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RESUMO

Ha um revival religioso no mundo. Alguns o interpretam como uma revanche do
religioso apds muito ateismo. Outros, ao contrario, o interpretam como o seu ultimo
grito de vida. Nossa tese quer abordar a mutua interpenetracéo entre religiosidade,
educacgao e pos-modernidade. A modernidade ndo soube dialogar com a religido e,
ao mesmo tempo, a religido a condenou. Sera que na poés-modernidade
continuaremos com este estranhamento? Queremos apresentar pontos de encontro
entre religiosidade e pés-modernidade para um dialogo eficaz entre ambos tendo em
vista, sobretudo, a educagdo das novas geragdes. Num primeiro momento
procuraremos apresentar a modernidade com a descricdo de algumas
caracteristicas fundamentais suas: a ciéncia linear, as metanarrativas e o
pensamento forte, a histéria como progresso linear, a secularizagdo religiosa, a
ilustracdo e o cddigo ético baseado na natureza humana. Como contraponto, num
segundo momento, caracterizaremos a poés-modernidade como quebra deste
paradigma: a complexidade e a ciéncia; a dissolu¢do das metanarrativas e o
pensamento fraco; o novo como fim da histéria; o niilismo e as chances da religido; o
novo codigo ético aporético; a liberagdo da metafora. Esta descrigdo nos coloca a
questdo se ha ou nao pés-modernidade. Procuraremos apresentar as visdes de
alguns autores importantes: Habermas, Giddens, King, Lyotard, Patella, Vattimo,
Heidegger. Faremos uma analise do prefixo pos e suas diversas interpretacoes.
Enfrentaremos, a seguir, a dimensao religiosa a partir do surgimento do novo
paradigma do fim do fundamento e da metafisica, bem como da ética nao-
ambivalente e nao-aporética. Nietzsche ao afirmar que Deus morreu pode-nos dar
novas perspectivas para a religiosidade e a religido. Assim, se a metafisica néo pode
provar que Deus existe, também nao pode provar o contrario. Agora comega o
processo de construgdo de uma religido a partir da kénosis, do despojamento e da
despretensdao metafisica. Ao mesmo tempo, libertando-nos da unidimensionalidade
da razdo omniabrangente, a pos-modernidade abre a pessoa humana para
dimensdes perdidas, sobretudo da hospitalidade do outro e do diferente. A razao
nao morreu. Quem morreu foi o seu endeusamento. Finalmente, a partir do refletido,
apresentamos a contribuicdo da educagdo para este didlogo entre religido,
religiosidade, fé e pds-modernidade. Numa visdo mais holistica da pessoa humana
também a educacdo é desafiada a educar as novas geragbes na cultura da
complexidade. Tudo e todos estamos interligados. O maior ponto de encontro é a
defesa e a promogado da dignidade da vida, de qualquer vida. As novas geragdes
sabem que vivemos duas crises interligadas: a ecoldgica e a social. O caminho € a
passagem da ambivaléncia da fixagdo e da flutuagdo para a aporia do amor. As
religibes sabem de fixagdo. A pés-modernidade sabe de flutuagcdo. O amor faz a
sintese entre as duas. Afinal, com a vida tdo ameacada, ninguém pode se eximir de
contribuir, denunciando e anunciando, para a geragdo de uma nova cultura. A
educacgao, sobretudo a escolar, é desafiada a primar pela competéncia profissional,
com a exceléncia como eficiéncia, mas também com a sensibilidade social, com a
exceléncia como eficacia. E o racional se aliando com o intuitivo, a imaginagéo e a
criatividade. Afinal, os pobres ndo podem mais sofrer e morrer sem viver uma vida
de dignidade e de paz.

Palavras-chave: Modernidade, Pd&s-Modernidade, Religiosidade, Religido, Fé,
Educacgao, Complexidade.



ABSTRACT

The world is experiencing a religious revival. Some have interpreted it as the religion
revenge for the long years of atheism, whilst others see it as a last cry of life. The
present thesis approaches the mutual interpenetration among religiousness,
education and post-modernity. Modernity was not able to establish a dialogue with
religion, and at the same time, religion condemned modernity. Will such
disagreements enter the post-modern age? We intend to raise some points in
common between religiousness and post-modernity in order to promote an effective
dialogue between them, aiming above all at the education of future generations.
Firstly, we present modernity and describe some of its fundamental features: linear
science, metanarratives and powerful reasoning, history as linear progress, religious
secularization, illustration and ethical code based on the human nature. Then, as a
counterpoint, we characterize post-modernity as a paradigm shift: complexity and
science, dissolution of the metanarrative and weak reasoning, the new as the end of
the history, nihilism and the chances of religion, the new aporetic ethical code and
the large use of metaphors. The afore mentioned description raises an issue: is there
post-modernity or not? We present an overview of some important authors:
Habermas, Giddens, King, Lyotard, Patella, Vattimo, Heidegger. An analysis of the
prefix post and its interpretations will be carried out. The next topic is the approach to
the religious dimension under the viewpoint of the new paradigm of the end of
grounding and of metaphysics, as well as non-ambivalent and non-aporetic ethics.
By claiming that God is dead, Nietzsche brings new perspectives into light for
religiousness and religion, once if metaphysics can not prove that God exists, it can
not prove He does not exist either. Now, a process of religion built from kenosis, from
despoiling and unpretentious metaphysics begins. At the same time it frees us from
the single dimension of omnicomprehensive reasoning, post-modernity opens the
human being’s perspectives to dimensions that were lost, above all about the
hospitality and singularities of the other. Reason is not dead; the worship of reason
is. Eventually, based on such reflection, we introduce the contribution of education to
such dialogue among religion, religiousness, faith and post-modernity. In a
comprehensive view of the human being, education is also challenged to bring up
future generations within the culture of complexity. We are interconnected to each
other and with everything. The most comprehensive point in common is the
protection and promotion of dignity, of any type of life. The new generations know
that we are living two interconnected crises: the ecological and the social one. The
answer is in going from the ambivalence of fixation and fluctuation to the aporia of
love. Religions are aware of such fixation, and post-modernity is aware of fluctuation.
Love is the synthesis of both religion and post-modernity. Life is so jeopardized that
no one shall deny a contribution, denouncing and making announcements, for the
generation of a new culture. Education, above all at school, is challenged to give
priority to professional competence, with excellence being the same as efficiency, but
also with the social sensibility, with excellence as effectiveness. The reason is in line
with intuition, imagination and creativity. After all, the poor should not ever suffer and
die without the opportunity to live with dignity and in peace.

Key-words: Modernity, Post-Modernity, Religiousness, Religion, Faith, Education,
Complexity
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1 INTRODUGAO

Ha uma data importante para a histéria da humanidade: 06 de agosto de
1945. Hiroshima e Nagasaki experimentam o gosto amargo de uma guerra nuclear.
A rosa de Hiroshima lanca suas pétalas de destruicdo, de mutilagdo e de morte. O
mundo descobre que € pequeno e fragil demais para a mente humana. Agora todos
estamos nas méaos das grandes poténcias com seus arsenais de ogivas nucleares.
Botdes vermelhos estdo nas maos dos mandatarios de plantdo. Cada um deve
ocupar seu espaco a partir dos espdélios da ultima grande guerra que terminou com a
convicgcdo de que com armas nucleares nado se brinca. Ameaca-se e, se possivel,
num piscar de olhos, se langa contra tudo e contra todos.

Estamos no periodo da guerra fria. O mundo n&o se divide entre norte e sul,
mas politicamente entre leste e oeste. O ocidente e o oriente demarcam as grandes
fronteiras da humanidade. O muro de Berlim vira simbolo desta demarcacédo. O
medo se dissemina. Minha geragdo cresceu com medo. Medo dos comunistas
ateus, destruidores da liberdade, sobretudo da mais santa das liberdades, isto é, a
possibilidade de colocar cerca na propriedade privada. Este é o simbolo maximo da
liberdade e da civilizacdo ocidental e crista. Certamente que do outro lado do muro
outras ideologias sdo sustentadas, defendidas com aparelhos ideoldgicos e
aparelhos repressivos do estado.

O fim da guerra fria € marcado com a derrubada real e simbdlica do Muro de
Berlim. Nao mais dois mundos, mas apenas um mundo. Nao mais duas historias,
mas uma unica historia, hegemoénica. A razdo que tomou maos com a ciéncia, que
se tornou real com a tecnologia foi apropriada quase que exclusivamente pela
economia. O neoliberalismo da novo vigor ao capitalismo com a idéia do livre
mercado. A superagao de todos os problemas sociais esta na liberdade de mercado.
Nao é ele — o mercado — quem os produz. E justamente o contrario. Quanto mais
mercado, mais solucdo. O maior pecado é “cair na tentacido de fazer o bem”
(DRUCKER, 1986). A suprema lei do mercado é a sobrevivéncia do mais forte e a
aniquilagao mortal do mais fraco. O grande mal é querer intervir no mercado com a
intencdo de fazer o bem. A conquista progressiva da natureza, possibilitada pelo
desenvolvimento do método cientifico nos séculos 16 e 17, processou-se de acordo

com certas regras definidas, determinadas ndo pelo homem, mas pela natureza e
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pelas leis da natureza. “A tecnologia torna possivel o acumulo ilimitado de riqueza,
e, portanto, a satisfagdo de um conjunto sempre crescente de desejos humanos”
(FUKUYAMA, 1992, p. 15). Confunde-se desejos com necessidades. Entdo, o
consumismo se erige como sistema. Onde os desejos sdo ilimitados sem nenhuma
possibilidade de organizacéo e orientagdo, ndo existe justica social e nem lugar para
todos.

Nas sociedades capitalistas ha uma confusdo muito grande entre

necessidades e desejos.

Quando uma necessidade nédo é satisfeita, uma pessoa procurara um objeto
que a satisfaga ou tentara reduzi-la. Os individuos que pertencem as
sociedades industriais podem tentar encontrar ou desenvolver objetos que
satisfardo seus desejos. As pessoas das sociedades menos desenvolvidas
possivelmente tentardo reduzir ou satisfazer seus desejos com o que estiver
disponivel (KOTLER & ARMSTRONG, 1993, p. 03).

E claro que reduzir desejos ndo esta no horizonte do neoliberalismo. Pode-
se reduzir os comensais, ndo os desejos. Antigamente, para cada necessidade se
buscava um produto. Hoje, para cada desejo se cria um produto, que vira
necessidade. As empresas privadas, bem como as teorias liberais e neoliberais,
trabalham com essa interpretagdo entre desejos e necessidades. Quando as
necessidades e os desejos perdem os seus limites, é impossivel falar em
distribuicdo de renda e justica social. Quando se pensa a partir dos desejos,
trabalha-se com o ilimitado e, entdo, é impossivel a partilha e a existéncia do outro.
Geragbes e geragdes sao sacrificadas ao idolo do desejo transformado em
necessidade. Poucos com muito e muitos com migalhas e sobras.

O padrao de consumo foi marcado pela

ansia consumista que o capitalismo conseguiu disseminar na consciéncia
da humanidade e que se identifica na busca esquizofrenicamente
acelerada, sendo a proépria razao de ser da atividade econdémica e a razédo
ontoloégica do processo civilizatério (BUARQUE, 1990, p. 132).

Para satisfazer os desejos, ha todo o progresso tecnolégico. Os luxos de
hoje (desejos) sdo as necessidades de amanha. O consumo das elites, sobretudo
dos centros hegemonicos, € colocado como ideal a ser perseguido por todos. Assim
€ que o desejo mimético — expressao cunhada por Pierre Bourdieu —, nada mais &

que a busca desenfreada de conseguir o que alguns tém. E o propulsor do
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progresso, dizem os teodricos do neoliberalismo. Esta é também a origem da
concorréncia. Porque ndo ha objeto de desejos para todos, eles estao a disposi¢cao
dos mais capazes e eficientes. Isto é fonte de insatisfacdo e de frustracdo para a
maioria dos incapazes que, ou se conformam, ou buscam atalhos ou desvios. Menos
comum é uma consciéncia critica diante desta situagdo, acreditando e criando uma
alternativa mais global na certeza de que um outro mundo é possivel.

Quem acredita que o mundo esta dividido entre leste e oeste, comecga a ver
que sua verdadeira divisdo € a norte-sul. A guerra fria terminou. O muro leste-oeste
caiu. Nao caiu, porém, o verdadeiro muro que perdura ha séculos que € o norte-sul.
Ndo s6 nao caiu como, com a versao neoliberal do capitalismo, se reforgcou e
aumentou.

A uma mistica da misericordia se contrapde uma mistica cruel (CAMPOS,
1985). E mistica porque é tao forte e intensa que n&o deixa sucumbir a tentagdo de
abandonar o caminho da competicdo para curvar-se diante dos mais fracos. E cruel
porque coloca sacrificios sobre a populacao em vista da criacdo do paraiso que a
economia de mercado promete aos que lhe sao fiéis. O mercado é justo, e os ricos
sao merecedores de sua riqueza e vivem contentes porque sao competentes e em
estado de qualidade total. A riqueza e o consumo conseqliente sao frutos do mérito
pessoal e recompensa pela garra, disposi¢ao e preparagao para a luta.

Durante a guerra fria, na América Latina, continente que “consegue’
equacionar pobreza, injustica e fé cristd, grassava a ideologia da seguranga
nacional. Uma a uma as democracias vao se diluindo entregues nas méos de
militares formados nas melhores academias militares do hemisfério norte ocidental.
Tortura, censura, cassagoes, atos institucionais, constituicdbes outorgadas, exilios,
fechamento dos parlamentos, arremedo de judiciario, invasdes de universidades,
repressao as organizagodes sindicais. Tudo isso em nome da defesa da liberdade. O
presente € nosso deserto. O futuro é nossa terra prometida. As melhores forgcas da
juventude apaixonada pela paz e pela justica ndo pode enxergar esta realidade
porque manipulada pelos aparelhos ideoldgicos de Estado e, vez por outra, como no
caso do Al-5, editado em 13 de dezembro de 1968, escandalosamente reprimida,
morta, exilada, silenciada e desaparecida. A memdria faz gritar: Nunca mais!

Os rios caudalosos sao vistosos, propagandeando vez por outra seu poder
em gritantes quedas de agua, cachoeiras e corredeiras. No entanto, aguas

subterraneas, rios escondidos no seio da terra continuam alimentando idéias de
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libertagdo, de renovacéao, de transformacgao, de partilha e de justica social. Vez por
outra estas aguas explodem o chao deserto e vicejam tudo o que encontram pela
frente: terra, plantas, animais, pessoas, grupos, comunidades, sonhos, utopias...
Paulo Freire', o grande mestre, faz parte desta agua cristalina que, ao desmascarar
as pedagogias que mantém a opressio, propugna por uma educagcdo como pratica
da liberdade rompendo com a pedagogia do oprimido contra a opressao. Também a
Igreja latino-americana em Medellin? (1968) escuta o clamor do povo, reflete e se
posiciona para construir-se comprometida com as transformacdes sociais, a partir do
compromisso da fé crista.

Neste contexto construi toda minha formagao universitaria e meus primeiros
anos de sacerdécio, de vida religiosa, de educador, de cidaddo e de cristdo. O
encontro com exilados escorragados e torturados pela ditadura militar em nosso pais
durante os anos de minha formagao continuada na Universidade Pontificia Salesiana
de Roma fez-me abrir os olhos para a sede de justica e a pratica da educagédo como
quebra dos grilhdes e construgdo da liberdade. Convenci-me de que a maior
subversao é a da ordem estabelecida que precisa ser reordenada.

Nosso olhar de consagrado salesiano que colocou a dimens&o educativa
como centro de sua missdo, capta a situagdo das novas geragdes, sobretudo da
juventude pobre e abandonada. A pergunta candente nesta situagéo é: qual € a raiz
de tudo isto? Por que tanto sofrimento, tanta morte, tanta desigualdade, tanta
injustica ferindo prevalentemente quem ndo é sua causa e sua raiz? Por que as
criangas sao as mais atingidas por esta violéncia institucionalizada através da morte
prematura e da denegacéao de seus direitos humanos e civis mais elementares? Por

que os jovens sao a bucha de canhdo desta sociedade, nas guerras, nas filas de

' Paulo Freire (1921-1997), educador brasileiro, comprometeu-se com a educagdo como pratica da
liberdade. Trabalhou com a alfabetizagdo de adultos assumindo a educagdo como processo de
conscientizagdo. Em seu livro A Pedagogia do Oprimido procurou descobrir os mecanismos de
dominagéo para desinternaliza-los e supera-los. Sempre trabalhou a educagdo como libertagdo das
opressdes em contraposi¢do a educacgéo bancaria. Foi cassado e exilado pela ditadura militar que se
instalou no Brasil a partir de 1964. Neste periodo passou por diversos paises. Trabalho marcante
executou como Consultor Educacional do Conselho Mundial de Igrejas. Retornou ao Brasil em 1980.
Foi Secretario da Educacédo da Prefeitura Municipal de Sao Paulo. Seu ideario pedagdgico e seu
compromisso com a educacgdo tém pautado a vida de muitas pessoas, grupos e comunidades pelo
mundo inteiro.

2 Documento de Medellin: Em 1968, na esteira do Concilio Vaticano Il e da enciclica Populorum
Progressio, realizou-se, na cidade de Medellin, Colémbia, a Il Assembléia Geral do Episcopado
Latino-Americano, que deu origem ao importante documento que passou a ser chamado o
Documento de Medellin. Nele, se expressa a clara opgao pelos pobres da Igreja Latino-Americana. A
conferéncia foi aberta pessoalmente pelo papa Paulo VI. Era a primeira vez que um papa visitava a
América Latina.
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emprego, na exclusdo escolar, na caréncia de reconhecimento e na falta de
autonomia? Muitos adolescentes e jovens, a imensa maioria, sem 0 querer € sem o
saber, sdo o anuncio da bondade do mundo ou, entdo, uma denuncia viva dos seus
males. Eles ja entram na adolescéncia e na juventude carregando os efeitos de uma
infancia sofrida e atormentada. Sdo eles que empunham as armas. Sao eles que
puxam as filas em busca de emprego. Séo eles que sao tentados pelo império das
drogas. Sao eles que sao envolvidos pela sociedade de consumo, quer consumindo,
quer desejando e lutando desesperadamente para consumir. Criangas, adolescentes
e jovens passam fome. Alias, a fome ja determina que ndo ha uma juventude, mas
juventudes.

Falando “religiosamente” diremos que Deus se manifesta na América Latina
com uma dupla auséncia. A gritante situacdo de opressio, de exploracdo e de
injustica institucional, seguramente revela uma auséncia de Deus. O contrario de
tudo isto € Deus. Deus esta presente no contrario. Nossa luta em favor da justica e
da paz brota da convicgdo de que Deus esta na injustica proclamando o seu
contrario, ele estd na guerra, anunciando o seu contrario. Ao mesmo tempo, esta
situagéo é causada por grupos e pessoas concretas que se dizem cristdos e cristas.
Deus esta presente pelo contraste. Em nossa linguagem religiosa, na América
Latina, devemos trabalhar com trés realidades inconcilidveis: pobreza, injustica e fé
cristd. Um jovem excluido é um profeta que grita, ndo com palavras, mas com sua
vida, que Deus € o contrario da injustica (ética), da exploragdo (economia), da
opressao (politica) e do pecado (teologia). Ele fala sem falar e grita sem gritar. Ele é
a linguagem!

Ha adolescentes e jovens que nao sofrem diretamente este drama, mas
enfrentam o vazio de sentido. Acossados por todos os lados por uma vida de
futilidades (realitys shows) e por um consumismo compensatorio, sao arrastados por
uma vida sem sentido, sem futuro, sem entusiasmo, sem razdes para viver e para
sonhar.

Uns e outros sao tentados a buscar conformacéao, atalhos ou desvios para
saciar a fome de infinito e de realizacdo que se radica profundamente no seu
coragao. A crise de violéncia que atinge o mundo inteiro e, mais proximamente,
nossa realidade, brota de um duplo fosso profundo. Por um lado, o fosso das
injusticas sociais. A violéncia ndo é decorrente da pobreza, mas da desigualdade.

Os pobres nao sao violentos. A desigualdade é que inicia e acentua a violéncia.
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Quanto mais desigual for uma sociedade, mais violenta ela o sera. A violéncia no
Brasil esta fortemente ligada a este componente. Ela ndo é principalmente uma
questdo de policia, mas de justica. A militarizacdo da sociedade pode reprimir a
violéncia, mas jamais soluciona-la. Alias, acontece justamente o contrario. Quanto
mais militarizada for a sociedade mais injusta ela o sera porque os aparelhos
repressivos do estado estdo a servico dos que, na extrema concentracao de renda,
estdo na ponta mais concentradora da mesma e ndo dos deserdados, excluidos e
injusticados.

Por outro lado, ha o vazio de vida. Quanto mais vazia for uma vida, mais
procurara conformacao, atalhos e desvios. O fato de a punicdo atingir mais
fortemente os jovens das classes populares, ndo significa que eles sdo mais
violentos que os outros. A impunidade e o privilegio sdo as causas de sua
discriminac&o. Oliveira (2001) afirma que ha uma violéncia causada por jovens
hegemonicos: altos, loiros, ‘sarados’, fashion, ricos, globalizados, winners, habitando
maravilhosos ninhos aconchegantes, cercados de objetos-fetiches, bem como ha
uma violéncia praticada por jovens mirrados, desdentados, sujos, pobres, caipiras,
analfabetos. E preciso saber ler esta linguagem para uma intervencdo educativa
realmente profunda e eficaz, ndo apenas eficiente.

Encontramos, por outro lado, jovens que, embora tentados a assumir atalhos
e desvios, assumem uma postura propositiva. Autbnomos, embora nao auto-
suficientes, procuram fugir da violéncia institucionalizada, da manipulacdo e da
alienagao através do seu enfrentamento e alimentando sonhos de mudangas. A
maioria dos jovens vive uma vida muito dura, atribulada e sacrificada. Porque na
infancia ndo tiveram condigbes (embora tenham tido oportunidade) de estudar,
transformam-se nao raro em trabalhadores que estudam. Pouco ou nada falam, mas
em seu siléncio sdo a proépria linguagem profética da necessidade de uma mudancga
social para melhor. E preciso fazer uma clara distingdo entre condicdo e
oportunidade. Oportunidade € a escola na frente da propria casa. Condi¢gao séo os
meios para freqlentar esta escola e nela permanecer. Ha adolescentes e jovens que
ndo podem frequentar a escola na frente da prépria casa (oportunidade) porque
precisam trabalhar para complementar a renda da familia que depende
exclusivamente deles (condi¢des). Geragdes e geragdes vao-se sucedendo sem um
minimo de dignidade. Por quanto tempo elas poderdo esperar a recompensa apenas

na outra vida? Queremos vida em abundéncia a partir desta vida.
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E nos perguntamos, onde esta a origem de toda esta realidade? A ameacga
nuclear nos veio dizer que a humanidade ndo apenas tem a capacidade de cometer
homicidios e genocidios, mas, sobretudo eliminar com toda e qualquer vida da face
da terra. As pessoas mais sensiveis se perguntam: qual a raiz desta mentalidade de
destruicao? Mais ainda, por onde comegar o novo, ou melhor, que dimensdes da
pessoa humana foram esquecidas, abafadas e que precisam ser descobertas?
Quem tem a capacidade de quebrar com este império da morte e da violéncia
institucionalizada? Se ndo houver uma grande ruptura nesta caminhada que nao
seja apenas uma renovagdo, mas um novo, a humanidade n&o conseguira
desmoronar e arrasar este muro de morte.

Olhando para tras, para a caminhada histérica da humanidade nos
deparamos com outra grande ruptura. Apds a ocupagdo da Ameérica, a reforma
protestante, a conquista de Constantinopla pelos turcos, o mundo europeu é
invadido por uma grande euforia regada a ouro e prata pirateados da América. Até
esta época havia sete ecumenos equilibrados, ou seja, “sete horizontes de
compreensao, impérios, que se acreditavam unicos e fora dos quais ndo havia
sendo barbaros” (DUSSEL, 1984a, p. 12). Esses ecumenos sdo: Europa latina, a
cristandade Bizantina, reinos indianos, a China, o mundo inca, o maia-asteca e a
Africa. A ocupacdo da América trouxe uma mudancga radical na geopolitica do
mundo. Os arabes s&o rodeados. A india é alcancada pelas grandes navegacdes.
‘O Mediterrdneo que fora o centro do mundo ha quase 5.000 anos, o centro
geopolitico da historia universal, cede o lugar ao Atlantico” (idem, p. 14). Nasce no
século XV tudo o que se pode chamar de mundo colonial. Todos os outros seis
ecumenos se transformam em colénia do ecumeno europeu latino. “O indio era
Outro, distinto do espanhol e do europeu; o chinés e o indiano eram outros, distintos
do inglés, e esse Outro vai ser negado, alienado, aniquilado” (idem, p. 17). O
Atlantico norte vai ser o centro do mundo por causa da espoliagéo das colbénias pelo
centro. A origem do capital metropolitano, o do centro, ndo sé foi roubo como
também homicidio, ou melhor, genocidio. “Esse dinheiro estd manchado com o
sangue dos indios e embrulhado com a pele dos negros e dos asiaticos” (ibidem, p.
19).

Se, por um lado houve herdis desta nova ordem, como os bandeirantes e os
encomenderos, por outro lado também surgiram profetas da denuncia e do anuncio

como Bartolomeu de las Casas, Montesinos, Antonio de Valdivieso. Se houve um
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genocidio foi porque houve resisténcia. A resisténcia da dor, da morte, do
aniquilamento sobretudo dos indios, € um grito que ainda precisa ser escutado. Ele
nao esta na memédria dos povos através da narracgao.

A filosofia, a teologia, a pedagogia, todas as ciéncias sao palavra segunda.
A palavra primeira € a da vida, da realidade. A palavra segunda € a da interpretacao
desta realidade. Esta interpretacéo existe ou para justificar e sacralizar o status quo
ou, entdo, para transforma-lo. Numa perspectiva transformadora de libertagao, o ato
primeiro € o compromisso com os pobres, com sua vida, com seus sofrimentos, com
suas lutas de libertagcéo. A filosofia, a teologia, a pedagogia vém depois e sdao uma
reflexdo que supde o ato primeiro do compromisso libertador da pessoa humana
com a histéria, sobretudo dos vencidos e dos eliminados.

A Modernidade apareceu neste contexto apresentando-se como uma grande
critica da |dade Média e sua cristandade. Ela ndo é um fato inocente. Se ela
despontou é porque encontrou uma realidade soécio-econémico-politica que
possibilitou seu surgimento. Nossa tese vai fazer uma andlise aprofundada sobre a
modernidade, seus pressupostos epistemoldgicos e seus grandes fundamentos para
mostrar seus grandes ganhos, mas, ao mesmo tempo, sua justificagcdo para o
colonialismo, a uniformidade, a morte do outro e o desenvolvimento de totalidades

totalitariamente totalizadas.

De modo geral constatamos que a nossa histéria, o Ocidente, ja a partir dos
gregos até os dias atuais, teve sempre particular dificuldade em abordar o
tema do outro. Trata-se de uma cultura fortemente centrada em sua prépria
identidade, a ponto de quase nao sobrar lugar para o diferente dela (BOFF,
2005, p. 01).

1.1 TEMA

O tema desenvolvido em nossa tese sera: “A religiosidade e a educagéo no
contexto da pods-modernidade”. Procuraremos abordar estas trés grandes realidades
que, a nosso ver, podem entrecruzar-se e entrelacar-se.

Quando desenvolvemos nossa tese de mestrado em Roma, deparamo-nos
com um livro de Halbfas (1970) que nos deu luz para compreender 0 que seja a
religiosidade ou a dimensao religiosa da vida. O ponto de referéncia deste autor é

Paul Tillich (2005). Por religiosidade estes autores entendem a dimensédo mais
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profunda da totalidade da vida humana. E a busca da abertura ao transcendente,
aquilo ou Aquele que ultrapassa a superficie da vida, é o sentido radical da
existéncia. Religiosidade é a abertura para a busca de sentido, para a busca de
radicalidade. “A religiosidade é atitude dinamica de abertura do ser humano ao
sentido fundamental de sua existéncia, seja qual for o modo como é percebido este
sentido [...], esta a raiz da vida humana na sua totalidade” (GRUEN, 1994, p. 111).

Em todos os tempos, a raiz da vida humana encarada com maturidade,
estdo as grandes perguntas existenciais a respeito do sentido da vida: de onde vim e
para onde vou? O que fago e devo fazer, no breve tempo entre o nascimento e a
morte? Para Tillich, esse questionamento exige atitude dindmica de abertura da
pessoa ao sentido radical da existéncia, constitui a “dimensao de profundidade” ou
“religiosa” do ser humano, sua “religiosidade”. Nao se trata, esclarece Tillich de
“mais uma” atitude ou funcgéo: a religiosidade € a mais profunda de todas as fung¢des
da vida humana: ou melhor, da vida humana como totalidade. Essa abertura ao
sentido radical da existéncia humana sera, por isso mesmo, abertura ao que nos
transcende de modo absoluto. Esse é o ideal. Na realidade, Tillich lamenta como
tragédia dos nossos tempos a perda em grande escala dessa dimensdo na
sociedade atual. Dai o titulo de um precioso livro seu, A dimenséo perdida.

Para elucidar o alcance desta reflexao, transcrevemos o trecho de uma carta

de um leitor de uma revista francesa vazada nestes termos:

Pessoas como eu, a margem da Igreja, existem muitas. Mas n&o sou eu
que interesso: o proprio numero destas pessoas parece-me colocar uma
séria pergunta: hoje, quem s&o os cristdos? Onde comega ou termina sua
familia espiritual? Quem defende seus valores e escolhas morais? Quem é
portador deste grande espirito com o qual a humanidade tem caminhado e
crescido ha dois mil anos? Sdo somente os que sdo encarregados de
catalogar, julgar, quica condenar? Os que sao obrigados a fixar, ou até
congelar, determinadas estruturas rachadas, certos momentos da histéria?
Sao somente os que seguem a lei sem discussdo e a fazem aplicar
cegamente, seja qual for o rumo que o curso do mundo tome a nosso
redor? Os que, por disciplina, ficam estranhos a tantos conhecimentos
duramente adquiridos e ainda mal reconhecidos: os que, tendo tido a
chance de aprender, ndo sdo capazes de partilhar o que sabem? Ou
mesmo 0s que, por medo das represalias e da soliddo, se calam, e morrem
numa béncado passageira? Sera que os cristdos estdo realmente todos ai?
N&o tenho mais plena certeza disso. Talvez os cristdos sejam também os
que escolheram o risco, a fidelidade a si mesmos e a firmeza. Eu creio que
sd0 mais Uteis a uma sociedade, seja qual for, os que sabem discutir passo
a passo, e suportar a exclusdo, a reprovacdo e o abandono dos seus, do
que o enorme rebanho sabichdo que se apronta a si mesmo como modelo,
enquanto ndo forga ninguém a afrontar os problemas da histéria
(GREGOIRE apud GRUEN, 2005, p. 19).
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Hoje temos consciéncia de que o religioso ndo pode ser procurado
exclusivamente nas religides: nem tudo nelas é religioso; e fora delas também
cresce e vinga auténtica religiosidade. Por isso, hoje partimos ndo de uma suposta
“posse” (crenga), mas da busca, da abertura (ndo s6 mental!) para o sempre mais e
melhor; ndo necessariamente do numinoso, mas dos valores que estdo ao alcance
de cada pessoa, em sua situacao concreta.

Junto com o conceito de religiosidade precisamos aprofundar o significado
de religido. A religido carrega ja algo de institucionalizado o que nao existe no
fendbmeno da religiosidade. Hans Kiing apresenta dois elementos basicos para a
definicdo de religiao, quais sejam, tradicdo e comunidade. Podemos dizer que a
religido € o instituido e a religiosidade o instituinte. Por isso, toda religido precisa ser
vivificada pela religiosidade. A religido manifesta o lado objetivo e social da
experiéncia religiosa. Ela corresponde as exigéncias de objetividade, de

sociabilidade, de historicidade do homo religiosus.

Religido é a realizagdo socio-individual (em doutrina, costume,
frequentemente ritos) de uma relagdo do homem com algo que o
transcende e a seu mundo, ou que abrange todo o mundo, que se desdobra
dentro de uma tradigdo e de uma comunidade. E a realizagdo de uma
relacdo do homem com uma realidade verdadeira e suprema, seja ela
compreendida da maneira que for (Deus, o Absoluto, Nirvana, Shinyata,
Tao). Tradigdo e comunidade sao dimensdes basicas para todas as grandes
religides: doutrina, costumes e ritos sdo suas fungdes basicas;
transcendéncia (para cima e para dentro, no espago e/ou no tempo, como
salvagao, iluminagao ou libertagéo) é sua preocupagéao basica (1986, p. 08).

Qual a relagao entre religiao e religiosidade? A religido seria a resposta e a
religiosidade a pergunta. Quando a religiao ndo tem mais nenhum chao significativo
na vida das pessoas e das sociedades, torna-se inadequada e tende a desaparecer.
A religido € uma dimenséao antropoldgica, estrutural do ser humano. Por isso sempre
havera religides que buscam responder a esta dimensdo. “A religidao responde a
religiosidade, a religiosidade pede e provoca religides” (LIBANIO, 2002, p. 101).

Ha experiéncias religiosas que séo de Deus, mas também podem nao sé-lo.
Ha, igualmente, experiéncias de Deus que sao religiosas, mas igualmente podem
nao sé-lo. Ha, inclusive vivéncias patologicas da experiéncia religiosa. A psicologia e
a sociologia religiosas contribuiram grandemente para detectar e purificar estas
experiéncias de algum carater patoldégico que sempre é possivel em qualquer

dimensao da pessoa.
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A descoberta e o estudo cientifico da subjetividade psicolégica deram uma
enorme contribuicdo ao desenvolvimento da compreensao critica de todo
tipo de fendbmenos humanos enigmaticos (...), bem como de experiéncias,
representacbes e praticas consideradas religiosas... Esse olhar critico da
psicologia difundiu-se na civilizagdo ocidental e abalou alguns fiéis que
podem, contudo encontrar na psicologia potentes recursos para esclarecer
e purificar a religido [...] (VERGOTE, 1998, p. 106).

Outro conceito a ser aprofundado é o de fé. A fé é uma resposta a uma
palavra revelada e ela s6 existe quando ha um ser transcendente que fala através
da profecia ou da escrita. Ela € um dom, inclusive a prépria resposta & palavra. E

uma resposta livre porque o dom pode ser recusado, igualmente.

O ato de fé envolve todas as dimensdes da existéncia humana: racional,
volitivo-afetiva, historica, pratica, escatoldgica. Racional porque o ser
humano busca inteligibilidade para o que cré. Afetiva porque ama o que cré.
Historica porque interpreta tal verdade para o momento cultural em que
vive. Pratica porque implica obras, agbes, compromissos. Escatolégica
porque inicia ao que acontecera em plenitude para além da morte.
(LIBANIO, 2002, p. 98).

O contexto da reflexdao pdés-moderna se apresenta muito propicio para esta
reflexdo uma vez que, em toda mudanca de época, ha uma reviravolta em

profundidade de conceitos fundamentais da vida humana.

1.2 PROBLEMATICA

Queremos abordar, em nossa tese, duas problematicas fundamentais: uma
a partir da modernidade e outra a partir da p6s-modernidade.

A modernidade n&o soube ou n&o quis dialogar com a religido e a religido
n&o soube ou ndo quis dialogar com a modernidade. A medida que a modernidade
foi-se aprofundando em seus postulados epistemoldgicos, mais se afastou da
religido, inclusive tentando abafar e excluir a religiosidade como uma das dimensodes
da pessoa humana. Discute-se se a modernidade se afastou das religides concretas,
histéricas ou se afastou-se da religiao enquanto tal. O ateismo recebeu fortes doses
de racionalidade a partir da modernidade. Grandes mestres do pensamento erigiram
sistemas filosoficos e cientificos que tinham como base o ateismo. O atual

reavivamento religioso é visto por alguns, com incontido jubilo, como uma revanche
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do religioso depois de tanto ateismo da modernidade. Outros sdo mais cautelosos e
dizem que se trata apenas de uma psicologizagao que apenas tem a face religiosa,
mas que no seu mais profundo € uma projecao das insatisfagcbes e caréncias
humanas.

Se a modernidade nao soube dialogar com a religido, por outro lado também
a religido ndo assumiu uma postura de diadlogo. Esta também n&o soube dialogar
com a modernidade. Partiu-se de uma premissa de que ha incompatibilidade radical
entre religido e modernidade. A postura mais significativa foi a da condenacéo e do
anatema. Queremos ressaltar trés condenagdes muito significativas feitas pela Igreja
Catdlica: a de Galileu Galilei com todo o seu simbolismo, o Syllabus do Papa Pio Xl
e a enciclica de Pio X, Gravissimo Officii Munere. Foi necessario o Concilio Vaticano
[l (1962-1965) para fazer um enfrentamento positivo com o modernismo. Mas, ja era
tarde. Grandes e significativas massas de pessoas ja haviam abandonado a religido.

Enfrentaremos também a questdo se ha ou ndo a assim chamada pos-
modernidade. Nosso posicionamento sera a afirmacdo de que estamos realmente
numa mudanga de época com o advento da época ou condicao pés-moderna. Nossa
preocupacdo fundamental é abrir caminhos para um possivel dialogo entre pdés-
modernidade e religido. Nado é possivel que, numa situagdo de reavivamento
religioso e numa situagdo de uma nova postura epistemoldgica da ciéncia e da
filosofia, ndo seja possivel um dialogo entre religido e pés-modernidade. Ha algum
gancho possivel entre estas duas realidades ou, teremos que nos contentar com
anatemas mutuos? Sera que cairemos num fundamentalismo religioso e num
relativismo cientifico e filoséfico ou, se o seu contrario. Num relativismo religioso e
num fundamentalismo cientifico e filosdfico.

Para que este dialogo seja possivel procuraremos alguns conceitos e
paradigmas que melhor respondam a pessoa humana em situagdo. Os
encaminhamentos apresentados em outras épocas histéricas seguramente nao
respondem mais ao tempo que estamos vivendo. A reflexdo a partir da realidade da
pos-modernidade muito nos ajudara a trabalhar a realidade da religiosidade e da
religido que possa responder as atuais interrogagdes. Ha muitas perguntas e
inquietacdes pedindo respostas. Alguns a querem responder retrocedendo a um
tempo passado como relata Appel (2003) em seu livro Educando a Direita. Isto ndo
resolve o problema porque estamos diante de novos paradigmas e de novas formas

de abordar a narracdo acerca da realidade. “Nao se pode enfrentar sistemas
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complexos com ferramentas intelectuais e heuristicas de outros tempos, a partir da
mentalidade evolutivo-linear, que contempla um mundo homogéneo, estavel, em que
as coisas produzem, mais ou menos, os mesmos efeitos” (COLOM, 2004, p. 100).
Pode ser que cheguemos as mesmas conclusdes, mas os caminhos sdo outros, as
metodologias sdo outras.

E consternador constatar que as Igrejas e religides apenas aceitem mudar
quando as evidéncias ndo sdo mais possiveis de serem negadas. Neste interim,
quanto sofrimento, quanta dor, quanta morte e quanta decep¢ao. Apenas um
discurso inter e transdisciplinar também do ponto de vista religioso € capaz de evitar
isto. Por que a ultima palavra em religido pertence aos teélogos? Esta também nao é
uma unidimensionalidade? Francis Collins®, diretor do Projeto Genoma escreveu um
livro intitulado A Linguagem de Deus, com o subtitulo Um cientista apresenta
evidéncias de que Ele existe. Numa de suas paginas justamente ele apresente este

conceito reflexao.

Permita-me encerrar este breve capitulo com uma adoravel solicitagdo aos
membros da lIgreja evangélica, uma entidade da qual me considero
participante e que tem feito tanto bem de tantas outras maneiras ao
disseminar a boa-nova do amor e da graga de Deus. Como pessoas que
nele créem, vocés estdo certos em se manter firmes no conceito de Deus
como Criador; estdo certos em se manter firmes as verdades da Biblia;
estdo certos em se manter firmes a conclusdo de que a ciéncia ndo da
respostas as questdes mais urgentes da existéncia humana; e estdo certos
em se manter firmes a certeza de que € preciso resistir firmemente as
alegacdes do materialismo ateista. Essas batalhas, porém, ndo serdo
vencidas se vocés basearem suas posicdes em fundamentos falhos.
Continuar a fazer isso da aos oponentes da fé (que sdo muitos) a chance de
obter uma série imensa de vitdrias faceis (COLLINS, 2007, p. 184).

O mesmo autor traz o testemunho maravilhoso de um pastor protestante

Benjamin Warfield que viveu no final do século XIX e comego do século XX.

o bidlogo americano Francis Collins é um dos cientistas mais notaveis da atualidade. Diretor do
Projeto Genoma foi um dos responsaveis por um feito espetacular da ciéncia moderna: o
mapeamento do DNA humano, em 2001. Desde ent&o, tornou-se o cientista que mais rastreou genes
com vistas ao tratamento de doengas em todo o mundo. Collins também é conhecido por seu
compromisso com a investigagdo do mundo natural que ndo impede a profissdo da fé religiosa. Ele
langou ha pouco o livro The Language of God (A Linguagem de Deus). Nas 300 péaginas da obra, o
bidlogo conta como deixou de ser ateu para se tornar cristdo aos 27 anos e narra as dificuldades que
enfrentou no meio académico ao revelar sua fé.
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Como cristdos ndo podemos entdo adotar uma atitude contraria as
verdades da razdo ou as da filosofia, ou as verdades da ciéncia, ou as da
histéria ou da critica. Como filhos da luz, devemos tomar cuidado para nos
manter abertos a cada raio de luz. Que cultivemos, entdo, uma atitude de
coragem diante das investigagcbes do dia. Ninguém deve mostrar mais
cuidado com isso do que nés. Ninguém deve ser mais rapido para perceber
claramente a verdade em cada campo, ser mais acolhedor para recebé-la,
ser mais fiel para segui-la, para onde quer que ela conduza (idem).

Assim, o desafio é trabalhar a religiosidade numa sociedade que, a partir de

Nietzsche, também afirma que:

O homem nao possui um ponto de referéncia, um fundamento; o homem se
encontra sem nada e sem ninguém. Tudo é relativo, como o préprio homem,
que se move apenas em fungédo de si mesmo. Se Deus morreu, o homem
esta sO, mas também esta livre. Sua referéncia é ele mesmo e suas
necessidades o remetem exclusivamente a ele. Nao ha verdade, portanto
nao ha sentido, com o que também nao é necessaria a razao. E o homem
que deve enfrentar esta realidade vazia: um homem que é capaz de viver
sem ajuda, porque ja nao as necessita. Um homem que ante o nada sera
encarregado de criar o mundo (COLOM, 2004, p. 87).

Se a religiosidade, na visao de Tillich e Halbfas, é a abertura para o sentido
da profundidade, da radicalidade, é possivel educar a pessoa humana que é o Unico
ponto de referéncia para si mesmo e que, ndo tem passado e nem futuro, apenas
um presente? Para que serve a educagao da religiosidade, se ndo ha paradigmas e
nem é possivel criar uma ética que tenha valor universal? Como trabalhar para nao

chegarmos a relativizagado do absoluto e a absolutizagdo do relativo?

1.3 TESE

A tese fundamental que desenvolveremos neste trabalho é: é possivel um
dialogo entre religido e pds-modernidade com uma participagdo significativa da
educacgdo. Para aprofunda-la seguiremos um itinerario de cinco fases.

12 FASE: Aprofundaremos as caracteristicas principais da modernidade,
sobretudo na sua pretensdo de determinar definitivamente os fundamentos do
mundo, a definicdo das metanarrativas, do pensamento forte e da razao
omniabrangente. A reflexdo principal sera enfocada na questdo do fundamento.
Deste fundamento brota um cdédigo ético ndo ambivalente e nao-aporético fundado

na metafisica. O cume da modernidade foi a determinacdo da morte de Deus, o
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ateismo tedrico. A modernidade trouxe e traz contribui¢des significativas para a
humanidade. Por outro lado, trouxe e traz grandes sofrimentos, dor, guerras e
genocidios. “Esta modernidade tem duas vertentes basicas: uma técnica e outra
ética. A primeira, a técnica, foi realizada amplamente. A segunda, a ética, sofreu
progressivamente a diminuicdo de seu espaco, relegada a marginalidade” (BOFF,
2000, p. 57). A modernidade técnica foi posta hegemonicamente a servigo dos
interesses do projeto da tecnociéncia e da dominacgao politica sobre classes, nacdes
e povos. As maiores pesquisas cientificas sdo feitas com objetivos militares, a
servico da guerra e do poderio econémico e n&o da paz entre os povos.

22 FASE: Em seguida, apresentaremos algumas reflexdes para caracterizar
a pos-modernidade como reacao e superagcdo a modernidade. Abordaremos 0 novo
paradigma das ciéncias ndo mais linear, mas a partir da complexidade, da rede e do
labirinto. Aprofundaremos alguns autores que, a partir do niilismo, do
estragalhamento do pensamento forte, do fim das metanarrativas, da morte de Deus,
assinalam tudo isto como a “dltima” chance da religido. Enfrentaremos o suposto
relativismo da poés-modernidade. Detectaremos pontos que significam o
esmaecimento e a dissolugdo da religido. No entanto, detectaremos também pontos
em que consideramos possivel um grande didlogo entre religido e pés-modernidade.
E a chance que a religido tem de se fazer ouvir e, ao mesmo tempo, de ouvir os
novos ventos e 0s novos sinais dos tempos para continuar sendo significativa na
sociedade ocidental, com repercussdo mundial.

32 FASE: Para um trabalho mais completo enfrentaremos a questdo se ha
ou nao poés-modernidade. Isto o faremos por fidelidade a profundidade que
queremos dar a esta nossa tese. Ha quem a considere uma radicalizagdo da
modernidade ou, entdo como uma tardo-modernidade. Seria uma espécie de super
ou hiper-modernidade. Ela nada mais seria que o cume da modernidade sem nada
de novo uma vez que estamos vivendo o capitalismo globalizado e neoliberal cada
vez mais forte. Consideramos que o mais importante € a analise do conceito pos.
Ele nada tem de sentido cronolégico. Alguns o analisam como se fosse um sistema
do ndo-sistema. Nossa época histérica seria o fim de todos os sistemas, o fim da
histéria, uma espécie de messianismo pos-filoséfico. Acabou a metafisica,
acabaram-se as metanarracdes, acabou a histéria.

42 FASE: A partir deste contexto, enfrentaremos a reflexdo sobre a

dimensao religiosa. Aqui estd o centro de nossa tese. A morte de Deus, o
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enfraquecimento ou a negagédo das metanarrativas € a ultima chance da religido. A
“‘morte de Deus”, ao invés de ser o fim da religido é o comego dela porque significa a
sua vitalidade. Ha quem afirme ser a kénosis de Deus em Jesus Cristo, a partir de F/
2, 3-5, a condicao da religiosidade e, consequentemente, da religido.

52 FASE: Finalmente, como se trata de uma tese do Programa de Doutorado
da Faculdade de Educacao, procuraremos desafiar a educagao para assumir uma
nova postura também diante da pdés-modernidade e, mais especificamente, da
religido. Como educar a religiosidade na pés-modernidade? Sempre defendemos a
tese de que a religido e a religiosidade estdo na escola ndo na perspectiva das
religides histéricas, como algo que Ihe é acrescentado. Elas estdo na escola porque
a sua natureza o exige. A escola educa uma pessoa em situagdo. Sendo assim,
também a religiosidade € uma dimens&o da pessoa humana e precisa ser educada
em todos os ambitos da vida humana, mas em especial na escola. Assumiremos

alguns paradigmas e conceitos que melhor se coadunam com esta nova realidade.

1.4 METODOLOGIA

Metodologia, como palavra composta, de origem grega, significa um logos
ou pensar acerca do método, isto é, certo pensar sobre um caminho, um “através
de” que transita, se se tem em conta que métodos € um caminhar que perfura, um
saber caminhar. Metodologia é entdo pensar sobre um modo de caminhar, de modo
que uma coisa é ter como habito, um método e outra muito diferente é pensar
explicitamente sobre um método que se tem.

Paul Tillich* (1886-1965) apresenta o método da correlacdo em sua

4 Paul Johannes Tillich, foi um tedlogo alemao-estadounidense, um filésofo cristdo. Foi

contemporaneo de Karl Barth, um dos mais influentes te6logos protestantes do século XX. Nasceu a
20 de agosto de 1886 em Starzeddel na Prussia Oriental. Estudou sucessivamente filosofia e teologia
em Berlin, Tibingen e Halle, sendo contemporaneo de Karl Barth e Rudolf Bultmann. Suas teses
foram dedicadas a filosofia religiosa de Schelling. Ordenado pastor em 1912, participou da Primeira
Guerra Mundial como capeldo de guerra. Até 1933, lecionou em Berlin, Marburg, Dresden, Leipzig e
Frankfurt, onde sucedeu a Max Scheler em 1929. Desempenhou um papel importante na fundagao da
Escola de Frankfurt, tendo orientado a tese de doutorado de Theodor Adorno. Foi fundador, com um
grupo de amigos, do movimento intelectual do "socialismo religioso". Tendo perdido sua catedra por
causa de suas posigdes anti-nazistas, Tillich emigrou para os Estados Unidos em 1933, a convite dos
amigos Reinhold e Richard Niebuhr. De 1933 a 1955, foi professor de Teologia Filosofica no Union
Theological Seminary e na Columbia University (New York). Depois, lecionou nas universidades de
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monumental obra Teologia Fundamental (2005). Apés afirmar que nenhum método
pode reivindicar ser adequado para todo e qualquer assunto, ele assume o método
da correlacdo como aquele que “explica os conteudos da fé crista através de
perguntas existenciais e de respostas teoldgicas em interdependéncia mutua”
(TILLICH, 2005, p. 74). Deus responde as perguntas do ser humano, e, sob o
impacto das respostas de Deus, o ser humano formula suas perguntas. Nao se pode
dar respostas para perguntas existenciais que nao sao feitas. Neste caso, ha um

paralelismo entre fé e vida.

As respostas implicitas no evento da revelagdo sé sao significativas na
medida em que estejam em correlagdo com questdes que dizem respeito a
totalidade de nossa existéncia, com questdes existenciais. [...] A revelagao
responde perguntas que foram formuladas e sempre serdo formuladas, pois
estas perguntas somos “nés mesmos” (idem, p. 76).

Quem vai ajudar a descobrir e aprofundar estas perguntas & a filosofia,
mesmo se realizada por um tedlogo. Ao usar o método da correlagdo a teologia
realiza dois passos. “Faz uma analise da situagdo humana a partir da qual surgem
as perguntas existenciais e demonstra que os simbolos usados na mensagem crista
sdo as respostas a estas perguntas” (TILLICH, 2005, p. 76).

Tillich também diz que este método da correlagéo, em teologia, substitui trés
outros métodos que considera inadequados para um dialogo entre a existéncia e a
fé cristd. O primeiro deles é o supranaturalista. Tudo é sobrenatural e as verdades
caem sobre a pessoa humana sem levar em conta a situagcado e a existéncia das
pessoas. O unico argumento € o da autoridade. A pessoa humana pode receber,
igualmente, respostas para perguntas que jamais formulou. O segundo é chamado
de naturalista. Tudo é dito pelo ser humano, nada ao ser humano. Tanto as
perguntas quanto as respostas estdo no ser humano. Nao ha nenhuma possibilidade
de revelagédo. O terceiro € o chamado dualista. Ele constréi uma estrutura
supranaturalista em cima de um subestrutura natural. Aqui estariam situadas as
chamadas “provas” da existéncia de Deus tao caras a autores da ldade Média como

Agostinho de Tagaste, Tomas de Aquino, Anselmo de Aosta.

Harvard e de Chicago. Nesta ultima cidade, coordenou importantes seminarios de estudos da religido
com Mircea Eliade. Depois da Segunda Guerra, fez freqlientes viagens a Europa para cursos e
conferéncias. Recebeu o prémio da paz dos editores alemaes em 1962. Faleceu em Chicago em 22
de outubro de 1965.
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O método da correlagdo justamente vem superar todos estes métodos. A
pergunta esta implicita na pessoa humana, mas a resposta ndo. A reflexao filosofica
e teoldgica ajuda a pessoa humana a formular a pergunta, purifica-la, enfoca-la
adequadamente. A revelagao aprofunda a pergunta e ajuda a pessoa a abrir-se para
0 que a transcende absolutamente.

Neste sentido, podemos fazer, ainda, uma triplice distincdo. Educacgao a fé,
educacao na fé, educagédo da fé. A educacao a fé seria a preparacédo da pessoa
humana para receber o dom da fé. Esta seria a educagdo das perguntas
existenciais, € a abertura a radicalidade. Ha um provérbio chinés que diz que
“enquanto o tolo olha o dedo, o sabio olha a lua”. O importante néo é o dedo, mas a
lua. A educagao na fé significa que uma pessoa ja fez sua pergunta existencial e ja
acolheu o dom da fé, entdo precisa continuar se educando para que a fé possa
continuar agindo nela. A educagédo da fé é impossivel. Como vamos educar a fé se
ela € um dom e nao depende de nds, em primeiro lugar, mas do préprio Deus?

Esta tese ndo serd desenvolvida na perspectiva teoldgica. Realizei meu
mestrado em teologia na Universidade Pontificia Salesiana de Roma. Poderia ter
realizado meu doutorado também em teologia, no entanto, eu o estou realizando no
Programa de Doutorado de uma Faculdade de Educacgao. A justificativa para esta
escolha eu a encontro um pouco em minha histdria de vida.

Solicitado a prestar assessoria em cursos € encontros sobre Ensino
Religioso Escolar, sempre tive a preocupacéo em refletir sobre os motivos de esta
disciplina constar no curriculo escolar. Tenho consciéncia que, da proclamagao da
Republica do Brasil (1889) até os nossos dias, este assunto debateu-se com duas
visdes, de certa maneira antagdnicas. Por um lado, os que propugnam sua presenca
ou sua auséncia por se tratar de uma verdadeira catequese na escola e, por outro,
0S que propugnam por sua presenga ou auséncia dentro de uma visdo de
compatibilidade ou incompatibilidade com a natureza da educacio escolar. Dos
primeiros, alguns dizem que as comunidades religiosas devem participar da
educacgao de seus membros estejam onde estiverem, sobretudo nas escolas, para
educar a fé junto com outras dimensdes fundamentais da vida e outros, justamente
rechagam a educacédo religiosa na escola, por ser uma intromissdo de um corpo
estranho a ela que seriam as diversas religides e confissdes religiosas. Dos
segundos, alguns rechagam qualquer presenca da educacéo religiosa na escola por

acha-la um corpo estranho a ela, outros, procuram argumentagdes para defender a
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educacao religiosa dentro de uma perspectiva de educacgéo integral e holistica da
pessoa humana. Se a educacgéo religiosa esta na escola é porque a natureza da
prépria escola o exige.

Pessoalmente, situo-me entre os ultimos. A educacao religiosa esta presente
na escola porque € uma dimensao significativa da pessoa humana e, talvez, a mais
significativa se entendemos por religiosidade a radicalidade da pessoa. A pessoa
humana precisa ser educada na sua totalidade.

Esta tese também n&o sera desenvolvida numa perspectiva histérica.
Utilizaremos também algumas reflexdes histéricas numa linha diacrénica para
entender o que chamamos de grandes mudangas de época. Nao é uma reflexao
filoséfica e nem dedutiva. A filosofia perpassara por toda a nossa reflexao, uma vez
que € impossivel utilizar o método da correlagdo sem aprofundar as perguntas
existenciais da pessoa que € tarefa importante da filosofia. Nao utilizaremos
nenhum método quantitativo, uma vez que ndo sera feita nenhuma pesquisa de
campo.

Usaremos um método reflexivo analitico com um didlogo argumentativo para
persuadir. H4 uma pesquisa bibliografica bastante intensa que foi sendo construida
no decorrer de nossa vida de educador e pastor. A prépria escolha da bibliografia vai
indicar qual é a orientacdo do seu autor. Estamos comprometidos com uma
educacao que seja alavanca de transformag&o numa linha de libertagdo e ndo numa
educagdo com matriz funcionalista apenas para reproduzir o status quo. A
metodologia empregada sera a do dialogo entre autores que se dedicaram a
construir referenciais para a teoria da educagao com autores que trabalharam com

referenciais teoldgicos, filosoéficos e historicos.

1.5 RELEVANCIA DO TEMA

Ao escolher este tema, tivemos em mente sua relevancia em varias
instancias.

a — Ele é de grande valia para seu autor. Na idade em que estou (61 anos) e
com a experiéncia que adquiri em minha caminhada como sacerdote que dedica sua

vida a educacgao da juventude como Salesiano de Dom Bosco, ele servird como uma



28

sintese para coordenar minha vida sem dualismos. Um das caracteristicas da
espiritualidade salesiana é a graga da unidade. Assim, educamos evangelizando e
evangelizamos educando. Procuro sempre tematizar em minha vida a dimensé&o
educativa da evangelizagdo. Ndo acredito numa evangelizagcdo que ndo seja
educativa. Se tal acontecer, ela sera apenas socializagao religiosa e nao verdadeira
evangelizagao.

Como ja realizei meu mestrado fora do pais, optei por realizar meu
doutorado numa universidade nacional. A intengdo primordial & fazer um trabalho
que realmente seja um dialogo entre teoria e pratica. A pesquisa e 0 ensino na
universidade brasileira alcangaram niveis tdo profundos quanto o das universidades

estrangeiras. Acredito num dialogo verdadeiramente globalizado da ciéncia.

b - Sera de grande valia para meu trabalho educativo-pastoral. Sempre
trabalhei em educacdo e nunca escondi minha condi¢do de religioso sacerdote.
Trabalho em instituicdo educacional confessional, atualmente, uma Instituicado de
Educacdo Superior. Sou chamado a prestar assessorias a outras instituicoes
congéneres, bem como a instituicbes de ensino das redes estadual e municipal.
Posso dizer que palmilhei o Rio Grande do Sul ajudando milhares de educadores a
refletir sobre sua misséo educativa. Muitos o fazem a partir de sua fé. Nao é justo
decepcionar estes educadores e educadoras nao aprofundando a dimensao

educativa de sua fé e missao.

¢ - Acredito que podera ser de valia para a propria Universidade que me
acolhe como aluno. Quero contribuir com a Universidade em sua qualidade de
catdlica. A Universidade Catdlica ndo € um espago onde também se evangeliza e
onde ha um setor de pastoral. Ela evangeliza porque educa. Ela evangeliza porque é
Universidade. Quanto mais Universidade, mais educa. Quanto mais educa, mais

pode abrir-se para a dimenséo religiosa da vida e mais catdlica podera ser.
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1.6 PERSPECTIVAS

Este trabalho sera elaborado na perspectiva de um educador. As reflexdes
desembocardao sempre na dimensdo educativa. Ndo se trata apenas de uma
educacgao na perspectiva formal da escola, embora esta seja a dominante. Para nés,
educacao significa acompanhar com o amor o crescimento das pessoas em trés
dimensdes. Primeiro, para entender-se a si mesmas como pessoas unicas e
irrepetiveis. Segundo, para entender-se inseridas numa realidade concreta, situadas
num entorno local em rede com o entorno maior que € o mundo. Terceiro, para
inserir-se no mundo nao apenas para repeti-lo e reproduzi-lo, mas para transforma-
lo de modo que seja uma grande casa de todos.

Igualmente este trabalho € elaborado por um cristdo que coloca o
seguimento de Jesus como o grande horizonte de sua vida. Esta realidade
influenciara fortemente esta tese. No entanto, nao apenas na perspectiva crista que
pretendemos elabora-la. Justamente nosso trabalho quer dialogar com a quebra das
metanarrativas, do pensamento forte e afirmar que a religido esta vivendo um revival
ndo no sentido da religido unica, forte, guerreira, avassaladora, mas no da religiao
que aceita o pluralismo, pratica a tolerAncia, busca sua identidade, abre-se a
hospitalidade, contribui com o seu especifico, quebra os absolutismos, dogmatismos
e fundamentalismos®.

A insensibilidade estd na raiz da exclusdo. Aristételes® dizia que toda

filosofia brota da admiracdo. E verdade. Nés, porém, podemos dizer que, hoje, a

® Fundamentalismo. Rel. 1. Observancia rigorosa a ortodoxia de doutrinas religiosas antigas,

especialmente do islamismo. 2. Observancia rigorosa as crengas religiosas tradicionais, especialmente em
grupos protestantes dos Estados Unidos, depois da | Guerra Mundial, que enfatiza a interpretagéo literal
das Escrituras, a segunda ressurrei¢cao de Cristo, a Virgindade de Maria, a criagdo do mundo em sete dias”
(BINGEMER; FELLER, 2003, p. 168). “Fundamentalismo: posigao doutrinal que se baseia na interpretagdo
literal da Sagrada Escritura ou do texto fundante da respectiva religido” (LIBANIO, 2003, p. 154). “A idéia
subjacente é a de que uma determinada fé deve ser firmemente mantida na sua forma plena e literal, sem
concessdes, esmorecimentos, reinterpretacdes ou recrudescimentos” (GELLNER, 1992, 13). “O que é o
fundamentalismo? Nao é uma doutrina, mas uma atitude e uma forma de se entender e de se viver a
doutrina. A atitude fundamentalista surge quando a prépria verdade é entendida como absoluta e a Unica
legitima com a exclusdo de todas as outras, tidas como erréneas e por isso destituidas do direito de existir.
Quem acredita que o seu ponto de vista é absoluto e o Unico vélido esta condenado a ser intolerante face a
todos os outros. Essa atitude fechada leva ao desprezo dos outros, a sua discriminagao e até a guerras”

BOFF, 20064, p. 96).

Aristételes de Estagira (384 a.C. — 322 a.C.): filosofo grego, um dos maiores pensadores de todos os
tempos. Suas reflexdes filoséficas — por um lado originais e por outro reformuladoras da tradicao grega —
acabaram por configurar um modo de pensar que se estenderia por séculos. Prestou inigualaveis
contribuicbes para o pensamento humano, destacando-se: ética, politica, fisica, metafisica, ldgica,
psicologia, poesia, retérica, zoologia, biologia, histéria natural e outras areas do conhecimento. E
considerado, por muitos, o fildsofo que mais influenciou o pensamento ocidental.
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filosofia brota da indignagédo ética. Um conhecido rabino diz que a religido existe
para consolar os aflitos e para afligir os consolados. O mesmo se poderia dizer de
toda educacao.

O mundo esta feito de uma feilra dolorosa, porque nele impera uma logica
de exclusdo sem precedentes, acompanhada pela espantosa
insensibilidade de muitos. Considero isso o fato maior ao qual tudo deve
referirr-se em nosso modo de ver e pensar, mesmo quando ndo o
explicitamos (ASSMANN, 1996, p. 53).

Nossas respostas de vida devem responder a pergunta, insistente, que cada

dia Deus nos faz: “onde dormirdo os pobres esta noite?” (Ex 22,26).
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2 DAIDADE DAS TREVAS A IDADE DA LUZ

Existem épocas de mudanca e mudancas de época. Na histéria da humanidade é
consenso que houve poucas mudangas de época. Mudanca de época supde uma mudanca

de paradigma’.

...esta nascendo um novo tipo de percepcdo da realidade, com novos
valores, novos sonhos, nova forma de organizar arquitetonicamente os
conhecimentos, novo tipo de relagdo social, nova forma de dialogar com a
natureza, novo modo de experimentar a Ultima realidade e nova maneira de
entendermo-nos a nés mesmos e de definir nosso lugar no conjunto dos
seres (BOFF, 2005, p. 27-28).

Uma destas teria acontecido no final da assim chamada Idade Média.
Usamos a expressao “da assim chamada” porque o tempo histérico ndo € o mesmo

para todos. Nossa tese vai levar em consideracdo a modernidade ocidental.

Levar em conta defasagens de tempo ou, em outros termos, as diferencas
de regulagem nos reldgios culturais, aceitar as discrepancias expressas
pela pluralidade de tempos vividos pelos atores da historia, eis o que
compete ao historiador da filosofia. Ndo € a mesma coisa dizer que
Maimonides nasceu em 30 de margo de 1135 e no sabado 14 de Nisa de
4896 (DE LIBERA, 1998, p. 08).

Se é dificil determinar o inicio da assim chamada Idade Média, também é
dificil determinar o seu fim. Isto também porque, dentro de um mesmo tempo
cronoldgico, pode-se constatar a existéncia de outros tempos historicos. H4 uma
contemporaneidade incontemporanea. Nem todos os que vivem num mesmo tempo
cronoldgico o vivem da mesma maneira. Ha alguns fatos que, de acordo com um ou
outro historiador, poderiam marcar o final da Idade Média e o nascimento da assim

chamada Idade Moderna ou Modernidade. Alguns se fixam em 1303 (morte de

4 Paradigmas sao realizagdes cientificas universalmente reconhecidas que, durante um periodo de
tempo, fornecem problemas e solugées modelares para uma comunidade de praticantes da ciéncia.
Nessa concepgdo, um primeiro sentido socioldgico do conceito de paradigma indica toda a
constelacdo de crencgas, valores, procedimentos e técnicas partilhadas no consenso de uma
comunidade determinada. Num segundo e mais profundo sentido, denota um tipo de elemento dessa
constelagdo: as solugdes concretas de quebra-cabegas que, empregadas de forma modelar ou
exemplar, podem substituir regras explicitas como base para a solugdo dos demais problemas da
ciéncia normal. Em outras palavras, paradigma refere-se a modelo, padrdo e exemplos
compartilhados, significando um esquema modelar para a descrigdo, explicagdo e compreenséo da
realidade. E muito mais que uma teoria, pois implica uma estrutura que gera teorias, produzindo
pensamentos e explicagdes e representando um sistema de aprender a aprender que determina todo
o processo futuro de aprendizagem.
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Bonifacio VIIl) quando a civilizagdo ocidental atingiu o cume da predominéancia do
poder papal sobre o do imperador. A partir deste cume, comecou a decadéncia do
poder temporal dos papas. Outros assinalam 1433 com a invencado da imprensa,
outros 1453 com a tomada de Constantinopla pelos turcos. H4 quem releve 1492
com a chegada dos europeus ao continente amerindio ou, entdo, 1517 com o
principio da revolugéo protestante. Tomados no seu conjunto, podemos dizer que

todos estes fatos realmente propiciaram um ambiente para uma mudanca de época.

Os modos de vida produzidos pela modernidade nos desvencilharam de
todos os tipos tradicionais de ordem social, de uma maneira que nao tém
precedentes. Tanto em sua extensionalidade quanto em sua
intencionalidade, as transformagbes envolvidas na modernidade sdo mais
profundas que a maioria dos tipos de mudancga caracteristicos dos periodos
precedentes (GIDDENS, 1991, p. 14).

Esta mudanga foi tao forte que os fautores da nova época chamaram a anterior de
idade das trevas. Uma das caracteristicas do novo, alias, € pintar com fortes tintas as
limitagbes, erros e pecados da época anterior, a ponto de Alain de Libera facciosamente
fazer algumas perguntas a respeito do periodo da assim chamada Idade Média.

No limiar de uma histéria da filosofia medieval, trés questdes preliminares
devem ser enfrentadas: existe o objeto — ou seja, houve filosofia da Idade
Média? A filosofia medieval pode ser distinguida de uma teologia revelada,
filosoficamente equipada? Qualquer que seja a sua natureza, trouxe a
filosofia medieval alguma contribuigdo significativa para a histéria geral da
filosofia? (...) A resposta a essas trés questdes é geralmente negativa. E
esse fendbmeno tem explicagbes proprias. Eis as nossas: o mesmo
etnocentrismo que leva um Etienne Gilson a enaltecer os éxitos da filosofia
cristd outrora arruinou a filosofia medieval no espirito das Luzes ao qual
aderem os nao-catodlicos. Os adversarios da Idade Média, os humanistas,
principalmente, em todo caso, os que destruiram o modo de pensar
medieval, impuseram a leitura histérica e a visdo daquilo que destruiram.
(DE LIBERA, 1998, p. 10).

Esta ruptura, esta mudanga de época foi assim assinalada por Dotolo:

O moderno é a diferenga que se torna consciente, € a fratura entendida
como resposta consciente quer da modalidade da cesura em relagao a
tradicdo, quer sobretudo do modo de ser como fratura que torna a
modernidade um unicum tedrico (1999, p. 47-48).
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Uma palavra-chave para entender a modernidade® é metafisica que é a
crenga em uma ordem objetiva do mundo que o pensamento deveria reconhecer
para poder adequar tanto suas descricbes da realidade quanto suas escolhas
morais. No fundo, metafisica significa dizer que o mundo tem fundamento. Encontrar
este fundamento significa determinar por onde passa o ser, o conhecimento e a
moral. A época anterior tinha um fundamento muito sdélido. Em cima deste

fundamento se alicergou toda a sua construcao cultural.

A validade e a coeréncia da cultura, no entanto, enfrentavam continuos
desafios por parte do desconhecido e do inexplicado, bem como das
contradigdes e das contrariedades da vida. Por isso ela necessitava de um
apoio adicional, de algo que Ihe desse uma seguranca definitiva. Encontrou-
o0 na religidao, que podia abranger a cultura num quadro de referéncia
césmico e ontoldgico, resolver as questdes abertas através do apelo ao
sobrenatural ou descarta-las como irrelevantes, e conferir sentido ao que
era absurdo. Assim terminou por surgir em toda parte, e seguindo 0 mesmo
padrdo, aquela interpretacdo do mundo que em principio e de anteméao
sempre tinha uma resposta para todas as perguntas concretas e possiveis e
uma solugdo para todos os conflitos e rupturas. O mundo fragmentado das
experiéncias foi cimentado pela fé religiosa e pela experiéncia religiosa. A
propria fragmentagdo passou a ser considerada como algo aparente e
secundario. O mundo era apresentado como um todo sem rupturas
(TOMKA, 1997, p. 14-15).

Ao assumir a modernidade como caracteristica principal desta época, pode-

se dizer que ela incorporou o novo dentro de sua conceituacido. Assim, este ndo é

. A época que se seguiu a ldade Média é chamada de moderna. O vocabulario moderno, dentro do
qual se inscreve o termo modernidade, é voz douta da tardia latinidade, exemplada sobre hodiernus e
derivada de modus, isto é, pertinente ao hoje, a atualidade. Neste sentido, etimologicamente a
modernidade se opbe ao passado e o problema seria resolvido. Todavia filtra-se a idéia de que a
modernidade seja outra, como escreve J. F. Lyotard, Il postmoderno spiegato ai bambini. Milano,
(1987, p. 33): “Refiro-me aqui, com efeito, a uma tradicdo, a da modernidade. Esta ultima ndo é uma
época, mas um “modo” (como sublinha a origem latina do termo) do pensamento, da enunciagéo, da
sensibilidade”, mesmo se a etimologia lyotardiana traz uma preocupacéo nao estritamente filoldgica,
como anota A. Battistini, La sindrome di Cronos, in C. Galli (ed.), Logiche e crisi, 191-192: “Nem a
situacdo melhoraria se um etimologista mais avesso que o filésofo Lyotard com rigor da filologia
objetasse justamente que “moderno” ndo vem de “modus”, mas de “modo”, no momento em que
também referir-se ao “presente” e a atualidade ndo mitiga o senso do relativismo e a consciéncia,
sem duvida banal, que n&o se pode ftransitar do antigo ao moderno atravessando uma linha de
fronteira e mostrando um passaporte ndo vencido”. Embora tendo presente outras hipoteses
filologicas para as quais “modernus poderia derivar do substantivo modus, conjugado, porém,
segundo uma suposta antiga pertenca a terceira declinagéo, hipotizando uma forma de nominativo
modus com genitivo modesis, que se teria tornado depois, pelo fendmeno do rotacismo, moderis, do
qual modernus” (S. Nicolosi, Fine della modernita o nascita di una nuova modernita?, SapDom
46(1993) 3-29, 5-6), fica a dificuldade de determinar em sentido axioldgico o contexto da
modernidade ficando nos limites de uma sensibilidade e modalidade de pensamento. O termo
“modernidade” aparece apenas na metade do século XIX, langado por Baudelaire. “Adorno dizia isso
de outro modo, afirmando que o modernismo se define menos pelas declaragbes e manifestos
positivos e mais por um processo de negacédo sem limites e que, por isso, ndo poupa nem sequer a si
mesmo” (LIPOVETSKY, 2005, p. 61-62).
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um novo que se tornara velho um dia, mas um novo perene.

A modernidade pode ser entendida como a continua e progressiva
conquista de uma consciéncia critica que o espirito humano alcanga no
dever libertar-se das escraviddes do passado para abrir-se a descoberta de
uma nova e racional verdade, a construida pelo espirito (FISICHELLA apud
DOTOLO, 1999, p. 47).

A ldade Moderna empenhou-se seriamente em fazer uma reviravolta nos
fundamentos. Neste sentido pode-se dizer que em relagdo a idade anterior, a
modernidade ndo questionou o fundamento, apenas o trocou. Ha fundamento, sim,
mas outro. Isto é muito importante porque, ao colocar-se inteiramente como nova, a
modernidade conserva algo do pensamento anterior. Ela conserva o fundamento. A
vida tem fundamento. O novo esta em que ha uma troca de fundamento. Nao mais
um teocentrismo, mas um antropocentrismo. A idéia basica € que a modernidade
“concebe o curso do pensamento como um desenvolvimento progressivo, em que 0
novo se identifica com o valor através da mediagao da recuperagao e da apropriagao
do fundamento-origem” (VATTIMO, 2002, p. VII). A |Idade Moderna comegou como
um renascimento que seria uma recuperacdo e um retorno as origens, ao
fundamento. Hoje se fala muito em refundacédo. Esta €, justamente a idéia que esta
por tras da modernidade. A idade anterior ou n&o conseguiu encontrar o fundamento
ou desviou-se do verdadeiro fundamento. Trata-se, entdo, de recupera-lo,
refundando-o. H& um fundamento que precisa ser trocado e, no caso do
renascimento, precisa ser retomado. Este sera um ponto fundamental que marcara a
outra mudanga de época vivida pela pés-modernidade que propugna ndo uma
mudancga de fundamento, mas o abandono do fundamento.

Em nossa tese queremos afirmar categoricamente que a Idade Moderna nao
questionou a existéncia de fundamento, apenas questionou fortemente o
fundamento que a idade anterior havia proposto. Nisto ela ndo inova. Quem inovara
sera a pos-modernidade que nao apenas questiona o fundamento, mas a prépria
existéncia dele. Assim como a ldade Moderna foi muito critica em relagéo a Idade
Média, chamando-a de ldade das Trevas, a pdés-modernidade tem uma critica
mordaz e 4cida contra a modernidade porque, com a defesa do fundamento, e de
um fundamento forte, colocou a base para os totalitarismos, os colonialismos, os
fundamentalismos e os dogmatismos de todos os tipos que campearam no mundo,

sobretudo no século XX.
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2.1 A CIENCIA TECNICA MODERNA E SEUS POSTULADOS

A ciéncia da pré-modernidade baseava-se fundamentalmente no argumento
da evidéncia da autoridade, do magister dixit. Para a maioria das pessoas daquela
época a vida decorria dentro de um espacgo geografico facil de ser abrangido. Sobre
0 cosmos, a natureza e a sociedade ndo existia sendo um conhecimento muito
discreto. A maior parte das familias vivia no mesmo lugar desde tempos imemoriais.
As pessoas possuiam, portanto, conhecimentos e experiéncias pessoais sobre os
outros, acumuladas de muitas geragbes. O saber acumulado, assim como foi
transmitido pela tradicdo, em nenhuma época foi suficiente para dar resposta e
esclarecimento a todas as perguntas. Durante milénios, porém, ele foi capaz de

soldar todos os aspectos da vida numa unidade fechada.

A funcionalidade, obrigatoriedade e exclusividade desta Unica visdo do
mundo e de um cédigo de comportamento que lhe era adequado foi de
geragdo em geragdo reforgado sob o aspecto cognitivo, como também
através de normas sociais. A tradicdo tracava os limites do pensamento e
do comportamento e definia o que era considerado real € irreal, ou permitido
e proibido (TOMKA, 1997, p. 13/389).

A histéria é vista como um eterno retorno. O ponto de referéncia
fundamental é o passado, uma vez que o presente e o futuro nada mais sao que a
repeticdo do passado. As pessoas mais importantes sdo os idosos, uma vez que
elas receberam a tradicdo dos seus antepassados e tém a missao histérica de
transmiti-la para outras geragdes. O polo de referéncia na interpretacao da realidade
natural e social € a pessoa mais antiga, mais idosa. O argumento de autoridade tem
um peso fundamental. A virtude da obediéncia é o centro da pessoa virtuosa. Quem
obedece nunca erra. Os grandes luminares deste periodo sao Aristoteles e a Igreja.
Tomas de Aquino procurou fazer uma sintese entre Aristoteles e a fé crista. A
ciéncia medieval existe ndo para dominar o mundo, mas para explica-lo e interpreta-

lo.

A natureza da ciéncia medieval era muito diferente daquela da ciéncia
contemporanea. Baseava-se na razdo e na fé, e sua principal finalidade era
compreender o significado das coisas e ndo exercer a predigdo ou o controle.
Os cientistas medievais, investigando os designios subjacentes nos varios
fendbmenos naturais, consideravam do mais alto significado as questbes
referentes a Deus, a alma humana e a ética (CAPRA, 1982, p. 49).
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Agora os tempos sao outros. Nos séculos XVI e XVII, desabou literalmente a
cosmovisdo escolastica aristotélico-tomista, que mesclava razao e fé, dominante na
Idade Média, abalada de forma profunda e irreversivel pela Renascenga e, mais
tarde, pelo movimento cultural-filoséfico do lluminismo. Nascia, entdo uma nova
Idade denominada pelos historiadores de Revolugao Cientifica, que desvinculou o
profano do sagrado, destacando a raz&o como valor fundamental juntamente com a
liberdade de pensamento, e erigindo como meta a bandeira do progresso. O método
de investigagdo empirico-dedutivo de Bacon, o raciocinio analitico-dedutivo de
Descartes® e a Fisica classica de Newton orientaram e modelaram a ciéncia
moderna, com sua tendéncia a quantificagado, previsibilidade e controle. O mundo
passou a ser percebido como uma maquina, gigantesca e maravilhosa.

“Uma caracteristica-chave do despontar da sociedade industrial e burguesa,
e em suas pegadas do irromper da era moderna, € o aumento da distancia espago-
temporal” (TOMKA, 1997, p.15). As grandes descobertas fizeram de todo o globo
terrestre o espaco vital do homem. As grandes navegagdes mudaram o epicentro da
terra. Agora, ndo mais o Mediterrdneo (meio da terra), mas o Atlantico, o mar
oceano. O mundo é muito mais amplo que a visao anterior. Ndo apenas o cavalo,
mas o navio. O ouro e a prata da América possibilitam o avanco da Europa como
nunca se viu antes. Eles possibilitaram a revolugéo industrial. Agora a Europa pode
comprar todos os cientistas e mercadores do mundo porque nao lhes falta nem ouro
e nem prata. A descoberta da imprensa, da bussola, da pélvora, da caravela, sdo
consequéncias. A visdo do mundo também muda. Nao mais um mundo assentado
em colunas, mas redondo e girando ao redor do sol. As ciéncias passaram a ser
protagonistas da cultura moderna. A técnica produz instrumentos e aparelhos cada
vez mais exigentes e precisos, que por sua variedade passam a possuir uma vida
prépria em relagdo aos que utilizam. A economia e a politica transformam-se em
poderes autbnomos, capazes de modificar as condicbes da vida e as ordens da
sociedade. “Na sequéncia, entretanto, elas proprias puderam ser identificadas como

sistemas que podem ser criados e moldados, como obra do homem” (TOMKA, 1997,

° René Descartes (1596-1650): fildsofo, fisico e matematico francés. Notabilizou-se, sobretudo pelo
seu trabalho revolucionario da Filosofia, tendo também sido famoso por ser inventor do sistema de
coordenadas cartesiano, que influenciou o desenvolvimento do calculo moderno. Descartes, por
vezes chamado o fundador da filosofia e matematica modernas, inspirou os seus contemporaneos e
geragOes de fildsofos. Na opinido de alguns comentadores, ele iniciou a formagéo daquilo que hoje se
chama de racionalismo continental (supostamente em oposigao a escola que predominava nas ilhas
britdnicas, o empirismo) posicao filosofica dos séculos XVII e XVIII na Europa.
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p.15-16). Assim como as coisas podem ser dominadas pelo rigor da ciéncia em seu
postulado de causa-efeito, também as sociedades podem ser dominadas porque
estdo nas maos dos humanos. Nao mais o poder monarquico vindo diretamente de
Deus, mas o poder democratico brotado diretamente do povo.

Um dos patriarcas da sociologia, Augusto Comte'?, apresentou com sua “lei
dos trés estados”, um notavel prognostico desta nova idade. Em seu modelo da
evolucdo ele dividiu a histéria do mundo em trés periodos. A evolucdo, segundo
Comte, parte de um estado magico-religioso (a infancia da humanidade) para um
estado filosofico-revolucionario (a transigdo, caracterizado pelo espirito critico) por
ultimo desembocando num estado positivo (a maturidade, periodo cientifico, fixo e
definitivo). Esta ultima fase, cujos primeiros sinais Comte julgava poder discernir, é
caracterizada pelo conhecimento e 0 manuseio racional das leis da natureza e da
sociedade. Mesmo que a divisdo mecanicista de Comte ndo seja adequada, de
qualquer modo ele previu e interpretou corretamente uma tendéncia da era industrial
emergente: o surgimento das grandes teorias, dos “grandes contos”’, das
metanarrativas que esperavam abranger todo o universo, todo o ser. Este é o tempo
de se admitir um determinismo na natureza e na sociedade. Com a lei natural (e com
o direito natural) se julgava haver concretizado aquele ponto de apoio de
Arquimedes que oferecia um denominador comum para compreender e julgar este

mundo, mas também para saber lidar com ele. Desta forma, o homem esperava

% Isidore Auguste Marie Frangois Xavier Comte nasceu em Montpellier, em 1798, no Sudoeste da
Franga, desde cedo revelou uma grande capacidade intelectual e uma prodigiosa memoria. Seu
interesse pelas ciéncias naturais era conjugado pelas questdes historicas e sociais. No periodo de
1817-1824 foi secretario do conde Henri de Saint-Simon (1760-1825), expoente do socialismo
utopico; todavia, como Saint-Simon apropriava-se dos escritos de seus discipulos para si e como
dava énfase apenas a economia na interpretagdo dos problemas sociais, Comte rompeu com ele,
passando a desenvolver autonamente suas reflexbes. Sdo dessa época algumas férmulas
fundamentais: "Tudo é relativo, eis o uUnico principio absoluto" (1819) e "Todas as concepgdes
humanas passam por trés estadios sucessivos - teoldgico, metafisico e positivo -, com uma
velocidade proporcional a velocidade dos fendmenos correspondentes” (1822) (a famosa "lei dos trés
estados"). Comte trabalhava intensamente na criagdo de uma filosofia positiva quando, em virtude de
problemas conjugais, sofreu um colapso nervoso, em 1826. Recuperado, mergulhou na redagéo do
"Curso de filosofia positiva" (posteriormente, em 1848, renomeado para "Sistema de filosofia
positiva"), que Ihe tomou doze anos. Em 1842, por criticar a corporagao universitaria francesa, perdeu
o0 emprego de examinador de admissdo a Escola Politécnica e comegou a ser ajudado por
admiradores, como o pensador inglés John Stuart Mill (1806-1873). Entre 1851 e 1854 Comte redigiu
o "Sistema de politica positiva", em que extraiu algumas das principais consequéncias de sua
concepgao de mundo nao-teoldgica e ndo-metafisica, propondo uma interpretacdo pura e plenamente
humana para a sociedade e sugerindo solugdes para os problemas sociais; no volume final dessa
obra, apresentou as instituicdes principais de sua Religiao da Humanidade. Em 1856, publicou o livro
"Sintese subjetiva”, primeiro e Unico volume de uma série de quatro dedicados a tratar de questdes
especificas das sociedades humanas: logica, industria, pedagogia, psicologia, mas faleceu,
possivelmente de cancer, em 5 de setembro de 1857, em Paris.
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dominar a matéria inerte e a matéria viva, prever o futuro com seus conhecimentos e
poder empregar em seu proprio proveito as leis da natureza. A ordem divina do
mundo foi substituida por regras cosmicas e universais, e ndo obstante inteiramente
mundanas. Em lugar de Deus que conserva e dirige os mundos entra a pessoa
humana que domina as leis da natureza (COMTE apud TOMKA, 1997, p. 17-18).

Este é o novo paradigma de interpretacéo do mundo. E a visdo sistémica do
mundo. Ele nada mais é que uma sequéncia de causas e efeitos que, uma vez
descobertas, o colocam nas maos da pessoa humana. Assim como os navegadores
seriam bem sucedidos se seguissem seu mapa de navegacgao, a pessoa humana
também seria bem sucedida se conseguisse descobrir o mapa cientifico do mundo e
0 seguisse a risca. Enfim, o mundo esta em nossas maos. Os grandes cientistas do
século XVI comegam a desvendar o mundo: Copérnico, com sua teoria heliocéntrica
do movimento dos planetas; Kepler sobre as orbitas dos planetas; Galileu sobre a
queda dos corpos; Newton e sua sintese césmica; Bacon e Descartes com sua
consciéncia filosofica. A partir dai a ciéncia ndo parou mais.

O primeiro e principal trago da nova ciéncia é a luta contra o dogmatismo e a
autoridade. “Como horizonte de fundo se poe a afirmacao da razdo humana em sua
autonomia, autodeterminacdo: tratava-se de articular uma racionalidade liberta das
injungdes da autoridade” (OLIVEIRA, 1997, p. 24). Nao se confere, igualmente,

nenhuma autoridade ao senso comum.

Por outro lado, é total a separagdo entre a natureza e o ser humano. A
natureza é tdo-s6 extensdo e movimento; € passiva, eterna e reversivel,
mecanismo cujos elementos se podem desmontar e depois relacionar sob a
forma de leis; ndo tem qualquer outra qualidade ou dignidade que nos
impeca de desvendar os seus mistérios, desvendamento que nao é
contemplativo, mas antes ativo, ja que visa conhecer a natureza para a
dominar e controlar (SANTOS, 1987, p. 25).

O objetivo da ciéncia € dominar a natureza, ndao para transforma-la, mas
para obedecer-lhe. A matematica assume importancia fundamental. Conhecer
significa quantificar. O que nao é quantificavel é cientificamente irrelevante. Além
disso, o método cientifico estd assentado na reducdo da complexidade. “E um
conhecimento causal que aspira a formulacdo de leis, a luz de regularidades
observadas, com vista a prever o comportamento futuro dos fendmenos” (idem, p.
29). Tudo é regido por leis, tanto a natureza quanto a sociedade. Se se chegou a

descobrir as leis da natureza, por que nao se pode descobrir também as leis da
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sociedade? Descobri-las e obedecer-lhas € o ideal do homem e da mulher
emancipados modernos. Aristételes afirmava que todos os seres existem por quatro
causas: final, eficiente, formal e material. A ciéncia moderna propriamente se fixa na
causa formal. Para ela a grande pergunta é como funciona. O que vale é a
performance da coisa e nao tanto a sua finalidade e seu agente. A ciéncia moderna
tem fundamento porque funciona. Newton compara o mundo com uma maquina,
com um relégio. Dai o nome de mecanicismo. “A ordem e a estabilidade do mundo
sdo a pré-condigado da transformacéao tecnolégica do real” (ibidem, p. 31). A natureza
existe para ser dominada e posta a servigco da pessoa humana. Capra11 (1982)
afirma que esta visdo conjugada com atitudes patriarcais gerou uma exploragédo sem
precedentes da natureza e o arraigamento de atitudes antiecoldgicas. Ele afirma que
o método empirico foi defendido por Bacon de forma apaixonada e até rancorosa.
Referindo-se a natureza, Bacon usa alguma terriveis metaforas dizendo que ela
precisa ser “acossada em seus descaminhos”, “obrigada a servir’ e “escravizada”,
‘reduzida a obediéncia”, sendo o objetivo do cientista “extrair da natureza, sob
tortura, todos os seus segredos”. Partindo dessas premissas, estabeleceram-se na
mente do homem moderno uma ganancia predadora do ambiente sem nenhum
autocontrole que ndo seja a dominagao e a exploragéo.

Como vimos, majoritariamente os cientistas buscaram aplicar as leis da
natureza para as relacdes sociais. Sendo este modelo o uUnico valido, ndo ha como
fugir dele. Durkheim afirmava que era preciso reduzir os fatos sociais as suas
dimensbes externas, observaveis e mensuraveis. Se nado se consegue fazer isto
com as ciéncias sociais é porque elas estdo muito atrasadas em relacio as naturais.
Uma minoria tentou mostrar que as ciéncias sociais tém um estatuto epistemologico

e metodoldgico proprio, com base na especificidade do ser humano e sua distingao

" Fritjof Capra (Austria, 1939 - ) é um fisico tedrico e escritor que desenvolve trabalho na promogao
da educacao ecoldgica. Capra recebeu, em 1966, seu doutorado em fisica tedrica pela Universidade
de Viena e tem dado palestras e escrito extensamente sobre as aplicagdes filosoficas da nova
ciéncia. Atualmente vive em Berkeley, Califérnia, onde é o diretor do centro de educagéo ecoldgica.
Capra tornou-se mundialmente famoso com seu O Tao da fisica, traduzido para varios idiomas. Nele,
traca um paralelo entre a fisica moderna (relatividade, fisica quantica, fisica das particulas)e as
filosofias e pensamentos orientais tradicionais, como o taoista de Lao Tsé, o Budismo (incluindo o
zen) e o Hinduismo. Surgido nos anos 70, O Tao da fisica busca os pontos comuns entre as
abordagens oriental e ocidental da realidade. Outro livro seu tornou-se referéncia para o pensamento
sistémico: O Ponto de Mutag¢do, cujo nome foi extraido de um hexagrama do | Ching. Nele Capra
compara o pensamento cartesiano, reducionista, modelo para o método cientifico desenvolvido nos
ultimos séculos, e o paradigma emergente do século XX, holista ou sistémico (que vé o todo como
indissociavel, de modo que o estudo das partes ndo permite conhecer o funcionamento do
organismo), em varios campos da cultura ocidental atual, como a medicina, a biologia, a psicologia e
a economia.
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polar em relagao a natureza.

Esta concepcéo de ciéncia social reconhece-se numa postura antipositivista
e assenta na tradicdo filoséfica da fenomenologia e nela convergem
diferentes variantes, desde as mais moderadas (como a de Max Weber12)
até as mais extremistas (como a de Peter Winch) (SANTOS, 1987, p. 39).

A influéncia de Descartes também foi decisiva na consolidagao desta visao

cientifica do mundo.

A excessiva énfase dada ao método cartesiano levou a fragmentacao
caracteristica do nosso pensamento em geral e das nossas disciplinas
académicas, e elevou a atitude generalizada de reducionismos na
ciéncia — a crenca em que todos os aspectos dos fenémenos
complexos podem ser compreendidos se reduzidos as suas partes
constituintes (CAPRA, 1982, p. 55).

Para Descartes a natureza nada mais € que uma maquina perfeita, governada por
leis matematicas exatas e o espirito humano ndo tem nenhuma forga para transforma-la. A

natureza existe para ser dominada e controlada e nada mais.

Na mecanica newtoniana, todos os fendmenos fisicos estdo reduzidos ao
movimento de particulas materiais, causado por sua atragdo mutua, ou seja,
pela forca da gravidade. O efeito dessa forga sobre uma particula ou
qualquer outro objeto material é descrito matematicamente pelas equacgdes
do movimento enunciadas por Newton, as quais formam a base da
mecanica classica. Foram estabelecidas leis fixas de acordo com as quais
os objetos materiais se moviam, e acreditava-se que eles explicassem todas
as mudangas observadas no mundo fisico. Na concepgao newtoniana, Deus
criou, no principio, as particulas materiais, as forgas entre elas e as leis
fundamentais do movimento. Todo o universo foi posto em movimento
desse modo e continuou funcionando, desde entdo, como uma maquina,
governado por leis imutaveis (idem, p. 61).

Trata-se, portanto, de descobrir estas leis, este movimento em seus minimos
detalhes, e isto é possivel, para poder descobrir o futuro de qualquer parte deste
sistema. A descrigao objetiva da natureza tornou-se o ideal da ciéncia e de qualquer

cientista.

1,2 Maximillion Weber (1864-1920): sociologo alemao, considerado um dos fundadores da Sociologia.
Etica protestante e o espirito do capitalismo é uma das suas mais conhecidas e importantes obras.
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Essas nogbes me fizeram enxergar a possibilidade de adquirir
conhecimentos utilissimos para a vida e de achar, em substituicéo a filosofia
especulativa ensinada nas escolas uma pratica pela qual, conhecendo a
forca e a agdo do fogo, da agua, do ar, dos astros, do céu e de todos os
demais corpos que nos cercam, tao distintamente quanto conhecemos os
diversos misteres dos nossos artesaos, pudéssemos aplica-los igualmente a
todos os usos a que se prestam, tornando-nos como que senhores e
possuidores da natureza (DESCARTES, s.d., p. 75).

Um filésofo que ganhou grande importancia na elaboragao de uma reflexao
sobre os fendbmenos sociais foi Locke. Ele afirmou que existem leis da natureza que
governam a sociedade humana, leis semelhantes as que governam o universo
fisico. A principal tarefa de um governante ndo é criar leis, mas “descobrir e fazer
valer as leis naturais que existiam antes de qualquer governo ter sido formado”.
(CAPRA, 1982, p. 64). Assim, abole-se o arbitrio, uma vez que elas estéo
fundamentadas na natureza humana.

Neste sentido, chegou-se a dizer que ha dois tipos de ciéncia. As primeiras,
verdadeiras ciéncias, sdo as ciéncias duras, que seguem a risca o método cientifico
da modernidade. Ha outras, as ciéncias denominadas sociais e humanas, pseudo-
ciéncias, sao as brandas, para as quais aplica-se o método cientifico moderno quase
como uma hipérbole. Poderiamos dizer que as ciéncias duras tém problemas porque
se ocupam de problemas brandos; as ciéncias brandas tém problemas porque se
ocupam de problemas duros. Isto porque, neste contexto, € muito facil definir com
mais precisdo o estatuto epistemoldgico cientifico das assim chamadas ciéncias da
natureza fisica. A definicao do estatuto epistemolégico das assim chamadas ciéncias
humanas e sociais € muito mais dificil e, portanto, € uma tarefa mais dura e que traz
problemas até hoje.

A ciéncia moderna se fundamenta num principio ontolégico que toma como
base que todos os fatos ocorrem de acordo com leis ou segundo leis, 0 que nos leva
a uma concepcado do mundo terrivelmente linear que nos fornece uma visdo da
realidade absolutamente ordenada, quase prefixada e determinada. A investigagao
cientifica implicaria, exclusivamente, em descobrir quais sao esses principios
causais — a legalidade da ciéncia — capazes de nos explicar o porqué dos
fendbmenos. “A ciéncia como narragdo da realidade se assenta sobre a visédo
analitica, compartilhada, atomizada e simplificada da realidade” (COLOM, 2004, p.
25).

As ciéncias experimentais positivas, de certa maneira simplificam a realidade
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com trés exercicios: idealizagao, racionalizagdo e normalizagao.

Idealizacdo: a realidade pode ser explicada e concebida na idéia, de tal
maneira que apenas o real € inteligivel; a racionalizagdo, quer dizer,
encerrar a realidade na ordem, ou em coeréncias predeterminadas; justifica-
se a existéncia do mundo conferindo-lhe uma racionalidade que
previamente é definida como tal; e a normalizagdo: ou eliminagao e
negacgdo de tudo que for estranho, do irredutivel ou do que nio esta de
acordo com nossa racionalidade ou idealizagao (idem, p. 58).

Em todas as Instituicbes de Educagdo Superior a disciplina Metodologia
Cientifica propriamente € obrigatéria. Examinando um dos livros utilizados para
fundamentar esta disciplina (BARROS; LEHFELD, 2000) encontramos afirmagdes
que confirmam a visao linear da ciéncia. Isto é preocupante uma vez que confirma o
senso comum €, mais ainda, forma as novas geragdes dentro de uma visdo que nao
mais corresponde ao que € necessario para enfrentar o mundo em devir. Ao
apresentar as caracteristicas da ciéncia, as autoras apontam oito, a saber: é
racional, & coerente, é representacdo do real, € questionamento sistematico, é
analitica, exige investigagao e a utilizagdo de métodos, agrupa objetos da mesma
espécie para o estudo, é comunicavel. De todas elas ressaltamos a que afirma ser a
ciéncia representagao da realidade. Esta afirmacdo fala por si. O texto a seguir é
descaradamente um retrato da visao linear da histéria e da adequacao do conceito a

coisa.

E, antes de tudo, um quadro abstrato e codificado do real, porém um quadro
fiel. Os homens possuem uma série de representagdes do real, que podem
ser sensitivas, ideoldgicas, filosoficas ou culturais. Cada uma tem a sua
linguagem propria. A Ciéncia representa o mundo, os fatos que ainda
acontecem e/ou que estdo acessiveis de ser conhecidos. A medida que o
homem conhece os fatos, ele vai construindo a realidade. Portanto, a
Ciéncia nos ensina como € o mundo, através de conceitos, regras e leis
proprias (BARROS; LEHFELD, 2000, p. 44).

A questdo da relagdo das ciéncias da natureza e das ciéncias humanas
sempre ficou em aberto. Hoje, alguns autores costumam apresentar quatro possiveis
relacdes entre elas. A primeira, € que as ciéncias humanas n&o sao ciéncias, sio
pseudociéncias. Elas nada mais sdo que reflexdes filosoficas. A segunda, as
verdadeiras ciéncias sao as humanas porque o verdadeiro conhecimento humano se
da por meio de suas manifestagées. Seguramente, isto ndo é possivel pelo chamado

método cientifico experimental. A terceira, as ciéncias humanas sao diferentes das
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outras ciéncias. Sao ciéncias, sim, mas diferentes porque trabalham com o
subjetivismo, a ideologia e as limitagdes que delas possui 0 método cientifico. A
quarta e ultima, afirma que as ciéncias humanas sao paralelas ao resto das ciéncias.

Esta quarta visdo é que possibilitou, como veremos no préximo capitulo, as
chamadas ciéncias humanas se desprenderem das ciéncias experimentais e
buscarem o seu caminho. Felizmente, esta procura foi altamente fecunda e reverteu

inclusive em critica e caminho para o outro método cientifico.

Uma das tarefas capitais a que nos dedicaremos ao longo desta paginas € a
negacao dessa crenga assentada na regulagdo, na razdo da ordem e da
linearidade, assim como nas relagdes diretas entre causas e efeitos, como
elementos determinantes e conseqilientes do saber cientifico, o que
implicara hipotizar metaforas — outras formas de narratividade - e,
consequentemente, outra visdo da realidade diametralmente oposta. Ou
seja, se pretendera demonstrar que talvez a realidade n&o seja exatamente
como a vemos, e menos ainda como contam-nos que seja. Ou, se
quisermos, que ha outras formas possiveis de explicar o mundo (COLOM,
2004, p. 26).

Devemos reconhecer que o desenvolvimento cientifico positivo possibilitou
realizagdes extraordinarias. As revolugdes industriais s6 se tornaram possivel com o
desenvolvimento cientifico que possibilitou estupendas descobertas técnicas e
tecnologicas. Desde o comego, uma inovagdo gerava a outra. Taylor e Ford
inovaram acelerando e racionalizando a produgao. As relagbes de trabalho também
se estruturaram, na sociedade capitalista, como uma grande maquina e relégio em
que o funcionamento da fabrica exige algumas caracteristicas fundamentais:
concentracéo, especializagdo, estandardizagado, hierarquizacdo, sincronizacdo. Isto
atingiu também o curriculo escolar que tem a finalidade de formar trabalhadores e
trabalhadoras e nao cidadaos e cidadas pra intervir em sua comunidade de forma
justa, democratica, cooperativa e solidaria. A escolaridade se subordina mais e mais
ao mercado de trabalho. Estuda-se para o mercado e nao para a cidadania. Este é o

modelo fordista que promoveu

uma continua especializagdo no trabalho, desmembrando em diferentes
fases o0s processos de produgcdo em uma atomizagdo de
superespecializagdes, transferindo a ldégica parcializadora do ambito
produtivo para o proprio sistema educativo. Essa forma de entender o
trabalho e a atuacdo humana induziu e condicionou o préprio processo de
selecdo dos conteudos escolares e, subsidiariamente, a maneira de
organiza-los (ZABALA, 2002, p. 47).
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Entender qual é a dindmica da ciéncia moderna é importante para analisar o
que esta acontecendo e também para poder aprofundar o que a pés-modernidade
quer combater. Adiantamos que ela carrega em si o préprio inimigo. E importante

combater o inimigo certo.

Segundo Capra sdo quatro os grupos de conceitos que conformam o
substrato conceitual da ciéncia moderna: os conceitos de espago e tempo
absolutos e o de particulas materiais que se movimentam e interagem
mecanicamente no espacgo tridimensional; o conceito de forgas
fundamentais distintas da matéria; o conceito de leis fundamentais e a
descricdo dos fendémenos em termos de relagbes quantitativas e,
finalmente, o conceito de rigoroso determinismo e da possibilidade de uma
descricdo objetiva dos fenbémenos naturais, alicercada na dualidade
cartesiana matéria-mente (CREMA'®, 1989, p. 36).

No entanto, desde os seus inicios, muitos autores disseram que a
modernidade era uma espada de dois gumes. Marx advertiu com o binémio
alienacéo e exploragao; Durkheim com a anomia e a perda de direcdo; Max Weber,
anteviu o desencanto do mundo; Simmel com a anomia das grandes cidades;
Charles Taylor apresenta o individualismo, a raz&o instrumental e o despotismo
brando.

Esta visdo cientifica da realidade tem como conseqiéncia o
desencantamento do mundo e a crise ecolégica. O mundo estd em nossas maos.
Descobrimos a chave de sua interpretacdo e, portanto, de sua dominacdo. A

natureza é escrava do homem e este &€ mestre e dono da natureza.

Sociedades que se baseiam exclusivamente em crescimento e expansao
ndo sdo capazes de subsistir a longo prazo, porque exigem demais e
porque destroem sua base humana e natural, arruinando-se, destarte, a si
mesmas. Apenas uma mudanga ampla e radical no estilo de vida dos
homens e no processo de produgdo da industria pode evitar a destruigdo
ecoldgica da humanidade (MOLTMANN, 1990, p. 62).

Este desencantamento do mundo ja tinha sido anunciado por Max Weber. E
muito citada sua afirmacdo de que “ndo ha forgas misteriosas incalculaveis,
podemos em principio dominar todas as coisas pelo calculo. Isto significa que o
mundo foi desencantado” (WEBBER apud LIBANIO, 2002, p. 67). Neste sentido, ele

mesmo afirma que quem desencantou o mundo foi o cristianismo protestante.

'3 Roberto Crema, psicologo e antropologo do Colégio Internacional dos Terapeutas, analista transacional
didata, criador do enfoque da Sintese Transacional. Mentor da Formacao Holistica de Base da UNIPAZ. Diretor
da Holos Brasil. Educador e autor de varios livros, entre os quais "Analise Transacional Centrada na Pessoa",
"Introdugao a visao holistica" e "Saude e plenitude". Vice -reitor da UNIPAZ.
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Teixeira (2006) diz que desde o comego da modernidade o homem padece
da doenca da casa. Ela, por um lado, tornou mais facil a vida, mas, por outro, criou
terriveis escravidées. Como a ciéncia desencantou o mundo, muito agente se
desencantou com a ciéncia. “As pessoas querem um lugar, uma casa amavel, uma
comunidade onde a pessoa seja valorizada por si mesma e por sua produgao” (p.
06).

2.2 AS METANARRATIVAS E O PENSAMENTO FORTE

Esta visao cientifica também esta ancorada numa visao filoséfica. A base de
toda ciéncia é a conviccdo de que o mundo tem leis, ha uma concatenacido de
causa-efeito e a sua tarefa é analisar cada uma das suas partes para descobrir o
funcionamento do seu todo. Se assim é, é preciso, igualmente, construir uma
filosofia que dé sustentacdo a esta ciéncia. Trata-se de descobrir o fundamento do
ser. Se 0 mundo material tem uma logica interna, também o mundo do espirito tem
sua ldgica interna, sua estrutura. A filosofia nada mais € que a construgcdo da
ontologia, isto €, do estatuto do ser, da estrutura estavel do ser. O homem e o ser
sdo pensados, metafisicamente em termos de estruturas estaveis que impéem ao
pensamento e a existéncia a tarefa de “fundar-se”, de estabelecer-se (com a légica,
com a ética) no dominio do ndo-deveniente, refletindo-se em toda uma mistificagéo
das estruturas fortes em qualquer campo da experiéncia. “A filosofia é a articulagao
da razdo abrangente, onde todas as razbes particulares encontram seu lugar”
(OLIVEIRA, 1997, p. 12). E o pensamento forte. A filosofia € um conhecimento
absoluto, porque conhecimento dos verdadeiros principios de todo o saber.

Desde os seus primérdios a filosofia defrontou-se com a questdo dos
universais. Aristételes, por exemplo, vai situar a problematica da fundamentacéao
dentro de sua busca de determinagdao de um saber ultimo, que tematiza os
pressupostos de todos os saberes, a ciéncia primeira, como ele o denomina. Esta
ciéncia ndo pergunta pelo singular, nem pela esséncia simplesmente, mas pergunta
por aquilo que € comum a todas as coisas e por isso captavel por todas elas, isto é,
pergunta pela essencialidade. Assim, a ciéncia primeira tematiza o conjunto das

condigdes a priori da comunicagao dos homens entre si através da mediagao da
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linguagem.

O discurso humano pressupde alguns axiomas comuns. Aristételes entende
axioma como um dos principios do silogismo, ndo o que é demonstrado, nem aquilo
sobre o que se faz a demonstracdo, mas aquilo a partir de que e através de que se
demonstra. Assim, cada ciéncia possui um corpo de axiomas, mas existem axiomas
comuns de que todos 0s homens se servem e estes sdo 0s principios segurissimos,
0S mais cognosciveis, 0os pressupostos ultimos, os principios de todos os outros

axiomas.

A ciéncia primeira como a ciéncia dos fundamentos Ultimos e mais
universais tem certamente na tematizagdo destes principios, que sé&o
condigéo de possibilidade do dialogo entre os homens, uma de suas tarefas
fundamentais. Estes principios constituem, entdo, o horizonte sempre
pressuposto da comunicagao: tematiza-los significa explicitar as condigbes
de possibilidade do discurso sensato, o que alids garante seu carater
intersubjetivo (OLIVEIRA, 1997, p. 21).

Na modernidade a razdo se arvora como autoridade porque se baseia na
autoridade da evidéncia. “A evidéncia é a instancia que fornece ao conhecimento

t14

sua fundamentagédo ultima” (idem 25). Kant ™ diz que

a tarefa fundamental da filosofia consiste precisamente em demonstrar a
universalidade e a necessidade de nossos conhecimentos cientificos, ou
seja, sua tarefa especifica é determinar a possibilidade, os principios e a
extensdo de todos os conhecimentos a priori que tornam possivel nosso
conhecimento dos fatos do mundo (ibidem, p. 26).

Kant chama de conhecimento transcendental. O objetivo deste tipo de
conhecimento é chegar aos fundamentos ultimos e seguros, aquela base eterna e

imutavel que constitui a propria racionalidade humana enquanto tal.

2.3 AHISTORIA COMO CIVILIZACAO E PROGRESSO LINEAR

Outro conceito fundamental da modernidade € o de histéria como progresso

linear. Se na pré-modernidade a visao de historia € a de um circulo em que tudo se

" Immanuel Kant (1724-1804): filésofo prussiano, considerado como o ultimo grande fildsofo dos
principios da era moderna, representante do lluminismo, indiscutivelmente um dos seus pensadores
mais influentes da Filosofia. Kant teve um grande impacto no Romantismo aleméao e nas filosofias
idealistas do século XIX, tendo esta faceta idealista sido um ponto de partida para Hegel.
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repete, na modernidade podemos esquematizar geometricamente numa flecha. O
mundo € uma caminhada progressiva rumo a uma civilizagdo. Neste sentido, ndo ha
uma pluralidade de histérias, mas uma unica e mesma historia. H4 povos mais
adiantados e povos mais atrasados. Quem determina o atraso e o progresso dos
povos € o “ego cogito, ergo sum” de Descartes. O tempo-espaco € linear e vertical, e
nao ciclico e horizontal. Antes significa inferior. Tudo o que vem antes ¢é inferior. O
futuro é superior. O passado € inferior. A humanidade caminha irreversivelmente

rumo a emancipagao, a maioridade, ao progresso civilizatorio.

Se a histdria tem este sentido progressivo, € evidente que tera mais valor o
que é mais avangado no caminho em diregdo a conclusdo, o que esta mais
perto do final do processo. Pois bem, para conceber a histéria como
realizagdo progressiva da humanidade auténtica, se da uma condigédo: que
se possa ver como um processo unitario. Somente se existe a historia, se
pode falar de progresso (VATTIMO apud TEIXEIRA, 2005, p. 81).

7

Uma das consequéncias desta visdo é o colonialismo e as guerras de
conquista. O estado de desenvolvimento passou a ser o critério de qualificagcdo. No
continuo do progresso tudo tem que poder ser comparado entre si. Diferengas
interculturais e outras podem ser consideradas como diferencas de fase. Duas sao
as caracteristicas da linearidade progressiva da histéria: a unicidade e a
irreversibilidade. O tempo torna-se lugar de mera disponibilidade ao consumo do

mesmo.

Quem administra a histéria sdo os vencedores, que conservam apenas o
que se coaduna com a imagem que dela fazem para legitimar seu poder. Na
radicalizagdo dessas consciéncias, também acabou aparecendo como uma
derradeira ilusdo metafisica da idéia, professada por Ernst Bloch, de que,
sob as diversas imagens da histéria e dos diversos ritmos temporais que as
caracterizam, existe um “tempo” unitario forte (que seria o da classe nao
classe, o proletariado, portador da verdadeira esséncia humana) (VATTIMO,
2002, p. 15).

|15

Enrique Dussel ° em suas reflexdes sobre a filosofia latino-americana afirma

que o ego cogito é posterior ao ego conquiro. O mais importante nesta expressao de

" Enrique Dussel (1934): filésofo argentino, exilou-se em 1975 no México (onde adquiriu a
nacionalidade mexicana), dedicou-se ao estudo da obra madura de Marx (principalmente ao que se
convencionou chamar a "ultima fase"), as discussdes sobre ética e cristianismo (no interior da
Teologia da Libertagao) e a relagéo fragil e dependente da América Latina em relagdao ao Velho
Mundo. Estes ultimos estudos o permitiram desenvolver a tese de que a descoberta da América é um
evento fundamental da formagéo da subjetividade moderna, ja que configura a alteridade do sujeito
racional europeu. E autor de mais de 50 livros em diferentes linguas.
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Descartes ndo é o verbo, mas o pronome. Quem é o ego que pensa? A histéria
linear rumo a civilizagao, durante a modernidade, tem demonstrado que este ego é
masculino, branco, europeu (ocidental), adulto, cristdo. O outro € o ndo do eu: nao-

branco, ndo-adulto, ndo-cristdo, nao-europeu, ndao-masculino.

“Deus morreu”, isto é, a Europa morreu porque tinha se identificado com
Deus: o fetiche ao menos morreu para nés e com ela os Estados Unidos
como seu qualitativo prolongamento. A morte do fetiche € importante porque
como “toda critica comeca pela critica da religiao” fetichista; a libertagdo s6
€ possivel quando temos a coragem de ser ateus dos impérios do centro,
enfrentando assim o risco de sofrer seu poder, seus boicotes econdémicos,
seus exércitos e seus agentes de corrupgao, assassinato e violéncia (1977,
p. 15).

O ideal da histéria é colocar tudo e todos na mesma contemporaneidade,
uma vez que a historia é linear e progressiva. Ha quem esta mais adiantado e quem
esta mais atrasado. Ha paises desenvolvidos e paises em vias de desenvolvimento.
Ha paises desenvolvidos e paises subdesenvolvidos. Nao se questiona o
desenvolvimento, questiona-se o atraso em relagdo a ele. O desenvolvimento
significa adonar-se das modernas tecnologias e apostar que ela sera capaz de, por
si s0, resolver os problemas econdmicos, politicos e sociais. Na pré-modernidade
quem resolveria os problemas seria a Divina Providéncia. Na modernidade, a divina
providéncia é o progresso linear da humanidade possibilitado pela razédo, pela
ciéncia e pela técnica.

A histéria contemporanea em que estamos inseridos € a histéria da época
na qual tudo tende a nivelar-se no plano da contemporaneidade e da

simultaneidade. A idéia da pluralidade passa ao largo na modernidade.

A filosofia moderna européia, mesmo antes do ego cogito, mas certamente
a partir dele, situa todos os homens, todas as culturas, e com isso suas
mulheres e filhos, dentro de suas préprias fronteiras como Uteis
manipulaveis, instrumentos., A ontologia os situa como entes interpretaveis,
como idéias conhecidas, como media¢des ou possibilidades internas ao
horizonte de compreensdo do ser. Espacialmente centro, o ego cogito
constitui a periferia e se pergunta como Fernandez de Oviedo: “Os indios
sdo homens?”, isto é, sdo europeus e por isso animais racionais? O menos
importante foi a resposta tedrica; quanto a resposta pratica, que é a real,
ainda continuamos a sofrer: sdo apenas a mao-de-obra, se nio irracionais,
ao menos “bestiais”, incultos — porque ndo tém a cultura do centro -,
selvagens... subdesenvolvidos (DUSSEL, 1977, p. 9-10).

A “descoberta” da América foi fator decisivo para a expansdo da
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modernidade. “Estando a Europa germanico-latina encurralada pelo mundo turco
nao podia expandir-se pelo amplo mundo” (idem, p. 14). Espanhdis e portugueses
penetram no Atlantico Norte transformando-o no mar central da histéria da época
moderna. Os espanhdis vao desafogar o cerco arabe com a descoberta do Pacifico
pelo Ocidente. O mesmo faz a Russia pelo Oriente. O ouro e a prata jorram tao
abundantes na Europa que o equilibrio dos ecumenos é balangado e nunca mais
alcangado. Mercadores, cientistas, projetistas sdo criados e comprados pela Europa
que alcanga um desenvolvimento sem igual desembocando na Revolugéo Industrial
e no capitalismo. O ouro e a prata da América financiam a nova revolugédo. Nao é
por acaso que a revolugio industrial comecou e desenvolveu-se no Reino Unido que
capitalizou o ouro e a prata da América pela conquista da Peninsula Ibérica e pela

pirataria do mar oceano.

A partir do “eu conquisto” ao mundo asteca e inca, a toda a América; a partir
do “eu escravizo” aos negros da Africa vendidos pelo ouro e pela prata
conseguida com a morte dos indios no fundo das minas; desde o “eu vengo”
das guerras realizadas na India e na China até a vergonhosa “guerra ao
0pio”; a partir deste “eu” aparece o pensamento cartesiano do ego cogito.
(DUSSEL, 1977, p. 14.)

Ja assinalamos que a palavra primeira sempre é da realidade, da situacao,
da vida. A filosofia, a teologia, a pedagogia, qualquer ciéncia & palavra segunda.
Esta palavra segunda tem uma dupla fung¢ao: ou reforgar a realidade dando-lhe uma
cobertura, um fundamento sdlido ou, entdo, perceber seus fundamentos, critica-los
para transforma-los. O pensamento forte pode dar seguranga, mas também pode
gerar inseguranga sobretudo em quem nao ¢é eu.

Este pensamento também perpassou a evangelizagdo da América Latina.
Ela foi feita a partir de quatro grandes coordenadas: identificagdo do Reino de Deus
com a lIgreja; identificacdo da Igreja com o mundo cristdo (orbis christianus);
identificacdo do mundo cristdo com o mundo; identificagcdo do outro e do diferente
como expressao diabdlica. Ao diabdlico s6 restam duas alternativas: ou ser
cooptado ou ser eliminado. O extra Ecclesia nulla salus vivido na sua radicalidade
significa que o outro n&o existe, € um n&o: n&o-cristdo. Ao pensamento forte, segue-
se a visao linear da histéria que tanto mal causou e causa ao mundo, gerando
pobres e excluidos.

Este processo de identificagdo faz com que as sociedades “centrais” do
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hemisfério norte se apresentassem e se apresentem como totalidades fechadas,
intolerantes e autoritarias, porque se entendiam e se entendem como portadoras
exclusivas da salvagédo e dos critérios do que € bom e ruim e do que agrada e
desagrada a Deus. S&o Jodo Bosco (1815-1888) também foi perpassado por este
espirito e por este paradigma. Relatando seu projeto missionario em relacdo a

Patagénia, na Argentina, afirma:

Trata-se de levar aqueles indigenas os nossos costumes, 0 nosso saber, a
nossa maneira gentil de viver, entre o povo que ndo tem costume, esta fora
da lei, é ignorante das coisas mais necessarias da vida: entre um povo que
jamais teria uma religido, uma literatura, uma cultura que o colocasse entre
as nagoes mais desenvolvidas do mundo (apud BRAIDO, 1984, p. 32).

Numa palavra, a aculturagdo dos “selvagens” entendidos como “reductio ad
ecclesiam et ad vitam civilem”. Nada de bom se encontra nos outros. E preciso levar
a civilizagdo. Aqui entra fortemente a visdo da histéria como progresso linear dos
povos, sendo que alguns estdo numa fase mais avangada e outros precisam ser
levados para este estagio de civilizagao para serem colocados entre as nagdes mais

desenvolvidas do mundo.

2.4 A SECULARIZAGAO SECULARISTA

A versao mais conhecida das relagdes entre cristianismo e modernidade é a
da sua mutua exclusdo. O cristianismo ocidental se quis decididamente
antimoderno na medida em que a razao das Luzes destronava a autoridade
da revelacdo e da tradicdo e em que o advento das sociedades
democraticas contestava diretamente o principio hierarquico da sociedade-
igreja. (...) foi preciso esperar o Vaticano |l para proceder aos
discernimentos e compreender que a secularizagcdo nado se identifica
necessariamente com o secularismo ateu, que a liberdade de consciéncia
ndao comprometia fatalmente os direitos de uma verdade objetiva e que a
separacao de igreja e estado pode constituir a melhor garantia da liberdade
do discurso crente. (GEFFRE; JOSSUA, 1992, p. 12).

Ha autores que |éem a secularizagdo sob duas concepgdes. A primeira, ad
intra do cristianismo, que entende colher o fato cristdo como horizonte de uma
expectativa voltada ao futuro e condicdo de possibilidade da filosofia da histéria
marcada pela idéia de progresso. Uma segunda que refuta a secularizagdo como

oposta ao fato cristdo, uma vez que o progresso toma o lugar da Providéncia livre de
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hipotecas teoldgicas. E o esforco para desancorar o progresso dos seus
pressupostos religiosos, que tornou a modernidade o substituto mais acreditado do
cristianismo. Neste caso teriamos a transposicdo de esperancas transcendentes em
expectativas imanentes. Prefere a passagem do sacro ao profano.

A secularizagdo tem uma longa ligagdo com a modernidade. “Por
secularizacdo entendemos o processo pelo qual setores da sociedade e da cultura
sao subtraidos a dominagéao das instituicdes e simbolos religiosos” (BERGER, 2003,
p. 119). A secularizagdo, porém, é mais que um processo socioestrutural. Ela tem
também seu lado subjetivo com uma secularizagdo da consciéncia. “Isso significa,
simplificando, que o Ocidente moderno tem produzido um numero crescente de
individuos que encaram o mundo e suas préprias vidas sem o0 recurso a
interpretagdes religiosas” (BERGER, 2003, p. 119-120). Ha grandes discussodes para
saber que processos e grupos socioculturais servem de veiculos ou intermediarios
da secularizagdo. As igrejas e as organizagdes sociais procuram responder a esta
pergunta. Certamente que ndo ha uma explicagdo monocausal.

Tem-se tentado aprofundar a questdo de saber até que ponto a tradicdo
religiosa do Ocidente tera trazido em si mesma as sementes de secularizagéo. Peter
Berger (2003) tem feito analises muito interessantes do ponto de vista sociologico
para esta reflexdo. Ele afirma que a secularizagdo do mundo moderno ocidental sé

foi possivel porque o cristianismo a possibilitou. Assim,

poder-se-ia interpretar o mundo moderno como a mais alta realizagao do
espirito cristdo (como Hegel o interpretava), ou poder-se-ia encarar o
cristianismo como principal fato patogénico responsavel pelo suposto
estado lastimavel do mundo moderno (como, por exemplo, em
Schopenhauer e Nietzsche) (p. 123).

O autor faz uma analise da contribuicdo do cristianismo, sobretudo o do
protestantismo para o surgimento da secularizagcdo da modernidade. Berger16
acentua muito fortemente a contribuicdo que o protestantismo teria dado para o
desenvolvimento da secularizagdo ao reduzir o cristianismo aos elementos
“‘essenciais” e ao ter realizado um “desencantamento do mundo”, pois “o crente

protestante ja ndo vive em um mundo continuamente penetrado por seres e forgas

'S peter Berger nasceu em Viena em 1929. Emigrou para os Estados Unidos onde se doutorou em
sociologia. Destaca-se como professor de sociologia e teologia em diversas Instituicdes de Educagao
Superior nos Estados Unidos. Dedica-se & reflexéo sobre a sociologia da religido. E autor de diversos
livros. Junto com Thomas Luckman teoriza sobre a realidade como construg¢ao social.
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sagrados” (2003, p. 124). No entanto, ele afirma que as raizes da secularizagdo se
encontram nas mais antigas fontes disponiveis da religido de Israel.

O éxodo do Egito n&o significou apenas uma ruptura geografica e politica,
mas também uma ruptura com todo um universo. A religido do Egito, como, alias,
quase todas as religibes mediterraneas, era cosmoldogica. O mundo tinha uma
ordem. Ele era césmico e ndo cadtico. Dentro desta ordem estava inserida a pessoa
humana como parte integrante da mesma. O mundo € um uwnicum. “Essa
continuidade, que pressupde uma unido permanente dos acontecimentos humanos
com a forgas divinas que permeiam o universo, € efetuada repetidas vezes no ritual
religioso” (idem, 126). Esta também ¢é a religido dos gregos. A tragédia grega € uma
demonstragdo disto. Esta continuidade entre o microcosmo humano e o
macrocosmo divino pode ser rompida. Dai toda a concepg¢ao dos castigos fruto dos
pecados e do rompimento da ordem césmica. As cheias do Nilo, a invasdo dos
povos estrangeiros pode ser castigo por causa dos pecados, da ruptura da ordem. O
restabelecimento da ordem acontece também com a oferta de sacrificios para
reparar a ordem subvertida. Isto dava muita seguranga para a populagdo e para
cada uma das pessoas, uma vez que o sentido da vida estava em colocar-se dentro
desta ordem e cada um executar o seu destino. Este € o encantamento do mundo.

A fuga do Egito significou também ruptura com esta ordem religiosa e divina
do cosmos. A religido de Israel pode ser examinada em trés tragos dominantes em
contraste com outras religides do mundo antigo: transcendentalizagdo, historicizagao
e racionalizacgéao ética.

O Deus de Israel é transcendente. Criou o mundo que ¢ distinto dele. Ele é o
unico Deus. Nao tem familia e nao faz parte de um pantedo. “Nao ha nada anterior a
Deus, cujo ato de criagéo € o inicio de todas as coisas, e 0 caos é reduzido a mera
negatividade esperando as agdes de Deus” (BERGER, 2003, p. 130). A ultima obra
da criagdo foi o homem. O wuniverso é inteiramente desmitologizado. A
transcendentalizagao de Deus gera o desencantamento do mundo. “A secularizagao
do mundo moderno é a paradoxal afirmagdo da transcendéncia de Deus
relativamente a qualquer realizagdo mundana. O mundo secularizado é o correlativo
do Deus totalmente outro” (VATTIMO, 2004, p. 51).

Ao mesmo tempo, a religido de Israel era profundamente historicizada. O
homem aparece como ator historico diante da face de Deus. Eles sao individuos

unicos e distintos que desempenham atos importantes como individuos. Os
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primeiros capitulos do Génesis sao altamente ilustrativos a este respeito. A parabola
da criacdo mostra qual é a missao divina e a missdo humana. O capitulo terceiro do
Génesis apresenta uma série de males constatados no ambito familiar: ambivaléncia
do amor humano (Gn 3,16), ambivaléncia da propria vida (Gn 3,19), ambivaléncia da
maternidade (Gn 3,16), ambivaléncia da terra (Gn 3,18; 3,17; 3, 19), ambivaléncia do
trabalho (Gn 3, 17-19), ambivaléncia dos animais (Gn 3,15), ambivaléncia da religiao
(Gn 3,10). Provavelmente os autores do livro do Génesis eram pessoas do campo.
Vivendo nesse ambiente é que foram tendo a sua experiéncia de vida e comecgaram
a formular uma consciéncia critica sobre a sua realidade. Também a Biblia constata
e contesta os males no ambiente da convivéncia social. Sdo eles: dominagao da
violéncia e da vinganca (Gn 4, 8. 24), a dominagdo da magia (Gn 6, 1-2.4), a
dominagao universal da divisao (Gn 11,9). O autor parece ter uma certa
desconfianga contra o progresso técnico e situa os desvios da violéncia, da vinganga
e da divisdo dominadora naqueles que vivem nas cidades (Gn 11,4), que trabalham
na industria do ferro e do cobre (Gn 4,22) ou naqueles que vivem como beduinos no
deserto (Gn 4,20), entre os quais se encontram grupos estranhos de artistas, dados
a musica (Gn 4,21).

Apéds a constatacdo dos males, o autor se pergunta sobre o seu autor. Quem
é responsavel por eles? Os males existem e tém autor. Esta inquietacio perpassa a
histéria da humanidade. Tudo foi criado por Deus. Sendo assim, ele também criou o
mal? Faz parte da suprema transcendéncia de Deus sua infinita bondade e beleza.
Em Deus tudo é bom. E convicgdo do autor e de toda a Biblia que Deus é bom e
justo. Nao se pode atribuir a Deus a culpa dos males que sofremos. Nem se pode
dizer: “Paciéncia, vamos aguentar! A vida é assim mesmo. Deus a quer assim”. Sua
fé lhe diz: “Deus nao quer isto que esta ai!”.

Ele diz que a situagdo em que o povo e a humanidade se encontram é uma
situagao de castigo (cfr. Gn 3,14-19). O castigado é responsavel por ela. Além disso,
uma situacdo de castigo nunca é uma situagdo normal e definitiva. E apenas
provisoéria e passageira.

Sendo a situagao da pessoa humana uma situagao de castigo, duas atitudes
frente aos males se excluem definitivamente: passividade e revolta.

Dizendo que a situagdo de mal-estar € uma situagédo de castigo infligido por
Deus, a Biblia apela para a responsabilidade humana e suscita a pergunta: “Qual é a

minha parcela de culpa em tudo isto? O que fago para enfrentar este castigo de
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maneira a redimir-me e regenerar-me, tornando-me de novo aquilo que Deus quer
de mim?” Revolta e aceitacdo passiva da realidade sao atitudes de alienacao, pois,
por ambas essas atitudes, a pessoa humana nega a sua responsabilidade nos
males da vida.

Se isto que esta ai nao é vontade de Deus, entdo o que Ele quer? Ele quer o
Paraiso Terrestre. O paraiso terrestre descreve uma situacao de vida que é o oposto
daquilo que o autor conhece e experimenta na vida real de cada dia. Uma situacao é
0 negativo da outra. Carlos Mesters (1978)"" afirma que o paraiso terrestre é a
planta do mundo. Assim como numa casa o primeiro que se faz é o projeto, também
a Biblia apresenta o grande projeto do mundo no relato do Paraiso Terrestre. Nao
devemos ter saudades dele, mas esperancga. Sua construgcdo é responsabilidade
nossa. Quem colocou o mal no mundo também pode retira-lo, desde que opte por
isto. H& um forte apelo a responsabilidade humana. Se Deus criou igualmente o mal,
nada podemos fazer. Entdo nosso destino é agilientar as suas conseqiiéncias. E
preciso oferecer sacrificios para que o seu autor tenha compaixdao de nds e nos
liberte dos males.

A eterna tentacdo do homem e da mulher é ndo querer reconhecer-se como
criatura diante do criador, é revoltar-se contra essa sua condi¢cdo de dependéncia
radical e querer ultrapassar os seus proprios limites, fazendo de si mesmo um deus
(cfr. Gn 3,5) e considerando-se norma unica, exclusiva e absoluta da vida e do bem
e do mal. A raiz do pecado esta na escolha ou opcéo errada que a pessoa humana
faz diante de Deus. Recusa colocar-se no seu justo lugar diante do seu Criador (Cfr.
Ez. 28,2-19).

Nao existia ordem nem paz porque o povo estava abandonando a Lei de
Deus. O pecado original, isto €, a origem de todos os males devia ser procurada na
recusa do homem e da mulher em assumir a sua vida como se devia. O homem
aparece como ator histérico diante da face de Deus.

“‘As duas festas cultuais mais importantes do Antigo Testamento séao

historicizacbes de momentos que anteriormente eram legitimados mitologicamente”

7 Carlos Mesters nasceu na Holanda, mas ha muitos anos vive no Brasil, totalmente integrado com
nossa mentalidade e nosso estilo. Formou-se me Teologia e Ciéncias Biblicas em Roma e na Escola
Biblica de Jerusalém, Atualmente é professor do Instituto Central de Teologia e Filosofia da PUC-MG
de Belo Horizonte. Sua extraordinaria capacidade de interpretar e transmitir a mensagem biblica
numa linguagem simples e transparente o tem levado a falar e a escrever tanto para professores
universitarios quanto para estudantes e para humildes agricultores. Dentre suas obras citamos: A
Palavra de Deus na Histéria dos Homens (02 volumes), Circulos Biblicos, Por tras das Palavras, Com
Jesus na Contraméo.
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(BERGER, 2003, p. 132). A Pascoa, que celebrava a fertilidade divina, tornou-se a
celebragdo do Exodo. O Ano Novo, originalmente a atualizagdo dos mitos
cosmogoOnicos, torna-se a celebragéo do reino de lahweh sobre Israel. O Domingo é
o dia do descanso porque é preciso lembrar e celebrar a libertagado do Egito. Toda a
Biblia, sobretudo a Primeira Alianga, € a epopéia histérica do povo que celebra as
peripécias da Alianca com o Senhor.

Também a ética assume uma conotagao toda especial no povo de Israel. “A
lei e a ética ndo estdo fundadas numa ordem cosmica eterna, mas nos
mandamentos concretos historicamente mediados do Deus vivo” (BERGER, 2003, p.
132). Ha uma racionalizagcéo da ética. Obedece-se nao porque Deus quer. Obedece-
se porque a totalidade da vida pessoal, comunitaria e social € um servigo a Deus.
Este Deus é muito exigente. Na historia, muitas vezes as exigéncias de Deus foram
abrandadas e a dimensao profética foi preterida em favor da dimensao sacerdotal. A
dimensao profética, entao, foi reservada para algumas pessoas e instituicoes, por
exemplo, aos ascetas.

Berger aponta para estes trés elementos da religido judaico-cristd como
possivel fundamento para o surgimento da secularizagdo na ldade Moderna: a
transcendéncia de Deus, a historicizagao da religiao e a racionalizagao da ética.

Além disso, ha um outro elemento, este mais de carater sdcio-politico. A
religido cristd sempre se apresentou como instituicdo especificamente relacionada a
religido em contraposicdo a todas as outras instituicbes da sociedade. “A
concentracdo de atividades e simbolos religiosos em uma esfera institucional,
porém, ipso facto define o resto da sociedade como “o0 mundo”, como um reino
profano pelo menos relativamente independente da jurisdigdo do sagrado” (idem, p.
136). Num regime de cristandade esta dualidade pode conviver com certa facilidade.
No momento em que se desintegra, o “potencial” de secularidade contido nesta
concepgao se solta e desintegra o tecido social na dire¢ao da secularizagdo. Se ha
dois reinos, quando um enfraquece o outro avulta. Na Idade Média avultou o poder
religioso culminando com Bonifacio VI, quando o Papado teve um poder sem
precedentes. Na ldade Moderna, o poder do mundo avultou emancipado totalmente
do poder religioso. A consequéncia disto ndo poderia ser outra sendo reduzir o
religioso ao individuo e a uma questdo de consciéncia sem interferéncia na vida
politica e social. Tédo secularizado ficou o mundo que Marx chamara a religido de

opio do povo e Freud de regressao aos niveis mais primarios e infantis da vida.
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A secularizagdo colocou uma situagdo inteiramente nova para o homem
moderno. Provavelmente pela primeira vez na historia, as legitimacdes
religiosas do mundo perderam sua plausibilidade ndo apenas para uns
poucos intelectuais e outros individuos marginais, mas para amplas massas
de sociedades inteiras (ibidem, p. 137).

As realidades terrestres tém sua autonomia. Entdo, elas precisam ser
levadas até as suas Ultimas consequéncias. Se as ciéncias possibilitam descobrir o
funcionamento do mundo através da descoberta da dupla causa-efeito, se 0 mundo
caminha linearmente para o futuro de progresso e de civilizagdo, entdo a religiao
pode ser retraida para o reino individual, a consciéncia das pessoas. O mundo é
mundo, a religido é religido. Neste caso, pode-se chegar a abolicdo da dimenséao
religiosa porque n&o mais util para explicar a realidade tanto natural quanto social.
Cai-se, entdo, no secularismo. Para muitos a religido ndo subiste nem para o reino
pessoal da consciéncia, mas foi eliminada por completo. Aprofundaremos mais
adiante o que tudo isto representa para as pessoas, sobretudo em termos de anomia

e ansiedade existencial.

25 A EIYIANCIPA(;AO DA EVIDENCIA DA AUTORIDADE PARA A AUTORIDADE
DA EVIDENCIA

Emancipacido é uma palavra-chave da modernidade iluminista. Ela exprime
o projeto proprio da razdao moderna de tornar o homem finalmente adulto, livre de
hipotecas ultramundanas, capaz de querer-se e de ser sujeito da prépria histéria. O
sujeito procura emancipar-se de tudo o que o condiciona e de determinar-se por si
mesmo encontrando em si mesmo a medida, o critério, o fim e o caminho, e realizar
tal fim com as suas forgcas. O problema do inicio do moderno pareceria inscrever-se
no ato inaugural da consciéncia autoafirmativa do homem, gesto que deve ser
entendido como libertagao da tradigdo (DOTOLO, 1999, p. 56).

A grande idéia da modernidade, seu grande farol foi a idéia de emancipagao.
A emancipacdo ndo esta voltada para o passado, mas para o futuro. E possivel
construir utopias, metafisica, histéria, metanarrativas e enderecar todos os esforgos
para construi-la. Com o material que Ilhe é dado a pessoa humana constréi o seu

futuro. A felicidade do futuro serviu para ocultar a repulsividade do presente.
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Sofrimento n&o planejado, dor sem propésito, € um despropédsito. O sofrimento e a
dor seréo eliminados. Sé ndo o serdo se servir para elimina-los definitivamente. A
crueldade presente se justifica em vista da bondade futura. A dor de ontem foi

despropositada. S6 tem sentido a dor de hoje em vista da construgao do futuro.

Talvez o progresso nao signifique menos sofrimento — ndo ainda, ndo no
ponto a que chegamos até aqui. Mas significa podar os sofrimentos sem
fungdo, a passagem inexoravel do sofrimento sem sentido para o sofrimento
com sentido: significa tornar o mundo mais racional (BAUMAN, 2003, p.
257).

A ciéncia se legitima a si mesma como a viga mestra da emancipagao. O
conhecimento moderno justifica a si mesmo em relagao a narrativas imponentes
como a criagao da riqueza ou a revolugdo dos trabalhadores. O eu autdbnomo
assume o centro da cena, reivindicando novas liberdades que seriam convertidas
em direitos civis, politicos e sociais. O argumento de autoridade fere a autonomia
das pessoas e n3o permite sua emancipacdo. E interessante que o ego cogito vai
assumindo maos e se transforma em ciéncia experimental. Esta vai assumindo maos
e se transforma em técnica. Tudo o que é possivel ser pensado, pode ser realizado.

Os humanistas do Renascimento tentaram substituir Deus pelo homem, pér
o0 homem no centro do universo, deifica-lo. Sua ambi¢cdo ndo era nada menos que
fundar uma ordem inteiramente humana na terra, e uma ordem que se erigisse
inteiramente apenas com a ajuda das capacidades e recursos humanos.

Vattimo apresenta uma analise bastante plausivel para a pretensao da

modernidade de colocar-se na base de fundamentos sélidos.

O liberalismo acreditou ter colocado de lado a religido, reservando-lhe o
espago do privado, do sentimento, da fé que nao “interfere” nas escolhas
politicas e na normal dialética do poder, contudo esta separagédo s6 foi
alcangcada porque se realizou sobre a base sdlida, ainda que nao
reconhecida, de uma comum pertinéncia religiosa (2004, p. 120).

Esta visdo evolucionista da historia regida por um ideal de emancipagao
como ocidentalizagdo, modernizagado e cristianizagdo entrou em crise com a queda
do colonialismo e do imperialismo. Uma vez que as condi¢des histdricas mudaram,
nao foi mais possivel sustentar a idéia de um pensamento forte, uma ontologizagao

das normas morais e da vida.
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2.6 O CODIGO ETICO NAO-AMBIVALENTE E NAO-APORETICO

A ética da modernidade se caracteriza como a busca do fundamento ou da
fundamentacido e da sua consequiente universalidade. A fundamentacdo metafisica
da modernidade esta baseada na racionalidade, no ego cogito. Had um pensamento
forte e, portanto, em consequéncia, deve haver um cddigo ético forte. Na pré-
modernidade o fundamento ético era heterénomo, diriamos, uma teonomia. Por que
devo obedecer as regras? Devo obedecer-lhas porque quem as deu é digno de fé.

Esta fundamentagdo caminhava em harmonia com a universalidade.

Os fildsofos definiram a universalidade como aquele trago das prescri¢cbes
éticas que compelia toda criatura humana, s6 pelo fato de ser criatura
humana, a reconhecé-lo como direito e aceita-lo em consequiéncia como
obrigatorio (BAUMAN, 2003, p. 13).

A busca de um cdédigo ético bem fundamentado e de carater universal existe.
Pode ser que ndo se o tenha encontrado. Mas com certeza ele esta a espera na
virada da esquina. Ou na virada da préoxima. E possivel encontrar uma ética
omniumana destinada a expelir e suplantar todas as distor¢ées locais. Os fildsofos,
sobretudo iluministas, tém a certeza de que estdo obrigados a falar do universal.
Sua moral atinge a todos os humanos enquanto (qua) humanos. A ética dos fildsofos
devia substituir a Revelagao da Igreja com a pretensao ainda mais radical e inflexivel
de validade universal. O cddigo ético devia se fundar na “natureza do Homem”.
Assim, toda pessoa razoavel deve aceitar que fazer o bem aos outros é melhor que
fazer o mal. O que torna o homem moderno é que ele age como seu proprio agente
moral. Ndo ha mais heteronomia, mas autonomia. Estes principios universais sao

extra temporais e extraterritoriais.

O codigo ético a toda prova — universal e fundado inabalavelmente — nunca
vai ser encontrado; tendo outrora chamuscado muitissimas vezes nossos
dedos, sabemos agora o que ndo sabiamos entdo ao embarcarmos nessa
viagem de exploragdo: que uma moralidade n&o aporética e nao
ambivalente, uma ética que seja universal e “objetivamente fundada’,
constitui impossibilidade pratica; talvez também um oximoron, uma
contradigdo em termos (idem, p. 15).
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O mesmo Bauman'® afirma que “ha varios atributos que a moralidade deve
possuir para ser universalizavel, mas que ela nao tem” (BAUMAN, 2003, p. 66). O
primeiro deles € um propdsito. Neste caso, a moralidade tem um propédsito. A
moralidade faz sentido. Os atos morais sdo meios para um fim. Além disso, a
reciprocidade € uma relacdo mutua de trocas. Em moral esta n&o existe. Finalmente,
ndo se pode descrever a moralidade como contratual. “O que une propdsito,
reciprocidade e contratualidade é o fato de que todos os trés implicam
calculabilidade da agao” (idem, p. 72.) Se ha calculabilidade, ha impessoalidade. Se
ha impessoalidade, nao ha moralidade. O apelo moral é inteiramente pessoal, apela
para a responsabilidade e n&do para a calculabilidade.

A moralidade da modernidade ndo aceita a ambiguidade. Propde-se como
ideal produzir definigdes exaustivas e ndo-ambiguas: tais como prover regras nitidas
para a escolha entre adequado e inadequado e ndo deixar nenhuma “area cinzenta”
de ambivaléncia e de multiplas interpretacdes. Em outras palavras, age com o
pressuposto de que em cada situacdo de vida pode-se e deve-se decretar uma
escolha como boa em oposigdes a numerosas outras, e assim agir em todas as
situagbes pode ser racional, visto que os agentes também sado racionais como
devem ser.

A moralidade da modernidade também nao aceita o seu carater nao-
aporético. Em moral ndo ha incertezas. A certeza ndo pode conviver com seu
oposto.

A maioria dos argumentos éticos da modernidade segue sem parciménia a
invalidagao feita por Kant das emog¢des como poderosos fatores morais: admitiu-se
axiomaticamente que os sentimentos, assim como o agir por afeigées, ndo tém
nenhum significado moral — somente a escolha, a faculdade racional e as decisbes
que ela dita podem refletir sobre 0 agente como pessoa moral. A modernidade
trabalha muito com a idéia de que a razdo é nao emocional e o emocional & nao-
racional. Esta avaliagédo é importante. A razao trabalha com o conceito de que tudo o
que nao é racional € irracional. Portanto, o emocional € irracional. Acontece que a
razao de tanto querer ser racional, tornou-se irracional. Entre o racional e o irracional

existe o arracional. Sera que a emogao também nao é fonte de moral? “Apontar a

18 Zygmunt Bauman: socidlogo polonés, professor emérito nas Universidades de Varsévia, na
Poldnia e de Leeds, na Inglaterra. Responsavel por uma prodigiosa producgao intelectual, recebeu os
prémios Amalfi, em 1989, por sua obra Modernidade e Holocausto e Adorno, em 1998, pelo conjunto
de sua obra.
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razdo como a unica faculdade relevante para avaliagdo moral da acdo decidia
antecipadamente as questbes de moralidade como governadas por regras, e as
regras como heterbnomas” (ibidem, p. 81).

Em nome da razao se praticou bestiais irracionalidades que causaram dor,
morte, sofrimento e sem-sentido. O pior € que com frequéncia isto foi perpetrado em
nome da racionalidade e da civilizacdo na defesa do desenvolvimento contra a

barbarie.

Como advertiu C. H. Waddington ha trinta anos, ‘as guerras, torturas,
migragOes forgadas e outras brutalidades calculadas que constituem muito
da histéria recente foram na maior parte efetuadas por homens que
acreditavam sinceramente que suas agbes eram justificadas e, na verdade,
exigidas pela aplicagdo de certos principios basicos em que acreditavam’
(BAUMAN, 2003, p. 82).

Em toda a era moderna, o esforco dos filésofos morais visou a reduzir o

pluralismo e eliminar a ambivaléncia moral.

Se as normas morais pregadas e/ou praticadas aqui e agora devem ter essa
autoridade, é preciso mostrar que outras normas sao nao so diferentes, mas
também erradas e mas: que sua aceitagdo decorre de ignorancia e
imaturidade, se ndo de ma vontade (idem, p. 48).

Interessante é uma afirmacao de Claude Simon relatada por Bauman (2003,
p. 53) e que resume muito bem este pensamento do codigo ético universal. “Em
consideragdo, da mesma forma como se disse uma vez ‘Deus sabera o que lhe é
proprio’, creio que podemos afirmar sem muito erro que, mais cedo ou mais tarde, ‘a
Histéria (ou a espécie humana) sabera o que Ihe é préprio”. Esta busca trabalha com
a idéia de uma totalidade totalitariamente totalitaria e ndo com o ideal da alteridade.
Alids, a modernidade pouco ou nada trabalhou com a idéia de alteridade. Ja
acenamos que na expressao ego cogito, 0 mais desafiador € o ego. Quem ¢é este
ego? Quem é que determina serem estas e ndo outras as normas morais
fundamentadas e universais?

Num mundo em que grande parte da populagdo esta em condigbes de
miserabilidade, analfabeta, subnutrida, refugiada, violentada por guerras
colonialistas, quem é o eu? Os letrados do centro, os académicos da burocracia, os
economistas do FMI e do Banco Mundial, os clérigos aburguesados? Quem € o eu?

Quem no é o eu?
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Dez anos apos lideres mundiais prometerem cortar ao meio o numero de
famintos até 2015, relatério da FAO (organizagdo da ONU para agricultura e
alimentacdo) aponta que falta muito: ha 854 milhdes de subnutridos, 96%
deles em paises em desenvolvimento. S6 trés milhdes a menos que em
1990. Dado o crescimento populacional, o percentual de subnutridos caiu de
20% para 17% no mundo. No Brasil foi de 12% para 8% (Folha de Séo
Paulo, 31/10/2006, p. A-27).

A moralidade da modernidade é a Lei — com seu poder heterbnomo e
coercitivo. Neste sentido, a ontologia n&do tem moralidade uma vez que é dada e,

portanto, ndo ha escolhas. Se nao ha escolhas, ndo ha ética.
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3 O OCASO DAS LUZES E O NASCER DA AURORA

Sonho de permanecer crianga

Se pudesse recolher-me do caminho

e tornar-me um dentre tantos como tenho sido,
se pudesse afinal dar-te, Senhor meu,

aquilo que em mim puseste quando eu era menino!
Devolve-me, mée, a terminal infancia,

que para mim é um céu.

Alarga a porta, pai,

porque ndo consigo passar,

fizeste-a para as criangas,

eu tenho acrescido o meu peso.

Se ndo me ampliares a porta,

torna-me pequeno, por piedade;

devolve-me a idade bendita

em que viver é sonhar

(UNAMUNO, 1959 - 1963, p. 101;784).

Ha um movimento muito grande no sentido de superar o paradigma da
modernidade anteriormente descrito. Hd quem diga que estamos numa nova
mudancga de época com uma critica feroz a modernidade e, ao mesmo tempo, com o
levantamento de pilares de um novo paradigma. Procuraremos descrever esta
mudanga quase com os mesmos itens da descricdo anterior, a saber: a ciéncia, a

histdria, a narracao, a ética, o niilismo, a metafora.

3.1 O NOVO PARADIGMA DA CIENCIA

Estamos mudando de paradigma civilizacional. Com isso queremos dizer (e
com isso ja estamos explicando o que seja paradigma) que esta nascendo
um outro tipo de percepgao da realidade, com novos valores, novos sonhos,
nova forma de organizar arquitetonicamente os conhecimentos, novo tipo de
relagdo social, nova forma de dialogar com a natureza, novo modo de
experimentar a ultima Realidade e nova maneira de entendermo-nos a nés
mesmos e de definir nosso lugar no conjunto dos seres. O novo paradigma
nascente se opera em progressivas travessias: passamos da parte para o
todo, do simples para o complexo, do local para o global, do nacional para o
planetario, do planetario para o césmico e do cosmico para o mistério e do
mistério para Deus. (BOFF, 2005, p. 27-28).

A cosmovisdo moderna encontra-se decadente sob o peso de suas proprias
contradicbes e incapaz de responder a novos desafios. Ja podemos delinear, com

certa precisdo, o lado sombrio e destrutivo do padrédo atitudinal determinado pela
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concepgao moderna de mundo, racionalista, mecanicista e reducionista. O triunfo da
razdo gerou racionalismo cientifico. Dissociou-se o subjetivo do objetivo,
prevalecendo o ideal da objetividade. A énfase na quantificagdo conduziu a perda da
dimensao qualitativa-valorativa. Reduziu-se o Mistério ao mensuravel. A ciéncia
desvinculou-se da mistica, da filosofia, da ética e da estética, da poesia e, de um
certo modo, da propria vida.

O paradigma da ciéncia experimental ndo consegue abranger as ciéncias
humanas. Nao sd, ele as desqualificou e elas, entdo, foram a busca de novos
paradigmas cientificos que as pudesse acolher. As experimentais sao analiticas e as
humanas abarcadoras. Entdo as ciéncias humanas se encontram num dilema: ou
perdem em profundidade, ou perdem em globalidade.

Ja que a via analitica ndo lhe servia, as ciéncias humanas assumiram a
metafora da complexidade que Ihe possibilitasse construir uma nova narrativa para
explicar e transmitir a realidade humana. Além do mais, o mundo ndo apenas
precisa ser explicado e dominado, mas interpretado e transformado. A concepcéao
grega de cosmos como ordenamento do mundo, como dar nome aos seres, Nnao se
coaduna mais com o espirito empreendedor e criador. Ndo mais uma teoria para
explicar o cosmos, mas para liberar o caos. “Ao desconhecido se chega por
caminhos, por sua vez, desconhecidos, ja que, por caminhos sabidos, soO
chegaremos a lugares conhecidos, dando lugar a processos reprodutivos” (COLOM,
2004, p. 57).

A complexidade nunca pode ser simplificada, ja que o complexo, por sé-lo,
nao pode ser simplificado. O complexo ndo é complicado; o complexo é a antitese
do simples, além de ser a situagédo natural em que se encontra a realidade: “ndo ha
nenhum lugar, nem na microfisica, nem na macrofisica, nem sequer em nossa
banda média mesofisica, uma base empirica simples, uma base logica simples”
(MORIN, 2005, p. 456).

A simplicidade pode ter servido para um momento da histéria. Hoje, ela se
transforma em simplificacdo. Causa e efeito nem sempre constituem um processo
absolutamente linear. A causa nao é sempre e necessariamente diferente do efeito
que ela produz e ndo é sempre logica ontologicamente anterior ao efeito por ela
produzido. A teoria da causalidade linear ndo € a melhor € nem a Unica e nao
explica todos os fenbmenos ou aspectos da realidade, especialmente a organizagao

e funcionamento dos sistemas complexos. O organismo ndo & determinado nem



64

pelos seus genes, nem pelo seu ambiente, mas pela interagdo entre ambos. Mas,
mesmo essa interagdo ndo determina nem o organismo e nem o0 ambiente, porque
essa mesma interagao carrega uma marca significativa de processos aleatorios.
Frijof Capra (1982) faz uma critica feroz a énfase demasiada no método
cientifico e no pensamento racional analitico. A evolugado biologica da espécie
humana parou ha uns 50.000 anos. Dai pra frente houve uma evolugdo nido mais

biolégica, mas cultural e social.

O conhecimento cientifico e tecnoldgico cresceu enormemente depois que
os gregos se langaram na aventura cientifica no século VI a.C. Mas durante
estes 25 séculos ndo houve virtualmente qualquer progresso na conduta
das questdes sociais. A espiritualidade e os padrdes morais de Lao-tsé e
Buda que, também viveram no século VI a.C., ndo eram claramente
inferiores aos nossos (p. 39).

A complexidade deve dar conta de processos contrarios e de situagdes de
oposigao: ordem e desordem, unitario e multiplo, uno e complexo, singular e geral,
autonomia e dependéncia, isolamento e relagdo, organizagdo e desorganizagao,
invariancia e mudancga, equilibrio e desequilibrio, estabilidade e instabilidade, central
e marginal, improvavel e provavel, analise e sintese. A viséo linear e analitica da
ciéncia visa eliminar um dos polos destes bindbmios, caso contrario, ndo consegue

pensar e agir.

Se o complexo é o antagbnico e, em consequéncia, encerra também a
incerteza, se o complexo integra o subjetivo e o préprio sistema de
conhecimento se desloca e se transforma permanentemente, ndo ha duvida
de que a atual concepcdo de teoria ndo nos serve. Nesse sentido,
poderiamos dizer que a ciéncia da complexidade requer desconstruir a
teoria (COLOM, 2004, p. 61).

Esta teoria da complexidade recupera dimensdes perdidas ou mesmo nunca
achadas. A racionalidade ndo explica por inteiro a realidade. A intuigdo, as imagens,
as sensacgoes, a poesia, 0 pensamento magico, também ajudam, em grande grau, a
completar o conhecimento harmdnico e ordenado da realidade.

A nova realidade da ciéncia exige uma nova narragao. Costuma-se dizer que
as mesmas causas produzem os mesmos efeitos, mas também os efeitos modificam

as causas porque tudo age em rede.
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Diante desta nova situagao, o homem s6 conhece a narragdo analitica que
tanto propiciou o sentido linear, ordenado e cientifico da realidade, por isso
caimos em contra-senso, ja que enfrentamos situagbes e organizagdes
complexas com ferramentas proprias do século XIX. Nao resta outro
remédio sendo introduzir algumas novas formas de pensar a realidade,
novos métodos e ferramentas para comunicar o que realmente percebemos.
(COLOM, 2004, p. 65).

Na pdés-modernidade, o eixo que manifesta o pensamento é o sistema, ou
seja, a filosofia possivel se estabelece como filosofia dos sistemas. Assim, as
verdades cientificas perdem seu valor dogmatico, pois a ciéncia cada vez mais
depende dos contextos sociais. A natureza também aceita outras explicacbes —
mitica, artistica, funcional — cuja validade pode ser idéntica ou préxima da explicagao
matematica. Também a ciéncia é relativa. Sistema é um conjunto de elementos em
relacéo.

Na modernidade a teoria cientifica € o lugar onde opera a racionalidade. A
racionalidade impde uma ordem, um modo pensante, do qual o método cientifico e,
definitivamente, a ciéncia, ndo sdo mais do que algumas das causalidades da
prépria racionalidade. Podemos chegar a conclusdo de que a ordem é o lugar a
partir do qual a racionalidade operou na modernidade e, por isso, a ciéncia entendeu
sempre a verdade em razao inversa a incerteza. A ordem era, em consequéncia,
fruto da certeza e vice-versa. Ciéncia e ordem foram duas faces da mesma moeda.
A ciéncia nos propiciava um mundo ordenado — racionalidade — e 0 mundo ordenado
assim o era gragas a atividade que a ciéncia gerava.

Na pos-modernidade a certeza perdeu valor pelo mero fato de que ndo ha
certezas — portanto, também a ordem tampouco interessa. A verdade perdeu valor,
porque 0 que se dao sdo as verdades, ou seja, aquilo que serve conjunturalmente
em fungao de objetivos igualmente conjunturais e individuais.

A teoria de sistemas, e com ela as teorias da complexidade, apresentam
uma primeira tentativa de superar a posig¢ao analitica e ordenada da ciéncia com um
enfoque e um discurso em que a racionalidade ja ndo se encontra na objetividade ou
externalidade, que é o ponto de vista do pesquisador ao fundar e fundamentar o
conhecimento, mas sim na consideragdo subjetiva da complexidade intrinseca do

universo educativo.
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Em uma realidade social contingente, em que a mudanga, a inovagéo, a
evolugao constante, fazem parte integrante de sua propria natureza, parece-
nos, ao menos contraditoriamente, que as ciéncias sociais pretendam,
partindo da atalaia que a analise experimental do século XIX lhes
proporcionou, dar conta das mudangas ocorridas e da compreensao de uma
sociedade fundamentada na mudanga. Chega-se, pois, ao paradoxo de
tentar explicar a contingéncia, a inovagao, a partir da ordem, quando se
sabe que o cambiante, o contingente, produz exatamente incerteza, ou seja,
a categoria contraria a ordem que, sem duvida, continua sendo o
fundamento basico da narratividade das atuais ciéncias humano-sociais.
(COLOM, 2004, p. 79.)

As ciéncias, ainda hoje, ttm medo desta nova realidade de inovagao, de
dinamismo e de complexidade. Nao se especifica a inovagdo porque produz
instabilidade. Nao se especifica 0 movimento porque € portador de incerteza. Nega-
se a complexidade porque ¢é indefinida. A inovagédo, o movimento e a complexidade
sdo o0s grandes inimigos das ciéncias humano-sociais. “Abordar, pois, o
conhecimento social, e também o educativo, significa, hoje em dia, dar conta da
inovacao, do movimento e da complexidade” (idem, p. 81). O paradigma moderno
nao tem condigdes de trabalhar com a complexidade e com a rede que vige na

sociedade da globalizagdo, da mundializagdo e das novas tecnologias.

A epistemologia prépria das ciéncias humanas e sociais e, portanto, o
discurso sobre a educagdo na pds-modernidade, deve conjugar
complexidade e desordem, isto é, deve fugir das explicagdes simples e da
ordem portadora de certezas proprias da ciéncia do século XIX que, como
se sabe, foi se desenvolvendo como unico arquétipo até nossos dias.
(ibidem, p. 83).

Isto € o que chamamos de teoria do caos. O caos € um estado dos sistemas
complexos. Ela € uma nova narragdo da realidade em contraposi¢gdo a narragao
moderna. Se a narragao cientifica ndo serviu para a pedagogia e para a ciéncia da
educagao, quem sabe a narragdo caotica sirva para ilumina-la e até revolucionar
toda a ciéncia, como acontece atualmente.

Boaventura de Sousa Santos'® (2003) apresenta quatro caracteristicas do

novo paradigma cientifico, a saber:

Y Boaventura de Sousa Santos nasceu em Coimbra em 1940. Doutor em Sociologia pela
Universidade de Yale (1973). Professor Catedratico da FAculdade de Economia da Universidade de
Coimbra e Professor Visitante da Universidade de Wisconsin — Madison, da London School of
Economics, da Universidade de Sao Paulo e da Universidade de Los Andes. Diretor do Centro de
Estudos Sociais da Faculdade de Economia da Universidade de Coimbra. Diretor da Revista Critica
de Ciéncias Sociais. Autor de muitos livros sobretudo na linha do paradigma da complexidade.
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1. Todo conhecimento cientifico-natural é cientifico-social;
2. Todo conhecimento é local e total;
3. Todo conhecimento é autoconhecimento;

4. Todo conhecimento cientifico visa constituir-se em senso comum.

O autor assevera que estamos em fase de transicdo. Assim como Descartes
exerceu a duvida em vez de sofré-la, a ndés hoje cabe o dever de exercer a
inseguranga em vez de sofré-la.

A epistemologia da complexidade esta muito presente nas obras de Edgar
Morin?®®. Embora Morin nd3o se autodenomine pos-moderno, 0 seu pensamento
rompe com varias posturas da Modernidade, tais como a ciéncia como acumulacgio
de verdades absolutas, eternas, a fragmentagcédo dos saberes, o culto as certezas, a
separacao entre conhecimento e acdo. A realidade nao é nem o todo, nem a parte.

E ambos e um no outro. O todo n&o é uma soma.

O universo é um grande tecido (complexus = tecer juntos) que parece ter
saido das maos de um grande artista tdo sabio que conseguiu entrelagar
ordem e caos, beleza e feiura, harmonia e desafino, bem e mal, sabedoria e
deméncia, relativo e absoluto, verdade e erro, certo e incerto. Cada solugado
faz despontar novas inquietagdes e incertezas, perguntas e problemas, e
assim progride a humanidade (QUEIROZ, 2006, p. 5).

Morin (2003) apresenta algumas caracteristicas do pensamento complexo
como método de aprendizagem pelo erro e incerteza humana. Em sete pontos
apresenta seus principios metodolégicos.

1. Principio sistémico ou organizacional, ou seja, “permite religar o
conhecimento das partes com o conhecimento do todo e vice-versa’ (p. 33). E
impossivel conhecer as partes sem conhecer o todo, bem como conhecer o todo
sem conhecer as partes.

2. Principio hologramatico, ou seja, “em qualquer organizagdao complexa,
nao s6 a parte esta no todo, mas também o todo esta na parte” (p. 13). Este todo
esta nas partes enquanto complexidade e ndo como soma das partes.

3. Principio da retroatividade: “ante o principio linear causa-efeito, situamo-

20 Edgar Morin, pesquisador emérito do CNRS nasceu em Paris em 1921. Formado em Histodria,
Geografia e Direito, migrou para a Filosofia, a Sociologia e a Epistemologia depois de ter participado
da resisténcia ao Nazismo na Franga ocupada, durante a 2° Guerra Mundial. Autor de mais de 30
livros, tornou-se um dos pensadores mais importantes do século XX.
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nos em outro nivel: ndo s6 a causa age sobre o efeito, mas o efeito retroage
informacionalmente sobre a causa, permitindo a autonomia organizacional do
sistema” (p. 35);

4. Principio da recursividade: “é um processo no qual os efeitos ou produtos
sdo, simultaneamente, causadores e produtores do proprio processo, no qual os
estados finais s&o necessarios para a geragao dos estados iniciais.” (p. 35);

5. Principio de autonomia/dependéncia: “para manter sua autonomia,
qualquer organizagdo necessita da abertura ao ecossistema do qual se nutre e ao
qual transforma.” (p. 36);

6. Principio dialégico: “ndo seria possivel conceber o nascimento de nosso
Universo sem a dialodgica da ordem/desordem/organizagao.” (p. 36);

7. Principio de reintroducédo do sujeito cognoscente em todo conhecimento:
“trata-se de uma construgédo que é certamente sempre incerta, porque o sujeito
encontra-se inserido na realidade que pretende conhecer.” (p. 37).

O interessante é que sao as chamadas ciéncias duras que estado
revolucionando o paradigma cientifico. Boaventura fala do paradigma de um
conhecimento prudente para uma vida decente. Ha uma ruptura da dicotomia das
ciéncias sociais e ciéncias naturais sob a égide das primeiras.

Este novo paradigma é apresentado por Fritjof Capra em sua nova fisica e

no Taoismo da fisica assim:

Em contraste com a concepgdo mecanicista cartesiana, a visdo do mundo
que esta surgindo a partir da fisica moderna pode caracterizar-se por
palavras como organica, holistica e ecologica. Pode ser também
denominada visdo sistematica, no sentido da teoria geral dos sistemas. O
universo deixa de ser visto como uma maquina, composta de uma infinidade
de objetos, para ser descrito como um todo dindmico, indivisivel, cujas
partes estdo essencialmente inter-relacionadas e s6 podem ser entendidas
como modelos de um processo cosmico (1982, p. 72).

O mundo moderno com seu progresso cientifico e tecnolégico, com sua
unidimensionalidade racional, com sua secularizagdo secularista, com a escatologia
intraterrestre, trouxe como conseqiéncia o desencantamento do mundo. A
consciéncia ecolégica e  holistica, se nado desembocar numa nova
unidimensionalidade tao irracional quanto a moderna, tem a chance mais unica do
que rara de reencantar novamente o mundo e a vida. Ndo ha um distanciamento

entre sujeito/objeto porque todos séo sujeitos, protagonistas da histéria, participando
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da grande mentagdo do mundo. O homem moderno trabalha com a idéia de que o
mundo existe para ser dominado. Acaba-se endeusando o principio da eficacia, mais
que isso, o da eficiéncia. Seu axioma pode ser resumido em “funciona, logo existe e
€ bom”. O homem secular ndo se ocupa muito com mistérios. Julga as idéias pelos
resultados que se consegue na pratica. “Se por um lado havia um estado mitico,
baseado no “além”, passou-se para um estado moderno ilustrado fundamentando no
aquém” (TEIXEIRA, 2005, p. 86). A visdo complexa certamente traz em seu bojo o
reencantamento do mundo e a revalorizagdo da dimensao arracional: a mistica, a
poética, a arte, o mito. Se a modernidade trabalha apenas com o logocentrismo, é
preciso abrir-se também ao iconocentrismo.

O mesmo Morin (2003, p. 51-59) traz algumas caracteristicas importantes do
pensamento complexo:

1. o estatuto semantico e epistemoldgico, o termo “complexidade” n&o se
concretizou ainda;

2. quase todos os autores diferenciam “complexidade” e “complicacao”;

3. um pensamento que reconhece o movimento e a imprecisdo é mais
potente do que um pensamento que os exclui e os desconsidera irreflexivamente;

4. um pensamento complexo nunca é um pensamento completo;

5. o pensamento complexo sabe que existem dois tipos de ignoréncia; a
daquele que ndo sabe e quer aprender e a daquele que acredita que o
conhecimento € um processo linear;

6. o pensamento complexo n&o despreza o simples, mas critica a

simplificacao.

Em situagbes complexas, nas quais, nem mesmo espago e tempo, ndo ha
apenas ordem, mas também desordem; ndo ha apenas determinismos, mas
também acasos; em situagbes nas quais emerge a incerteza, € preciso a
atitude estratégica do sujeito ante a ignorancia, a desarmonia, a
perplexidade e a lucidez (idem, p. 18).

A complexidade esta sendo aprendida e vivida a partir da vivéncia neste
momento de crise ecoldgica e social. Ha um ditado popular que diz que a dor ensina
a gemer. Esta crise nos ha de ensinar a viver, a conviver e a entrelagar a vida toda e

toda vida da e na terra.
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Essas visbes necessarias nos dao conta da singularidade de nosso
momento histérico. Mudou nossa percepgdo de fundo: somos todos
interdependentes; nao podemos viver e sobreviver sozinhos sem a
comunidade de vida e as demais energias do universo; o destino comum foi
globalizado; ou cuidamos da humanidade e do planeta Terra como um todo
ou ndo teremos mais futuro algum. Estamos definitivamente vinculados uns
aos outros. Até hoje podiamos consumir sem nos preocupar com a
exaustao dos recursos materiais; podiamos usar agua potavel sem termos
consciéncia de sua extrema escassez; podiamos ter filhos sem temer a
superpopulagdo; podiamos fazer guerras sem medo de uma catastrofe
completa para a biosfera e para o futuro da espécie humana (BOFF, 2005,
p. 29).

3.2 ADISSOLUGCAO DAS METANARRATIVAS E O PENSAMENTO FRACO

Simplificando ao extremo, considera-se ‘pés-moderna’ a incredulidade em
relagdo aos metarrelatos. (LYOTARD, 2004, p. XVI).

Este pensamento introduz nossa reflexdo. A ldade Moderna se caracteriza
como a época do pensamento forte e das metanarrativas. A Idade Moderna trabalha
com a busca da ontologia do ser através da lei do determinismo, constri¢cao,
obrigatoriedade, estabilidade, constancia, regularidade, repeticdo, estrutura e
invariabilidade. A idéia fundamental é a do determinismo cientifico de causa-efeito. E
preciso encontrar a estrutura do ser. Quando for encontrada teremos, entdo, o
mundo em nossas maos. Ha uma linearidade que precisa ser encontrada.

A idéia de complexidade diz que a idéia de ordem é relativa. Na ordem, todo
pensamento complexo precisa ser simplificado. A complexidade “¢ um fenédmeno
nao simplificavel e traduz uma incerteza que nao se pode erradicar no proprio seio
da cientificidade” (MORIN, 2003, p. 48). Na idéia de ordem, ndo ha nada de novo.
Descoberto o fundamento, nossa tarefa seria repeti-lo indefinidamente. A ordem
trabalha com esquemas simplificadores, redutores e castradores. Para o sistema da
ordem, a idéia de complexidade nao passa de uma complicagao transitoria que sera
reconduzida ao seu devido lugar. Ela é fruto “de uma capacidade funcional,

desconhecimento ou ignorancia transitéria do observador” (idem, p. 47).
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No entanto,

Atualmente tende a se impor a palavra “complexidade”; ela designa o
estudo dos sistemas dindmicos situados em algum ponto entre a ordem na
qual nada muda, como pode ser o caso das estruturas cristalinas, e o
estado de total desordem ou caos como é o caso da dispersédo da fumaga.
(MORIN, 2003, p. 46.)

A ordem trabalha com a idéia de fundamentacdo e pensamento forte. A
complexidade, ao contrario, trabalha com a idéia de pensamento fraco. Nado ha mais
lugar para as metanarragdes. Elas também acabaram porque o eurocentrismo
acabou, bem como os sistemas historicistas (positivismo, idealismo, marxismo, etc.).

A razdo classica trabalha com a idéia de adequatio, que pretende a
correspondéncia entre saber e realidade. Para o espirito grego, por exemplo, saber
era reproduzir no intelecto um ser objetivo. A imagem classica da racionalidade
tende a repeticdo, aquilo que é idéntico e igual. O pensamento, na metafisica
classica, é a adequagao da mente com a coisa. O que eu penso corresponde ao que
a coisa é. “O termo ‘verdade’, assim como o termo ‘razdo’, é subjetivo-objetivo. Um
juizo é verdadeiro porque apreende e expressa o verdadeiro ser, e o realmente real
se torna verdade se € apreendido e expresso num juizo verdadeiro” (TILLICH, 2005,
p. 115). Esta discussdo perpassou toda a historia da filosofia. Na Idade Média se
transformou na célebre querela sobre os universais. A ciéncia moderna trabalha
muito com esta idéia de adequatio uma vez que, ao descobrir a dindmica causa-
efeito, dai deduz hipoteses e principios que se aplicam a uma série de entes e atos.

O exemplo mais radical é o positivismo filosdfico.

Na pratica, toda metafisica € uma necessidade de referimento as nog¢des
ultimas, além das quais n&o se vai, e que explicam, justificam, em sintese
colocam o sujeito como possuidor da situagé@o, reporta a esta originaria
busca de seguranga (VATTIMO apud TEIXEIRA, 2005, p. 69).

Quando Nietzsche diz que Deus esta morto, significa que quem morreu foi o

Deus da metafisica, na mesma dinamica do pensamento forte e das metanarrativas.



72

O Deus da metafisica foi necessario para que a humanidade organizasse
uma vida social ordenada, segura e ndo exposta continuamente as
ameacas da natureza — combatidas vitoriosamente com um trabalho social
hierarquico ordenado — e das pulsbes internas, domadas por uma moral
sancionada religiosamente, mas, hoje, que esta obra de asseguramento
esta, ainda que relativamente concluida, e vivemos em um mundo social
formalmente ordenado, dispondo de uma ciéncia e de uma técnica que nos
permitem estar no mundo sem o terror do homem primitivo, Deus aparece
como uma hipotese muito distante, barbara, excessiva; e além do mais,
aquele Deus que funcionou como principio de estabilizagdo e segurancga e
também aquele que sempre proibiu a mentira (TEIXEIRA, 2005, p. 78).

Ha um contexto muito amplo de pluralismo em nossa sociedade. Sao
pluralismos de todos os tipos: culturais, religiosos, étnicos, sexuais, artisticos,
politicos... O mundo esta eivado de guerras e revolugdes étnicas e nacionais. Os
paises se multiplicam porque querem ter sua autonomia e seu reconhecimento. O
mundo da comunicacdo e da informagdo coloca sua larga manus por todas as
partes. O pensamento forte e a dinamica linear da historia trabalham com a
perspectiva de unificagdo de todos estes pluralismos. De fato, esta concepgao
moderna nao se coaduna com o pluralismo. Justamente o pluralismo que coloca em
cheque o pensamento forte e, consequentemente, a metafisica do ser, exige uma
idéia de pensamento fraco como resultado da visdo do mundo, ndo s6, como
realidade do mundo complexo que introduz a idéia do novo e ndo apenas da

repeticao.

A pretensdo de um “pensamento forte”, que acredita saber objetivamente o
que é a realidade, que busca uma fundamentagao para as suas afirmacgdes,
€ uma consciéncia forte, estavel, indubitavel. O sujeito forte é correlativo ao
pensamento da objetividade, e por tras deste pensamento, assim como
enxergaram Nietzsche, Adorno e Horkheimer, se esconde o desejo de
dominagédo. Porque ao “sujeito do objeto”’, o pensamento objetivado é
animado por um afa de poderio (idem, p. 86).

Na realidade a pés-modernidade quer desconstruir e desmascarar a razao
ilustrada. Ela quer expressar um rechago ontoldgico da filosofia ocidental e também,
uma espécie de obsessao epistemoldgica com os fragmentos e fraturas. “A grande
narragao” (Lyotard) iluminista, idealista e historicista da lugar a um pés-moderno de
muitas narragdes, de processos e mudangas historicas (ibidem, p. 94).

Interessantes algumas afirmacdes de Lyotard, reportadas por Teixeira (2005,
p. 91) a respeito do pensamento forte. Lyotard pega algumas afirmagdes e as

contrapde a acontecimentos histéricos de grande envergadura. Tudo o que é real é
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racional, tudo o que é racional é real. Auschwitz®' refuta esta doutrina especulativa.
Ao menos este real ndo é racional. Todo proletario € comunista e todo comunista é
proletario. Berlim 1953, Budapeste 1956, Checoslovaquia 1968, Polénia 1980. Os
trabalhadores se levantam contra o partido. Todo aquele que é democratico é pelo
povo e para ele, e inversamente. Maio de 1968 refuta a doutrina do liberalismo
parlamentario. Tudo que é jogo da oferta e da demanda é propicio para o
enriquecimento geral, e inversamente. As crise de 1911, 1929 refutam a doutrina do
liberalismo econémico.

Convém assinalar que “escritores como Hannah Arendt e Zygmunt Bauman
mostraram como o Holocausto, longe de ser uma aberragao da ‘civilizagao racional’,
na verdade expressou essa civilizagdo com requintada crueldade” (LYON, 1998, p.
53). Isto porque estamos lidando nao tanto com a descoberta da verdade, mas com
o0 aumento do poder. A autonomia da razdo tem a pretensdo de acabar com a
teonomia e a heteronomia. O que se preconiza como libertagao, na realidade nao
tem garantias nenhuma de sé-lo. “Nado existe garantias de que a Razdo produza
consequéncias libertadoras” (p. 69). Isto acontece porque com o grande avango
cientifico e tecnolégico a razdo emancipativa cede lugar a racionalidade
tecnocratica. “O conhecimento ndo é buscado tendo em vista seu valor intrinseco,
mas é legitimado pela performatividade e se torna cada vez mais mercantilizado” (p.
70). Antigamente os grandes valores eram a terra e a fabrica. Hoje é o
conhecimento. Conhecer é poder. Tudo que o conhecimento toca, vira mercadoria,
inclusive a religido. A crenga de que o avango tecnoldgico necessariamente promove
0 progresso da civilizagdo humana é falsa, como a historia do século vinte o atesta
de forma convincente.

Aqui também se pode fazer um alerta para os que propugnam ser a
educacdo o motor da sociedade e do progresso dos povos. A educagdo em si hdo
consegue exercer esta fungdo. Mais uma vez deve-se fazer uma adverténcia no
sentido de dizer que a performance, o treinamento e as habilidades em si ndo séo
suficientes para gerar justica social, equanimidade e felicidade. Os meios podem ser
os melhores, mas precisam conjugar-se com fins melhores igualmente. Nao basta a
eficiéncia dos meios. E preciso, igualmente, a eficacia dos fins. O mundo ndo é uma

grande fabrica, ou uma grande maquina a ser gerenciada. A politica ndo existe para

# Auschwitz: cidade situada na Polénia que tristemente se celebrizou pelo terrivel campo de

exterminio, sobretudo de judeus, construido pelos nazistas durante a 2° Guerra Mundial (1940).
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gerenciar o mundo, mas para promover a paz, a justica e a solidariedade.

Os pensadores pds-modernos afirmam que acabaram as metanarrativas,
mas ndo a narragao. As metanarrativas acabaram porque ndo conseguem dar conta
da complexidade e pluralidade. As metanarrativas acabaram porque causam e
causaram muito sofrimento e dor, porque acabaram por encerrar numa totalidade
totalitariamente totalizada o que era a narragdo de um “ego cogito” bem preciso,
ilustrado, moderno. A narragdo nao acabou porque € preciso contar as futuras
geragbes a histéria desta dissolugédo. A histéria ndo é uma sucessdo de fatos. A
historia € memoria.

A modernidade comegou com um grande genocidio: dos amerindios. Este
genocidio nao faz parte da memoaria, da narragao dos povos. Ela atingiu seu auge
num outro grande genocidio do qual Auchwitz € o grande simbolo. Este sim faz parte
da memodria dos povos. O Holocausto, longe de ser um acidente da civilizagao

moderna, é sua tragica consequéncia. Longe de ser apenas um problema judeu,

foi gestado e posto em pratica em nossa sociedade moderna e racional, em
uma fase avangada de nossa civilizagdo e num momento algido de nossa
cultura e, por esta razdo, € um problema desta sociedade, desta civilizagao
e desta cultura (BAUMAN apud BARCENA e MELICH, 2000, p. 46).

O que se precisa é de uma outra histéria, mais anamnética, que se preocupe
mais com a memoéria do que com a idéia de um progresso ilimitado rumo ao futuro,
ao progresso ilimitado. Se para construir o futuro € necessario matar tanta gente,
precisamos de uma outra histéria que coloque no seu centro a natalidade, isto é, a
vida das pessoas. A narragdo continua viva no sentido da resposta a pergunta:
‘como decretar o fim das metanarrativas, a ndo ser narrando a historia de sua
dissolugéo” (VATTIMO apud DERRIDA, 2000, p. 104).

Vattimo®?, autor italiano célebre por cunhar a expressdo “pensiero debole’,
ou seja, pensamento fraco, apresenta algumas justificativas para ndo aceitar o

pensamento forte de Kant, uma vez que ele

2 Gianni Vattimo, filésofo italiano, eurodeputado, nasceu em 1936, na cidade de Turim, e esta
profundamente ligado ao chamado pensamento fraco, uma corrente intelectual que surgiu na Itdlia,
no comecgo dos anos 1980. E autor de muitos livros, alguns dos quais citados em nossas referéncias.
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acredita ainda em poder falar do ponto de vista de um Sujeito, que, embora
finito, € algo estavel, e ndo submetido ao devir histérico. Portanto, a razédo
(a Razéo) tem uma pureza sua, tem as suas categorias que se aplicam
sempre e em qualquer lugar no qual exista um ser racional finito, e assim
por diante (VATTIMO apud PECORARO, 2005, p. 28).

Quais seriam, entdo as razdes para nao aceitar este pensamento forte tal
como o formula Kant? Primeiro, € que o nosso olhar o mundo faz parte dos fatos do
mundo. Nao ha fatos, ha apenas interpretacdes. Isto ndao quer dizer cair num
relativismo puro ou num falatério, uma vez que ha um senso de responsabilidade em
nossas agoes. Isto nés o aprofundaremos mais a frente. Segundo, ao afirmarmos
que nossa interpretacdo do mundo é um fato, queremos dizer que ele € um produto
historico motivado. Ninguém age no mundo para realizar sua finalidade determinada,

mas por motivagdes, causas, razdoes, metas.

Os valores que nos orientam nao séo inscritos em uma ordem natural, mas
escolhidos livremente. O que ndo quer dizer a toa e arbitrariamente. (...)
Para que serve insistir na objetividade e na realidade do verdadeiro senéo
para garantir uma autoridade a alguém? (idem, p. 29-30).

Terceiro, ndo conhecemos nunca a realidade, mas conhecemos as coisas
como estdo apenas do ponto de vista de algum interesse. E importante notar que
quando Vattimo fala de interesse nao esta falando de algo interesseiro. A morte da
Razado é considerada um acontecimento positivo, que liberta o caminho dos
obstaculos disseminados pela concepcao do fundamento unico, forte, esquematico,
sistematizador.

O pensamento fraco (debole) de Vattimo estd baseado em alguns tragos.
Primeiro, a descoberta do nexo entre evidéncia metafisica e relagbes de dominio,
opressao e poder dentro e fora do sujeito. Segundo, a reagao a isto ndo pode ser a
elaboragdo de uma filosofia de emancipagdo que opere através do
desmascaramento e a desmistificacdo. Terceiro, pelo contrario, isto nos leva a
capacidade de levar a um modo novo de olhar o mundo das aparéncias, dos
procedimentos discursivos e das formas simbdlicas que sao vistos, agora, como “o
lugar de uma possivel experiéncia do ser”. Quarto, uma experiéncia do ser ndo no
sentido de uma “glorificagdo dos simulacros” (Deleuze), mas no de uma “diregéo do
pensamento capaz de se articular na meia-luz”. Quinto e ultimo, a identificagdo entre
ser e linguagem como um meio, um caminho para reencontrar novamente o ser

como rastro, lembranga, um ser consumido e enfraquecido (e por isso digno de
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atencao).
Neste contexto, a racionalidade esta reservada outra funcdo que nao a de
encontrar o pensamento forte, o fundamento luminoso, estavel, unico, forte,

cartesiano, mas também a de caminhar na penumbra e no lusco-fusco.

Para Vattimo, é importante habituar-se a idéia da superagdo da metafisica
porque isso impbe, da parte da subjetividade arrogante tipica da
modernidade, sendo o abandono do pensamento “forte”, ao menos o
nivelamento da sua violéncia que, no fato de privilegiar categorias
unificantes, soberanas, generalizantes, no culto da arché, manifesta uma
inseguranca e um pathos de base, ao qual se reage com um excesso de
violéncia (TEIXEIRA, 2006, p. 06).

Isto ndo significaria a caminhada para o relativismo ou, melhor dizendo,
pensamento fraco ndo é sinénimo de relativismo? De fato, dentro do paradigma da
complexidade, esta embutida a impossibilidade de um olhar absoluto sobre 0 mundo

e sobre a historia.

3.3 A EXPERIENCIA DO NOVO COMO FIM DA HISTORIA

Sobre a visao unitaria da histéria, aparecem posicoes diversificadas que vao
desde a absoluta caréncia de sentido ao maximo de significatividade.

Para alguns, a histéria é inutil. As esperangas do iluminismo sao soterradas
na lama de Hiroshima e se dissolvem nos fornos de Dachau. Para Camus?®, a

histéria ndo passa de um esfor¢co de Sisifo (CAMUS, 1998). A vida é uma paixao

% Albert Camus Villeblevin, foi um escritor e filosofo nascido na Argélia em 1913. Na sua terra natal
viveu sob o signo da guerra, fome e miséria, elementos que, aliados ao sol, formam alguns dos
pilares que orientaram o desenvolvimento do pensamento do escritor. Filho de um francés e de uma
espanhola, cedo Camus ja conhece o gosto amargo da morte. Seu pai morreu em 1914 na batalha do
Marne durante Primeira Guerra Mundial. Sua mae entéo foi obrigada a mudar para a cidade de Argel,
onde lavava roupa para fora para ajudar no sustento da casa. Sua obra (filoséfica e literaria) tem o
absurdo como estandarte. Seus livros testemunham as angustias de seu tempo e os dilemas e
conflitos ja observados por escritores que o precederam, tal como Franz Kafka, Dostoiévski. A
proximidade entre Camus e estes dois autores evidencia uma cadeia que se estende até os dias
atuais, indica a fonte de um movimento heterogéneo - abrange arte, teatro, literatura, filosofia -, que
por conveniéncia poderemos identificar como a estética do absurdo. Conhece Sartre em 1942 e
tornam-se bons amigos no tempo de pds-guerra. A amizade durou até 1952, quando a publicagdo de
"O Homem Revoltado" provocou um desentendimento publico entre Sartre e Camus. Camus morreu
em 1960 ao sofrer um acidente automobilistico. Em sua maleta estava contido o manuscrito do "O
Primeiro Homem", um romance autobiografico. Por uma ironia do destino, nas notas ao texto ele
escreve que aquele romance deveria terminar inacabado. Em seu bolso constava um bilhete de
comboio para sua viagem para fora do pais, sob razdes até hoje nunca esclarecidas.
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inatil universal, uma tensdo sem fim.

O absurdo nasce desse confronto entre o apelo humano e o siléncio
irracional do mundo. Isto € o que devemos esquecer. A isto € que devemos
nos apegar, porque toda a consequéncia de uma vida pode nascer dai. O
irracional, a nostalgia humana e o absurdo que surge de seu encontro, eis
os trés personagens do drama que deve necessariamente acabar com toda
a légica de que uma existéncia é capaz (idem, 2006, p. 41).

Para outros & um eterno retorno.

Esta vida, tal como a vives atualmente, tal como a viveste, vai ser
necessario que a revivas mais uma vez e inUmeras vezes; e nao havera
nela nada de novo, pelo contrario! A menor dor e o menor prazer, 0 menor
pensamento e o menor suspiro, o que ha de infinitamente grande e de
infinitamente pequeno em tua vida retornara e tudo retornard na mesma
ordem — essa aranha também e esse luar entre as arvores e esse instante e
eu mesmo! A eterna ampulheta da vida sera invertida sem cessar — e tu
com ela, poeira das poeiras (NIETZSCHE, 2006, p. 201-202).

Outros a véem sem nenhuma significagdo objetiva, mas, em nome da ética,
podem assumir uma significagdo. Embora a histéria ndo tenha sentido, nés podemos
dar-lhe um sentido. O sentido ndo esta na histdria. Ele esta em nés que lhe damos
sentido.

O iluminismo diz que a histéria tem um sentido omnisignificante, mas que
esta na propria historia. Este sentido € o progresso infinito. Também o idealismo
resolve e dissolve o Absoluto na histéria. Em Hegel ela € o produto do processo do
Espirito que, chegada a autoconsciéncia sem residuos, se constitui como Absoluto.

Também o marxismo, em todas as suas versoes.

N&o existe uma histdria Unica, existem imagens do passado propostas
desde diversos pontos de vista, e € ilusoério pensar que exista um ponto de
vista supremo, compreensivo, capaz de unificar todos os demais (como
seria a histéria que engloba a histéria da arte da literatura, das guerras, da
sensualidade, etc.) (VATTIMO, 1990, p. 11).

Quando pensadores da llustragdo pensavam a histéria, pensavam-na
baseados no ideal do homem moderno europeu. SO que esse ideal europeu de
humanidade se manifestou como um ideal a mais entre outros muitos, nao
necessariamente pior, porém, que nao pode pretender, sem violéncia, o direito de
ser a esséncia verdadeira do homem, de todo o homem. Kant escreveu um pequeno

opusculo intitulado A paz perpétua (1989). A crise da metafisica, como crise da
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modernidade, pde em jogo a propria possibilidade da modernidade em garantir a
paz. Boaventura de Souza Santos constatou esse esgotamento das promessas de

paz feita pela modernidade.

No que respeito a promessa da paz perpétua que Kant tdo eloqiientemente
formulou, enquanto no século XVIII morreram 4,4 milhdes de pessoas em
68 guerras, no nosso século morreram 99 milhdes de pessoas em 237
guerras. Entre o século XVIIl e o século XX a populagdo mundial aumentou
3,6 vezes, enquanto os mortos na guerra aumentaram 22,4 vezes. Depois
da queda do muro de Berlim e do fim da guerra fria, a paz que muitos
finalmente julgaram possivel tornou-se uma cruel miragem em face do
aumento nos ultimos seis anos dos conflitos entre Estados e, sobretudo dos
conflitos no interior do Estado (SANTOS, 2001, p. 24).

E ainda:

A promessa de uma paz perpétua, baseada no comércio, na racionalizagao
cientifica dos processos de decisdo e das instituicdes, levou ao
desenvolvimento tecnolégico da guerra e ao aumento sem precedentes do
seu poder destrutivo (ibidem).

Para o pés-moderno esta histéria acabou. Chegamos ao fim da histéria, nao
no sentido catastrofico do desequilibrio ecoldégico, dos maleficios da técnica, do fim
do mundo milenarista. “O fim da historia, obviamente, ndo deve ser entendido como
o aniquilamento do ser humano provocado pelo surgimento e desenvolvimento da
técnica moderna, com todas as suas implicacbes destrutivas e ameacgadoras”
(PECORARO, 2005, p. 72). Had uma visdo muito pessimista da histéria com o
advento e a explosdo da técnica. “Vivi para ver o fim da histéria humana tornar-se
uma possibilidade intra-histérica capaz de ser traduzida em fato ndo por um ato de
Deus mas do homem” (TOYMBEE apud BOFF, 2005, p. 25). Nao é disto que se
trata. Trata-se de dizer que chegamos a uma época pos-historica.

O fim da histdéria do qual estamos falando aqui também nao é o propugnado
por Francis Fukuyama, graduado em Yale e funcionario do Departamento de Estado
dos Estados Unidos, numa célebre conferéncia pronunciada em Chicago, que ganha
notoriedade e fama descobrindo que o fim da guerra fria € o fim da histéria. A queda
do muro de Berlim significa este fim da histéria uma vez que ndo ha mais oposigao.
O ideal capitalista, uma vez vencido seu inimigo por decomposi¢ao interna, avanga
inexoravelmente. Qualquer alternativa ao capitalismo foi esgotada ou extinta, esta

condenada ao fracasso. Nao havera mais contradigcdes histéricas, havera sempre
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mais a repeticdo do mesmo. E a sacralizacdo de uma moral, de uma histéria e o fim
da ética. Fim da histéria. O tempo para, o mundo deixa de girar. O amanha é outro
nome de hoje. A mesa esta servida. A civilizagado ocidental ndo nega a ninguém o
direito de mendigar as sobras (FUKUYAMA, 1992, p. 15).

Também nao é o fim da histdria que se vai construindo através da dialética.
A propugnacao de tese-antitese-sintese ndo acontece com esta linearidade. A teoria
da complexidade descobre que ndo ha uma sucesséo linear. Nem sempre acontece

uma sintese. Esta historia acabou.

A “histéria” contemporanea em que estamos inseridos, escreve Vattimo, é a
histéria da época na qual “tudo tende a nivelar-se no plano da
contemporaneidade e da simultaneidade”, mediante a expansao e o uso em
escala mundial dos novos meios de comunicagéo (televisdo e, sobretudo,
Internet) (PECORARO, 2005, p. 74).

E claro que o perigo de estes novos meios de comunicagdo podem continuar
a existir mediante a ameaga do controle e da manipulagdo das informagbes e das
suas fontes. A concentragdo do poder nas méos de poucas e poderosas agéncias
de noticias, bem como a concentragado de poder nas maos de poucas tecnologias de
comunicacao e informacdo pode levar a esta anomia e a transformar tudo numa
contemporaneidade e simultaneidade. E por isso que é preciso “assumir o niilismo
como a nossa (unica) chance, rejeitando a tentagcao de reagir a profunda crise que
abala o nosso tempo mediante um retorno ao fundamento metafisico” (PECORARO,
2005, p. 75). O niilismo tem como consequéncia o fim da histéria no sentido de
termos muitas histérias, ndo mais Unicas e lineares, mas plurais e complexas. E o
reconhecimento do pluralismo sem centro, ndo porque ainda n&do chegamos a ele,
mas porque nao é possivel té-lo. A teoria cientifica da complexidade trabalha com a
realidade das redes. Justamente uma das suas caracteristicas é a auséncia de
centro. Outra, € a auséncia de previsibilidade, uma vez que n&o funciona no
esquema causa-efeito e sim no de sinergias que circulam e se afetam mutuamente.

A pés-modernidade proclama o fim da histéria como progresso. A historia do
progresso € contada pelos vitoriosos. Os derrotados sdo condenados. “A histéria
moderna tem sido fundada no genocidio, e tem procedido através de mais
genocidios” (BAUMAN, 2003, p. 258). E importante analisarmos o que determina
uma derrota numa guerra. O mais importante ndo é a sequéncia de milhares de

vitimas, mas a realidade do fracasso. A derrota numa guerra ndo produz uma
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grande reflexdo ética e moral, mas um investimento maior em tecnologia para nao
perder a proxima guerra. Afinal, a histéria € contada pelos vencedores. O grande
dilema da guerra do Vietna ou da invasdo do Iraque ndo é a quantidade de vidas
que foram e sao sacrificadas, mas o fracasso de nao ter saido vitorioso n&o importa
o0 numero de vitimas. Também os povos vitimados tém esta visdo, uma vez que “a
salvaguarda contra a calamidade futura n&o constitui a posigdo ética, mas
abundante e poderoso armamento” (BAUMAN, 2003, p. 259). Fim da histéria nao
significa sua superagao desta historia por uma outra, o que ja seria uma categoria da
modernidade. Na Africa estdo acontecendo genocidios atrds de genocidios e os
poderosos pouco ou nada fazem para estanca-los. Enquanto for possivel extrair os
riquissimos minérios de seu solo, pouco se faz. Quem contara a memoaria do povo
africano?

E preciso, no entanto, alimentar a esperanca através de sonhos e utopias.
“Utopia: realidade imaginada, positiva e possivel, que nao tem ainda lugar na
historia: por isso, se torna principio motor de acdo em vista de sua realizagao”.
(LIBANIO, 2003, p. 156). H4 quem critique seriamente a construgéo de utopias. Isto,
por dois motivos. O primeiro é que ela seria identificada com irrealidade. Uma
pessoa utdpica é aquela que esta fora da realidade. Toda utopia, porém, exige algo
de realidade. Ela é a jungdo do ja e do ainda ndo. O segundo € que, como toda
utopia corresponde a algo de projetado para o futuro, ela sobrevive a nossa morte.
Como projetar algo para outros realizarem? O outro vai querer completar nossos
projetos ou, entdo, vai aceitar nossa visdo de mundo? Sera bem pior, no entanto,
para as futuras geragdes sucederem a uma geragdo sem capacidade de sonho, de
projetos, do que a uma geragao que sonha e que alimenta a esperancga porque acha
que o melhor mundo ndo é o que temos, mas o que sonhamos e ajudamos a

construir.

As virtudes constituem o mundo das exceléncias e dos valores. Como tais,
elas possuem claramente um apelo utdpico. Pertence a natureza da utopia
nos transportar a horizontes cada vez mais altos e abertos. Como ja foi
dito, sua fungdo é nos desinstalar e fazer andar. Elas se assemelham as
estrelas: nunca serdo alcangadas por nés, mas orientam os navegadores e
encontram nossas noites. Sempre podem nos sugerir praticas cada vez
mais criativas e que ndo deixam a utopia ficar s6 utopia. Sempre podemos
crescer e melhorar (BOFF, 2005, p. 13).
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A utopia sempre acompanhou a histéria das pessoas e da humanidade.
Pessoalmente cada um tem seu projeto de vida que representa seus sonhos.
Coletivamente ha os sonhos que, vez por outra sao expressos em obras
importantissimas para a caminhada da humanidade. Os profetas e, sobretudo os
martires, entregam sua vida por causa de uma utopia que sempre representa 0 novo
e o rompimento dos diques que represam as forcas de constru¢do de um mundo
apocaliptico com o surgimento de um novo céu e uma nova terra. Dentre as utopias
conhecidas podemos citar a Republica de Platdo, a Cidade de Deus de Campanela,
a Utopia de Thomas Morus, a Cidade da eterna paz de Kant, o estado absoluto de
Hegel, o Paraiso do Proletariado de Marx, o Mundo totalmente amorizado e
planetizado de Teilhard de Chardin, o Admiravel Mundo Novo de A. Huxley, a
Vulcania de Julio Verne e o Reino de Deus do apocalipse e, sobretudo de Jesus
Cristo.

Talvez, mais do que ontem, hoje é o tempo das utopias. O melhor mundo
ndo € o que temos, mas o que ajudamos a construir. A teoria da complexidade
elaborada a partir da dindmica da rede é a nossa grande chance, o nosso grande

futuro, a nossa grande esperanca.

3.4 O NIILISMO COMO ULTIMA CHANCE DA RELIGIAO

Ha autores que consideram Nietzsche um dos fundadores da pos-
modernidade ou, pelo menos, aquele que anunciou e propiciou 0 seu surgimento.
Este tema é muito trabalhado por Vattimo em todas as suas obras sobre o tema da
religido. O que seria o niilismo? “Niilismo significa, na acepgao positiva, a destruigao
filoséfica de qualquer pressuposto; na negativa, ao contrario, a destruicdo das
evidéncias e das certezas do senso comum por parte da especulagao idealista”
(VOLPI apud DOTOLO, 1999, p. 202). O niilismo seria a destruicdo de todo e
qualquer fundamento, inclusive de Deus, ndo para colocar outro no lugar, mas para

destrui-lo peremptoriamente.
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N&o nos cause estranheza que nos advirta de que Deus morreu, enquanto
metafora axiolégica do absoluto. O homem n&o tem, pois, um ponto de
referéncia, um fundamento; o homem se encontra sem nada e sem
ninguém. Tudo é relativo, como o préprio homem, que se move agora s6 em
fungéo de si mesmo. Se Deus morreu, 0 homem esta s6, mas também esta
livre. Sua referéncia € ele proprio e suas necessidades |lhe remetem
exclusivamente a si mesmo (COLOM, 2004, p. 72).

As interpretagdes da morte de Deus em Nietzsche sdo muitas. Em geral, os
autores da pdés-modernidade tém uma interpretacdo bastante benévola sobre o
ateismo nietzscheano. Ha diversos fragmentos do proprio Nietzsche que podem
levar a esta conclusdo.?*. A morte de Deus pode ser interpretada pela via negationis,
ou seja, nega-se em Deus o que ele ndo é. Vattimo acentua em todas as suas obras
quase como um estribilho que o Deus que Nietzsche diz que morreu foi o Deus da

moral.

Consideramos Nietzsche um pensador unitario, que destréi para recriar, que
assume o niilismo, para poder chegar a sua superagédo, que diz ndo a
representacbes do divino e a atitudes religiosas e vitais decadentes e
niilistas para abrir o caminho para uma mais radical e sagrada afirmacao da
vida e do divino, que constitui uma misteriosa e interlocutéria dimenséao
(GHEDINI apud DOTOLO, 1999, p. 207).

A morte de Deus leva a descoberta da falacia de um cristianismo dobrado
sobre 0 manto de um espiritualismo moralista, enraizado na forma de astlcia que é
a fé na sua pretensdo de justificar a realidade no jogo da ilusdo sotérica e na
desrealizagao tragica. A fé € o modo por exceléncia de fugir de uma realidade que
faz sofrer muito. Certamente que a forma de o cristianismo enfrentar o problema do
mal, da dor, do sofrimento, do sentido da vida, da contingéncia, deve ter influenciado
muito os filésofos e pensadores da segunda metade do século XIX, dentre eles

Marx, Nietzsche, Comte, Freud.

(As idéias religiosas) sdo ilusdes, realizagdes dos mais antigos, fortes e
prementes desejos da humanidade. O segredo de sua forca reside na forgca
desses desejos. (FREUD apud LIBANIO, 2002, p. 17).

2«0 que nos distingue n&o esta no fato que nao reencontramos um Deus, nem na histéria nem na
natureza e nem por tras da natureza, mas no fato que ndo consideramos, como divino, o que nos foi
venerado enquanto tal (o grifo € nosso), mas como miseravel caricatura, como principio de
denigracdo do mundo e do homem: em suma, que negamos Deus enquanto Deus” (NIETZSCHE,
Fragmentos postumos, in Obras, VI, 2, p. 267). “O conceito cristdo de Deus — como divindade dos
enfermos, Deus como ragno, Deus como espirito — € um dos mais corrosivos conceitos de Deus, que
jamais alcangamos sobre a terra; ele representa, talvez, no desenvolvimento descendente de tipos de
divindade, talvez o grau do infimo nivel. Deus degenerado a ponto de contradizer a vida, ao invés de
ser transfiguragéo e eterno sim!” (NIETZSCHE, 2000, p. 185).
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[...]

O homem é o mundo dos homens, o estado, a sociedade. Esse estado,
essa sociedade produzem a religido, uma consciéncia invertida do mundo,
porque sdo um mundo invertido... A abolicdo da religiao enquanto felicidade
iluséria do povo é necessaria para sua felicidade real. (MARX apud idem).

Sua critica a religido deve ter provindo muito de uma religido alienada e
alienante que assumiu uma postura defensiva, ao invés de uma postura proativa e
propositiva. E desta época também o SyIIabus25 de Pio IX. No Anticristo, 39 ele
afirma: “a fé eu ja chamei a verdadeira astucia cristd”. E ainda no 52: “A fé significa
nao querer saber o que é verdade”. O grande mérito involuntario de Nietzsche é ter
alertado para leva-lo a sério.

As teses fundamentais de Nietzsche sobre o advento do niilismo, sobre
“Deus morto” e sobre o movimento do homem para uma revolugdo sem
precedentes [...] sdo de uma inquietante profundidade; elas arrancam
qualquer fundamento de um mundo tranquilo. A tese que “Deus morreu” é
na sua dimensdo, de uma irresistivel seriedade do ponto de vista
existencial. Ela, no entanto assume, conforme for interpretada, um sentido
radicalmente diferente. Quem se deixa fascinar esteticamente pela sua
grandeza dramatica, ainda nao foi verdadeiramente tocado por ela. “Quem
tira somente a conclusdo lapidar que Deus ndo existe, cai num banal
ateismo, no qual Nietzsche nao pensa” (JASPERS apud DOTOLO, 1999, p.
209).

Segundo Vattimo, “a morte de Deus significa para Nietzsche que ndo ha um
fundamento definitivo, e nada mais” (2004, p. 09). E por isso que ele diz que o
niilismo € a ultima chance da religido. O niilismo diz que n&o existe fundamento para
dizer que a religido existe, que Deus existe. O contrario também é verdadeiro. Nao
existe fundamento para dizer que a religido nao existe, que Deus nao existe. Aqui
estda a chance do religioso, a chance de Deus. Se conseguirmos afirmar a nao-
existéncia de Deus isto significa que existe a metafisica, pois seria uma afirmacéao
metafisica. Se ndo ha objetivismo, também nao ha objetivismo na afirmagao ou
negacao de Deus. Esta seria a morte de qualquer ateismo filoséfico, uma vez que
“este Deus-fundamento ultimo, que é a estrutura metafisica do real, ndo é mais
sustentavel, torna-se novamente possivel uma crenca em Deus” (p. 12). E muita
pretensdo da metafisica querer afirmar apenas com a racionalidade que Deus nao

existe e, ao mesmo tempo, proibir que esta mesma racionalidade possa dizer que

2 Syllabus é um conjunto de oitenta proposigcbes condenadas em 1864 por Pio IX (Syllabus
complectens praecipuos nostrae aetatis errores: Compilagdo contendo os principais erros de nosso
tempo). Dentre outros erros sao condenados o antinaturalismo, o racionalismo absoluto, o liberalismo
religioso, o casamento dos clérigos.
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ele existe. A chance da religidao estd no desmascaramento da pretenséo dionisiaca
da metafisica moderna, que nao foi feito por ela, de construir uma nova explicacio e

interpretagao do fato religioso, sem cair em fundamentalismo e em dogmatismos.

O atual momento da histéria, representado pelo fim da modernidade, e sua
respectiva crise, carrega consigo a dissolugdo das principais teorias
filosoficas que pensavam ter decretado o fim da religido como cientificismo
positivista, o materialismo dialético, o evolucionismo e a psicanalise.
(SCOPINHO, 2004, p. 93).

A modernidade considera o fato religioso como um fenédmeno primitivo e pré-
moderno (Comte), alienante e entorpecente (Marx), uma ilusao infantil (Freud), algo
que tende a desaparecer a medida que o mundo € desencantado e se dessacraliza
(Weber). Na melhor das hipéteses, o fenémeno religioso se limita a esfera privada.

Para Vattimo, igualmente, a morte do Deus da metafisica ndo significa a
morte da experiéncia religiosa. Quem morreu foi somente o Deus moral, no dizer de
Nietzsche. Ele ndo esta propondo uma metafisica atéia. Com a morte da metafisica
se esgotou toda e qualquer possibilidade de se negar filosoficamente a existéncia de
Deus e do mesmo modo se afirmar filosoficamente a sua n&o existéncia. Na
modernidade o ateismo era apregoado, sobretudo por dois motivos. O primeiro deles
porque nao verificavel por meio da experimentacao cientifica. O outro, porque nao
mais necessario numa visao iluminista da razao.

Em que sentido o niilismo é uma chance? Significa que com a morte de
Deus, valores ficam liberados em suas potencialidades. O tema da morte de Deus é
critério que destréi a concepgao metafisica e unitaria da histéria. Na modernidade,
uma vez definida metafisicamente a ontologia do ser, as novas geragdes trariam de
novo apenas a sua constituicdo bioldgica porque nada de novo poderiam criar uma
vez que ha um determinismo baseado na natureza do préprio ser. Na realidade néo
foi Deus quem morreu. Quem morreu foi o pensamento forte, a metafisica, as
esséncias determinadas uma vez por todas.

Um dos mais belos livros da literatura francesa é o de Georges Bernanos,
Diario de um paroco de aldeia. Nele o autor utiliza uma linguagem muito coloquial e
direta. Num de seus didlogos ao contrapor o Deus cristdo ao do humanismo

existencialista, usa uma linguagem espetacular, que encanta e maravilha.
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Senhora, se nosso Deus fosse o dos pagaos e dos filésofos (para mim ¢ a
mesma coisa), poderia realmente refugiar-se no mais alto dos céus, que
nossa miséria o precipitaria dai. A senhora, porém, sabe que 0 nosso se
antecipou. A senhora poderia mostrar-lhe o punho, cuspir-lhe no rosto,
flagela-lo com varas e, finalmente, prega-lo numa cruz, qual o problema?
Isso ja foi feito, minha filha (BERNANOS, 2000, p. 209-210).

3.5 O SER COMO EVENTO: A INTERPRETAGAO SUPERA O FATO

A metafisica se tornou supérflua. Isto ndo significa que devemos recair em
uma nova metafisica, substituindo um absoluto por outro, colocando um ser
verdadeiro no lugar do ser falso desvendado pela critica. O que ha é uma
desfundamentagao.

Assim — e os exemplos se encontram em toda parte — a desvalorizagdo dos
valores supremos, a morte de Deus, s6 se reage com a reivindicagdo —
patética, metafisica — de outros valores “mais verdadeiros” (por exemplo: os
valores das culturas marginais, das culturas populares, opostos aos das
culturas dominantes; a eversdo dos cénones literarios, artisticos, etc.).
(VATTIMO, 1996, p. 11).

A cultura ocidental reduziu o ser a simples presenga e o sujeito como o

possuidor das chaves de interpretacao do ser.

E necessario colocar-se para fora, para além do primado conceitual do ser,
escutar o siléncio do ser qual diferenga ontolégica que se anuncia
primeiramente no esquecimento do ser que € a histéria do niilismo, e, em
seguida, no evento do acontecer, naquele Ereignis que € a inconclusa
parabola da apropriagéo do ser no seu retrair-se (DOTOLO, 1999, p. 200).

O desafio do niilismo é a sua superagao. Nao se trata apenas de um fato
historico-cultural que diz que ndo existe nem verdade e nem sentido e basta.
“Superacao do niilismo significa encontrar uma relagdo que nao viole os direitos,
sem cair num papel de vitima” (WEISCHEDEL apud TEIXEIRA, 2005, p. 22).

Aqui nos pode ajudar Heidegger®® com o seu conceito de Verwindung.

%% Martin Heidegger (1889 —1976) foi um filésofo alemao. Nascido na pequena vila de Messkirch,
Alemanha, inicialmente quis ser padre e chegou mesmo a estudar num seminario. Depois, estudou
na Universidade de Friburgo com o professor Edmund Husserl, o fundador da fenomenologia e
tornou-se professor ali em 1928. E seguramente um dos pensadores fundamentais do século XX,
quer pela recolocagéo do problema do ser e pela refundagéo da Ontologia, quer pela importancia que
atribui ao conhecimento da tradigao filosdfica e cultural. Heidegger foi sobretudo um fenomenologista.
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Vattimo fundamenta sua filosofia em Nietzsche e Heidegger. Embora Nietzsche n&o
tenha usado a palavra Verwindung, no entanto, a conceituou. Para Nietzsche néo se
trata de superar a metafisica porque a superacao é uma palavra da modernidade.
“Com a dissolugdo do conceito de verdade, a verdade primeira que era Deus
também se dissolve, e, portanto, ‘Deus esta morto™” (idem, p. 23). Nietzsche fala do
pensamento do erro, ou das errancias.

Para aprofundar este termo, Heidegger utiliza a expressao Verwindung.

Assim, nas bases indicadas por Nietzsche e Heidegger, Vattimo vai explicar
trés caracteristicas do pensamento pés-moderno: a). € um pensamento da fruigao, ja
que o Andenken ndo se remete a nenhum Grund (fundamento), s6 resta o uso e
gozo daquilo que é imediato ao homem, acarretando, pois, questbes éticas ainda
pendentes; b) € um pensamento da “contaminag¢ao”, na medida em que se abre a
possibilidade de se exercer o empreendimento hermenéutico ndao apenas para o
passado, mas para a transmissio-recep¢do dos aspectos epocais do ser, mas
também para uma “contaminacdo” em relacdo aos multiplos conteudos do saber
contemporaneo, da ciéncia e da técnica e as artes, fragmentando assim a verdade
fundacional, forte, metafisica, em varias outras verdades “fracas”, regionais e,
portanto, restritas. ¢) € um pensamento do Ge-Stell, isto é, do mundo organizado
pela técnica, em que a metafisica se consuma em sua forma mais desenvolvida e
em que a ontologia se torna efetivamente hermenéutica e onde as nogbes de
realidade e de verdade-fundamento perdem peso. E nessa situagdo, segundo
Vattimo, que se deve falar de uma “ontologia fraca”, como unica possibilidade de sair
da metafisica e pode ser que nisso resida, para o pensamento pés-moderno, a
chance de um novo, debilmente novo, comeco.

A idéia de adequagdo é superada em sua fundamentagdo. Nao existe
adequagao. Nao podemos mais nos iludir (ou, pior, nos deixarmos iludir) de que
aquilo que dizemos e que nos é dito sejam descrigdes “objetivas” de uma realidade
dada externamente (VATTIMO, 2004, p. 65). A idéia de presenga € fundamental. O

ser-ai ndo existe.

Seus posicionamentos politicos em relagdo ao nazismo e seus posicionamentos filoséficos
suscitaram muitas criticas e divergéncias.
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Somente se desmentirmos a identificagdo do ser verdadeiro com o que se
da, de forma completa e indubitavel, na presenca, € possivel atribuirmos um
significado ndo puramente acidental, instrumental e secundario a
interpretacdo (ibidem, p. 83). Situar-se historicamente e compreender
(interpretar) o proéprio lugar, os feixes que o compéem e o atravessam é
falar do ser (nesta altura deveria ter ja ficado claro em que sentido) é
filosofar; a ontologia nada mais é do que interpretacdo da nossa condigao
ou situagéo, ja que o ser ndo é nada fora do seu ‘evento’, que acontece no
seu e no nosso historicizar-se (idem, 2002, VIII).

Tanta gente morreu pela presencga do ser, pela adequacdo do pensamento
com a coisa e vice-versa. No fundo nada mais era que uma interpretacao do ser que
serviu (talvez!) para um determinado momento e que, agora, ndo serve mais e que
causa mais dor que alegria, mais sofrimento que realizagéo.

A partir da concepgao evolucionista do mundo, impressiona-nos sua
caminhada evolutiva. Sdo bilhdes de anos que ja se passaram para engendrar,
gestar e desabrochar o temos atualmente. Olhando para a frente serdo outros
bilhdes de anos que estao por vir. A caminhada evolutiva continua. Sera que somos
a flor mais sublime que a evolugdo ja produziu? A mentagdo do mundo esta
avangando para melhor. E impossivel que a orquestra que é o mundo tenha tocado
sua sinfonia ao acaso. Sera que a nossa interpretacao do mundo é a melhor, e
sobretudo, a definitiva? Ou ela capta esta momento e, na humildade e na adoragcao
proclama que ha Alguém que tem um projeto para o mundo muito maior e mais

vibrante que a nossa pobre interpretacéo?

3.6 A ONTOLOGIA, TERRITORIO SEM MORALIDADE

Em toda a era moderna, o esforgo dos fildsofos morais visou reduzir o
pluralismo e eliminar a ambivaléncia moral. A moral desborda em cascatas de leis
eternas, naturais e positivas. A Idade Média afirmou uma moral tebnoma. A
modernidade tem a ambicdo de fundar uma ordem inteiramente humana na terra e
uma ordem que se erija inteiramente apenas com a ajuda das capacidades e
recursos humanos. Seu grande desejo é ontologizar a moral. O cdodigo ético esta
fundamentado na “natureza do homem”. Esta natureza, porém, ndo é a destes
homens e destas mulheres, mas a natureza enquanto tal independentemente de

tempo e de lugar. “A moralidade da sociedade propriamente dita tinha que ser
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fundamentada de maneira que engajasse todo humano qua ser humano — nao devia
apoiar-se em nenhuma autoridade supra ou extra-humana” (BAUMAN, 2003, p. 33).
Se na ldade Média a Igreja era a garante da moralidade, na modernidade sdo os
filosofos com pretensdes ainda mais radicais e inflexiveis de validade universal. A
normatizagao da Igreja valia para os membros da Igreja, os batizados, mesmo que a
Igreja tenha a pretenséo de ser “sacramento universal da salvagédo”. E quem ficava
fora da Igreja? A modernidade abrange também a estes, livrando-os da barbarie. Ai
esta a fonte da emancipagdo humana, ndo mais uma moral heterbnoma, baseada na
evidéncia da autoridade, mas uma moral autdbnoma, baseada na autoridade da
evidéncia. A pergunta que se faz é se esta autonomia é verdadeiramente autonomia
uma vez que consiste numa adequacgéo da pessoa a natureza humana enquanto tal.
Como ser autbnomo se o agir € apenas uma adequagao?

Para que isto aconteca, sao necessarias duas condi¢des. A primeira, € que
alguém esclarega e revele o que seja a natureza humana. Estes séo os fildsofos
iluminados que, mais tarde, sao substituidos pelos cientistas e pelos técnicos.
Depois, é preciso criar um ambiente social e cultural propicio para a descoberta e o
desenvolvimento desta natureza. Nao é qualquer ambiente que serve para isto. A
organizagao social também tem que favorecer este surgimento.

A modernidade quer excluir ambiguidades, dilemas, aporias”. A pergunta

que se faz é esta: é possivel isto? A isto quer enfrentar a ética pds-moderna.

" “APORIA. [Do gr. aporia, “caminho inexpugnavel, sem saida”, “dificuldade”.] 1. Dificuldade,
impasse, paradoxo, momento de auto-contradigdo ou blindspot que impede que o sentido de um texto
ou de uma proposigéo seja determinado. Na filosofia grega antiga, o termo comegou por servir para
designar contradicdes entre dois juizos (0 que se chamaria depois, com mais propriedade de
antinomia). (...) Ao estudo das aporias chama-se aporética. Aristoteles definird a aporia como uma
“igualdade de conclusbes contraditérias” (Topicos, 6.145.16-20). O termo é utilizado com freqiéncia
por alguns desconstrucionistas como Jacques Derrida e Paul de Man. (...) A aporia ¢ identificada pela
leitura desconstrutiva do texto, que tera como fim mostrar que o sentido nele inscrito atingira
invariavelmente o nivel da indeterminagdo ou da indecidibilidade” (CEIA, 2006, p. 01). Todos
reconhecem em Aristoteles o primeiro sistematizador do conceito de aporia. “Aristoteles viu a
metafisica como uma ciéncia diaporematica, ou seja, como um conjunto de questbes cuja principal
caracteristica é o facto de constituirem dificuldades. Na metafisica (e no trabalho teérico-critico sobre
literatura, devemos acrescentar), ndo ha resultados finais e dogmaticos, mas apenas interrogagdes e
problemas a espera de refutagdo e discussdo. Em ambos os casos, na filosofia e na literatura, o
trabalho aporético deve ser conduzido de forma a ndo procurar dificuldades como num jogo de
adivinhacdo, mas a problematizar todas as aporias para que se chegue a um resultado mais seguro e
consistente” (Idem, p. 2).
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A desconfianga na espontaneidade humana, nos impulsos e nas inclinagdes
resistentes a predicao e justificagdo racional foi quase substituida pela
desconfianga na razao nao-emocional e calculadora. Restituiu-se dignidade
as emocgoes; legitimidade as “inexplicaveis”, e mesmo irracionais, simpatias
e lealdades que nao se podem “explicar’” em termos de utilidade e propdsito
[...]-. O mundo poés-moderno é mundo em que o mistério ndo é mais
estrangeiro maltolerado a espera da ordem de deportagdo (BAUMAN, 2003,
p. 42).

As agbes, neste caso, ndao precisam justificar-se para serem dignas de
nossa estima. Se as agées humanas podem ser resumidas num cédigo ético brotado
da natureza humana, elas realmente tornam as pessoas autbnomas? Se tudo esta
marcado na natureza e se tudo pode ser abrangido por um codigo ético, ainda pode-
se dizer que ha moralidade? Ha livre arbitrio e liberdade de escolha, condigdes
necessarias de toda moralidade? Assim se justifica o titulo desta parte: a ontologia
como territério sem moralidade. Se a ética brota do ser, definido o ser, definida esta
a ética. Ser ético é agir de acordo com a natureza.

A visdo da universalidade moral da modernidade se debate com alguns
problemas que sao insoluveis se forem levados nesta linha de reflexdo. Dentro de
uma caminhada de bilhdes de anos que tem o mundo, pode-se dizer que uma
autoridade possa identificar a espécie humana em seu conjunto com a populagao
sujeita a seu dominio atual ou em perspectiva? Na possibilidade de conhecimento
de novas concepg¢des de moralidade igualmente com pretensdo de universalidade,
pode-se admitir que uma delas prevalega? Sera que isto ndo é relativo a forca dos
poderes que pretendem e asseguram o direito de articula-la?

A moral ndo pode ser guiada pela ontologia. Sou moral antes de pensar.
Aqui esta a verdadeira autonomia. “Antes da sociedade, antes de seus legisladores
e seus filésofos chegarem a expressar os principios éticos da sociedade, ha seres
que ja eram morais sem a compulsédo (ou sera ela luxo?) da bondade codificada”
(BAUMAN, 2003, p. 74).

3.7 ONOVO CcODIGO ETICO

Vimos anteriormente que a ontologia é o territorio sem moralidade. A
moralidade é antes da ontologia; o por € antes do com. A filosofia primeira € uma

ética. A ética vem antes da ontologia. O relacionamento moral vem antes do ser. O
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antes nao é cronolégico, mas de precedéncia. “O ‘antes’ da moralidade é instituido
ndo pela auséncia da ontologia, mas por seu rebaixamento e destronagdo. A
moralidade é uma transcendéncia de ser; a moralidade &, mais precisamente, a
oportunidade desta transcendéncia” (idem, p. 86).

O mesmo Bauman apresenta sete marcas da condigcdo moral aplicaveis a
pds-modernidade. Primeira, nenhum codigo ético logicamente coerente pode
harmonizar-se com a condicdo essencialmente ambivalente da moralidade.
Segunda, fendmenos morais s&o intrinsecamente “ndo-racionais”. Terceira, a
moralidade é incuravelmente aporética. Quarta, a moralidade nao € universalizavel.
Quinta, desde a perspectiva da “ordem racional’, a moralidade destina-se a
permanecer irracional. Sexta, a responsabilidade moral é a primeira realidade do eu,
ponto de partida antes que produto da sociedade. Sétima e ultima, a perspectiva
pos-moderna acerca dos fenbmenos morais nao revela o relativismo da moralidade.
(2003, p. 16-21).

3.7.1 O pluralismo das normas e o relativismo

O eu “forte”, embutidos no mito dos tempos modernos, com seus ideais de
razao, liberdade e maioridade, revelou-se como um exagero, como uma ilusdo ou
uma mentira. Ele cede o lugar a um eu “plural”, que transforma suas posi¢cdes em
opgdes flexiveis e para o qual a esperanga de unidade e de totalidade parece
inteiramente iluséria. A consciéncia pés-moderna e o sentido de vida pdés-moderno
movimentam-se sem grandes pretensdes dentro de perspectivas limitadas, deixando
para tras — sem muita perturbacdo e sem grandes lamentos — as solugdes globais,
as exigéncias e respostas totais, em favor da variedade, da diferenciacao e das
multiplas possibilidades e posicbes da experiéncia de vida. As decisbes sao
tomadas “até decisdo em contrario”. As decisbes sdo mais tomadas nao por longo
prazo mas de certa forma com direito a troca, os engajamentos sdo muito mais
difusos que antes, o estilo de vida passa a ser “episodico”. Zygmunt Bauman é autor
de um livro intitulado “Amor liquido: sobre a fragilidade dos lagos humanos’. Ele trata
dos frageis relacionamentos humanos que seria caracteristica do mundo de hoje. Os

vinculos “precisam ser frouxamente atados, para que possam ser outra vez
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desfeitos, sem grandes delongas, quando os cendrios mudarem — o que, na
modernidade liquida, decerto ocorrera repetidas vezes” (BAUMAN, 2004, p. 7). O
mesmo autor aprofunda mais ainda esta fragilidade de lagos com o seguinte
constatagao:

O compromisso, e em particular o compromisso a longo prazo, € a maior
armadilha a ser evitada no esforco de ‘relacionar-se’. Um especialista
informa aos leitores: ‘Ao se comprometerem, ainda que sem entusiasmo,
lembrem-se de que possivelmente estardo fechando a porta a outras
possibilidades romanticas talvez mais satisfatérias e completas’. Outro
mostra-se ainda mais insensivel: ‘A longo prazo, as promessas de
compromisso sdo irrelevantes... Como outros investimentos, elas alternam
periodos de alta e baixa’. E, assim, se vocé deseja ‘relacionar-se’,
mantenha distancia: se quer usufruir do convivio, ndo assuma nem exija
compromisso. Deixe todas as portas sempre abertas (p. 10-11).

Estamos assistindo, por um lado, a liquidag&o da pretensdo da modernidade
de projetar uma moral racional e, por outro lado, o simultdneo impor-se de um
paradigma da diferenga. Isto n&do significaria a caminhada para o relativismo ou,
melhor dizendo, pensamento fraco ndo € sindnimo de relativismo? De fato, dentro do
paradigma da complexidade, esta embutida a impossibilidade de um olhar absoluto

sobre o mundo e sobre a historia.

O relativismo tornou-se efetivamente o problema fundamental da fé dos
nossos dias. Ele ndo se exprime apenas como forma de resignagéo diante
da verdade inalcangavel, mas se define também positivamente recorrendo
as idéias de tolerancia, conhecimento dialdgico e liberdade, que tinham sido
eliminadas da concepgao de uma verdade universalmente valida
(RATZINGER apud DOTOLO, 1999, p. 188).

O relativismo pode ser visto de duas formas principais. Ha um relativismo
empirico ou cultural, quando se constata que sempre houve e ha diferentes e até
antagénicas éticas o que leva a conclusao de que € impossivel uma unica ética para
todos os povos e em todos os tempos. Se até agora, ancorados no fundamento e,
mais precisamente, no pensamento forte, ndo foi possivel estender para todos os
povos uma ética universal, sera possivel agora, com o desejo e eclosdo do
pluralismo, a sua constituicao efetiva? O segundo, mais tedérico-normativo, ndo so
constata a existéncia de teorias éticas em contextos diferentes, mas a

impossibilidade de uma teoria ética objetiva.
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Parece-nos — mas o dizemos com muita cautela — que boa parte da moral
laica sofra da confuséo entre os dois tipos de problema que a experiéncia
moral humana pde. Da impossibilidade de dar respostas univocas e
universalmente aceitaveis a cada um dos problemas humanos de hoje se
conclui na impensabilidade ou na inexisténcia de qualquer assunto ou valor
absoluto em matéria moral. Ou vice-versa, da multiplicidade e diferenga de
impostagdo filosofica sobre o problema do homem se conclui na
impensabilidade ou inexisténcia de um absoluto moral, esquecendo que a
experiéncia moral € um dado de fato que precede qualquer sistema
filosofico; e com isto se recusa qualquer tentativa de produgéo de regras de
comportamento. Ou, enfim, embora partindo de um rigido ndo cognitivismo,
se pretende propor regras de comportamento na manifesta impossibilidade
de dar-se conta do processo logico que o sustenta (CHIAVACCI apud
DOTTOLO, 1999, p.189-190).

Fizemos questdo de apresentar o pensamento deste grande moralista da
Igreja Catdlica para mostrar que 0 mesmo nao se coaduna com as idéias que
viemos apresentando até o presente momento a respeito da ética na pos-
modernidade.

Ha uma critica mordaz e veemente por parte de autores da pos-
modernidade para com a sociedade industrial moderna. Duas delas sdo as mais
sobressalentes. A primeira € a constatagdo do aprofundamento das desigualdades
sociais e econémicas associadas com o crescimento das tecnologias baseadas na
eletrbnica. “Para muitas pessoas dos paises pobres, a sociedade de informacgao
global € mais uma maneira de desviar recursos basicos daqueles que mais precisam
deles” (LYON, 1998, p. 80). E significativo que as maiores fortunas do mundo de
hoje estdo concentradas nas maos dos criadores da tecnologia da informagao e da
informatica. A segunda critica diz respeito ao potencial maior para o controle social
inerente a estas tecnologias. Vattimo afirma ser impossivel, hoje, a constituicdo do
Grande Irmé&o e de sua sociedade panodptica. Segundo ele o poder onisciente e o
poder de vigilancia se dirije mais para o consumo que para a repressao politica. No
entanto, ndo deixa de ser um aspecto a ser levado em consideragao.

Na visdo da ciéncia no contexto da complexidade, ndo ha conhecimento
certo. Como tudo esta interdependente e interligado em rede, o pensamento existe,
mas em forma de labirinto que, mesmo sendo débil, enquanto conjetural, é racional.
Ele é racional porque ndo aspira a globalidade. “A partir deste ponto de vista pode-
se afirmar que a filosofia ndo pode prescindir de apresentar uma reivindicagado do
papel da razdo, ndao mais uma numa fungdo puramente critica e corrosiva, mas
também com a tarefa de compreender e orientar” (TEIXEIRA, 2005, p. 64). O que se

critica fortemente na razdo moderna é a sua pretensdo da adequacdo do
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pensamento com a coisa. A razéo existe e continuara existindo, ndo porém em sua
visdo unidimensional e omniabrangente. O que faz mal ndo é a raz&o, mas a sua
concepcao e seu peso avassalador.

Como fazer para nao se cair quer num neopositivismo redutivo, bem como
num anti-racionalismo mistico? O primeiro, descamba numa vontade de poténcia
que busca um dominio sem limites. O segundo, parte para uma anarquia de
principios. O primeiro, pratica um ato de violéncia fechando-se para outras possiveis
interpretagdes. Nietzsche chega a dizer que o conhecimento da totalidade é uma
patologia do homem metafisico. E melhor assumir a coragem da possibilidade, de
errar assumindo a provisoriedade, do que querer acertar através da dominacgéo e do
racionalismo.

Sera a moral pdés-moderna um relativismo? Impressiona-nos muito a
afirmacdo de Bauman de que “é improvavel que a espécie de entendimento da
condicao moral do eu, que permite o ponto de vista pés-moderno, torne a vida moral
mais facil. O mais com que se pode sonhar € torna-la um pouco mais moral” (2003,
p. 21). O pano de fundo de nossa reflexdo vai no sentido de captar nos pos-
modernos nao a facilidade, mas a moralidade. A modernidade pratica certo
paroquialismo moral sob o pretexto de promover ética universal. A ética da
modernidade ndo admite ambiguidades. Justamente a ética pés-moderna ndo abole
os cdédigos éticos. Ela afirma que existem cddigos éticos, todos eles aporéticos.
Aporia significa um estado envolvido em contradicdo sem solu¢gdo. A modernidade
afirma que se deve abandonar a aporia. Ja a pés-modernidade afirma que a moral é
aporética em sua constituicao.

A consciéncia da pés-modernidade é de que uma moralidade n&o aporética
e nao ambivalente, uma ética que seja universal e “objetivamente fundada”, constitui
impossibilidade pratica. Pelo menos foi o que aconteceu até hoje.

O relativismo, no fundo, prega que cada um invente sua propria lei. Neste
caso, o fundamento ultimo da moral seria o sujeito. Teriamos, entdo, a substituicao

de um fundamento por outro o que, evidentemente, ndo é a postura pds-moderna.

Com o pluralismo de normas (e os nossos tempos s&o tempos de pluralismo),
as escolhas morais (e a consciéncia moral deixada em sua esteira) surgem-nos
intrinseca e irreparavelmente ambivalentes. Os nossos sdo tempos de
ambiguidade moral fortemente sentida. Estes tempos nos oferecem liberdade de
escolha jamais gozada antes, mas também nos langam em estado de incerteza
que jamais foi tdo angustiante (BAUMAN, 2003, p. 28).
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A aporia da moralidade vem afirmar justamente que as escolhas morais sdo
de fato escolhas. A moralidade da modernidade nao permite escolha. Como ela é
fruto de principios ontolégicos determinados pela metafisica, ela ndo permite
escolha uma vez que o ser moral esta na ontologia do ser. Ha uma ontologizagéo da
moral. Isto traz como conseqiéncia as qualidades morais do propdsito, da
reciprocidade e da contratualidade.

A moral pés-moderna busca nao o que é mais facil, mas o que é mais moral.
O método da correlagéo proposto por Tillich (2005) quer ser mais fiel a vida do que
0s metodos que rivalizam com ela, mas comporta o risco radical da vida. Viver é
correr risco, € arriscar, € caminhar no meio de incertezas. “O conhecimento se
encontra em um dilema: o conhecimento controlador € seguro, mas nido é
significativo de forma ultima; o conhecimento receptivo pode ser significativo de
forma ultima, mas néo oferece certeza” (p. 118). Por isso diziamos que a moralidade
é aporética porque convive com a incerteza, com a antinomia, com dilemas. Ela
caminha entre a flutuacao e a fixagao. Dai o subtitulo de nossa tese.

Nao é comum escutarmos autores com afirmagdes semelhantes a esta:

Q-

“‘quando recordacao e responsabilidade moral estdo intimamente ligadas uma
outra, entdo o universalismo da moral, com suas opg¢des universalistas, é
inelutavelmente ameagado por um esquecimento dos outros” (REIKERSTORFER,
1997, p. 29). A mesma ameacga que atinge a fragmentagdo n&o poderiamos dizer
das opgdes universalistas? Sera que estas sdo menos deletérias do que aquelas?
Sera que podemos identificar pluralismo com relativismo? Este mesmo autor
continua afirmando: “o pluralismo do final da era moderna vé-se diante de uma
situacdo em que o homem deve ele mesmo produzir as condigdes morais e sociais
de sua existéncia, pois nesse meio tempo a memoria e a tradicdo perderam seu
poder de estruturagdo” (idem, p. 31). Justamente o que estamos procurando afirmar
caminha em diregdo oposta a este medo. Primeiro, € e ndo € o homem que deve
produzir as condigbes morais e sociais de sua existéncia. E ele quem deve produzir
estas condi¢des porque toda moral tem a caracteristica da autonomia, ela pressupde
a liberdade de escolha, o que a modernidade n&o possibilitava uma vez que a
pessoa estava obrigada a seguir a natureza do ser definida pela metafisica. Nem a
teoria da complexidade permite isto. Ao mesmo tempo, ndo é ele quem deve

produzir estas condicbes porque ele é premido pela interpelacdo do outro, do face-a-
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face, do rosto do outro. Este, ao contrario, € muito mais exigente que a natureza
porque nao pressupde propdsito, nem reciprocidade e nem contrato. O Outro me

exige muito mais que a lei, que a natureza, que o contrato. Isto a veremos a seguir.

3.7.2 Da ética autbnoma a responsabilidade ética heteronoma

A pés-modernidade quer afirmar que a filosofia primeira ndo é a metafisica
ou a ontologia, mas a ética. O relacionamento moral vem antes do ser. Isto ndo
significa que nado exista ontologia. Ela existe, mas é destronada e rebaixada. Antes

neste caso nao significa cronologia, significa melhor.

A ética ndo tem esséncia, sua “esséncia”, por assim dizer, é precisamente
nao ter esséncia, deslocar esséncias. Sua identidade é precisamente nao
ter identidade, desfazer identidades. O seu “ser” ndo é ser, mas ser melhor
que ser. A ética é precisamente ética por perturbar a complacéncia do ser
(ou do nao-ser, correlato do ser). “Ser ou ndo ser”, insiste Lévinas, ndo é a
questdo (COHEN apud BAUMAN, 2003, p. 86).

A critica da metafisica e a morte de Deus nos fazem questionar toda
ontologizacado da existéncia, sobretudo da existéncia ética. Se assim for, a ética
nada mais seria que a eterna repeticdo do mesmo, ou seja, da totalidade do ser. A
novidade correria por conta da reprodugao apenas biologica. O mesmo (t0 auto,
idem, das Selbe, le Méme) indica que a partir de dentro, da interioridade do ser, da
propria identidade, procedem os momentos diferenciais. Se a Totalidade fosse a
ultima, se fosse eterna e divina, se fosse a Totalidade dentro da compreenséao grega
do ser ou da moderna compreensao hegeliana, tal totalidade seria uma, a mesma,
fechada. O Mesmo como Totalidade se fecha num circulo que eternamente gira sem
novidade. Neste caso, “o ético desaparece, e em seu lugar se manifesta somente o
césmico, o natural, o fisico, ‘0’ divino. E possivel sair da armadilha do ‘Mesmo’?”
(DUSSEL, 1977, p. 94). O proprio Dussel faz uma reflexdo sobre o outro no Mesmo,
como diferencga e o Outro diante do Mesmo, como distinto.

“O pensar moderno vai intro-jetando ‘o Outro’ em ‘o Mesmo’, até que a
Totalidade, como Unica substancia, impossibilite uma alteridade real, processo que
culmina em Spinoza, mas com maior coeréncia e sentido em Hegel” (DUSSEL,

1977, p. 103). O Outro mostra-se na dupla prioridade: anterioridade da constituigao
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do mundo ja que o mundo se abre a partir do Outro e anterioridade na ordem da
constituicao real ja que procedemos do Outro (como filhos do casal: mulher-homem,
e de um povo) tanto biolégica como pedagogicamente. A irrupcédo do Outro
possibilita a criacdo € ndo apenas a repeticdo. A mesmidade nao cria, repete. O
Outro absoluto cria, ndo sé o novo em o0 Mesmo, mas também o préprio Mesmo. Da
mesma forma quanto mais o outro € o Outro, mais nada é com relagéo a totalidade
da mesmidade e por isso mais livre. O Livre em absoluto, o Nada absoluto da
mesmidade criada, a Negatividade pura é o Outro absoluto, o Criador da
constituicado real das coisas e dos homens. “Por isso, a Alteridade, o Outro, o Nada,
a Liberdade, a Criagdo e a Novidade se opdem a Totalidade, ‘o Mesmo’ (sempre
neutro), a Necessidade, ao Eterno retorno e ao Imével” (idem, p. 120). Na dialética
da Totalidade s6 ha relagdo homem-natureza e por isso é onto-logia ou economia;
na analética da Alteridade ha relacao irrespectiva, encontro de liberdade-liberdade e
por isso € meta-fisica ou ética. Na Totalidade s6 ha mondlogo de “0 mesmo”; na
alteridade ha dialogo entre o Mesmo e o Outro, didlogo historico progressivo na
novidade, curso criativo, dis-curso. “Nao € bom que o homem esteja sé” (Gn 2,18).
Portanto, pdlo distinto e, contudo essencialmente alterativo.

A analética da alteridade realiza-se em real concrecido entre homem-mulher,
pais-filho, irmao-irmao. A concrecdo homem-mulher é a econémica, pais-filho(a) € a
pedagdgica; irméo-irma € a politica. Por isso, diziamos que a palavra primeira néo é
a ontologia, mas a ética. O Outro me interpela com seu rosto, seu face-a-face, isto &,
sem intermediagdo, a abrir-me para o novo. O outro livre penetra em meu mundo
trazendo como dom, presente, gratuitamente, o novo, aquilo para o qual eu néo
tinha poténcia, projeto, possibilidades. O novo vem do Outro, enquanto outro distinto
e nao apenas diferente.

Para a dialética da Totalidade o homem perfeito € o her6i dominador que
realiza o destino necessario dos deuses, aquele que da nome as ruas e estatuas
para monumentos. O her6éi morre, mas ndo para que o outro seja, mas para
defender a totalidade totalitariamente totalizada. Para a analética da alteridade o
homem perfeito é o profeta “que da sua vida pelo Outro na histoéria do povo
miseravel, pobre, oprimido: vocacdo de “servico e ndo de “dominio” aristocratico de
heroi da Totalidade” (DUSSEL, 1997, p. 119). A face tem rosto: € a mulher, o jovem,
a crianga, o indigena, o negro, o portador de necessidades especiais, 0s

homossexuais, os analfabetos, as nagdes da periferia do mundo... Por isso,
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diziamos que a palavra primeira ndo € da ontologia, mas da ética. A palavra primeira
nao € do mesmo, mas do Outro. O mesmo sé se perpetua com a cooptacao ou
dominacao do Outro enquanto diferente, do mesmo modo, o mesmo quebra e cria

na irrupgao analética do Outro enquanto distinto.

3.8 A LIBERAGCAO DA METAFORA

As metaforas ndo criam sistemas de pensamento. Sdo soltas e livres como
borboletas voejantes aqui e acola. Pertencem ao mundo da vida. Quem cria
sistemas de pensamento e agido e neles se enquadram sdo os conceitos.
Criam-nos e neles se aninham formando-se em redes nas quais se
enredam, enodulando-se nas regides especificas de saberes
sistematizados, nas distintas ciéncias, em escolas de pensamento, nas
tecnologias com que regressam ao mundo das preocupacdes diarias dos
homens, para fazé-las efetivas e eficazes. Afinal, ndo vivemos s6 da palavra
criadora; necessitamos também do p&o nosso de cada dia. (MARQUES,
2001, p. 53)

José Carlos Mariategui’®, pensador peruano, escreveu um lindo mote: “No
solo la conquista del pan, sino la conquista de la belleza” (ASSMANN, 1994, p. 134).

Pao e beleza sdo fundamentais na vida humana. Além da globalizagao
prejudicial da economia de mercado, vivemos as suas consequéncias na
globalizagdo dos problemas sociais e, infelizmente, também na globalizagdo da
insensibilidade. Assim como existem homens e mulheres light, pode existir
educadores, comunidades e instituigcbes light. Enrique Rojas diz que o homem e a
mulher light vivem uma tetralogia niilista: hedonismo-consumismo-permissivismo-

relativismo, que se mantém unidos por um forte senso de materialismo.

Observando com atengdo notamos que os aspectos peculiares da sua
personalidade sao: debilidade de pensamento, convic¢cdes pouco solidas,
insossa adesdo aos compromissos, indiferengca sui generis, caracterizada por
um misto de curiosidade e de relativismo ao mesmo tempo. A sua ideologia esta
baseada no pragmatismo, a sua norma de conduta sobre o costume social e a
moda; a sua ética se fundamenta na estatistica, substitutiva da consciéncia; a
sua moral assética e neutra, foge dos compromissos e fica relegada a esfera
intima, ndo ousando expor-se publicamente (ROJAS, 1996, p. 15).

% José Carlos Mariategui (1895 — 1930): foi um dos maiores expoentes do socialismo latino-
americano. Pontuam em sua obra questdes como o papel do individuo na histéria, o pensamento
andino (particularmente Inca) e o lugar da religiosidade e do mito nos movimentos sociais. Tais
aportes trazem uma reflexado singular e entusiastica a todos quantos se aproximam de sua obra. Em
1926, fundou a revista Amauta (Semeador, em quéchua).
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A modernidade em sua reagao contra a época anterior, afirmou a
racionalidade. O pensamento racional e o0 método cientifico sdo lineares. Ja vimos
que dentro do pensamento da complexidade é necessaria uma visdo mais holistica.
Novamente queremos nos servir dos estudos de Capra quando apresenta os dois
polos arquétipos do | Ching — o yin e 0 yang — que sustentam o ritmo fundamental do
universo. Nada é apenas yin e nada € apenas yang. A ordem natural é de equilibrio
entre o yin e o yang. “O yin corresponde a tudo o que é contratil, receptivo e
conservador, ao passo que o yang implica tudo o que é expansivo, agressivo e
exigente” (CAPRA, 1982, p. 33). Moralmente, o que é bom €& o equilibrio entre os
dois e 0 que é mau € o desequilibrio entre os dois.

Ainda aprofundando a dimenséao do yin e do yang podemos dizer que o yin é
terra, lua, noite, inverno, unidade, frescor, interior enquanto que yang é céu, sol, dia,
verao, secura, calidez, superficie. Mais ainda, yin & feminino, contratil, conservador,
receptivo, cooperativo, intuitivo, sintético, enquanto que yang € masculino,
expansivo, exigente, agressivo, competitivo, racional e analitico. Todas as pessoas,
grupos e sociedades unidimensionais, matam uma dimens&o da vida e, com isto, ha
a dominacido e a totalizacdo numa totalidade totalitariamente totalizada, uma vez
que nao deixa o outro ser também.

Ja assinalamos que a modernidade ao exaltar exacerbadamente a
racionalidade, transformou tudo o que nao é racional em irracional. S6 ha dois pélos,
justamente o racional e o irracional. A pds-modernidade, em reagao e tentando
superar a modernidade, afirma que além do racional existe o arracional. O perigo
esta em também exaltar exacerbadamente o arracional de forma a transforma-lo
igualmente em irracional. A pés-modernidade n&o visa acabar com a racionalidade,
apenas quer tira-la do seu pedestal e coloca-la na horizontalidade das dimensdes da
vida e do mundo. E importante trabalhar com o conceito de reciprocidade e ndo com
o de complementariedade. No conceito de complementariedade eu sou apenas uma
parte do todo que, junto com o outro, outra parte, me totalizo e, entdo, sou o todo.
No de reciprocidade, ao contrario, eu sou parte e todo ao mesmo tempo, mas
apenas existo, sou, diante do Outro. Este ndo me completa, mas da sentido a minha
existéncia.

Vamos aprofundar esta reflexdo sobre a liberacdo da metafora em
contraposigado ou, em reciprocidade com o silogismo e o pensamento racional linear

e cientifico-experimental, através da analise da alegria e da festa. Um estudo
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brilhante sobre a alegria e a festa foi feito por Francisco Taborda, em seu livro
Sacramento Praxis e Festa (1988). Ai ha uma anadlise profunda da antifesta para
fazer ressaltar o que seja a festa em sua genuinidade. A antifesta é alienada e
alienante. Seu tema, em vez de ser a pessoa humana e sua vida, é a destruicdo do
humano, seja a autodestruicdo, seja a destruicdo induzida pelos poderosos.

Taborda classifica as antifestas em trés categorias:

a- A “festa” como manifestagao do vazio e do sem-sentido, para esquecer o
dia-a-dia, para vencer o enfado por uma vida sem sentido. As “festinhas” em que se
consomem drogas, sobretudo o alcool, para provocar “viagens” ao pais maravilhoso
dos sonhos, pertencem a este tipo. Quando a “festa” € assim, € sem esperancga e
sem graca. Seu resultado € uma grande ressaca no dia seguinte e, talvez, dias
seguidos e um maior aprofudamento do vazio que se transforma em fossa.

b. A “festa” como afirmacio do poder. Aqui o sentido da vida é a opresséao
do outro. E fazer a histéria desrespeitando o outro. Com relacdo ao passado, a
“festa” ditatorial quer glorificar o que se alcangou. Com relagdo ao futuro, quer
proclamar as metas do poder. O ser humano é tema desse tipo de festa, enquanto
objeto que serve aos poderosos e seus sonhos, enquanto objeto através do qual os
poderosos se auto-incensam. E a exaltagdo dos vencedores e a humilhacdo dos
vencidos. Ha festas que “ndo pegam”, porque sem sentido a ndo ser a manifestagao
arbitraria do poder dominador e arrogante.

c. A “festa” como alienacao. Pao e circo: pdo para atenuar a fome e circo
para distrair o espirito. Esse tipo de “festa” desvia o povo de assumir a histodria,
engambela, ndo leva a nada, ndo desperta a consciéncia, o sentido da vida, nao faz
emergir uma espiritualidade e uma mistica para a praxis transformadora. Antes,
afasta o povo da tarefa de transformar a sociedade.

As festas verdadeiras, legitimas festas, olham as tensbes de frente,
iluminam o presente a partir do futuro, contestam o presente opressor e alienante,
sdo questionamento frente a uma realidade que se aglienta, mas nao se pode e nem
se deve aceitar. Toda festa verdadeira requer que se tenha algo a festejar.

A festa verdadeira nada tem de esbanjamento. A farra do consumo pouco
tem a ver com este tipo de festa e de alegria. Hoje em dia, com tanta exclusao e
miséria, a alegria verdadeira € celebrada na partilha e na austeridade. Nao se trata
de economizar para nao gastar, abarrotando os cofres dos bancos e aumentando os

lucros das aplicagées financeiras. Trata-se de partilhar. Ha gente que economiza a
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vida inteira, multiplica cadernetas de poupanca, aplica em bolsa de valores, imdveis,
moeda estrangeira, mas n&o partilha. Esta austeridade é sem sentido. S6 uma vida
simples, sobria e austera na perspectiva da reciprocidade é capaz de gerar mais
vida no mundo, desde que assumida na dimensdo da partilha e da gratuidade. O
contrario disto tudo € avareza.

A pés-modernidade tem um dos seus méritos em resgatar profundamente a
dimensao prazerosa da vida. Rubem Alves?® (1994), em dois momentos dialéticos,
trabalhou a positividade e a negatividade do prazer. Se nos ativermos
exclusivamente a um dos aspectos, caimos no hedonismo barato ou no masoquismo
doentio.

Ao discorrer sobre a alegria, ele cita uma das amantes de Tomas, o médico
de “A Insustentavel Leveza do Ser” de M. Kundera: — “N&o, eu n&o quero prazer! Eu
quero alegria!” Rubem Alves comenta: dar prazer “é coisa de receita facil, mora no
corpo. Mas alegria é coisa mais sutil, mora na alma, no lugar das fantasias e da
saudade”. O prazer faz o corpo mais pesado e a alegria o torna mais leve. No fim do
prazer o corpo diz: “Chega! Nao aguento mais!”. Prazer supde presenca do objeto.
Alegria ndo. E como Deus para Riobaldo: “Deus é aquele que é, mesmo quando n&o
existe”. Assim € o amor. Para alguns é objeto presente, para outros € alegria leve do
pensamento da pessoa amada que brinca conosco mesmo quando esta longe.

Com medo que tal reflexdo produzisse uma reagdo negativa sem mais em
relacdo ao prazer, Rubem Alves volta sobre o assunto noutro tom. Prazer e alegria
ndo se opdem. O prazer € uma dadiva divina, ao presentear-nos com tantos
brinquedos para o corpo com cinco janelas por onde eles entram: gostos, sons,
cores, formas, cheiros, caricias. Foi Deus, observa Rubem Alves, quem fez
verdadeiro festival de possibilidades de prazer que nos entram pelos sentidos. Ele
nos destina ao prazer.

Jogar precisamente com essa dialética consiste a pedagogia do prazer.
Prazer nao é gozo. Exige limite. Gozo tende a ser infinito. Qualquer prazer dos
sentidos se cansa. Se se transforma em gozo, o que Rubem Alves chamava de
alegria, rompe as barreiras do limite, busca o infinito. Mais uma vez, repito, antecipa

0 gozo divino. S6 que essa alegria se experimenta, muitas vezes, em situagdes que

% Rubem Alves (1933): psicanalista, educador, tedlogo e escritor brasileiro, autor de livros e artigos
sobre temas religiosos, educacionais e existenciais, além de uma série de livros infantis. Com Carlos
Rodrigues Brandao é autor de Encantar o mundo pela palavra (Sao Paulo: Papirus, 2006).
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ultrapassam o prazer imediato dos sentidos.
O maior inimigo de todas as misticas € a voracidade de consumo,

alimentada pelo livre mercado em sua logica do desejo e ndo da necessidade.

Segundo um calculo, o bebé americano médio representa duas vezes o
dano ambiental de uma crianga sueca, trés vezes o de uma italiana, 13
vezes o0 de uma brasileira, 35 vezes o de uma indiana e 280 (!) vezes o de
uma crianga chadiana ou haitiana, porque o seu nivel de consumo sera,
durante toda a sua vida, muito maior. Nao é uma estatistica tranquilizadora
para qualquer pessoa dotada de consciéncia (KENNEDY, 1993, p. 29).

A economia do mercado esta toda ela organizada em cima dos desejos e
nao das necessidades. As necessidades podem ser satisfeitas e os desejos, ndo. A
necessidade faz brotar um produto que, uma vez adquirido, sacia a necessidade.
Este esquema é completamente invertido na logica do mercado. Fabrica-se um
produto, cria-se um desejo que se torna insaciavel. Os produtos precisam ser
consumidos. Onde isto ndo acontece, entra a propaganda para torna-lo mais
palatavel e condizente com um desejo humano que é trazido para a berlinda como a
bola da vez. A propaganda trabalha fundamentalmente com metéaforas. Por ai se vé
que também ha metéaforas que desumanizam.

Assinalando ainda as estatisticas do consumismo podemos dizer que um
norte-americano usa, em média, 600 litros de agua por dia. Um europeu utiliza 150
litros. A China tem apenas 8% da agua potavel do mundo, para atender a 22% da
populacdo mundial. E esta agua ainda é de péssima qualidade. Isto é sustentavel? A
China, em 2005, usou 26% do ago produzido no mundo, 32% do arroz, 37% do
algodao e 47% do cimento. Ha chineses que afirmam que o milagre econdmico
chinés vai acabar em breve, porque o meio ambiente ndo consegue acompanha-lo.
Em 2006 o grande paradigma de crescimento é o chinés. Até quando o mundo
suportara este paradigma sem grandes prejuizos ecolégicos?

A educacédo verdadeira deve enfrentar corajosamente a questdo do
consumismo. Todos, educandos e educadores estdo envolvidos com o consumo. A
escola, por exemplo, educa os futuros pesquisadores, produtores e consumidores. A
maioria dos alunos serao consumidores. Hoje é importante batalhar por um consumo
ético. A procedéncia das mercadorias e dos servigos ndo pode ser estranha a um
consumidor que assume uma ética de alteridade. Assim, ao fazer aplicagao de um

recurso financeiro, é necessario investi-lo em bancos éticos. Banco ético é aquele
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que nao aplica dinheiro na industria bélica, ndo empresta para empresas que
exploram o trabalho infantil, nAo compactua com a exploracdo das mulheres, nao
financiam o trafico de drogas e de armas. Ao comprar um produto deve-se investigar
como tal produto foi produzido. Ha produtos que sao produzidos com trabalho
escravo, com mao de obra infantil. Ha grupos organizados de consumidores em todo
o0 mundo que boicotam produtos de determinada marca porque escravizam mulheres
e criangas com uma remuneragao aviltante e com condi¢cdes de trabalho injustas e
indecentes. Ao mesmo tempo, é na escola que se educam os futuros pesquisadores.
Toda pesquisa tem uma dimensao ética que faz parte integrante da competéncia
profissional. Um pesquisador precisa saber que nem todo método e conteudo de
pesquisa € humano. Ha limites éticos também para a pesquisa. A escola também
educa os futuros produtores. Nem tudo o que se pesquisa pode ser produzido.
Também ha limites éticos para a producdo. Em resumo, o consumo precisa
submeter-se a ética. Todos, pesquisadores, produtores e consumidores deverao ser
educados a uma ética solidaria, responsavel, dialégica, misericordiosa.

Nem todo consumo é fonte de alegria e de festa. H4 muito consumo que é
feito com o suor e 0 sangue de novas escraviddes. Ha consumo que desumaniza:
drogas, sexo, venda de 6rgdos e de criangas, armas, propaganda enganosa,
prostituicdo infantil, pedofilia. A producdo no mundo esta toda ela baseada
hegemonicamente na concepgao de que se ndo ha consumo, nao ha produgéo. Nao
havendo producédo, ndo ha emprego. Nao havendo emprego, ha miséria. Isto € uma
falacia porque esta mesma logica precisa excluir bilhdes de pessoas do banquete da
vida.

Nada escapa ao consumismo, nem mesmo a fabricacdo de armas. Nos
sabemos sobejamente que o arsenal armamentista do mundo é suficiente para
destrui-lo muitas vezes. No entanto, é preciso destruir anualmente muitas armas que
se tornaram obsoletas e construir novas para “atualizar” o estoque de destrui¢ao.
Este € o cumulo do consumismo. A desova dos velhos armamentos precisa de
guerras, guerrilhas, terrorismos, violéncia para poder se reciclar e produzir algo de
melhor. Quem faz a guerra € quem produz as armas.

Ha muita gente que estranha as festas dos pobres. Nao entendem como
podem ser pobres e felizes. O que parece uma contradi¢do, na realidade € um fato
Obvio. Os pobres sabem trés coisas: primeiro, que a alegria ndo brota de fora, mas

esta dentro da pessoa; segundo, que toda festa tem muito de austeridade e, terceiro,
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que somente quem sabe sorrir, sabe chorar. Celebrar, cantar, dancar, fazer arte, faz
parte fundamental da sua vida. Um menino da favela, da vila, do morro, joga um
futebol arte espetacular, festivo. O compositor do morro faz um samba alegre e
duradouro.

A vida humana €, sobretudo mistério. Nem tudo cabe dentro de esquemas
logicos e mentais. Ela também é feita de siléncio, de admiragcédo, de afeto, de
emocao, de graca. Uma crianga de rua, um mendigo, um drogado, um aidético nao
sao apenas vitimas sacrificiais da mistica cruel do mercado. A fé crista diz que sao
filhos queridos de Deus Pai e Mae: “Antes de modelar-te no seio de tua mae, antes
de saires do ventre, eu te conhecia, eu te consagrei” (Jr 1,5).

Tanto a reflexdo filosofica e teoldgica quanto a pedagogica latino-
americanas foram elaboradas, quase que exclusivamente, com instrumentos da
modernidade ilustrada. Chegou a hora de elabora-la a partir da propria razéo
simbdlica, de forte raiz latino-americana.

Frente ao mundo da raz&o logica instrumental e matematica, a razao
simbdlica, metaférica, enfatiza o mundo do coracdo, da vivéncia, da experiéncia, da
religido, com seus simbolos e ritos. Ndo se preocupa somente com 0s meios ou

instrumentos, e sim com os fins, com o para qué e para onde.

Diante do mundo ocidental tdo machista, inclui a mulher, mais intuitiva e
profunda. Diante da consideragédo absolutizante da histéria e do progresso,
realgca a importancia da natureza, do cosmo, da terra, como sacramento do
religioso. Diante do mundo da violéncia, busca a utopia da n&o-violéncia,
pois a razdo simbolica é vital e estd apegada as fontes da vida. Diante da
eficacia da praxis, privilegia a festa, e diante do servigco, propicia a
comunh&o; ndao somente ser para os demais (Bonhoeffer), mas sim, estar
com os demais, partilhar, compartilhar. Diante da universalidade do racional
e do técnico, valoriza o pluralismo, o nacional, a patria, a familia, a casa, as
linguas, as culturas, a memoria, o relato. Diante da acentuacgao unilateral da
ética, sublinha a estética, o formoso, o belo. Ndo somente usar, mas
também des-frutar (CODINA®, 1997, p. 176).

Passando por Curitiba onde os Salesianos mantém o Centro de Libertagcao

do Menor, encontrei-me com um garoto de 17 anos. Ele logo foi perguntando:

% Victor Codina entrou para a Companhia de Jesus em 1948, na provincia da Catalufia. Em 1971 foi
enviado a América Latina, vivendo em paises como Venezuela, Argentina e Bolivia, onde esta
radicado desde 1982. Sua atividade é bastante variada, dando aulas de Teologia na Universidade
Catolica de Cochabamba e em contato com o povo em bairros e comunidades de base. Escreveu,
entre outros, La vie religieuse. Du cerf: Paris, 1992 e O credo dos pobres. Sao Paulo: Paulinas, 1997.
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- O senhor ¢é padre?

- Sim, eu respondi.

- Da Igreja Catdlica.

- Sim, da Igreja Catdlica.

- Meu nome é Jéferson, mas todo mundo me chama de Gago. Mas eu néao
sou gago. Eu ja fui expulso da escola cinco vezes. Cinco vezes! Eu n&o tenho jeito
mesmo, padre. Tanto assim que o padre, agora, me arrumou uma psicologa. Eu vim
aqui buscar o passe de 6nibus para poder ir Ia na psicéloga da PUC, porque vou
conversar com ela. Mas eu nao tenho jeito mesmo. Se eu morrer ninguém vai sentir
falta de mim. O senhor reza?

- Rezo, sim.

- Padre, entdo reza por mim para eu virar gente.

Diante de um adolescente pobre que ja perdeu o encanto da vida (eu nao
tenho jeito!) e que confessa a vocé que, se morrer, ninguém vai sentir sua falta, mas
que, ao mesmo tempo, ainda alimenta fagulhas de esperancga (reza por mim para eu
virar gente), resta debrugar-nos sobre este mistério, e, gratuitamente, na fraqueza e
na kénosis, ser um sinal do amor para ele.

Nado esta longe o dia em que reconheceremos que 0s processos de
aprendizagem sao essencialmente de reconstrugdo emocional e apenas

secundariamente racional.
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4 QUANDO O PREFIXO DIZ MAIS QUE O RADICAL

O termo pdés-moderno nao é nada pacifico. Para uns ele suscita um repudio
violento. Para outro, causa um frisson arrepiante. Ja vimos que a modernidade tem
em comum com a pré-modernidade, ou com a Idade Média a idéia de fundamento.
Ja a pés-modernidade solapa fortemente esta idéia, uma vez que “nao se vale mais
de um fundamento, histérico ou metahistérico que seja, mas se contenta de
autocompreender-se como tramite de um fradendum ainda n&o definido e inatingivel
na sua pretensdo explicativa” (DOTTOLO, 1999, p. 160)*". A quaestio disputata da
pos-modernidade € evitar a recaida tipica dos mestres da suspeita numa
hermenéutica de intentos reconstrutivos. A modernidade surgiu com a idéia de
renascimento, reerguimento, refundagado, reinicio. A pdés-modernidade nasce
justamente com a pretensao contraria, que € a de ndo encontrar mais fundamentos,
sepulta-los. Neste sentido, o termo pdés-modernidade é péssimo porque hospeda
dentro de si o préprio inimigo®.

Teixeira da trés pistas para a compreensao do tempo em que estamos

vivendo.

Fazendo uma espécie de “radiografia” do momento histérico em que
vivemos, podemos afirmar que vivemos numa época a qual ndo temos
condicdo de dar um nome. Para alguns estamos ainda na época da
modernidade, com o seu triunfo do sujeito burgués; para outros, vivemos
num tempo de nivelamento de todas as tradi¢cdes, esperando uma espécie
de retorno do sujeito tradicional e comunitario reprimido; para outros, ainda,
vivemos uma condi¢do pés-moderna, onde a morte do sujeito se apresenta
como a ultima onda de ressaca da morte de Deus. Daqui se conclui os
diversos conflitos interpretativos quando se trata de compreender o
presente: moderno, antimoderno ou pés-moderno (2006, p. 01).

*" Dotolo traz uma nota muito interessante em seu livro que transcreverei literalmente devido a sua
importancia. “Annota M. NACCI, Postmoderno, in P. ROSSI (ed.), La Filosofia. 1V, 388: “Infatti, il
postmoderno non critica affato la modernita, che sarebbe um darle credito, ma semplicemente ne
spazza via le condizioni di esistenza, o almeno crede di farlo, all'interno — come abbiamo visto — di
uma definizione particolare di moderno. In realta, bisogna osservare che nelle polemiche ne sapazza
via |é condizione particolare di moderno. In realta, bisogna osservare che nelle polemiche sul
postmoderno, il tertium non datur potrebbe essere attribuito préprio ai critici di questo movimento, e ai
piu accesi. Per loro, infatti, non c’é realta nessuna alternativa al moderno: di conseqguenza, o si
abraccia la furia inconoclasta del postmoderno (che essi leggono solo come anti-moderna) oppure si
difende tenacemente il pré-postmoderno magari com qualche ritocco” (DOTOLO, 1999, p. 161).

2 “No que diz respeito a origem do termo, Kbhler escreve que Frederico Onis, na sua Antologia de la
Poesia Esparfiola y Hispanoamericana de 1934, talvez pela primeira vez usou o termo
‘pé6smodernismo’ para indicar uma corrente poética que reagia ao modernismo literario e aos seus
excessos” (PATELLA, 1990, p. 13).
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Na realidade o que a maioria dos autores aduz quando falam da pés-
modernidade é dizer que o terminus a quo é desmascarar a pretensdo da
modernidade de colocar um fundamento forte, ou um pensamento forte “mostrando
a impossibilidade de resolver as incertezas de um processo eminentemente histérico
num fundamento explicativo do real” (DOTOLO, 1999, p. 161). O grande fundamento
da pés-modernidade seria, paradoxalmente, a inexisténcia do fundamento.

Ha grandes questdes a respeito da pds-modernidade. Uma delas e a mais
significativa € se ela rompe com a Modernidade ou € apenas um seu prolongamento.
As posicdes a este respeito sdo muito diversas e variadas

Queiroz (2006) apresenta resumidamente algumas posturas em relagcéo a
isto que anteciparemos, embora as iremos aprofundar no decorrer deste capitulo.
Uma das atitudes € a de rejeicao. Habermas®® diz que o projeto de modernidade néo
esta terminado ndo se justificando um pds para uma realidade ainda em construgao.
Latour afirma que jamais fomos modernos e, portanto, ndo podemos ser poés-
modernos. Giddens** assinala que n3o vé nenhuma ruptura ou descontinuidade que
justifique a existéncia de um pos para além do moderno.

Lyotard desconstroi os pilares da ciéncia e da metafisica modernas
indicando a pés-modernidade como um jogo de linguagem, no qual a instabilidade, o
paradoxo e o dissenso prevalecem sobre as certezas. Vattimo afirma que a
modernidade do pensamento forte ja se extinguiu e agora estamos numa época do
pensamento fraco (pensiero debole). Jameson diz que por bem ou por mal devemos
usar este termo para expressar a logica do capitalismo tardio. Maffesoli relata que o

nomadismo e a errancia sdo fundadoras de todo o conjunto social.

% Jiirgen Habermas nasceu em Gummersbach, proximo a Dusseldorf (Alemanha), em 1929.
Estudou filosofia, psicologia, historia, literatura alema e economia em Goéttingen, Zurique e Bonn,
laureando-se em 1954 com uma tese sobre Schelling. Em 1959 tornou-se assistente de Theodor W.
Adorno no Instituto de Pesquisa Social de Fankfurt, quando foi reaberto na Alemanha depois do exilio
americano. Em 1961 ensinou em Heidelberg, e em 1964 tornou-se professor ordinario de Filosofia e
Sociologia em Frankfurt-an-Rhein. A partir de 1971, dirigiu o Insdtituto Max Planck para a Pesquisa
sobre as Condi¢bées de Vida no Mundo técnico Cientifico de Starnberg. Desde 1982, novamente
ensinou na Johann Wolfgang Goethe Universitdt de Frankfurt-an-Rhein. Estabeleceu um proficuo
debate com os principais filosofos do seu tempo (Derrida, Rorty, Vattimo) sustentanto a tese — que
constitui o coragdo do seu pensamento — segundo a qual o lluminismo, longe de ter falido, € um
projeto incompleto. As quatro grandes teses sobre as quais se construiu o pensamento de Habermas
sdo: 1. doutrina da racionalidade; 2. doutrina do agir comunicativo. 3. doutrina da racionalizagéo
social. 4. doutrina da sociedade como sintese de sistemas e mundo da vida. Habermas é autor de
numerosissimos escritos, dos quais alguns constam de nossas referéncias.

3 Anthony Giddens, sociologo inglés e membro do Kings College, de Cambridge, tornou-se
conhecido do publico brasileiro principalmente a partir da publicacdo de A estfrutura de classes das
sociedades avangadas (ZAHAR, 1975).
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Queiroz (2006), diz que

entre a rejeicdo total e a admissdo pura e simples, julgamos plausivel
caminhar na linha do “tertium inclusum” (o terceiro incluido) assumindo uma
posicao intermediaria que liga os opostos. Temos por certo que néo se pode
falar de uma era pdés-moderna em total ruptura com as estruturas da
Modernidade, pois o sistema sbécio-econdmico que a sustenta — o
capitalismo — ainda estd em vigor, embora se lhe atribua um “neo
(neoliberalismo) e até haja quem admita um “pds-neoliberalismo”. Mas é
sempre o velho paradigma com novas caras: globalizagéo, flexibilizagao,
descentralizagdo, comunidades mercadolégicas (p. 03).

”

Mesmo os que nao admitem falar de pds-modernidade, no entanto, admitem
que ha algo de novo na Modernidade, tanto assim que sdo obrigados a adjetiva-la.
“Pode ja nao ser possivel negar que o pés-moderno existe, visto que o debate sobre
ele pode ser visto, em parte, como a prova de sua existéncia. Os debates criticos
sobre o pos-modernismo constituem o préprio poés-modernismo” (CONNOR apud
QUEIROZ, 2006, p. 03)*°.

Ao apresentarmos alguns autores que tém visao diferente a respeito do que

seja a pos-modernidade queremos ressaltar que

% Alguns autores fazem uma distingdo entre modernidade e modernismo, bem como entre pos-
modernidade e pdés-modernismo. Krishan Kumar (1997) trabalha muito com esta diferenca.
“Modernidade ndo ¢ modernismo. A idéia de modernidade, uma vez formulada no final do século
XVIII, enfrentou uma complexa reacdo em fins do século XIX. Isso aconteceu sob a forma do
movimento cultural denominado modernismo, que simultaneamente afirmava e negava a
modernidade, mas dava continuidade a seus principios e desafiava-a em seu nucleo (p. 96). O
conceito de modernidade é em sua maior parte politico ou ideolégico e 0 modernismo acima de tudo
cultural e estético. A pés-modernidade viria apagar as linhas divisérias entre os diferentes reinos da
sociedade — politico, econdmico, social e cultural. Por isso, ndo se fala de pds-modernismo e apenas
pés-modernidade. “Originando-se, sobretudo na esfera cultural, o conceito de pds-modernismo (ou
pés-modernidade) espalhou-se para abranger um numero cada vez maior de areas da sociedade.
Fala-se ndo s6 em pintura, arquitetura, literatura e cinema pds-modernos, mas também de filosofia
pés-moderna, politica, economia, familia e mesmo em pessoa pds-moderna. A sugestdo é que as
sociedades industriais sofreram uma transformagéao tao vasta e fundamental que merecem um novo
nome. A questdo, portanto, torna-se a seguinte: estamos vivendo ndo apenas em uma cultura pos-
moderna, mas em uma sociedade cada vez mais moderna” (p. 123). “Estabelecemos, também, como
numerosos outros autores, uma distingdo entre modernidade e modernismo. Modernidade refere-se a
criacbes econdmicas, tecnoldgicas, politicas e, em muitos aspectos, intelectuais, das sociedades
modernas no periodo transcorrido desde o século XVIII (A “modernizagdo” pode, entdo, ser
considerada como o processo através do qual a modernidade tomou forma e, dai, péde ser imitada
por outras sociedades, ndo-ocidentais). O modernismo foi um movimento cultural que se iniciou em
fins do século XIX. Embora de algumas maneiras desse prosseguimento ao impulso da modernidade,
0 modernismo constituiu principalmente uma reagdo contra alguns aspectos dominantes da mesma”
(p- 182).
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O discurso pds-moderno e as teorias que a compdem nao expressam, por
certo, um corpo conceitual coerente e unificado. Ao contrario, quando se
quer delimitar o seu sentido nos deparamos com uma pluralidade de
propostas e interpretagdes, muitas vezes conflitantes entre si. Entre seus
representantes mais notaveis existem diferengcas marcantes e s6é uma
leitura superfical poderia inclui-los em uma mesma corrente de pensamento.
Na verdade, o que se convencionou chamar pos-moderno possui hoje tanta
abragéncia que se transformou em um tipo de “conceito guarda-chuva’,
dizendo respeito a quase tudo: de questbes estéticas e culturais a filoséficas
e politico-sociais (MORAES, 1996, p. 46).

4.1 POS-RADICALIZACAO DA MODERNIDADE OU TARDO-MODERNIDADE

O autor mais significativo desta visdo € Anthony Giddens. Em seu livro
Modernidade e Identidade (2002), ha um glossario de conceitos no qual a palavra
pos-modernidade ndo aparece. As auséncias, sobretudo em partes fundamentais de
uma obra, sdo a eloquéncia de que para o autor elas nao existem. Ao invés
aparecem as palavras alta modernidade ou modernidade tardia como sendo “a
presente fase de desenvolvimento das instituicbes modernas, marcada pela
radicalizagdo e globalizagdo dos tragos basicos da modernidade” (p. 221). Ele fala

igualmente em ordem pés-tradicional da modernidade

Ciéncia, tecnologia e especializagdo desempenham um papel fundamental
no que chamo de segregacdo da experiéncia. A nocdo de que a
modernidade esta associada a uma relagéo instrumental com a natureza, e
a idéia de que a visdo cientifica exclui consideragbes de ética ou
moralidade, sdo conhecidas. No entanto, procuro recolocar essas questoes
em termos de uma apresentacdo institucional da ordem moderna tardia,
desenvolvida em termos de referéncias internas (p. 15).

Em Modernidade e Identidade ha um capitulo todo ele dedicado aos
contornos da alta modernidade. Ai, igualmente, Giddens cita apenas uma vez a
palavra pdés-moderna, justamente para rejeita-la. A expressdo usada: “quem

chegasse a supor” — é altamente significativa.

Hoje é lugar-comum a afirmacdo de que a modernidade fragmenta e
dissocia. Houve quem chegasse a supor que tal fragmentagdo marca a
emergéncia de uma nova fase de desenvolvimento social além da
modernidade — uma era pos-moderna. Mas as caracteristicas unificadoras
das instituicdbes modernas sdo tdo centrais para a modernidade -
especialmente na fase da alta modernidade — quanto as desagregadoras (p.
32).
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Outro autor que rejeita o pés-modernismo ou a pés-modernidade € Wellmer.
Para ele, ser moderno é compreender que estamos num mundo que é aventura,
poder, alegria, crescimento, progresso, futuro, transformacado de nés mesmos e do
mundo e, a0 mesmo tempo, ameaca de destruir tudo o que temos, sabemos e
somos. N&o é preciso sair do modernismo para entender isso. “Ele € o unico mundo
que temos. Tanto o antimodernismo quanto o que é denominado posmodernismo
séo tentativas, condenadas ao fracasso, de escapar de nosso destino” (KUMAR,
1997, p. 185). O palco do mundo ainda é e o sera por muito tempo 0 modernismo.
Tanto Giddens, quanto Wellmar, afirmam que a modernidade ainda € um negdcio
inacabado, um projeto inacabado. Ela ainda n&o pode ser declarada acabada
porque ainda tem que cumprir sua tarefa emancipadora.

Agnes Heller afirma que o que se diz sobre a p6s-modernidade nada mais &

que a modernidade autoconsciente.

O poés-moderno ndo é o que se segue apds a era moderna, mas o que se
segue apos o desdobramento da modernidade. Uma vez tenham emergido
as principais categorias da modernidade, o tempo histérico diminui e
comega o trabalho real sobre as possibilidades. (HELLER apud KUMAR,
1997, p. 187).

4.2 POS-ANTIMODERNISMO REACIONARIO

Habermas critica fortemente os pés-modernos que para ele nada mais sao
que antimodernistas, isto é, um fendbmeno de tendéncia fundamentalmente
reacionaria. E indubitavel que frequentemente, sob o prefixo pds e sob a etiqueta do
pos-moderno “se esconderam projetos politico-culturais de trago explicitamente
nostalgico, substancialmente reacionario ou, ao menos, projetos ambiguos, ou
confusos, quer politica quer culturalmente” (PATELLA, 1990, p. 16). Para Habermas,
‘na base de atitudes modernistas, eles justificavam um antimodernismo
irreconciliavel” (HABERMAS apud KUMAR, 1997, p. 183). Para ele era cedo demais
para renunciar a modernidade. A modernidade nédo esta esgotada, uma vez que o
seu projeto ainda nao foi realizado. E preciso relanga-lo na esperanga de assegurar
algum futuro para a humanidade. “Penso que antes deveriamos aprender com o0s

desacertos que acompanharam o projeto da modernidade, com os erros dos
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ambiciosos programas de superagdo, ao invés de dar por perdidos a propria
modernidade e seu projeto” (HABERMAS, 1992, p. 118).

Ele classifica os inimigos da modernidade em trés categorias: “anti-
modernismo dos jovens conservadores’, “pré-modernismo dos velhos
conservadores” e “pds-modernismo dos neo-conservadores” (idem, 1986, p. 45-49).

Os primeiros, 0s jovens conservadores

reivindicam como proéprias as revelagdes de uma subjetividade descentrada,
emancipada dos imperativos do trabalho e da utlidade e, ricos desta
experiéncia, pdéem-se fora do mundo moderno. Na base de atitude
modernistas, eles justificam um anti-modernismo irreconciliavel e transpdem
na esfera do remoto e do arcaico o poder espontaneo da imaginagéo, da
experiéncia pessoal e da emocionalidade (ibidem, p. 49).

Os “velhos conservadores” nada tém a ver com o modernismo cultural

Assistem com tristeza ao declinio da razédo substancial, a diferenciagéo de
ciéncia, moral e arte, da idéia do mundo moderno e da sua racionalidade
meramente de procedimento e querem um retorno a posigdes anteriores a
modernidade (idem).

Os neo-conservadores, enfim, aceitando o “confinamento de ciéncia, moral e
arte em esferas autbnomas, separadas do mundo existencial e administradas por
especialistas” (Ibidem). favorecem tendéncias criticas em relagdo ao projeto de
modernidade cultural e desequilibrados processos de modernizagao capitalista, uma
vez que na ciéncia moderna apreciam apenas a capacidade de promover progresso
técnico, desenvolvimento capitalista e administragc&o racional.

Segundo Habermas, a modernidade ndo € um projeto falido ou acabado,
mas incompleto. Ele deve ser recuperado e atualizado para que a modernidade se
realize adequadamente. Qual é este projeto de modernidade que Habermas tanto
defende? Ele se faz porta-voz e promotor de uma renovada confianga no projeto de
razdo e modernidade formulado nas suas linhas gerais pela filosofia do iluminismo

que consiste na

tentativa de desenvolver uma ciéncia objetiva, uma moral e uma lei
universais e uma arte autbnoma, em conformidade com uma logica interior.
Ao mesmo tempo, o projeto visava libertar os potenciais cognitivos de cada
um dos setores em questdo de modo a enriquecé-los diante de uma
organizagao racional da vida social quotidiana (1986, p. 47).
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Habermas aceitava que a racionalidade do iluminismo encerra muitos
perigos. O problema, no entanto, era um conceito de “razdo centrada no sujeito”,
desenvolvido de forma muito convincente por Kant. “Esse conceito privilegia o ego
solitario, individual, que procura compreender o mundo em sua totalidade, do ponto
de vista da mente individual” (KUMAR, 1997, p. 182-183). Este conceito de razao
pode levar a uma atitude de dominacao e exploragdo em relacdo a natureza e a
sociedade. No entanto, o Illuminismo mesmo ofereceu o antidoto. A critica a
modernidade tem estado implicita no projeto moderno desde o seu nascimento. Ha
autores modernos que fazem um virulento ataque ao conceito de razdo. Entao ele
desenvolveu ndo o conceito de razdo centrada no sujeito, mas a razdo comunicativa.
O problema né&o é a razdo, mas a dominagao de uma versao particular, unilateral da
mesma. O que ha ndo € um excesso de razdo, mas justamente um déficit de
racionalidade. Assim, transfere o foco da investigagdo de uma racionalidade
cognitivo-instrumental para uma racionalidade comunicativa, onde nao sera mais a
relagdo sujeito cognoscente/objeto conhecido que validara as afirmagdes, mas a
relacdo entre sujeitos através de um discurso consensual. “Entender-se é um
processo de obtengcdo de acordo entre sujeitos, linguistica e interativamente
competentes” (HABERMAS apud GUIMARAES, 2005, p. 261). E, ainda: “por
racionalidade entendemos, antes de tudo, a disposigao dos sujeitos capazes de falar
e de agir para adquirir e aplicar um saber falivel” (HABERMAS, 2002, p. 437). A
conclusao a qual chega Habermas € que, se ndo se quiser novamente precipitar-se
na obscuridade, é preciso salvar tanto a modernidade quanto a razao.

Aprofundando esta reflexdo de Habermas, Kumar faz uma interessante

contextualizagao.

Rejeitar as grandes narrativas da modernidade implica tornarmo-nos
impotentes diante da racionalidade conveniente. Estamos na modernidade,
a modernidade é nosso destino. O desafio agora permanece
essencialmente 0 mesmo que era para Hegel e para Marx: como cumprir a
promessa da modernidade de “autoconsciéncia, autodeterminagao e auto-
realizagao” universais (1997, p. 184).

N&o ha, portanto, o pés-moderno. Nao ha nenhum fenémeno denominado
pos-moderno, entendido como discurso filosofico coerentemente organizado, que

possa pretender ultrapassar a gloriosa tradicdo da modernidade.
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Todas as tentativas de pensamento animados pela finalidade de
ultrapassagem, entendida como abandono da tradigdo cultural moderna,
nao faria outra coisa que cair no que pretende superar, isto €, na prépria
modernidade da qual se iludem de desvincular-se (PATELLA, 1990, p. 53).

Para Habermas, a pés-modernidade entendida como pensamento da morte
da filosofia e fim da modernidade, ndo existe. E uma tentativa improdutiva,
inconcludente e mistificatéria. A modernidade tem em si condigdes de desconstruir-
se, de considerar-se como morta, para contemplar em si também o préprio fim. Ele
prefere dizer que a pdés-modernidade nao é causa perdida, a admitir que existe uma
filosofia pés-moderna.

Patella faz uma série de perguntas a Habermas.

Se as coisas sdo como o diz Habermas, se nao existe pés-moderno, entdo
nao se compreende porque no Discurso filoséfico da modernidade um
fendbmeno do qual se ignora a existéncia e do qual se gostaria de
menosprezar, continua ainda a ditar o discurso. Por que razdo uma figura
que nao tem vida é tdo ameagadora? Por que um espectro longinquo e
inexistente incutiria tanto terror que coloca medo apenas no nomea-lo?
(1990, p. 56).

Se ele se esforca tanto em remové-lo, em afasta-lo, certamente deve-se

perguntar sobre sua existéncia e até sobre sua necessidade.

Quanto mais o projeto de emancipagdo e de evolugdo do moderno,
propugnado por Habermas, tende a contrapor-se, a diferenciar-se do pos-
moderno, a afasta-lo do proprio horizonte, tanto mais ele tende a convalidar
a necessidade deste ultimo como ponto de referéncia contra o qual bater-se
e do qual receber forga para impor-se (idem, p. 57).

Depois de Nietzsche que estabeleceu uma linha de pensamento em
contraposicéo ao discurso da modernidade, ha uma “nova” consciéncia filosofica que
quebrou a confianga incondicional na razdo, nas  absolutizagbes
omnicompreensivas, nos sistemas fundacionais das grandes idéias e dos grandes
valores, nos projetos emancipatorios da historia, nas idealizagdes revolucionarias ou
utdpicas e nas tentativas nostalgicas e rivais de reproposi¢céo do passado. Como isto

pode ser posto a parte ou ser esquecido?
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4.3 POS-NOVO MACROPARADIGMA

Talvez um dos primeiros tedlogos catdlicos a falar das possibilidades pos-
modernas tenha sido Hans Kiing®® (2001). Ele fala de um novo macroparadigma néo
de antimodernidade e nem de ultramodernidade e que se caracteriza por uma “nova
constelagdo geral” que esta a exigir novas condutas das religides. King tem-se
dedicado nas ultimas duas décadas a um projeto de ética mundial para pacificar as
religibes e, consequentemente, para pacificar o mundo. Para ele nao estamos
vivendo numa decadéncia de valores, mas justamente numa fundamental

transformacéao de valores. Esta transformagao aconteceria com a possibilidade da

passagem de uma ciéncia sem ética para uma ciéncia eticamente
responsavel, a passagem de uma tecnocracia que domina as pessoas, para
uma tecnologia que serve a humanidade das pessoas, a passagem de uma
industria, que destréi o meio ambiente para uma industria, que promove os
verdadeiros interesses e necessidades das pessoas em harmonia com a
natureza, a passagem de uma democracia formalmente de direito para uma
democracia vivida, na qual liberdade e justica estédo reconciliadas (p. 39).

A anadlise que fazemos sobre a visdo de pods-modernidade de King é
eminentemente religiosa porque este autor € tedlogo. Também ele diz que a religiao
na pods-modernidade deve ser concebida como “uma nova chance — nem mais nem
menos” (idem, p. 82). Para ele o grande mérito da pos-modernidade foi ter feito a
desmitologizagao, o desendeusamento e a relativizagdo do pantedo da modernidade
(“deusa razao”, “deus progresso”, além de todos os seus “sub-deuses”, ciéncia,
tecnologia, industria, etc.). Estes idolos ndo podem ser substituidos pelo deus
mercado mundial ao qual todos os valores estariam subordinados. Esta nova chance
passa por abrir-se as novas exigéncias pés-modernas (ibidem, p. 99-102): a. ndo
somente liberdade, mas ao mesmo tempo, justica; b. ndo somente igualdade, mas

ao mesmo tempo, pluralidade; c. ndo somente fraternidade, mas ao mesmo tempo,

% Nascido na Suica, em 1928, Hans Kiing estudou na Universidade Gregoriana em Roma e Paris e
foi ordenado padre catdélico romano em 1954. Lecionou na Universidade de Tibingen (1960-96), onde
também dirigiu o Instituto de Pesquisa Ecuménica a partir de 1963. Nomeado pelo papa Joado XXIlI
como consultor teolégico, Kiing teve um papel importante no Concilio Vaticano I, entre 1962 e 1965.
Modernizou radicalmente areas essenciais do ensino e da pratica catolicos. Desde o inicio dos anos
1960, ele questiona doutrinas tradicionais da igreja, como a infalibilidade papal. Em 1979, uma
censura do Vaticano, que o proibiu de lecionar como tedlogo catdlico, provocou grande polémica
internacional, mas a Universidade Gregoriana nomeou-o para uma cadeira de teologia ecuménica. Ao
se aposentar, em 1996, tornou-se presidente da Fundagdo de Etica Global em Tiibingen. Kiing
mantém boas relacdes com a Igreja. E autor de diversos livros e artigos para revistas especializadas.
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irmandade; d. ndo somente coexisténcia, mas paz; e. ndo somente produtividade,
mas também solidariedade; f. ndo somente tolerdncia, mas ecumenismo. A
conclusao mais forte deste tedlogo é que se ndo houver paz entre as religides nao
havera paz no mundo. As solugdes apresentadas até hoje ndo produziram seu efeito
e as religides ao invés de contribuir para a paz, contribuiram para a guerra.

Trés sdo as estratégias rejeitadas por King: a da fortaleza, a da
harmonizagcdo e a do abrago. A estratégia da fortaleza consiste em dizer que
somente a prépria religido é verdadeira. A da harmonizagao implica em dizer que
cada religido é verdadeira a seu modo, pois cada uma delas € de igual modo
verdadeira. A do abraco diz que apenas uma religido é verdadeira. Ele considera
uma quarta estratégia: “o humano como critério ecuménico fundamental”, “o
verdadeiramente humano como critério universal’, “a pessoa humana nao deve ser
desumana, ndo somente instintiva, ‘bestial’, mas humanamente sensata,
verdadeiramente humana, enfim, viver humanamente” (2001, p. 126-127).

Em relagdo a pés-modernidade ficam algumas perguntas no ar a respeito do
humano defendido pelo autor. O humano n&o seria uma superestrutura, acima das
religides? Este ndo seria um critério tipicamente ocidental que ndo se aplicaria as
religides orientais? King responde que ndo, uma vez que a verdadeira humanidade
€ o pressuposto para a verdadeira religido e esta é a realizagdo da verdadeira
humanidade. Por outro lado, de tanta pluralidade, a verdade n&o é relativizada?
Klng responde igualmente que ndo, porque se manteria os pontos cruciais de cada
religido. Dai surge outra questdo, ou seja, mantendo-se os pontos cruciais de cada
tradigao religiosa, ndo se esta, justamente com isso, impossibilitando o didlogo com
as demais convicgbes de fé? Em resposta este autor diz que uma posi¢cao
ecuménica que interligue firmeza de posicdo com disposi¢do ao dialogo pode ser
descrita da seguinte forma: “ha que se buscar” (p. 135) ndo um indiferentismo, nao
um relativismo, ndo um sincretismo.

Em vista disso, ele arrisca a proposicdo de uma criteriologia interreligiosa
que seria “valida para todas as religides”, no sentido de “uma distingao entre a
verdadeira (boa) e a falsa (ruim) religiao” (idem, p. 136-137) apresentando um
critério ético geral, um critério religioso geral e um critério especifico. Em vista deste
critério especifico, ha que se olhar para a situagdo das “grandes religides [...] no
terceiro milénio? O que deve ser preservado? O que deve ser jogado fora? O que é

substancia de fé duradoura? E o que é que faz parte de um paradigma em
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mudanga?” (KUNG, 2001, p. 148).

A pergunta que se pode fazer a Kling € se com este tipo de reflexdo ainda
se pode falar de pdés-modernidade. Nao estariamos falando de modernidade, ou
melhor, de adaptagdo da modernidade as exigéncias de final e de inicio de milénio?
Alias, da leitura do autor pode-se deduzir um eurocentrismo muito grande. A Europa
€ citada de alto a baixo em seus livros. A perspectiva sempre é a do primeiro mundo.
Olha-se o mundo todo a partir do Atlantico Norte. Nem a teologia da libertagdo, nem
a teologia negra e nem as questdes de género, de sexo e de etnia estdo presentes.
Ao se montar um grande projeto de ethos mundial o clamor dos pobres precisa se
fazer presente. A Africa é citada apenas uma vez em suas obras (e trata-se de um
ethos mundial!) e ainda para afirmar que se trata de uma grande incognita para o
mundo. Como se pode falar de uma ética global sem se comprometer com o
continente mais excluido do mundo com toda série de desgragas justamente
causadas pelo imperialismo e colonialismo da modernidade? O grande apelo sera:

Africa, vem para o centro! Mais uma vez o desafio da hospitalidade.

4.4 POS-CATEGORIA DO ESPIRITO

Ja vimos que o termo pds-moderno ndao é muito feliz uma vez que dentro
dele ha a idéia de uma periodizacao historica. Periodizacdo é uma idéia moderna ou
classica. Na realidade, ao antes (pré) e ao depois (p6s) nao deve ser atribuido um
significado de consequencialidade temporal de tipo histérico-linear, nem “antes” e
“depois” devem ser enquadrados na 6tica da causalidade histérica. Lyotard®” afirma
que se trata de uma categoria do espirito, uma condigdo de sensibilidade. Ele fala de

uma condicdo pdés-moderna “ndo como momento do advento de uma nova

3 Jean-Frangois Lyotard lecionou filosofia no ensino secundario (em Constantina, na Argélia, entre
outros) e no superior (Sorbonne, Nanterre, CNRS, Vincennes) por mais de trinta anos. Recebeu o
titulo de agrégé em filosofia em 1958 e o de docteur éen lettres em 1971. Dedicou-se durante longos
anos a trabalhos teodricos e praticos no grupo "Socialismo ou Barbarie" e em Pouvoir ouvrier. Em 1979
deu aulas na Universidade de Sao Paulo. Foi membro do Collége International de Philosophie,
professor emérito da Universidade de Paris, professor de francés na Universidade da Califérnia
(Irvine). Mudou para a Emory University, Atlanta, em 1995, onde lecionou francés e filosofia. Faleceu
em Paris em abril de 1998. Seus estudos e textos centraram-se sobre as formas do discurso
(Discours, figure, 1971), a analise do marxismo (L'économie libidinale, 1974), assim como as relagdes
entre politica, economia e psicanadlise. Foi um arguto participe do debate sobre a pés-modernidade (A
condigcdo pos-moderna e O pés-moderno explicado para criangas, 1979).
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epocalidade histdorica, mas como condicdo, quer dizer, como um estado, uma
maneira da sensibilidade, diversa da moderna” (PATELLA, 1990, p. 16)*®. Segundo
Lyotard, pos-moderno é o “estado da cultura apds as transformagbes que afetaram
as regras dos jogos da ciéncia, da literatura e das artes a partir do final do século
XIX” (LYOTARD, 2004, p. XV).

O pds néo significa uma ultrapassagem, uma superagao, um avango para a
frente no tempo. O pré nao significa uma restauragédo, um retorno. Lyotard usa muito
palavras como anamnese, anagogia, anamorfose que elabora um esquecimento
inicial. Em termos teoldgicos poderiamos dizer que o tempo que estamos vivendo
nao esta na linha do kronos mas do kairds>°.

Como se caracteriza o p6s-moderno a la Lyotard? Para ele a palavra chave
€ o declinio das metanarrativas filosoficas e politicas, tais como o marxismo, o
humanismo, o iluminismo e outras — que ndo mais fornecem estruturas de
plausibilidade as teorias produzidas pela academia. As grandes narragdes que
legitimam a modernidade foram invalidadas nos seus préprios fundamentos no
momento em que ndo se verificaram e, com isto, perderam para sempre
credibilidade. No horizonte do pés-moderno nao ficou mais nenhuma possibilidade
de manobra para legitima¢des universais, globais, totalizantes. Avangam, ao
contrario, justificagdes locais, parciais, particulares, relativas, reversiveis,
diferenciadas, referidas a um especifico saber num determinado campo.

Depois das metanarragdes onde fica a legitimagdo? A pratica do saber
legitimante do saber pés-moderno consiste na atividade diferenciante e imaginativa
da “paralogia”, entendida por Lyotard como o conjunto de “praticas” conceituais que
tém o objetivo de desembasar continuamente as regras, deslocar incessantemente o
horizonte de expectativa dentro de um dado sistema (dentro de um particular jogo
lingUistico), para garantir a possibilidade de produzir ulteriores conhecimentos, outro
saber, gerar novas idéias, criar o ignoto que permite ao noto de espandir-se, através
da subversdao do estatuto normativo do ambito cognoscitivo no qual virdo a ser
praticadas. Como se vé, o pés-moderno ndo é um dado, mas uma condicdo. E por

isso que a leitura de Lyotard suscita tanto fascinio. Depois da modernidade, ainda se

* No Brasil o titulo do livro de Lyotard até a quarta edigdo se chamava O pdés-moderno. “Quase vinte
anos depois de escrito — Lyotard o publicou na Franca, em 1979 -, procuramos resgatar seu titulo
original: A condigdo pés-moderna, por apresentar mais fielmente as idéias do autor” (LYOTARD,
2004, p. IV).

Kairds: “em teologia, diz-se do tempo n&o cronoldgico, mas tempo de Deus; tempo propicio para a
gracga de Deus” (BINGEMER; FELLER, 2003, p. 169).
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pode continuar a pensar.

O objetivo do conhecimento cientifico ndo é mais a verdade, mas a
performatividade, ou seja, a questao nao € mais “o que €?”, mas “para que serve?”.

A sociedade pés-moderna compreende uma multiplicidade de jogos de
linguagem diferentes e incompativeis, cada qual com seus proprios principios
intransferiveis de autolegitimacdo, o que aponta para a passagem do dominio das
grandes narrativas para a autonomia fragmentaria das micro-narrativas. Isto faz com
que “nos libertemos do imperialismo cultural das metanarrativas, acolhendo e
promovendo toda forma de diversidade cultural, sem recorrer a principios universais”
(LYOTARD, 2004, p. 121-122). Isto é visto por ele de uma forma positiva.

Habermas critica Lyotard dizendo que sua teoria €, em ultima instancia,
irracionalista e, em seu objetivo de submeter os principios de justica ao ‘“livre”
mercado cultural, também acaba sendo conservador.

A isto, Lyotard afirma que sua critica a razao universal e as metanarrativas é
construida no interesse de uma critica da ideologia como uma ameaga a livre
producdo do conhecimento cientifico que seria utilizado para fundamentar processos
de denominagdao cultural. Pode-se auferir também que esta visdo lyotardiana seja o
de que o atual estagio do capitalismo precisa para sua justificacdo e criagdo de
condicbes concretas para a sua concretizacdo. Neste caso o pluralismo estaria
sendo usado como uma ideologizagdo de uma teoria que se pretende nao

ideoldgica.

4.5 POS-RESISTENCIA

Ha quem apresente uma pds-modernidade com imediatas mistificacoes,
banais simplificagcbes e de um assentimento desencantado em relacdo ao status
quo. Patella* (1999) propde uma pés-modernidade contraria a desconfianga niilista
bem como ao cinismo apatico e irresoluto, estranha ao desencanto, bem como a

cega positividade da deslegitimagdo. Esta condigdo pés-moderna pde o acento

40 Giuseppe Patella nasceu em Roma em 1964. Laureou-se em Filosofia na Universidade de Roma,
onde colabora com o Departamento de Pesquisas Filosoficas. Ocupa-se de questbes que dizem
respeito a filosofia, a literatura e a estética contemporaneas, com particular realce as buscas sobre a
“identidade” cultural da modernidade. Publicou diversos estudos, artigos e intervengdes sobre a
questdo moderno/pds-moderno nas revistas “Clinamen’”, “Il Ponte”, “Invarianti”, “Ill Poliedro”.
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mais que sobre a conquista de uma condig&o definitiva de contornos rigidos,
sobre seu continuo deslocamento; mais sobre a ativagdo dos contrastes,
dos dissidios, dos dissensos, dos conflitos, das diversidades, das
heterogeneidades, das diferencas que sobre a consecucédo das sinteses
dialéticas, das unidades conciliadoras, das pacificagdes acomodantes, das
identidades harménicas, das homogeneidades que nivelam (PATELLA,
1990, p. 174).

Ele chama a isto de p6s-modernismo da resisténcia. Esta resisténcia néo se
baseia na negatividade, mas “sua fungao sera determinada, especifica, contingente
e propositiva. O seu movimento diferencial ndo significa recusa, afastamento, mas
transformacé&o e ultrapassagem” (idem). Portanto, a resisténcia é positiva e o pés-
assume a caracteristica de transformagéo e ultrapassagem. Ele recusa fortemente
um pos-modernismo com atitudes de nostalgia, de resignagédo, de passividade, de
aviltamento, de fraqueza, de impoténcia, de vazio siléncio e mero ecletismo, bem
como carregado de pessimismo ou de um otimismo cego e anacrénico. Todos estes
adjetivos foram colhidos da obra deste autor.

A este pods-modernismo débil é preciso opor outro forte e resistente. “Um
pos-modernismo da resisténcia que se permite fazer diferenga entre conservacao e
ultrapassagem, fraqueza e forga, imobilismo e transformacéao, siléncio e efetividade.
O fim da modernidade nao pressupde absolutamente um relaxamento da vigilancia,
mas uma sua efetiva ativagédo” (ibidem, p. 176). Este pdés-modernismo pde-se a
escuta de todas as minorias atropeladas pela modernidade (mulheres, negros,
homossexuais, outras etnias, confissdes religiosas néo “oficiais”, culturas nao
ocidentais, etc). O fim das metanarragdes da modernidade, dos grandes sistemas de
legitimagdo do saber, das grandes absolutizagdes do pensamento, ndo pode ser
visto de forma tragica ou dramatica, mas como “possibilidade de experimentar novos
horizontes de liberdade para o pensamento e para as pessoas” (ibidem). O poés-
modernismo da resisténcia quer continuar a perguntar sobre todas as capacidades e
possibilidades. O mundo é um grande campo aberto para o novo. O poés-
modernismo da resisténcia é um adeus as totalidades totalitariamente totalizadas
que matam o outro sobretudo os fracos e indefesos

Na introducdo de seu livro, Patella afirma que entre o pensamento da
totalidade e o pensamento do fragmento é preciso apostar na eficacia do

pensamento e sobre a capacidade de pensar a propria relacdo com a sociedade.
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4.6 POS -ULTIMA CHANCE

A histéria da humanidade carrega dentro de si a possibilidade de re-
volucdes, recuperacoes, re-fundagdes, re-novacgdes, re-nascimentos, re-tornos. A

pos-modernidade visa romper esta logica.

O pos de pés-moderno indica, com efeito, uma despedida da modernidade,
que, na medida em que quer fugir das suas logicas de desenvolvimento, ou
seja, sobretudo da idéia da “superagdo” critica em diregdo a uma nova
fundacgao, busca precisamente o que Nietzsche e Heidegger procuraram em
sua peculiar relagao “critica” com o pensamento ocidental (VATTIMO, 1996,
p. VII).

Como a pos-modernidade trabalha justamente com a idéia da dissolugao da
estabilidade do ser, este se apresenta como evento que acontece no seu € nosso
historicizar-se. Neste sentido, ndo se pode aceitar que se estd num momento
posterior com relagdo a modernidade porque isto significaria colocar-se do seu ponto
de vista: a nogédo de histéria com seus corolarios, a nogdo de progresso e a de
superacao. O pds-moderno se caracteriza “ndo apenas como novidade com relagao
ao moderno, mas também como dissolugéo da categoria do novo, como experiéncia
de ‘fim da histéria’, mais do que como apresentacido de uma etapa diferente, mais
evoluida ou mais retrégrada, n&o importa, da propria histéria” (idem, p. 1X).

Naturalmente que néo se trata de um fim da histéria catastrofico, sobretudo
a partir da ameaga nuclear. Uma volta as origens, uma re-fundagdo poderia
significar que das origens podia ndo vir o que de fato veio. Justamente a pos-
modernidade trabalha com a idéia de que das origens pode vir o que de fato veio e
que, se nao se acabar com o fundamento, dificiimente se superara o que de fato
veio. A pos-modernidade dissolve a histéria. Trata-se n&o apenas de uma nao-
historicidade, mas de uma pds-historicidade. Dissolve-se igualmente a idéia de novo
porque o novo esta embutido na idéia de progresso, uma vez que “na sociedade de
consumo, a continua renovacéo é fisiologicamente requerida para a pura e simples
sobrevivéncia do sistema; a novidade nada tem de ‘revolucionario’ e perturbador, ela
€ 0 que permite que as coisas prossigam do mesmo modo” (ibidem, p. XIlI).

Aqui é que se des-encontram a visdo cristd e a visdo iluminista da histéria.
Para o cristdo a histéria tem comeco, meio e fim. A histéria tem um para qué. Esta ai

toda a reflexdo escatologica crista, biblica e evangélica. Para o iluminismo a histéria
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tem comego e meio. O fim é a propria idéia de progresso. “Mas o ideal de progresso
€ vazio, seu valor final € o de realizar condigdes em que sempre seja possivel um
novo progresso. Suprimindo, porém, o ‘para onde’, a secularizagéo se torna também
dissolugéo da propria nogao de progresso” (VATTIMO, 1996, p. XIII). A idéia de fim e
de sentido é ultrapassada pela idéia de performance, com um novo mote: “Funciona,
logo existe”. Tudo € uma questao de gestéo.

Além do mais, a dissolugdo da historia também acontece porque a histéria
como a modernidade a concebe nada mais é que a histéria dos vencedores que

impde a visdo que mais se coaduna com a legitimagao dos fatos que querem dar.

Se nédo ha, porém, uma histéria unitaria, portanto, mas apenas as diversas
histérias, os diversos niveis e modos de reconstrugdo do passado na
consciéncia e no imaginario coletivo, € dificil ver até que ponto a dissolugao
da historia, como disseminagdo das “histérias” ndo é também um verdadeiro
fim da histéria como tal; da historiografia como imagem, ainda que
variegada, de um curso unitario de eventos, o qual também, suprimida a
unidade do discurso que dele falava, perde toda e qualquer consisténcia
reconhecivel (idem, p. 15).

Para Vattimo, a pés-modernidade corta com toda ligagdo com conceitos que
estdo ultrapassados como metafisica, histéria, metanarrativas. A luta pela defesa do
pensamento fraco (debole) é importante porque possibilita o surgimento de algo que

nao esta contido no que veio na pré-modernidade e na modernidade.

4.7 POS-METAMORFOSE E INTERREGNO

Muitos autores assinalam que se sabe perfeitamente de onde se esta saindo
e ndo se sabe para onde se vai ou, melhor ainda, ndo se sabe se se vai a lugar
algum. A modernidade desenhou mapas de interpretacao da realidade, sobretudo a
partir da razdo e do sujeito. A pés-modernidade apresenta mapas de orientagao,
mas sem a pretensdo de redesenhar totalmente as obras e os dias do milénio futuro.
Estariamos numa fase de interregno. Ndo temos mais o pé no passado porque este
nao serve mais como categoria hermenéutica e epistemoldgica. “Brevemente, se
crise indica desconforto (disagio), metamorfose € um modo de remové-lo”
(DOTOLO, 1999, p. 164).

Busca-se construir sentido, na alternatividade das idéias, porém,
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abandonando as hierarquias fortes e monoldgicas dos horizontes globais de sentido.
E uma espécie de discurso pos-filoséfico para transformar o mundo que foi
colonizado nos mitos das Weltanschauungen, isto €, visdes globalizantes modernas.

A ativacao do dissidio e a boa noticia da polimorfia do real produziram nao
apenas a dissolugéo da ideologia forte através da desconfianga, entdo programatica,
das terapias tedrico-éticas propugnadas pelas metanarragdes iluministas, idealistas
e historicistas. Dai brota a auséncia de qualquer certeza, para abrir a histéria a luz
de uma verdade diferente e indeterminada. “Ndo ha mais nem sacro e nem profano,
nem bem e nem mal, nem razdo ou des-razdo, nem direita e nem esquerda: os
blocos compactos e transparentes da ortodoxia foram desconstruidos e erodidos, e
€ bom que seja assim” (VOLPI apud DOTOLO, 1999, p. 165). Por isso, ha autores
que dizem que a pos-modernidade € um sistema do ndo-sistema a procura de um
pensamento capaz de ultrapassar a homogeneizagado das razdes absolutas e dos

regimes totalitarios. Ele se apresenta como

o tempo das anti-utopias contra as utopias das metanarragdes; o tempo da
queda das ideologias, depois das pretensdes totalizantes dos sistemas
laicos e religiosos; o tempo da indiferenga e da complexidade para além de
uma concepgao da existéncia linear e progressiva (idem, p. 165).

Como se trata mais de uma des-constru¢cdo do que de uma construcdo, ha
autores que dizem que a pds-modernidade nada mais € que uma variacido da
modernidade, uma vez que quem critica e ndo apresenta um novo caminho, o faz
dentro do paradigma moderno. Isto é o que diz Touraine, “justamente porque é uma
nogao critica mais que construtiva, a modernidade requer uma critica que deve ser
ela mesma hiper-moderna, o que protege contra nostalgias das quais se sabe que
facilmente tomam um desdobramento perigoso” (TOURAINE, apud DOTOLO, 1999,
p. 165).

4.8 POS-SER COMO EVENTO

Nietzsche e a técnica representam, portanto, o ponto de chegada culminante
em que todos os motivos fundamentais do percurso metafisico ocidental sao

recolhidos de forma cabal e chegam a sua conclusao.
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Encontramo-nos, portanto, no dominio completamente despregado da
metafisica-modernidade, na qual a técnica representa o extremo destino do
ser, e na doutrina da vontade de poder nietzscheana culmina o carater
essencial da historia do ser como esquecimento do ser (PATELLA, 1990, p.
74).

Quando se fala em fim da metafisica podemos entender este fim de duas
maneiras. A primeira delas, em sentido negativo, como decadéncia ou impoténcia.
N&o é este o sentido que se da neste caso. Significa nada mais nada menos que ela
manifestou completamente tudo o que informavam as suas premissas e realizou

tudo o que prometia. E o cumprimento de um processo que durou dois milénios.

Com a metafisica de Nietzsche a filosofia cumpriu seu caminho. Isto quer
dizer que ela percorreu todo o arco das possibilidades que lhe foram
conferidas. A metafisica completa, que constitui o fundamento do modo de
pensar planetario, fornece o instrumento para um ordenamento da terra
destinado provavelmente a durar muito tempo. Este ordenamento ndo tem
mais necessidade da filosofia, porque ela esta na sua base. Mas com o fim
da filosofia ndo € o pensamento que chega ao fim; ele passa, ao invés, para
um outro comego (HEIDEGGER apud PATELLA, 1990, p. 76- 77).

Aqui se pdem algumas missdes. Colocar-se no momento conclusivo da
metafisica-modernidade, assume entdo o significado de pensar o fim ndo como
morte ou término, nem como continuagdo ou falsa mudanca, mas como
cumprimento no sentido de “recolhimento nas possibilidades extremas. Nos os
pensamos em modo muito restrito enquanto esperamos apenas um
desenvolvimento de novas filosofias no estilo das passadas” (HEIDEGGER apud
PATELLA, 1990, p. 77). E necessario um novo pensamento ndo mais ancorado em
categorias como restauragdo e revolugido, tradicdo e inovacgdo, recordagdo e
profecia, nostalgia e utopia, tipicas do pensamento metafisico-moderno. Qual seria

este pensamento completamente outro? As categorias deste pensamento seriam:

Uma natureza constitutivamente e conscientemente anti-fundacional da sua
esséncia, (...) uma particular e Ilucida concentragdo sobre a linguagem e
sobre a sua natureza; um aspecto essencialmente itinerante do seu
perguntar, onde assume uma importancia central o continuo movimento da
interrogacgédo; finalmente, uma consciéncia critica vigilante, que tenta propor
a este tempo, o presente, a sua reflexdo, desligada quer de impulsos
comemorativos quer de confiantes profecias utépicas (PATELLA 1990, p.
79).

Neste sentido Heidegger propde que se olhe a metafisica como historia.

Aprofundar a histéria do ser néo significa tomar o passado como paradigma, mas ver
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que ndo ha mais possibilidade de manobras para uma época que alcancou o seu
cumprimento e o fim: da metafisica, da modernidade, do niilismo. Nao ha mais
espaco para saltos no passado e nem para mergulhos no futuro. Heidegger afirma
que “qualquer metafisica da metafisica e qualquer légica da filosofia que tentem de
algum modo ultrapassar a metafisica caem fatalmente nela, sem dar-se conta no
que caem” (HEIDEGGER, apud PATELLA, 1990, p. 84). Isto ndo acontece da noite
para o dia porque “ninguém pode subtrair-se de um golpe ao circulo das idéias
dominantes, tanto menos o pode, quando se trata de estradas que o pensamento
percorre ha muito tempo” (ibidem).

Aqui entra o estudo da nocgido heideggeriana de Verwindung. Heidegger
pensa o pés-modernismo como uma “saida” do moderno a maneira da Verwindung.
O prefixo ver que equivale ao latim trans, “tem o significado de separagao, desvio,
destruicdo, mas serve também para formar os verbos incoativos, que indicam o
inicio de uma acédo e a passagem de um estado a outro ou também indica a
execugdo completa de uma acdo. Indica igualmente a idéia da passagem, da
operatividade relacional, do trafego, da agéo executada completamente” (PERNIOLA
apud PATELLA, 1990, p. 89). O significado literal do verbo alem&o Verwindung é
superar, iniciar, vencer, consolar-se de. Vattimo traduz o termo heideggeriano como
‘rememoracdo, retomada, repensamento” (VATTIMO, 1996, p. 181). A Verwindung
possui essencialmente o carater de movimento, percurso, atravessamento,
deslocacgao, transferéncia. Perniola define-o como “transito”. Nao transito que se
realiza no passado e nem se realiza no futuro, mas acontece no presente e a partir

deste.

O transito do mesmo ao mesmo marca ao presente um privilégio em relagao
ao passado e ao futuro, e, no entanto isto ndo significa conservagéo ou
falso movimento, ndo quer dizer status quo, imobilismo, nem circulo vicioso;
pelo contrario ele € a unica possibilidade de agir além do ponto zero do
niilismo [que, como se viu, é também sempre o ponto zero da metafisica e
da modernidade], porque € o movimento da diferenga (PERNIOLA apud
PATELLA, 1990, p. 91).

Aqui se pde a reflexdo sobre a Verwindung e a passagem do “meridiano
zero”, do “ponto zero”, quer dizer do atravessamento do niilismo completo.
Heidegger afirma que “ao invés de querer ultrapassar o niilismo, devemos antes
procurar recolher-nos na sua esséncia” (HEIDEGGER apud PATELLA, 1990, p. 92).

Com a ultrapassagem da linha parece que o niilismo foi abandonado, mas
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permaneceu a sua linguagem. Como se pode ultrapassar a linha do niilismo se
adotamos a linguagem da modernidade que é justamente o impedimento mais grave
que impede a sua ultrapassagem? Isto ndo é possivel porque foi a modernidade
quem levou a tradicdo ao colapso. E impossivel ultrapassar a tradicdo moderna
através da utilizacdo de instrumentos e praticas que lhe causaram a sua agonia.

Como, entdo, se pode atravessar a linha, o ponto zero da modernidade?
Para Heidegger, o primeiro passo consiste em refletir sobre a sua verdadeira
natureza. Mas, sempre com Heidegger, “a resposta mais verdadeira é assim: a
ultrapassagem da metafisica acontece no espago da Verwindung da metafisica”
(PATELLA, 1990, p. 95).

O que quer dizer quando se diz que a ultrapassagem da metafisica acontece
na sua Verwindung? Ela significa um trans-passo da metafisica. O que significa
“transpassar”? Transpassar significa que algo é penetrado, furado, passado de parte
a parte, aprofundado, atravessado, superado, ultrapassado, mas também
transcorrido, consumado, feito cessar, feito acabar. Além disso significa dado,
passado em heranga ou, também, transgredido, distorcido. Entdo verwinden a
metafisica poderia ser entendido como um introduzir-se no corpus da tradicdo que o
atravessando o aprofunda, desvela a natureza e chegue além. O pensamento da
Verwindung penetra, aprofunda, atravessa a metafisica, desvela a esséncia que lhe
estava escondida e, assim fazendo, conduz além.

Que a modernidade seja verwunden, isto €, ultrapassada, exprime também a
idéia que ela seja passada, transmitida, em heranga a um pensamento da passagem
que saiba apropriar-se trans-propriando-a. Com a agonia da modernidade torna-se,
portanto, insuficiente tanto uma sua evolugao, ressurreicdo, emancipagao, quanto
uma sua total transcendéncia: impde-se ao invés a necessidade de um pensamento
da passagem em grau de enriquecer-se através do desmembramento, da
desestruturagdo, a desarticulagcdo das perspectivas fundamentais do sistema
tradicional. O pensamento inaugurado pela Verwindung “ndo € uma ruptura com a
histéria, ndo € uma negagao da histéria, mas, ao contrario, uma apropriagao e uma
transfiguragcdo do que lhe foi transmitido” (HEIDEGGER apud PATELLA, 1990, p.
97).

Verwinden nao quer dizer devastar, arrasar, remexer radicalmente, destruir
em sentido negativo, uma vez que “destruir ndo significa anular, mas desmantelar

[...] significa abrir o nosso ouvido, torna-lo livre para o que se dirige a nds pela
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tradicao” (HEIDEGGER, 1990, p. 98). O pensamento da ultrapassagem do moderno
nao representa a simples sucessao linear das praticas reflexivas da modernidade,
nem pode ser interpretado como a extrema tentativa de atuar a sua renovacao.

O pensamento da passagem do moderno é de clara proveniéncia
heideggeriana. O prefixo ver indica o sentido no qual se deve compreender a
questao “post”™: ela n&o significa “antes” ou “depois”, mas entre, isto é troca reciproca
e condicionamento reciproco entre “antes” e “depois”, externo e interno, dentro e
fora. Nesta perspectiva, o pensamento da ultrapassagem n&o pode ser fechado na
l6gica da identidade, da conciliagcdo ou da contradicdo dialética. O transito, a
passagem, o intermédio, o intersticio, anunciam um pensamento da diferenga, da
oposicao da resisténcia, que impede que tudo se confunda com tudo, que tudo seja

homologado, misturado e planificado a universal uniformidade e baixeza.

Este pensamento, finalmente, na época da “manipulagéo totalizante” da
realidade, das catastrofes mais ou menos proximas que ameagam o0s
homens e o planeta (o espectro jamais definitivamente afastado de guerras
nucleares e quimicas, a destruicdo do equilibrio ambiental, a fome e a
pobreza no mundo, e assim para a frente), anuncia também que uma
renovada preocupacado e um interesse pela sorte do mundo, do homem e
das coisas, em contraposicdo com a fundamental estraneidade com o
mundo do pensamento metafisico (PATELLA, 1990, p. 107).
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5 O REVIVAL RELIGIOSO

Nossa tese quer demonstrar que é possivel um didlogo proficuo entre
religido e pdés-modernidade. Ha discursos contrastantes a religido e as crengas
religiosas. Em principio eles poderiam ser divididos em dois grupos. Ha os que usam
um discurso de exclusao e os que usam um discurso de inclusao.

Dentre os que excluem o discurso religioso queremos citar trés autores. O
primeiro deles é Baudrillard, professor da Universidade de Paris. Ele afirma que
estamos na sociedade dos objetos. O mundo se tornou um grande espetaculo
mercadolégico e midiatico que faz desaparecer o sujeito humano. Este se torna ator,
uma peca do grande teatro manipulador, que é a midia e, em especial, a telinha
televisiva. Vivemos num mundo de simulacros e simulacéo. Alias, este € o titulo de

uma de suas obras (1991).

Os simbolos que conectam o ser humano com a realidade desapareceram,
sdo puros signos desprovidos de significado. Ndo ha ninguém que possa
salvar a sociedade e livra-la dos simulacros. Nem Deus, pois ele também
deixou de ser real. Tornou-se um puro simulacro. Na era da tela total
acontece uma segunda morte de Deus. (BAUDRILLARD apud QUEIROZ,
2006, p. 6).

Outro autor que segue esta mesma pauta é Lyotard, sobretudo em sua obra
principal A condigdo pds-moderna (2004). Para ele, as grandes narrativas estdo em
crise, desaparecendo, carregando consigo também as narrativas religiosas. Ele cita
o livro de Horkheimer, Eclipse da Razdo: “Na sociedade moderna a ciéncia moderna
substitui a religiao, que foi usada até a exaustao para definir a finalidade da vida”
(LYOTARD, 2004, p. 24).

Alain Touraine, em A critica da Modernidade (1994), oferece mais detalhes.
A idéia de Deus e a de sujeito, que a ele se prendia, e as meditacbes sobre a alma
“sao substituidas pela dissecagdao dos cadaveres, pelo estudo das sinapses do
cérebro” (TOURAINE, 1994, p. 20). Deus, sua vontade suprema, principio do juizo
moral, é substituido pela sociedade, que, por si s6, explica e avalia as condutas. O
ser humano deixa de ser criatura e torna-se ator social, e é ele mesmo “que define
seus papéis e condutas para o bom funcionamento da sociedade” (idem, p. 24). Bem
e mal é o que é util ou nocivo ao corpo social.

Ha os que assumem uma posigao oposta a anterior, de excluséo. A religiao
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e seu retorno é fortemente levada a sério para uma série de autores. Jacques
Derrida e Gianni Vattimo organizaram um Seminario na Ilha de Capri, na Italia, em
1994 com o titulo de Religido. Vattimo trabalha a hipotese de que o retorno do
sagrado em nossa época ndao é um fato puramente acidental, mas um aspecto
essencial da experiéncia religiosa. Depois de analisar os motivos deste retorno que
aprofundaremos a seguir, ele manifesta seu temor de que a religido possa renascer
com um deus onipotente e fora da histéria ou, entdo, possa levar a um deus que é
apenas projecao dos temores humanos. Seu temor é que o retorno a religido seja
feito de forma reativa. Quica estejamos presenciando o retorno de um deus que
salva as etnias mas veste a armadura de um guerreiro: um deus terrorista, semeador
de odios, catastrofes, tragédias, feita a imagem e semelhanga dos homens-bomba.
Para fugir desta possibilidade, Vattimo propde para a religidao a via do pensamento
fraco (pensiero debole), pelo qual a filosofia descobre o divino como vestigio, algo
histérico, eventual, manifestando-se nos acontecimentos da vida e do cosmos.

Outro texto importante é do filésofo Eugénio Trias, com o titulo: Pensar a
Religido (DERRIDA; VATTIMO, 2000, p. 109-124). Trias afirma que o retorno das
religides pode se dar por via negativa como o retorno das ilusdes (para usar um
conceito de Freud) ou das ideologias e do 6pio do povo (para relembrar Marx), ou
como supersticbes (como querem em geral os positivistas). Para ele, o verdadeiro
retorno das religides deveria estar ligado a uma recuperagao do seu valor simbdlico.
O mundo todo € um grande simbolo; vemos e experimentamos sua parte material,
mas o seu significado profundo nos & oculto. E preciso estar sempre em busca do
sentido profundo do cosmo, da natureza, do ser humano, do sofrimento, do trabalho
e de nossas lutas. A grande exclusdo social pode e deve também significar a
possibilidade de uma utopia, o advento da liberdade e da libertagdo. No oprimido,
nao ha apenas o aspecto negativo, de sofrimento e tragédia; ele pode também
significar e carregar a possibilidade de uma utopia de liberdade a ser conquistada
pela praxis humana.

Trias faz uma reflexdo muito importante sobre o significado do simbolo:
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Simbolo era, em sua origem, um reconhecimento: uma moeda ou medalha
cortada que se entregava como presente de amizade ou de alianga. Aquele
que a dava ficava em posse de uma das partes. Aquele que a recebia ficava
com a outra metade, que no futuro poderia ser usada como prova de
alianca, fazendo apenas encaixar sua parte com aquela que o outro
possuia. Nesse caso, as duas partes eram aproximadas, para que vissem
se se encaixavam. Vem dai a expressdo symbolon, que significa aquilo que
se “langou conjuntamente” (TRIAS apud DERRIDA; VATTIMO, 2002,
p.118).

O simbolo é uma unidade (sym-balica) que pressupde um rompimento.

Em principio encontram-se desencaixadas nele a forma simbolizante, ou o
aspecto manifesto e manifestativo do simbdlico (dada a visdo, a percepgao
e a audigdo), e aquilo que é simbolizado no simbolo é que constitui seu
horizonte de sentido (Idem, ibidem).

A grande tarefa consiste em juntar o simbdlico ao simbolizado. Aqui esta um

gancho muito importante para o discurso religioso, segundo Trias.

5.1 ANALISE DA REVITALIZACAO RELIGIOSA

Vattimo faz uma analise muito interessante dos motivos que estao por tras
da revitalizagao religiosa. Em seu livro Depois da Cristandade (2004, p. 27-28), ele
os resume em cinco pontos fundamentais. Primeiro, a derrubada do colonialismo
que determinou também o fim do eurocentrismo ou, ao menos seu enfraquecimento.
Segundo, o desenvolvimento de uma sociedade multiétnica, como consequéncia.
Terceiro, as culturas outras que tomaram a palavra nas sociedades ocidentais
trouxeram consigo suas proprias teologias e crengas religiosas com o conseqlente
retorno a tradigao religiosa local nas sociedades industriais. Quarto, a gravidade dos
novos problemas com o desenvolvimento das ciéncias da vida que simplesmente a
razdo € incapaz de solucionar. Um quinto ponto seria “a popularidade que um
personagem como O papa romano adquiriu ao contribuir poderosamente para a
queda das ditaduras comunistas” (VATTIMO, 2004, p. 28).
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O renascimento da esfera do religioso parece se configurar,
necessariamente, como pretensdo de alcangar uma verdade ultima,
certamente objeto de fé e ndo de demonstragéo racional, mas, de qualquer
forma, tendencialmente uma exclusao precisamente daquele pluralismo de
visbes do mundo que, em principio, parece ser a condicdo de sua
possibilidade (VATTIMO, 2004, p. 28-29).

A experiéncia religiosa se apresenta ndo sob a forma de raz&o, mas de
intuicdo. Na religidgo o homem encontra a agdo de alguma coisa maior do que ele,
que nao se deixa reduzir ao seu poder. A divisao do mundo em racional e irracional
cansou. As dimensdes esquecidas sao revalorizadas. Ha dimensdes que foram
perdidas e até combatidas pela modernidade ilustrada ocidental. Ao invés de
resolver o problema da dor e do sofrimento, o exasperou. Imensa parcela da
populacdo mundial ndo se deixou contagiar por esta visdo e continua acreditando
contra toda a esperanca. Mesmo com suas contradicoes e acusacdes de alienagao,
manipulagdo, distor¢des, regressdes, a religido continua sendo potencial de
esperanga para o mundo.

Ha ainda outros motivos que poderiam ser aduzidos. Ha questbes grandes
demais para serem resolvidas apenas com a razdo. Pensemos em todo o campo
vastissimo da bioética. Além do mais a ciéncia experimental chegou a limites
paradoxais e os cientistas sdo confrontados com as questbes ultimas. Nao é por
acaso que o revitalizagao religiosa brota de cientistas, sobretudo os ligados a teoria
da complexidade. Fritjof Capra faz uma analise interessante, sobretudo a partir do
modelo biomédico. Ele admite que a medicina ainda se baseia, como escreveu
George Engel, “nas nogbes do corpo como uma maquina, da doenga como
consequéncia de uma avaria na maquina, e da tarefa do médico como conserto
dessa maquina” (CAPRA, 1982, p. 116). Muitas vezes isto significa que o médico
trata da doenga, mas nao cuida do doente. No entanto, ele refuta esta viséo e traz a
definicdo de saude dada pela Organizagdo Mundial de Saude que diz: “A saude é
um estado de completo bem-estar fisico, mental e social, e ndo meramente a
auséncia de doencgas ou enfermidades” (idem, p. 117). Ele chega a afirmar que
apenas o nivel alto de expectativa de vida ndo significa que uma sociedade € mais
saudavel que outra. Se ndo ha um sentido mais global de vida, por que viver? Para
que serve a auséncia de doenca? Numa visdo holistica de pessoa humana e de
cura, a presenca de outras dimensdes que ndo a do corpo como maquina assume

uma proporcao de suma importancia.
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O mesmo se pode dizer da educagao. Problemas de aprendizagem nao se
reduzem a questdes racionais e intelectuais. O mais das vezes sao questdes
biolégicas, afetivas, sociais, emocionais e religiosas que estao envolvidas.

Durante a realizagdo do projeto de doutorado fizemos um estudo sobre a
percepcado das maes sobre as causas reais da morte de criangcas recém-nascidas
fora do hospital em Porto Alegre antes de um ano de idade que trouxe uma
constatacdo nesta linha. A maioria das maes tém uma explicagdo completamente
diferente da assinalada no prontuario médico. Muitas tém uma explicagao religiosa.
A maioria vé este fato como castigo de Deus por uma conduta inadequada,
geralmente ligada a moral matrimonial vigente. Deus castiga na crianga os pecados
dos pais. Assim, além de carregar a dor pela morte da crianga, geralmente fruto de
injusta e ma assisténcia de saude e da deficiente educagao, as méaes ainda tém que
carregar a culpa por este fato. Inclusive numa sociedade machista, o homem escapa
desta culpa, com, a sua concentragdo na mée.

Ainda entre os motivos a ser aduzidos para a revitalizagdo religiosa
podemos citar “o significado de que se reveste a religido para grupos sociais a
procura de uma identidade que os salve da situacido de “anomia” — usando um termo
de Durkheim — na qual a evolugdo do mundo tardo industrial os jogou” (VATTIMO,
2003, p. 108). Para quem joga toda a sua seguranga na religido para salvar da
anomia, o campo esta aberto para uma renovada aceitacdo de disciplinas, de
doutrinas rigidas, com o o6bvio risco do fanatismo e da intolerancia. Para os males
pessoais e sociais a saida € a volta a grande disciplina, as instituicdes fortes, as
personalidades autoritarias. Isto é fonte refinada de fundamentalismos e fanatismos.

Ha outras analises igualmente interessantes sobre o revival religioso. J. B.
Libanio*’ apresenta algumas. ApoOs criticar as monstruosidades produzidas pela
razao instrumental, passa a analisar o individualismo utilitario, meramente
consumista. Primeiro, ele gerou enjbéo, desgosto, nausea de tanto ficar-se preso a si
mesmo. “E como ele girava em torno, sobretudo de bens materiais, a falta de sentido
foi ainda maior com o consequente vazio existencial. Esta aberto o espago para a

entrada do fluxo religioso” (LIBANIO, 2002, p. 63). Ao mesmo tempo, um trago

“ Jodo Batista Libanio, Licenciado em Filosofia pela Faculdade de Filosofia de Nova Friburgo, no
Rio de Janeiro, em Letras Neolatinas pela Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro (PUC-
Rio), em Teologia pela Hochschule Sankt Georgen, em Frankfurt, Alemanha, é também mestre e
doutor em Teologia pela Pontificia Universidade Gregoriana (PUG) de Roma. Libanio leciona
Teologia no Instituto Santo Inacio de Belo Horizonte. E autor de uma imensa produgdo teoldgica.
Alguns de seus livros mais importantes estdo citados em nossas Referéncias.
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significativo da pds-modernidade consiste em reforgar um individualismo que “se
manifesta na preocupagdo com o préprio prazer, gozo, realizagdo pessoal afetiva,
amorosa” (idem). Este trago é tdo evidente que nem precisa de comprovagao.

Em geral a filosofia silencia sobre Deus. N&o ha mais uma predominancia de
ateus militantes, no sentido de teorizar explicitamente a falsidade da religido. A
revitalizagdo da religidgo € um problema a ser enfrentado pela filosofia mais
acostumada com a negacao de Deus e da religido.

Mas uma filosofia que tenha se conscientizado da auséncia de razdes para
o ateismo poderia realmente se aliar com a nova religiosidade popular,
impregnada de fundamentalismo, comunitarismo, ansia de identidade étnica
e, em ultima instancia, de promessas “paternais” pagas com o sacrificio da
liberdade? (VATTIMO, 2004, p. 111).

A tarefa da nova filosofia € justamente a de manter uma atitude critica em
relacdo a este renascimento da religido e do consequente perigo do

fundamentalismo. Neste caso, as ciéncias sempre tém sua palavra.

5.2 A FILOSOFIA PRIMEIRA E UMA ETICA E NAO UMA ONTOLOGIA

5.2.1 Sou moral antes de pensar

“Afastar-se da confortante seguranga do ser para a temerosa inseguranga da
responsabilidade” (BAUMAN, 2003, p. 93). A moral e a ética nao sao uma ontologia.
A pés-modernidade vem justamente desacomodar da confortante seguranga do ser
que brota do pensamento forte, das metanarrativas, da histéria como projeto linear,
como moral do propésito, da reciprocidade e do contrato. O grande objetivo da
modernidade foi descobrir os caminhos da razédo para descobrir as leis cientificas e
as metanarracdes que explicam toda a realidade, inclusive a moralidade. Descoberta
a ordem e a logica do mundo a vida humana pode deixar-se pautar por elas que
estara segura e certa. Ser moral € seguir a natureza. E a natureza por si s6 nada
tem de encanto. Ela tem uma chave, ela € um relégio com leis claras e distintas.
Neste sentido, ser moral é agir necessariamente. O que mais intriga as pessoas na

sua busca de sentido para a vida é a conjugacgéao entre liberdade e necessidade. Ser
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livre, para a ontologia, é agir necessariamente dentro da ordem. Onde fica, entao, a
liberdade e a responsabilidade?

Justamente a moral da pés-modernidade quer quebrar com esta seguranga
e aposta na inseguranga da responsabilidade. Nado ha nada de necessario no ser
moral. Ser moral é oportunidade que se deve assumir; ainda que se possa, € muito
facilmente, perder. Por isso, no principio ndo esta a ontologia, mas a ética. Como
sabemos que nao ha filosofia neutra, também a ética da modernidade esconde
interesses confessados e inconfessados, ideoldgicos, que vao na diregdo do mesmo
e nao do outro. A ideologia exprime o esfor¢o para edificar uma visdo coerente do
mundo, compreendido por grupos sociais cujos interesses recebem, na perspectiva
ideolégica, uma justificagdo racional privilegiada, interesses esses apresentados
como evidéncias absolutamente validas. “Em seu fundamento, a Totalidade tragica
(“a alma é de certa forma todas as coisas”) ndo é ética, mas ontolégica. A n&o-
eticidade do fundamento fica evidente na néo-liberdade de tal fundamento”
(DUSSEL, s.d., p. 12). Na modernidade, o mal ndo sera divinamente necessario,
mas sera agora um a priori da subjetividade, um constitutivo do proprio ente, algo ja
realizado no fundamento.

Antes da ontologia esta a ética. Acreditamos fortemente que a nova visédo da
ciéncia, ndo mais linear e sim complexa podera nos ajudar na questdo da eticidade.
A ética ndo é o fundamento, mas é a anterioridade. A ontologia do pensamento forte
quer determinar como as coisas sao por natureza. Assim, a ética nesta visdo é
posterior e brota da ontologia. Em descobrindo as leis da natureza da qual a pessoa
humana também faz parte, descobre-se as leis éticas. Entdo o fundamento da
moralidade esta na natureza e na determinacdo de leis. As pessoas estdo com as
outras, lado-a-lado. Dai brotam também as normas sociais que “dao diretivas
relativamente precisas sobre o que devemos fazer ou o que devemos deixar de
fazer. Em geral conseguimos nos conformar com essas diretivas sem nunca ter que
considerar a outra pessoa, muito menos cuidar de sua vida” (LOGSTRUP apud
BAUMAN, 2003, p. 93). A descricao tipica desta orientagéo € a atitude de Caim apds
a morte de Abel. Onde esta o teu irmao? Acaso sou eu o guarda de meu irmao? A
resposta de Caim é sincera. Eu estou ao lado dele. Ele é ele e eu sou eu. Somos
seres ontologicamente separados. Cada um cumpre com sua obrigagéo, segue sua
lei. A ontologia ndo é fundamento para nenhuma moralidade. A ética, sim. Ela tem

uma perspectiva diferente. Ela é anterior a ontologia. Anterior ndo no sentido de
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tempo. Anterior no sentido de ser melhor. Eu sou responsavel pelo outro, meu irmao,
porque ele me interpela sempre, mesmo que eu o elimine.
Esta anterioridade é sumamente importante. A responsabilidade brota do

face-a-face. Esta gera alteridade, a ontologia, totalidade.

Eu sou responsavel ndo por causa do que sei do Outro, de suas virtudes, do
que ele fez ou poderia ter feito a mim ou por mim. Nao cabe ao Outro provar
a mim que lhe devo minha responsabilidade. Somente naquela vigorosa e
altiva recusa de “ter razdo”, de “ter uma fundamentagdo”, € que a
responsabilidade me faz livre (BAUMAN, 2003, p. 92).

O modelo cientifico do relégio ou da maquina nao abrange a ética. A teoria
da complexidade abrange a dimensdo ética. Meu agir € um agir em rede
interdependente e em alianga. O outro é, porque eu sou e vice-versa. A
complexidade trabalha com o movimento e a inovagdo. Tudo e todos estamos

interligados.

A razao deste respeito se funda no fato de que todos os seres pertencem a
um grande todo que esta em evolugdo ha bilhdes de anos. Todos séo
interdependentes entre si. Cada ser vivo representa um elo da corrente da
vida e merece continuar a viver e a existir (BOFF, 2005, p. 155).

Além do mais, a pessoa humana tem a consciéncia e sabe que pode
interferir com inovagdo no mundo interligado em rede. A ética comecga aqui. Cada
NOvVo ser que nasce, ja nasce em rede, carregando em si a histéria do mundo, da
vida e da humanidade e, ao mesmo tempo, carrega em si a contribuicdo unica e
original para fazer avangcar o mundo. A pessoa que nasce ja nasce hum mundo
caotico com evolugao continua, desequilibrio, turbuléncias. No entanto, por tras de
tudo isso, hd uma manifestacido de estabilidade. No caos se vislumbra um novo
conceito de ordem néo ligada, porém, nem a estabilidade nem a linearidade. Eu sou
responsavel, sim, pelo meu irmao, pelo Outro, porque ele esta interligado a mim. Ele
ndo apenas esta comigo, mas esta diante de mim, no face-a-face.

Esta é a fonte do reencantamento do mundo.

O mundo pés-moderno € mundo em que o mistério ndo & mais estrangeiro
maltolerado a espera da ordem de deportagdo. Neste mundo, podem acontecer
coisas que nao tém nenhuma causa que as faga necessarias; e as pessoas
fazem coisas que dificilmente passariam no teste de um propésito calculavel,
nem se diga, “racional”’. Aprendemos a viver com eventos e atos que ndo s6 sdo
ainda-nao-explicados, mas inexplicaveis. (BAUMAN, 2003, p. 42).
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5.2.2 A quebra da moral do propdsito, da reciprocidade e do contrato

Revolvendo a histéria da filosofia encontramos justificativas para nossa
presenca em sociedade. Platdo argumentava que a origem da cidade brota da
necessidade de sobrevivéncia. Ninguém sozinho é capaz de sobreviver. Dai a
necessidade de se agrupar para fazer trocas de sobrevivéncia. Aristételes ja afirma
que a cidade existe para que a pessoa humana possa exercer a finalidade de sua
vida. Ele define a pessoa como animal racional e animal politico. A pessoa € um
animal politico para poder ser animal racional. O escravo € animal racional, mas
como n&o pode exercer sua cidadania, ndo tem possibilidade de desenvolver sua
racionalidade. Entdo, o senhor a exerce em seu lugar e é importante que ele execute
os trabalhos bragais para que o senhor possa exercer a racionalidade na polis.
Rousseau argumenta que as pessoas nascem boas e a sociedade as pode
corromper. Entdo, € necessario construir um contrato social para a preservagao das
pessoas. Estar com os outros faz parte da vida humana.

Neste contexto, precisamos aprofundar nossa reflexdo ética pés-moderna.
Ja vimos que no inicio ndo esta a ontologia, mas a ética. “Antes da sociedade, antes
de seus legisladores e seus filosofos chegarem a expressar os principios éticos da
sociedade, ha seres que ja eram morais sem a compulsdo (ou sera ela luxo?) da
bondade codificada” (BAUMAN, 2003, p. 74). A partir da complexidade, do novo que
representa o outro, € que podemos dizer que a moral ndo pode se apoiar no
proposito, na reciprocidade e na contratualidade. O face-a-face nao esta sujeito a
regras. Ninguém é meio para ninguém atingir fins. Entdo, abole-se o propésito. Qual
€ o proposito de minha agdo, do meu ser pelo outro e ndo apenas estar com o
outro? Nenhum, a ndo ser o compromisso sem compromisso que € sem limites. Na
moralidade ndao ha calculo, regras impessoais universalizaveis. O apelo moral é

inteiramente pessoal.

As regras me diriam o que fazer e quando; as regras me diriam onde meu
dever comeca e onde termina; as regras me permitiriam dizer que, a certo
ponto, eu posso descansar agora que tudo o que tinha que ser fazer foi
feito, e assim me permitir trabalhar permanentemente e em todas as
ocasides rumo a esse ponto de descanso que, como se me diz, existe e
pode ser alcangado (BAUMAN, 2003, p. 73).
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Sou moral antes de pensar. Quando comego a pensar comego a enquadrar
minha moralidade no propésito, na reciprocidade e no contrato. Por isso, a moral
ndo brota da ontologia. Talvez também aqui se encontra a raiz do pensamento de
Agostinho de Hipona. Embora defensor da ordem, colocando a paz como a
tranquilidade da ordem e a guerra como a subversdo da ordem, no entanto, chega a
afirmar. ama e fazer o que quiseres. Para o amor n&do ha limites. Fora do amor
vigora o proposito, o contrato e a reciprocidade. A ontologia tenta determinar através
de normas e regras a moralidade das pessoas. No entanto, a moral rompe qualquer
esquema porque o fundamento nao esta em si, mas no outro. “O Outro é “somente”
autoridade e autoridade n&o precisa de for¢a” (idem, p. 94).

A teoria da complexidade da ciéncia é uma teoria amorosa porque ninguém
consegue viver sozinho mas em comunhdo. Como os relacionamentos acontecem
em rede e tudo esta interligado, nunca alguém consegue fazer o suficiente para
manter esta interconexao na dindmica da vida. “A nova visédo da realidade baseia-se
na consciéncia do estado de inter-relacéo e interdependéncia essencial de todos os
fendbmenos — fisicos, bioldgicos, psicoldgicos, sociais e culturais” (CAPRA, 1982, p.
259). Por isso, continua ele, “nenhuma das novas instituigdes sociais sera superior
ou mais importante do que qualquer uma das outras, e todas elas terdo que estar
conscientes umas das outras e se comunicar e cooperar entre si’. (Idem). Duas
regras importantes da complexidade s&o a auto-renovagao e a auto-transcendéncia.
Por isso € que todas as misticas e espiritualidades das grandes tradigbes exortam
seus adeptos a transcender a nogao de um “eu” isolado e a tomar consciéncia de
que somos partes inseparaveis do cosmo em que estamos inseridos. “Quanto mais
estudamos o mundo vivo, mais nos apercebemos de que a tendéncia para a
associagao, para o estabelecimento de vinculos, para viver uns dentro de outros e
cooperar, é uma caracteristica essencial dos organismos vivos” (ibidem, p. 272). E
sumamente importante a observagao feita por Capra quando diz que a agressao
excessiva, a competicdo e o comportamento destrutivo sdo caracteristicas apenas
da espécie humana. Elas ndo se encontram nos outros seres vivos. Ele chega a
conclusao que sao caracteristicas culturais que precisam ser atacadas para manter

a homeostase do todo.
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5.2.3 Da ambivaléncia da fixagao e da flutuagao a aporia do amor

A modernidade desde o inicio se dispds a libertar a pessoa humana de todas
as influéncias e desvios histéricos que corroem sua esséncia mais profunda, a fim
de que possa emergir nele como sua esséncia o que € comum a todos, o homem
como tal. Nesta expressado “o0 homem como tal’ se consubstancia a vontade de
poder omniabrangente de dominar. As instituicGes sociais existiam para preservar,

proteger e defender os interesses préoprios dos individuos.

Num mundo construido s6 de normas codificaveis, o Outro assomava do
lado de fora do eu como presenga mistificante, mas, sobretudo como
ambivaléncia desconcertante: como potencial ancoragem da identidade do
eu, mas ao mesmo tempo como obstaculo e resisténcia a auto-afirmagao do
ego. Na ética moderna, o Outro era a contradicdo encarnada e a mais
terrivel das pedras de escandalo na marcha do eu para a sua realizacao.
(BAUMAN, 2003, p. 99).

Se a modernidade tinha como objetivo a eliminagdo do outro, justamente a
pds-modernidade tem como objetivo trazer o outro, o sujeito focalizando a
intersubjetividade como “a limitagdo imposta ao individualismo monadoldgico”
(RENAULT, apud BAUMAN, 2003, p. 99). O outro entra na vida do eu antes de
qualquer outra definicdo, qualquer lei, qualquer exigéncia. “Entrou-se na
responsabilidade antes de desempenhos, numa responsabilidade que é a medida a
priori de todos os desempenhos, antes de ser medida a posteriori por eles.”
(BAUMAN, 2003, p. 100).

As atitudes de Jesus Cristo estdo nesta linha. Jesus cura o cego de
nascencga, acolhe a mulher adultera, coloca a crianga no centro, protege os leprosos,
salva o bom ladrdo, ndo por algo que tivessem feito anteriormente. Ao contrario.
Acolhe-0os na gratuidade, na responsabilidade ética, por serem outro pura e
simplesmente. Nestas atitudes estdo abolidas qualquer reciprocidade. Ela é questao
deles e delas... e ndo exigéncia minha. O préximo me atinge antes de qualquer
atitude sua. “A face de um préximo para mim significa uma responsabilidade
inexplicavel precedente a qualquer consentimento livre, a qualquer pacto, a qualquer
contrato” (LEVINAS apud BAUMAN, 2003, p. 101).

A humanidade converte-se em crueldade quando se fecha ao outro numa

totalidade totalitariamente totalizada. Por isso que o ego cogito se transforma em
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ego conquiro.

O amor vive na ambivaléncia. “Aguilhoado por sua propria ambivaléncia, o
amor € por natureza inquieto: impeto continuo de ultrapassar e assim transcender o
que se alcangou” (BAUMAN, 2003, p. 115). O amor fica errante entre a fixagéo e
flutuacdo. Bauman aprofunda uma visdo de Anthony Giddens que diz que, hoje, a

pratica da flutuacao é contida no puro relacionamento e no amor confluente.

Um puro relacionamento nada tem a ver com a pureza sexual, constituindo
conceito limitante mais que apenas conceito descritivo. Refere-se a uma
situacdo em que se entra numa relagao social por causa dela mesma, pelo
que pode provir para cada pessoa de uma associagdo mantida com o outro;
0 que é continua a penas na medida em que ambas as partes pensa que
ela proporciona satisfagdo bastante para cada individuo permanecer dentro
dela... Amor confluente € amor ativo, contingente e, por isso, luta com as
qualidades “para sempre”, “um s6 e unico” do complexo do amor romantico.
(GIDDENS apud BAUMAN, 2003, p. 122).

O puro relacionamento é aquele em que as pessoas suspendem sua
eticidade duradouramente. “Puro relacionamento” é intimidade deseticizada”
(BAUMAN, 2003, p. 124). Ja vimos que o ato constitutivo de toda moralidade é
minha responsabilidade pelo outro e ndo apenas estar com o outro. Neste sentido, o
puro relacionamento ndo € ético porque nao responsabiliza ninguém. Sao
relacionamentos episédicos e sido episédicos porque ndo amarram e nem
responsabilizam. Quando alguém quer sair, sai, ndo se importando com as marcas
que deixou ou deixara para o outro.

Aqui, nos parece, esta um outro passo de dialogo entre as religides e a
cultura pés-moderna. As religides sao tesouros éticos. A pdés-modernidade vem abrir

a necessidade da aporia do amor.

A fixacdo alarga a vida de amor, mas apenas na forma de aparigdo pairando
sobre a tumba; ao passo que a flutuagdo cancela o lago irritante entre a
estabilidade e nao-liberdade a custa de impedir o amor de visitar as
profundezas que ele, alias alegremente, se bem que perigosamente intui.
Parece que nao pode sobreviver o amor as tentativas de curar sua aporia;
que ele pode perdurar como amor, somente em sua ambivaléncia. Com o
amor, como com a propria vida, € a mesma novela de novo: somente a
morte € sem ambiglidade, e a fuga da ambivaléncia é a tentagdo de
Théanatos. (BAUMAN, 2003, p. 127).

As religides tém muito a ensinar sobre a fixagdo do amor. A cultura pés-
moderna tem muito a ensinar sobre a flutuacdo do amor. E possivel viver apenas

com um poélo? S6 a morte é capaz de acabar com esta aporia. Durante a vida o
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amor passa da fixagéo a flutuagao. Este é o lugar do didlogo. H4 muito amor que se
fixou, mas a custa do estiolamento do outro, dos outros. H4 muito amor que flutua,
mas a custa da auséncia de sentido e da dor. Feminino e Masculino causaram-se
sofrimento mutuo a custa da fixacdo de esquemas e paradigmas apenas culturais
que se transformaram em naturais. Lagos frageis causam sofrimento porque ao se

romperem deixa um livre e o outro, talvez, chorando no sofrimento.

5.3 A INAFERRABILIDADE RACIONAL DE DEUS: A “MORTE DE DEUS” COMO
VITALIDADE RENOVADA DA RELIGIAO

Na realidade, os filésofos apregoadores da morte de Deus prestaram e
prestam um grande servigo a religido. Marx, ao afirmar que a religiao é o 6pio dos
povos poderia té-lo feito a partir de duas perspectivas. A primeira € que toda e
qualquer religido, pelo simples fato de ser religido ja € épio dos povos. A segunda, &
que a religido dominante é épio do povo e como tal precisa ser combatida. Na
histéria da critica a Marx encontramos autores que pendem para uma ou outra das
explicagbes. O mesmo acontece com Freud que apregoa que a religido é regresso a
estagios infantis da pessoa e da civilizagdo. Estes autores tematizam uma critica
muita forte a religido. Nao resta duvida que ha religides e vivéncias religiosas
pessoais e institucionais que mais sao 6pio e regressao a estagios infantis do que
sentido pleno para a vida.

Em relacdo a Nietzsche, Vattimo tem a convicgdo que ele ndo pretendia
dizer que Deus esta morto porque ndés estamos, finalmente, de acordo que
“objetivamente ele ndo existe”, mas que a realidade é feita de modo a exclui-lo. O
Deus da metafisica foi necessario para que a humanidade organizasse uma vida
social ordenada, segura e ndo exposta continuamente as ameagas da natureza —
combatidas vitoriosamente com um trabalho social hierarquico ordenado — e das
pulsdes internas, domadas por uma moral sancionada religiosamente. Hoje, no
entanto, esta obra de asseguramento esta concluida, ainda que relativamente, e
vivemos em um mundo social formalmente ordenado, dispondo de uma ciéncia e de
uma técnica que nos permitem estar no mundo sem o terror do homem primitivo,

Deus aparece como uma hipotese muito distante, barbara, excessiva. Além do mais,
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aquele Deus que funcionou como principio de estabilizagdo e seguranga € também
aquele que sempre proibiu a mentira.
A modernidade transformou a religiao numa retdrica publica e numa virtude

privada.

Esta situagéo representa uma severa ruptura com a fungéo tradicional da
religido, que era precisamente estabelecer um conjunto integrado de
definicbes de realidade que pudesse servir como um universo de significado
comum aos membros de uma sociedade (BERGER, 2003, p. 146).

A modernidade quis erigir o ateismo em sistema aferrando-o a racionalidade.
Quando Nietzsche diz que Deus morreu, na realidade ele quis dizer que a metafisica
morreu, 0 homem morreu, a lei universal morreu. Quem morreu foi a adequacgao do
pensamento com a coisa. O universal ndo existe. A ontologizagao do ser nao existe.
No entanto, se a religido nao pode ser afirmada racionalmente, também nao pode
ser negada racionalmente. Por isso, a pés-modernidade nao tem medo de dizer que
a religiosidade, a religiao e Deus podem existir e podem ser captados por outras vias
e outras dimensdes que n&o seja simplesmente a racionalidade. Neste sentido aqui
estd o ponto de ligagdo da religido com a vida. “A teologia querigmatica deve
abandonar sua transcendéncia exclusiva e levar a sério a tentativa da teologia
apologética de responder as perguntas que a situagdo contemporanea lhe coloca.”
(TILLICH, 2005, p. 25). A revitalizagao religiosa certamente deve fazer parte desta
tentativa. E o que Tillich chama de método da correlagdo que é a tentativa de unir
mensagem e situagdo. “Ele tenta correlacionar as perguntas implicitas na situagao
com as respostas implicitas na mensagem” (TILLICH, 2005, p. 25).

Ao apresentar este método, Tillich diz que ele substitui trés métodos
inadequados de relacionar conteudos da fé cristd com a existéncia espiritual do ser
humano. Embora ja o tenhamos apresentado em outra parte de nossa tese, no
entanto, queremos repeti-lo para sublinhar sua importancia. O primeiro € o chamado
método supranaturalista, isto €, a mensagem cristd ndo depende de nenhuma
situacdo. A revelacdo é um corpo estranho procedente de um mundo estranho. O
segundo método é chamado por ele de naturalista. “Tudo foi dito pelo ser humano,
nada ao ser humano. Mas a revelacao ¢ “dita” ao ser humano, nao pelo ser humano
a si mesmo.” (TILLICH, 2005, p. 79). O terceiro método é chamado de dualista. “O

método de correlagdo resolve este enigma historico e sistematico, reduzindo a
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teologia natural a uma analise da existéncia e reduzindo a teologia supranaturalista
a respostas dadas as perguntas implicitas na existéncia.” (idem, p. 79). Este terceiro
método na realidade quer salvar a possibilidade de provas racionais da existéncia de

Deus.

54 DA TEOLOGIA DA SECULARIZACAO A TEOLOGIA A PARTIR DA
SECULARIZACAO

Nossa tese e nossa reflexdo parte do pressuposto que € possivel fazer um
didlogo entre religido e pos-modernidade. Vimos anteriormente que a secularizagao
de certa maneira estava embutida na fé judaico-cristd que afirma a transcendéncia
de Deus deixando, consequentemente, margem para a autonomia do mundo que é
distinto de Deus. Neste sentido, gostariamos de dizer que mais que uma teologia da
secularizagao é importante fazer uma teologia a partir da secularizagéo.

A reviravolta antropolégica do mundo nédo pode ser lida como crise da fé,
nem como exclusdo de Deus do mundo, interpretando-o como uma irrealidade. A
secularizagdo pode ser vista como nova oportunidade para repropor a questado de
Deus. As transformagdes que aconteceram e acontecem no mundo sao tantas e tao
grandes que é necessario novas ferramentas metodolégicas. A metafora da
complexidade ndo pode ser analisada com uma metodologia linear e analitica das
ciéncias. Nao é possivel enfrentar sistemas complexos com ferramentas intelectuais
e heuristicas de outros tempos, sob uma mentalidade evolutivo-linear que contempla
um mundo homogéneo, estavel, em que as mesmas causas produzem mais ou
menos 0s mesmos efeitos.

Neste sentido, é impressionante a visdo cosmoldgica de Santo Tomas de
Aquino. Pesquisador do século Xll, procurou fazer um grande dialogo com
Aristoteles através de Averoes e Avicena. Sua visao de mundo era a que lhe
possibilitava a biologia e a fisica de sua época. Segundo ele, Deus poderia ter criado
a matéria prima com uma unica forma substancial. Nesse caso, o resultado da
criacao teria sido somente um individuo substancial. Mas como este individuo estava
composto de matéria e forma, dele resultaria o acidente de quantidade, em virtude

do qual era divisivel e multiplicavel numericamente em outros inumeraveis individuos
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dentro desta espécie corpdrea uUnica. E assim n&o teriamos um mundo composto por
uma quantidade indefinida de individuos substanciais através da mistura dos
elementos primordiais de agua, de ar, de fogo ou de terra. Esta possibilidade é
evidente, porém Santo Tomas a rechaga em primeiro lugar porque uma unica forma
nao seria suficiente para expressar a grandeza da perfeicdo de seu Criador nem
para estabelecer a ordem do Universo que requer variedade e diversidade de graus
nos seres. Resultaria um Universo monétono. Um mundo obra de Deus requer
variedade, diversidade e ordem, do que resulta sua beleza. E isto se deve a que no
principio Deus criou somente quatro substancias distintas e contrarias. Cada uma
destas quatro substancias primordiais, porém, é divisivel em outros inumeraveis
individuos substanciais e da mescla destes em distintas proporgdes, resulta a infinita
variedade dos mistos.

O que diria Tomas de Aquino ao deparar-se com a metafora da
complexidade? Sera que se contentaria com uma ciéncia linear e analitica na
dindmica infinita de causa-efeito?

Nao se deve olhar a secularizagdo como uma autoreducdo definitiva do
homem ou como fechamento existencial a uma experiéncia do divino, mas como
ulterior condigdo para um encontro dialégico livre com Deus. Bonhoeffer repudiava
tremendamento o Deus ex macchina, isto é, o Deus tapa-buracos. Deus ndo existe

para preencher a miséria humana. Ele existe como sentido e significado.

Eu gostaria de falar de Deus n&o nos limites, mas no centro, ndo na fraqueza,
mas na forga, ndo na morte e na culpa, mas na vida e na bondade do homem.
No limite, me parece melhor calar, e deixar sem solugdo o insolluvel
(BONHOEFFER, 1969, p. 215-216).

O mesmo raciocinio é feito por Vattimo. Nos acreditdvamos que era possivel
realizar a esperanga na terra, como ndo conseguimos, recorremos a esperanga de
Deus. “Faga-se a vontade de Deus” dizemos nés quando nos acontece uma
desgragca. Por que ndo dizemos a mesma coisa quando nos acontece algo de

extremamente agradavel?

Contra essa idéia de reconhecer Deus apenas onde se encontram limites
intransponiveis e, portanto, desilusbes e negatividades, podem ser levantadas
numerosas validas objegdes, mesmo do ponto de vista de quem cré, mas
sobretudo do ponto de vista da razédo “laica”. Deus, se existe, ndo é certamente
apenas o responsavel pelos nossos males, e nem mesmo apenas alguém que
se da a conhecer principalmente nas nossas faléncias (VATTIMO, 1999, p. 13-
14).
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No entanto, a teologia a partir da secularizagdo deve afrontar algumas
questdes inaceitaveis. A primeira delas, é a luta pela des-privatizacao da fé porque
em assim sendo, cai-se numa falta de significatividade e puro verbalismo. Além do
mais, a fé cristd tem uma reserva escatologica. H4 uma sucessao de criticas as
varias etapas historicas. A modernidade foi acida e mordaz contra a Idade Média
transformando-a em Idade das Trevas. A pds-modernidade igualmente vocifera
contra a Modernidade pela desumanizagao, pela crise ecoldgica, pelo colonialismo,
pela intolerancia, pela marginalizagdo de imensas massas da populagdo mundial.
Também a pos-modernidade carrega em si grandes potenciais de superagdo dos
males da modernidade, mas, ao mesmo tempo carrega em si também sementes de
desumanizacdo tdo ou maiores que as da modernidade. A vida n&o é so
presentismo, prazer, fruicdo, gozo. Nao basta vociferar contra os idolos da
modernidade, é preciso solidarizar-se também e sobretudo com as vitimas. Também
a pés-modernidade tem a tarefa de tornar o homem mais humano, o mundo mais
ecologico e o divino mais encarnado. Também aqui, a praxis € o ato primeiro. A

reflexdo € o ato segundo.

5.5 A TRINDADE: UNIDADE, DIVERSIDADE, RECIPROCIDADE

A pds-modernidade € um apelo a diferenca. O sim a diferenca encontra no
mistério cristdo da Trindade Santa uma fonte inesgotavel de vida. A mistica e a
espiritualidade cristds tém neste mistério ndo apenas um paradigma de
comportamento, mas também e, sobretudo a sua fonte do agir moral. Ele nos lembra
que Deus em seu mais profundo néo € soliddo, mas comunhéo, familia e diferenca.
“Facamos o homem a nossa imagem e semelhanga” (Gn 1,26).

O mistério da Santissima Trindade é vivido na igualdade, na diferenga e na
unidade. As trés pessoas divinas s&o iguais em tudo. Infelizmente ha icones da
Trindade que apresentam as pessoas numa dimensao de desigualdade. O célebre
icone do pintor russo André Rublev, pode ilustrar o que queremos dizer. Ele
abandona o simbolo da pomba, para nos apresentar o Espirito Santo numa figura de
pessoa, igual a primeira e a segunda. Neste icone, as trés pessoas sentadas em

torno da mesa tém o mesmo tamanho, a mesma juventude. Os trés tém a mesma
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auréola em torno da cabeca: sinal de santidade igual. Os trés seguram na mao o
mesmo baculo de peregrino que, no simbolismo do icone, se torna o cetro real e
representa o poder divino que é igual para os trés.

Se as pessoas divinas sao iguais em tudo, no entanto, sdo diferentes num
unico aspecto: no seu relacionamento entre si. Cada uma tem uma relagao
inconfundivel, introcavel. “A primeira pessoa em relagdo a segunda é “Pai”, quer
dizer, é origem, é fonte. A segunda pessoa em relacdo a primeira é “Filho”: é
originada, gerada. A terceira pessoa procede do Pai e do Filho. Estas relagdes nao
podem ser invertidas” (TEPE, 1987, p. 23). Uma vez que fomos criados a imagem e
semelhancga de Deus, o mundo € o lugar da igualdade e da diferenca.

Ao lado da igualdade e da diferenga, as pessoas divinas sao unidas em
comunhdo. Tudo vem do Pai e volta para o Pai. Dele saiu o Filho e o Espirito Santo
(através do Filho). O Espirito tem a miss&o de reunir tudo em Cristo para a entrega
definitiva ao Pai, no movimento de volta.

Igualdade, diferencga e unido séo vividas na reciprocidade.

E claro que no icone da Trindade ha auséncias sentidas e profundamente
lamentadas. Citamos apenas a auséncia da mulher. Ela sé tem Pai. E uma familia
sem Mae. Na tradigao cristd o feminino e a maternidade estdo projetadas na figura
terna e materna de Maria. No entanto o masculino estda em Deus e o feminino na
criatura. Hd quem veja no Espirito Santo caracteristicas femininas e maternas.
Outros colocam-nas na figura do Pai, sendo Deus ao mesmo tempo Pai/Mae, Filho e
Espirito Santo. Também esta metafora precisa ser trabalhada porque se € uma
projecéo antropomorfica por analogia em Deus, também esta caracteristica divina é
utiizada para reforcar mentalidades, estruturas e organizagbes humanas e
religiosas. Um Deus que € s6 Pai € uma grande garantia para uma sociedade que
sublima em todos os ambitos (religioso, politico, cultural, econdmico) o masculino em
detrimento do feminino, o vardo em detrimento da mulher.

Quando a Biblia diz que ndo se deve fazer imagens, na realidade esta
dizendo que nossas representacbes de Deus n&o podem ser cristalizadas
definitivamente. Uma coisa € a imagem que fazemos de Deus e outra, é o proprio

Deus.
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5.6 A ENCARNACAO* DE JESUS CRISTO

Uma das questbes mais importantes a ser respondida, hoje, € a do
especifico cristdo. O que é especifico cristdo? Ha valores que s&o evangélicos, mas
nao sao especificos do Evangelho. Se nos perguntassem o que é especificamente
cristdo, poderiamos enumerar uma série de elementos que ndo tém esta
especificidade. A luta pela justica, por exemplo, ndo o € porque é parte integrante da
pessoa humana enquanto tal. A promoc¢éao da dignidade humana, igualmente. Estes
dois exemplos indicam dois valores que s&o cristdos porque sdo humanos.

Dentre outras, podemos enumerar duas realidades como especificas do
cristdo enquanto cristdo. A primeira delas é que nosso Deus faz parte de nossa
histéria, caminha com seu povo. Mais ainda, encarnou-se em Jesus Cristo. A
segunda, é que é possivel comprometer-se para sempre numa dimensdo de
eternidade com o outro. Este € o caminho da Ressurreigdo para a vida eterna. Este
segundo aspecto abordaremos quando falarmos da kénosis de Jesus Cristo.

A encarnacgao de Jesus Cristo é a afirmagao de que Deus se fez histéria, se
fez humano, faz caminhada concreta com o povo. Para o cristdo, Deus é
transcendente e imanente ao mesmo tempo. Ele se fez humano para nos tornar
divinos. Nos temos acesso a Ele ndo diretamente em sua transcendéncia, mas em
sua imanéncia. A encarnacdo de Deus em Jesus é a certeza de que nao ha
caminhos paralelos nem entre Ele e os humanos e nem estes entre si. Ao mesmo
tempo € a revelagdo de que nao ha duas histérias, uma sagrada e uma profana, mas
apenas uma.

O anuncio cristdo € mais exatamente um evento historico, ndo a revelagao,
por parte de Cristo, de uma verdade eterna. Jesus Cristo, para o cristdo, pessoa
viva, evento significativo, &€ paradigma para todo o que nele cré. Vida, paixao, morte
e ressurreicdo de Jesus é paradigmatico para todos que o aceitam como ideal de
vida. Os primeiros cristdos eram chamados os do caminho. Quem quer seguir a
Jesus Cristo deve fazer seu caminho. A interpretacao de Deus é realizada através
do evento Jesus. Sua vida, paixdo, morte e ressurreicido € como se fosse 0 mirante,

o belvedere da histdria. Todo a Antiga Alianga pode ser interpretada a partir dele. E

2 “Sybentende-se “encarnacdo” como ato pelo qual um Deus assume forma humana. Em teologia
cristd, o mistério pelo qual o Filho de Deus se fez homem na pessoa de Jesus Cristo.”
(SCHLESINGER; PORTO, 1995, p. 937).
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uma histéria que deu certo porque desabrochou em Jesus Cristo Ressuscitado,
melhor presente que Deus poderia ter feito ao mundo e melhor presente que o
mundo poderia oferecer a Deus. Jesus interpretou a histéria e a fez avancar.
“Ouvistes o que foi dito” e “eu, porém vos digo” esta colocada numa perspectiva de
fidelidade dindmica. Ser fiel ndo é ser perseverante no mesmo. Ser fiel é abrir-se
para o0 outro, para o0 novo, para a complexidade, para a rede, desencadear
processos, fazer caminhada. A partir da encarnagcéo de Jesus Cristo, o apelo para
avancarem na diregdo do novo, da natalidade, é feito ndo apenas aos seus

seguidores, mas a todos.

E mesmo depois da ressurreicdo de Jesus a interpretacdo continua. E
verdade que o anuncio da salvagdo € dado de forma definitiva — nos
contornos, em Jesus — mas também é verdade que este seu dar-se precisa
das interpretagcées que o recebam, o atualizem e o enriquegam. A historia
da salvagao que continua na idade do Espirito, apds a descida do Paracleto
em Pentecostes, ndo é movida simplesmente pelo fato biolégico da
existéncia de novas geracdes que devem ser evangelizadas. A historia da
salvagao procede como historia da interpretagédo, no sentido forte no qual o
proprio Jesus foi interpretacdo viva e encarnada da Escritura. (VATTIMO,
2004, p. 79).

Vattimo*® afirma que a pés-modernidade é o caminho para a retomada da
religido apos a critica da religidgo e o anuncio da morte de Deus feito pela
modernidade. Também ele fez uma caminhada de retorno a religido.

Vattimo acredita que o pensamento fraco (pensiero debole) € o caminho

*3 Em seu livro Acreditar em acreditar, Vattimo assim descreve suas convicgdes religiosas cristas:
“Durante muito tempo levantei-me cedo, para ir a missa, antes da escola, do escritério, das aulas na
universidade” (p. 7). “Cresci como catdlico praticante, militante, e quase sempre fervoroso e
empenhado no esfor¢o de corresponder aos ensinamentos de Jesus Cristo” (p. 24). “Ja nado professo
[hoje em dia] o desprezo que sentia enquanto catélico militante em relacdo aos ‘crentes nao-
praticantes’, aqueles que s6 vao a igreja para casamento, batizados e funerais” (p. 66). Esta sua fé,
no entanto, um dia foi abalada porque “o objeto do amor pelo qual alguém pode decidir n&o ir mais a
missa é, justamente, sempre uma questdo de amor’ (p. 67). A causa verdadeira é que sua
homosssexualidade o fazia pertencer “a uma minoria sexual entregue aquilo a que o catecismo
chamava vicio contra a natureza, pecado contra o Espirito Santo, ou qualquer coisa do género” (p.
69). Continua o autor: “Comecei a deixar de ir a igreja quando, por um lado, no estudo da filosofia
encontrei cada vez mais razdes para considerar insustentavel a metafisica ‘cristd’ e, por outro, em
nivel pessoal comecei a tentar construir uma vida sentimental livre do esquema neurdético do pecado
e da confissdo. Além disso, como poderia pertencer a uma igreja, cujo ensinamento publico me
considera uma pessoa moralmente desprezivel ou, quando muito, se aceitasse esta qualificagao,
como um doente que é preciso curar, um irmdo monstruoso que se deve amar mas manter
escondido?” (p. 70). Depois de um tempo volta a igreja nao arrependido, mas reivindicando o direito
de escutar a palavra evangélica “sem ter por isso de partilhar as verdadeiras supersticdes, em
matéria de filosofia e moral, que ainda obscurecem a doutrina oficial da Igreja” — e de “interpretar a
palavra evangélica como o préprio Jesus a ensinou, traduzindo a letra muitas vezes violenta dos
preceitos e profecias em termos mais conforme ao mandamento supremo da caridade” (p. 73).
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para o dialogo religioso cristdo porque € o caminho evangélico. O pensiero debole é
o caminho escolhido por Deus que faz com que seja possivel o pluralismo e até a

sua negacao. A grande revelacdo de Deus aconteceu na fraqueza, na kénosis**:

Haja entre vos o mesmo sentir e penar que no Cristo Jesus. Ele, existindo
em forma divina, ndo considerou como presa a agarrar o ser igual a Deus,
mas despojou-se, assumindo a forma de escravo e tornando-se igual ao ser
humano. Aparecendo como qualquer homem, humilhou-se, fazendo-se
obediente até a morte — e morte de cruz! Por isso, Deus o exaltou acima de
tudo e lhe deu o Nome que esta acima de todo nome, para que, em o Nome
de Jesus, todo joelho se dobre no céu, na terra e abaixo da terra, e toda
lingua confesse: “Jesus Cristo € o Senhor”, para a gléria de Deus Pai (FI 2,
5-11).

A leitura radical da Encarnagao de Jesus Cristo como kénosis mostra que “o
enfraquecimento do ser € um dos possiveis sentidos, sendo o sentido em absoluto,
da mensagem cristd que fala de um Deus que se encarna, se rebaixa, e confunde
todas as poténcias deste mundo...” (VATTIMO, 2004, p. 101). Quando Nietzsche fala
que Deus morreu ele quer dizer que nao ha fundamento definitivo e nada mais. Nem
mesmo ele quer dizer que néo haja fundamento. Quem morreu? Na realidade, quem
morreu foi o Deus moral. Paulo na Primeira Carta aos Corintios 2,2, diz que ninguém
deve colocar outro fundamento que nao seja Jesus Cristo e Jesus Cristo crucificado.
A cruz de Jesus Cristo significa rebaixamento, humilhagédo, enfraquecimento de
Deus para quebrar todos os fundamentalismos e totalitarismos do mundo. Como nao
ha duas histérias, mas uma s6, quebrar todos os fundamentalismos e totalitarismos
de toda espécie: religiosos, culturais, politicos e econémicos. “Pensar em um curso
da histéria que seja orientado na diregado da emancipacéo através da consumacgao
de estruturas fortes — do pensamento, da consciéncia individual, do poder politico,
dos lagos sociais, da propria religiao” (idem, p. 115), ndo condiz com a mensagem
evangélica da kénosis.

Isto seria propugnar pelo relativismo? Na visdo de grande parte dos pos-
modernos, ndo. Simplesmente quer dizer que no principio de tudo ndo esta a
metafisica, a ontologia do ser, mas a ética, a revelagdo do outro. Cada ser humano

que nasce ndo traz apenas a sua contribuicdo bioldégica. A novidade n&o esta

* “Kénosis — do grego: aniquilamento. Palavra usada na teologia de Sao Paulo (FI 2,7) para indicar o
momento da encarnagao do Filho de Deus. No sentido mora, os padres da Igreja se referiam a
voluntaria humilhacdo de Cristo. Lutero comentou o texto no sentido de uma superagao dos atributos
divinos, pelos atributos humanos de Cristo [...]. Do ponto de vista teoldgico, permaneceu inalterada a
natureza divina apés a encarnagdo e humilhagdo voluntaria de Cristo.” (SCHLESINGER; PORTO,
1995, p. 1503).
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apenas no nascimento bioldgico do novo ser com seu codigo genético determinado.
Ele traz igualmente uma contribuicdo original. O mundo n&o é apenas um cosmos
ordenado em que as pessoas vao-se encaixando funcionalmente cada um no seu
lugar., O mundo é também um caos de possibilidades que geram outras
possibilidades. Isto ndo é relativo. “E a kénosis que ajuda o pensamento pds-
metafisico a mostrar-se como um pensamento da eventualidade do ser, sem por
isso reduzir-se a puro relativismo histérico ou a mera apologia do existente”
(PECORARO, 2005, p. 122).

O anudncio da “morte de Deus” nado enterra a possibilidade (e a
“legitimidade”) do discurso religioso; ao contrario, ele assinala e abre um percurso
marcado por uma nova e renovada vitalidade da experiéncia religiosa dentro da pés-
modernidade, na sociedade da Ge-Stell, no mundo tornado fabula, na “Babel do
pluralismo tardo moderno”, em que a “vocagdo ao enfraquecimento” (que se da
como secularizagcado do sagrado) € a propria condi¢gao do retorno da religido. O Deus
metafisico do Antigo Testamento enfraquece-se, torna-se homem, encarna-se em
Cristo; a kénosis “funde” histéria da salvacao e histdria profana na aproximacao da
terceira idade do Espirito (profetizada por Joaquim de Fiore) em que, “seremos
amigos de Deus”. Somos “conduzidos apenas por um principio de caridade e escuta
do outro que delimita as bordas e o ambito do labor hermenéutico” (PECORARO,
2005, p. 123).

Diziamos que consideramos dois grandes eventos que manifestam o
especifico da fé crista. O primeiro é a encarnagao de Jesus Cristo e sua kénosis, ja
analisada anteriormente. A outra convicgdo € que, inspirados Jesus Cristo que
entregou sua vida pela humanidade para defender o seu projeto de solidariedade e
de amor a todos, também nds somos capazes de gastar a nossa vida até o fim na
defesa da dignidade da pessoa humana, sobretudo dos mais excluidos, para que
todos tenham vida e a tenham em abundancia. E possivel crer na vida eterna porque
cremos que € possivel amar as pessoas concretas no tempo e na eternidade. Quem
ama, compromete-se com a pessoa amada para sempre. A ressurrei¢ao de Jesus é
o selo de que o Projeto de Vida de Jesus Cristo ndo morre nunca. Viver como Ele
viveu € sinal de ressurreigdo. E a vida de Jesus foi fundamentalmente doacéo e
compromisso. Isto ndo é relativo.

Amar é comprometer-se com o outro ou a outra para sempre como Jesus se

comprometeu. S6 tem capacidade de assumi-los quem entende e vive o Evangelho
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na radicalidade do seguimento de Jesus Cristo. Ha exigéncias evangélicas que s6
podem ser entendidas por quem esta apaixonado por Jesus Cristo. Ha pessoas que
fizeram e fazem grandes renuncias porque se deixaram envolver pela pessoa de
Jesus e ndo apenas pelas suas exigéncias. Grandes renuncias exigem grande
opcao. Isto é fonte de alegria, de generosidade, de sentido de vida, de altruismo.
Sem isto, a vida é tristeza, amargura e um sem-sentido absoluto. Uma grande opgao
de vida € capaz de encantar uma pessoa, uma comunidade e uma instituicao.
Certamente que uma pessoa que nao acredita em Jesus também tem sentido para
sua vida. Ha muita gente que nado professa esta fé e vive uma radicalidade sem
limites chegando inclusive ao martirio. Certamente que tém uma outra mistica de
radicalidade que as faz apaixonar-se pela criagdo de um mundo sempre mais
“‘econdbmico”, isto é, casa para todos, todas e tudo. Também ai pode haver haver
sincero, honesto e arrebatador encantamento.

Milhdes de pessoas assistiram ao filme A Paixdo de Cristo de Mel Gibson.
Muitas lagrimas foram derramadas. No entanto, é impossivel separar Vida, Paixao,
Morte e Ressurreicao de Jesus. Sua paixao e morte foram conseqiéncia de sua
vida. Cristo morreu na cruz, ndo porque o Pai o quis. Ele morreu na cruz pelas
opgdes de vida que fez, ou melhor, por causa de sua grande opgao de vida: o
descentramento de si e a abertura radical do outro, sobretudo ao que sofre. Numa
sociedade em que muitas vidas sdo abortadas, machucadas, massacradas,
oprimidas, escravizadas, Jesus colocou-se frontalmente a favor das vitimas e dos
que sofrem. Esta foi sua grande opgéao. Este foi seu grande SIM. Jesus nao era do
contra, mas era a favor. Justamente porque era a favor da vida, era contra tudo o
que gerava morte e sofrimento. A paixao e morte de Jesus precisam ser lidas a partir
de sua vida. A Ressurreicdo de Jesus, igualmente, deve ser vista a partir de sua
vida. Certamente que o Pai ressuscitou a Jesus porque vida como Ele viveu nao
pode morrer. A ressurrei¢gao de Jesus, digamos, € a canonizagao de sua vida. A cruz
de Cristo significa solidariedade vivida na gratuidade com todos os crucificados para
eliminar as cruzes da vida e do mundo.

A fé crista proclama que Deus nao esta no lado do vencedor. Pelo contrario,
estd fundada na certeza de que Jesus ressuscitou. Confessar que Jesus —
derrotado, flagelado, crucificado — ressuscitou, € crer num Deus que ndo esta
associado ao vencedor. A grande novidade consiste em afirmar n&o a ressurreigéo

dos vitoriosos e dos poderosos, mas de quem se compromete solidariamente com
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os excluidos de todos os tempos, sobretudo dos 6rfaos, das vilvas e dos
estrangeiros. A ressurrei¢cao de Jesus € a irrupgao da forga de Deus. Ele ressuscitou
Jesus. Mas é também a convicgdo de que nado pode morrer a vida que Jesus de
Nazaré viveu. A perspectiva evangélica cristd vai num sentido contrario ao
neoliberalismo e a modernidade. Sdo os mais fracos que devem ser os mais
beneficiados pelo empenho dos mais fortes € ndo ao contrario.

A ressurreicdo de Jesus vem afirmar que Deus ndo se coloca do lado dos
que crucificam, dos que excluem, mas sim do lado dos crucificados. O cristianismo
ndo é um messianismo. A medida que o antncio do Reino se divulgava na Galiléia,
crescia no povo a expectativa messianica e aumentava sobre Jesus a pressao para
aceitar o papel do Messias que os outros esperavam. Esta tentacdo acompanhou
Jesus do comego ao fim. A pressao vinha de todos os lados. Pessoas, fatos,
situacoes, todos tentavam desvia-lo do caminho assumido como servo de Javé e

Filho do Homem. No deserto foi-lhe proposto

o caminho do messias-novo-Moisés que alimenta o povo no deserto (Mt
4,3), do messias desconhecido que, de repente, se manifesta publicamente
(Mt 4,5-6; J6 7,27), e do messias nacionalista que conquista o dominio
sobre o mundo inteiro (Mt 4,9). Jesus reage com for¢a, condenado a
proposta com palavras da Escritura (Mt 4,4.7.10) (MESTERS, 1995, p. 111).

Paul Tillich diz que a linguagem da espiritualidade é a linguagem do
paradoxo. O paradoxo aceita a verdade de duas idéias incompativeis na ordem da
l6gica como asser¢des necessarias e inteligiveis na ordem da existéncia. O
paradoxo libera as nossas categorias légicas de se perderem em si mesmas e nos
possibilita a visdo do infinito trans-racional. Quando o finito fala do infinito, sabe que
sua fala é verdadeira e falsa ao mesmo tempo. “Tillich acreditava que o paradoxo
situava-se no centro da compreensao da mensagem, cristd do Novo Ser, da nova
criatura em Cristo, representada especialmente na figura do Crucificado”.
(PARRELLA, 2004, p. 13). Seus sermdes estao repletos de paradoxos, a partir da
Kénosis de Deus em Jesus Cristo.

Quem busca a salvagédo divina de forma visivel ndo pode ver a crianga
divina na manjedoura nem a divindade do Homem na Cruz nem o modo
paradoxal da agéo divina. A salvagdo é uma crianga que sera crucificada
quando crescer. S6 os que conseguem ver poder na fraqueza, a totalidade
nos fragmentos, a vitéria no fracasso, a gléria no sofrimento, a inocéncia na
culpa, a santidade no pecado e a vida na morte poderao dizer: meus olhos
viram a tua salvagéo (TILLICH apud PARELLA, 2004, p. 13).
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Em seus sermdes Tillich usa muito a linguagem do paradoxo. Ha uma série
deles em rapidas frases que s&o muito elucidativas (TILLICH apud PERRELLA,
2004, p 14). Citaremos algumas delas. “Deus age além da expectativa humana
[porque] da poder aos fracos e fortalece os destituidos paradoxalmente. Deus age
além da compreensdo humana”. “Ndés s6 temos Deus quando nao o temos”.
“Acreditem que vocés sao aceitos apesar de ndo serem aceitaveis”. “Nenhum poder
maior ou mais alta sabedoria poderia revelar mais plenamente o coracido de Deus e
o coragdo do homem do que o Crucificado”. “A imagem do Altissimo é Jesus na
cruz. Sua alma sofredora nao foi quebrada pelos poderes do universo”. “O homem
na cruz representa outra ordem na qual os mais fracos se fazem fortes e os mais
humilhados os vencedores”.

Para entender mais profundamente esta visao de Tillich e sua adequacao é
importante alguns pequenos dados de sua biografia. Ele atuou por quatro anos
como capelao na Primeira Guerra Mundial. No periodo entre-guerras tornou-se um
defensor da perspectiva socialista na teologia e a defesa das minorias perseguidas
pela visao totalitaria de Adolf Hitler, que chegara ao poder em fevereiro de 1933. Em
alguns de seus livros se opbs tenazmente a natureza demoniaca e ideoldégica do
Nacional Socialismo ao destruir as pessoas e até a prépria humanidade. Foi
demitido da catedra e migrou para os EUA em 1933, aos 47 anos de idade. Sempre
lutou para a criagdo de uma nova ordem social, inspirada nos ideais de igualdade e

justica social.

Tillich compreendia que somente as pessoas € 0Ss grupos que
experimentaram o impacto da transitoriedade, a ansiedade gerada pela
consciéncia de sua finitude, a ameaga do n&o ser, as ambiglidades tragicas
da existéncia historica e questionarem radicalmente o sentido da existéncia,
podem entender o que significam a Palavra e o Reino de Deus. Ainda que
previamente, € possivel concluir que o Reino de Deus, uma vez em
correlagdo com o enigma a da existéncia historica, € o sentido, a plenitude e
a unidade da historia. A experiéncia de vida, o método teoldgico e a
preocupacao de Tillich em estabelecer uma relagdo da teologia com a
cultura e com a histéria, e a busca incessante do Incondicionado, como
Preocupacgédo ultima, sdo aspectos que o autorizam como interlocutor nas
reflexdes teoldgicas de hoje (RIBEIRO, 2003, p. 11).
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5.7 POR QUE O CRISTIANISMO TEM A PRETENSAO DE SER UMA RELIGIAO
UNIVERSAL?

O cristianismo tem a pretensao de ser a religido universal. Fora da Igreja néo
ha salvacao, era um dos axiomas mais conhecido e acreditado pelos seguidores de
Jesus. As cruzadas, além de serem um fato eminentemente geopolitico, também
sao um fato de expansao missionaria da fé crista contra os sarracenos. As missbes
amerindias além de representar um grande fato geopolitico, representa também e,
sobretudo um ideal missiondrio. E muito comum encontrarmos quem use a
expressao cristdos andnimos. Isto quer dizer que ha muita gente que vive valores
evangélicos sem o saber e, por isso, sdo cristdos andénimos. Parece-nos nao ser
muito feliz e justa esta expressdo. O ponto de partida € justamente o cristianismo
que se arroga o direito de catalogar os outros como cristdos, sem os consultar e
advertir. Alias, ha uma expressdo muito utilizada em documentos, livros e estudos
teologicos de diversas nominagbes cristds qualificando os membros de outras
religides como nao-cristdos. E outra expresséo injusta e infeliz. Ao dizer ndo-crist&o,
ipso facto estamos referindo que o cristdo € o sim e o outro € 0 ndo. Nenhuma
pessoa é ndao. O minimo que se possa dizer é que ndés somos cristdos e os outros
tém uma outra identidade. Ao classificar o outro como ndo j&4 nédo lhe estou

permitindo sequer que seja outro.

A condicdo para qualquer dialogo auténtico é que cada um dos
interlocutores assuma explicitamente a prépria condi¢cdo de parte envolvida,
se conscientize e conscientize o outro interlocutor dos proprios prejuizos ou,
de maneira geral, da propria identidade, sem se sentir desde o inicio como
aquele que sabe mais e é capaz de conduzir o dialogo em direcdo a éxitos
previstos, ja reconhecidos como “verdadeiros” (VATTIMO, 2004, p. 124).

Lendo o livro de Cabanas (2003) impressiona muito sua capacidade de dar

juizos de valor a respeito das religides. Partindo do pressuposto de que

a religiao nao é tudo na vida; é apenas seu complemento e um meio para
lhe dar sentido e de torna-la digna, esperancosa e transcendente, a
consequéncia é que a religido deve elevar o homem a melhorar a vida
humana, em todos os seus aspectos e em nenhum caso aliena-los ou
prejudica-los (p. 141).

Até aqui podemos estar perfeitamente de acordo com o autor. Mais para
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frente o autor chama de demagdgicos a todos os que dizem que todas as culturas

sdo iguais evidenciando que

se 0s conceitos de progresso, de nivel de vida e de qualidade de vida tém
algum sentido, esta claro que nem todas as culturas potenciam igualmente
estas coisas, com o que ha culturas melhores que outras. O mesmo se
poderia dizer das religides. Isto de convidar todas as religibes igualmente a
uma mesma mesa sera muito democratico, mas muito pouco ortodoxo
(CABANAS, 2003, p. 142).

Em seguida, este autor apresenta oito critérios de credibilidade de uma
religidgo. Embora seja uma citagdo demasiado grande, € interessante seu

conhecimento para nossa reflexao critica.

1 ° O grau de garantia de verdade em seus dogmas. 2°. O grau de
sabedoria em suas normas e exigéncias. 3°. O tipo de explicacdo que da do
universo; nao é igual a visdo negativa e niilista do mundo, prépria das
religides orientais e dos albigenses, que a visao biblica, segundo a qual, na
criagdo, “Deus viu que era bom” (Gn 1,10). 4°. O tipo de interpretagdo que
da do transcendente e da situagdo do homem ante ele; e assim, ndo € o
mesmo si na base da realidade se reconhece um mero Primeiro Motor
Imével ou, antes, um ser consciente e providente. 5°. A classe de divindade
em que se cré (segundo os atributos ou fungdes com que é concebida). 6°.
O grau de dignidade do culto religioso. 7°. O tipo e nivel de relagdo que
estabelece com a divindade (ndo é o mesmo, por exemplo, a relagdo de
servidao e temor com o “Senhor” do Antigo Testamento, que a relagdo de
filiagdo e de amor e confianga com o “Pai”, do Novo Testamento). 8°. O grau
com que contribui para elevar a vida humana em todos os seus aspectos,
respeitando e potenciando os valores autenticamente humanos, que
asseguram a dignidade e o bem da pessoa (p. 142).

Em relacdo a estes critérios, o dificil, para ndo dizer o impossivel, é
determinar quem estabelecera grau de dignidade, o tipo e nivel de relagdo, o grau
com que contribui para elevar a vida humana, o tipo de interpretacdo, o grau de
garantia, o grau de sabedoria... Isto ja foi feito diversas vezes na histéria e com
pesadas e deletérias consequéncias. O ego cogito se transformou em ego conquiro,
como ja vimos. O desafio ndo esta no verbo mas no pronome. Quem é o ego que
definira os tipos e os graus de qualificagao?

Fazendo coro a Kant e a Hegel, Cabanas afirma que o cristianismo é a mais
perfeita das religides. A resposta a esta afirmagao pode ser dada por Voltaire: “a
religido paga derramou pouco sangue, enquanto que a nossa cobriu dele toda a
terra. A nossa é, sem duvida a Unica boa, a Unica verdadeira; porém, fizemos tanto

mal por seu meio que, quando falamos dos demais, devemos ser modestos”
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(VOLTAIRE apud CABANAS, 2003, p. 144).

Alids, o que néo falta no livro de Cabanas s&o juizos de valor. “Crengas
supersticiosas muito populares hoje em dia sdo a reencarnagdo, a adivinhagéo, o
curandeirismo e o espiritismo. Seu denominador comum é a gratuidade de suas
afirmagdes que os impede o poder ser tomadas a sério. O mesmo ocorre com 0s
supostos orientais da supraconsciéncia” (CABANAS, 2004, p. 42). H4 um desprezo
muito grande em relagcido as religides orientais vistas mais como supersticdes que
como religides onde se podem encontrar caminhos de vida e reflexos do Espirito
Santo.

Vattimo acentua duas grandes tarefas para o mundo cristio em sua
pretensdo de ser uma religido universal. A primeira delas é “recuperar a propria
fungcdo universalista sem implicagbes coloniais, imperialistas, eurocéntricas”
(VATTIMO, 2004, p. 127). O outro caminho é aquele da recuperagédo da prépria
funcdo universalista, “acentuando sua vocagao missionaria como hospitalidade e
como fundagao religiosa (paradoxal quanto se queira) da laicidade (das instituigdes,
da sociedade civil, da prépria vida religiosa individual)” (idem, p. 127).

Numa época de pluralismo, até de uma babel cultural, 0 que se exige néo
sao identidades fortes que descambem para o fundamentalismo, mas uma visao de
hospitalidade. “Agora como nunca, faz-se urgente a hospitalidade, a mutua acolhida,
a abertura generosa que supdem o despojamento dos conceitos e pré-conceitos. So
assim captamos a diferenga como diferenca e ndo como desigualdade e
inferioridade ou como mero prolongamento daquilo que é nosso. Em seguida, “faz-
se necessaria a vontade de com-viver juntos na mesma Casa Comum” (BOFF, 2005,
p. 19). Isto tera grande repercusséao igualmente para a sociedade civil, uma vez que
a renovagdo da sociedade passa igualmente pela renovagdo da vida religiosa.
Entao, a grande misséo do cristianismo, hoje, consiste em passar do universalismo a
hospitalidade. Boff (2005, p. 164-174) apresenta como caracteristicas desta
hospitalidade: a boa vontade fundamental, acolher generosamente, dialogar
francamente, negociar honestamente, renunciar desinteressadamente,
responsabilizar-se conscientemente, relativizar corajosamente e transfigurar
inteligentemente.

O cristianismo € universal ndo no sentido colonial, imperialista, eurocéntrico,
mas no sentido da hospitalidade. “A hospitalidade nao se realiza a ndo ser como um

colocar-se nas maos do proprio héspede, como um confiar nele, aceitando, portanto
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a eventualidade, no caso do dialogo intercultural ou inter-religioso, que seja ele a ter
razao” (VATTIMO, 2004, p. 126). Por isso € que Vattimo defende o pensamento
fraco no sentido da kénosis de Jesus que nao se colocou do lado do poder, do

templo, das leis, mas do lado dos pobres e oprimidos.

Estou tentando defender €& que a dissolugdo pds-moderna das
metanarrativas, ou seja, o descrédito no universalismo da razao,
caracteristico da modernidade, conduz também o cristianismo a se sentir
como puro e simples elemento interno de um conflito entre culturas,
religides, visdes de mundo (2004, p. 123).

Isto é possivel se o cristianismo assumir a postura do universalismo, ou seja,
a consciéncia da pluralidade das culturas e, ao mesmo tempo, a existéncia de um
espaco leigo no qual elas se podem confrontar.

A respeito do pluralismo pode-se ter duas posturas. A primeira é apoiar-se
num pluralismo pragmatico e a segunda num pluralismo de principio. O pluralismo

pragmatico trabalha mais ou menos com estas coordenadas:

o pluralismo se tornou destino inevitavel de nossa fé e de nossa teologia. Ao
contrario da visao ingenuamente otimista do século XIX e do inicio deste
século, que correspondia a epopéia missionaria, o cristianismo nao
conquistou o conjunto do planeta e, as grandes religibes do mundo dao
prova de crescente vitalidade (GESCHE apud LIBANIO, 2002, p. 194).

Uma religido se aperfeigoa ao ver-se no espelho critico de outras religides.
Libénio apresenta igualmente os “ndos” neste pluralismo religioso: aos
indiferentismos, ao relativismo, ao sincretismo, a negagéo do outro. “Numa palavra,
saber compor: abertura e verdade, pluralidade e identidade, disposi¢ao ao dialogo e
firmeza de posigao” (LIBANIO, 2002, p. 195).

O pluralismo de principio observa que nao se trata apenas de uma questao
de adaptagao a um pluralismo de fato, mas que este esta na sua propria natureza,
na natureza das religides, ja ndo visto como desvio, falha, fraqueza ou pecado, mas
como designio salvifico de Deus. No contexto das obras de Vattimo parece-nos que
ele acentua este pluralismo de principio. Neste sentido, o cristianismo tem a
pretensao de ser universal porque luta pelo pluralismo religioso como principio. Este,
alias, € o principio do Reino de Deus.

No entanto, sempre fica a questédo do relativismo. Lyotard caracteriza a pos-

modernidade como o fim das metanarrativas que foram substituidas por situacoes
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locais e jogos de linguagem. Isto pode ter como consequéncia a aceitagao pura e
simples do relativismo ou, entdo, o inicio da sua superacdo. Sem dulvida, nao
podemos aceitar a cultura européia e a ciéncia moderna, ou quaisquer outras, como
critérios universais para julgar outras culturas e formas de conhecimento. Isto seria
uma imposicao universal de um particularismo. Entretanto, como diz Boaventura de

Sousa Santos,

uma luta contra o monoculturalismo autoritario, que nao reconhece a
existéncia de outras culturas, deve ir de par com a luta contra o relativismo,
ndo menos autoritario, que, ao afirmar a igualdade das culturas, as encerra
num ‘absolutismo do particular’ que torna possivel o didlogo critico e a
mobilizagdo solidaria para além do que separa os diferentes grupos e
coletivos sociais. Tal politica passa pela aposta num multiculturalismo
progressista que saiba reconhecer as diferengcas culturais e de
conhecimento e construa de modo democratico as hierarquias entre elas
(2005, p. 24).

O dialogo critico e a mobilizagdo solidaria indicados por Santos, exigem a
construcdo de critérios que possam ajudar no discernimento das multiplas
possibilidades e realidades da vida concreta em funcao da defesa da humanidade e
do direito a uma vida digna de todas as pessoas. E uma tarefa exigente, tanto
tedrica quanto existencialmente, mas necessaria para todos e todas que assumem a
tarefa por um mundo em que se vive um sentido mais humano de vida.

Na religido catdlica exerce uma fungdo especial o Papa chamado de
Pontifice Romano. O erudito inglés Aldous Huxley (1894-1963), falando sobre a
situacdo humana, relembrou um antigo termo latino, pontifex, que significa construtor
de pontes. E afirmava que a funcao do literato é precisamente a de “construir pontes
entre arte e ciéncia, entre fatos objetivamente observados e experiéncia imediata,
entre moral e avaliagdes cientificas” (HUXLEY apud CREMA, 1999, p. 60). Dentro
de um contexto mais amplo, caracterizado pela crise ecoldgica e pela crise social,
surge a necessidade de o Pontifice Romano jogar imprescindiveis pontes sobre
todas as fronteiras que fragmentam o conhecimento e o coragdo humano.

No Evangelho de Jesus algumas vezes (poucas!) se usa a expressao
“colocar no centro”. Ao falar sobre as criancas, Jesus toma uma atitude: “colocou
uma crianga no meio deles” (Mc 9,36). Esta atitude de colocar no centro pode
indicar-nos duas reflexdes. A primeira delas é que Jesus realizou esta atitude numa
sociedade que colocava como centro da vida a Tora, a Lei, a escritura. Para Jesus,

o centro é a vida. Também a escritura esta a servigo da vida, sobretudo dos que nao
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contam, que vivem a margem, como a mulher, o estrangeiro e a crianga. Nado de um
grupo de criangas especificas, mas de qualquer crianga, incondicionalmente. A
crianca que esta no centro é qualquer uma, sao todas. Nao ha indicio de que tenha
sido uma crianga especial que Jesus considerou digna de ser colocada no meio. A
segunda, é que a centralidade da crianca leva a uma mudanca radical de ponto de
vista e de perspectiva, que comeca com o empenho dos adultos de ver a si mesmos
€ ao seu contexto com os olhos das criangas, portanto “de baixo para cima”.

A razao do privilégio das criangas fica muito clara nos textos evangélicos. As
criangas nao sao privilegiadas e colocadas como exemplo em virtude de qualidades
que teriam. O tema da inocéncia ou da pureza das criangas € um tema moderno
que, por sinal, foi desmentido por estudos cientificos objetivos.

O privilégio das criangas esta na sua caréncia total de poder. O que constitui
o0 modelo das criancas € a sua pequenez. Para entrar no Reino de Deus, é preciso
ser pequeno ou tornar-se pequeno. E preciso esperar o Reino de Deus como as
criangas, isto é, sem poder nenhum, de modo puramente receptivo. Ninguém pode
entrar no Reino se vem armado de poder. Somente quem se achar sem poder,
podera entrar.

O Reino de Deus nao é a recompensa da sabedoria ou dos méritos dos
velhos: ndo existe nenhum mérito diante do Reino de Deus. Tudo é graga, dom
gratuito. As criangas esperam sem pretensdo, sem capacidade de fazer alguma
coisa pelo Reino. Por isso, elas sdo o modelo. Os bens doados por Deus nao sao
fruto de nosso merecimento, mas de sua bondade e gratuidade. Por isso sdo graca,
sao dom.

Desta maneira, Jesus fez uma subversao total dos valores, das religides,
das filosofias. Diante do Reino de Deus, todos os trabalhos de uma vida inteira sao
como nada. E preciso deixar tudo isso e ficar pequeno e pobre e sem valor, sem
pretensdao, como uma crianga que espera tudo porque nédo pode fazer nada por si
mesma.

Jesus diz que é preciso esperar o Reino de Deus com a condicdo das
criancas. As criangas esperam receber. Nao podem salvar-se por si proprias.
Esperam que a mde ou o pai ou qualquer outra pessoa venha resolver o seu
problema e dar-lhes a satisfagcdo que desejam. Esta é a disposicdo necessaria para
o0 Reino de Deus. Estamos na espera. Deus marca os tempos. Tempo para a etapa

final, como para as etapas na vida presente. Nao somos donos do Reino de Deus.
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6 EDUCAR NO PARADIGMA DA REDE

E necessario até mesmo certa obstinagdo quando se trata de propor a
reflexdao sobre uma nova forma de conceber o real. Krishnamurti nos conta
a seguinte ilustrativa estéria: Um menino diz para outro menino: ‘Quando eu
crescer, vou ser um grande profeta; vou falar de verdades profundas, mas
ninguém querera escutar-me’. E o outro menino diz: ‘Por que, entao quereis
falar, sem ninguém para escutar?’. ‘Ah! — retrucou ele — nés, os profetas,
somos muito teimosos!” (CREMA, 1989, 20).

Apds nossa tentativa de descrever a modernidade e a pds-modernidade,
apos enfrentarmos a andlise do prefixo pds de pdés-modernidade, apds enfrentarmos
uma analise da religido no contexto do novo paradigma, cabe-nos aprofundar
algumas idéias basicas que sirvam para educar as novas geragbes a partir do
paradigma emergente. Mais uma vez reafirmamos que nossa tese tem como objetivo
apontar pontos de encontro entre a pds-modernidade e a religiosidade numa
dimensao de tolerancia, de consenso e de reconciliacdo, com a contribuicdo decisiva
e fundamental da educacdo. Nao o estamos fazendo apenas na perspectiva da
presenca do ensino religioso na escola, mas, sobretudo numa visdo de educagao
integral que inclui necessariamente a dimensao religiosa da vida. Yus (2002)
escreveu um livro bastante significativo sobre educacéo integral — educagao holistica

para o século XXI. Ao definir a educacgao integral ou holistica ele afirma

O termo Educagéo Holistica foi proposto pelo americano R. Miller (1977)
para designar o trabalho de um conjunto heterogéneo de liberais, de
humanistas e de romanticos que tém em comum a convicgdo de que a
personalidade global de cada criangca deve ser considerada na educagéo.
Sao consideradas todas as facetas da experiéncia humana, ndo s6 o
intelecto racional e as responsabilidades de vocagcdo e cidadania, mas
também os aspectos fisicos, emocionais, sociais, estéticos, criativos,
intuitivos e espirituais inatos da natureza do ser humano (p. 16).

Dentre os elementos caracterizadores da educagéao holistica, Yus apresenta
as seguintes: globalidade da pessoa, espiritualidade, inter-relagéo, equilibrio,
cooperagao, inclusao, experiéncia, contextualizagao. Ele é incisivo ao dizer que este
paradigma holistico € uma reagao contra o paradigma mecanicista que, “para muitos
educadores, € a chave de todas as crises que comegamos a enfrentar no inicio do
século XXI!” (idem, p. 25).

Além do mais, queremos fazer uma relagédo entre religiosidade e educagao

porque a maioria das novas geragdes que frequentam as escolas ou tém uma
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perspectiva religiosa em sua vida ou, entdo, esta rodeada de pessoas com esta
visdo marcando fortemente sua concepgdo de vida. O discurso religioso € muito
forte, hoje, a partir das Igrejas eletronicas que penetram em todas as casas e chama

a atencgao das pessoas, inclusive das novas geragoes.

6.1 A DANCA DA ENERGIA

Em 1900, no ano em que Freud anunciou ter desvendado o mistério dos
sonhos, o fisico alem&o, Prémio Nobel em 1918, Max Planck (1858-1947)
revolucionou a Fisica com a sua teoria dos quanta, afirmando que a energia emitida
por qualquer corpo s6 poderia realizar-se de forma descontinua, através de multiplos
inteiros de uma quantidade minima por ele denominada quantum de energia. Era o
inicio da Mecanica Quantica que substituiria a classica, de Newton. Einstein,
ganhador do Prémio Nobel em 1921, reconheceu o valor desta obra e deu inicio a
Fisica Moderna que ¢é relativista, atbmica e quéantica, desenvolvendo a teoria
quantica. Heinsenberg, ganhador do Prémio Nobel de Fisica em 1932, introduz na
fisica o principio da incerteza, uma lei cientifica que postula a impossibilidade de se
saber, a0 mesmo tempo e com absoluta precisdo, a posicdo e a velocidade das
particulas. Derrubou, assim, “o determinismo da mecanica newtoniana; apenas
existem probabilidades e ndo ha leis que possam descrever, com total seguranga, o
comportamento das particulas subatomicas: surge o indeterminismo” (CREMA,
1989, p. 42). Nils Bohr formulou o conceito de complementaridade, segundo o qual a
nogao de particula e de onda representa referéncias complementares a mesma
realidade, cada uma correta parcialmente e com limitado potencial de aplicacao,
segundo o principio da incerteza. Na afirmagdo de Bohr “as particulas materiais
isoladas séo abstragdes, e suas propriedades sao definiveis e observaveis somente
através de sua interagdo com outros sistemas” (BOHR apud CREMA, 1989, p. 42).

Estabelece-se na Fisica moderna o conceito de mundo como um todo
unificado e inseparavel: uma complexa teia de relacdes onde todos os fendmenos

sao determinados por suas conexdes com a totalidade.
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Estas conexdes podem ser locais e ndo-locais, instantaneas e imprevisiveis,
conduzindo a uma nova nogédo de causalidade estatistica, que supera e
transcende a concepgéo classica e linear de causa e efeito. As leis da fisica
atdbmica sao leis estatisticas, de acordo com as quais as probabilidades de
eventos atbmicos sdo determinadas pela dindmica de todo o sistema.
(CREMA, 1989, p. 43).

Isto vai exigir uma total revisdo da teoria do conhecimento tradicional no
sentido de que o observador influencia o fendmeno observado. Nao ha mais uma

divisdo entre sujeito e objeto.

Nao ha realidade que possa ser observada independente da mente do
observador e a dualidade cartesiana mente e matéria desvanece, como
pura ficcdo, no universo da microfisica. Observador-objeto observado
conforma uma unidade indissociavel. (...) Equivale a dizer, num certo
sentido, que nds criamos constantemente o campo do real que observamos:
toda descricdo de mundo é também autodestrui¢cdo; toda teoria cientifica é,
ao mesmo tempo, autoconfissado (idem, p. 43).

Na filosofia antiga sempre vigorou um jogo de forgcas entre Heraclito e
Parménides. Parménides diz que o ser € e n&o é possivel que ndo seja e, a0 mesmo
tempo, o ndo ser ndao € e nao € possivel que seja. Chega a afirmar que existe
apenas um unico ser. Mesmo que a realidade contradiga tal afirmagado, a logica
prevalece. Heraclito, ao contrario, afirma que o ser é devir. Usa uma metéafora
quando diz que ninguém pode banhar-se duas vezes no mesmo rio. Nas mudangas,
nada fica. Capra, usando igualmente uma linguagem metaférica, diz que na
mudanca dos atomos existem uma continua danga da energia.

Para a chamada fisica quéntica, o universo é descrito como uma “teia
dinamica de eventos inter-relacionados” cuja estrutura é determinada pela coeréncia
total de todas as suas inter-relagbes. A teoria holografica oferece-nos outra
impactante indicagcdo da nova forma de conceber o real. Postulada pelo fisico Gabor
em 1948, s6 pode ser confirmada no inicio da década de 60 com o surgimento do

laser — o que lhe valeu o Prémio Nobel em 1971.

A holografia consiste na reconstru¢do de ondas, o que possibilita uma
espécie de fotografia denominada holograma, cuja fantasmagoérica imagem
reconstituida é inteira e tridimensional. O verdadeiramente assombroso para
a mente cartesiana é que, ao se cortar o holograma ao meio, a unidade da
imagem é reconstituida em cada pedaco; e se o processo da divisdo €&
repetido, cada parte do holograma contera, praticamente, a imagem inteira,
e assim indefinidamente (CAPRA, 1989, p. 45).
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Torna-se evidente que nao apenas as partes estdao no todo, como também o
todo esta contido nas partes. O neurocientista Karl Pribram estendeu a teoria
holografica ao estudo dos processos cerebrais, postulando o cérebro como um
holograma onde cada neurbnio conteria informacdes sobre o todo cerebral. O
préprio Pribram vai além e afirma que o préprio Universo seja um holograma. O
holograma constitui-se uma excelente metafora para elucidar a relagédo fundamental

totalidade-partes.

Partindo do principio de uma totalidade continua, Bohm apontou para um
nivel imanifestado e oculto de ordem, inerente a teia de interconexéo
coésmica, onde o todo esta envolvido com cada fragmento, sugerindo que a
matéria pode ser entendida como um conjunto de formas, dotado da
qualidade de autonomia e fundamentada no fluxo universal (CREMA, 1989,
p. 46).

Este novo paradigma cientifico aponta para possibilidades cientificas
imensas. Todas essas recentes e revolucionarias evidéncias cientificas nos abriram
a visao para um universo completamente inacessivel a mentalidade cartesiano-

newtoniana. Vivemos, hoje, num novo mundo.

A teoria quantica mostrou que as particulas subatdémicas ndo sdo graos
isolados de matéria, mas modelos de probabilidades, interconexdes numa
inseparavel teia cdsmica que inclui o observador humano e sua consciéncia.
A teoria da relatividade fez com que a teia cdésmica adquirisse vida, por
assim dizer, ao revelar seu carater intrinsecamente dindmico, ao mostrar
que sua atividade é a propria esséncia do ser. Na Fisica moderna, a
imagem do universo é concebida como um todo dindmico e indivisivel, cujas
partes estdo essencialmente inter-relacionadas e s6 podem ser entendidas
como modelos de um processo cosmico. No nivel subatdémico, as inter-
relagdes e interagdes entre as partes do todo sdo mais fundamentais do que
as proprias partes. Ha movimento, mas nao existem, em ultima analise,
objetos moventes; ha atividade, mas nao existem atores; ndo ha
dancarinos, somente danca (CAPRA apud CREMA, 1989, p. 48).

E imprescindivel este didlogo com a ciéncia. Na modernidade, cada avanco
cientifico representava um retrocesso religioso. Hoje, na ciéncia complexa, cada
avango cientifico representa um avango religioso. Transcendendo o modelo
mecanicista, a Fisica do século XX desvelou o Universo vivo, dinamico, interligado,
sistémico, holistico. Grandes fisicos reconhecem que essa visao coincide com os
fulgurantes insights de praticamente todos os mestres das milenares tradi¢gdes
espirituais da humanidade. Capra mesmo chega a afirmar que as teorias e os

modelos principais da nova Fisica “levam-nos a uma visdo do mundo que é
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internamente consistente e estd em perfeita harmonia com as concepcgdes do
misticismo oriental” (CAPRA apud CREMA, 1989, p. 52). Certamente esta era
também a visao de Teilhard de Chardin que, emblematicamente morreu na Pascoa
da Ressurreicdo de 1955. Para Chardin o equilibrio de energias, a dinamica de
atividade e passividade, impele cada individuo a realizar seu potencial, tornando-se
mais plenamente ele proprio, em comunhdo com a humanidade e em vinculagdo ao
“Meio Divino” no qual vivemos, nos movemos e existimos.

N&o se trata, agora, de reduzir a mistica a ciéncia e vice-versa. Ambas tém
naturezas, processos e finalidades diversas. Ciéncia e mistica que nado se
identificam, representam vias complementares que conduzem ao mesmo
conhecimento. Uma sem a outra ndo consegue a perpetuacdo da espécie humana e
salvar-nos da catastrofe ecolégica. Capra novamente caminha nesta diregcdo quando

afirma sapientissimamente

Considero a ciéncia e o misticismo como manifestagbes complementares da
mente humana, de suas faculdades racionais e intuitivas. O fisico moderno
experimenta o mundo através de uma extrema especializagdo da mente
racional; o mistico, através de uma extrema especializagdo da mente
intuitiva. As duas abordagens sao inteiramente diferentes e envolvem muito
mais que uma determinada visdo do mundo fisico. Entretanto, s&o
complementares, como aprendemos a dizer em Fisica. Nenhuma pode ser
compreendida sem a outra; nenhuma pode ser reduzida a outra. Ambas sao
necessarias, suplementando-se mutuamente para uma compreensdo mais
abrangente do mundo. Parafraseando um antigo provérbio chinés, os
misticos compreendem as raizes do Tao, mas ndo os ramos; os cientistas
compreendem seus ramos, mas nao suas raizes. A ciéncia ndo necessita
de misticismo e esta ndo necessita daquela; o homem, contudo, necessita
de ambos (apud CREMA, 1989, p. 56-57).

A ciéncia ocidental esta-se deparando com o Mistério. A extrema analise
conduziu a extrema sintese. Ciéncia e consciéncia reencontram-se indicando que ha
esperanca. “Dos escombros da velha racionalidade e da esclerose degenerativa dos
valores da nossa época, qual Fénix que renasce das préprias cinzas, desponta o
novo paradigma, abrindo o caminho para o novo homem?” (idem, p. 57).

Esta nova visdo da ciéncia traz conseqiéncias para a educagao e para a
religido no contexto da pés-modernidade.

a. As ciéncias duras estao tratando de problemas brandos e as chamadas
ciéncias brandas estdo tratando com problemas duros. E impossivel um dialogo
educativo apenas com o estudo das assim chamadas ciéncias humanas. Faz-se

necessario um didlogo profundo com as chamadas ciéncias experimentais. A
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educacdo precisa romper com o paradigma linear cientifico da modernidade. E
impossivel, hoje, uma educagdo sem fortes bases fisicas, quimicas e bioldgicas.
Elas ndo podem ser estudadas apenas como instrumentos e meios para o
desenvolvimento tecnoldgico. Elas sao vitais para a compreensdo do mundo,
inclusive do ponto de vista religioso. Em nossas agéncias educativas, sobretudo a
escola, hd um descompasso muito grande entre as ciéncias assim chamadas de
humanas e as experimentais. Todas s&o ciéncia. Todas se interpenetram. Todas sao
uma parte e em cada parte manifesta-se o todo. A interdisciplinaridade e a
multidisciplinaridade muito ajudaram a ciéncia da educagdo, mas n&o s&o mais
suficientes. Faz-se necessaria uma transdisciplinaridade45. Em que consiste a
transdisciplinaridade? Consiste justamente em ver as parte a partir do todo e,
igualmente, ver o todo na parte, numa visdo ndo mais analitica, mas sistémica. Agir
trandisciplinarmente significa usar tanto o hemisfério cerebral esquerdo quando o

direito.

O hemisfério cerebral esquerdo, que exerce controle sobre o lado direito do
corpo representa, de forma especial, o substrato neurofisiolégico das
nossas fungdes cognitivas verbais, de raciocinio e légica formal, linear,
controlando as fungdes analiticas ligadas ao uso da palavra, da abstragao,
classificacdo e comparagdo, estando mais ligado as gravagdes de
experiéncias passadas. E o hemisfério cerebral direito, que controla o lado
esquerdo, “sinistro”, do corpo, representa, de forma especial. A sede de
nossas fungbes de compreensdo, de intuicdo, captacdo de padrdes, de
imagens, de melodias, de poética, de gestalts e de totalidades, mais ligado
ao inusitado e desconhecido, ou seja, a mistica (CREMA, 1989, p. 54).

A educacéao tem tratado das questdes de uma forma pouco transdisciplinar,
embora até interdisciplinar e multidisciplinar. A transdisciplinaridade é consequéncia

da visao sistémica e complexa da ciéncia que trata do todo a partir das partes e

*> Ha diferentes tipos de relagédo entre as disciplinas. Para este nosso estudo estamos utilizando a
conceituagao de Zabala. “A multidisciplinaridade (somativa) € a justaposicéo de diferentes disciplinas,
as vezes sem relagdo aparente entre si. Por exemplo: musica + matematica + historia. A
pluridisciplinaridade (contigliidade) é a justaposi¢do de disciplinas mais ou menos préximas em um
mesmo setor de conhecimentos. Por exemplo: matematica + fisica ou, no campo das letras, francés +
latim + grego. A interdisciplinaridade (interagdo) € a interagdo entre duas ou mais disciplinas que
pode ir desde a simples comunicacao até a integragé@o reciproca dos conceitos fundamentais e da
teoria do conhecimento, da metodologia, dos dados da investigacdo e do ensino. A
transdisciplinaridade (unificagdo) é a execugédo axiomatica comum a um conjunto de disciplinas (por
exemplo: a antropologia, considerada, segundo a definigdo de Linton, como a “ciéncia do ser humano
e de suas obras”)” (ZABALA, 2002, p. 32). O mesmo Zabala acrescenta o que ele chama de enfoque
globalizador que ele define como aquele que “pretende desenvolver no aluno e na aluna um
pensamento complexo que lhe permita identificar o alcance de cada um dos problemas que lhe
coloca a intervengao na realidade e escolher os diferentes instrumentos conceituais e metodoldgicos
de qualquer um dos diferentes campos do saber que, independentemente de sua procedéncia,
relacionando-os ou integrando-os, ajudem-no a resolvé-los” (idem, p. 36).
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destas a partir € no todo. A educacao precisa trabalhar com a idéia de sistema.

A nocéo de sistema — vivo ou nado-vivo — se refere a um todo organizado
cujos componentes se encontram em interagdo dindmica, abertos ao meio
ambiente no que se refere ao aspecto energético, mas fechados sobre si
mesmos no aspecto estrutural ou organizacional, isto €, dependem das
interagdes com seu meio ambiente para sobreviver, mas, ao mesmo tempo,
tém uma certa autonomia para administrar suas interagbes com o meio.
(SUNG, 2006, p. 17).

Esta visdo acaba com a divisdo epistemoldgica da ciéncia em duas. Ha
apenas uma epistemologia das ciéncias. As assim chamadas ciéncias humanas e
ciéncias experimentais tém apenas um paradigma que € o da complexidade, do

labirinto e da rede.

b. A crise ecoldgica e a crise social sdo analisadas como consequéncia da
visdo unilateral do universo. O paradigma moderno néo consegue resolvé-las. Elas
nao sao fruto de um desvio de conduta, mas justamente sao fruto de ter seguido a

risca o receituario moderno.

Agora, estabelecida a globalizacdo material, a globalizacdo humana deve se
reapropriar de seus ganhos num quadro maior e mais includente e buscar a
hegemonia. Ela se processa, simultaneamente, em varias frentes, na
antropologia, na politica, na ética e na espiritualidade (BOFF, 1989, p. 61).

O neoliberalismo apregoando o livre mercado como a solugdo de todos os
problemas humanos apenas possibilitou a globalizagdo econémica e certa
globalizagéo politica. A era da globalizagdo humana ainda ndo chegou, “mas seus
ingredientes sdo identificaveis e estdo fermentando a massa da histéria e as
consciéncias. Ela vai irromper, gloriosa, um dia. Inaugurara a nova histéria, da
familia humana, que caminhou por tanto tempo em busca de suas origens e de sua
Casa materna” (idem, 2005, p. 64).

As novas geragdes estdao sendo educadas a partir dos meios eletrénicos.
Aos poucos se vao conectando em rede, em internet. A net pode servir para dizer
que o todo esta na parte e a parte esta no todo. Esta é a tarefa da educacao.

As especializagdes nao acabardao. Sao importantes. No entanto, precisam
estar conectadas com o todo. Também as escolas ndo podem mais trabalhar de
forma tdo seccionada, tdo disciplinar. Quando surgirdo as escolas sem seriagéao,

sem disciplinas como gavetas? Certamente que a net com bilhdes de informagdes
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solapou um dos grandes pilares da escola que é a transmissdo do saber acumulado
através dos tempos, embora as criancas pobres precisam da escola também para
esta funcdo. A escola compete trabalhar em rede repercutindo o que as novas
geragbes conectando e como se conectam, realizando sinteses e propondo novos

desafios, hipoteses e caminhos.

6.2 SE QUEM TU ES!

Analisamos a contraposi¢cao das metanarrativas e do pensamento forte com
o pensamento fraco. Nosso desafio é trabalhar estas questdes numa perspectiva
educativa. A analise dos posicionamentos de Kant e de Nietzsche pode ilustrar o
que viemos refletindo até agora. Todas as obras destes dois autores revelam suas
concepgdes pedagodgicas. No entanto, ambos tém obras especificamente
pedagogicas. Kant escreveu “Sobre a Pedagogia” (2004) e Nietzsche tem dois
pequenos opusculos intitulados: “Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de
ensino” e “lll Consideragao intempestiva: Schopenhauer educador” (2003). Faremos
neste momento uma contraposicao do pensamento destes dois pensadores.

Kant escreveu um famoso texto publicado em setembro de 1784 numa
revista de Berlim que, de certa maneira coloca a questao dos fins da educacio que

€ o esclarecimento.

Esclarecimento (Aufklarung) é a saida do homem de sua menoridade, da
qual ele proéprio é culpado. A menoridade é a incapacidade de fazer uso de
seu entendimento sem a diregdo de outro individuo. O homem é o préprio
culpado dessa menoridade, se a causa dela ndo se encontra na falta de
entendimento, mas na falta de decis@o e coragem de servir-se de si mesmo
sem a dire¢cdo de outrem. “Sapere aude!” Ter coragem de fazer uso do
proprio entendimento, tal € o lema do esclarecimento. [...]. Para esse
esclarecimento, porém, nada mais se exige sendo liberdade. E a mais
inofensiva dentre tudo aquilo que se possa chamar liberdade, a saber: a de
fazer um uso publico de sua razdo em todas as questdes. Ougo, agora,
porém, de todos os lados: n&o raciocineis! O oficial diz: ndo raciocineis, mas
exercitai-vos! O financista exclama: nao raciocineis, mas pagai! O sacerdote
proclama: nado raciocineis, mas crede! (Um unico senhor no mundo diz,
raciocinai, tanto quanto quiserdes, e sobre o que quiserdes, mas obedecei!)
Eis aqui por toda parte a limitagdo da liberdade (KANT, 1985, p. 100ss).
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Menoridade significa imaturidade e também dependéncia. Maioridade
significa emancipagao que ¢é a libertagcao da tutela ou do poder de outrem. O texto de
Kant foi escrito num periodo altamente significativo para a Europa. Estamos as
vésperas da Revolugdo Francesa. O Antigo Regime estd desmoronando. As
imagens religiosas do mundo se esfacelam e esta se consolidando a ciéncia
moderna positiva. Quatro palavras fortes ecoam neste texto: Emancipa¢gdo, Homem,
Razao e Historia. Sobressaem, igualmente, dois elementos basicos para caracterizar
a liberdade. O primeiro, é a liberdade de qualquer tipo de tutela. E a liberdade
corajosa, mas em sua face negativa. Negar o que precisa ser negado. E o
emancipar-se de. O segundo, é a liberdade como autonomia. A pessoa € livre
quando se guia por principios racionais que nao lhe s&o préprios porque emanam da
natureza humana e, por isso, sdo apropriados pelas pessoas livres. E a liberdade
para. Nao mais a arbitrariedade de quem quer que seja, mas a racionalidade. “O
homem é tao naturalmente inclinado a liberdade que, depois que se acostuma a ela
por longo tempo, a ela tudo sacrifica.” (KANT, 2004, p. 13). Para ele, uma boa
educacgao é aquela que inocula no coragdo das criancas, sobretudo, idéias nobres.
“Nao ha nenhum principio do mal nas disposi¢cées naturais do ser humano. A Unica
causa do mal consiste em nao submeter a natureza a normas” (p. 23). Que normas?
Aquelas que emanam do entendimento humano que, na sua raiz, sdo inerentes a
natureza humana. Ja vimos que esta concepgao € altamente perigosa. Por qué?
Quem determinara qual é a natureza humana? Até hoje tem sido quem é o mais
forte econémica, politica e militarmente.

Esta emancipagédo, fruto do projeto racional ilustrado, tdo decantada por
Kant, encontrou no século XX sua desmoralizagao, como ja analisamos. Talvez nao

tenha havido um século tdo dramatico e horrendo quanto este.

A Razao converteu-se no principio da dominagéo, no grande dispositivo de
objetivagdo, manipulagdo e controle. O Homem aparece como uma figura
totalitaria que universaliza e sacraliza o tipo humano burgués, ou como uma
figura de uma identidade ao mesmo tempo segura e reprimida. E a Histdria,
com todos esses motivos da Grande Aventura da Humanidade que segue
avante, ndo é sendo a figura sanguinaria de um deus que continua
reclamando vitimas e sacrificios (LARROSA, 2005, p. 101).

Ja no século V a.C. Protagoras de Abdera (481-411 a.C.) pronunciara a
célebre afirmacado: “0 homem é a medida de todas as coisas: das que sdo, na

medida em que o0 sdo; das que nao sao, por isso mesmo que o0 nao sao” (frag. 1).
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Como se trata de um fragmento, a afirmagao se presta a diversas interpretacdes.
Uma delas € apresentada por Lara (2001), captando, talvez, o que Kant queria dizer
com seu desejo de emancipagdo. E o Homem com H mailsculo quem determinara o

critério ou a medida de todas as coisas.

A frase de Protagoras: “o homem é a medida de todas as coisas” traduz o
significado de um projeto cultural, que inovava e, inovando, sacudia a
consciéncia grega, obrigando-a a perguntar-se pelos fundamentos das suas
instituicbes e da sua propria vida: “O homem medida de tudo” significava
que nao eram os deuses que davam, agora, as cartas: que as instituicbes
nao eram eternas; que as leis ndo continham sanc¢des divinas; que os céus
estavam vazios; e que ao homem cabia pensar e determinar os moldes da
propria convivéncia (LARA, 2001, p. 88).

Quem vai fazer uma grande critica as afirmagcbes de Kant é Martin
Heidegger. Em seu livro de 1930 intitulado Kant e o problema da metafisica, faz a

seguinte afirmacéo:

A pergunta “como é possivel a liberdade?” carece de sentido. Porém disso
nao se quer dizer que, de certo modo, opere aqui o problema do irracional,
mas sim que a liberdade ndo é objeto da compreensao tedrica, o anterior
nao é outra coisa sendo que a liberdade s6 é, e pode ser, na libertagdo. A
unica relagado adequada com a liberdade, no homem, sé pode se dar no se-
libertar-a-si-mesmo da liberdade (que ha) no homem (HEIDEGGER apud
LARROSSA, 2004, p. 103).

A expresséao “liberdade que ha no homem?” significa que ele é o dono de si
mesmo ou, mais corretamente, ele é. Por outro lado ele fala que é preciso libertar-se
a si mesmo da liberdade que ha no homem. Isto quer dizer que a liberdade deve ser
tirada da jurisdicdo da teoria. Ela ndo depende nem do nosso saber, nem do nosso
poder e nem da nossa vontade. Subtraindo a liberdade do saber, do poder e da
vontade, Heidegger ndo a suprime, mas a quer fazer soar de outro modo. Quando o
homem “se liberta de seu ser-sujeito, de seu saber, de seu poder e de sua vontade,
que o homem entra em relagdo com a liberdade” (LARROSA, 2005, p. 105). A
liberdade n&do depende nem de nosso saber, de nosso poder e nem de nosso
querer. Ela se faz no movimento de libertacao.

Este texto de Heidegger deve ser complementado com outro escrito em
1956 chamado A proposicdo do fundamento que diz: “o salto continua sendo uma
possibilidade do pensar, e isso de maneira tdo decisiva que inclusive a regido

essencial da liberdade se abre pela primeira vez na regido do salto” (HEIDEGGER
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apud LARROSA, 2004, p. 105-106). De que salto se trata? E um salto fora da raz&o
pensante, da razao tedrica, da razao fundante, como se a razao tedrica ou fundante
tivesse que transcender ou transgredir seus limites. A liberdade deve fazer um salto
porque esta situada no espago do nao-fundado. “Talvez a liberdade nao seja outra
coisa sendo aquilo que se da nessa experiéncia, na experiéncia dessa falta de
fundamento, de principio ou de razédo, na experiéncia de um ser que nao pode dar
nada por fundado” (LARROSA, 2005, p. 107).

Neste contexto do salto é que Nietzsche vai colocar a sua célebre fabula das
trés metamorfoses. Ele apresenta metaforicamente trés figuras: o camelo, o ledo e a
criangca. No jogo destas trés figuras estdao enredados os pensamentos de Kant,
Heidegger e do proprio Nietzsche. O camelo representa o rebanho, figura tdo cara a
Nietzsche para apresentar a liberdade buscada pela modernidade. Ele € um animal
gregario, domesticado, escravizado, servil e de carga, “um animal que diz sim a tudo
o que se lhe impde e que encontra sua felicidade em cumprir com o seu dever”
(idem, p. 109). No rebanho o camelo n&o reclama, acompanha. O ledo € o espirito
critico, rebelde e negativo. O ledo luta para ndo submeter-se ao seu amo. Ele quer
substituir o “eu quero” pelo “tu deves”. Trata-se de um movimento reativo que nao
rompe com nada, apenas reage ao servilismo com outro servilismo. Ele reage, mas
nada propde em troca. E o niilismo. A crianca, ao invés, é esquecimento, inocéncia,
jogo, afirmagao, criagdo, abertura, possibilidade, inicio. As palavras de Nietzsche-

Zaratustra sao as seguintes:

Dizei-me, irmaos meus, o que pode fazer a crianga que ndo possa fazer o
ledo? Por que é preciso que o ledo raptor se transforme em uma crianga? A
crianga € inocente e esquece; € uma primavera e um jogo, uma roda que
gira sobre si mesma, um primeiro movimento, uma santa afirmag&o. Oh!
irmaos meus! Uma afirmagédo santa é necessaria para o jogo divino da
criagdo (NIETZSCHE, 2000a, p. 32).

As palavras-chave do texto de Kant sdo Emancipagao, Histéria, Razéo e
Homem. As de Nietzsche, ao contrario, sao Inocéncia, Afirmagédo, Jogo e Criag&o.
Os textos de Nietzsche sdo destruidores. Este texto de Zaratustra, porém, foge a
regra e revela um comego. “Zaratustra € uma afirmacgéo pura, um canto a vida, uma
chamada a transfiguragcdo, uma figura da ligeireza, da alegria e da inocéncia do
porvir’ (LAROSSA, 2005, p. 111). Este é o salto que é preciso realizar. Nao adianta

adquirir a maioridade se se emancipa de uma autoridade exterior e se continuar
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obedecendo a razdo e a consciéncia, ou seja, a uma autoridade interior. Neste
sentido é que afirmamos que a ldade Moderna apenas trocou de fundamento em
relacéo a ldade Média, mas ha fundamento. Ja na pds-moderna ha um salto: ndo se
muda de fundamento, abole-se. H4 uma emancipacao realizada pelo ledo que
consiste em despedacar os valores, negando o amo e negando a si mesmo
igualmente. Este vazio, este deserto deixado pelo ledo, diz Nietzsche, pode ser

ocupado pelo camelo, mas também pode ser o lugar do salto.

A crianga abre um devir que nédo é sendo o espago de uma liberdade sem
garantias, de uma liberdade que ndo se sustenta mais sobre nada, de uma
liberdade tragica, de uma liberdade que ndo pertence a histéria, mas que
inaugura um novo comego, de uma liberdade libertada. Sob o signo da
crianga, a liberdade ndo é outra coisa sendo a abertura de um porvir que
nao esta determinado, nem por nosso saber, nem por nosso poder, nem por
nossa vontade, que ndo depende de ndés mesmos, que ndo esta
determinado pelo que somos, mas que se indetermina no que vimos a ser.
A liberdade é a experiéncia da novidade, da transgressao, do ir além do que
somos, da invengdo de novas possibilidades de vida (LARROSA, 2005, p.
117).

A crianca é um presente fora do presente, isto é, um presente inatual,
intempestivo. Nos Evangelhos Jesus compara o Reino dos Céus a uma crianga, as
criangas. N&o podemos aceitar que Jesus tenha tomado o exemplo da crianga em
sentido moralista ou moralizante. Primeiramente, ele colocou a crianga no centro
porque ela estava na periferia, & margem. E por ela que comeca o Reino de Deus,
porque nao conta, ndo tem vez e nem voz. Depois, o Reino de Deus é como uma
crianga. Ela joga o jogo pelo jogo. Nao joga por interesse, mas joga porque €
interessante jogar. Ela ndo vive porque tem interesses. Vive porque € interessante e
gratificante viver. A finalidade da vida é viver. A finalidade da liberdade é ser livre.

Nada é orientado para algo. Larossa termina seu livro com uma belissima afirmacéo:

Estamos comegando a pensar algo assim como uma relagdo com o tempo
que ndo passa agora pela idéia totalizante e totalitaria da Histéria, uma
relacdo com o sentido que n&o passa agora pelas idéias totalitarias e
totalizantes da Razao ou da Verdade, uma relagdo conosco e com 0s outros
que nao passa agora pelas idéias totalitarias e totalizantes do Homem ou do
Sujeito, e uma relagdo com nossa prépria existéncia, e com o carater
contingente e finito de nossa prépria existéncia, que nao passa agora pela
idéia totalitaria e totalizante da liberdade. Invencdo de novas possibilidades
de vida? Autocriagao? Talvez (2005, p. 126).

Em seu livro /Il Consideragcdo Intempestiva: Schopenhauer educador,

Nietzsche afirma que “0 homem que nao quer pertencer a massa so precisa deixar
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de ser indulgente para consigo mesmo; que ele siga a sua consciéncia que lhe grita:

‘Sé tu mesmo! Tu ndo és isto que agora fazes, pensas e desejas’” (2004, p. 139). E
interessante o apelo que Nietzsche faz para os educandos. Eles precisam educar-se

para libertar-se de seus mestres. Educar é ajudar as pessoas a serem autbnomas.

Sozinho vou agora, meus discipulos! Também voés, ide embora, e sozinhos!
Assim quero eu. Em verdade, este € meu conselho: Afastai-vos de mim e
defendei-vos de Zaratustra! E, melhor ainda: Envergonhai-vos dele! Talvez
vos tenha enganado. O homem do conhecimento ndo precisa somente
amar seus inimigos, precisa também poder odiar seus amigos. Paga-se mal
a um mestre; quando se continua sempre a ser apenas o aluno. E por que
ndo quereis arrancar minha coroa de louros? Vs me venerais: mas, e se
um dia vossa veneragdao desmoronar? Guardai-vos de que nao vos
esmague uma estatua! Dizeis que acreditais em Zaratustra! Vés sois meus
crentes, mas que importam todos os crentes! Ainda ndo vos havieis
procurado: entdo me encontrastes. Assim fazem todos os crentes: por isso
importa tdo pouco toda crenga. Agora vos mando me perderdes e vos
encontrardes; e somente quando me tiverdes todos renegado, eu retornarei
a vos... (2000a, p. 413).

Em suas conferéncias “sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de
ensino” proferidas em 1872 ao falar sobre a leitura, ele apresenta algumas
caracteristicas interessantes sobre o leitor que pode ser aproveitada para nossa
educacao, hoje. Ler o mundo é uma fabula porque seus sentidos sao infinitos e sua
leitura uma arte. Sempre existe um texto ja escrito e ja lido que temos de aprender a
ler de outro modo. Como sempre, Nietzsche usa de muitas imagens. Na leitura
devem estar envolvidos todos os cinco sentidos. Sobre o sentido da audicao, por
exemplo, ele diz que hd momentos em que o leitor deve ser surdo a uma obra
quando, mesmo a compreendendo, tem outra disposicdo diferente daquela que a
obra expressa. E preciso ter orelhas pequenas para captar o timbre com o qual o

livro fala, porque cada espirito tem seu som.

Ha livros que falam baixo e livros que falam alto, livros de tom grave e de
tom agudo e talvez poderiamos acrescentar: livros que soam secos e
sincopados como ordens militares, melifluos e ameagadores como prédicas
religiosas, confusos e mentirosos como mitenes politicos, falsos e ocos
como tagarelices publicitarias (LARROSA, 2005, p. 33).

O leitor deve ler com o estbmago em dois sentidos, eliminando rapidamente
tudo o que ndo convém a ele, sem ressentimentos e, ao mesmo tempo, buscando

alimentacbes ousadas e pouco comuns.
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A obesidade espiritual provocada pelo sedentarismo e a enfermidade
daquele que retém demasiado, daquele que esta sempre demasiado repleto
do que leu, daquele que tem um estdmago de uma so fung¢ao, daquele que
nao tem os intestinos alegres (LARROSA, 2005, p. 22-23).

Ler bem é ver tudo aquilo que o texto mostra e também o que a literalidade
nao mostra. Ler para além do que esta escrito. “Quanto maior for o numero de olhos,
de olhos diferentes que saibamos empregar para ver uma mesma coisa, tanto mais
completo sera nosso ‘conceito’ dela, tanto mais completa sera nossa ‘objetividade”
(NIETZSCHE apud LARROSA, 2004, p. 32) O melhor olhar é aquele que vé o que
esta escrito debaixo de muitos pontos de vista. Os educadores existem para ajudar
as pessoas a verem. E preciso também cheirar as palavras. Elas tém cheiro de
incenso, cheiro de quartel, cheiro de colégio. “E preciso saber perceber a qualidade
e o0 ar puro que emana dos livros, rechagar os livros de atmosfera fechada e que
cheiram a ranco; aclimatar-se as palavras que trazem o ar rude, seco, leve, livre e
frio das alturas” (idem, p. 33).

E preciso ler livros com dedos delicados e, as vezes com punhos fechados.
As vezes “é preciso fazer perguntas com o martelo”. Esta forte expressdo esta

dentro de uma reflexdao maior de Nietzsche.

Outra cura, as vezes mesmo mais apetecida por mim, & auscultar os
idolos... Ha mais idolos que realidade no mundo, este € o meu mau olhado
para este mundo, este é também o meu mau ouvido... Fazer algumas vezes
perguntas com o martelo, e ouvir talvez, como resposta, aquele famoso som
0co que nos revela umas entranhas cheias de ar — que delicia para quem
tem ainda ouvidos para além dos ouvidos — para mim, velho psicélogo e
cacador de ratos, ante o qual tem que deixar ouvir o seu som cabalmente
aquilo que queria permanecer em siléncio. (1996, p. 15-16, Cl, Prologo).

E preciso, igualmente, educar o sentido do gosto para aceitar o que é bom e
refutar o resto. Inclusive um bom livro anda, ou melhor, dang¢a. Ensinar a pensar é
ensinar a bailar.

Fazendo uma critica feroz ele afirma que o leitor moderno é um homem do
rebanho. Sé quem tu és! O caminho nao existe. Bem diferente € a mensagem de
Kant quando afirma que “as criancas sdo mandadas cedo a escola, ndo para que ai
aprendam alguma coisa, mas para que ai se acostumem a ficar sentadas

7

tranqlilamente e a obedecer pontualmente aquilo que lhes € mandado” (KANT,
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2004, p. 13). Embora um pouco longa transcreveremos este oportuno comentario

que sinaliza tudo o que Nietzsche condena na educacéo.

Suas buscas carecem de audacia visto que s6 se propde objetivos
pequenos, limitados e conhecidos de antemé&o; seus métodos sdo caminhos
seguros € bem delimitados, e ndo conhece o infinito do mar onde nenhum
caminho estd tragado; em lugar da asticia, suas qualidades s&o a
constancia e a boa vontade; ndo conhece a embriaguez e se conforma com
o trabalho forgado e com os prazeres sensatos; ignora os enigmas porque
s6 sabe fazer a si perguntas as quais possa antecipar a reposta; ndo se
deixa seduzir nem se desviar de seu caminho; foge dos labirintos porque lhe
agradam os itinerarios retos e, em todo caso, se alguma vez cai em um
labirinto, ndo o explora mas, sim, busca uma saida; segue os fios que
outros |he estendem e se ata a eles; s6 aceita o caminho seguro da
dedugéo e a olhada superficial do explicito; € indolente e pouco exigente
consigo mesmo; tem um certo espirito gregario e se sente seguro e bem
vestido por pertencer a escolas, a tendéncias e a grupos; so busca o util e
nao se arrisca; move-se sempre nos limites do convencional e do permitido;
s6 sabe ouvir o que ja Ihe foi dito, ver o que ja foi visto e pensar o que ja se
pensou. O leitor moderno é pequeno, metodico, gregario, pragmatico e
trabalhador; s6 € capaz de seguir os habitos estabelecidos e as regras
comuns; so6 |1é o que ja foi lido (LARROSA, 2005, P. 43-44).

A ldade Média tem como fundamento o transcendente, a autoridade divina.

A idade moderna trocou de fundamento. Ele é a razdo, o pensamento forte que brota

da natureza. A idade pés-moderna rompeu com o fundamento. Sé quem tu és! Uma

vez que a modernidade, com sua pretensao das metanarrativas e do pensamento

forte conseguiu determinar a natureza humana e ser livre € apenas obedecer a esta

natureza, que liberdade é esta que nao tem opgao? Parece que a contribuicdo das

novas geragdes seja apenas a bioldgica, isto é, ndo ha nada de originalidade.

Nietzsche quer romper com este paradigma. Ao dizer que Deus morreu, diz também

que a metafisica morreu, a natureza morreu, o dogma morreu. A ruptura com a

ciéncia linear moderna e com a pretensao moderna da histéria como civilizagao

possibilita as novas geragdes uma contribuigao original, verdadeiramente livre.

6.3 AETICA

Em nossa tese estamos querendo provar que é possivel encontrar pontos de

dialogo e de mutua influéncia entre a pds-modernidade e a religido com a

participacao plena da educagéo. O discurso pés-moderno rejeita as metanarrativas,
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o pensamento forte e o fundamento. Analisamos propositadamente Nietzsche com
mais profundidade porque acreditamos ser ele quem mais entendeu os prenuncios
deste novo paradigma. Como toda religiao é um tesouro ético, acreditamos que o
ponto de encontro dos dois discursos podera ser feito mais fortemente em torno do
discurso ético.

A modernidade procurou colocar o fundamento da ética justamente na
metafisica e na ontologia. O agir ético encontra sua base na natureza humana, na
racionalidade humana. O discurso ético da modernidade € uma decorréncia de
pressupostos racionais da pessoa humana. Este discurso é virulentamente criticado
pela pés-modernidade porque serve para justificar a sacralizacdo de uma moral que
se torna hegeménica e se arvora em condutora de todo e qualquer discurso ético.
Além do mais, ela esta baseada no propdsito, na reciprocidade e no contrato. Esta
moral ndo serve para enfrentar adequadamente os grandes problemas humanos e
vitais da atualidade. Esta ética ndo consegue criar consensos, coordenar agoes,
coibir certas praticas e elaborar expectativas e projetos coletivos. O mundo, porém,
estad-se debatendo com problemas extraordinariamente grandes que precisam ser
enfrentados com urgéncia ndo sé para sobrevivéncia da espécie humana, mas
igualmente para a sobrevivéncia da terra. O paradigma moderno nao serve para
resolver estes grandes problemas uma vez que foi ele quem os agigantou com sua
prepoténcia e poder de dominagao. O paradigma cientifico linear colocou o mundo
nas maos humanas que é, ao mesmo tempo, santa e pecadora, inocente e ma,
sapiens e demens. Elas usaram deste mundo sem parciménia gerando uma cultura
do narcisismo, do consumismo e do desperdicio. Agora é preciso reverter esta
situagao, mas isto s6 sera possivel com uma grande mudancga de paradigma.

Ainda podemos ter esperanga? Toda educacao trabalha com a esperancga,
sobretudo aquela que envolve as novas geragdes. Edgar Morin (2003, p. 111)
apresenta seis principios de esperanga na desesperanga. Resumi-los-emos em
poucas palavras. Principio vital: tudo o que é vida carrega em si a capacidade de
regenerar-se. Principio do inconcebivel: todas as grandes transformagdes foram
impensaveis antes de ocorrer. Acreditar no inconcebivel é acreditar no outro, na
diferenca e ndo na repeticdo do mesmo. Principio do improvavel: todos os
acontecimentos felizes da historia foram, a priori, improvaveis. Principio da toupeira:
ha grandes transformagbes acontecendo nos subterrdneos do mundo e dos

humanos. Principio de salvag&o: onde cresce o perigo também cresce o que salva.
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Dentre todos os principios, o ultimo citado por Morin nos parece o0 que mais

esperanca nos da.

Principio antropolégico: é a constatagdo de que o Homo sapiens/demens
usou até o presente uma pequena porgcdo das possibilidades de seu
espirito/cérebro. Isso supde compreender que a humanidade se encontra
longe de ter esgotado suas possibilidades intelectuais, afetivas, culturais,
civilizacionais, sociais e politicas. Nossa cultura atual corresponde ainda a
pré-histéria do espirito humano e nossa civilizagdo n&o ultrapassou a idade
de ferro planetaria (MORIN, 2003, p. 111).

A ciéncia moderna com sua linearidade de causa-efeito restringiu por demais
as possibilidades humanas. N&o resta duvida que contribuiu sobremaneira para o
progresso técnico e tecnoldgico. No entanto, ndo conseguiu criar perspectivas éticas
para a humanidade que nao fossem as de dominacgédo e de exploragdo em grande
escala com a mundializagado e a globalizagédo, agigantadas pelo neoliberalismo. O
pensamento complexo, ao contrario, vem quebrar esta unidimensionalidade. O
universo nao € mais visto como uma maquina e um reldégio, mas como um todo
dindmico, indivisivel, cujas partes estdo essencialmente inter-relacionadas e so6
podem ser entendidas como modelos de um processo cosmico. A vida esta
ameacada, toda a vida que ha na terra. O mundo esta ameacado porque a vida esta
ameacada. A pessoa humana, ao mesmo tempo que é parte de todo este processo,
é também estranha a ele. Ela sofre suas conseqliéncias, mas ao mesmo tempo
interfere em suas causas. Dentro do principio da retro alimentacao, ela é causa e
efeito ao mesmo tempo. Sofre e faz sofrer, mas também ama e é amada.

As novas geracgdes estdo nascendo e crescendo com a consciéncia de que o
mundo esta doente. Embora haja um descompasso entre a educagao que lhes é
apresentada e a educagao que lhes € necessaria, ela sabe que o mundo esta
doente. A educagdo que lhes é dada ainda € a da modernidade, baseada no
paradigma linear. A educagdo que |lhes é necessaria precisa estar baseada no
paradigma da complexidade, da rede, do labirinto, da teia. Os dogmas e os
dogmatismos vao sendo desmascarados, o fundamento e os fundamentalismos vao
sendo questionados e quebrados. A consciéncia ecologica e holistica, se nao
desembocar numa nova unidimensionalidade tao irracional quanto a moderna, tem a
chance mais uUnica do que rara de reencantar novamente o mundo e a vida. A
unidimensionalidade moderna nao tem condi¢coes de reencantar o mundo de uma

forma holistica. O mundo da performance com seu axioma “funciona, logo existe”
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nao consegue encantar nada e ninguém a nao ser tenuemente. Alguns modelos de
planejamento estratégico, de reengenharia, de qualidade total ndo conseguem
contribuir para a geracdo de um mundo mais humano e digno porque baseados
apenas na performance. Trata-se apenas de um novo jeito de fazer as mesmas
coisas para as mesmas pessoas, sem quebrar exclusdes, dominagdes e opressoes.
Isto afeta também a educacdo escolar. Toda educagao apresenta um
modelo de educacéo e de sociedade. A selecdo de conteudo e a forma de ensinar
tém relagdo com o modelo e o ideal de pessoa e sociedade. Por que algumas
disciplinas tém mais prestigio que outras no curriculo escolar é questdo de visdo de
pessoa e de sociedade. Por que, no caso brasileiro, tanta énfase nas chamadas
ciéncias exatas? Temos a convicgdo que, no dia em que estas ciéncias
abandonarem a visao linear da realidade e adotarem a postura da complexidade,
talvez ndo tenham o prestigio que se Ihes destina atualmente ou, entdo, a sociedade
mudou muito que as tornou possivel. Como o que vale é a performance, acredita-se
que a fungéo principal da educagao seja o como e ndo o para qué. No entanto, em

todo como fazer existe um para qué fazer. Toda performance tem um para qué.

Toda atividade educativa, por mais especifica que seja, veicula uma visao
mais ou menos concreta de um modelo de ser humano, o que presume uma
antropologia filoséfica, uma visdo determinada da vida, uma ideologia, um
modelo de pessoa, proprietdria de um ideal e de algumas pautas de
comportamento em relagdo a uma determinada escala de valores, Ideais,
valores e pautas de comportamento que ndo s&o nem mais nem menos que
o reflexo de uma determinada concepgéo da sociedade (ZABALA, 2002, p.
44).

Qual é a doenga deste mundo? Leonardo Boff (2000) apresenta duas
grandes ameacgas. A primeira delas é a do desequilibrio ecolégico (ecologia
ambiental) e a segunda a das injusti¢cas sociais (ecologia social). A solugdo nao se
encontra na técnica e nem na economia isoladas e sozinhas. A nosso ver, o

encaminhamento pode ser dado a partir da confluéncia de trés grandes realidades: a

ética, a educacao e a espiritualidade.

6.3.1 Etica e Moral: do dissenso ao consenso

Ha autores para os quais ética e moral, embora tenham etimologias
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diferentes, indicam a mesma coisa. Assim, Marciano Vidal*®

diz que “a diversa
etimologia de ética e moral, grega e latina respectivamente, ndo é causa de
diversidade seméantica mas de riqueza de significancia. Em todo o caso, ao longo da
presente obra serdo utilizados indistintamente” (VIDAL, 1986a, p. 22).

Outros autores, porém, vao além da mera diversidade semantica, para uma
diversidade de significado. H4 quem parta da raiz semantica, fazendo descobrir toda
a riqueza de significagao. Azpitarte (1995) faz um belo estudo etimoldgico partindo
da distincdo e complementacdo de ethos e pathos como duas dimensbdes de um
mesmo sujeito. O pathos seria tudo o que alguém herda da natureza sem a sua
intervencdo e colaboracdo. Ele o recebe passivamente, sem decisdo de sua
vontade. Ele o padece, daqui pathos, como algo imposto. Sdo os materiais de certa
maneira anarquicos sobre 0s quais a pessoa precisa trabalhar para construir a sua
vida. A arte da maiéutica ou da educacado consiste em extrair desta realidade
anarquica uma conduta humana.

A este esforgo ativo e dindmico os gregos chamavam de ethos com dois
significados, porém, conforme se escrevesse com eta (a letra e em tamanho

pequeno) ou com épsilon (a letra E em tamanho grande).

No primeiro caso — além de exprimir a residéncia, a moradia ou o lugar de
habitacdo — essa palavra indicava fundamentalmente o carater, o modo de
ser, o estilo de vida que cada pessoa quer dar a sua existéncia. Na segunda
acepgao, ela fazia referéncia aos atos concretos e particulares pelos quais
se leva a efeito esse projeto (AZPITARTE, 1995, p. 50).

A funcdo primaria da ética, nesta visdo, ndo seria ocupar-se das acgdes
concretas, mas da orientagao estavel, encontrar o caminho que leva a meta, criar
um modo de vida coerente com um projeto. H& quem chame a isto de opcgéao

fundamental.

A ética consistiria, entdo, em dar ao nosso pathos — mundo passivo e
desorganizado que a natureza nos oferece — o estilo e a configuragao
desejada por nés, por meio de nossos atos e de nossas formas concretas
de agir. Nisto consistem a grande tarefa e o grande destino do homem
(idem, p. 50).

Ha autores que chamam a este pathos de codigo genético. Seria o DNA da

46 Marciano Vidal, redentorista, nasceu na Espanha em 1937. Professor da Universidade de Comillas
e no Instituto Superior de Ciéncias Morais. Escreveu varias obras sobre temas de moral.
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personalidade de cada ser humano que nasce e vive. Ninguém nasce tabula rasa.
Todos nascemos carregando a mensagem transmitida de geracao em geragao com
a nossa especificidade que nos torna unicos e irrepetiveis.

Leonardo Boff*” (2000) também parte desta distingdo entre ethos com eta e
com épsilon. Ethos com e pequeno significa a morada, o abrigo permanente seja
dos animais seja dos seres humanos. O ethos, entédo, nao é algo de acabado, mas
algo aberto a ser sempre feito, refeito e cuidado como sé acontece com a moradia
humana. Ethos, entdo, se traduz por ética. “Etica tem a ver com fins fundamentais
(como poder viver bem), com valores imprescindiveis (como defender a vida,
especialmente a do indefeso), com principios fundadores de a¢des (dar de comer a
quem tem fome), etc.” (p. 35). Ja ethos escrito com épsilon significa os costumes, o
conjunto de valores e de habitos consagrados pela tradicdo cultural de um povo.
“Ethos como o conjunto dos meios ordenados ao fim (bem/auto-realizacdo) se traduz
comumente por moral. Como sao muitos e préprios de cada cultura, tais valores e
habitos fundam varias morais” (idem, p. 36).

Avancando na reflexdo e abandonando a etimologia das palavras ética e
moral, podemos afirmar ser a ética mais tedrica que a moral. Esta estaria mais na
linha das normas de conduta, das leis, dos costumes, das maneiras de fazer, do
instituido. Aquela seria propriamente uma metamoral cuja tarefa seria raciocinar ou
refletir sobre a moral. Neste sentido, no atual momento histérico, a moral é a palavra

primeira, enquanto que a ética seria palavra segunda, embora instituinte.

Em suma, a ética desconstréi as regras de conduta, desfaz suas estruturas
e desmonta sua edificagdo, para se esforcar em descer até os
fundamentos ocultos da obrigagdo. Diversamente da moral, ela se
pretende, pois, desconstrutora e fundadora, enunciadora de principios ou
de fundamentos ultimos (RUSS, 1999, p. 8).

Faz parte essencial da ética a interpelagdo, o questionamento e a

*" Leonardo Boff nasceu no Brasil em 1938. Doutorou-se em teologia e filosofia pela Universidade
de Munique em 1970. Professor de teologia sistematica e ecumenismo em Petropolis, junto aos
franciscanos, por 22 anos. Foi um dos maiores tedlogos latino-americanos comprometidos com a
Teologia da Libertagao. Professor visitante de diversas Universidades do Brasil e do exterior. Ganhou
diversos prémios sempre vinculados aos direitos humanos e a causa dos oprimidos. Teve um
relacionamento dificil com as autoridades eclesiasticas do Vaticano. Teologo da libertacéo, escritor,
assessor das Comunidades Eclesiais de Base e movimentos sociais. Em 1992 retirou-se do ministério
sacerdotal. A partir de 1993 & professor de Etica, Filosofia da Religido e Ecologia na Universidade do
Estado do Rio de Janeiro. E autor de cerca de 60 livros em teologia, espiritualidade, filosofia,
antropologia e mistica. Alguns foram traduzidos, inclusive, em diversas linguas. Atualmente dedica-se
fortemente a refletir sobre a ecologia na linha da libertagao.
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desconstrugdo da moral. Ela é instituinte, enquanto que a moral € o instituido. Nem
toda moral é capaz de sobreviver a uma reflexao ética mais aprofundada, pelo
simples fato de nao ter fundamento ou, entédo, assentar-se sobre um fundamento
falso e inconsistente.

Poderiamos retornar na histéria da filosofia a Platdo®® e Aristételes. Platdo
afirma em A Republica que, por natureza, ha trés tipos de pessoas: as que usam a
cabecga, as que usam o peito e as que usam o ventre. As primeiras, os filésofos, sao
de ouro. As segundas, os guerreiros, sao de prata. As terceiras, os lavradores e
artifices, sao de ferro e bronze. Nao € por acaso que as Olimpiadas nasceram na
Grécia e ainda hoje se entrega medalhas de ouro, prata e bronze! Esta versao
estratificada e estratificadora da sociedade determina toda a politica, a economia, a
pedagogia, a religido e a educacdo. Esta € a moral. Ela nada mais € que a

cristalizagao do que acontecia na sociedade ateniense.

Por isso ordena Deus, principalmente aos magistrados, que se ocupem
antes de tudo em conhecer de que metal é feita a alma de cada crianga e
que, se em seus proprios filhos encontrarem alguma mescla de ferro ou
cobre, os tratem sem nenhuma mercé e os releguem a categoria dos
artesdos ou lavradores. Também requer Deus que, se estes ultimos tiverem
filhos que venham ao mundo com mescla de ouro ou prata, elevem aqueles
a categoria de magistrados, estes a de guerreiros. Porque ha um oraculo
que afirma que a Republica se extinguira no dia em que for governada pelo
ferro e pelo bronze (PLATAO, s.d., p. 96).

A ética, justamente, tem a tarefa de interpelar e questionar esta moral. A
moral sacralizou, cristalizou, justificou o vivido na sociedade ateniense.

A mesma analise podemos fazer em Aristoteles. Ele justifica a divisdo da
sociedade em classes a partir da natureza. Somente no livro da Politica sao
utilizados 84 vezes os termos “natural” ou “por natureza”. Assim, a escravidao é
natural e determinada pela natureza, conforme podemos observar nesta passagem:
“[...] aquele, que € capaz de prever com sua inteligéncia, € naturalmente chefe e
senhor, e 0 que pode executar com seu corpo essas previsdes é sudito e escravo
por natureza; por isso, o senhor e o escravo tém o0s mesmos interesses”
(ARISTOTELES, 2002, 1252a).

O que era um dado cultural se transformou num dado natural. Em nome da

8 Platdo (427-347 a. C.): filésofo ateniense. Criador de sistemas filosoficos influentes até hoje, como
a Teoria das Idéias e a Dialética. Discipulo de Sécrates, Platdo foi mestre de Aristoteles. Entre suas
obras, destacam-se A republica e o Fédon.
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lei natural ou da natureza, se justificam muitas situagdes verdadeiramente
desumanas e se consolidam exclusdes de toda espécie, sobretudo de classes,
género, sexo e etnia.

Nao foram nem Platdo e nem Aristételes quem criaram a sociedade dividida
em classes. Eles viveram dentro de uma sociedade concreta, a ateniense, que era
elitista, classista e escravagista. A organizacdo econdmica, politica e social
sacralizou esta divisdo. O que Platédo e Aristételes fizeram foi criar ou reproduzir uma
filosofia para justificar esta divisdo social. A palavra primeira é sempre da pratica, da
vida, da realidade. A palavra segunda é das varias ciéncias. Assim, existe uma
filosofia para confirmar o status quo, como existe uma filosofia para questiona-lo,
supera-lo e transforma-lo. O mesmo pode-se dizer da pedagogia, da teologia, da
sociologia, da biologia. Enfim, de todas as ciéncias. Althusser, socidlogo francés,
disse que todo estado se mantém fundamentalmente através de dois aparelhos: o
ideoldgico e o repressivo. Toda ideologia € um mecanismo de sujeicdo. A educagao
e 0s meios de comunicacao social, por exemplo, incutem determinada moral para
preservar as instituicbes como elas sdo. Transmitem-se determinadas idéias, valores
e convicgdes que funcionam como aparelhos ideoldgicos de estado ou de classe. Se
este aparelho n&o conseguir realizar sua missdo, entdo entram os aparelhos
repressivos do estado. Althusser classifica a escola como o aparelho ideoldgico de
Estado dominante pelo fato dela receber criancas de todas as classes em sua idade

mais vulneravel ao inculcamento dos valores ideoldgicos.

Acreditamos, portanto ter boas razdes para afirmar que, por tras dos jogos
de seu Aparelho Ideoldgico de Estado politico, que ocupava o primeiro
plano do palco, a burguesia estabeleceu como seu aparelho de Estado n° 1,
e, portanto dominante, o aparelho escolar, que, na realidade, substitui o
antigo aparelho ideoldgico de Estado dominante, a Igreja, em suas fungdes.
Podemos acrescentar: o par Escola-Familia substitui o par Igreja-Familia
(1985, p. 78).

Ainda hoje ha quem queira sacralizar uma moral fechando-a a qualquer
interpelagdo ética. Francis Fukuyama, graduado em Yale e funcionario do
Departamento de Estado dos Estados Unidos, numa célebre conferéncia
pronunciada em Chicago, ganha notoriedade e fama descobrindo que o fim da
guerra fria € o fim da histéria. O ideal capitalista, uma vez vencido seu inimigo por
decomposicao interna, avanga inexoravelmente. Qualquer alternativa ao capitalismo

foi esgotada ou extinta, estd condenada ao fracasso. Nao havera mais contradices
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histéricas, havera sempre mais a repeticdo do mesmo. E a sacralizagdo de uma
moral e o fim da ética. Toda moral que se fecha a inquietacédo, ao questionamento, a
refundagdo, se transforma em moralismo. Quando o instituinte e o instituido se
identificam, realmente a histéria chegou ao fim, os horizontes se fecham, a
esperanca fenece, acabaram-se as utopias e os sonhos.

Estamos tratando em nossa tese da questao do fundamento. Boff ainda nos

pergunta:

Quem define o que seja ético e moral para a morada humana? Que
instancia apontara os critérios de bondade ou de maldade, sejam da
moradia humana (ethos) sejam dos costumes e valores (Moral) que
organizam a moradia? Ha muitas respostas (2000, p. 38).

A modernidade ocidental privilegiou o logos, a razdo e fez dele a instancia
basica de discernimento que orienta a decisdo da vontade. Natureza e logos fizeram
um casamento feliz. Esta leitura foi encampada pela Igreja Catdlica em que “a lei
natural é interpretada como a manifestacdo da lei eterna dentro do mundo natural,
pensado como um sistema acabado e fechado” (idem, p. 41). Boff faz uma analise
de seis formas de universalizacdo do discurso ético: o utilitarismo social; as éticas do
discurso comunicativo e da justica; a ética baseada na natureza; a ética enraizada
nas tradigdes religiosas da humanidade; a ética fundada no pobre e no excluido; a
ética fundada na dignidade da Terra. No meio de tanta diversidade de morais, ele
propde a criagao de um consenso minimo sobre valores éticos, validos para todos
os humanos, reunidos no planeta terra, que nos possam ajudar a debelar trés
questdes globais: a social, a do desemprego estrutural e a ecoldgica. E necessario
um ethos universal fruto de um consenso minimo que possibilite a existéncia de
varias morais. Dentro da visao pluralista da sociedade e da vida pode-se buscar uma
ética de consenso que dé suporte as diversas morais.

A mesma visdo é propugnada por outros autores. Guimaraes (2005) que tem

um excelente e exaustivo trabalho sobre educagéao para a paz afirma que

a paz somente surgira se a humanidade concordar em viver em paz. [...] A
paz, como construcdo coletiva, ndo vird apenas como consequéncia da
audacia dos militantes pacifistas, mas sera fruto do estabelecimento de um
consenso discutido, conversado e negociado entre as pessoas (p. 264).

Nenhuma religido pode ter a pretensdo de alargar sua moral para todos os
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povos da terra. Hans Kung tem dedicado os ultimos anos a elaboracdo de um

projeto ético global a partir das religides.

N&o havera paz entre as nagdes se ndo existir paz entre as religides. Nao
havera paz entre as religides, se nao existir dialogo entre as religides. Nao
havera dialogo entre as religides, se ndo existirem padrdes éticos globais.
Nosso planeta ndo ira sobreviver, se ndo houver um ethos mundial, uma
ética para o mundo inteiro (2004, p. 280).

O mesmo Guimaraes (2005) analisando o processo de dialogo que culminou
na Convencgdo sobre a proibicdo do uso, armazenamento, producéo e transferéncia
de minas antipessoal e sobre sua destruicdo afirma que “o processo histérico que
criou o tratado contra as minas terrestres demonstrou que o exercicio de um amplo
debate pode trazer consequéncias formidaveis para a humanidade, de forma que o
consenso € uma nova forma de poder internacional” (p. 265). A realidade da ética ja
estd presente entre aqueles que buscam um consenso. Consenso ndo significa
concessao. A ética € muito exigente, pois se alicerca no despojamento de toda
vontade de poténcia. Rojas (1996) afirma que ha uma pds-modernidade light que se
alimenta de wuma tetralogia niilista: hedonismo-consumismo-permissivismo-
relativismo, que se mantém unidos por um forte senso de materialismo.

Com personalidades assim é impossivel construir qualquer ética muito
menos a ética do consenso. Esta pressupbe pessoas dispostas a optar entre o

narcisismo destruidor e a solidariedade holistica e ecoldgica.

Em meio a heterogeneidade e a diferengca, ndo ha outra maneira de
enfrentamento da violéncia e da dominagdo sendo através de uma
racionalidade pratica, ancorada no mundo da vida que, ao colocar em cena
um amplo debate democratico, submete a um processo de justificacdo as
normas e instituicdes das sociedades contemporéneas (CITTADINO, 2000,
p. 118).

Também Habermas propugna por este consenso minimo entre os humanos.
A argumentacdo é muito convincente. Se a guerra € a negagao e o exterminio do
outro, o debate argumentativo € a admiss&o da figura do outro no seio do espago
publico como interlocutor competente pressupondo o dissenso e a diferenga. Apenas
através de uma confrontagao permanente no interior de um espacgo publico, baseada
na reciprocidade e no respeito mutuo, é possivel estabelecer normas e instituicdes
através das quais a dominagao possa ser enfrentada, limitada e discutida. Habermas

apresenta quatro condi¢cbes para o consenso, a saber: todos 0os que podem dar uma
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contribuicdo relevante devem participar, todos terdo a mesma chance de
contribuicdo, todos devem pensar no que dizem, que ndao ha coacao interna e
externa na comunicacao.

Se ha crise da metafisica, a saida é a razao estruturada comunicativamente.

[...] € preciso garantir que toda pessoa concernida tenha a chance de dar
espontaneamente seu assentimento. A forma de argumentagao deve evitar
que alguns simplesmente sugiram ou mesmo prescrevam aos outros o que
€ bom para eles. Ela deve possibilitar, ndo a imparcialidade do juizo, mas a
influenciabilidade ou a autonomia da formagéo da vontade. Nesta medida,
as regras do Discurso tém elas proprias um conteudo normativo; elas
neutralizam o desequilibrio de poder e cuidam da igualdade de chances de
impor os interesses de cada um (HABERMAS, 1989, p. 92).

As religides, como guardids de um enorme tesouro ético, podem ajudar
tremendamente neste consenso. Primeiramente, é preciso que todas tomem
consciéncia de que o segundo milénio foi terrivelmente sangrento e nenhuma das
religides, quem mais quem menos, estda com as méaos limpas de sangue. Elas
carregam um tesouro fascinante, mas, ao mesmo tempo, carregam o tremendo
pecado do mundo. Sao fascinans, mas também fremens. Tudo o que é sadio pode
ficar doente. Depois, ha toda uma carga espiritual e mistica a ser descarregada
sobre a humanidade e o cosmos. A oragao, a meditagao, a contemplagao, o éxtase,
o0 mistério sdo outras tantas contribuicbes para o consenso ético minimo que
respeite as diversas morais. A unidimensionalidade que as diversas religides
carregam porque demasiadamente aculturadas a metafisica ou ao esoterismo
precisa e deve ser quebrada com o dialogo entre os povos.

A ética do contrato, da reciprocidade e do propdsito ndao é capaz de
participar adequadamente deste consenso ético minimo. Apenas a ética da

alteridade é capaz de fazé-lo, justamente porque aberta ao outro, ao novo.

6.3.2 Diferentes, sim, mas nao desiguais!

Ha consenso entre os antropdlogos de que desde o inicio da humanidade ha
dois interditos muito fortes — o de ndo matar e o de ndo praticar o incesto. Rémy faz
algumas consideragdes interessantes sobre estes dois interditos fundadores da

relacdo com o outro. Na realidade, o Unico interdito realmente respeitado foi o do
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incesto. A violagédo do interdito de ndo matar esta referido no inicio da Biblia com o

assassinato de Abel perpetrado por Caim (Gn 4,1-16).

N&o mate este mundo que advém, esta geracdo diferente da tua que esta
surgindo! Abre-te a diferenga, ndo tenha uma relagéo incestuosa com o teu
préprio mundo cultural, como se nao existisse outro além dele, como se
tivesses que imp6-lo aos outros, sem tomar em conta seus direitos legitimos
de pensar e de viver de outra maneira (REMY, 1976, p. 32).

O interdito do incesto mae-filho (pai-filha) significa que a relagao incestuosa
deve ser rompida com a irrupcao do terceiro elemento. Para que possa existir uma
relagdo afetiva com o pai, com os irmdos e com as irmas, faz-se necessario
renunciar a relagao incestuosa com a mae. O outro ndo pode ser assassinado
(segundo interdito) para eu (filho) ndo viver uma relagdo incestuosa contigo (mae). E
interessante como Rémy aplica este mesmo raciocinio para o mundo cultural. O
outro me impede de viver uma relagdo incestuosa com alguém do meu proprio
mundo cultural. Este outro carrega a diferenca de etnia, de sexo, de género, de
religido, de cultura, de nacionalidade. N&o se abrir para ele é praticar o incesto.

A globalizagado econdmica através da mistica cruel do mercado, hegemoniza
uma cultura, uma etnia, um género, absorvendo ou assassinando o diferente. A
resisténcia dos oprimidos é causa de uma violéncia que desvela uma violéncia
anterior a ela. A ética da alteridade desnuda “os incestos” que ha na sociedade e no

mundo, para que o outro possa emergir e viver.

Se matamos por agao, matamos também por omissdo. Se matamos com
uma pancada, matamos também lentamente com o fogo por pequeno que
seja, matamos com pontadas de agulha. Se matamos a vida bioldgica,
matamos também a vida afetiva, cultural, econdmica, social, internacional.
Um educador pode ferir @ morte, com uma palavra ferina, a crianga que Ihe
é confiada. Um grupo social pode causar danos profundos a cultura de um
outro grupo, pelo simples fato de propor, como unica forma de cultura, a
sua. Pela estrutura de troca imposta aos paises subdesenvolvidos, os
paises que ndo o sdo freiam gravemente a expansdo econdmica dos
primeiros. Continuar indiferentes, deixar fazer, € ainda matar, por omisséo,
pois recusamos de dar assisténcia aquele que se encontra em perigo de
morte, seja de uma morte réapida ou lenta (REMY, 1976, p. 16-17).

O sim a diferenga encontra no mistério cristdo da Trindade Santa uma fonte
inesgotavel de vida. A mistica e a espiritualidade cristds tém neste mistério ndo
apenas um paradigma de comportamento, mas também e, sobretudo o fundamento

do agir moral. Ela nos lembra que Deus em seu mais profundo ndo é soliddo, mas
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comunhdo, familia e diferenga. “Fagcamos o homem a nossa imagem e semelhanga”
(Gn 1,26).

Ja vimos que o Mistério da Santissima Trindade sabe conjugar igualdade,
diferenga e comunhdo. As nagdes, as religides, a educagdo, mais aculturaram do
que inculturaram. O fato de nos identificarmos com uma determinada cultura brota
de uma concepc¢ao de educacao que esteve e esta mais a servigo da aculturagcédo do
que da inculturagdo. Hoje esta tarefa € muito mais dificil porque o processo de
globalizagdo mais unitariza do que diversifica, mais estandartiza do que pluraliza.

Dentro de nossa reflexao sobre a hospitalidade, podemos dizer que nossa
histéria ocidental sempre teve grande dificuldade em hospedar o outro. Boff
apresenta o preambulo da Constituicdo da Unido Européia que afirma singelamente

que

o continente europeu é portador de civilizagdo, que seus habitantes a
habitaram desde o inicio da humanidade em sucessivas etapas e que no
decorrer dos séculos desenvolveram valores, base para o humanismo:
igualdade dos seres humanos, liberdade e o valor da razdo... (2005, p. 114).

N&o se pode negar que isto seja verdade, no entanto ndo € um bom comego
para um didlogo entre os povos. Em geral nossa civilizagdo ocidental
hegemonicamente tem como paradigma o mundo adulto, masculino, branco,
ocidental e cristdo. Ainda o mesmo Boff (2005, p. 116-126) apresenta alguns outros
que o Ocidente nao foi capaz de reconhecer adequadamente gerando sofrimento,
dor e até morte. Estes outros por ele apresentados sao: a mulher, os homossexuais,
algumas enfermidades (HIV, sindrome de Down, doenga de Alzheimer, o portador
de algum transtorno psiquico profundo), o idoso, as classes populares, o excluido
socialmente, os estranhos, o estrangeiro.

Zygmunt Bauman escreveu um livro sobre Modernidade e Ambivaléncia. Ai
ele denuncia a pratica do estado jardineiro. Assim como um bom jardineiro faz uma
selecdo das melhores mudas e elimina as ervas daninhas o mesmo deve acontecer
no cultivo dos humanos. Politicamente isto significa expurgar a ambivaléncia. Por

ambivaléncia significa eliminagc&o da diversidade.
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Primeiro e antes de qualquer coisa, porém, significa expurgar a
ambivaléncia. No reino politico, expurgar a ambivaléncia significa segregar
ou deportar os estranhos, sancionar alguns poderes locais e colocar fora da
lei aqueles ndo sancionados, preenchendo assim as ‘brechas da lei'. No
reino intelectual, expurgar a ambivaléncia significa acima de tudo
deslegitimar todos o0s campos de conhecimento filosoficamente
incontrolados e incontrolaveis. Acima de tudo, significa execrar e invalidar o
“senso comum” — sejam “meras crengas”, “preconceitos”, “supersticdes” ou
simples manifestagdes de “ignorancia” (BAUMAN, 1999, p. 34).

Quantas justificativas cientificas para este servico de jardinagem, de
expurgar pessoas e grupos incorrigiveis! Embora seja muito longa, no entanto,
preciso fazer a citagdo desta desastrosa constatacido relatada por Bauman para
mostrar o que se entende por jardinagem ou limpeza étnica. De “anormalidade em
anormalidade” vai-se expurgando os indesejaveis porque pesados demais para a

civilizagdo normal.

Meio século depois a Alemanha tinha um governo decidido a colocar em
pratica a recomendacéo cientifica. Presumivelmente para calafrios de horror
da audiéncia, o Fihrer da Liga Nacional-Socialista de Médicos informou ao
congresso do partido em 1935 que “mais de um bilhdo de marcos sao
gastos com os incapacitados geneticamente; compare-se com os 776
milhdes gastos com a policia ou os 713 milhdes gastos na administracéo
local e se vera que fardo e inexcedivel injustica isso representa para os
membros normais e sadios da populagédo”. Os dados eram sustentados por
métodos estatisticos impecaveis de que se orgulharia qualquer instituto
cientifico. O calculo era meticuloso e escrupuloso e os resultados
transpiravam respeitabilidade cientifica: em 1933 o Estado prussiano gastou
em cada Normalvolksschuler [aluno normal] 125 marcos, mas 573 marcos
com cada Hilfsschuler [aluno atrasado], 950 marcos com cada
Bildungsfahige e Geisteskrank [deficientes mentais] e 1.500 com cada um
dos blindoder taub-geborenen Schiler [alunos cegos ou surdos]. Os dados
quase nao precisavam de comentarios. A razdo moderna curvava-se aos
fatos: o problema tinha sido claramente formulado, o resto era questdo da
correta solugéo tecnoldgica (1999, p. 40).

A unidimensionalidade do mito da razdo, do pensamento forte, da historia
linear e da ética do contrato, da reciprocidade e do propédsito € que geram este

servi¢o de jardinagem humana.

6.3.3 A ideologia do dom

Quem aceita a eugenia bioldgica pode aceitar também a eugenia social e

educativa. Perrenoud faz uma analise muito interessante sobre o fracasso escolar
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visto como uma situagcdo humana fatal. A fatalidade diz que ha pessoas destinadas
ao sucesso e outras, destinadas ao fracasso. Isto é a ideologia do dom. E o amor

fati, isto é, o destino.

Os partidarios daquilo que os sociélogos chamaram de ideologia do dom
ainda formam uma legido. E bem mais simples e tranqiiilizador pensar que
existem criangas dotadas, que terdo sucesso na escola e outras menos
dotadas que deve resignar-se se ndo ao fracasso, pelo menos a resultados
mediocres que desembocardo em um destino sem gléria. Podemos dizer,
entdo, que isso esta certo ou que é muito triste e injusto. Qual é a diferenca,
se nao podemos fazer nada? (PERRENOUD, 2001, p. 18).

Cada pessoa € uma vida unica e querida que nao pode ser perdida em
qualquer momento de sua historia, dira a ética da alteridade.

A teoria das inteligéncias multiplas tem o grande mérito de mostrar que as
pessoas sao iguais em dignidade e direitos, mas sao diferentes quanto a sua
inteligéncia. Gardner*® (2002) define a inteligéncia como um potencial biopsicolégico
préprio da nossa espécie, mas que de maneira alguma se restringe a uma
determinada habilidade. A partir dos dados vindos da pesquisa sobre o cérebro e os
critérios previamente fixados, Gardner caracteriza sete tipos de inteligéncia: verbal-
linguistica, logico-matematica, visual-espacial, cinético-corporal, musical-ritmico,
interpessoal, intrapessoal.

Ha diversos estilos de aprendizagem. Ha educandos mais visuais, outros
mais auditivos e outros, ainda, mais sinestésicos. O mesmo se pode dizer dos
educadores. Ha educadores que sao mais propensos a um ou outro estilo de
aprendizagem e ensino e organizam suas metodologias, seus procedimentos e seus
instrumentos de avaliagdo de acordo com seu estilo. Os visuais tém necessidade de
ver alguma coisa ou escrever em forma de figura ou de imagem na mente. Os
auditivos aprendem mais ouvindo uma voz, ou escutando musica ou sons naturais.
Ja os sinestésicos necessitam de movimentos fisicos ou de manipular materiais. Nao
podemos esquecer igualmente os olfativos e os gustativos. Estas indicagdes nao
sdo peremptérias, mas pistas para melhor entender os processos de ensino-
aprendizagem que envolvem educadores e educandos.

A indiferenca as diferencas contribui em muito para o fracasso escolar e

para a “comprovagao” da ideologia do dom. Um educador necessita fazer uma boa

*° Howard Gardner é um psicologo cognitivo e educacional, ligado a Universidade de Harvard e
conhecido em especial por sua teoria das inteligéncias multiplas.
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dosagem entre igualdade e diferengca. Todos nascem iguais em dignidade e em
direitos e deveres. No entanto, cada um nasce diferente do outro e da outra. Todo
mundo tem direito a igualdade quando a diferenga discrimina e todo mundo tem
direito & diferenca quando a igualdade descaracteriza. E importante trabalharmos
bem com os conceitos de igualdade e diferenca. Ha diferengas que, na realidade
sdo desigualdades. Ha desigualdades econdmicas, politicas, culturais, sociais,
religiosas, de género, de etnia, de sexo. Contra elas €& necessario insurgir-se
fortemente. Diferenga ndo significa desigualdade, mas riqueza do mundo.
Infelizmente estamos habituados a trabalhar com igualdade e desigualdade mais
que com igualdade na diferenca. Assim, se ha homem e mulher, temos uma
diferenca que, na realidade, é uma riqueza. No entanto, de tanto trabalhar a
diferenga como desigualdade, é preciso transformar um pdélo como algo de melhor
que o outro. Assim, acentua-se quer o patriarcado quer o matriarcado, quer o
machismo quer o feminismo. Diferenca ndo é desigualdade, mas riqueza. A
desigualdade avilta. A diferenga enobrece. A desigualdade desumaniza. A diferenca
promove o outro ou a outra.

Temos a conviccao de que é preciso acentuar muito mais fortemente a
diferenca porque € por sua causa que ha muita discriminacdo e exclusdo. Como
defender a igualdade no meio de tanta discriminagdo? Na Conferéncia do CELAM
de Puebla® (1979) a Igreja Catdlica da América Latina fez a opgdo preferencial
pelos pobres. Na Conferéncia seguinte em Santo Domingo®' (1992) quando se
tratou das culturas, a Igreja Catdlica também deveria ter feito com coragem a opgéao
preferencial pelos diferentes. E menos dificil fazer uma opgdo preferencial pelos
pobres do que pelos diferentes. Por isso, na década de 90, os grupos e movimentos
sociais insistiram muito no sentido de que os pobres néo sao iguais, mas diferentes:
sdo afro-descendentes, indigenas, mulheres, criangas, ciganos, camponeses,
trabalhadores rurais, empregados urbanos, etc. A educacio libertadora assume
paulatinamente a consciéncia de que os pobres tém rosto. O préprio Paulo Freire

dizia em um dos seus escritos que reconhecia que se hoje fosse reescrever seus

% A IIl Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano realizou-se em Puebla, no periodo de 27
de janeiro a 13 de fevereiro de 1979. Foi convocada pelo Papa Paulo VI, confirmada por Jodo Paulo |
e inaugurada pelo Papa Joao Paulo Il. O tema desta conferéncia foi “Evangelizagao no presente e no
futuro da América Latina”.

* A IV Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano realizou-se em Santo Domingo no
periodo de 12 a 28 de outubro de 1992. A Conferéncia foi convocada e inaugurada pelo Papa Joao
Paulo II. A convocagéo colocou em evidéncia o quinto centenario da evangelizagdo da América. O
Papa propds a Conferéncia os temas "Nova evangelizagdo, a promogao humana e a cultura crista".
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livros prestaria mais atencédo para as questdes de género na linguagem. Em seu
livro A Pedagogia do Oprimido, por exemplo, ele usa a palavra homem tanto para
designar o varao quanto a mulher.

Vimos que Aristételes dizia que toda filosofia comega com a admiracdo. Nés
dizemos que, numa situacdo de exclusao, toda filosofia e toda educacdo comeca
com uma grande indignacao ética. Perder a capacidade de indignar-se ou, melhor
dizendo, de irar-se, significa ndo se deixar envolver emocionalmente por nenhuma
situagdo humana extrema. “E facil irar-se, todos sdo capazes disso, mas ndo é
absolutamente facil e, sobretudo nem todos sao capazes de irar-se com a pessoa
certa, na medida certa, no modo certo, no momento certo e por uma causa justa”
(ARISTOTELES, 2001a, p. 1109).

A ira € um dos sete vicios capitais. No entanto, colocada a servigo da defesa
da vida e da dignidade da pessoa humana e da criagdo, transforma-se em
agressividade que gera mais vida e mais felicidade para todos e cada um. Uma
coisa é a agressividade pela vida e outra, a agresséao e a violéncia.

O educador sente que ndo pode transigir, tolerar, conviver ou pactuar com a
injustica, porque seria uma traigdo do mais profundo e intimo de si mesmo. Uma
pessoa nao se torna mistica pela ciéncia e pelo estudo, mas pela indignagao.
Embora Gilberto Gil tenha cantado que “o Haiti € aqui’, no entanto, é la também.
Esta indignagdo ética ndo fica indiferente, por exemplo, diante da realidade da
Somalia. Neste pais “o indice de alfabetizacdo dos homens adultos é de apenas
18% e o das mulheres, de 6% e somente 37.000 alunos frequientam escolas
secundarias” (KENNEDY, 1993, p. 345). E espantoso que o continente africano gere
apenas 1% de todo o PIB mundial. Duas grandes cantoras, Beth Carvalho e
Mercedes Sosa, cantam com a veeméncia que Ihes é caracteristica: “Eu s6 pego a
Deus que a guerra ndo me seja indiferente”. Marciano Vidal trabalha muito com os

termos razdo comprometida e raz&o compassiva.

O humanismo da responsabilidade assenta-se sobre a razao comprometida,
que assume a realidade. O compromisso, por sua vez, descansa sobre a
razdo compassiva: ninguém assume a realidade se, antes, ndo a carrega
sobre seus ombros, no sentido forte da palavra. A falta de solidariedade nao
Ihe causa o mesmo pesar que provoca em quem é diretamente afetado pelo
peso da exclusdo. A razdo comprometida e a razdo compassiva confluem
na solidariedade. O humanismo da responsabilidade € um humanismo ético
de compromisso e de compaixao e os dois se identificam com o humanismo
da solidariedade (VIDAL, 1986a, p. 69s).



188

Por tras de uma crianga, adolescente e jovem ha um rosto que precisa ser
descoberto. O juizo final apresentado por Jesus nada mais é que o resultado do
reconhecimento do rosto do outro. A pessoa € muito mais do que ela é. Atras de
uma desfiguragcdo € preciso encontrar um caminho de transfiguragdo. Ha uma
reflexdo que apresenta o Deus inversus, isto €, Deus se encontra no inverso que
vemos em situagées desumanas, de exclusao e de desfiguragdo. Quantas criangas
ja estdo marcadas pela morte desde a sua concepcédo até a idade adulta. Ha muitas
formas de matar uma pessoa. Uma delas € colocar um veredicto sobre ela julgando-
a incapaz. Uma crianga de nove anos provavelmente va viver noventa anos. Ela ndo
pode carregar por mais de oitenta anos o veredicto de ser incapaz porque alguém
que nao tem a mistica da misericordia o decretou. A avaliagao classificatéria pode
bem servir para a competicdo da economia de mercado, mas nio para construir
pessoas com amor e compaixao.

A pedagogia da resiliéncia diz que € preciso descobrir o ponto forte da
crianca e, através dele, reconstruir pedaco por pedaco, aos poucos, o tecido da
existéncia desta vida. Toda pessoa carrega em si mesma energias insuspeitaveis. A
capacidade de reconstrucdo de uma pessoa é fantastica. Acreditar nela é participar
ativamente do processo criador do Deus da Vida. Quem de nds ndo encontrou e nao
encontra gente nova desiludida da vida e sem capacidade, por si sO, de reagir e
reconstruir-se? Aqui esta o coragdo, a inteligéncia, as maos e os joelhos do
educador e da educadora. Isto atinge as novas geragbes abastadas e as
marginalizadas. E impressionante o nimero de jovens dos paises ricos desiludidos e
desmotivados. Em relagdo ao Japéao, por exemplo, cresce o numero de jovens sem
motivagao para o estudo e para o trabalho. Cerca de 850 mil jovens entre 15 e 34
anos nao estavam nem na escola e nem empregados em 2002. Eles sdo chamados
de neets, sigla que em inglés significa fora da escola, do emprego e de treinamento.
Em relagdo a 1992 seu numero cresceu 27% em 2002. E interessante que os
analistas apontam ser este um grande problema para o futuro da méo de obra no
Japao. O maior desafio, no entanto, é que se trata de pessoas humanas sem sentido
€ sem razao para viver e para construir utopias dignas de um futuro mais humano.
N&o é de estranhar que nestes paises cresga 0 numero de suicidios e de ameagas a
vida.

Repetimos quase que como um estribilho que ha que recuperar a dimenséao

do mistério na vida humana para colocar-se generosamente a seu servigo. Diante de
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uma crianga pobre que ja perdeu o encanto da vida e que confessa ao educador que
se morrer ninguém vai sentir sua falta, resta-lhe debrucar-se sobre este mistério e
gratuitamente ser um sinal de amor para ele. Vira o dia em que reconheceremos que
as grandes questbes da aprendizagem nao sdo de origem intelectiva, mas,
justamente, afetiva.

Qualquer pedagogia de inclusdo se depara com o fendbmeno da exclusao.
Os dados estatisticos revelam uma forte presenca da exclusdo na escola. Ela se
manifesta em uma dupla face. Primeiramente, como exclusdo da escola. Muito se
caminhou no Brasil em relagéo a oferta de escolarizagdo. Aumentou-se fortemente a
base de democratizacdo da oferta da educagcdo escolar. No entanto, as
propagandas governamentais escondem um engodo muito grande. Ferrari (1999)
apresenta-nos algumas estatisticas indignas da sociedade do conhecimento. A cada
dez alunos matriculados no primeiro ano do ensino fundamental, somente um
conclui a universidade. Enquanto o Brasil tem 35% dos jovens de 15 a 17 anos
matriculados nas escolas, o Chile apresenta 85%. Ainda devemos acrescentar que
de cada cinco jovens de 17 anos, apenas um esta na série certa ou levemente
defasado. Para chegar ao nivel do Chile, o Brasil teria que incorporar 4,9 milhdes de
jovens, que implica a construgdo de 50 mil salas de aulas e a contratagdo de 500 mil
professores. Além da exclusao da escola, temos a exclusdo na escola. Ela é fruto de
metodologias inadequadas, condi¢cdes inaceitaveis das escolas, despreparo do
professorado em relacdo a educacao, remuneracido escandalosa do corpo docente.
Interessante € que pesquisas realizadas com jovens revelam que a maioria deles
tém consciéncia de que o insucesso na escola se deve mais por falta de dedicacao
de sua parte do que por caréncias do sistema educacional em seu todo. Além de
nao conseguirem progredir na educacgio escolar, carregam uma culpa pelo resto da
vida.

Alias, a culpabilizagdo € uma das artimanhas psicoldgicas, sociais e culturais
fortemente arraigadas na populagdo. Os jovens carregam as marcas da falta de
escolarizagio e ainda carregam o estigma da culpa por n&o avangarem nos estudos.
E assim que funcionam os aparelhos ideoldgicos do estado. A culpa da pobreza é do
pobre, a culpa da miséria € do miseravel, da falta de avango nos estudos & dos
adolescentes e jovens.

E importante fazer uma reflexdo sobre a culpabilizacédo. Na realidade a culpa

nao resolve problema de ninguém, nem da pessoa, nem da comunidade e nem da
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sociedade. O importante é a responsabilizagdo. Se ha exclusdo, ha responsaveis
por ela. Certamente que nao é o excluido o principal responsavel de sua exclusao,
embora tenha sua parte de responsabilidade. Se de cada cinco adolescentes de 17
anos, apenas um esta na escola na série adequada, onde estdo os outros? Pode
uma sociedade querer reduzir a idade penal das novas geracdes se nao € capaz de
garantir escola para a maioria dos seus adolescentes antes dos dezoito anos?

A culpabilizagdo funciona como um forte mecanismo de dominagéo. A
culpabilizagdo funciona primeiramente no interior de cada pessoa. Tomemos um
desempregado. De tanto a ideologia neoliberal pregar que, hoje, no mercado é
importante a competéncia e a competitividade, as pessoas lutam, concorrem e, aos
poucos vao percebendo (ou séo levadas a se convencerem disto) que nao tém as
competéncias necessarias para enfrentar o mundo do trabalho e do emprego. Entéo,
vao-se fechando, se auto-destruindo numa baixa estima e conformando-se com uma
situacdo de subalternidade.

O grande mestre Paulo Freire coloca uma forte dosagem ética na questéao

da evasao escolar.

Gostaria de recusar o conceito de evasdo. As criangas populares brasileiras
nao se evadem da escola, ndo a deixam porque querem. As criangas
populares brasileiras sdo expulsas da escola [...]. E a estrutura mesma da
sociedade que cria uma série de impasses e de dificuldades, uns em
solidariedade com os outros... Nao ha evasao escolar. Ha expulsdo (1991,
p. 35).

O Instituto Cidadania e a Fundagao Perseu Abramo de Sao Paulo fizeram
uma grande pesquisa nacional sobre a juventude. Nela aparece claramente que a
maioria absoluta dos jovens tém um conceito bastante elevado dos seus professores
e professoras. Alias, os resultados de questionario aplicado no ENEM (Exame
Nacional do Ensino Médio) de 2003 revelaram que os alunos do ensino médio estao
satisfeitos com seus professores. De fato, apenas 8,87% consideram insuficiente o
conhecimento do professor sobre sua disciplina e 13,36% também consideram
insuficiente sua dedicagdo para preparar aulas e atender os alunos. Em geral, na
sua grande maioria, as jovens geragdes estao satisfeitas tanto com a escola quanto
com os professores. Quanto a escola, as criangas, adolescentes e jovens tém uma
expectativa bastante otimista uma vez que sem ela ndo ha futuro. O senso comum

esta fortemente embutido nelas com a convicgao de que ela é fator de ascensao na
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vida. As teorias criticas da educacao escolar tao fortes na década de 1970 nao
fazem parte do universo das novas geragdes. As analises de Bourdieu e Passeron,
bem como de lvan lllich parecem coisa do passado. De modo geral, em diversas
pesquisas as apreciagdes positivas sdo muito fortes, restando um contingente que
nao chega a 10% de descontentamento com os beneficios da freqiéncia a escola.
Por outro lado, ha pesquisas que revelam que o grau de expectativa dos professores
em relagdo a seus alunos é bem baixo atingindo mais da metade da populagdo

estudantil.

Como a insatisfagdo com o ensino recebido ndo é majoritaria, aparece que
os jovens, a partir de sua experiéncia escolar, consideram que aprender ou
nao ainda constitui, principalmente, um problema de natureza pessoal,
muito mais decorrente do esforgo do que derivado das condigbes em que se
realizam o processo de ensino e aprendizagem e as desigualdades sociais.
(ABRAMO; BRANCO, 2005, p. 116).

7

Uma grande tarefa da educacdo € nao acentuar a culpabilizagdo dos
educandos porque eles ja estdo impregnados dela, consciente ou
inconscientemente. Diriamos até que de forma injusta para consigo mesmos, uma
vez que os dados da realidade lhes sdo altamente desfavoraveis. Trabalhamos
quinhentos anos com a culpabilizagdo, com a pedagogia do oprimido introjetando o
pensamento das classes hegeménicas nas subalternas com pouco resultado de
transformacgao e muito de reforco do status quo. Depois, ha a necessidade de uma
nova postura em relagcado as novas geragdes. Faz parte do ritual das geragdes mais
velhas achar que as novas geragdes néo serdo capazes de levar para frente os seus
ideais e valores. Isto pode e deve mudar, sobretudo por parte dos educadores que
sdo encarregados de plantar utopias e esperangas. A melhor retribuicdo que um
educador pode dar aos educandos que os tém em grande consideragcdo como o
demonstram as pesquisas, € converter-se e ter uma atitude mais benévola, ou
melhor, mais misericordiosa em relagdo as novas geragoes. O nivel de expectativa
das pessoas significativas influencia muito fortemente a eles. Eleva-lo positivamente
é um forte componente da missao do educador e da educadora com perspectivas de
transformacgao social.

Outro dado importante € que estamos vivendo um periodo de mutacao
cultural. Esta mutagao dificulta que os jovens encontrem sentido nas coisas que

fazem. Como consequéncia é-lhes dificil viver. Diz-se que estamos vivendo néao
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numa época de mudanca, mas numa mudanca de época. O que se viveu ontem e se
vive hoje ndo é mais parametro para o que se vivera no futuro. O hoje ndo é o que
acontecera amanha. Como as novas gerag¢des vao viver em plenitude o seu hoje
numa perspectiva de futuro, se ele ndo sera mais vivido no futuro? Esta € uma
questdo basica para a compreensido do seu mundo. Nisto ha um grau elevado de
razado. Uma geragao que foi capaz de promover guerras de alcance mundial, que foi
capaz de construir e utilizar a bomba atémica, que viveu, apoiou e simpatizou com
ditaduras militares, que compactuou com invasées de nagbes como o lraque e o
Afeganistao, que financiou com a venda de armas o mesmo terrorismo que combate,
que agrediu populagdes indefesas plantando minas terrestres em todas as partes do
mundo, que vé crescer a industria armamentista com o sigilo de segredo de estado,
que arma criangas transformando-as em criangas-soldado, ndo é capaz de semear
com convicgao, forca e deslumbramento, valores capazes de reverter esta situacao.
Entre 1492 e 1990, ocorreram 36 genocidios, que ceifaram de dezenas de
milhares a dezenas de milhdes de vidas. S6 de 1950 até hoje, foram cerca de vinte
grandes matangas, ao menos trés delas em Bangladesh, Camboja e Ruanda com
mais de um milh&o de vitimas. Em entrevista a uma revista brasileira, John Gray,
professor de pensamento europeu na London School of Economics assim se

expressa:

o conhecimento nado liberta o0 homem, apenas aumenta seu poder — um
poder que pode ser usado para o bem ou para o mal. Nesse ponto, sou um
pessimista: o futuro da humanidade sera igual a seu passado, sé que com
mais conhecimento (GRAY, 2006, p. 22).

Neste contexto a via conformista ndo é legitima, mas é uma grande
possibilidade. Guy Bajoit identifica seis légicas de agdo do sujeito na linha do
conformismo. O processo de socializagao e de aculturagao atinge profundamente as
novas geragoes. O arrivismo, isto é, a identificagdo pura e simples com o status quo
buscando reconhecimento dos grupos sociais de mais prestigio, inclusive
econdmico-financeiro. A nostalgia, que € o desejo de reproducdo no futuro de um
ideal situado no passado, embora muito dificil de conseguir e praticar. O autotelismo
como auto-realizagdo de um projeto pessoal baseado na esséncia de si mesmo ou
na propria experiéncia e os obstaculos internos que impedem de consegui-lo sdo a

debilidade do individuo que sucumbe ante os outros por satisfazer sua necessidade
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de reconhecimento e seguranga. O hedonismo vivido num estado de bem-estar
psicolégico coloca como objetivo de vida estar bem consigo mesmo e com o0s
demais. O pragmatismo conjuga um projeto de mobilidade arrivista com um projeto
de realizagao autotélica. Sao personalidades desgarradas, desencantadas, céticas e
cinicas. A anomia vé a duvida e a perda de referéncias desencadeando nos jovens
uma sensacao de angustia, de paralisia relativa, uma sensagdo de anomia. Na
medida em que isto se acentua, os anémicos se dobram sobre si mesmos e adotam
uma atitude de apatia e narcisismo surgindo a tentagdo da raiva e da revolta. A
tensdo existencial se produz pela auséncia de uma imagem de éxito, um vazio e a
convicgao de que é mal ndo saber o que se quer.
Tendo como base suas pesquisas, Bajoit identifica seis imagens tipicas de
éxito.
O reconhecimento social quer como projeto de mobilidade ou como projeto
de integragdo; a auto-realizagao pessoal, quer como projeto autotélico, ou
como projeto hedonista e entre os dois, as reagbes de duvida, seja pelo
pragmatismo ou pela anomia. [A juventude de hoje] esta presa num campo

de contradi¢cdes entre o arrivismo e o hedonismo, entre a nostalgia e o
autotelismo, entre o pragmatismo e a anomia (1998, p. 139-140).

Ao lado da via conformista, temos igualmente a via da contestagdo e da
marginalidade, mas ao mesmo tempo a via do compromisso ético com a vida em

todas as suas dimensoes.

6.4 SER TOCADOS INCONDICIONALMENTE

Paul Tillich, tedlogo alemao radicado nos EUA por sofrer o exilio imposto
pelo nazismo, em sua célebre obra Teologia Sistematica propbe o método da
correlagdo como o mais adequado para o relacionamento entre filosofia e teologia.
Para ele o ponto de partida € sempre a situagao. A situacdo nao pode ser excluida

do trabalho teolégico.
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O polo chamado ‘situagdo’ ndo pode ser ignorado em teologia sem
consequéncias perigosas. ‘Situacado’, como um pdlo de todo trabalho
teoldgico, ndo se refere ao estado psicoldgico ou sociolégico no qual os
individuos e os grupos vivem. Ela se refere as formas cientificas e artisticas,
econOmicas, politicas e éticas nas quais eles expressam sua interpretagao
da existéncia. A situagao que a teologia deve considerar € a interpretagédo
criativa da existéncia (1987, p. 13-14).

O método da correlagdo justamente quer correlacionar perguntas e
respostas, situacdo e mensagem, existéncia humana e manifestagéo divina. Neste
sentido, a religiosidade depara-se com a questdao de como enfrentar uma ideologia
que esta baseada no pragmatismo, uma ética que se fundamenta na estatistica,
substituta da consciéncia, uma moral assética e neutra que foge dos compromissos
e fica relegada a esfera intima.

Tillich afirma que a religiosidade se ocupa das preocupacdes Ultimas e a

filosofia das preocupacgdes preliminares. Como relaciona-las?

Ha trés relagdes possiveis das preocupacdes preliminares com aquilo que
nos preocupa de forma ultima. A primeira é a indiferenga mutua; a segunda
€ a relacédo na qual uma preocupacéo preliminar € elevada a ultimacidade; e
a terceira é aquela em que uma preocupagao preliminar se torna veiculo da
preocupagédo ultima, sem reivindicar ultimacidade para si mesma (1987, p.
21).

Para ele, a primeira relacédo é a que acontece na vida quotidiana quando nao
ha nenhuma correlagdo entre ambas. A segunda € o que se chama de idolatria. Uma
preocupacao preliminar se arvora em ultimacidade e, entdo, ha um desequilibrio e
uma desumanizacgao. A terceira, seria a correta e adequada. Tudo, qualquer coisa

preliminar pode levar a ultimacidade.

6.4.1 Espiritualidades

A grande contribuicdo da pos-modernidade em relagéo a religiosidade é a
quebra da unidimensionalidade. A vida ndo se pode reduzir ao econdmico, ao
financeiro, ao tecnolégico. Apostar no futuro de uma crianga ndo pode significar
apenas olhar para sua competéncia profissional para ganhar riquezas, desfrutar de
uma posic¢ao social e sair-se bem na vida. Uma crianga aspira a muito mais que isto.

Olhar para uma arvore nao significa apenas vé-la como um bem econdémico, ela tem
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outras dimensdes, carrega outros sentidos. Ha outros olhares que também precisam
ser levados em consideragédo. Até no processo de aprendizagem a racionalidade é
uma das possiveis visdes da pessoa humana. As inteligéncias multiplas o provam
sobejamente.

A pluralidade de visées de mundo, a globalizagcdo e planetarizagdo do
mundo possibilitaram a emergéncia e a convivéncia com diferentes visées de vida.
Um simples olhar para as concepc¢des religiosas do ocidente e do oriente vera que
ambas sao unidimensionais e, colocadas em confronto, uma pode e deve aprender

com a outra. Esta unidimensionalidade tem demonizado a outra parte.

O Ocidente negou a realidade interior do homem, sua consciéncia: o
homem €& apenas o corpo, ndo ha alma, e beber, comer e ser alegre € a
unica religido. [...] O Oriente escolheu o outro caminho, mas o problema é o
mesmo. O Oriente escolheu que vocé é alma, e o corpo € uma ilusdo. A
matéria ndo existe, o mundo é feito da mesma coisa que os sonhos, e por
isso ndo se preocupa com ele. Renuncie a ele, esqueca tudo sobre ele; ndo
vale a pena dar atencdo ao corpo (OSHO®?, 2006, p. 56).

Mais uma vez vemos que o outro ficou dominado. A unidimensionalidade
mata o outro. Matando o outro em si mesmo, mata o outro que esta fora de si
mesmo. E interessante como o Ocidente mata as pessoas que a poderiam ter
mudado em direcdo a realidade interior. Este foi o destino de Jesus Cristo e de
Sécrates. Se eles tiveram este destino porque lutaram por ideais nobres, quantos se
silenciaram para nao ter o mesmo destino ou, quantos tiveram o0 mesmo destino no
anonimato e no sofrimento. O sangue dos martires conhecidos ou desconhecidos é

a melhor prova desta realidade. “A crucificacdo de Jesus e a morte de Sdcrates

%2 Osho nasceu em Kuchwada, Madhya Pradesh, india, em 11 de dezembro de 1931. Desde sua
mais tenra idade foi um espirito rebelde e independente, insistindo em vivenciar a verdade por si
mesmo, ao invés de adquirir conhecimentos e crengas dados por outros. Apds sua iluminagao, aos 21
anos de idade, Osho completou seus estudos académicos e passou varios anos lecionando filosofia
na Universidade de Jabalpur. Depois de nove anos abandonou essa fungdo e comecgou a viajar por
toda a India, dando palestras, desafiando lideres religiosos ortodoxos em debates publicos,
desconcertando as crengas tradicionais e chocando o status quo No final dos anos 60 Osho havia
comegado a desenvolver suas técnicas de meditagéo ativa. Ele dizia que o homem moderno precisa
passar por um processo de limpeza profunda antes de poder descobrir o estado de meditagao,
relaxado e vazio de pensamento. Por mais de 30 anos Osho falou praticamente sobre todos os
aspectos do desenvolvimento da consciéncia humana: de Sigmund Freud a Chuang Tzu, de George
Gurdjieff a Gautama Buda, de Jesus Cristo a Rabindranath Tagore... Ele extraiu de cada um a
esséncia do que é significativo na busca espiritual do homem contemporaneo, baseado ndo apenas
na compreensao intelectual, mas testando com sua propria experiéncia existencial. Suas palestras
para os discipulos e buscadores de todo o mundo foram gravadas, transcritas e publicadas em mais
de seiscentos e cinqulienta titulos e traduzidos em inUmeros idiomas. Osho “deixou seu corpo” no dia
19 de janeiro de 1990. A comuna que cresceu a sua volta ainda floresce em Puna, india, onde
milhares de discipulos e buscares se reunem durante o ano todo, participando de suas meditacdes
Unicas e dos outros programas que la sao oferecidos.
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fecharam a porta para os génios ocidentais moverem-se para dentro” (OSHO, 2006,
p. 59). E continua melancolicamente. “Todo génio da humanidade ocidental tornou-
se servente para criar mais confortos para o corpo, mais tecnologia, mais maquinas,
mais conhecimentos sobre a matéria, e todos ficaram felizes” (idem, p. 59). E conclui
maravilhosamente: “N&o seja contra o corpo, ele € a sua casa. Ndo seja contra a
sua consciéncia, porque, sem consciéncia, a sua casa pode estar toda decorada,
mas ndo tera nenhum mestre, estara vazia. Juntos eles criam uma beleza, uma vida
mais repleta” (idem, p. 62).

Vivemos um tempo que fala muito de espiritualidade n&o apenas nas
religides e Igrejas, mas até na economia e na politica. E muito comum contrapor
espiritualidade a materialidade. Neste sentido, sera espiritual o que ndo tem matéria,
0 que nao tem corpo, o que € desapegado das coisas do mundo. E se dira que uma
pessoa é espiritual ou muito espiritual se vive sem se preocupar com o material, nem
sequer com seu proprio corpo, se se afasta das chamadas preocupacgdes
mundanas, procurando viver unicamente das realidades ditas espirituais. Os gregos
tém boa quota de responsabilidade por esta oposicao entre espirito e matéria. Na
realidade, porém, a matéria ndo se contrapde a espirito. Também a matéria pode e
deve estar incluida numa sadia espiritualidade.

A luta contra a unidimensionalidade e a busca de uma visdo mais holista da
vida, da religido, da educacdo é que possibilita o discurso religioso. Aqui esta o
caminho para o didlogo entre a religiosidade e a pds-modernidade com a
contribuicdo decisiva da educacdo. O advento da pds-modernidade nao pode
significar o avango de uma nova e nefasta unidimensionalidade. O racional de tanto
racionalizar, tornou-se irracional. O arracional de tanto matar a racionalidade, tornou-
se igualmente irracional. O antidoto ao veneno foi tdo forte que virou um veneno
mais terrivel. O feitico virou contra o feiticeiro, costuma-se dizer. Cabe as religides
acertarem seu dialogo com as grandes correntes de espiritualidade que vigoram no
mundo de hoje, saudando-as criticamente como uma contribuicdo positiva para a
convivéncia e a realizagdo das pessoas, das comunidades, das sociedades e da

globalidade do mundo.
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Relegar a religido ao ambito ndo-racional das emocgdes subjetivas a fim de
ter os dominios do pensamento e da agao livres de interferéncia religiosa
constituiu uma forma comoda de evitar os conflitos entre a tradigao religiosa
€ o pensamento moderno. Mas foi também uma sentenca de morte contra a
religido, e a religido ndo a aceitou e nem poderia aceita-la (TILLICH, 2005,
p. 33).

De partida queremos insistir que ndo se pode confundir religiosidade,
religido, fé e espiritualidade. A educacdo holista, por exemplo, reconhece a
dimensao espiritual da pessoa, embora ndo a ligue necessariamente a religido. Até
hoje o espirito sempre foi um campo exclusivo das religides. Ha quem n&o relacione
o espiritual com a idéia de um Deus, por ser uma questao fortemente ligada as
religides.

Esses educadores nao pretendem seguir uma religido (isso é algo que cada
pessoa deve decidir), de modo que buscam mais uma espiritualidade
secular de carater pessoal. As religides incluem ritos, crengas e dogmas de
fé, no campo espiritual, enquanto que os holistas se preocupam mais em
abrir portas a cada estudante, para que possam pessoalmente estabelecer

o dialogo mistico que uma cultura excessivamente materialista e positivista
fecha a eles desde a mais tenra idade (YUS, 2002, p. 109).

Ha um desejo forte de reespiritualizar o curriculo escolar. Isto é fonte de
oportunidades, mas, ao mesmo tempo, de perigos. “Uma premissa basica é a crenga
de que nossas vidas tém um significado e um propdsito maiores que as leis
mecanicistas descritas pela ciéncia, e maior do que a ‘consciéncia de consenso’ de
toda uma cultura” (idem, p. 112). Este mesmo autor defende a complexidade ao

afirmar que

O que a medicina holistica, a agricultura organica, a politica verde, a
economia estacionaria, a espiritualidade de criagdo e a educagéao holistica
tém em comum €& uma crenga de que a existéncia humana esta sendo
delicadamente embalada no utero da natureza e, finalmente, depende das
conexdes intrincadas, muitas vezes inconscientes e nao-racionais, do
mundo natural na nutrigdo fisica, na psicoldgica e na espiritual (p. 114).

Nem o cientificismo e nem a sua reagdao extremada, ou seja, o
fundamentalismo, bastam para explicar e dar sentido a toda uma existéncia humana.
E preciso ir além. Nossas vidas sd0 muito maiores que a exploracdo e o desfrute do
mundo. Existe mais para a pessoa humana do que pode ser experimentado
exteriormente.

Rafael Yus (2002) magistralmente apresenta oito perspectivas como se
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entende e se pratica a espiritualidade hoje em relagdo a educagéo. Procuraremos
apresenta-las.

1. Espiritualidade como religido. Ele apresenta esta visdo ainda dentro de
trés perspectivas: exclusivismo, inclusivismo e pluralismo. O exclusivismo seria
quando uma religido se arvora em se apresentar como a religido, como a unica
portadora da verdade. O inclusivismo reconhece a presenca de outras religides,
embora se veja como a mais compreensiva. O pluralismo € vivido quando uma
religido se apresenta como uma das muitas representagdes da realidade ou da
verdade.

2. Espiritualidade como forma de dar sentido a vida. Gardner, inclusive, se
pergunta se ndo deveria haver uma nona inteligéncia que ele chamaria de
existencial. Neste sentido a grande contribuicdo que a espiritualidade da a educacgao
e vice-versa é ajudar, sobretudo as novas geragdes, a fazerem perguntas. Quem se
pergunta, ja esta sendo espiritual. Parece-nos ser este o posicionamento de Tillich.

3. Espiritualidade como auto-reflexdo. A espiritualidade seria a volta para
dentro de si mesmo onde estdo as verdadeiras respostas para a vida humana. A
auto-reflexdo alimenta sempre o sentido das proprias aspiracdes vitais para achar
razbes para sonhar e para viver.

4. Espiritualidade como conhecimento mistico. Isto se consegue através da
pratica da meditagdo. “O conhecimento mistico assegura uma vasta e profunda
realidade “invisivel” por tras do que se vé, um estado em que todas as coisas estdo
mais conectadas do que separadas” (YUS, 2002, p. 123).

5. Espiritualidade como emogéo. Um dos grandes problemas da educacgao é
a morte da emocéao. Educar é também amar, apaixonar-se, relacionar-se, conectar-
se, comprometer-se. Ha um lado escuro da emogao, mas ha também e, sobretudo o

lado humano da emogéo.

A espiritualidade é vista como um sentido de reveréncia, de respeito, de
apreco, e de amor por todo o universo e todas as criaturas que nele vivem,
incutindo no ensino uma excitagcdo por aprender, explorar, compartilhar e
estimular essas emogdes nos estudantes. E claro que as emocdes também
incluem o panico, o desespero e a angustia, que incluem importantes
mensagens sobre nossas relagdes e sobre nés mesmos (idem, p. 123).

7

6. Espiritualidade como moralidade. Para muitos esta é a grande

contribuicdo da espiritualidade. Quem a vé como mistica entende que a moralidade
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é um aspecto secundario da espiritualidade no sentido de ser conseqiiéncia da
mesma. Outros, a centralizam na moralidade tornando-se o meio com que uma
pessoa se aproxima do mundo com seu juizo moral e seus valores.

7. Espiritualidade como ecologia.

Os partidarios desse enfoque véem a espiritualidade como a consciéncia de
que somos parte de um universo maior, € que todos estamos conectados
com cada parte do universo, incluindo todas as formas vivas, todos os seres
humanos e todas as culturas através do tempo, sentimento que leva a uma
atitude de respeito para com a Terra e a compreensado dos limites (YUS,
2002, p. 124-125).

A teoria da complexidade é importante para a compreensao desta dimensao.
O respeito pela vida é importante porque tudo o que fizeres a vida, o fazes para a
tua vida também.

8. Espiritualidade como criatividade. N6s ndo s6 temos a capacidade de
criar, mas também de usar a criatividade para fazer escolhas conscientes para usar

estes favores criativos egoisticamente ou para o bem do mundo.

A espiritualidade esta em ebulicdo no mundo. Seguramente a visao linear
da ciéncia nao favoreceu o seu desenvolvimento, pelo contrario, a retraiu
enormemente. As religides também ou assumiram igualmente esta postura linear ou,
entdo, fizeram oposicdo a mesma numa luta ingléria e desenfocada. Agora, a visao
complexa da ciéncia interconecta tudo e todos. As religides cabe escutar o que as
oito visdes acima elencadas apresentam, ndo para condena-las, mas para aprender.
Ouvir é a atitude mais importante de todas e cada uma das religibes. Cada uma
delas enfoca uma dimensdo da vida. Se se mantiverem abertas as outras, no final
havera um mosaico muito mais humano. O tesouro milenar das grandes religides
tem muito a se beneficiar com estas visdes. Ha religides e pessoas que dizem que
tém religidao e que, no entanto, ja perderam parte ou toda a dimensdo da
religiosidade e espiritualidade.

Todos podem dar sua contribuicdo para o desenvolvimento espiritual da
humanidade. Voltamos a insistir que a contribuicdo das novas geragdes nédo pode
ser apenas sua existéncia biologica. Ninguém nasce apenas para executar o que foi
pensado pelos outros. Cada nascimento significa que a interconexao da humanidade

continua e a mentacao e o amor avangam no mundo. A liberdade para a ciéncia ao
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invés de significar um retrocesso na espiritualidade tem-se revelado cada vez mais
descoberta de dimensbes insuspeitadas da pessoa humana. Fisica, Quimica,
Biologia, Zoologia, Geologia avancam e ndo sé ndo conseguem destruir a
espiritualidade, mas conseguem potencia-las...

Aqui queremos trazer presente novamente o método da correlagdo de Paul
Tillich. No caso da fé crista, o tedlogo faz uma analise da situagdo humana a partir
da qual surgem as perguntas existenciais e demonstra que os simbolos usados na
mensagem cristd sdo as respostas a estas perguntas. “A revelagdo ndo destréi a
razao: € a razao que suscita a pergunta pela revelagao” (TILLICH, 2005, p. 94). O
meétodo da correlacdo deve continuar com a conviccdo de que se continua
trabalhando com trés bindbmios sempre desafiadores: autonomia contra heteronomia,
relativismo contra absolutismo, formalismo contra emocionalismo.

Espirito significa vida, construgéo, forgca, acao, liberdade. A espiritualidade
nao esta fora da matéria, fora do corpo ou da realidade real, fora do mundo
mundano, mas algo que esta dentro, que habita a matéria, o corpo, a realidade, e
Ihes da vida, os faz ser 0 que sao: enche-os de for¢ca, move-os, impele-o0s. A palavra
latina anima significa vida. E interessante como as pessoas se espantam quando se
fala que um animal tem alma. Custam a acreditar. Nem desconfiam que a propria
palavra animal indica que eles tém alma. S6 que a tém material. Eles sdo animais
porque vivem e sentem. Tudo que vive € animado. Dom Bosco, grande educador do
século XIX, tomou como lema de vida uma expressdo biblica que em latim é
formulada assim: “da mihi animas, coetera tolle” (Gn 14,21). A tradugcdo que
costumeiramente se faz desta frase é “dai-me almas, levai o resto”. Nesta traducao,
alma é entendida como contraposta a matéria. Na realidade € importante colocar a
frase dentro do contexto em que foi pronunciada. Ela foi dita pelo rei de Sodoma a
Abrado. Depois de uma grande batalha vencida por Sodoma, Abrado entregou o
dizimo de tudo o que possuia. O rei de Sodoma n&o aceitou e pronunciou a célebre
frase. Na realidade animas aqui pode ser traduzida por vidas. A melhor tradugéo
seria “da-me tudo o que tem vida e fica com o restante”. Nesta “vida” estao incluidas
as pessoas € 0s animais, com corpo e alma. Abrado nao aceitou.

Mais uma vez aqui entra a filosofia grega, sobretudo de corte platénico, que
tematizou esta aversdo a matéria. Para Platdo a matéria é informe, isto €, nao tem
forma e resiste a receber uma forma. Em si mesma ela € ma. Como ela tem

caracteristicas femininas, sendo a mée da geracdao do mundo sensivel, ela se
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identifica com o feminino. Dai, também a aversao a mulher e ao feminino colocando
grandes entraves para as questdes de género. Como certa corrente do cristianismo
adotou a filosofia platonica, transferiu também para a espiritualidade crista todo este
rango contra a matéria, contra a mulher e o feminino. Uma espiritualidade que
acentua o desprezo para com a matéria, hoje, é altamente deletéria e prejudicial,
sobretudo em relagdo aos pobres e excluidos do acesso aos bens materiais. E
interessante que a propria linguagem se trai. Trata-se de bens materiais que, na
realidade, sdo vistos como males materiais.

Santo Agostinho, embora tenha bebido das fontes neoplaténicas, no entanto
superou bastante esta visao por causa de seu conceito de criagdo. Os gregos nao
tinham a perspectiva da criagado. Para eles tudo é eterno. Agostinho afirma que tudo
vem de Deus que é a suma verdade, suma bondade e suma beleza. Sendo a suma
bondade, ndo tem nenhuma capacidade de ser mau e de ser fonte do mal. Tudo o
que é criado é bom. A matéria é criagao de Deus e, portanto, é boa também. S6 que
na sua visao hierarquizada do mundo, ela deve submeter-se a outras realidades
mais nobres da criacdo. Ela ndo é ma, embora tenha caréncia de bens. O
importante, porém, € que ela é boa ontologicamente, isto é, em si mesma. A
maldade é fruto de mas escolhas. O mal nao é ontolégico, ndo esta na raiz do ser,
mas é ético, isto é, é fruto de mas escolhas das pessoas. O mal nao foi criado. Ele
veio ao mundo por uma subversdao da ordem feita pela pessoa humana. Esta
subversao consiste em colocar um bem inferior no lugar de um bem superior.
Quando, por exemplo, alguém mata uma outra pessoa para se apoderar de um bem
material seu, esta subvertendo a ordem porque a pessoa humana vale infinitamente
mais que um bem material que deve estar a seu servico e ndo vice-versa. A
atualidade desta reflexdo € enorme. Quantas vidas sao ceifadas pela fome, pela
miséria, pela doenga porque poucos se apropriam injusta e indevidamente dos bens
da criagao que foram entregues pelo Criador a todos e todas!

Assim, espiritualidade é tudo o que se refere a vida. Também os bens, as
coisas materiais fazem parte da vida. Quanta gente morre porque nao os tém! Dai a
luta pela garantia dos meios de sobrevivéncia para todos e todas. O espirito, ou
espiritualidade de uma pessoa € o mais profundo de seu proprio ser: suas
motivagdes ultimas, seu ideal, sua utopia, sua paixdo, a mistica com a qual vive e
luta e com a qual contagia os outros. A mistica € a motivagéo profunda, a paixao que

arrasta, o fogo que pde em ebuligdo, a riqueza interior que transborda.
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Por ai se vé que a realidade da espiritualidade € muito ampla. O espirito (a
espiritualidade) de uma pessoa, comunidade ou povo é sua motivagéo de
vida, sua vontade, a inspiracdo de sua atividade, de sua utopia, de suas
causas, independentemente de estas serem melhores ou piores, boas ou
mas, de coincidirem com as nossas ou ndo. Os que ndo tém o nosso
espirito também tém espirito. Os que ndo tém uma espiritualidade crista
também tém espiritualidade, inclusive os que dizem rejeitar as
espiritualidades (CASALDALIGA, 1993, p. 23).

6.4.2 Religiosidade, Religidao e Fé

Retornemos a Paul Tillich. Suas obras sao um grito por uma religido que nao
perca sua relevancia na vida dos humanos. Seu ponto de partida mais fundamental
€ a questdo da incondicionalidade. Assim ele define a fé como “estar possuido por
aquilo que nos toca incondicionalmente” (TILLICH, 2002, p. 5). Aquilo que nos toca
incondicionalmente é aquilo que nos promete a realizagdo perfeita e, por isso
mesmo, exige “dedicacdo total”. Amar a Deus de todo o coragdo (Dt 6,5) é a
preocupacado fundamental do Deus da Criacdo e da Justica da Biblia. O Novo
Testamento, sobretudo, exige como consequéncia da incondicionalidade a
dedicacdo total. A fé, entdo, teria a dimensao da centralidade, isto é, envolve a
pessoa como um todo. Nao s6, a fé é um ato de paixao infinita que brota de um
ponto de concentracdo no qual habita a totalidade do ser pessoal. A fé é a
orientagdo da pessoa inteira em direcao ao incondicional. Na verdade, a fé é o poder

que cria essa unidade pessoal, isto porque

o incondicional ndo é um objeto entre outros, e sim a base e origem de todo
o ser, e como tal, o centro unificador da vida como pessoa. Estar sem uma
preocupagdo incondicional significa estar sem um centro, pois um ser
humano sem centro algum deixaria de ser humano. Por esse motivo ndo se
pode conceber que haja alguém sem uma preocupac¢éo incondicional e,
portanto, sem fé (idem, p. 69).

Aqui Tillich indica a sua resposta para o dilema entre fé e racionalidade.
Qualquer compreensdo da fé que implique em contraposicdo a razdo, entendida
como fonte de normas e principios, € desumanizadora e auto-destrutiva para a
prépria fé porque a fé nada mais € que “o ato em que a razao irrompe extaticamente
para além de si. Fé como estar possuido em ultima instancia é razdo extatica” (2002,

p. 51). A fé, portanto, € um “estado de espirito”, por assim dizer; é a integracéo do
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espirito na orientacdo para o incondicionado, no qual “a razdo é possuida pelo
incondicional”’, sem que seja quebrada ou destruida. Para ele os conflitos entre fé e
razao seriam resultantes da corrupcao da fé ou da razao, e a revelacao, entendida
como evento de manifestagdo do incondicionado, seria a experiéncia capaz de
restabelecer a relagdo adequada entre elas.

Para Tillich, “aquilo que toca o homem incondicionalmente precisa ser
expresso por meio de simbolos, porque apenas a linguagem simbdlica consegue
expressar o incondicional” (TILLICH, 2005, p. 30). No entanto, identificar o
incondicionado com os simbolos que o tornam presente ¢ idolatria, pois implica em
tratar o condicionado como se fosse incondicionado. “Uma fé que entende seus
simbolos literalmente é idolatria” (Idem, p. 37). Mesmo o ateu que combate o teismo
com paixao incondicional, podera se encontrar em estado de fé, se combate a
absolutizagéo do condicionado em nome do incondicionado. A verdade religiosa nao
se encontra, portanto, no sentido literal do simbolo, mas na preocupagao expressa
através dele. E ndo pode, em nenhum momento, ser confundida com a verdade
cientifica, histérica ou filoséfica. O simbolo de fé é verdadeiro quando, e na
proporgdo em que conjuga a afirmagdo da presenga do incondicional e a negagao

da prépria incondicionalidade.

Fé como estar possuido por aquilo que nos toca incondicionalmente existe
sob muitas formas, e isso vale tanto para o ato de crer como para o
conteudo da fé. Todo grupo religioso e cultural e até certo ponto todo
individuo tem uma experiéncia de fé especial com conteudo de fé proprio.
(TILLICH, 2002, p. 39).

Ele nos apresenta, entdo, a possibilidade da existéncia de diversos tipos de
fé. Ele baseia esta possibilidade de diversos tipos de fé na conjugagcdo de dois
elementos: a fé ontoldégica e a fé moral. A fé ontoldgica seria aquele tipo de fé cuja
énfase esta na consciéncia do fundamento da realidade, na percepgao da natureza
sacramental da realidade empirica. A fé moral seria a que gravita em torno da
exigéncia moral de Deus, imposta e conferida no dom da lei. Ele continua afirmando
que sempre ha elementos éticos numa fé sacramental e elementos rituais nas fés
morais. Ele chega a afirmar que “a historia da fé, que € muito mais ampla do que a
histéria da religido, € uma continua oscilagdo de convergéncia e divergéncia dos
mais diferentes tipos de fé” (idem, p. 48). A tenséo entre os dois tipos de fé nos

ajuda a compreender o problema particular da duvida. Segundo Tillich, a fé vive “na



204

tensdo entre a participacao no incondicional e o estar separado dele [...] do elemento
de participagao advém a certeza da fé; do elemento de separagao resulta a davida
dentro da fé” (2002, p. 65).

Ha uma relacao e quase uma identificacao profunda entre fé e amor. O amor
€ 0 impulso para a reunido do separado, a pulsdo espiritual que move a pessoa
humana na direcdo do seu fundamento essencial, do qual foi separado na
existéncia. A fé é ser possuido pelo que nos toca incondicionalmente, e o amor € a
paixao pelo incondicionado. “A separacao entre fé e amor sempre é conseqléncia
de uma degeneragao da religiao” (idem, p. 73). Na relagdo com o incondicionado, a
diferenga entre fé e amor desaparece.

Ainda sobre os modelos de fé, podemos assinalar que o tedlogo americano
Avery Dulles apresenta sete modelos de fé segundo as énfases que se pdem em

diferentes aspectos do ato de fé.

1. O modelo proposicional identifica a fé com o assentimento a proposigoes;
2. O modelo transcendental trata a fé como um novo horizonte cognitivo, um
dinamismo do espirito humano em relagcdo a Deus; para ama-lo; 3. o
modelo fiducial enfatiza a confianga. Aqui Dulles enquadra Lutero e Calvino,
bem como tedlogos contemporaneos como Pannenberg e Moltmann. 4. O
modelo afetivo-experiencial toma a fé como um estado de afeigbes pias e
sentimentos em relacdo a Deus: € relacionado ao pietismo e ao
Schleiermacher; 5. O modelo obediencial descreve a fé como um ouvir e
assentir reverente, caracterizado pela disposicdo de seguir. Dulles vé este
modelo em Bonhoeffer; 6. O modelo da praxis identifica a fé com o
compromisso com a agao libertadora histérica. A fé se materializa na agao
comprometida. 7. Finalmente, o modelo personalista considera a f¢é como
algo completamente distinto da cogni¢do, que envolve a totalidade da
pessoa; seria uma sintese total da pessoa em unido com Deus. Dulles
classifica essa abordagem como “participatoria”’, e a atribui a Tillich.
(CARVALHO, 2006, p. 06).

A filosofia da religido precisa dar conta da experiéncia religiosa em toda a
sua diversidade e riqueza estrutural, e ndo deveria permitir que a admiragdo com a
unidade e interdependéncia dos atos e disposi¢cdes religiosas obscurecam as
particularidades e diferengas sutis que encontramos na experiéncia. A fé é
realmente um conceito que abrange uma diversidade coerente de disposi¢des e
funcdes e que, como o amor ndo pode ser diferenciado de religi&o, a ndo ser para

fins didaticos.



205

Hoje a palavra fé causa mais desorientacdo do que cura. Ela confunde as
pessoas, levando a extremos como ceticismo ou fanatismo, resisténcia pela
razdo ou sujeicao emocional, rejeicao de religidao genuina ou aceitagéo
acritica de sucedaneos. As vezes até surge a tentagdo de sugerir que se
abandone completamente a palavra fé. Mas por mais desejavel que seja,
isso dificilmente & possivel. Uma poderosa tradicdo esta protegendo esta
palavra (TILLICH, 2002, p. 05).

Uma das formas de atingir o incondicional é através da fé. O mistico ndo
estd interessado em rejeitar as formas sacramentais concretas da fé, mas em
ultrapassa-las. “A experiéncia mistica se encontra ao termo de um longo caminho,
que leva das formas mais concretas da fé a um ponto em que todo determinado
desaparece no abismo da divindade pura. A mistica ndo € irracional” (idem, p. 42). O
mistico encontra-se com o incondicionado através da meditagdo, contemplacéo e

éxtase. Além do mistico, ha também um elemento sacramental.

6.4.3 Novos parametros para o didlogo entre religiosidade e pés-modernidade

Mardones®, citado por Libanio (1992), apresenta sete parametros para um
didlogo do cristianismo com as novas geragdes dentro do contexto da pos-
modernidade. As novas geragdes estdo sendo educadas num novo contexto, com
novas expectativas de vida, numa dinamica veloz extraordinaria e numa
interconexdo enorme. Este contexto pdés-moderno carrega em si dimensdes e
valores surpreendentes. Também as religides apresentam grande sabedoria de vida.
Estamos defendendo a tese de que ha pontos de confluéncia para um dialogo
possivel entre estas duas realidades. E o que faremos a seguir, servindo-nos do

trabalho de Mardones.

a. Um cristianismo da palavra pequena
O jovem pos-moderno desconfia das “grandes palavras”, das utopias

grandiosas, dos projetos acabados e perfeitos. Esta desconfianga ela a cultiva por

*® Jose Maria Mardones Martinez, doutor em sociologia e teologia. Foi professor nas Faculdades de
Teologia da Universidade de Deusto e de sociologia na Universidade do Pais Basco. A partir de 1986
trabalhou como pesquisador no Instituto de Filosofia do Conselho Superior de Pesquisas Cientificas
(CSIC) de Madrid nas areas de Filosofia Politica e da Religido. Foi professor visitante de diversas
Universidades: Nova lorque, El Salvador, México, Puebla, Costa Rica, Bogota, Monterey, Buenos
Aires, Montevidéu, Chiapas. Seus centros de atengdo giram ao redor dos problemas das relagbes
entre religido e cultura. Faleceu em 2006.
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causa das suas consequéncias. Pelos frutos se conhece a arvore ou, como diziam
os antigos, agere sequitur esse (0 agir segue o ser). Olha em torno de si e vé uma
natureza corroida pelas industrias, um desenvolvimento que gerou milhdes de
miseraveis. Isto lhe é apresentado como desenvolvimento. Como pode acreditar
nesse progresso? A pretensao orgulhosa da razdo instrumental, os desvarios da
tecnologia deixam-no descrente. N&o pode confiar ilimitadamente na razdo. A razéo
enlouqueceu e se tornou irracional. O homo demens sobrepuja 0 homo sapiens.

Se a razdo humana ndo consegue desvendar o mistério do existir, das
coisas, se ela ndo é capaz de criar o sentido da vida, da historia, temos duas saidas:

- entregar-se ao irracionalismo sem eira e nem beira. No entanto, se o

racionalismo é orgulhoso, o irracionalismo também o é.

- silenciar diante do mistério ao qual se achega com o rito, a beleza, a

estética.

O jovem pdés-moderno prefere os sentidos a racionalidade. A tradicdo da fé
cristd tem muita riqueza no campo dos sentidos através dos quais se pode vivenciar
a fé. Evidentemente nao se pode prescindir totalmente da verdade, do conhecimento
tedrico, mas pode-se enfatizar mais a simbdlica e a estética e a partir delas ir
comunicando os conteudos doutrinais. Dizem que quando se quer dizer o que é uma
celebracao, os ocidentais levam para uma sala de aula e a explicam, ao passo que
os orientais fazem uma celebragdo. As religibes ndo tém tanto a tarefa de

convencer, mas de seduzir. O professor tem alunos. O mestre tem discipulos.

b. Um cristianismo do quotidiano: encontrar a Deus em todas as coisas.

O critério de tempo na pré-modernidade é o passado, o da modernidade, o
futuro. Ja para a poés-modernidade é o presente. O tempo é agora. E preciso vivé-lo
com todo o seu sabor e prazer aqui e agora.

O cristianismo vem dizer que o cotidiano é lugar da revelagao e da presenga
de Deus. Cada gesto, cada ato, ndo se esgota nele mesmo, como elos rompidos de
uma cadeia ja4 nédo existente, mas, pelo contrario, assume uma dimensdo de
definitividade que liga o presente ao passado e ao futuro. O mistério da encarnagao
da um valor infinito e definitivo ao agir simples, diario do ser humano. E preciso, no

entanto, ultrapassar o cotidiano.
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c. A dimensé&o da gratuidade

A racionalidade abafa o dom, a dimensao ludica da vida. No préprio trabalho
a dimensdo objetiva de producdo, de transformacdo da realidade sobrepujou e
abafou quase totalmente a dimenséo subjetiva de realizagdo da pessoa humana.
Trabalhar é produzir e ndo mais criar.

A pos-modernidade investe contra tal primazia da razdo instrumental e
ressuscita certo tipo de gratuidade. O importante, porém, é ser gratuito sem ser
supérfluo. A gratuidade pode ser vivida de duas maneiras:

- como simples forma hedonista e hiperindividualista de buscar o prazer

proprio esgotando-se nele mesmo;

- como gratuidade do dom de si, do proprio tempo, do afeto, da presenca

ao outro. Este gesto permite um encontro com a graca de Deus.

d. A luta contra os idolos

O jovem pds-moderno levanta-se como forga iconoclasta frente aos idolos
da modernidade, sobretudo da autonomia absoluta da razdao, do império
incontestavel da ciéncia, da tecnologia onipotente. Ele ndo quer ser vitima e também
nao se alegra em ver os seus colegas serem vitimados pelos idolos da modernidade

Na maneira de combater a idolatria ha divergéncia. A pds-modernidade
refugia-se no protesto, no descompromisso com essas realidades idolatradas. Nao
apresenta saida positiva concreta. O importante é voltar-se para as vitimas da
idolatria e comprometer-se com elas. Denunciar os idolos é uma parte.

Comprometer-se com as vitimas € a outra.

e. O sentido e o niilismo

Numa vertente extrema o jovem pds-moderno é niilista. Viver o momento, o
presente, sem um PRO-JETO. Nenhuma vinculagdo com alguma instituicao religiosa
ou Igreja. Nenhum compromisso com um sentido global.

O cristianismo tem um projeto. Ndo se trata diretamente de uma instituicao,
nem de um dogma, nem de um sistema de sentido. O projeto cristdo € uma pessoa
viva: Jesus Cristo Ressuscitado.

Ha inumeras parabolas vivas do seguimento de Jesus. E Deus manifesta
sua presenca salvadora e seu carinho as pessoas desvalidas nessas pessoas.

Teresa de Calcuta, Pedro Casaldaliga, Irma Dulce, Dom Hélder Camara, Dom Oscar
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Romero, Chico Mendes, inUmeros homens e mulheres simples do povo, conhecidos

ou anénimos, sdo retratos vivos desse seguimento.

f. Nova orientag&o para o surto religioso

O jovem pés-moderno pode ser muito religioso e piedoso. Pode integrar-se a
grupos e comunidades emocionais, onde se vivem experiéncias religiosas intensas.
As vezes, querendo abreviar o caminho da espiritualidade, faz uso de drogas, no afa
de “viajar para regides espirituais” além da experiéncia diaria.

Estas experiéncias sdo um potencial rico, volumosa agua represada, mas
que esta extravasando por canais escusos do neoconservadorismo, da alienagéao,
do rito compensatorio.

Uma educacdo que saiba entender essa sede de transcendéncia em meio a
um vazio de sentido, a uma solidao existencial, orientando-a para uma comunidade,
nao emocional, mas que, ao mesmo tempo, implique compromisso e oferega apoio e
sustento.

O desafio a ser enfrentado é como alargar o desejo e o sentimento ao

comunitario e a praxis? E mais facil aqueles do que este.

g. Um teologia da esperancga para os jovens sem esperanga

Nem todos estdo da mesma maneira na pos-modernidade. Alguns s6 no
desejo, nos sonhos, ja que sua realidade social € tdo séria, dolorosa, que nao os
deixa viver a leveza, as vezes, irresponsavel do jovem pdés-moderno. Sao os jovens
da apertada classe média e os jovens populares. Ndo se podem dar ao luxo nem de
pensar em ser pos-modernos. Vivem na faixa da sobrevivéncia social ou da
ascensao, com enorme esforgo e compromisso. Nao lhes faltam garra e esforgo de
vencer. Faltam muitas vezes oportunidades. A gravidade da situagdo socio-
econOmica é-lhes tremendamente dura e pesada.

Para eles é preciso anunciar a esperanga que pode alimentar muitos jovens
na sua luta pela existéncia, ndo em busca de uma saida individual, mas em espirito
de solidariedade, como Jesus.

Este jovem imprensado pelas estreitezas de sua condicao econdémica, social
e cultural tende a amargura, a revolta ou ao louco desejo de sair, sozinho, de tal
situagéo a custa de qualquer meio. Nessa situagao, a corrupgéo, o trafico de droga,

a vida marginal transformam-se em real tentagdo. Entre o ressentimento amargo e a
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busca tresloucada por uma saida individualista, situa-se a mensagem evangélica
com a proposta de solidariedade na luta, nos objetivos, nos projetos, nos meios para
alcanca-los. Nesse horizonte, a pessoa de Jesus Cristo pode dar-lhes sentido,

mostrando-lhes como a vida se ganha, ao perdé-la e perde-se, ao ganha-la.

6.5 ACABARAM-SE AS METANARRATIVAS, MAS NAO A NARRAGAO

O apelo no sentido de um “reencantamento do mundo” é de natureza
diferente. Nao se trata de um desejo de mistificacdo. Trata-se, antes, de um
apelo ao desmantelamento das fronteiras artificiais existentes entre os seres
humanos e a natureza, ao reconhecimento de que ambos fazem parte de
um universo unico, enformado pela flecha do tempo. Pretende-se que o
reencantamento do mundo libere mais ainda o pensamento humano.
(COMISSAO GULBENKIAN apud SUNG, 2006, p. 111).

O mundo sempre escapou das méaos e da inteligéncia humana. Por mais que
se quisesse abarca-lo ele sempre fugiu pela tangente. A modernidade, porém, quis
enfrenta-lo e enfrentar-se com o grande desejo de doma-lo, domina-lo e subjuga-lo.
As ciéncias experimentais com seu método linear causa-efeito quase o tomou em
suas maos. As ciéncias sociais, tomando como paradigma as experimentais, criou
uma teoria funcionalista para explicar como funcionam as relagdes sociais. A
secularizagdo desencantou o proprio Deus e, extremamente, o tentou expurga-lo do
mundo ativa ou passivamente.

Ha autores que dizem que o mundo perdeu todo o seu encanto e que é
preciso reencanta-lo. Ha outros que afirmam que o mundo nunca perdeu o encanto,
apenas trocou um por outro, como uma troca de amores. Entre estes claramente
estd Jung Mo Sung® (2005) que tem afirmagdes bem precisas a este respeito.
“‘Nossa hipotese é que vivemos em um mundo encantado, regido por mitos, e nao
em um mundo desencantado” (p. 81). “S6 que o mundo n&o vive um desencanto,
mas um encanto que nos desumaniza” (p. 85). “O duelo n&o é entre esperanga e
desencanto, mas sim entre um encantamento desumanizador e outro humanizador”

(p. 85). As citagdes poderiam ser multiplicadas. Ha encantamentos que mais causam

5 Jung Mo Sung é coreano de nascimento e brasileiro naturalizado. Estudou Administracdo de
Empresas. Formado em Filosofia e Teologia com doutorado em Ciéncias da Religido. Leciona no
Programa de Pds-graduagédo em Ciéncias da Religidao da PUC-SP e na UMESP. Autor de diversos
libros, alguns traduzidos em varios idiomas. Procura fazer um forte dialogo entre economia, educagao
e teologia.
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dores do que alegrias. As pessoas ndo querem ser convencidas, mas seduzidas,
atraidas e encantadas.

A sociedade de consumo através da propaganda e do marketing tem bem
presente que precisa encantar seus clientes. Nao se trata tanto de vender um
produto, mas de perenizar uma marca. Em tese, os produtos passam, mas a marca
fica. Toda marca tem quatro grandes dimensdes. A primeira delas é a funcional, ou
seja, apresenta simplesmente um produto ou servigo. A outra € a social, conhecendo
e tratando do usuario da marca. Uma outra, ainda, € a mental, criando valores na
mente do consumidos que associa determinados valores a uma determinada marca.
Finalmente, a dimenséo espiritual, ou seja, a capacidade de seduzir o coragdo do
consumidor. Uma boa marca € aquela que faz bater o coragcdo do consumidor. A
propaganda e o marketing precisam ser criativos para suscitar emog¢do em cima de
emocgao nas pessoas. A emogdo de ontem ja ndo serve para hoje e assim por
diante. A logica a ser desenvolvida € a do desejo e ndo a da necessidade. A
economia do mercado esta toda ela organizada em cima dos desejos e ndo das
necessidades. As necessidades podem ser satisfeitas e os desejos, ndo. A
necessidade faz brotar um produto que, uma vez adquirido, sacia a necessidade.
Este esquema é completamente invertido na logica do mercado. Fabrica-se um
produto e cria-se um desejo que se torna insaciavel. Os produtos precisam ser
consumidos. Onde isto ndo acontece, entra a propaganda para torna-lo mais
palatavel e condizente com um desejo humano que é trazido para a berlinda como a
bola da vez. Desejos sdo para ser saciados e nao para serem reprimidos ou
sublimados. Esta logica vigente, hegemoénica, desumaniza.

O mercado entende muito de pessoa humana. Sabe que ninguém vive
apenas de idéias, mas de mitos, deuses, utopias, absoluto, metaforas... A propria
modernidade trabalha muito com metéaforas. Descartes, por exemplo, trabalhou com
a metafora da maquina e Newton com a do relégio. Jung Mo Sung traz um
depoimento muito importante do publicitario Nizan Guanaes numa linguagem

metafdrica, mistica e religiosa.
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N&o ha trabalho que mais me emocione ou que eu mais inveje do que o
trabalho de Nike. [...]. Nike é sublime. Construgdo madura e violentamente
sofisticada do que pode haver de mais poderoso no mundo do marketing:
uma relagado de afeto entre um produto e seu consumidor. Nike ndo € um
ténis, um calgado, € um modelo de vida. Nike &€ um estilo e uma visao de
mundo. Seus anuncios s&o evangélicos. Ndo vendem apenas, doutrinam.
N&o convencem s0, convertem. [...]. Ao contrario da maioria das marcas do
mundo e sobretudo do Terceiro Mundo, ndo ha um dualismo entre a
publicidade de marketing e do dia-a-dia da companhia. E este o mundo de
Nike que os sedentarios compram junto com o ténis. Nike fez o menino do
suburbio americano, o garotdo do meio-oeste ou um waspzinho de Sutton
Palace se sentir um jogador de basquete vindo do Harlem. [...]. Nike faz a
mulher separada e celulitaria se sentir Fernanda Keller s6 porque deu trés
voltas no quarteirdo. De Nike, é claro. Nike faz o boy do Terceiro mundo se
sentir tdo bem quanto se tivesse cheirando cola. Por isso um monte de boy
que nao poderia ter Nike tem Nike. Porque se nao tiver, ele morre. Boy é
cabega, tronco e Nike. Um intelectual mal-humorado dira que ele vendem
ilusdes. E verdade. [...]. E ndo ha coisa mais util para o homem do que a
ilusdo. llusao é género de primeira necessidade. E 0 que nos mantém vivos.
E por isso que no Brasil ha televisdo em lugares onde ndo tem comida.
Sonhar é uma necessidade fisiolégica do homem. Nike é sonho. [...] Mr.
Nike sabe que nos dias de hoje o melhor ponto de venda de um produto é
estar nos cantos perdidos do cérebro e da alma humana (GUANAES apud
SUNG, 2006, p. 62-63).

A publicidade sabe muito bem que a pessoa humana nao é unidimensional.
José Carlos Mariategui, pensador peruano, escreveu um lindo mote: “No solo la
conquista del pan, sino la conquista de la belleza” (ASSMANN, 1994, p. 134). A
modernidade trabalhou muito com o binémio: racional e irracional. Tudo o que nao é
racional é irracional. Eu penso, logo existo. O outro ndo pensa, logo néo existe. S6
que além destes dois termos ha um terceiro que é a arracional. Nem tudo que nao é
racional € irracional. Ha coisas e dimensbdes que ndo sao racionais, mas também
nao sao irracionais. A racionalidade sem a arracionalidade sim é irracional, bem
como a arracionalidade sem a racionalidade € irracional. A vida humana ndo é
unidimensional, mas multidimensional. A filosofia grega iniciou o pensamento
racional, o logos, no ocidente. Os pré-socraticos, porém, ndo acabaram com o mito.
Alias, € s6 tomarmos toda a literatura produzida por Platdo e vamos ver que os
mitos, as metaforas, as alegorias estao presentes para explicar este mundo. Quanta
diferenca entre a linguagem platénica e a aristotélica, por exemplo. O mesmo se
diga da literatura biblica.

Quase toda a linguagem biblica é metaférica. O livro do Génesis 2 a 11, por
exemplo, traz toda uma linguagem metaférica das cinco quedas. A pergunta nao é

se a torre de Babel existiu, se o diluvio existiu. A torre de Babel existiu e existe, o
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mesmo se diga do diluvio. Tomando em consideragédo o Paraiso como a maquete do
mundo, a Biblia nos apresenta cinco quedas: 1. Adao e Eva, ou seja, a ruptura com
Deus. 2. Caim e Abel ou a ruptura da fraternidade. 3. Lamec, a vinganga e a
violéncia. 4. O diluvio, ou seja, a manipulagao da religido e desintegracéo da vida. 5.
A torre de Babel, ou a dominagdao e a exploragdo. Se tirarmos a linguagem
metaférica pouca coisa sobra ndo s6 da Biblia, mas dos livros sagrados das
religides. E como ela encantou a vida de milhdes e milhdes de pessoas dando-lhes
razdes para viver e para sonhar!

Lyotard afirmou que acabaram as metanarrativas. No entanto, dizemos nos,
a narrativa ndo acabou. Ha experiéncias fundantes e fundamentais na vida das
pessoas, dos grupos, das sociedades, das nagbes que determinam a estrutura e o
sentido da vida e que ndo podem ser expressas adequadamente por simples
palavras e por conceitos abstratos. Sao narragdes validas para todos os tempos.
Quanta inspiragao traz para judeus e cristaos a leitura da Biblia! Quanta alegria para
os mugulmanos pela leitura do Alcordo! Quanto entusiasmo aos gregos a leitura de

Homero! Sdo os mitos primordiais que vao alimentando geracdes e geragdes.

Mito em grego significa narrativa e enredo. A narrativa costuma ser viva e
perpassada de emogao. Possui um enredo que revela o sentido das coisas
narradas. Nado é algo meramente conceitual, embora use conceitos. E
afetivo e obedece a légica dos sentimentos (BOFF, 2005, p. 85).

O mesmo Boff € quem afirma que o mito tem trés tarefas fundamentais. Ele
conta, explica e revela. Ao mesmo tempo tem quatro fungdes: mistica, cosmologia,

ética, pedagodgica.

O mito nos leva até o fundo das reservas psiquicas da humanidade. Sejam
quais forem nossas raizes culturais e religiosas, ou nossa psicologia
pessoal, a familiaridade com os mitos proporciona um elo vital de ligagéo
com o sentido. Muitas vezes sua auséncia esta por tras das neuroses
individuais e coletivas de nosso tempo. Em resumo, ao estudar os mitos
estamos em busca daquilo que nos vincula mais profundamente a nossa
prépria natureza e ao nosso lugar no cosmo (HOLLIS apud BOFF, 20086, p.
88).

Os mitos sdo invencdes humanas. Neste sentido também eles trazem o
fascinans e o tremens. Humanizam e desumanizam. S&o ambiguos. A tarefa da
educacao justamente é ajudar as novas geragdes a discernir os mitos que matam e

os que vivificam. Esta € uma tarefa irrenunciavel. Os mitos da razdo podem
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transformar-se em racionalizagdes e os da emog¢ao em destempero e desequilibrio.
Nenhuma escola pode renunciar a esta sua tarefa. A finalidade da escola nao é
apenas ensinar competéncias econdmicas, mas também sociais, cognitivas,
motoras, afetivas, intersubjetivas, religiosas abrangendo todas as inteligéncias

aprofundadas por Gardner.

O reencantamento da educacédo requer a unido entre sensibilidade social e
eficiéncia pedagodgica. Portanto, o compromisso ético-politico do/a
educador/a deve manifestar-se primordialmente na exceléncia pedagdgica e
na colaboragdo para um clima esperangador no proprio contexto escolar.
(ASSMANN apud SUNG, 2006, p. 125).

Um dos grandes mitos da cultura hegemoénica é o do mercado. Friedrich
August Von Hayek, nascido e formado em Viena, prémio Nobel de Ciéncias
Econdmicas em 1974, é considerado um dos grandes idedlogos do neoliberalismo.
Em sua teoria ndo cabia a palavra social. Dentre seus muitos escritos, queremos
citar dois: O caminho da serviddo e A miragem da justica social. Um de seus
seguidores mais famosos no Brasil foi Roberto Campos. Este, em uma de suas
obras, cunhou a expressdao mistica cruel (CAMPOS, 1985, p. 54). Peter Drucker
(1986), um dos grandes mestres da administragdo moderna, também escreveu um
livro intitulado A tentacdo de fazer o bem. Os titulos destes livros sdo muito
sugestivos. Em si, ja propugnam uma mistica, a mistica cruel. Hayek nao hesita em
condenar a justica social como idéia nebulosa e vazia de conteudo. Sem valia e nem
serventia, s6 vem despertar uma forte carga afetiva, contribuindo apenas para
atrapalhar, paralisando ou desviando energias.

Defensores do livre mercado como regulador das relagbes humanas em
todos os setores da vida, os autores supracitados dizem que o atual estagio de
pobreza so existe porque ha a miragem da justica social. A mistica fundamental é a
da competéncia, da competitividade, do arrojo, da satisfagcdo dos desejos. Se o
Evangelho diz que os ultimos serdo os primeiros, estes dizem que os ultimos serao
os ultimos e os primeiros serédo os primeiros. Qualquer tipo de ajuda, nada mais faz
do que atrasar a verdadeira mudanga que sera realizada pelo livre mercado. A
caridade e a misericérdia servem para acomodar as pessoas em sua situacdo. A
mistica cruel consiste em deixar as pessoas sozinhas no meio do mercado para que
possam adquirir competéncia para concorrer e competir. E mistica porque ndo deixa

sucumbir a tentacdo de abandonar o caminho da competicdo e curvar-se diante dos
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mais fracos. E cruel porque coloca sacrificios sobre a populacdo em vista da criacédo
do paraiso que a economia de mercado promete aos que lhe sao fiéis. Agir assim &
até praticar a caridade porque incita as pessoas a serem agressivas e voluntariosas
na busca do que lhes convém.

O mercado é justo e os competentes sdo merecedores de sua riqueza e
vivem contentes porque sao competentes e vivem em estado de qualidade total. A
riqueza e o consumo consequente é fruto do mérito pessoal e recompensa pela
garra. Fora da competicdo ndo ha salvagéo. E o novo evangelho. Ndo ha espaco
para segundos lugares. Quem nao faz poeira, come poeira. Ao ser acusado de
antiético em seus procedimentos, um diretor artistico da Rede Record afirmou:
“Infelizmente a gente vive num mundo capitalista. Prefiro ser chamado de anti-ético
do que de incompetente” (FSP, tvfolha, 9/5/99, p. 07).

Um elemento central da modernidade é a realizagdo de agdes individuais
motivadas pela competéncia. O problema é que a competéncia se nega a si mesma
ja que os individuos devem competir entre si para vencer-se, ou seja, para conseguir
que a competéncia deixe de existir. No eterno jogo da competéncia atual vale tudo,
desde a espionagem industrial até as traicbes pessoais, passando pelas
deslealdades grupais, as renuncias as causas nobres, as chantagens politicas e a
cooptagao de colarinho branco e gravata de seda.

Neste contexto a ética assume uma dimensao extraordinaria. A pessoa pode
ser competente tanto para o bem quanto para o mal. H4 modernas técnicas de
gestdo que tanto podem ser usadas por santos quanto por bandidos. Exige-se
qualidade total em tudo o que se faz. Um traficante de drogas pode contratar uma
grande firma de consultoria € manter uma assessoria impecavel para aumentar seus
lucros e reduzir seus riscos. Bin Laden tém-se mostrado extremamente competente
num mundo competitivo. Qualidade total ndo € uma questdo de competéncia de
métodos de gestdo. A qualidade vai além. A mafia é competente, os traficantes sao
competentes, os corruptos e os corruptores sdo competentes. A grande pergunta é
sempre a mesma: qualidade total para quem e contra quem? Competéncia para
quem e contra quem?

Hoje, na sociedade mundial e brasileira ha uma sindrome de avaliagdo do
ensino e suas instituicbes. Ha o ENEM, ha o ENADE, ha a CONAES e os SINAES...
Escolas sao classificadas. Pessoas sao classificadas. Instituicbes sao classificadas.

Qual o critério para esta classificagdo? Premiar as “melhores” e castigar as “piores”.
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Melhores para quem? Piores para quem? As melhores recebem incentivos, inclusive
financeiros. As piores recebem recriminagdo. Onde estdo as melhores escolas?
Onde estdo as piores escolas? E uma questdo de competéncia ou questdo de
oportunidades? Certamente que as melhores estdo nos bairros melhor situados
economicamente e as piores nos grotdes e vilas populares. Mais ainda: quem disse
que as melhores escolas sd0 as mais necessarias para a nacdo? As vezes o sdo
para continuar mantendo a discriminagédo social e o escandalo da concentracdo de
renda. Quem disse que as piores escolas sd0 as menos necessarias para a nagao?
Uma educadora popular fazia uma reflexao interessante sobre competéncia.
Competente sou eu que alfabetizo com sucesso criangas pobres, desnutridas,
famintas, morando em barracos, trabalhando no pesado. Pode-se empregar o termo
competente com exclusividade a uma pessoa que bem alfabetiza nutridos, morando
em boas residéncias, com computador e biblioteca em casa, com viagens de
estudos sofisticadas, com fotocopia a vontade, que nao usa o transporte coletivo
para ir a escola? A avaliacao é importante, mas ndo se pode esquecer que ela é
feita sempre a partir de um ponto de vista. Todo ponto de vista é a vista de um
ponto.

John Gray tem uma afirmagdo muito contundente a respeito do progresso

linear da humanidade que vale a pena transcrever.

E completamente possivel que a genética chegue & clonagem humana,
talvez ndo tdo ja, mas daqui a cinqlienta anos. Eu fago uma predicdo: se
isso se realizar, a tecnologia sera usada por terroristas e organizacdes
criminosas para criar seres humanos insensiveis a piedade e a simpatia, e
soldados ou assassinos que jamais precisem dormir. Ndo duvido que a
genética traga muitos beneficios para a humanidade, erradicando disturbio,
corrigindo deficiéncias e curando doengas. Mas € claro que a genética
pode, também, ser usada no desenvolvimento de novas armas e na
perpetragcado de mais genocidios (2006, p. 21-22).

Esta mistica cruel leva seus seguidores a defenderem, por exemplo, a
reserva de mercado, o patenteamento em todas as areas, o mercado financeiro que
causa a financeirizagcdo do mundo, mesmo a custa da exclusdo de paises e de
continentes inteiros, como é o caso da Africa.

Ao lado desta mistica cruel ha a mistica da misericordia. Seus defensores
continuam denunciando as idolatrias novas e antigas. Toda realidade humana que
se absolutiza se transforma em idolo. Todo idolo se endeusa e vive de vitimas. Uma

mistica verdadeiramente educativa, numa época de idolatria, coloca-se ao lado das
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vitimas contra todos os idolos. E mais facil e comum exorcizar os idolos e
descomprometer-se com as vitimas. Tanto as vitimas quanto os idolos tém nomes.
Por isso a mistica deve brotar do chao da realidade e voltar para esta mesma
realidade transformada. Os grandes idolos apontados por Puebla (n. 747-749)
continuam rondando nesta noite escura neoliberal: a possessao injusta (ter), o amor
nao-partilhado (prazer) e a autoridade prepotente (poder).

Pedro Casaldaliga faz um alerta que serve para todo educador.

Eu até venho alertando, ha tempos, para as trés grandes tentagbes que nos
espreitam nesta hora neoliberal de “noite escura dos pobres” e de seus
aliados/aliadas: a tentagdo de renunciar a memoria e a historia; a tentagao
de renunciar a cruz e a militancia; a tentagao de renunciar a esperanga e a
utopia (CASALDALIGA, 1998, p. 16).

Um educador com uma forte mistica de misericordia alimenta em si uma
grande utopia. A utopia € uma realidade imaginada, positiva e possivel, que ndo tem
pleno lugar ainda na histéria e que se torna, por isso, principio motor de acédo em
vista de sua realizacdo. Sem utopia toda educacdo se transforma em mera
socializacdo. Justamente uma das finalidades da educacdo é abrir horizontes,
sobretudo para as novas geragdes. A mistica que se alimenta da utopia alimenta
razdes para viver e para sonhar. E possivel fazer uma educagdo plural, solidaria,
que ensina a pensar, prazerosa e criativa, que respeita os diferentes ritmos das
pessoas, que desenvolve um largo espectro de inteligéncias, que ndo se intimida,
corajosa, que sonha.

E muito comum encontrarmos educadores que n3o conseguem conciliar
trabalho educativo com remuneracdo. E mais do que sabido que a remuneracéo
salarial dos professores no Brasil € completamente indecente. Quanto mais
regredirmos nos anos iniciais de escolarizagdo mais indecente € o salario. Um
educador que foi abordado por um professor completamente desiludido porque um
jovem educando o enfrentara quando chamado a atencé&o e |Ihe dissera: “Professor,
pelo salario que vocé ganha, ndo vale a pena se estressar!”. Este educador
perguntou o que o professor respondera ao aluno. Ele simplesmente disse que
diante desta provocacdo sentiu-se completamente desarmado. O educador disse
entdo ao professor como teria respondido ao aluno. “Olha, meu jovem, eu sei que
meu salario é indecente. No entanto, eu sou teu educador por uma opc¢éo pessoal.

Luto pela melhoria de condi¢des de vida na minha entidade de classe. Aqui, sou seu
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educador. Bem remunerado ou mal remunerado ndo importa. O que importa é que
vocé faz parte de minha opcéao de vida. Quero participar de sua vida como educador
procurando influencia-la para acompanhar seu crescimento pessoal em todas as
dimensdes de sua vida. As exigéncias que fago a vocé brotam da convicgdo que
tenho de que posso e devo apresentar-lhe horizontes e projetos de vida que o
ajudem a educar-se para ajudar o mundo a ser melhor”. Este € um educador com
uma espiritualidade e uma mistica de vida. Aqui esta um educador encantado com

capacidade de encantamento.
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7 CONCLUSAO

Gostariamos de ressaltar que o objetivo maior de nosso trabalho é
transforma-lo num grande hino de amor a vida, a toda a vida... Ha bilhdes de anos a

Terra esta formada.

Por volta de 3,8 milhdes de anos atras possivelmente nas profundezas dum
oceano primevo, ou num dos pantanos ancestrais, nesse minusculo planeta
Terra, num sistema solar de quinta grandeza,num canto de nossa galaxia,
aconteceu a irrupgcao da primeira célula viva, uma bactéria originaria,
batizada de Aries. Ela é a mae originaria de todos os viventes, a Eva
verdadeira, pois dela se derivaram todos os seres vivos, incluindo também
os humanos (BOFF, 2005, p. 49).

No entanto, desde o surgimento desta célula viva, quantas peripécias e
tragédias sofreu a vida! Em seu livro A critica da razdo indolente, Santos apresenta
um volume imenso de ameaca a vida apenas nos trés ultimos séculos ao afirmar

que,

no que diz respeito a promessa da paz perpétua que Kant tao
eloglientemente formulou, enquanto no século XVIII morreram 4,4 milhdes
de pessoas em 68 guerras, no nosso século morreram 99 milhbdes de
pessoas em 237 guerras. Entre o século XVIIl e o século XX a populagéo
mundial aumentou 3,6 vezes, enquanto os mortos na guerra aumentaram
22,4 vezes. Depois da queda do muro de Berlim e do fim da guerra fria, a
paz que muitos finalmente julgaram possivel tornou-se uma cruel miragem
em face do aumento nos uUltimos seis anos dos conflitos entre Estados e,
sobretudo dos conflitos no interior do Estado (SANTOS, 2001, p. 24).

Ha uma responsabilidade social enorme em relagéo a vida, a toda sorte de
vida. A complexidade nos adverte a trabalharmos em rede, caso contrario, a vida
estd ameacgada, a terra esta ameagada e o projeto que foi sendo gestado ha muito
tempo, completamente ameacado.

Tudo e todos estamos convocados a defender, promover e valorizar a vida.
N&o podemos aceitar o amor fati tragico, o destino inexoravel. Colocar-se a servigo
da vida é recusar o destino. A vida caminha inexoravelmente... No entanto, néo é
certo que ela caminhe inexoravelmente quer para a destruicdo quer para a sua
perpetuacgao.

O mundo levou bilhdes de anos até atingir a mentagdo. Os humanos somos

0 auge da mentagdo, ndo, porém, a ultima palavra porque a evolugdo do mundo
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continua. O mundo foi-se organizando para se tornar digno de receber a mente
humana, o fruto mais excelente que jamais foi produzido até hoje. Ela, porém, so6 foi
viavel a partir de todo o movimento de transformagao do universo. No entanto,
aquela que desabrochou como o que de melhor 0 mundo poderia produzir continua
fazendo parte deste hino de louvor que é a vida. Ao mesmo tempo, porém, tem a
capacidade de se distanciar deste mundo e, conscientemente, assumi-lo em suas
maos quer para construir quer para destruir através da violéncia. A agressividade faz
parte da natureza humana, ndo a violéncia. A agressividade fez com que a vida
superasse obstaculos quase intransponiveis. A agressao violentou de tal maneira a
vida que em determinados momentos ela quase se viu extinta. O contrario da

agressividade é a passividade, a resignacgao, o conformismo.

A agressividade, etimologicamente ad-gradi, avangar para, emerge como
um poder de combatividade, de afirmacdo de si, constitutiva da
personalidade humana. Em principio ela é neutra, mas através de
condicionamentos socioculturais (educagdo, trabalho, histéria ou sistema
social) provocam comportamentos violentos ou nao-violentos (AGULLERA
apud GUIMARAES, 2005, p. 197).

A destruicdo ndo é constitutiva da pessoa humana. A vida tem todo um
processo de expansdo. Por ser complexa, ela se espraia, se expande em mais vida.
Por isso, a educagdo tem a grande tarefa de expandir e estabelecer conexdes e
interagbes com o vasto e organizado movimento em defesa da vida que hoje se
estrutura.

Guimaréaes (2005), citando Ortega y Gasset afirma peremptoriamente que
“se a guerra € uma coisa que se faz, também a paz é uma coisa que se faz, também
a paz € uma coisa que importa fazer, que ha que fabricar, pondo na faina todas as
poténcias humanas” (p. 204). O mesmo se pode dizer da vida. A vida se constroi, a
vida se tece... Bilhdes de anos foram necessarios para gerar o ninho em que a vida
se desenvolveria. Ele esta ai. O mesmo autor, comentando Margaret Mead afirma

que

comparando e analisando varios grupos humanos — Mead descreve grupos
humanos que ndo conhecem a guerra, tais como os esquimds ou 0s
lepchas de Sikkin, aos quais falta a idéias de guerra (1971, p. 22) —,
demonstra que a guerra ndo constitui uma necessidade biolégica, nem o
resultado de certos tipos de formas sociais, num arranjo tal que sua
abrangéncia ou historicidade lhe tira o fato de ser uma invengéo (p. 205).
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O mesmo podemos dizer da promog¢ao da vida. Se a mente humana é o que
de mais nobre a evolugao pode produzir, ela também tem a nobre tarefa de embalar
o bergo que Ihe possibilitou seu surgimento. As escolhas humanas podem ser feitas
para construir ou para destruir. Num tempo de profunda crise ecolégica e social, o
unico caminho que resta para a pessoa humana é o da construcdo através do
consenso e da escolha ética. Nao que o seu contrario ndo seja possivel.

A modernidade, ao proclamar a exceléncia da raz&o humana como ideal de
emancipacao, colocou a pessoa humana no centro do mundo. A reviravolta
antropolégica se transformou num antropocentrismo. Acalentamos uma pés-
modernidade que consiga ressaltar que no centro do mundo esta a vida, a vida toda
e toda a vida. Tudo e todos estamos a servigo da vida. O mandamento Nao Mataras!
se transforma hoje no preceito de Promoveras a Vida! “A vida é um valor relativo,
nao so porque se extingue naturalmente em cada individuo, mas também porque
depende da vida dos outros” (DEMO, 2005, p. 26). A vida de um tem impacto
inevitavel na vida de outro, de sorte que nunca podemos alegar que o outro ndo nos
diz respeito. “Viver a relatividade da vida sem relativismo € hoje um dos desafios
éticos mais contundentes e urgentes, em particular para praticas democraticas”
(idem, p. 10). Proclamar que as coisas s&o relativas n&o significa propugnar pelo
relativismo.

Esta empreitada ndo é possivel ser realizada por apenas uma religiao, uma
etnia, um sexo, um género, um povo, uma cultura. Quando isto acontece, a vida
estd em perigo. Leonardo Boff (2005) afirma que a terra conheceu 15 grandes
extingbes em massa de espécies de vida, ressaltando duas delas. “Gedlogos e
bidlogos sustentam que uma terceira grande dizimagao esta em curso. Iniciou ha 2,5
milhdes de anos quando extensas geleiras comegaram a cobrir parte do planeta,
alterando climas e os niveis do mar” (p. 45). Esta grande dizimagao é provocada
pelo consumismo exasperado e irresponsavel que “introduziu uma pratica de
depredacéao sistematica dos ecossistemas. Como conseqliéncia, esta acelerando o
processo de extingdo em massa de espécies vivas, num ritmo que excede de longe
aquele inexoravel da prépria natureza” (idem, p. 46). Todas as vezes que a natureza
propiciou naturalmente a destruicio, ela teve a grande capacidade de recompor-se,
uma vez que a vida nunca foi exterminada. Justamente por causa da complexidade
da teia, da rede, a vida consegue reeerguer-se e espraiar-se novamente tao

brilhante quanto antes. Depois de cada extingdo houve uma nova génese. O
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mesmo Boff chega a afirmar que “como a inteligéncia esta primeiro no universo e
depois em nds, podemos supor que ela ira continuar em outros seres que terao,
oxala, melhor comportamento que nés” (BOFF, 2005, p. 46).

Se isto acontecer, sera lastimavel para a espécie humana que tanto se gloria
de sua dignidade inclusive em seus cantos, hinos e salmos. O que nos leva a
acreditar que isto ndo ird acontecer € que as novas geragdes estdo crescendo com a
consciéncia de que estamos vivendo uma grande crise social e ecolégica sem
precedentes. O mais grave é que ambas estdo interligadas. Minha geragdo nao
cresceu com esta consciéncia. Pelo contrario, crescemos com a idéia de que a
pessoa humana € o centro do mundo e tudo esta a seu servigo, inclusive a vida de
outros seres. As novas geragdes sabem que o mundo esta doente, sabem que tudo
0 que acontece com a vida, repercute na pessoa humana. Minha geragdo cresceu
com a consciéncia de que a vida é o maior bem do mundo, mas apenas a vida
humana. S6 que também a vida humana foi e € muito relativizada. As proprias
religides e igrejas admitem que a vida pode ser fragilizada e até eliminada. Nao sao
poucas as visdes religiosas que justificam a pena de morte, a guerra justa, a legitima
defesa, a comercializacdo de armas, a matanca de animais, o servico militar, a
capelania militar, as criangas-soldado, a escravidao, a mutilacido. O préprio Santo
Tomas de Aquino justifica muitos casos em que a vida pode ser tirada para salvar
outra vida.

Daniel Alves analisando pesquisa realizada com universitarios das cidades
de Séo Luis do Maranhédo, Porto Alegre e Rio de Janeiro em 2002, aprofunda a
questdo acerca da expectativa dos universitarios quanto ao futuro. Ela revela um
pessimismo muito grande. Respondendo a pergunta se “no futuro, a vida sera bem
mais dificil para os nossos filhos do que é para nés hoje”, 62,6% dos universitarios
de Porto Alegre respondeu SIM, 66,3% dos de Sao Luis e 79,2% no Rio de Janeiro.
(Cfr. ORO, 2004, p. 203-204). A pergunta se estamos nos aproximando de um
inevitavel desastre ecologico, em Porto Alegre 42,2% afirmam que concordam
totalmente (CT) e 41,1% afirmam que tendem a concordar (TC), em Sao Luis a
propor¢ao € de 38,7% para CT e 41,9% para TC; no Rio de Janeiro, onde os
nameros sao mais altos, temos 57,3% para CT e 36,5% para TC. (Cfr. ORO, 2004,
p. 206). As percentagens sao muito altas o que sé vem a confirmar que as novas
geragdes tém consciéncia de que vivemos uma grande crise ecologica que beira ao

desastre.
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Este tempo de guerra veio dizer que vivemos a modernidade na tecnologia e
a pré-modernidade nos valores. A nagédo hegeménica empunha a bandeira da alta
tecnologia, mas ndo a dos valores necessarios para acompanhar este progresso. A
invasdo do lraque esta demonstrando que devastar um pais, ndo € o mesmo que
conquistar coragbes e mentes. A enciclica Pacem in Terris, escrita em 1963 pelo
Papa Jodo XXIlIl marcou uma guinada fundamental na moral catélica em relagéo a
guerra. Nos ultimos quarenta anos a Igreja Catdlica realizou um éxodo da analise
moral da guerra para o anuncio do evangelho da paz. A doutrina catélica, hoje, da
um triplice ndo a guerra. Nao a guerra preventiva, pois pode-se apelar apenas para
a legitimidade de uma resposta a uma agressdo armada. Nao a guerra total, pois a
acao militar deve se limitar aquilo que for estritamente necessario para afastar um
perigo. Nao a resposta desmesurada, pois ndo se pode causar um mal maior do que
0 bem que se pretendia defender. Paradoxal é que tanto Bush quanto Saddam falam
em nome de Deus, e o Papa Joao Paulo Il fala em nome do direito internacional.
Recordando o profeta Jeremias que lamentava a fome e a angustia do povo de
Israel, o Papa Jodo Paulo Il, na audiéncia publica de 11-12-02 assim falou: “Além da
espada e da fome, h4a, realmente, uma tragédia maior, que é o siléncio de Deus, que
nao se revela mais e parece que se fechou no seu céu, como se estivesse
desgostado do agir da humanidade”. O problema, porém, ndo é o siléncio de Deus,
mas a indiferenga dos homens e das mulheres. Se a resposta é a indiferenca, se
frente a palavra profética das novas geragbes cada um continuar a andar na sua
estrada, ndo ouvir a sua pregagao, mas fingir hipocritamente obséquio, entdo aquele
que fala nao € mais profeta.

Os jovens sdo os pulmdes do mundo, a grande respiragdo, a coragem do
mundo, o raciocinio que procura desatar os nds e o sorriso que nado amarela. Contar
aos jovens os horrores da guerra e da violéncia € o unico modo para que cresgam
com anticorpos naturais para com 0 racismo, 0s preconceitos e o desprezo dos
direitos humanos. N&o serve a guerra e a violéncia para defender a paz. Esta
afirmacao € um blefe e deve ser desmascarada. Cristo ndo tinha armas quando
revolucionou os coragdes. Gandhi ndo tinha armas quando libertou a india dos
ingleses. Sdcrates nao tinha armas quando educou a juventude através da maiéutica
e morreu defendendo seus principios. Para defender a paz bastam a justica social e
a equitativa partilha das riquezas.

Além da narragdo é importante lutar pelo empoderamento (emporwement)
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dos jovens. Ele traz como consequéncias “o fim da submissdo; a superagdo do
medo; o fortalecimento da auto-estima; o crescimento da satisfacdo, entusiasmo e
esperanga; a diminuicdo da agressao, crime e violéncia, 0 aumento da unidade do
grupo e o aumento da cooperagdo interna” (SHARP apud GUIMARAES, 2005, p.
233). Acreditamos fortemente que religido, educacao e pos-modernidade podem
encontrar-se com a capacidade de empoderar pessoas nao unidimensionalidade
como faz a modernidade. O questionamento da unidimensionalidade é importante.
Embora um pouco anarquicamente, a juventude questiona o poder racionalista
omniabrangente que destréi, mata e escraviza. Citando o grupo italiano Pace e
dintorni, Guimaraes (2005) aponta algumas tipologias de poder, numa visdo mais

complexa e abrangente, a saber:

poder da palavra (capacidade de comunicar, de expressar suas proprias
idéias, de convencer...; poder de investimento (entusiasmo, energia, tempo,
confianga... investida num projeto, num grupo); poder de papel (oficial ou
ndo: o lider, o espirituoso, o resolve-problemas, o sabio...); poder de
afetividade (capacidade de escutar, de oferecer ajuda, de apoiar outros...);
poder intelectual (capacidade de analise, pensamento criativo, rendimento
em estudo,...); poder de idade e experiéncia (de acordo com o contexto, ser
mais velho ou mais jovem faz com que se seja mais respeitado e
benquisto...); poder de dinheiro (recursos que permitam ter/fazer coisas que
outros ndo podem, e que muitos desejam...); poder de saber fazer (saber
movimentar-se, resolver problemas do grupo, organizar, encontrar
recursos); poder de fascinio (carisma pessoal, presenga, carater
comunitédrio e cooperativo, para além da dimensdo competitiva e
individualista (PACE E DINTORNI apud GUIMARAES, 2005, p. 233-234).

Este mundo ndo vai ser transformado com ingenuidade. E necessaria a
mobilizagdo com todos os poderes. As religides sdo poderosas porque seu poder
principal € a dimensao ética. A pos-modernidade trabalha imensamente com as
dimensdes aldgicas ou arracionais que tém tanta forga quanto a dimenséao racional.
A educagao nao pode se omitir e continuar (des-)educando unidimensionalmente
sobretudo as novas geracdes.

A educagao, hoje, tem como grande objetivo a promogéao e a defesa da vida.
Qualquer ameaga para a vida, ameaga a educagao. Neste ponto ndo ha o que
tergiversar. E possivel, sim, a construcdo de itinerarios de vida mais decentes e mais
dignos com as novas geragdes. Os livros de histéria ndo mais dardo amplos
espacgos para as guerras louvando o vencedor e espezinhando o vencido. O vencido
sera louvado e o vencedor sera destronado como no cantico do Magnificat de Maria

de Nazaré, mae de Jesus. A fisica ficara atenta para barrar a ameaca nuclear,
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mesmo para uso pacifico. A biologia mostrara as novas geragdes as possibilidades
da biotecnologia e da nanotecnologia a servigo da vida numa perspectiva liberadora.
A quimica mostrara as novas geragdes que pode servir para a saude e bem-estar da
humanidade no respeito a biodiversidade e ndo para a fabricagdo de armas
quimicas.

Afirmamos com convicgdo que é possivel um didlogo frutifero entre a
religiosidade e a pds-modernidade com a participacdo da educacido desde que se
construa conscientemente um caminho de defesa de toda a vida, sobretudo a partir
da mais fragil e indefesa.

A profecia ndo morreu, porque a vida ndo morreu...

A libertagdo ndo morreu, porque “poucos tém muito e muitos tém pouco”.

A religiosidade nao morreu, porque ha fome e sede de ultimacidade no
coragado do mundo.

A luta ndo morreu, porque os idolos continuam fazendo vitimas inocentes
aos milhodes.

Deus continua presente no mundo pela auséncia onde o servo sofredor
continua carregando cruzes inuteis. Deus continua presente em todo gesto de
bondade, de solidariedade, de martirio, para que todos tenham vida e vida em
abundancia.

Nossas respostas de vida devem responder a pergunta, insistente, que cada

dia Deus nos faz: “onde dormirdo os pobres nesta noite?”. (Ex. 22,26).
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