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Resumo

O artigo procura resgatar o sentido da praxis no pensamento
nietzschiano e demonstrar como ele se associa a compreensao
socratica de ndao submeter a praxis a teoria, segundo o pensamento
desenvolvido por Hannah Arendt, a luz do estudo desenvolvido
por Jacques Taminiaux. Procuramos associar esta reflexdo a um
momento particular da histéria latino-americana, em que milhares
de pessoas foram perseguidas, torturadas e assassinadas por
quererem realizar na pratica um projeto de libertagdo. Neste
sentido, apresentamos a praxis da libertacio como uma forma
concreta de liberacdo da alienagdo e como acdio concreta de
autoformacio do sujeito em seu combate as ditaduras militares,
defensoras incontestes da violéncia inescrupulosa do capital.
Numa atitude de provocagdo, queremos demonstrar que a Teologia
e praxis da libertagdo, inspiradas na praxis de Jesus, ndo se
manifestaram como forcas contrarias a vida e instrumentos de
alienacao, mas instrumentos incontestes de libertagdo.

Palavras-chave: Praxis de Jesus; Anticristo; Ressentimento;
Decadéncia; Libertagdo e ttransmutaciio dos
valores.
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Abstract

This article attempts to rescue the meaning of the praxis on
nietzchean thought and to demonstrate how it is associated
to the socratic understanding of one not submitting the
praxis to the theory, according to the thought developed by
Hannah Arendt, enlightened by the studies produced by
Jacques Taminiaux. We tried to associate this reflexion to a
specific moment of the Latin American history, in which
thousands of people were persecuted, tortured and murdered
fordesiring toaccomplish, in practice, aproject of liberation.
Inthis sense, we present the praxis of liberation as a concrete
way of freedom, of the alienation and as a concrete action of
individual’s self formation in his fight against military
dictatorships which were uncontested defenders of
unscrupulous violenceof the capital. In a provoking attitude
we want to demonstrate that the theology and the praxis of
liberation, inspired in Jesus’s praxis, were not revealed as
opposite forces to life and alienation instruments but as
unrefuted instruments of freedom.

Keywords: Jesus’s Praxis; Anti christ; Resentment;
Decadence; Liberation and transmutatiom of
values.

Introducao

Este artigo procura resumir a tematica abordada por mim por
ocasido da redacdo de minha tese doutoral, versando sobre a relacdo entre
Filosofia e Religido a partir do pensamento de Nietzsche como contraponto
critico a préxis libertaria da Igreja Catolica Latino-americana fundamentada
na Teologia da Libertacdo, cuja epistemologia estd baseada num pensar
filoséfico submetido a uma situacio de opressao. Procurei demonstrar como a
préxis libertadora das Comunidades Eclesiais de Base emergiu no contexto
latino-americano dos anos 70 e 80 do século passado como uma Vontade de
Poténcia a favor da vida. O artigo procura resgatar o sentido da praxis no
pensamento nietzschiano e demonstrar como ele se associa a compreensao
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socratica de ndo submeter a praxis a teoria, segundo o pensamento desenvolvido
por Hannah Arendt, a luz do estudo desenvolvido por Jacques Taminiaux. Para
Hannah Arendt, e da mesma forma para Nietzsche, a praxis jamais deve estar
separada da teoria, ainda que ndo se deva confundi-las. Uma e outra se
apresentam como elementos essenciais ao ser humano que deseja afirmar e
aprimorar sua condicdo de vida. E o que apresentamos ao associar esta reflexio
a um momento particular da histéria latino-americana, em que milhares de
pessoas foram perseguidas, torturadas e assassinadas por quererem realizar na
pratica um projeto de libertacdo. Neste sentido, apresentamos a prixis da
libertacdo como uma forma concreta de liberacio da alienacdo e como acio
concreta de autoformacgdo do sujeito em seu combate as ditaduras militares,
defensoras incontestes da violéncia inescrupulosa do capital. O mais
significativo € que esta resisténcia a ditadura militar, seguida de uma organizag@o
popular fomentando a reabertura politica, a defesa dos direitos humanos e de
um reavivamento do movimento sindical, deu-se de forma concreta na América
Latina por intermédio também da Religido: teologia e praxis da libertacao,
inspiradas na préxis de Jesus, enquanto antiteses das forcas contrdrias a vida e
dos instrumentos de alienacdo; enquanto instrumento praxiolégico de libertagao.

Consideracoes gerais sobre a praxis de Jesus em o anticristo de
Nietzsche

A concepcao de praxis segundo Nietzsche

No que diz respeito as obras de Nietzsche, bem como em seus
escritos publicados postumamente, ndo ha nenhum momento em que a prdxis
seja tratada exaustivamente como nos escritos que versam sobre a moral, a
verdade, a vontade ou o pensamento. Turco Livieri, no seu Léxico dos conceitos
nietzschianos, s6 consagra cinco linhas a este termo, citando praticamente nove
aforismos, ao passo que no conjunto de uma obra de centenas de piginas, trés
sdo dedicadas ao conceito “Vida” (TURCO, 1982). Em relacdo as obras
publicadas, o aforismo 372 da Gaia Ciéncia fala a seu respeito quando menciona
a inclinagdo sensualista dos filésofos presentes e futuros de sua época, que o sao
em relacdo a préixis, a pratica, mas que ndo sdo em relagdo a teoria, pois julgam
a sensualidade um verdadeiro perigo em relacdo ao seu mundo, quer dizer “o
mundo das idéias”. J4 no Anticristo, o termo aparece quando Nietzsche faz
referéncia a inexisténcia de uma articulacdo tedrica na praxis vivida do Cristo.
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Porém, é nos Fragmentos Postumos datados da primavera de 1888
que ele aponta para a sua nocao de praxis ao nao querer vé-la separada da teoria:

Perigosadistingdoentre “teoria” (theoretisch)e “pratica” (praktisch), por
exemplo em Kant, mas também nos antigos.

- eles fazem como se fosse a pura intelectualidade que lhes apresentasse
os problemas do conhecimento e da metafisica.

- eles fazem como se, ndo importa qual seja a resposta tedrica, a pratica
devesse ser julgada segundo seus proprios critérios.

Contra o primeiro ponto, eu dirijo meu ponto de vista sobre a
psicologia dos fildsofos: sua especulagcdo, a mais abstrata, toda sua
“intelectualidade” nao € mais do que a ultima e palida impressao de um
fato fisioldgico: falta af toda a caracteristica voluntaria, tudo € instinto,
tudo é encadeado sobre certas vias (Alles ist Instinkt, Alles ist von vorn
herein in bestimmte Bahnen gelenkt [...])

- contra o segundo ponto, eu pergunto se nds conhecemos, para bem agir,
um outro método que sempre pensar: pensar ¢ uma maneira de agir, e agir
pressupde sempre um pensamento. Temos o poder de julgar o valor de um
modo de vida de outra forma que ndo julgando o valor de uma teoria, por
indug¢@o, por comparacao? [...].

“No6s devemos agir e conseqiientemente temos necessidade de uma regra
deconduta”, disseram os céticos da Antiguidade. Tomar por um argumento
de urgéncia e uma decisdo, tomar por verdade o que quer que seja!
“N6s ndo devemos agir” —disseram os mais conseqtientes de seus irmaos,
os budistas, e eles inventaram uma regra de conduta permitindo o
desprendimento da acio [...].

Conformar-se aos outros; viver como vive o “homem ordinario”, ter
por bel e bom o que se toma comumente por bel e bom: € a submissao ao
instinto de rebanho.

Deve-se levar sua coragem e seu rigor para bem longe para ressentir
como uma vergonha uma tal submissao. Nao viver com dois pesos e duas
medidas! [...] Nao separar teoria e pratica (Nicht Theorie und Prdxis
trennen). (NIETZSCHE, 1992a, p. 78-79).

Por meio desse pensamento, podemos ver a vertente critica de
Nietzsche em relag@o a tendéncia de separar a praxis da teoria ou de julgar a
primeira inferior a segunda, ou melhor; de conceber a forca da praxis
infinitivamente menor que a teoria. No que diz respeito a Kant, Nietzsche faz
men¢do a tendéncia idealista do filésofo que coloca o a priori da razao
independente de toda sensibilidade, de toda inclinag@o instintiva ou de toda
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vontade. Como bom intérprete e assimilador da intui¢cdo schopenhaueriana,
Nietzsche ndo menospreza as inclinagdes do coragdo humano que impulsionam
arazdo a criacao de elaboracdes tedricas que as legitimem. Afinal, estas dltimas
nao sdo mais do que construcdes racionais legitimando a aquisicdo do que
realmente quer a vontade. Como diz Nietzsche neste aforismo: Alles ist Instinkt.
Nao € possivel desvencilhar as construgdes tedricas do seu contexto historico e
da confluéncia de vontades imanentes que lhe sdo inerentes e que contribuem
para sua constituicdo. Desconsiderar tudo isso € afirmar ingenuamente que se
podem erigir teorias, até mesmo morais, independentemente da sensibilidade e
da realidade histérica na qual estdo inseridas.

Por outro lado, o ser humano desenvolveu sua racionalidade a
ponto de também influir sobre a vontade. Hierarquizar as pulsdes, as inclinagdes,
é proprio das vontades afirmativas em busca de realiza¢do de uma meta, de um
projeto, de um fim, como pondera Eugen Fink ao interpretar o pensamento
nietzschiano sobre a Vontade de Poténcia. E a vertente apolinea ordenando e
dando forma ao eterno fluxo dionisfaco do devir.

O pensamento de Nietzsche a respeito da vinculagdo entre teoria
e prdxis tem uma relac@o intrinseca com a interpretacdo, o instinto vital e a
hierarquizagdo dos valores, elementos essenciais da Vontade de Poténcia que
se afirma ao afirmar o que prop0s a si mesma. Segundo ele, a racionalidade,
enquanto parte funcional da vontade afirmativa, depois de ter mapeado a
realidade num determinado momento, fixa-a e aponta para o que deve ser feito
nio s6 em favor da manutengdo da vida, mas, sobretudo, em favor da sua
exceléncia.

Entretanto, a razdo que fixa € a mesma que compreende a
necessidade de adequar a composicio tedrica aos novos dados oferecidos pela
realidade dindmica (Wirklichkeit). Novos momentos possibilitam a irrupgdo
de novos fendmenos que, por sua vez, exigem uma recomposicao tedérica com
vistas a melhor a¢@o. Afinal, para Nietzsche, € uma quimera da razdo achar que
se possa fixar de uma vez por todas o que pertence ao fluxo continuo das
variagoes.

Nietzsche, enquanto critico do dualismo moral, nfo aceita que o
ser humano continue a agir como um ser cindido e frustrado por causa de sua
inoperancia em aplicar a realidade o plano ideal.! Zaratustra, falando a seus
discipulos para que permanecam fiéis a terra, ndo € outro sendo o préprio
Nietzsche dirigindo-se aos fil6sofos do futuro para nio se aterem as elaboragdes

' O dualismo na moral se caracteriza pela indicacio das condigdes ideais da acdo, mas que no
momento de suaefetivagcido encontra os subterfiigios para driblar a suaimpraticavel realizagao.
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metafisicas de um mundo ideal julgando negativamente o mundo real. Pela
boca de Zaratustra, Nietzsche denuncia o carater niilista do pensamento moderno
que pretende determinar de uma vez por todas a verdade do mundo fenomenal
e conseqiientemente o que se deve fazer no campo moral.

Hannah Arendt, ao refletir sobre a condi¢do humana e a fragilidade
inerente ao universo da praxis, parece ter chegado a mesma conclusdo de
Nietzsche, pois, num de seus manuscritos, ela escreve:

It is human to act to want act; it is human to think and to want to think.
Wherever you don’t have them combined, thought they are in a sense
opposite, in the living man, you have either thoughtless action or
impotent thought. It is always life that offers the solutions®>. (ARENDT,
2001, p. 44).

Segundo Jacques Taminiaux, o que leva Hannah Arendt a escrever
sobre o valor inerente & praxis € a sua determinagdo em combater as teses
heideggerianas, contidas na sua Ontologia Fundamental, que atribuem uma
preeminéncia do homem contemplativo (bios theorétikos) sobre o homem de
acdo (bios prdktikos ou politikos). Ao se inspirar nas teses platdnicas contidas
na Republica sobre o Filosofo-rei ou o Rei-filésofo, Heidegger afirma que o
bios theorétikos € aquele que estd mais proximo de desvelar o ser do ente e
apontar para o resto da humanidade o caminho da existéncia auténtica e,
conseqiientemente, da felicidade, pois ele ndo é absorvido pelas preocupagdoes
do mundo cotidiano. Parece no minimo ingé€nuo que esta leitura das teses
platdnicas contempladas por Heidegger o tenha levado a ver em Hitler o guia,
o Fiihrer, darestauracdo e da organizag¢do da Alemanha nos anos que sucederam
a Primeira Guerra Mundial.

Numa posicdo inversa, a de judia e de perseguida pela Gestapo,
Hannah Arendt toma partido das teses aristotélicas que salvaguardam o valor
da praxis enquanto desveladora do ser do homem (Dasein), pois é agindo e
falando no dominio piiblico (Agora) que o ser humano realmente aparece e
mostra o que ele realmente €.

Hannah Arendt, a exemplo de Nietzsche, que viu na cultura e
no pensamento gregos a chave para retirar a humanidade do niilismo que

“E humano agir e ¢ humano querer agir; é humano pensar e querer pensar. L4, onde estas duas
coisas ndo podem ser combinadas, ainda que num certo modo elas sejam opostas, no homem
vivo, encontra-se ou bem uma acfo irrefletida ou bem um pensamento impotente. E sempre
a vida que oferece as solugdes.
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caracterizou o final do século XIX, volta-se para os cldssicos gregos a fim de
compreender e superar o non-sense existencial que emergiu na Europa a partir
da Segunda Grande Guerra e do Holocausto dos judeus.

No tépico seguinte, a luz de Jacques Taminiaux, abordaremos
as tradigdes platonica e aristotélica sobre a praxis e veremos como o pensamento
de Hannah Arendt, quanto o aforismo de Nietzsche aproximam-se mais de
Aristoteles e se distanciam daquele de Platio.

Elementos do pensamento aristotélico sobre concep¢ao de praxis
em Nietzsche

Segundo Hannah Arendt, Platdo tomou consciéncia da distingdo
grega entre homem tedrico (bios theorétikos) e homem politico (bios politikos),
aquele que age para o bem da pdlis (eupraxia), logo ap6s o processo de Sécrates,
em outros termos:

Conclui Arendt, a cidade ndo sabia o que fazer com um filésofo e os
amigos ndo sabiam o que fazer com a argumentag@o politica. Este € um
dos aspectos da tragédia testemunhada pelos didlogos de Platdo. Somente
um dos aspectos, pois logo que ele conclui a partir do processo de
Sécrates que a validade da persuasdo deve ser colocadaem divida, Platdo
acrescenta a esta deninciauma outra: a validade da doxa (opinido), ja que
adoxa socrdtica foi desfeita pela maioria das doxas dos atenienses. Neste
sentido, a doxa como tal deve ser desprezada e € a verdade que deve
substitui-la, quer dizer, a busca de critérios absolutos: “Ora, insiste
Arendt, a oposicao entre verdade e opinidio era certamente a conclusdo a
mais antisocrdtica que Platdo poderia tirar do processo de Sécrates”.
(TAMINIAUX, 1992, p. 215).

O discipulo que tinha aprendido com seu mestre a arte da
maiéutica, valorizando, por meio do didlogo, a for¢ca ou a fraqueza dos
argumentos em discussdo, e conseqiientemente a sua veracidade, ficou
desesperado e decepcionado diante da incapacidade do filésofo em persuadir
os juizes de sua inocéncia. Esta constatacdo levou Platdo a duvidar da eficicia
de alguns principios de seu mestre, que tinha capitulado em sua tentativa de
persuadir seus amigos quanto as razdes politicas da acusacdo, impulsionando-
0 a aceitar a sua condenacio. Eis o porqué da fundacido da Academia e de seu
afastamento do espaco publico: dela s6 fardo parte aqueles que estdo realmente
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comprometidos com a busca da verdade, a diferenca das escolas sofisticas,
cujos membros sdo norteados por outros interesses. Segundo Heidegger, € no
didlogo O Sofista que Platdo denuncia o cardter nocivo da doxa (opinido), ligada
a primeira impressao e, ao que aparece primeiramente, por levar o ser humano
(Dasein) a agir fora da verdade.

Segundo Hannah Arendt, ndo € o que pensa Aristételes, pois este
se esforcard por demonstrar na Etica a Nicomaco o valor metafisico do bios
politikos. Ainda que propenso a sucumbir aos artificios da doxa, este estd mais
préximo de revelar o ser inerente a pélis. Como ja aludimos anteriormente, é
somente agindo e falando no seio do dominio piblico que o homem realmente
aparece, se desvela, e mostra o que ele é. Ao aproximar-se da concepg¢ao
aristotélica, Hannah Arendt se afasta de Platdo e conseqiientemente de
Heidegger, legitimando teoricamente a manutengdo do espaco publico contra
todo autoritarismo.

Para Platio, existem duas formas de vida: a ativa e a contemplativa.
Mais do que opostas, estas duas maneiras de viver sdo complementares, ainda
que a primeira seja inferior a segunda. Conforme o fundador da Academia,
todo homem que se consagra a vida contemplativa e se dispde a procurar o
Bem supremo, tem necessidade de ser abastecido regularmente de certa
quantidade de bens (comida e bebidas), assim como de dispor de uma habitagio
e de alguns utensilios. Isto supde, € certo, sua producio e sua manutengdo. Por
outro lado, o bios teorétikos, aquele que procura a verdade das coisas por detrds
das aparéncias e cuja sabedoria estd mais apta a governar ou a aconselhar os
governantes da cidade ndo pode ter sua atengdo desviada do mundo das idéias
e deve, conseqiientemente, estar livre das preocupacdes cotidianas. E assim
que a vida ativa, cuja “dignidade especifica se esgota na ajuda que ela oferece
aos fins contemplativos”,’ aparece na Repiiblica como um “meio” a servigo
da contemplacdo.

Por estar mais préxima do modelo pensado pelo agente (homem
de acdo), a acdo de produzir (poiésis) € colocada num grau acima da prdxis,
que ao se efetivar no dominio publico nem sempre se coaduna com o que havia
sido pensado anteriormente. H4 uma defasagem entre o que foi pensado e o
que estd sendo realizado.

Desviando seu olhar da atividade do cidadao, o que segundo
Hannah Arendt marcava a exceléncia da pdlis, Platdo classifica a prdxis num
nivel inferior a poiésis pelo fato de que a atividade do artesdo estd mais préxima
do mundo da contemplag@o, pois “ele toma a priori um modelo, um arquétipo,

3 TAMINIAUX, 1992, p. 39.
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uma idéia, e seu olhar se atém a ele durante todo o processo de manipulagdo e
acabamento do produto”;* ao passo que a prdxis pode ou ndo se realizar
plenamente segundo o modelo pensado (eidos).

Apresentada a concepc¢do de praxis em Platdo, vejamos agora a
defini¢do de prdaxis apresentada por Aristételes e sua diferenciacdo das duas
outras espécies de acao.

Conforme a interpretacdo de Aristdteles, a prdxis caracteriza a
acdo do cidaddo na pdlis em vista do melhor fim, ou seja, do bem e da felicidade
para todos os membros da cidade. Ela possui um par, a phronésis (sabedoria/
prudéncia), que procura orientd-lo na identificagdo da acdo justa ou acdo na
justa medida, para a qual é necessiria a boa vontade a fim de efetiva-la, pois
para realiz-la nao basta identifica-la. Diferentemente do que vemos acontecer
com a poiésis, a praxis ndo apresenta a defasagem entre o produtor e seu produto.
No homem ativo, o bios prdaktikos, o fim de sua acdo (phronésis) ndo recai
sobre alguma coisa fora dele (o objeto produzido), antes, € o seu ser mesmo a
razdo do seu agir. Nele, o principio (arché) e a finalidade (zelos) coincidem.
Assim, bem agir em vista do bem da pélis (eupraxia) é para Aristételes o fim
para o qual tende o bios prdktikos ou politikos.

Poiésis, por sua vez, revela um comportamento de fabricacdo ou de
producdo caracterizado pelo saber-fazer (techné). Nesta atividade, o principio
de produgio, o eidos, reside no agente produtor. E nele, e nio no produto, que se
encontra o tipo ou o modelo da obra ou do produto. Por outro lado, o felos (alvo
e fim) se encontra no produto e nao no produtor. Logo que o produto atinge sua
realizagdo plena (energéia ou entelechéia), ele se torna independente do produtor
e se submete a uma diversidade de fins que transcendem a finalidade que lhe
destinava seu autor. E por causa desse desequilibrio existente entre arché et poiésis
que Aristételes classifica esta dltima num nivel inferior em relacio a prdxis.

No entanto, se para Platdo a atividade poiética, ou seja, a atividade
de fabricacdo apresenta um caréter de estabilidade sendo, portanto, mais préxima
do mundo das idéias eternas e imutdveis, para Hannah Arendt, ela apresenta
também um traco de instabilidade. Afinal, o fim (felos) de sua atividade é
centrado sobre a realizacdo de um objeto que estara separado de todo contato
com o produtor, podendo servir a outros fins, a partir do momento em que
outra pessoa se apresenta como seu legitimo possuidor. Na verdade, a poiésis
“¢ incapaz de tomar verdadeiramente em vista aquilo mesmo que ela constitui,
o mundo precisamente.”

4+ TAMINIAUX, 1992, p. 39.
5 TAMINIAUX, 1992, p. 39.
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Esta atividade estd intrinsecamente determinada pela mentalidade
utilitiria do homem poiético ao reger os meios e determinar o processo de
fabricacdo. Ela se inscreve numa seqiiéncia de meio-fim que transcende a
“finalidade” pensada pelo artesdo. E assim que esta mentalidade utilitéria,
privando cada coisa de sua dignidade intrinseca, “destréi toda a significacio
permanente e corrdi, por conseguinte, a objetividade e a consisténcia deste
habitat que é o mundo.”®

Para Hannah Arendt, a tUnica atividade que transcende o
funcionalismo dos bens de consumacao e a pura utilidade das coisas de uso é a
praxis.’

E por meio da agio (prdxis) e da palavra (lexis) que o individuo
foge a condicdo efémera dos entes, submissos ao eterno retorno da natureza
(zoé), e se afirma como a vida de alguém, marcada por acontecimentos
particulares que podem ser contados.

Comeco de alguém, o nascimento mergulha o individuo num
emaranhado de relacdes humanas marcado pela pluralidade de individuos,
diferentes e semelhantes a0 mesmo tempo. Segundo Hannah Arendt:

Se os homens néo fossem iguais eles ndo poderiam se compreender uns
aos outros, nem compreender os que os precederam, nem preparar o
futuro e prever as necessidades daqueles que virdo depois deles. Se os
homens nao fossem distintos, cada ser humano distinguindo-se de todo
outro ser presente, passado ou futuro, ndo teria necessidade nem de
palavra nem de ag@o para se fazer compreender. Seria suficiente emitir
sinais e ruidos para comunicar os desejos e as necessidades imediatas e
idénticas. (ARENDT, 1988, p. 231-232).

Mas € por meio da ag¢do e da palavra que o homem € inserido
efetivamente no mundo e aparece a outros individuos, eles mesmos ndo menos
aparentes. Ele € introduzido como que por um segundo nascimento no qual ele
confirma e assume o fato bruto de sua aparigdo fisica e original.® Esta malha de
relagdes, em razao dos novos nascimentos, introduzindo nos negécios humanos
novos efeitos, € continuamente renovada. Esta renovagao, na qual cada um que
age € a0 mesmo tempo um paciente e um agente, descarta toda previsibilidade da
acdo e determina assim o carater intrinsecamente ambiguo e frdgil da préxis.

¢ TAMINIAUX, 1992, p. 39.
7 TAMINIAUX, 1992, p. 44.
8 TAMINIAUX, 1988, p. 233.
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Diferentemente da poiésis, cujo artesio possui a priori o modelo
do produto a fabricar, o sentido atribuido pela praxis aos fendmenos sé é
determinado no contexto e movimento mesmo da a¢do. Segundo Arendt, se o
sentido fosse dado anteriormente e de maneira unificada, ele seria uma ameaca
para a pluralidade renovada e para a incessante partilha de vozes inerentes a
comunidade isondmica.

Assumir a fragilidade da praxis como condi¢@o a salvar a forma
de agir mais propria ao ser humano, eis o que diferencia Arendt de Platdo e de
Heidegger. E a praxis que torna possivel o aparecer do ser, enquanto que ele
aparece por meio dos atos e das palavras e a partir do momento em que ele
atribui um sentido aos fendomenos. O ser do homem faz aparecer o ser do mundo
seguindo as determinagdes racionais da comunidade humana.

Segundo Arendt, o grande problema que toca os fil6sofos
(Aristételes também ndo escapou) € que eles encontram profundas afinidades
entre a contemplagdo (theoria) e a fabricacio (poiésis), acreditando “que elas
ndo se opdem sem equivoco como a contemplacdo e acdo”.® Procurando clarear
a origem desta predilecdo pela contemplacio ao detrimento da acdo na tradi¢do
filosofica, Arendt chama nossa atencao sobre a experiéncia do thaumazein em
Sécrates e sobre a interpretagao posterior que lhe deu Platéo.

“Comecgo de toda filosofia”, o thaumazein se caracteriza pelo
pensamento fechado no seu recolhimento absoluto, traduzido pela perfeita
imobilidade da vista do pensador. Diferentemente de Platdo, cuja contemplacao
correspondia mais as experiéncias do artesio vendo diante de seu olhar interior
a forma do modelo segundo o qual ele fabricara o objeto, o maravilhamento
mudo de Sécrates convidava seus discipulos a passarem em meio ao mundo,
estando momentaneamente afastado dele.

Para Arendt, a contemplacdo que gozava Sécrates € de uma ordem
completamente diferente daquela de Platdo. Para Sécrates, o thaumazein é a
realizac¢do paradoxal de pertenca e de distanciamento do mundo. Nele, Arendt
v€ o contrario do pensador profissional: a tendéncia a se afastar do mundo real
ou a ditar regras ao conjunto da sociedade. Unificando duas paixdes
contraditdrias, pensamento e agdo, Sdcrates reclama somente o direito de refletir
as opinides dos outros, convidando-os a fazerem o mesmo. Sem pretender
aconselhar politicamente as pessoas do poder ou de governar ele préprio os
homens, ele lhes ensinava, com sua forma de agir, a ndo se submeter 8 dominacao
(TAMINIAUX, 1992).

°  ARENDT, 1988, p. 377.
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Segundo Arendt, n6és poderiamos dizer que a pertenca ao mundo
e o distanciamento dele formam a tensdo a qual sdo chamados todos os que
querem alcancar o cume da condi¢cdo humana. Se Arendt opde o pensamento a
acdo, é para que nao haja nenhum risco de submeter a prixis a contemplacao.
Para ela, estas duas dimensdes nao podem estar separadas e devem permanecer
no mesmo nivel, sem que se estabeleca entre elas uma hierarquia.

A interpretacdo de Hannah Arendt ajudou-nos a iluminar o
pensamento de Nietzsche, cujos fundamentos ele ndo nos evidenciou.
Certamente os elementos apresentados por Hannah Arendt e sistematizados
por Jacques Taminiaux trouxeram a luz aquilo que Nietzsche certamente
conhecia. Com grande probabilidade, estes elementos o fizeram distanciar-se
do pensamento platonico e a pedir que ndo haja separag@o entre teoria e praxis.
E certo, porém, que a opinido que Arendt tem a respeito de Sécrates néo coincide
com a que Nietzsche apresenta no Creptsculo dos Idolos. Arendt procura
diferenciar o que € a pessoa de Sécrates e o que lhe € atribuido enquanto
pensamento e acdo por Platdo. Mesmo assim, a idéia do thaumazein como
retracdo e pertenca ao mundo vai ao encontro da tonica apresentada pelo
aforismo de Nietzsche (1992a):

Se conformar aos outros; viver como vive o “homem ordinario”, ter por
bel e bom o que se toma comumente por bel e bom: é a submissdo ao
instinto de rebanho.

Deve-se levar suacoragem e seurigor parabem longe pararessentir como
uma vergonha uma tal submissdo. Nao viver com dois pesos e duas
medidas! [...] No separar teoria e pratica (Nicht Theorie und Prdxis
trennen). (NIETZSCHE, 1992a, p. 79).

O Anticristo e suas consideracoes sobre a praxis de Jesus

O Anticristo, obra concebida para fazer parte de uma obra maior
(Vontade de Poténcia), traz como subtitulo: Imprecacdo contra o Cristianismo
e entre paréntesis [Inversdo de todos os valores] (COLLI, MONTINARI, 1992).
Foi composta para ser o primeiro capitulo de uma obra sistemadtica cujo objetivo
era propor uma transmutacdo, inversao radical de todos os valores oriundos
principalmente da moral judaico-crista. A critica radical que ele opera, beirando
o 6dio e, quem sabe, o ressentimento, tem por escopo a desconstru¢do da
metafisica cristd, cuja influéncia no pensamento filoséfico ocidental culminou
no niilismo europeu.
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Nietzsche passa as vistas todos os grandes expoentes do pensamento
ocidental, tais como Descartes, Pascal, Kant e Hegel e até mesmo seu grande mestre
da juventude, Schopenhauer, apontando para a influéncia negativa da teologia crista
em seus pensamentos. Segundo Nietzsche, em Descartes vemos a crenga no Deus
perfeito como base a uma forma correta de se pensar, como se no “eu penso’”’ ndo
houvesse os limites do ato de pensar e da historicidade do sujeito que pensa; em
Pascal, aliberdade do pensamento livre de sistemas sucumbindo ao peso da conversio;
em Kant, o génio da primeira critica dobrando os joelhos a moral cristd na segunda
critica; afinal, embora tenha sido o filésofo que mais compreendeu que nossa crenga
num mundo inteligivel tem sua raiz na ordem moral, “ele acreditou ingenuamente
que nossa moral, longe de ser um preconceito, poderia ser racional” (Para além do
Bem e Mal § 24). Na verdade, sua notoriedade se deve ao seu sucesso de te6logo. O
que seria da vida humana se ndo houvesse um ser que julgasse em uiltima instancia
a intencionalidade do sujeito moral? ‘Se ndo posso provar sua existéncia no campo
da raz@o pura, a necessidade no campo da moral pratica me faz agir como se ele
existisse’, “elucubragdes que exprimem o declinio, o tlltimo grau de enfraquecimento
davida, a chinoisierie kinigsbergiana”."® Em Hegel, seu sistema, reduzindo tudo a
uma triade, faz com que a realidade dindmica (Wirklichkeit) encontre sempre sua
razdo de ser e que os fatos, ainda que nem sempre lhes seja passivel a identificagio,
encontrem forcosamente as suas causas pela necessidade do préprio sistema. Para
Nietzsche, o historicismo hegeliano € o antipoda do sentimento trdgico, o inico capaz
de dizer umirredutivel “sim” a vida, apesar de todas as suas contradi¢des. O sentimento
tragico nio € movido pela busca incansavel das causas, pois sabe que hd momentos
da existéncia em que sua identificacdo se mostra impossivel. Na auséncia de sua
identificacdo, ele ndo se apressa em identificar uma causa qualquer, mas aponta para
o futuro e para as formas de enfrentar a rude situagéio.!! Finalmente, em Schopenhauer:
apesar de sua genialidade em afirmar a for¢a da Vontade e seu primado sobre arazao,
a sua ética, baseada no sentimento de compaixao (Cf. NIETZSCHE, § 7, 1992b, p.
165), esconde um verdadeiro medo de viver. Se ele teve a coragem de pensar além da
doutrina pregada pelo Cristianismo, afirmando que a presenga do mal existe desde o
inicio da cria¢do (Gaia Ciéncia § 357), ele ndo teve a forca de admiti-lo e de afirma-
lo na vida. Sua moral é uma rentincia a vida, € uma capitula¢do diante de tudo o que
ele mostrou de forte e valoroso no inicio de sua obra maior: O Mundo como Vontade
e Representagdo.

10 NIETZSCHE, § 11, 1992b, p.168.

' Para Nietzsche a forca de encontrar sempre uma causa para o sofrimento cai-se no risco de
encontrar sempre um culpado contra o qual possamos dirigir todo nosso ressentimento. Na
falta de um culpado real, encontra-se um culpado a qualquer custo, mesmo que seja para fazer
passar o 6dio que se lhe corrdi.
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Opondo-se a toda esta capitulagdo, sistematizando o seu apelo em
permanecermos fiéis a terra, apresentado de forma poética no Prélogo de Assim
Falou Zaratustra, Nietzsche lanca mado de todo o seu conhecimento tedrico e
retérico, bem como de toda sua vasta cultura no campo filolégico e teoldgico,
para combater o Cristianismo e seu coroldrio: a moral crista.

No Cristianismo, nem a moral nem a religido tém o menor contato que
seja com a realidade. Nelas ndo hd mais do que “causas” imagindrias
(“Deus”, “alma”, “livre arbitrio”, - ou mesmo “servo arbitrio); e efeitos
imagindrios: “pecado”, “redencdo”, “graca”, “expiacao”, “remissao dos
pecados” [...] Este mundo de pura fic¢do se distingue — em toda sua
desvantagem — do mundo dos sonhos, pelo fato que este tltimo reflete a
realidade, ao passo que o primeiro a falsifica, e desvaloriza e nega a
realidade. A partir do momento em que inventaram a palavra “natureza”
para opor a idéia de “Deus”, a palavra “natural” se torna notoriamente
sindnimo de “condendvel”. Todo este mundo de fic¢ao se enraiza no 6dio
ao natural (- a realidade!); ele é a expressdo de um profundo mal estar
diante do real [...]. (NIETZSCHE, § 15, 1992b, p. 172).

Nos primeiros pardgrafos do Anticristo, Nietzsche procura
desestabilizar os valores e as virtudes caros a moral cristd, tais como compaixdo e
a bondade para com os fracos e desvalidos (caridade?). Por meio de uma ironia
que beira o sarcasmo, procura demonstrar que tais sentimentos nao passam de
debilidade em relacdo a vida, ja que a compaixdo faz com que o sofrimento se
estenda sobre ela como uma espécie de contagio. Nao podemos nos esquecer de
que vida é também sofrimento, e os trdgicos compreenderam isso. Nao é necessério,
portanto, alastra-lo além do que lhe é devido. Para Nietzsche, hostilidade a vida é,
em suma, o que se esconde por detrds da compaixao crista, do qual Schopenhauer
faz a apologia. Ndo € a toa que ele a tomou como a maior das virtudes (Cf.
NIETZSCHE, § 7, 1992b, p. 164-165).

Ao mal-estar diante do real segue o espirito de décadence, que
exprime uma fraqueza, uma vontade de nada diante da vida. E a mesma vontade de
nada que se v€ no Budismo, mas com uma desvantagem: este ndo declara guerra
ao “pecado” (entenda-se ai o mundo real com suas relacdes sociais e politicas),
mas ao sofrimento. Para Nietzsche, ele é cem vezes mais realista que o Cristianismo:

Uma atitude refinada em relacdo ao sofrimento, além de um carater
hipercerebral, uma longuissima existéncia entre as abstracdes e as
operagoes l6gicas, no curso daqual oinstinto pessoal ficouem desvantagem
em beneficio do “impessoal”. (NIETZSCHE, § 20, 1992b, p. 177).
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No Budismo, aspira-se como bem supremo a paz, a extin¢io de
todo desejo (Nirvana), e se alcanga este fim. O mesmo ndo acontece com 0
Cristianismo. A exemplo do que acontece com o Judafsmo, nele ndo vemos o
combate ao sofrimento, mas, antes, o combate ao pecado; ou melhor, o combate
ao agente do pecado; o 6dio ao pecador. Se no Budismo se busca a pureza, o
mesmo ndo acontece com o Cristianismo, pois, se assim o fosse, nao se teria
tomado como primeira medida o fechamento dos banhos publicos logo apds a
expulsdo dos Mouros na Peninsula Ibérica.!> Ao ironizar sobre o fato, Nietzsche
procura ilustrar que os cristdos, em vez de buscar a pureza, acabam por “sujar”
tudo o que € belo e forte na vida: “por isso seu 6dio em relacio aos sentidos, as
alegrias dos sentidos, a alegria em geral [...]” (NIETZSCHE, § 21, 1992b, p.
178). Com efeito, contrariamente ao que se poderia pensar, o Cristianismo nao
foi uma corrente religiosa que se opds ao Judaismo, mas seu aprimoramento.
No Cristianismo, ndo € somente o ressentimento que reina, tal qual no Judaismo;
acrescente-se ai a md-consciéncia: 6dio voltado contra si mesmo, a causa da
infelicidade encontrada em seu préprio ser € ndo em um outro:

Na minha Genealogia da Moral, eu expus pela primeira vez a psicologia
daoposi¢do entre uma moral aristocrdticae umamoral do ressentimento,
a segunda resultando de um Ndo oposto a primeira: eis a moral judaico-
cristd no estado puro. Para poder dizer ndo a tudo o que representa o
sentimento ascendente da vida, o sucesso fisico, a poténcia, a beleza, a
aceitagdo de si, o instinto do ressentimento, que tem seu traco de génio,
devia inventar um outro mundo, a partir do qual esta conquista vital
(aquiescement) apareciacomo um mal emsi,como o que se deviarejeitar.
(NIETZSCHE, § 24, 1992b, p. 183).

Para Nietzsche, ndo ha davida: “a palavra Cristianismo repousa
sobre um mal-entendido: no fundo, houve somente um cristdo, e ele morreu
sobre a cruz” (NIETZSCHE, § 39, 1992b, 198). Quem inventou o Cristianismo
nao foi Jesus, mas seus discipulos, em particular o apéstolo Paulo: “O que,
mais tarde, Paulo completou com a cinica 16gica de um rabino nao era mais
que o processo de degradacdo que comegou com a morte do Redentor”
(NIETZSCHE, § 44, 1992b, p. 204).

Contrariamente ao que se poderia pensar, o Judaismo nao forma
um povo decadente, a exemplo do que acontece com o Cristianismo. Alids, os

12° Segundo Nietzsche, havia 270 destes banhos somente na cidade de Cérdoba (Cf. NIETZSCHE.,
§ 21, 1992b, p. 178).
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judeus sdo o oposto de todos os decadentes. Por um golpe de mestre, eles souberam
se utilizar dos instintos decadentes para se colocarem no topo da piramide. Eles
se utilizaram desse instinto para se impor “contra 0 mundo”, o mundo dos fortes
do qual eles haviam perdido seu lugar. Este povo de sacerdotes (mestres), reduzido
a condicio de escravo, soube encontrar os meios para erigir algo mais forte que
todo o partido que diz “sim” a vida (aristoi). Na verdade, os judeus quiseram
viver; quiseram se afirmar, ser “a qualquer preco”. Na intencdo de se dar um
mundo, eles acabaram por inventar um mundo: o do puro e do impuro. Este
mundo de reparti¢do entre pureza e impureza nao foi mais do que o artificio do
povo judeu para se impor diante daqueles que o oprimiam; artificio de uma vontade
de poténcia que visava ao poder. Por tudo isso, ndo se pode dizer que sdo
decadentes, mas, por outro lado, sao uns ressentidos.

E no tocante ao ressentimento que Nietzsche desenvolve sua anélise
sobre um aspecto positivo da praxis de Jesus. Nos pardgrafos 32, 33 e 34, Nietzsche
esboca um perfil de Jesus. Ele € o grande apaziguador, o homem manso, o “bom”,
o homem dos instintos frageis, que traz o “Reino de Deus” em seu coracdo; em
seu coracdo suave e de vida débil; este “Reino” que ele nos recusa apresentar de
forma sistematizada, pois o “Reino” “ndo € algo que se possa esperar; ele nao
tem nem ontem e nem depois de amanhd, ele ndo vird “em mil anos” — € a
experiéncia de um coracdo: ele estd em toda parte, e em nenhum lugar [...]"* A
idéia que ele tem de vida, do “Reino”, manifesta-se por meio de uma realidade
interior por meio da qual ele repugna tudo o que € fixo e se estabelece de forma
exterior: a letra, a férmula, a lei, a crenca, o dogma. “Ele ndo fala de outra coisa
ando ser do que € interior: “vida”, “verdade” e “luz” sdo os nomes que ele atribui
a este mundo interior — todo o resto, toda a realidade, a natureza inteira, até
mesmo a lingua, tém para ele somente o valor de um simbolo”.'* Tudo tem para
ele valor simbodlico, alids, sua no¢io de Reino estéd “para além de toda a histdria,
ciéncia natural, experiéncia do mundo, todos os conhecimentos, toda a politica,
toda a psicologia; de todos os livros, de toda arte”.'?

3 NIETZSCHE, § 32, 1992b, p. 192. Nietzsche parafraseia neste pardgrafo a passagem de Lc 17,
20-21.

4 NIETZSCHE, § 32, 1992b, p. 192.

15 NIETZSCHE, § 32, 1992b, p. 192. Para elucidar esta passagem, vale lembrar que Nietzsche se
baseia nas recentes descobertas dos exegetas biblicos de seu tempo, para os quais muito do que
se encontranos evangelhos tem valor simbdlico. Para os exegetas de nosso tempo, esta afirmagado
ndo apresenta problemanenhum, pois se sabe que os evangelistas ndo quiseram fazer umacronica
da vida de Jesus, mas a apresentaram-no, assim como a sua mensagem, seguindo um plano
preestabelecido pelo autor. Colocar Jesus na Montanha (Mateus), ou na planicie (Lucas), por
ocasido do anidncio das bem-aventurangas, depende da intencionalidade do autor teoldgica.
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Na verdade, Jesus ndo apresenta nenhuma teoria, nao existe
nenhuma doutrina, nenhum pensamento sistematizado, mas somente uma
praxis baseada no amor: ele “nao se encoleriza, ndo faz reprovagdes, ndo se
defende: ndo porta espadas”.'®

A bem-aventuranga de Jesus se caracteriza, pois, por sua maneira
de aceitar a vontade do Pai, num abandono a sua vontade. Mais que uma
crenga, a bem-aventuranga € o ““sim” dado ao momento presente, vivido como
a Unica realidade:

Paul Valadier traduz com propriedade o que esta bem-
aventurancga significa para Nietzsche:

Viver no sentimento de que a totalidade do real entretém consigo
uma relacdo plena (de paternidade) ou se reconhecer a si mesmo
numa relagdo filial com esta totalidade, formam o verso e o reverso
de uma mesma atitude. Ndo se trata mais de uma atitude una,
parcial, limitada, exclusiva, mas de uma abertura gragas a qual se
percebe a si mesmo no seu enraizamento, ou o que é equivalente,
na qual a gente percebe a superabundancia viva, amante, paternal,
da realidade.

Paraaquele que, estando assim aberto a este sentimento da presenga,
se deixou invadir pela bem-aventuranga, “Deus” nfo estd mais
situado numa distancia separadora, exterior a existéncia. [...]
Sentir-se filho de Deus consiste, portanto, em sentir-se como que
divino (mas ndo Deus), capaz de viver numa relacdo sem relagdo
descontinua com o que é. [...] No entanto, o acesso ao sentimento
de filiacdo ou a entrada na bem-aventuranga pressupde o
esquecimento de si do individuo, seu desaparecimento, € ndo sua
exaltacio descabida. E por causa disso que Jesus ndo exalta a
pessoa, antes a convida a se esvaziar, a se apagar. “salva-se a vida
pessoal da morte vivendo a vida universal” (Fragments Posthumes
1888-1889 11 (256)). (VALADIER, 1974, p. 414-415).

6 NIETZSCHE, 1992.
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Georges Morel (1985), ao analisar estas passagens do Anticristo,

apresenta o sentido que Nietzsche quer aplicar a praxis do Cristo, a exemplo de
Paul Valadier, quer dizer: a fé cristica ndo formulada, vivida, alids, que se priva
das férmulas. Até mesmo a imagem que Jesus tem de Deus € particular: ele ndo
tem uma nocao de um “Deus pessoal” e recusa todo e qualquer antropocentrismo
ao falar de Deus. Ele ndo tem nenhuma imagem preconcebida de um mundo
anterior (ein Hinterwelt - mundo ideal segundo a concepgao platdnica). Nele,
ndo se vé nenhum pensamento anterior (arriére pensée):

Em outros termos: a santificadora visdo anterior (sanctifiante arriére-
vue) sobre a qual se funda a vida de Jesus significa que esta vida
permanece essencialmente aberta, o contrario de um sistema fechado e
antropocéntrico. (MOREL, 1985, p. 332).

Assim, livre de qualquer estrutura, Jesus se separa também da

estrutura sacerdotal judaica (NIETZSCHE, § 27, 1992b, p. 187). Ele ndo é um
sacerdote, segundo Nietzsche,'® ele ndo pertence a classe dos mestres
mentirosos:

Mais profundamente, Jesus rompeu com o universo do ressentimento
religioso e moral. E por isso que a palavra insurrei¢do (Aufstand) ndo lhe
¢ aplicavel: o Cristo ndo € um revoltado. Ele ndo tem mesmo o
ressentimento contra o ressentimento: ele deixou o mundo do édio, onde
ele nasceu, para ir para outros lugares. (MOREL, 1985, p. 329).

17 Ao fazer um comentério sobre a aprecia¢do de Nietzsche a respeito do amor de Jesus pela

humanidade, baseado numa santificadora “visao anterior” (Hinterabsicht), Morel cita o
aforismo 60 de Para além do Bem e do Mal no qual Nietzsche faz mengéo ao carater nobre e
fino do Cristo ao propor que se deva “amar os homens por amor a Deus”, demonstrando que
amar os homens sem a visao de umarealidade maior que a darealidade humana “é uma besteira
e uma brutalidade a mais”. Segundo Nietzsche, somente por esse pensamento Jesus “deveria
tornar-se para nés sagrado e digno de veneracdo”.

A Cartaaos Hebreus, por outro lado, vai associd-lo a antiga estruturado Templo, denominando-
0 o Sumo sacerdote por exceléncia. A exegese contemporanea nao atribui a Paulo a autoria
desta carta e Nietzsche certamente deveria saber, ja que a autoria desta carta atribuida a Paulo
ja fora contestada por Clemente de Alexandria e Origenes. No entanto, a forma como ela da
sustentacdo a tese de Nietzsche que apresenta o apdstolo de Tarso como aquele que associard
Jesus ao Judaismo e a tudo o que o seu mestre teria se oposto. A institucionaliza¢@o da religido
crista seria para Nietzsche uma inveng¢ao de Paulo e ndo de Jesus (Cf. NIETZSCHE, 1992b,
Anticristo §s 42; 47).
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A fé de Jesus ndo € uma fé conquistada por meio de lutas... ela é
uma fé sem rancor e que nao cria discérdias. “A “Boa Nova” é justamente que
ndo hd mais oposi¢do; que o “Reino dos Céus pertence as criangas”
(NIETZSCHE, § 32, 1992b, p. 191). Por tudo isso, é que se poderia, “ainda
que com alguma reserva”, chamar Jesus de um “espirito forte”, pois ele nio se
deixou vencer pelo ressentimento.

Mas por que “com alguma reserva” poderiamos denominé-lo
assim? Ao responder esta questio, encerramos este topico a respeito da praxis
de Jesus. Para Morel, a mesma razdo que faz com que a fé de Jesus seja aberta,
isto €, a inexisténcia de um projeto preconcebido é que faz também que ele
passe por “infantil”, ou “idiota”, para fazer referéncia a personagem de
Dostoijewski. Infantil e idiota nao no sentido vulgar, mas no sentido de inocente,
estipido por excesso de bondade (NIETZSCHE, § 31, 1992b, p. 190). O seu
simbolismo, sua fé interiorizada, faz com que a realidade concreta seja
desprezada. Na verdade, o “sim” de Jesus a vida carece de um “ndo” a tudo o
que se opde a esse “‘sim”. Isto €, a liberdade interior de Jesus faz da liberdade
um sonho. Ainda que este sonho ndo venha acompanhado de vinganca, ele
deixa intacta a escravidao:

Se o Cristo recusou a negacao reativa, ultrapassando por um prodigioso
vdo o mundo da revolta, ele também recusou a negacao da afirmagdo
magistral: um sim que néo sabe dizer ndo a fraqueza que mina a histéria
ndo € um verdadeiro sim. A ac@o do Cristo ndo passa de passividade.
(MOREL, 1985, p. 334).

Na verdade, voltando-se somente para o mundo interior, Nietzsche
apresenta Jesus como um anarquista sagrado que desprezou os raros elementos
que restaram saos no judaismo: o minimo de organizacdo politica. “Neste
sentido, a despeito das aparéncias, ele ndo prestou um servico aos escravos.
Certo, a vida modesta e atenciosa das pessoas mais simples ele deu “um sentido
e um valor mais elevados”, mas na imaginacg@o, e ao fazer isso ele as enganou”
(MOREL, 1985, p. 335).

Com isso, Nietzsche pretende dizer que Jesus nao tinha um
suporte tedrico para sua pritica. Embora sua vida se resumisse a uma praxis
sem ressentimento, a inexisténcia de uma base tedrica conduziu os cristdos a
um mundo da imaginacdo e conseqiientemente a uma alienagdo, onde as
contradigdes sociais, econdmicas e politicas estariam resolvidas internamente,
na conversdo do coragdo.
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Com efeito, as criticas que Nietzsche enderecou ao Cristo tinham
por objetivo minar as bases do Cristianismo adocicado, piedoso e moralizante
de sua época (FINK, 1984, p. 161). Seu ponto de vista € o de um retdrico cuja
persuasao tem por escopo desmoralizar as bases da moral crista. “Nicht Theorie
und Prdxis trennen”, disse Nietzsche em um de seus aforismos publicados
postumamente. No entanto, para que a justica seja feita, € preciso averiguar se
a praxis de Jesus carecia realmente de um suporte tedrico.

Na segunda parte deste artigo, partindo de um ponto de vista
filoséfico e lancando mdo de alguns elementos da exegese teolégica
contemporanea, analisaremos a praxis de Jesus sob um outro angulo,
demonstrando a face politica e afirmativa do seu modo de ser.

Consideracoes filosoficas e contribuicoes teoldgicas a respeito
da praxis da libertacio e a praxis de Jesus

Praxis de Jesus como expressio de um projeto teorico de libertacao para o
ser humano

No Evangelho de Mateus, vemos Jesus se dirigindo aos discipulos
nos seguintes termos: “Guardai-vos dos falsos profetas, que vém a vos
disfarcados de ovelhas, mas por dentro sdo lobos ferozes. Pelos seus frutos os
reconhecereis” (Mt 7, 15). Mais adiante, numa outra passagem, ele acrescenta:
“Eis que eu vos envio como ovelhas entre lobos. Por isso, sede prudentes como
as serpentes e sem malicia como as pombas”.

Jaem Assim Falou Zaratustra, vemos o profeta se dirigir aos seus
discipulos da seguinte forma: “Aqui vedes sacerdotes; e, ainda que sejam meus
inimigos, passai por eles em siléncio e com a espada dormindo na bainha.
Também entre eles ha herdis; muitos deles sofreram demais; querem, assim,
fazer os outros sofrer” (Parte II - Dos Sacerdotes).

Estas passagens externam a preocupacdo dos profetas em
aconselhar seus discipulos ao exercicio constante da prudéncia. Nas entrelinhas,
ambos externam a necessidade de que seus discipulos desenvolvam a sagacidade
isenta de todo e qualquer ressentimento. Em ambos, se externa a preocupacao
dos mestres em orientar seus discipulos para que estejam sempre atentos a
dizerem um “ndo” aos “grilhdes de falsos valores e palavras ilusérias” (Parte 11
- Dos Sacerdotes).
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Para Jesus, prudéncia e desconfianca em relagiio aos falsos profetas é
uma exigéncia estratégica, inerente ao antincio da Boa nova e a instauragao do Reino
de Deus. Para Nietzsche, elas sdo necessdrias a identifica¢o da tirania que, julgando-
se possuidora absoluta da verdade, pretende dirigir o povo por intermédio da forca e
da massificacao.

Ao fazer este pequeno paralelo, vemos que tanto Jesus quanto
Zaratustra/Nietzsche t€m uma razdo para agirem assim; ao contemplarmos esses
aconselhamentos, somos levados a afirmar que tanto a praxis de um quanto a do
outro s3o movidas por uma intencionalidade. Afinal, ndo existe uma razdo que os
induza a agirem assim? Sua préxis seria um mero pragmatismo ou um aconselhamento
alicercado numa cosmo visao?

Se, por um lado, Nietzsche recusa ver uma intencionalidade articulada
por parte de Jesus, em meio a uma comunidade concreta de discipulos, numa realidade
sociopolitica especifica, por outro, tomando a defesa do carpinteiro de Nazaré,
poderiamos dizer que a intencionalidade de Zaratustra/Nietzsche se exprime por meio
de uma proposta para “todos e para ninguém”, carente de uma verdadeira praxis;
afinal, ndo se dirige ele a tradicdo filoséfica ocidental, sem contar com um discipulo
sequer? E o préprio Nietzsche que atesta em uma de suas tiltimas cartas como seus dias
estavam marcados por uma soliddo total. Ao amigo Reinhart von Seydlitz, em carta
datada de 12 de fevereiro de 1888 e expedida de Nice, Nietzsche escreve:

Eu me sinto neste momento muito s6, absurdamente s6. E, a for¢a de uma
luta implacavel contra tudo o que os homens honraram e amaram até aqui,
(minha férmula para designa-lo é “inversdo de todos os valores™), eu
mesmo me transformei, imperceptivelmente, em algo parecido a um tatu,
alguma coisa de escondido que nfo se encontra mais, mesmo quando se
chega ao esgotamento para procura-lo. [...] Na Alemanha, ainda que eu
esteja nos meus quarenta e cinco anos, € que eu tenha publicado uma
quinzena de livros (e entre eles, o nec plus ultra meu Zaratustra), nenhum,
um tnico de meus livros foi submetido a uma tnica discussao, fosse ela de
ummediocreinteresse. Valem-se deles com palavras tais quais “excéntrico”,
“patolégico”, “psiquidtrico”. (NIETZSCHE, 1989, p. 60-61).

Assim, se por um lado Jesus apresenta a sua teoria sobre o “Reino
de Deus” de forma simbdlica, revelando-a por meio de pardbolas a seus
discipulos no caminho da Galiléia a Jerusalém,' por outro, Nietzsche escreve

19 Eis algumas citagdes sobre as alegorias sobre o Reino apresentadas por Jesus (vide Mt 13 e as
pardbolas sobre o Reino ou Lc 17, 20; 18, 24-27).
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seus livros e ndo encontra um publico que os leia, nenhum discipulo ou mesmo um
amigo que compartilhe e vibre com suas idéias. Neste sentido, no seguimento das
premissas de Nietzsche afirmando que Jesus tem somente uma praxis, ndo
deverfamos afirmar também que o primeiro tem somente a teoria? A vida de
Nietzsche e mais marcadamente os dias que antecederam sua imersao na loucura
ndo estariam em contradicdo com sua inteng@o de jamais separar a praxis da teoria?

Em Crepiisculo dos Idolos, Nietzsche procurou desmistificar a obra
e a vida de outra grande personagem da histéria mundial: Sécrates. Para ele, o
mestre de Platdo, a exemplo de Jesus, também era um decadente. Sua “teoria”
sobre a imortalidade da alma e a mai€utica como técnica de reminiscéncia para
libertar a alma das limitagdes do corpo e do império dos sentidos ndo refletiam
mais do que sua visao de um mundo ideal depreciando o mundo real, exaltando os
elementos espirituais e menosprezando os corporais. No primeiro paragrafo desta
obra, Nietzsche aponta para uma caracteristica comum aos discursos dos grandes
sdbios quando eles passam a julgar a vida: “um tom (Klang) de divida, de
melancolia, de lassidao de viver, de resisténcia a vida”. Tonalidade que se faz
perceber em Sécrates no momento de morrer: “A vida ndo é mais do que uma
longa doenca; eu devo um galo a Asclépio, o Salvador” (Crepiisculo dos Idolos —
O Problema de Sdcrates § 1). Mas, se seguirmos o que nos contam os seus bidgrafos,
Sécrates demonstrava pela praxis aquilo que pensava em teoria. A aplicacdo do
método da maiéutica fugia a toda e qualquer atuacdo politica permeada de orgulho
e interesses privados e encontrava nas atitudes de seu mestre a legitimagdo para o
verdadeiro exercicio da politica. Como vimos anteriormente com Hannah Arendt,
o mestre de Platdo via na retracdo e na pertenca do mundo o método para se buscar
o Bem e, conseqiientemente, a realizagio humana. O thaumazein (retragio e pertenca
ao mundo) foi posteriormente sistematizado por seus proprios discipulos e se tornou
uma pratica corrente na Academia de Platdao.” Ao que parece, sobre isso, Socrates
nada escreveu. Nem por isso ele ndo reservou para os seus discipulos momentos
profundos de reflex@o e sistematizacdo dos principios que norteavam suas agoes;
nem por isso se poderia dizer que sua praxis ndo tinha nenhum fundamento tedrico.

20 A diferenca de seu Mestre, que o fazia sem deixar o ambiente dialégico da Agora, Platdo
aplicavaaretracdo do mundo no ambiente recluso da Academia, por considerd-lo um ambiente
propicio ao exercicio teérico desvinculado dos elementos nocivos da opinido agoristica,
permeada de interesses pessoais, nem sempre comprometidos com a busca da verdade. E o que
afirma Gerard Lebrun em sua obra Sdcrates, Platdo e Aristoteles e Giovanni Reale, ao revisitar
certos temas dos didlogos platdnicos a luz de um novo paradigma: o da tradi¢cao nao-escrita
testemunhada no Fédon e na Carta VII de Platdo.
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A exemplo de Sécrates, que nada escreveu, ndo teria Jesus nenhum
componente tedrico fundamentando sua a¢cdo? Hannah Arendt, na obra Human
Condition, apresenta a doutrina do perddo como uma praxis baseada numa
racionalizacdo, ou seja, cujo sentido tem por motivacdo uma razio, uma
racionalizac@o e nao mera intui¢do. Elaborada por Jesus Cristo, a doutrina do
perddo apresentou-se como antidoto aos problemas colocados pela
imprevisibilidade inerente a acdo. Segundo Hannah Arendt, é somente com Jesus
de Nazaré, com seu ensinamento do perdao, que o mundo das coisas humanas
pode ver uma solucao legitima para a irreversibilidade da prdxis.*' Para a fil6sofa
judia, contrariamente a vinganca, que € a rea¢do natural a transgressao e por isso
estd “longe de colocar fim as conseqiiéncias da primeira falta”, o perdao “é a
Unica reac¢@o que nao se limita a re-agir, mas que age de maneira nova e inesperada,
nao condicionada pelo ato que a provocou e que conseqiientemente libera ao
mesmo tempo das conseqiiéncias do ato aquele que perdoa e aquele que é
perdoado”.? Potente na sua capacidade de gerar uma situa¢ao nova e recomego,
o perddo é um fendmeno intrinsecamente ligado ao amor. E o que disse Jesus em
relac@o a pecadora: “seus pecados, seus numerosos pecados, lhe foram perdoados
porque ela mostrou muito amor” (Lc 7, 47).

Com isso, pretendemos demonstrar que a critica de Nietzsche
dirigida a pessoa de Jesus tem como finalidade colocar em descrédito a pessoa
e a mensagem do mestre de Nazaré, lancando mdo de sua retérica e de uma
visdo unilateral da sua vida e de sua doutrina, beirando o ressentimento e o
6dio que tanto combateu. Tudo isso em razao de seu projeto maior: combater a
moral judeu-crista e efetivar verdadeira transmutacao dos valores.

No tépico seguinte, finalizaremos esta exposicio apresentando
os elementos que norteavam teoricamente a praxis de Jesus, os reflexos que
vemos incidir sobre a praxis da libertacao.

21 ARENDT, Hannah. La Condition de I’homme moderne, 1988, p. 304. No capitulo dedicado
aandlise da doutrina do perddo desenvolvida por Jesus, Hannah Arendt a apresenta como uma
contribuicdo importante ao problema da agdo inconseqiiente ou maléfica para o conjunto
social. Como refazer, a exemplo do que se pode fazer com a poiésis, uma acdo reverter a
intencao inicial? Somente o perdao torna isso possivel. O reconhecimento da falta por parte
do infrator, por meio do qual ele atesta que o resultado da sua agio ndo corresponde ao que era
devido, aliado a concessdo do perddo por parte daquele que foi lesado por ela, possibilita que
se recomece do marco inicial, sem ressentimento e sem vinganca. E o que Hannah Arendt
denomina de antidoto contra a irreversibilidade da préxis.

22 ARENDT, Hannah. La Condition de I’homme moderne, 1988, p. 307.
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A nocio tedrica de “Reino” imanente a praxis libertadora de Jesus.

Como vimos anteriormente, para Nietzsche, a bem-aventuranca
vivida por Jesus caracteriza-se por viver em contato direto com Deus, sem
ritos e férmulas, constituindo-se na tnica realidade anunciada por ele e na
esséncia da sua “Boa Nova” (Cf. NIETZSCHE, § 33, 1992b, p. 193). Esta
visdo beatifica de Jesus contrasta com a visdo que os evangelistas tiveram dela.
No Anticristo, Nietzsche aponta para a compreensao equivocada dos discipulos:
no lugar de uma nova maneira de viver, segundo a vontade divina, Nietzsche
v€ na sua elaboragdo a vitéria da moral dos escravos, quer dizer, a moral dos
apostolos de Jesus (que, segundo ele, ndo souberam compreender sua mensagem
e, conseqiientemente, ndo puderam realizar este estado beatifico em suas
proprias vidas, submetendo-se ao ressentimento dos judeus). Para Nietzsche, o
Discurso da Montanha recebe sua credibilidade devido a sua oposicdo a moral
corrente e, sobretudo, porque ele faz com que os fracos se identifiquem com
sua fraqueza. Neste sentido, porque o ideal é apresentado como o primeiro
identificado a fraqueza, a fraqueza pode, por sua vez, identificar-se com este
ideal:

O fraco ndo pode, com efeito, suportar a distancia do livre jogo entre os
valores: ele quer fixa-los e assim se identificar com eles, a0 menos
imaginariamente. O fraco representara, portanto, este ideal e serd sua
presengano mundo sob a forma de sua encarnacéo, retomando o processo
pelo qual o povo judeu se identificou com a elei¢do e se separou dos
outros. (VALADIER, 1974, p. 371).

Jacques Dupont (1978), exegeta contemporaneo, estd de acordo
com Nietzsche em a0 menos um ponto no que diz respeito as bem-aventurancas
de Jesus: as que sdo apresentadas pelos evangelistas ndo representam
completamente o contetido da bem-aventuranca vivida pelo mestre. Segundo
ele, ao apresentar o discurso inaugural do mestre Jesus na montanha, Mateus o
apresenta por meio do andncio de dez bem-aventurancas, sendo que a tltima
ele a desdobra em duas: “felizes sois, quando vos injuriarem e vos perseguirem
e, mentindo, disserem todo mal contra vés por causa de mim (a); Alegrai-vos e
regozijai-vos, porque serd grande a vossa recompensa nos céus, pois foi assim
que perseguiram os profetas que vieram antes de vés (b)” (Mt 5, 12). Lucas,
por outro lado, apresenta somente quatro, sendo que a Gltima, como em Mateus,
desdobra-se em duas e sdo seguidas de quatro repreensdes (“Ai de vos ricos,
pois ja tendes a vossa consolagdo.”). Em ambas as versoes, redigidas por volta
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dos anos 64 e 70 d.C., é anunciada uma tnica coisa: a felicidade, a alegria de
viver a todos os que disso sdo privados. Marcadas pelo tempo, as bem-
aventurangas na versao de Mateus, embora anunciadas a uma comunidade de
judeus convertidos ao cristianismo, dirigem-se para toda a humanidade; ao
passo que as de Lucas sao dirigidas preferencialmente a uma comunidade de
pagdos convertidos ao cristianismo e perseguidos por causa de Cristo. Situados
num tempo em que a perseguicdo aos cristdos comega a tomar folego, ambos
colocam a promessa de felicidade num tempo vindouro, em relagdo a situagio
de pendria do tempo presente: Felizes os que t€ém fome “agora”, porque serdo
saciados, é o que Lucas quer dizer (Lc 6, 21). O deslocamento para um tempo
futuro do estado de felicidade anunciado por Jesus € dado pelo deslocamento
textual de uma virgula. Ela acentua o tempo ao qual Lucas faz referéncia: aquele
em que os cristdos t€m fome. Segundo Dupont, Jesus teria dito: “Felizes os
que tém fome, “agora” serdo saciados”, anunciando o tempo de felicidade
que sua presenga inaugura entre aqueles que passam (materialmente) fome.
Jesus, assim como o préprio Nietzsche escreveu, ndo faz alusdo a um tempo
futuro, mas ao tempo da conversdo do coragdo que inaugura o Reino de Deus
no interior do ser humano. Neste sentido, as opinides de Dupont e de Nietzsche
parecem coincidir, ndo fosse uma diferenca radical: para Nietzsche, trata-se
somente de conversao do coragdo (inocéncia infantil de Jesus — o idiota); para
Dupont, no entanto, trata-se de um novo projeto de vida que, embora ndo clame
por violéncia e vinganga,” anuncia sim uma transformagao politico-social.

A raz@o que leva Dupont a afirmar a dimensio sociopolitica da
mensagem de Jesus € a seguinte: com seu modo de agir, Jesus rompe com a concepgao
de um justiceiro terrivel, anunciada e esperada por Jodo no deserto. Jesus chega
mesmo a decepciond-lo. Quando “Batista”, um profeta impregnado das Escrituras,
ordena a seus discipulos irem até Jesus para lhe perguntar se ele € verdadeiramente o
Messias, este Ihes responde: “Ide contar a Jodo o que ouvis e vedes: Os cegos recuperam
a vista, os coxos andam, os leprosos sao purificados e os surdos ouvem, 0s mortos
ressuscitam e os pobres sdo evangelizados. E bem-aventurado aquele que nio se
escandalizar por causa de mim” (Mt 11, 4-6). Jesus apresenta a Jodo os sinais concretos
do Reino preditos por Isafas (Is 26, 19; 29, 18-19).

% E interessante frisar que no discurso inaugural da Sinagoga de Nazaré (LcLc 4, 16-29), Jesus
ao ler a passagem de Isafas (Is 61, 1-2) omite o versiculo “e o dia da vinganca de Yahweh” (v.
2b). Seu Reino € de paz, ndo de revanche. Esta omissdo causou-lhe a expulsdo de Nazaré, a
cidade em que vivia e pela qual era conhecido (Jesus o nazareno), pelo simples fato que a
Galiléia era conhecida por ser a terra dos insurreitos e dos que clamam vinganca ao Senhor.
Omitir este versiculo era frustar a manifestacido desse sentimento.
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Segundo Dupont, as bem-aventurangas de Jesus, em Mateus, estdo
ligadas a valores e perspectivas messianicas da historia de Israel, realizadas de
uma forma diferente a esperada pelos galileus: elas restituem aos pobres de
espirito, os anawin ruah - que ndo sdo capazes de resistir ou de se defender e
que experimentam ao mesmo tempo a humildade, a paciéncia e a dogura® - a
sua dignidade enquanto filhos-herdeiros de Deus, na medida em que os ensina
a chamarem-no de Pai. Elas se dirigem aos mansos, aqueles que ndo se
“esquentam” e por isso ndo perdem o bom-senso no dirigir sua vida, sdo os
nao-violentos por exceléncia e que nao se deixam vencer pelo ressentimento e
jamais perdem a esperanca de ver esta vida se transformar; sua mensagem ¢é
voltada aos “misericordiosos”, aqueles que sabem perdoar de todo o coracgdo e
por isso sdo capazes de revitalizar as rela¢cdes humanas; que prestam socorro
aqueles que passam necessidade e, por isso, aprendem a partilhar, e ndo a
acumular. Além do mais, na perspectiva do Reino messianico de Jesus, ndo ha
lugar para a disputa politica baseada no privilégio e na tirania. Quando ele vé
seus discipulos disputarem um lugar de honra em seu Reino, Jesus lhes adverte:
“Sabeis que os governadores das nacdes as dominam e os grandes as tiranizam.
Entre vés ndo devera ser assim” (Mt 20, 25-26). Em Jesus, € o conceito de
Reino que estd em jogo. No antincio do Reino de Deus proferido por Jesus, sdo
as caracteristicas do “rei ideal do Antigo Oriente” que sdo ressaltadas, dentre
as quais destacam-se: o rei ideal deve assegurar a liberdade ao seu povo face
aos povos estrangeiros (Ex 15); ele deve exercer uma missao libertadora no
interior de seu povo, quer dizer, fazer com que o direito e a justica sejam
respeitados entre seus cidaddos. J4 que os poderosos e 0s ricos t€ém uma
tendéncia a explorar e a oprimir os fracos e os pobres, ele deve intervir e proteger
os primeiros contra os ricos.”® Na perspectiva do Reino, segundo Isaias, todo o
povo serd libertado de suas penas. O contexto a partir do qual fala o segundo
Isafas € muito concreto e ndo tem nada de abstrato: “é a lembranca dos horrores
que precederam a deportacdo e o exilio da Babilonia: “os homens empalados,
guerreiros decapitados, mulheres violadas, criancas jogadas contra os rochedos,
fome, sede [...]”.?¢ Para Isaias, a chegada do Reino de Deus responde a esta
situacdo concreta:

2 DUPONT, Jacques. Les messages des Beatitudes de Jésus. Cahiers Evangéliques, n. 24, Cert.,
Paris, 1978, p. 44.

> DUPONT, 1978, p. 16.

% DUPONT, 1978, p. 13.
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Modelei-te e te pus por alianga de meu povo a fim de restaurar a terra, a
fim de redistribuir as propriedades devastadas, a fim de dizer aos cativos:
“Sai”, aos que estdo nas trevas: “Aparecei.” [...] Ndo terdo fome nem
sede, a canicula e o sol ndo os molestardo, porque aquele que se
compadece deles os guiara, conduzi-lo-as aos mananciais. [...] Ei-los que
vém de longe, uns do norte e do ocidente, outros, da terra de Sinim. o)
céus, daf gritos de alegria, 6 terra, regozija-te, oS montes rompam em
alegres cantos, pois Yahweh consolou seu povo, ele se compadece dos

aflitos. (Is 49, 9 — 13).

E, pois, a alegria de toda a criagdo que Jesus anuncia aos pobres
que estdo diante dele: “Felizes sois vds, anawim ruah, pois o Reino de Deus é
vosso”. Eis a Boa Nova de Jesus: O Reino de Deus ndo é impossivel de
conquistar, pois eis que ele estd no meio de vés! (Lc 17, 21).

Para aqueles que créem na palavra e alimentados pela praxis de
Jesus, o Reino de Deus se faz ja presente e nao somente no interior do coragao.
O fato de Jesus nao ter tragcado nenhum plano para a instaurac¢do concreta do
Reino ndo desmerece em nada sua proposta. Ele deixa teorizados os principios
e as bases que asseguram a felicidade humana, mas nao os delimita num sistema
qualquer. Os meios e as formas devem se ajustar segundo as possibilidades do
tempo e do espaco, tarefa esta a ser realizada por todas as pessoas que, em
comunidades, vivem segundo seu espirito. Nietzsche também se recusou a
estabelecer sistemas. Alids, recusou-se a estabelecer como correta uma unica
maneira de pensar e agir. Avesso aos sistemas fechados e as posi¢des
cristalizadas, ele ensinou, por intermédio da boca de Zaratustra, que ‘o que faz
o0 homem ser grande nao € a meta, mas ele ser ponte’.

Conclusao

Nos anos 70 e 80, em toda a América Latina e particularmente no
Brasil, a experiéncia das Comunidades Eclesiais de Base (CEB’s), animadas
pela praxis e a teologia da libertac@o, pdde externar o que significou a pessoa e
as palavras de Jesus nos movimentos sociais contrarios ao regime militar. Nelas,
foi possivel contemplar as bases de uma transmutagdo dos valores no combate
ao consumismo; a organizacio social com vistas a participagdo politica e
melhores condi¢des de saide, moradia, trabalho e educacao; o fortalecimento
do espirito para ndo sucumbir a tentacdo do “entreguismo”, da delagdo, da
imobilidade, da passividade e do comodismo diante da opressdo; por fim, a
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afirmacio de um modo de vida oposto ao sistema ditatorial. Um “sim” seguido
de um “ndo”. No livro Brasil Nunca Mais, redigido pela Comissiao de Justica
e Paz da Arquidiocese de Sdo Paulo, contemplamos a resisténcia e o
engajamento de centenas de pessoas torturadas e perseguidas por acreditarem
que o Brasil pode ser um pais mais justo; em cujo solo se pode lutar pela
liberdade e por uma vida mais feliz, na qual a possibilidade de desenvolver
as potencialidades € concedida a cada um, sem distincdo de sexo, raga ou
condic¢do social.

A praxis de Jesus, testemunhada por membros das Comunidades
Eclesiais de Base, trouxe um sopro novo a vida politica e religiosa do pais.
Numerosos foram aqueles que puderam desenvolver seus dons e se experimentar
enquanto sujeitos histdricos. O poder emanado de suas maos deflagrou greves,
e enfrentaram a furia dos soldados em meio a piquetes e protestos, colocando
novamente nas urnas um voto livre e sem coacio. Na égide de novos tempos e
na construcio de uma nova conjuntura politica, a praxis das CEB’s demonstrou
que a religido, em particular o Cristianismo, longe de ser um instrumento de
decadéncia e alienacdo, como disse Nietzsche no rastro de Feuerbach, pode se
configurar numa Vontade de Poténcia a favor da vida.

Por meio dos bons encontros e da libertacao de visdes de mundo
fechadas em si, as CEB’s possibilitaram a partilha do pensamento e o
surgimento de uma variedade de pastorais sociais e de organizagdes ndo-
governamentais, como expressdo de formas potenciais e diferenciadas de
vida, destituidas das vaidades e dos interesses mesquinhos que caracterizam
a luta pelo poder. Liberta de uma ‘“caridade” puramente assistencialista,
caracterizada mais pelo alivio de consciéncia do que pela inclusio social que
promove, a praxis da libertag@o, ao se inserir no meio dos pobres, desenvolveu
uma acao que os assiste em suas necessidades, oferecendo-lhes ao mesmo
tempo um “instrumental” de andlise, oferecendo-lhes pistas e estratégias para
sairem de sua miséria e opressdo. Enquanto “vontade afirmativa que doa”, a
préxis da libertacdo ofereceu as camadas sociais menos favorecidas a
possibilidade de experimentarem a potencialidade que existe em sua
organizagdo. E, nisto, ela contesta a afirmacio nietzschiana de que a mensagem
de Jesus matou uma das poucas coisas sds que ainda existia entre os judeus:
a organizagdo politica. A diferenca da agio puramente assistencialista,
inspirada nas organizac¢des filantrépicas e piedosas do século passado, a praxis
da libertacao foi ao encontro dos pobres, restabelecendo-lhes a confianca em
sua luta por libertacio. E somente nesse sentido que os agentes da praxis da
libertagc@o foram capazes de compreender as palavras de Nietzsche: “Nein”,
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antwortete Zaratustra, “ich gebe kein Almosen. Dazu bin ich nicht arm genug”.”’
Com efeito, quem € potente no sentido que Nietzsche emprega, é necessariamente
dadivoso. Mas sua dadiva ndo se traduz na relacio desigual entre beneficidrio/
beneficiado. Quem d4 esmolas vive numa situacio superior aquele que a recebe,
material e psicologicamente falando. Num certo sentido, receber uma esmola é
humilhante e néo abole a humilhag#o inerente ao ato. E por isso que Zaratustra ndo
da esmolas. Ser potente e dadivoso é também ter uma relagio de desprendimento
em relacdo aos bens materiais, para que lhe seja assegurada a liberdade de
pensamento (teoria) e de agdo (préxis), assim como o fez Jesus: “Ele, que tinha
condicao divina, esvaziou-se a si mesmo e assumiu a condi¢ao de servo” (F12) - o
esvaziamento proveniente de uma superabundancia de vida em seu interior.
Zaratustra também quer esvaziar-se, ou melhor, enquanto anunciador de um novo
homem, em seu esvaziamento ele oferece a humanidade um caminho de
emancipacgao: “Was ist der Affe fiir den Menschen? Ein Gelidchter oder reine
schmerliche Scham. Und ebendas soll der Mensch fiir den Ubermenschen sein: ein
Geléchter oder reine schmerliche Scham”, dizia Zaratustra.?®

E bem verdade que este novo modo de ser ndo deixou de ter 14
suas tentacdes: uma resisténcia assaltada por ressentimentos e impregnada de
um “ideal politico” que mais desuniu do que aglutinou. Os rangos politicos, o
“purismo” de determinados segmentos da sociedade, avessos a pactos
responsdveis e coerentes, fizeram com que se caisse no “jeitinho brasileiro”,
nas saidas individualistas e comodistas em relacdo ao sistema contra o qual
insistentemente se lutou. Esses entraves ndo podem deixar que estas experiéncias
caiam no esquecimento. Penso que o espirito que animou as CEB’s no tempo
da ditadura, fossem elas de confissdo catdlica ou protestante, deveria ser
retomado nos momentos em que a descrenga em relagdo aos organismos
politicos imobiliza e leva a sociedade para uma desintegracdo e decepg¢do e a
uma adaptagdo a poderes paralelos sem nenhuma forma de controle e regulacdo.

Esvaziar-se € inerente a poténcia, eis um dos ensinamentos de
Nietzsche e que ele soube tdo bem expressar na poética dos Ditirambos de
Dionisio, ao tratar Da pobreza do mais Rico. Ensinamento este que poderia
reavivar nos doutos, em tempos de desencanto, de prostracio e de desarticulagido
politica, os ideais da préxis da libertagao:

27 “N&o”, replicou Zaratustra, eu ndo dou esmolas. Eu ndo sou bastante pobre para isso.” (Assim

Falou Zaratustra — Prélogo § 2).

“Que € o macaco para o Homem? Motivo de riso ou de dolorosa vergonha? Tal serd o homem
para o que é acima do homem (Superhomem): motivo de riso ou de dolorosa vergonha. (Assim
falou Zaratustra § 3).

28
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Du siehst aus, wie einer,
Der Gold verschluckt hat:
Man Word dir noch

den Bauch aufschlitzen

[...Ju opferst dich

Dich qudilt dein Reichtum

Du gibst dich ab,

Du schonst dich nicht,

Du liebst dich nicht:

Die grosse Qual zwingt dich allezeit,
Die Qual iibervoller Scheunen
Ubervollen Herzens

Aber niemand dankt mehr

Du musst drmer werden

Weiser Unweiser!

Willst du geliebt sein.

Man liebt nur die Leidenden,

Man giba Liebe dem Hungernden:
Verschenke dich selbst erst, 6 Zaratustra

- Ich bin deine Wahrheit...

Pareces-te a alguém

que engoliu ouro:

ainda te hdo de abrir
a barriga

Tu te dds em sacrificio,
Tua rigqueza tortura-te
Tu te das
Ndo te poupas,
Ndo te amas:
A grande tortura obriga-te sempre
A tortura dos celeiros repletos,
Do coragdo repleto
Mas ninguém ja te agradece...
Tens de te fazer mais pobre,
O sdbio Nao-sdbio!
Se quiseres ser amado.
S6 se ama a quem sofre,
s0 se dd amor a quem tem fome:
dd-te primeiro a ti, 6 Zaratustra!

- Eu sou a tua Verdade...
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