-se, como foi mostrado, que uma das principais caracteristicas de
todos os discursos fundamentalistas ¢ o esfor¢o por manter sempre viva a prontidao para o
conflito, reinterpretando as derrotas e reveses de modo a reforgar a imagem dos
fundamentalistas como martires em defesa da verdade, perguntamo-nos se esse esgotamento
da energia fundamentalista mencionado por Tiircke poderia de fato ocorrer a ponto de
extinguir a for¢ca de um grupo fundamentalista.

No que diz respeito aos conflitos propriamente ditos, ao contrario de exaurir a
energia desses fanatismos, o que se pode constatar apds décadas de embates violentos
diretamente derivados da atuacao de seitas fundamentalistas em todo o mundo ¢ que o anseio
destrutivo e o furor vingativo dos militantes extremistas ndo parecem ter esmorecido nem um
pouco. As derrotas mais fragorosas, sejam nas urnas, nas ruas, nos tribunais ou nos campos de
batalha, vém contribuindo para intensificar o ressentimento e estreitar o vinculo entre os
membros de uma mesma seita, o que, por sua vez, acaba estimulando-os a agdes cada vez
mais ousadas e violentas.

Se a intensificacdo das hostilidades ndo parece contribuir para “drenar” a energia
que move os fundamentalistas, que dizer da influéncia do niilismo? Serd que a terrivel
revelacao do carater arbitrario, artificial e “demasiado humano” dos valores e das verdades
que os fundamentalistas se esforcam por apresentar como indubitaveis e eternos seria
suficiente para minar a for¢a do fanatismo?

Se ¢ perfeitamente admissivel reconhecer a existéncia de inumeros casos pontuais
em que individuos, isolados ou em pequenos grupos, acabaram abandonando suas facgdes
fundamentalistas de origem, ¢ igualmente certo que essas dissidéncias nunca foram
suficientes para arrefecer o furor e a devocao dos restantes. Pelo contrario, o que se observa
comumente ¢ o esfor¢o, por parte dos lideres de uma determinada seita, em manipular e/ou
denegrir a qualquer custo a imagem dos eventuais dissidentes do grupo, explorando-a como
um caso exemplar que mostra o quanto os desertores seriam irremediavelmente degenerados,
amaldi¢oados, corrompidos, etc.

Langando mao de um exemplo cinematografico para ilustrar nosso argumento, se
¢ bastante razoavel considerar a sociedade ficticia mostrada no filme 4 Vila como possuindo

caracteristicas tipicas de uma comunidade fundamentalista, entdo, acompanhando o desfecho

* TURCKE, Christoph. Fundamentalismus — maskierter Nihilismus, p. 146.
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da historia, poderiamos igualmente concluir que nem mesmo a decisdo de um dos lideres de
quebrar o pacto de siléncio e de isolamento que até entdo vinha garantindo a sacralidade
artificial da vila — enviando a jovem cega diretamente para a realidade do mundo exterior e
revelando a ela a real natureza da “ameaca” contra a qual a comunidade vinha se protegendo
— foi suficiente para abalar as bases discursivas, culturais e sociais sobre as quais essa
sociedade artificial se estruturava.

Ainda que um individuo ou que um pequeno grupo de integrantes de seitas
fundamentalistas possa vir a se convencer que suas crengas nao se baseiam em nada além do
que uma decisdo arbitraria de sacralizar algo profano, e ainda, que tal sacralizagdo sO se
sustenta mediante a continuidade da segregacdo e da hostilidade contra toda e qualquer
influéncia “demoniaca” do mundo exterior. Ainda que um grupo de sectarios possa estar de
acordo quanto ao carater fabricado de suas proprias crengas, isso nao significa que todos
necessariamente chegardo a renunciar ao fundamentalismo.

Renunciar a uma perspectiva fundamentalista, especialmente no caso de
individuos que nasceram e cresceram nesse meio, esta longe de significar apenas o abandono
de uma visao de mundo limitada, preconceituosa e isolacionista. As especificidades das
circunstancias econdmicas, politicas, culturais e sociais nas quais os fundamentalismos foram
gestados acabaram por fazer com que essas visdes de mundo incorporassem elementos de
nacionalidade e de identidade.

Nesse sentido, o impacto fisiopsicologico e existencial do abandono de um
conjunto de crengas que até entdo vinha servindo de base para estruturar toda a visdo de
mundo de um individuo, incluindo sua identidade nacional, étnica, social e familiar, seria
equivalente a um mergulho niilista nas profundezas do desconhecido. Como bem destacado
por Nietzsche, a coragem e a forca espirituais para abandonar a seguranga das cidades
fortificadas e tornar-se nomade, percorrendo a imensidao dos desertos, ou langando-se sem
rumo mar adentro, precisa, de fato, ser sobre-humana (Ubermenschlich), o que,
evidentemente, significa algo para muito poucos.

A consideragdo da trajetéria de radicalizacdo dos discursos e das agdes de grupos
fundamentalistas em todo o mundo nas Ultimas décadas vem mostrando, contrariamente as
expectativas registradas por Tiircke em 2003, que a “energia libidinosa” com a qual os
fundamentalistas sobrecarregam de sacralidade objetos e praticas triviais esta longe de se
esgotar.

Se nem o desgaste causado pelas inimeras perdas humanas e materiais

decorrentes da continuidade dos conflitos por décadas a fio, nem os impactos causados pelos
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membros dissidentes parecem estar arrefecendo a intensidade desses fanatismos, entdo s6 nos
resta concluir que o temor abissal ante a ameaga de perda do sustentdculo da identidade, do
sentido, dos valores, das verdades, enfim, de toda a visdo de mundo que move as massas
fundamentalistas representa uma for¢a muito mais intensa na economia pulsional desses
individuos.

Parafraseando a sentenca inserida por Nietzsche no inicio e no final da terceira
dissertacao da obra Para a Genealogia da Moral, pode-se entdo afirmar que, apds o longo e
tortuoso percurso de ascensdo, apogeu e queda da perspectiva moral socratico-platonico-crista
no Ocidente —, o qual também comportou, nas suas ultimas décadas, o nascimento e a
consolidacdo de variadas modalidades de fundamentalismos —, a grande maioria dos seres
humanos ainda preferirda querer uma modalidade de discurso fechado, artificial,
preconceituoso, repressivo, xenofobo e violento do que libertar-se dele e experimentar a vida

sem qualquer apoio.

4.2.5 FUNDAMENTALISMO E RESSENTIMENTO

Tendo iniciado nossa discussdo sobre as semelhangas de familia dos
fundamentalismos em didlogo com Nietzsche, gostariamos de propor uma ultima vertente
reflexiva que, assim entendemos, aproximaria ainda mais o fundamentalismo das ideias do
filosofo alemdo. Trata-se de investigar a possibilidade de se interpretar esses fenomenos sob o
prisma do ressentimento.

Embora também se faga presente em outras obras, o ressentimento foi
desenvolvido pelo filésofo de maneira mais elaborada em Para a Genealogia da Moral,
sendo empregado para indicar uma condi¢ao observavel em individuos fisiopsicologicamente
fracos e doentios, a qual se caracteriza por uma dupla incapacidade. Segundo o pensador
alemao, ante as frustragcdes e os reveses inevitaveis da vida, um individuo ressentido ndo
apenas nao teria a energia necessaria para oferecer uma reagcdo adequada como também nao
conseguiria assimilar esses sentimentos negativos, “digerindo” seus efeitos deletérios.

De maneira bastante sintética, a fragilidade e a desorganizacdo da estrutura
fisiologica, psiquica e pulsional dos ressentidos gera como resultado uma excessiva
suscetibilidade, visto que o delicado equilibrio dessas naturezas moérbidas chega a ser
negativamente afetado até mesmo por ocorréncias insignificantes, as quais, para um individuo
fisiopsicologicamente bem constituido, ou sdo inofensivas ou, no maximo, representam

somente um breve contratempo, sendo rapidamente digeridas e esquecidas.
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Mesmo o ressentimento do homem destacado, quando nele surge, se consome e se
exaure numa reac¢do imediata, por isso ele ndo envenena: por outro lado, ele nem
surge em incontaveis casos onde ele ¢ inevitdvel nos fracos e impotentes. Nao
conseguir levar a sério por muito tempo seus inimigos, seus acidentes € mesmo seus
crimes — este € o signo de naturezas fortes e plenas, em que hd um excedente de
forca pléstica, modeladora, regeneradora e também propiciadora do esquecimento
(um bom exemplo disso no mundo moderno é Mirabeau, que nio tinha memoria
para os insultos e infimias que softria, € que ndo podia perdoar, simplesmente porque
— esquecia). Um homem tal sacode de si, com apenas um solavanco, muitos vermes
que em outros se enterrariam (...)42

Ao lado dessa exagerada vulnerabilidade, a debilidade fisiopsicologica dos
ressentidos também os faz impotentes para reagir a altura das perturbagdes sofridas, privando-
os, com isso, da possibilidade de descarregarem seus sentimentos negativos e frustragoes.
Como resultado previsivel, tem-se uma profunda “desordem psiquica” que gera 6dio, rancor
e alimenta a sede de uma vinganca destruidora, a qual, pela sua propria natureza, permanece
para o ressentido como um desejo irrealizavel na pratica.**

A consideragdo do cultivo deliberado de um odio visceral entre todos os
fundamentalistas — o qual se direciona contra uma vasta gama de individuos, institui¢oes,
acdes e discursos que sdo invariavelmente rotulados como pecaminosos, blasfemos, apostatas,
etc., — parece, a0 menos a primeira vista, oferecer respaldo a nossa tentativa de interpretar
essas manifestagoes de hostilidade como expressdao do anseio de vinganga caracteristico dos
individuos ressentidos.

Além disso, a crenca dos fundamentalistas protestantes no Arrebatamento — um
evento escatologico de magnitude planetaria que asseguraria a suprema redengao dos fieis ao
mesmo tempo em que representaria a completa danacao para todo o restante da humanidade
— ilustra de maneira exemplar a descri¢ao nietzscheana da fantasia de vinganga imaginaria.

Conforme mencionado no segundo capitulo, a crengca fundamentalista no
Arrebatamento se estrutura numa interpretacio literal de certas passagens biblicas®’ para
afirmar que, antes da chegada do Anticristo na Terra, os verdadeiros cristdos seriam
repentinamente elevados aos céus. Todos os incontaveis males trazidos pelo Anticristo

estariam, dessa forma, reservados apenas aos nao-fundamentalistas.

2 GM, 1, 10.

* PASCHOAL, Antonio Edmilson. Nietzsche e o ressentimento. Sio Paulo: Humanitas, 2014. p. 33.

* “Nesse organismo, a percep¢io da propria fraqueza e o sentimento de frustragio que se segue a obstrugdo da
acdo gera um rancor, uma vontade de ferir e produzir sofrimento naquele que o detratou. Toma conta dele uma
sede de efetuar aquela vinganca que sua fraqueza ndo permite realizar.” PASCHOAL, Antonio Edmilson. Op.
cit. p. 33-34. Cf. também GM, I, 10, onde Nietzsche fala do “(...) ressentimento dos seres aos quais ¢ negada a
reacdo mais propria, a dos atos, e que apenas por meio de uma vinganga imagindria recebem compensagao.”

* As duas principais passagens biblicas frequentemente arroladas em suporte & crenga no Arrebatamento sio
Mateus 24.29-31; 24.40-41 e 1 Tessalonicenses 4.15-17. Além dessas, os exegetas literalistas também
costumam mencionar, Génesis 5.23-24, 2 Reis 2.11, Jodo 14.1-3, 1 Corintios 15.51-52, 2 Corintios 12:2-4, 2
Tessalonicences 2.8 e Hebreus 11.5.
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A dimensdo da popularidade alcangada por esta fantasia escatologica que
profetiza a salva¢do para uma pequena minoria de verdadeiros fieis e reserva os tormentos
apocalipticos para todo o restante da humanidade pode ser observada no enorme sucesso de
vendas*® da série de “ficcdo biblica” Left Behind (em portugués: Deixados para trds), de
autoria de Jerry B. Jenkins e Tim LaHaye, o mesmo autor do “manual de sexo cristdao”
mencionado anteriormente.

Iniciada com a publicagdo do primeiro volume em 1995, a série traz uma narrativa
ficcional do desenrolar do Arrebatamento e do periodo de Tribulagao em todo o planeta, tendo
sido concluida com o décimo sexto livro em 2007. O notavel sucesso nas vendas incentivou a
produgdo de uma colecdo de livros infantis, de historias em quadrinhos, filmes e até de jogos
de videogame tematicos.

A luz das ideias nietzscheanas, a crenca numa série de catastrofes sobrenaturais de
magnitude planetaria que transformariam repentinamente toda a humanidade — al¢ando os
fundamentalistas protestantes, de minorias periféricas, isoladas e desprezadas, ao status de
verdadeiros eleitos de Deus —, revela-se como uma fantasia de vinganca imaginaria nascida
do lamacal da impoténcia, frustragdo e descontentamento dos fundamentalistas protestantes
com a realidade que os cerca.

Aguilhoados tanto pela sua propria incapacidade de transformar os EUA num pais
regido pela Biblia, como também pelo fato de se verem obrigados a conviver lado a lado com
outras religides numa sociedade que legalizou o aborto e que reconheceu os direitos das
populagdes LGBT, os fundamentalistas se refugiam no anseio pela chegada do Arrebatamento
e da Tribulagdo, os quais significariam a culminancia da tdo desejada vinganca contra todos

os nao-fundamentalistas.

Em um tal solo de autodesprezo, um verdadeiro terreno pantanoso, cresce toda erva
daninha, toda planta venenosa, e tudo tdo pequeno, tdo escondido, tdo desonesto, tao
adocicado. Aqui fervilham os vermes da vinganca e do rancor; aqui o ar fede a
coisas secretas ¢ inconfessaveis; aqui se tece continuamente a rede da conspiragdo
mais maligna — a conspiragdo dos sofredores contra os bem-sucedidos e vitoriosos,
aqui a imagem do vitorioso é odiada.”’

Embora a crenga no Arrebatamento sirva para exemplificar o apego de um grupo
de individuos a uma fantasia metafisica de vinganga, € preciso observar que, contrariamente a

militancia ativa e a agressividade explicita dos fundamentalistas, cuja ousadia alcanga as raias

% 0O endereco eletronico www.leftbehind.com, acessado em 04/07/2016, menciona que a série ja vendeu mais de
63 milhdes de copias em todo o mundo. J4 uma resenha datada de setembro de 2014, publicada no endereco
http://www.rapidnet.com/~jbeard/bdm/BookReviews/left.htm (acessado em 04/07/2016), afirma que o total de
copias vendidas ultrapassou os 65 milhdes.

T GM 1L, 14.
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do autossacrificio, os ressentidos descritos por Nietzsche seriam incapazes de responder
efetivamente as agressdes sofridas. De fato, segundo o pensador alemdo, a inibicdo da
descarga dos afetos negativos seria precisamente aquilo que faz com que o ressentido
continue sofrendo as consequéncias de perturbagdes passadas, o que, por sua vez, alimenta
ainda mais o seu rancor.

Nesse sentido, a mera ocorréncia da crenga no Arrebatamento entre o0s
protestantes nao € suficiente para sustentar a aproximagao que ora tencionamos desenvolver,
visto que nem os fundamentalistas cristdos, nem tampouco os mugulmanos e judeus
demonstram qualquer inibi¢do quando se lancam ao enfrentamento dos blasfemadores e
hereges, ndo descansando enquanto ndo conseguem eliminar seus odiosos oponentes ou entao
“castra-los”, convertendo-os para suas proprias crencas.

Diante do exposto, como compatibilizar a incapacidade dos individuos ressentidos
em levarem suas respectivas vingancas as vias de fato com a temeridade surpreendente dos
fundamentalistas?

Uma possivel resposta a essa objecdo poderia ser formulada a partir da ideia de
que o ressentimento, tal como pensado por Nietzsche, ndo se esgotaria numa reflexdo restrita
ao ambito pessoal, mas também comportaria o sentido de um fendmeno social ativo e criador
de valores. No livro Nietzsche e o ressentimento, Antonio Edmilson Paschoal avanca no
desenvolvimento desta hipotese hermenéutica aventada primeiramente por Max Scheler,®
afirmando que o ressentimento também corresponderia “a uma moral, a uma concepgao de

justica e a um modo de intervencao social”.*

Na denominada “moral de animal de rebanho” (ABM, 202), expressio que
Nietzsche utiliza para sintetizar aquela forma de valoragao tipica do ressentimento, a
sede de vinganga assume contornos de uma tentativa de dominio, de impor uma
determinada forma de organizag¢do visando desestabilizar possiveis concorrentes e
intensificar o proprio poder. Porquanto, ela ndo se volta apenas para pretensos
detratores ou para aqueles que sdo considerados culpados pelo sofrimento do fraco,
mas contra todos aqueles que ndo sofrem como ele e que, portanto, ndo sdo seus
iguais.

Universalizada, dessa maneira, a sede de vinganca recebe o nome de “justica”,
institucionalizando aquele principio de igualdade que, de resto, conflui numa
massificagdo disforme, espalhando-se por todo o corpo social como o veneno de
uma tarantula que invade sua vitima. Em relagdo ao fraco, tal veneno funciona como
um anestésico que permite a ele suportar seu sofrimento sem sucumbir a ele e, em
relacdo ao forte, como um entorpecimento que visa enfraquecé-lo. Em ambos os

# «A0 certo o primeiro a colocar esse aspecto em evidéncia, Max Scheler também aponta para tragos sociais
daquela sede de vinganga por meio de uma fenomenologia e sociologia do ressentimento, no seminario intitulado
“Das Ressentiment im Aufbau der Moralen” (SCHELER, 2004)”. PASCHOAL, Antonio Edmilson. Op. cit. p.
66.

¥ PASCHOAL, Antonio Edmilson. Op. cit. p. 42.
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casos, 0 proposito € um nivelamento do homem, a produgo do rebanho universal e
. . . . . 50
impedir o aparecimento de tipos diferentes de homem.

A hipotese de que o ressentimento daria ensejo ao surgimento de um anseio pelo
dominio absoluto e incontestavel de uma Unica perspectiva capaz de homogeneizar toda a
humanidade ndo apenas se coaduna com uma condic¢do fisiopsicologica de excessiva fraqueza
e suscetibilidade, que se afeta pela mera existéncia do diferente, como também parece
corresponder com perfeicdo ao modus operandi de todos os fundamentalismos abordados
nessa pesquisa.

Para os fanaticos radicais cristdos, judeus ou mugulmanos, ndo basta apenas zelar
para que as mulheres da propria familia cubram suas cabecas, para que seus familiares e
parentes proximos deixem de trabalhar durante o Shabat ou para que todos aqueles que vivem
sob seu proprio teto acreditem que Jesus Cristo ird retornar para governar a Terra por mil
anos. A despeito das particularidades de cada modalidade de discurso fundamentalista, todos
eles lutam sem descanso para que todos venham a professar as mesmas crengas € obedegam
rigorosamente aos mesmos mandamentos.

Como resultado disso, tem-se que os fundamentalismos, a despeito de toda
segregacdo e do afastamento do mundo profano, compartilham do mesmo ideal expansivo e
homogeneizador do ressentimento social, o qual se torna visivel nos continuos esfor¢os dos
fundamentalistas por conquistar novos prosélitos para suas respectivas seitas em meio a toda
espécie de infelizes, insatisfeitos, malogrados e desorientados.

Por meio do amplo emprego de técnicas avangadas de comunicagdo, de
propaganda e de psicologia de massas, os fundamentalistas vém conseguindo engrossar suas
fileiras veiculando discursos simplistas e facilmente compreensiveis que, a0 mesmo tempo em
que apregoam a existéncia de uma crise religiosa e moral, também apontam quais os culpados
a serem combatidos e o caminho redentor a ser seguido. Nada poderia estar em maior
consonancia com a natureza doentia € com os anseios vingativos dos ressentidos, sintetizados

por Nietzsche na sentenca “Eu sofro: disso alguém deve ser culpado™.”!

O percurso pelas veredas escuras e subterraneas do ressentimento serviu para

mostrar que o fundamentalismo pode, sem duvida, ser apontado como uma ocorréncia que

%0 PASCHOAL, Antonio Edmilson. Op. cit. p. 71-72.
STGM I, 15.
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ilustra de modo exemplar as reflexdes de Nietzsche sobre esta tematica, o que caminha ao
encontro do objetivo maior desta pesquisa.

De fato, ¢ preciso pontuar que nossa intencdo deliberada, ao iniciarmos e
encerrarmos a discussao sobre as “semelhangas de familia” dos fundamentalismos dialogando
diretamente com os escritos de Nietzsche, foi a de enfatizar o quanto as ideias deste pensador
podem contribuir para o esclarecimento de importantes aspectos dos fundamentalismos na
contemporaneidade.

Ao longo do presente capitulo, procuramos nao apenas oferecer um
desenvolvimento mais aprofundado sobre cada uma daquelas que julgamos ser as principais
semelhancas de familia dos diferentes fundamentalismos, a saber: intolerancia religiosa,
sexismo, misoginia ¢ homofobia, centralidade do conflito e sacralizagdo do profano, como
também buscamos, sempre que possivel, aproxima-las do niilismo e do ressentimento.

Muito embora a propria palavra fundamentalismo sé viesse a ser criada alguns
anos depois da morte do filosofo de Naumburg, ¢ preciso ndo esquecer que as origens desta
modalidade de militancia religiosa agressiva e ultraconservadora estao diretamente ligadas ao
declinio da crenca otimista na razdo e também da religiosidade tradicional. Nesse sentido,
entendemos que a posi¢cdo destacada de Nietzsche, como observador atento as profundas
transformagdes ocorridas na sociedade e na cultura ocidentais ao fim da modernidade, nao
apenas permite como estimula uma aproximacao entre estas duas tematicas.

Com isso, acreditamos ser possivel concluir o presente capitulo afirmando que, ao
se debrucar sobre os problemas filoséficos do niilismo, da verdade e do ressentimento,
elaborando um diagnostico/prognéstico de um fendmeno global de desvalorizagao
generalizada das concepgoes tradicionais de valor e de verdade, cujos efeitos ndo tardariam
em alcancar a todos, Nietzsche também antecipou um de seus desdobramentos mais funestos,

o fundamentalismo.



258

CONCLUSAO

“Eu so6 acreditaria num Deus que soubesse dan¢ar.”

Friedrich Nietzsche — Assim falou Zaratustra — Do ler e do escrever

No objetivo maior de investigar as possiveis relagdes entre a filosofia de
Nietzsche e o fundamentalismo, iniciamos nossa pesquisa com uma discussao metodologica
onde ndo apenas buscamos estabelecer os critérios de leitura que orientaram nossa
interpretacdo dos textos deste fildsofo, como também destacamos a importancia do panorama
inaugurado pela publicagdo ainda em curso do tomo IX da KGW no que tange a consideragdo
dos escritos do espolio como fontes tao validas como os textos publicados.

Diante desse novo contexto filologico, optamos por tentar desenvolver uma
interpretagdo do niilismo sem recorrer as anotagdes ndo publicadas, excecdo feita as duas
primeiras ocorréncias deste termo na obra do pensador alemao, datadas do verao de 1880, as
quais, pela sua vinculacao direta com a tematica do niilismo russo, foram interpretadas em
didlogo com a obra Pais e Filhos, de Ivan Turguéniev.

Em seguida, buscamos interpretar alguns aforismos d’4 Gaia Ciéncia onde
Nietzsche, além de ter enunciado pela primeira vez suas reflexdes sobre o niilismo —
sintetizadas na conhecida sentenga “Deus estd morto” — também investigou as causas do
enfraquecimento generalizado do paradigma religioso tradicional e do consequente
surgimento de diversas “sombras” com pretensao de substitui-lo.

Dando continuidade as reflexdes filosoficas sobre a vontade de verdade,
mostramos de que forma se pode entender que o filoésofo, no Crepisculo dos Idolos,
desenvolve a tese de que as origens do imperativo de se buscar a verdade a qualquer custo
estariam diretamente ligadas ao pensamento de Socrates e Platdo, esclarecendo ainda de que
modo essa busca viria a conduzir a rejei¢ao de toda metafisica.

Nosso percurso interpretativo sobre o niilismo se encerrou com a formulagao de
uma possibilidade para a sua superagdo, a qual estd diretamente relacionada com o
desenvolvimento de uma compreensao diferenciada sobre a natureza do conceito filoséfico de
verdade.

No terceiro capitulo, buscamos tracar um panorama descritivo dos principais
acontecimentos que marcaram o desenvolvimento historico dos fundamentalismos cristdo,
islamico e judaico. Principiando com uma abordagem das origens do fundamentalismo

cristdo, entre os anos 1870-1925, passamos em seguida a uma analise descritiva das principais
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acdes de grupos fundamentalistas mugulmanos, judeus e protestantes ocorridas a partir do
final da década de 1970.

Por fim, no quarto e tltimo capitulo, nossas atencdes se voltaram para uma analise
das principais semelhangas de familia dos fundamentalismos, a qual foi levada a cabo a luz
das reflexdes nietzscheanas sobre o niilismo e o ressentimento.

Nascido a partir da nefasta combinacdo do niilismo com a debilidade
fisiopsicologica dos individuos ressentidos, o fundamentalismo se constitui num genuino
fruto doentio do fim da modernidade, cujas consequéncias assustadoras, além de apresentarem
graves dilemas para cidaddos, instituicdes e governos em todo o planeta, também refletem a
magnitude do impacto existencial causado pelo vazio que esta crise da religiosidade
tradicional legou para as sociedades contemporaneas.

Ao longo dessa pesquisa, ficou evidente que todo confronto, hostilidade e
violéncia s6 tendem a acirrar o problema. Enquanto que os fundamentalismos xiita e sunita
surgiram como consequéncias diretas da repressao agressiva dos governos Nasser e Pahlevi
contra as comunidades mucgulmanas de seus respectivos paises, a derrota humilhante no
julgamento de Scopes intensificou enormemente o 6dio, a sede de vinganga e a segregagao
entre os protestantes dos EUA, os quais viriam, décadas mais tarde, a explodir em
manifestagdes ainda mais ousadas e agressivas do que as do inicio do século XX.

Outra prova cabal da inutilidade do enfrentamento dos fundamentalismos por
meio do conflito pode ser apontada na situagao catastrofica de violéncia, instabilidade politica
e caos social que atualmente marca o cotidiano das populacdes tanto dos paises que sofreram
intervengdes militares lideradas pelos EUA, notadamente o Iraque e a Siria, como também na
Faixa de Gaza e na Cisjordania. Ao invés de cumprirem seus supostos objetivos tao
intensamente propagandeados nos meios de comunicagao de massa — eliminar “o terrorismo”
— o0 que tais intervencdes militares fizeram foi intensificar os sentimentos de
antiamericanismo, antissionismo e de repudio aos paises da Unido Europeia, tanto dentro
como fora das nagdes invadidas, o que, por sua vez, tem intensificado ainda mais a violéncia.
A total ineficacia do enfrentamento do fundamentalismo pela violéncia exige formas
diferenciadas de abordagem deste problema.

Antes de mais nada, é preciso ndo perder de vista que todos os discursos
fundamentalistas surgiram e ganharam for¢a como tentativas de responder ao vazio de sentido
deixado pelo desencantamento do mundo, sendo que esta ¢ também a principal razao por tras

do seu rapido crescimento em meio a populagdes oprimidas e desorientadas.
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Por mais estranho que possa soar a primeira vista, ¢ imprescindivel reconhecer
que a sociedade contemporanea, com o seu secularismo, sua democracia e com seus discursos
em defesa da tolerancia religiosa, do feminismo e da igualdade de direitos para os grupos
LGBT provoca terror e frustracdo nos fundamentalistas, sendo estas as principais causas de
sua postura segregacionista e violenta.

Se ¢ evidente que um individuo perturbado pelo medo, inseguranca, fraqueza e
desorientacdo nao se encontra em condi¢gdes de ponderar adequadamente sobre a
razoabilidade de um discurso fanatico, intolerante e paranodico, que rotula toda alteridade
como nociva e pecaminosa, também parece razoavel esperar que populagdes que se
encontram profundamente mergulhadas numa condi¢do de frustragdo, instabilidade, terror e
impoténcia venham a buscar o isolamento e acalentem fantasias vingativas de genocidio
planetario.

Conquanto o advento e o fortalecimento da crenca otimista no progresso da razao
esclarecida tenham proporcionado intimeros avangos nas ciéncias da natureza e o repudio das
supersticoes religiosas e de suas lamentaveis ocorréncias — tais como o Tribunal do Santo
Oficio, a condenacao de Galileu, os flagelantes e os massacres de judeus, leprosos e ciganos
durante a Peste Negra — ndo ¢ menos verdadeiro que o presente monopdlio da racionalidade
cientifica e tecnoldgica nunca chegou a corresponder a utopia do “Palacio de Cristal” dos
niilistas russos, isto é, aquela expectativa de que bastariam a razdo, a ciéncia e a técnica como
instancias necessarias e suficientes para garantir a superacdo de todos os males e a
consequente emancipagao plena de toda a humanidade.

Muito pelo contrério, o que se viu foi que a continua fruicdo de pequenos prazeres
instantaneos proporcionados pelo entretenimento anodino ou pelo consumo infinitamente
reposto — provavelmente o Unico “sentido” oferecido pelas modernas sociedades capitalistas
e tecnoldgicas — estd longe de se constituir numa resposta satisfatoria para a pergunta pelo
sentido da existéncia humana.

Além disso, como se ndo bastasse a assombrosa destruicdo gerada pelas duas
guerras mundiais, pela barbarie tecnicamente calculada dos campos de exterminio nazistas, do
Gulag soviético, do Laogai chinés e do massacre atobmico de Hiroshima, a humanidade se vé
obrigada a encarar hodiernamente a sombria perspectiva do esgotamento permanente das
condi¢des da vida no planeta devido a polui¢do indiscriminada e a exaustdo dos recursos
naturais.

Nesse contexto, o fracasso das promessas salvacionistas calcadas na absolutizagdao

tanto da religido como da razdo oferece uma interessante oportunidade para reflexdes. Sera
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que a impossibilidade da razao esclarecida de oferecer, por si s6, um sentido para a existéncia
humana ndo representaria um indicio de que haveria uma dimensdo da vida que ndo pode ser
inteiramente preenchida apenas pela satisfagdo hedonista e imediata de todos os desejos?

Se ¢ certo que o eclipse da crenga otimista na razao nao provocou o seu abandono
em favor de um culto da irracionalidade, ndo seria interessante nos perguntarmos entdo por
que a crise do paradigma teolodgico tradicional teve necessariamente que significar o
abandono de toda forma de experiéncia do sagrado?

Sera que o crescimento assustador dos discursos fundamentalistas cultivadores do
fanatismo — a Unica forca de vontade possivel aos fracos — em nossos tempos nao poderia
ser interpretado como um indicio da necessidade de se reconsiderar a possibilidade de uma
reabilitagdo de alguma forma de sacralidade, mesmo depois da morte de Deus? E em que
medida isso ainda seria possivel?

Se quisermos continuar a pensar com Nietzsche, entdo ¢ certo que esse
renascimento do sagrado ndo poderia estar vinculado a qualquer perspectiva negadora da vida,
quer ela se manifeste sob a forma de algum dogmatismo que propde a inteira submissao do
humano a uma poténcia divina transcendente cujo arbitrio incognoscivel teria a prerrogativa
exclusiva sobre a redencdo da vida e de todo o universo, quer ela se mostre como um vazio
devorador de sentido.

Pelo contrario, na medida em que rejeita esses dois extremos, a filosofia de
Nietzsche parece apontar para uma outra possibilidade de experiéncia do sagrado, baseada na
probidade e na responsabilidade humanas, bem como na capacidade de criar orientagdes,
valores e horizontes, imprimindo novos sentidos a existéncia.

Uma tal experiéncia, se fosse possivel, ndo estaria, ¢ certo, ao alcance de todos,
mas apenas daqueles capazes nao sé de suportar, mas de afirmar a tarefa de criarem-se a si
préprios, com coragem para assumir a vida como abertura perene para a pluralidade, para a
parcialidade e para a imperfeicao.

Os discursos mutaveis, provisorios, interessados e parciais assim criados jamais
chegariam a alcancar a condic¢ao de absolutos, visto que seus criadores seriam suficientemente
seguros de si a ponto de ndo mais serem seduzidos por qualquer espécie de nostalgia ou de
inveja da antiga seguranca proporcionada pelas orientacdes “verdadeiras e definitivas” do
passado.

Esta mesma seguranca intima € que tornaria possivel a tais individuos uma vida
ndo mais contaminada pelo peso sufocante do espirito de gravidade, mas sim permeada pela

alegria e pela leveza de um Deus que soubesse dangar.
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