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A humanidade € desumana

Mas ainda temos chance

O Sol nasce pra todos

S6 ndo sabe quem ndo quer.

Quando o sol bater na janela do teu quarto
Lembra e vé que o caminho € um so.

Renato Russo



RESUMO

A antropologia teolOgica cristd apresenta a premissa de que o0 ser humano so se realiza
plenamente enquanto relacional. Criado & imagem e semelhanca de Deus, 0 homem somente
alcanca a sua verdadeira e maxima felicidade quando responde fielmente ao seu chamado
original, numa abertura a todas as dimensdes que lhe constituem como pessoa. Em resumo, o
ser humano sé “é” enquanto relacional. No caminho do homem, no entanto, esta o pecado,
como realidade que o faz viver de modo inadequado tais dimensdes, e na qual ele se nega, a
partir do egoismo e do imediatismo, a abertura total a relacionalidade. O pecado, portanto,
desumaniza o ser humano, tornando-o menos do que ele é chamado a ser. Na raiz dessa
negacdo, encontram-se posturas que dividem ou separam a esséncia do homem, como o
dualismo e seus unilateralismos. A pessoa, em sua imanéncia, é autbnoma, mas ndo pode
prescindir da sua transcendéncia, que Ihe é inerente. Chamada a realizar a si mesma, a pessoa
sO consegue fazé-lo na medida em que se autotranscende, na relagdo com Deus, com 0 outro e
com o mundo. Na medida em que o ser humano se fecha a qualquer uma das suas relacdes,
caminha na direcdo contraria do seu devir, tornando-se menos humano, pois é na
relacionalidade, inclusive, que a pessoa se compreende como tal. O individualismo, cuja
origem recente remonta a modernidade e ao antropocentrismo, é o principal modo de negacédo
da relacionalidade. E, nos tempos atuais, que o filésofo francés Gilles Lipovetsky denomina
de hipermodernos, o individualismo € vivido ao extremo, sob as “regras” do mercado e do
neoliberalismo, bem como sob a influéncia sempre maior da razdo tecno-cientifica — das
novas tecnologias. Dai porque se denomina o periodo atual de hipermodernidade, numa
alusdo a exacerbacdo da modernidade. Mas € justamente nesse contexto de
hiperindividualismo narcisico que o homem de hoje se encontra desorientado, correndo atrés
de uma felicidade paradoxal e alcangando, no mais das vezes, a prépria decepc¢do. Donde a fé
cristd aponta que somente numa perspectiva integrada de sua personalidade, inclusiva de
todas as suas dimensdes constitutivas, é que o ser humano pode se permitir alcancar a sua
plena realizagdo existencial. E a resposta pessoal a plenitude do homem se encontra em Jesus
Cristo. Eis 0 que ensina a Gaudium et Spes: 0 mistério do homem s6 no mistério do Verbo
encarnado se esclarece verdadeiramente; Cristo revela o homem a si mesmo e descobre-lhe a
sua vocaco sublime; e tais verdades tém nele a sua fonte e nele atingem a sua plenitude. E
Jesus Cristo quem convida o ser humano para uma vida verdadeiramente digna e feliz. Em
cada uma das relacdes essenciais do ser humano — com Deus, com o outro, com 0 mundo e
consigo mesmo —, Jesus Cristo mostra-lhe o caminho da auténtica humanidade, que ndo se
opde a Deus e as demais criaturas, mas que justamente se Ihes dirige. E em Jesus Cristo que
se realizam em seu extremo a liberdade e a possibilidade humanas.

Palavras-chave: Ser humano cristdo. Hipermodernidade. Gaudium et Spes. Antropologia
teoldgica crista. Relacionalidade.



ABSTRACT

The Christian theological anthropology presents the premise that the human being only
becomes fully fulfilled if relational. Created as the image and similarity of God, man only
reaches his true one and maximum happiness when he answers faithfully to his original call,
in an opening to all the dimensions that constitute him as a person. In summary, the human
being only “exists™ if relational. In man’s way, however, there is the sin, as a reality that
makes him live such dimensions in an inadequate way, and in which he refuses, from
selfishness and the urge to have things done immediately, the total opening to his
relationships. The sin, therefore, renders the human being inhuman, making him less than that
one he is called to be. In the root of this denial, there are positions that divide or separate the
essence of man, as the dualism and its unilateralisms. A person, in his immanence, is
independent, but he cannot do without his transcendence, that is inherent to him. A person
only manages to fulfill himself when he transcends himself in the relationship with God, with
another person and with the world. As long as the human being closes himself to any of his
relationships, he walks in the opposite way of his self-transformation, becoming less human,
because it is in his relational being, also, that he understands himself as a person. The
individualism, which recent origin retraces to modernity and to antropocentrism, is the main
way to deny the relational being. And, nowadays, called by the French philosopher Gilles
Lipovetsky as the hypermodern times, the individualism is lived to its extremity, under the
“rules” of the market and the neoliberalism, as well as under the always bigger influence of
the tecno-scientific reason — of the new technologies. That’s why the current period is called
hypermodernity, indicating the exacerbation of modernity. But it is exactly in this context of
narcissistic hyperindividualism that today’s man is disoriented, running behind a paradoxical
happiness and reaching, most of the times, his own disillusionment. This is where the
Christian faith points out that only in an integrated perspective of his personality, inclusively
of all its constitutive dimensions, the human being can reach his full existencial
accomplishment. And the personal reply to the fullness of man is found in Jesus Christ. Here
it is what Gaudium et Spes teaches: only in the mystery of the incarnate Word does the
mystery of man take on light; Christ fully reveals man to man himself and makes his supreme
calling clear; and in Him all the aforementioned truths find their root and attain their crown.
Jesus Christ invites the human being for a truly worthy and happy life. In each one of the
essential relationships of the human being — with God, with another person, with the world
and with himself —, Jesus Christ shows the way of the authentic humanity, which is not
opposed to God and to all the creatures, but is exactly moved toward to them. It is in Jesus
Christ that the extreme freedom and human possibilities fulfill themselves.

Keywords: Christian human being. Hypermodernity. Gaudium et Spes. Christian theological
anthropology. Relational being
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INTRODUCAO

Esta dissertacdo de mestrado tem sua origem remota no primeiro semestre letivo do
ano de 2005, no ITESC?, instituto no qual o mestrando cursou, em nivel de graduago, as
disciplinas da teologia sistematica. Mais precisamente, nas duas primeiras aulas da disciplina
de Antropologia Teologica.

Naquelas aulas, o professor titular da disciplina, Vitor Galdino Feller, apresentou os
temas-chave da Antropologia Teolégica stricto sensu®, a saber, a criagdo, o pecado original e
a relacionalidade humana (o caréater relacional ou solidario do ser humano), tendo langado,
como fundamento de toda a disciplina, uma premissa da teologia cristd sobre o ser humano:
“0 ser humano s ‘¢’ enquanto relacional” (informacéo verbal)®.

Sob essa premissa, que afirma a relacionalidade como constitutiva do ser humano, sem
a qual, portanto, 0 mesmo (ser) ndo se realiza plenamente enquanto tal (humano), foram
também apresentadas, nas mesmas aulas, as dimensdes do ser humano enquanto pessoa, na
sua perspectiva dialdgico-relacional, “chamado a ser ele mesmo nas suas relagdes”*, quer no
nivel da imanéncia ou interiorizagdo, quer nos niveis da transcendéncia ou abertura®.

Esses niveis, em tal perspectiva, foram explicitados sobre os eixos das retas
coordenadas de um plano cartesiano, ou seja, das “ordenadas e abscissas”, respectivamente,
verticais e horizontais. O “grafico da relacionalidade”, entdo apresentado®, e montado com

base na obra de Rubio’, permitiu, mutatis mutandis, assim como nas ciéncias exatas, a

! Instituto Teoldgico de Santa Catarina, fundado em 10 de janeiro de 1973. Mais informacdes sobre 0 mesmo em
<http://www.itesc.org.br>.

2 Considera-se a antropologia teolégica em sentido estrito como a disciplina que se ocupa da compreensio
teoldgica sobre o ser humano em sua origem, outrora chamada de protologia; cabe o destaque pelo fato de que a
teologia da graca (sobre o ser humano a caminho) e a escatologia (sobre o ser humano em seu destino Gltimo)
também séo disciplinas antropolégicas, as quais, junto da primeira, formam o tratado teol6gico sobre o ser
humano (ou antropologia teolégica lato sensu).

® Aulas ministradas pelo Prof. Vitor Galdino Feller, na disciplina de Antropologia Teolégica do curso de
graduagdo em teologia do ITESC, em Floriandpolis (SC), em 23 e 25 de fevereiro de 2005.

*RUBIO, A. G. Elementos de Antropologia Teolégica. Petrépolis: Vozes, 2004, p. 109.

5 Cf. ibidem, p. 111. Cf. tb. idem. Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristas. Sao
Paulo: Paulus, 2001, p. 303 et seq.

® Cf. nota 3.

" Cf. RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristés. S&o Paulo: Paulus,
2001.
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visualizacdo das grandezas envolvidas — neste caso, as dimensdes do ser humano enquanto

pessoa — de uma maneira mais facilmente compreensivel, conforme ora se demonstra:

Verticalidade
(espiritualidade ou mistica)
Rela¢do com DEUS

(na qual somos FILHOS)
Horizontalidade material Ruah / Pneuma®
(materialidade)

Relagdo com o MUNDO

(na qual somos ADMINISTRADORES)
Basar / Sarx-Soma

Horizontalidade interpessoal
(intersubjetividade)

Relagéo com os OUTROS
(na qual somos IRMAQOS)
Profundidade Nefesh / Psyché
(subjetividade)

Relagdo CONSIGO MESMO
(na qual somos PESSOAS)
Leb / Kardia

De fato, ndo ha grandeza maior para o ser humano em si do que a sua propria
dignidade, que é a de ser relacional. O ser humano ¢ um nd (unidade) de relagcdes (na
pluralidade)®. “Quanto mais relacional, isto é, mais interiorizado e mais aberto as relacdes,
mais humano; quanto mais relacional, mais o “ser” humano “é” humano.

E, quanto mais humano, mais divino, tal como se afirma a respeito de Jesus, na
cristologia ascendente®: é tdo humano, que sé pode ser divino; noutras palavras, “humano

assim s6 pode ser Deus mesmo”*. E o préprio magistério eclesial que ensina que Jesus Cristo

® Os termos mencionados correspondem & visdo do ser humano na Sagrada Escritura, quer no Antigo
Testamento, quer no Novo Testamento. Essa visdo, como destaca Rubio, na obra citada na nota anterior (p. 319-
329), embora se refira aos diversos aspectos do ser humano (as diferentes dimensdes da relacionalidade
humana), compreende-o0 em seu todo, como ser humano inteiro. Trata-se, pois, de uma visdo unitaria, integral, e
ndo dualista ou fragmentada. Essa mesma abordagem da antropologia biblica se encontra em SCHNEIDER, T.
(org.). Manual de dogmatica: volume I. Petrdpolis: Vozes, 2000, p. 150-151; 203. Nesta pagina (203), afirma-se
que “todas as diversas relacionalidades sempre estdo envolvidas em cada nivel”.

% Cf. RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflex&o cristés. S&o Paulo: Paulus,
2001.

10°A cristologia ascendente é aquela que procura estudar o mistério cristolégico partindo de baixo para cima, do
Jesus histérico para o Cristo da fé, de sua humanidade para a sua divindade, do concreto para o universal, com
énfase mais soterioldgica do que ontoldgica; é o caso da cristologia dos evangelhos sinoticos, ou mesmo de
textos como Fp 2, 6-11, assim como da tradicdo da Escola de Antioquia, bem como, atualmente, da tradicdo
latino-americana. Nessa perspectiva, poder-se-ia afirmar, em linha rahneriana, que a cristologia é uma
antropologia levada as ultimas conseqiiéncias. Essa cristologia, contudo, ndo se opde & cristologia descendente;
em verdade, ambas devem ser mitua e continuamente referenciadas uma a outra, uma vez que igualmente
fundamentadas na revelagéao e na fé cristas.

11 Esse é o titulo de um artigo de Leonardo Boff, escrito em 1971, para a revista Grande Sinal (n. 25, p. 512-
528), de Petrdpolis, no qual publicou, provavelmente pela primeira vez, a referida expressdo. Disponivel em:
<http://www.leonardoboff.com/site/publica/bibliografiaboff.pdf>. Acesso em: 25 de fev. de 2005. Cf. th. BOFF,
L. Jesus Cristo Libertador: ensaio de cristologia critica para 0 nosso tempo. Petrdpolis: Vozes, 1972, p. 193.
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é quem revela o ser humano a si mesmo e descobre-lhe a sua mais sublime vocacdo®?. Antes,
afirma: s6 no mistério de Jesus Cristo se esclarece verdadeiramente o mistério do ser
humano®™. As verdades sobre o ser humano nele tém a sua fonte, e nele atingem a sua
plenitude™®. Ele é o ser humano por exceléncia, plenamente relacional.

Por deducdo contraria, quanto menos interiorizado e mais fechado as relacdes, menos
humano, ou seja, mais submetido ao regime do pecado, e ndo ao da graca. O pecado, de fato,
é 0 desumano ou o anti-humano do ser humano, ndo correspondendo a sua natureza original,
segundo a fé cristd, mas fazendo parte da sua historia. E a ndo relacionalidade do ser humano.
Tanto que Jesus Cristo, ser plenamente humano, e, por assim dizer, divino, foi igual a nés —
seres humanos — em tudo, menos no pecado™.

Focando-se, pois, na premissa anteriormente posta — “o ser humano s6 ‘€’ enquanto
relacional” —, que norteia, inclusive, a realizacdo de todo este trabalho dissertativo, bem como
no aludido “gréfico da relacionalidade”, o mestrando, entdo aluno do ITESC, teve a
inspiracdo original para um futuro projeto de pesquisa, ao vislumbrar a figura de Francisco de
Assis sobreposta nesse grafico, na mesma perspectiva dialogico-relacional, como um
paradigma do ser humano, isto é, como um ser humano do devir.

De fato, Francisco de Assis € um modelo humano exemplar de “ser humano”, de cuja
vida é possivel se servir para a explicitacdo que se propunha das verdades teologicas sobre o
ser humano. Em Francisco de Assis, pode-se reconhecer, pela pesquisa atenta dos conceitos
antropoldgicos cristdos e de sua vida, a correspondéncia plena a dignidade do ser humano, ou
seja, ao chamado original e definitivo para que o ser humano seja plenamente realizado, isto
é, feliz. E em tempos p6s-modernos™®, na cultura a0 mesmo tempo global e fragmentada,
Francisco de Assis, por ser o homem dos pequenos relatos, tem muito a dizer para a
humanidade toda, de todas as culturas e religides, com o exemplo de sua humanidade

auténtical’.

Também ¢é indicada a leitura de MANZATTO, A. Como ser humano. Revista Ir ao Povo. S&o Paulo, n. 101, p.
34, 1° de janeiro de 2005.

12 Cf. Gaudium et Spes, n. 22.

13 Cf. Gaudium et Spes, loc. cit.

14 Cf. Gaudium et Spes, loc. cit.

> Cf. Hb 4, 15.

6 No primeiro capitulo, explicitar-se-d0 os principais aspectos da autocompreensdo do ser humano na pos-
modernidade; contudo, também como sera explicitado, e mais detidamente, assumir-se-a, em face da pesquisa
realizada e do presente trabalho, o conceito de hipermodernidade, com suas categorias especificas, para
apresentar, na visao do mestrando, a autocompreensdo do ser humano hoje.

" Expressdo usada por Claude Geffré, te6logo dominicano francés, pesquisador nas &reas da hermenéutica
teoldgica e da teologia das religides. Para 0 mesmo, o “humano auténtico” é o critério da existéncia crista ou
religiosa como um todo, e do qual Jesus Cristo é a plenitude; € o que vai na direcdo da verdade mais profunda do
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Tal inspiragdo seguiu inicialmente o método ver-julgar-agir'®, pelo qual se pretendeu
compreender a realidade do projeto atual de ser humano a partir de uma leitura sobre a
hipermodernidade®® (VER), analisando essa mesma realidade & luz da fé e da reflexdo crists,
no contexto da antropologia teolégica cristd desde a Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes®
(JULGAR), e propondo a figura de Francisco de Assis como paradigmatica em vista de uma
humanidade auténtica, a dizer, como um modelo do devir humano (AGIR).

Contudo, em orientacdo de dissertacdo, concluiu-se que o0 projeto era muito
abrangente, no que concerne ao objeto a ser estudado. Em outras palavras, pressupunha um
alcance muito amplo do universo de conhecimento a ser pesquisado, especialmente no que
toca aquela que constituiria a terceira parte da pesquisa, na qual se revisaria a literatura
franciscana. Essa abrangéncia e esse amplo alcance, como se sabe, sdo inadequados em
trabalhos monograficos desse tipo.

Dada a riqueza de conteddo que permitiria um estudo mais especifico da
relacionalidade humana em Francisco de Assis, diante da significancia de sua personalidade,
tanto para 0 mundo de seu tempo?*, como para o mundo dos tempos atuais®?, bem como da
vasta disponibilidade de material de pesquisa nesse sentido, optou-se por deixar essa
abordagem, referida ao AGIR do método acima citado, para um eventual futuro trabalho

académico, quicd no ambito de uma tese de doutorado, e possivelmente a partir do

ser humano, na direcdo da coincidéncia entre a poténcia e a acdo humanas. Cf. GEFFRE, C. Professione
Tedlogo: Quale pensiero cristiano per il XXI secolo? Milano: San Paolo, 2001, p. 224 et seq.

18 Método de reflexdo desenvolvido pela Agdo Catélica, a qual se constituiu na Europa, no inicio do século XX,
por movimentos criados pela Igreja Catolica, visando ampliar sua influéncia na sociedade, através da inclusdo de
setores especificos do laicato e do fortalecimento da fé religiosa, com base na Doutrina Social da Igreja. Esse
método foi pela primeira vez assumido pelo magistério eclesial na Gaudium et Spes. Tornou-se, posteriormente,
um método tipico da tradi¢do catélica latino-americana e da teologia da libertagdo. A titulo ilustrativo: na
Gaudium et Spes, 0 ‘ver’ se situa na introdu¢do, o ‘julgar’ na primeira parte e 0 “‘agir’ na segunda e Gltima parte
do documento.

19 Conceito desenvolvido por filésofos contemporaneos, como o francés Gilles Lipovetsky, para representar o
periodo vivido atualmente. Este conceito e suas categorias serdo devidamente apresentados no primeiro capitulo
desta dissertacdo, mas, por ora, cabe registrar que se trata de uma referéncia a exacerbacdo dos valores da
modernidade, que estaria a marcar os tempos atuais, por isso chamados de hipermodernos.

20 Constituigdo Pastoral sobre a Igreja no mundo de hoje, promulgada em 1965, no Concilio Vaticano I1.

2 Pode-se afirmar, no estudo da Histéria da Igreja na Idade Média, que Francisco de Assis provocou uma
verdadeira reforma no cristianismo, diferentemente, contudo, da Reforma Protestante, por ter sido uma reforma
“silenciosa”, no nivel da atitude evangélica, e realizada sem o seu afastamento da Igreja.

*2 Francisco de Assis foi escolhido pelo editorial da conhecida revista norte-americana Time como homem do
milénio. Disponivel em: <http://www.time.com/time/magazine/article/0,9171,976745,00.htmlI>. Acesso em: 4 de
out. de 2005. Essa escolha se deu em 1992, por ocasido de uma edi¢éo especial da revista (v. 140, n. 27, out.
1992), que listou os “millennium top ten” em varios segmentos (personalidades, eventos, frases, descobertas da
medicina, invencgdes tecnoldgicas etc). Além disso, sabe-se do alcance de sua mensagem até muito além das
“fronteiras” do catolicismo.
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pensamento de Emmanuel Levinas, em vista do foco na dimensao da alteridade em Francisco
de Assis®.

Nesse sentido, por raz6es metodoldgicas, optou-se por manter o enfoque do estudo da
fé e da reflexdo cristds sobre as dimensdes da relacionalidade do ser humano (critérios de
julgamento), em face da sua autocompreensdo atual (visdo da realidade). Optou-se por um
estudo sobre o projeto de humano cristdo, em face do projeto da hipermodernidade, desde a
teologia da Gaudium et Spes.

Assim, foram feitos alguns cortes que permitiram maior fidelidade ao tipo de pesquisa
e de trabalho empreendidos, segundo a metodologia cientifica. O foco na relacionalidade do
ser humano, a luz da fé e da reflexao cristés, restringe o objeto a apenas um dos temas-chave
da antropologia teoldgica stricto sensu. O corte temporal — também de contetdo — da teologia
sobre 0 ser humano desde a Gaudium et Spes evita a dispersdo da busca do saber teoldgico
num espaco de tempo que é mais que milenar, ainda que ndo impeca a mengdo a
compreensdes teologicas originadas noutros periodos. E o confronto deste objeto com as
categorias advindas do conceito de hipermodernidade ndo s6 permite um similar corte
temporal, como também confere maior precisdo e atualidade aquilo que se busca compreender
como sendo a auto-interpretacdo do ser humano hoje, ja que a expressao ‘pds-modernidade’ é
tida como bastante ambigua, sendo como ja superada, o que sera explicitado no primeiro
capitulo. E, quanto mais preciso e atual o estudo empreendido, maior a sua relevancia, em
tese, tanto para a academia, como para a sociedade.

Portanto, o tema desta dissertacdo é a relacionalidade humana, isto é, as dimensGes
constitutivas do ser humano, em face da sua autocompreensdo nos tempos hipermodernos,
notadamente a luz da antropologia teoldgica cristd produzida desde a Gaudium et Spes. Trata-
se, como ja sublinhado, de um tema inserido no contexto da teologia sobre o ser humano, ou

seja, do estudo do ser humano a luz da fé e da reflexdo cristds, a partir do que a revelacao

2 “Emmanuel Lévinas (1906-1995) foi um filésofo lituano, nascido na cidade de Kaunas (ou Kovno), de
descendéncia judaica e naturalizado francés, bastante influenciado pela fenomenologia de Edmund Husserl, de
quem foi tradutor, assim como pelas obras de Martin Heidegger e Franz Rosenzweig. Seu pensamento parte da
idéia de que a Etica, e ndo a Ontologia, é a Filosofia primeira. E no face-a-face humano que se irrompe todo
sentido. Diante do rosto do Outro, o sujeito se descobre responsavel e lhe vem & idéia o Infinito”. EMMANUEL
LEVINAS. In: Wikipedia, a Enciclopédia livre. Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Emmanuel_L%C3
%A9vinas>. Acesso em: 14 de jul. de 2007. Nesse sentido, poder-se-ia afirmar, em tese, que Francisco de Assis
é a verificacdo concreta da alteridade levinasianamente pensada, alteridade que teria sido o ponto de partida da
formacdo da personalidade integrada do “irmdo menor”, isto é, do ser e do agir franciscanos, 0s quais,
justamente no encontro com o outro (no beijo no leproso), o “Outro” (o préprio Deus, 0 “Altissimo”) e tantos
“outros” (toda a criagdo), parafraseando a poesia musical de Jobim, sdo “como um beijo e um raio de sol em um
brilhante, que, partindo a luz, explode em sete cores, revelando, entdo, os sete mil amores que ele guardou
‘somente’ para dar a criagdo e ao Criador”, permitindo-lhe, em Cristo, a sua plena realizagdo humana.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Filosofia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Fenomenologia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Edmund_Husserl
http://pt.wikipedia.org/wiki/Martin_Heidegger
http://pt.wikipedia.org/wiki/Franz_Rosenzweig
http://pt.wikipedia.org/wiki/%C3%89tica
http://pt.wikipedia.org/wiki/Ontologia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Significado
http://pt.wikipedia.org/wiki/Outro
http://pt.wikipedia.org/wiki/Sujeito
http://pt.wikipedia.org/wiki/Responsabilidade
http://pt.wikipedia.org/wiki/Infinito
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cristd nos diz sobre ele. Em outras palavras, trata-se de um tema de antropologia teoldgica
crista e, como tal, de teologia sistematica.

O estado da questdo pode ser atualmente verificado, no plano da visdo da realidade, a
partir da afirmacdo do filésofo contemporaneo francés Gilles Lipovetsky, no sentido de que o
mundo vive atualmente uma intensificagdo sem precedentes do chamado tripé da
modernidade, qual seja 0 mercado, o individuo e a razdo técnico-cientifica. Seria uma
segunda modernidade extremada, hiperbdlica, o que da origem ao termo hipermodernidade.
Nessa cultura do excesso e do sempre mais, confrontada, paradoxalmente, com o elogio da
moderacdo, o ser humano se percebe desorientado®®. Contudo, é préprio do ser humano,
enguanto ser consciente de si, a busca pelo sentido de sua existéncia.

No plano do critério de julgamento, parte-se da premissa anteriormente frisada — “o ser
humano s6 ‘é” enquanto relacional” —, uma vez que a Gaudium et Spes, na primeira parte do
documento®, apresenta claramente a imanéncia e a transcendéncia ambas como dimensdes
constitutivas do ser humano, e ndo apenas uma ou outra, conforme se percebia nas
perspectivas extremas do antropocentrismo e do teocentrismo anteriores — da Modernidade e
da Cristandade, respectivamente —, ou mesmo no chamado dualismo antropolégico®.

Puebla®’ também o faz quando apresenta os trés planos inseparaveis da dignidade e da
liberdade humanas, quais sejam as relagdes do homem com o mundo (como senhor), com as
pessoas (como irmao) e com Deus (como filho)?®, sem esquecer a relagdo consigo mesmo.
Isso para que o mesmo homem ndo se reduza aos verticalismos desencarnados, aos
personalismos individualistas, ou aos horizontalismos sécio-econdmico-politicos®.

Da mesma forma, em Aparecida®, especialmente no documento de sintese das
contribuicbes recebidas para a Conferéncia, aquelas mesmas dimensdes constitutivas do ser
humano sdo claramente apresentadas, a partir do exemplo de Jesus Cristo, que é quem

convida para uma vida digna e feliz, da seguinte forma: na relacdo com Deus, na relagdo com

¢ Cf. LIPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, sobrecapa e orelha.

> A primeira parte da Gaudium et Spes, como dito (cf. nota 18) corresponde ao ‘julgar’ do método ver-julgar-
agir, sendo um ‘julgar’, obviamente, a luz da fé e da reflexéo cristés.

%60 dualismo antropoldgico tem sua origem filoséfica em Platdo, assim como teologicamente é devido
principalmente a Agostinho, bem como modernamente a Descartes. Para essa afirmagéo e esse tema, cf. RUBIO,
A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristds. Sdo Paulo: Paulus, 2001, p. 95-
114.

|11 Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Amerciano, realizada na cidade de Puebla (México), em 1979.

%8 Cf. Documento de Puebla, n. 322.

29 Cf. ibidem, n. 329.

% v/ Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Amerciano e do Caribe, realizada na cidade de Aparecida (Brasil),
em 2007.
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0s outros, na relacdo com o mundo e na relacéo consigo mesmo>'. E esse mesmo documento,
ainda que superficialmente, mas dada a sua atualidade, apresenta tais relacbes em face de
situacOes proprias dos tempos hipermodernos, 0 que permitiu tomar essas referéncias como
um auxilio valioso, em termos de esquema, na redacdo do segundo capitulo do presente
trabalho, conforme a pesquisa realizada.

Na caracterizacdo da hipermodernidade, o principal autor pesquisado foi Gilles
Lipovetsky, tendo sido percorridos todos os seus livros até entdo publicados, bem como
numerosas outras publicagdes que o envolvem (artigos seus, entrevistas que concedeu,
matérias ou notas jornalisticas e outras publicacdes sobre si e seu pensamento etc). Inclusive,
a sequiéncia de seus livros serviu como um roteiro didatico e cronolégico de apresentacdo do
pensamento do autor, no primeiro capitulo da dissertacdo. Mesmo ndo sendo muitos, outros
autores que tratam desse tema também foram abordados, assim como autores que escrevem
sobre a p6s-modernidade (que, neste caso, sdo muitos), diante de categorias desta que seguem
validas na caracterizacdo da hipermodernidade, como sera explicitado.

No ambito da antropologia teoldgica cristd, as principais referéncias sdo a Gaudium et
Spes, enquanto documento magisterial, nos itens que concernem ao objeto da presente
dissertacdo, e todos os demais documentos, inclusive latino-americanos, que desenvolveram
seu conteudo, bem como os mais variados textos de comentarios sobre tais itens, e Alfonso
Garcia Rubio, enquanto autor, nas obras que também concernem ao mesmo objeto. Da mesma
forma, muitos outros autores da antropologia teoldgica cristd foram abordados, desde 0s mais
classicos, como Karl Rahner, até os mais atuais, entre 0os que abordam a presente tematica,
sem esquecer, € claro, das principais fontes da teologia crista, que sao a Escritura, a Tradicdo
e 0 Magistério.

As principais perguntas a serem respondidas seguem a linha daquelas reconhecidas
pela Gaudium et Spes como as questdes fundamentais da antropologia teoldgica cristd, isto &,
como os interrogativos mais profundos do ser humano®, & luz da fé cristd, devidamente
adaptadas: que é o ser humano hoje; qual é o projeto atual de ser humano, na chamada
hipermodernidade; quais séo as dimensdes constitutivas do ser humano; de que forma o ser
humano se realiza plenamente; onde ha correspondéncia entre esse projeto atual de ser
humano (e a possibilidade de sua reafirmacéo) e as verdades da fé cristd a respeito do mesmo,

bem como onde ha divergéncia (e a possibilidade de sua desconstrucdo); como afirmar que o

3. Cf. CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
Americano e do Caribe. Sintese das contribuicdes recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 54-63.
%2 Cf. Gaudium et Spes, n. 10.
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ser humano sé se realiza plenamente enquanto relacional, no contexto da hipermodernidade;
entre outras questoes.

No método de abordagem, realiza-se uma identificacdo da realidade estudada (a partir
de uma leitura determinada), confrontando-se as constatacbes em vista de um julgamento
teoldgico (a partir de pressupostos determinados), e generalizando-se essa relagdo a partir
desse julgamento®. No método de procedimento, analisam-se as caracteristicas gerais do ser
humano na atualidade na hipermodernidade), e apresenta-se o tipo ideal do ser humano do
devir (do “homem novo”), a luz da antropologia teoldgica cristd produzida desde a Gaudium
et Spes®.

O tipo de pesquisa, quanto aos objetivos, € o exploratorio, visando-se a obtencdo de
um maior nimero de informacGes sobre o tema estudado, e aprimorando-se as idéias sobre 0
mesmo. Quanto aos procedimentos técnicos, a pesquisa € eminentemente bibliogréafica e
documental, buscando-se abranger a bibliografia ja publicada sobre o tema, assim como 0s
documentos da Igreja Catdlica a esse respeito.

O desenvolvimento do texto € dividido em dois capitulos, sendo que o capitulo
primeiro corresponde ao “ver” da realidade, e o capitulo segundo ao “julgar” da mesma.

No capitulo primeiro, analisa-se o projeto de humano da hipermodernidade, buscando-
se apresentar uma autocompreenséo atual do ser humano, a partir de uma leitura determinada
da realidade; pergunta-se, antes, onde estd o ser humano, se na pos-modernidade ou na
hipermodernidade; faz-se, na sequéncia, uma breve caracterizacdo do ser humano
hipermoderno, seguindo o roteiro oferecido pela obra de Lipovetsky: a era do vazio (o
individualismo contemporaneo), do impeério do efémero ao luxo eterno (do fenémeno da
moda ao prazer para sempre), os tempos hipermodernos (a modernidade exacerbada) e a
felicidade paradoxal e a sociedade da decepcdo (a angustia dos desejos e o limite da
realidade).

No capitulo segundo, apresentam-se as dimensdes constitutivas do ser humano (da
relacionalidade humana), a luz da fé cristd, em face da hipermodernidade; parte-se,
inicialmente, da afirmacdo da Gaudium et Spes 22 (“Jesus Cristo revela o ser humano a si
mesmo e a sua mais sublime vocacdo”), revisando-se a antropologia teoldgica sobre o tema
desde entdo, e mostrando-se o ser humano como um no de relagGes (ser humano que s6 “é”

enquanto relacional), unidade na pluralidade, imanéncia e transcendéncia, interiorizacdo e

¥ Cf. MARCONI, M. de A. e LAKATOS, E. M. Fundamentos de metodologia cientifica. S&o Paulo: Atlas,
2007, p. 86.
3 Cf. ibidem, p. 109.
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abertura, a imagem de Jesus Cristo, 0 homem novo, singular e plural; indicam-se, depois, as
dimensGes da relacionalidade humana, a partir do homem novo, na hipermodernidade, em via
de sintese da analise feita no capitulo primeiro, partindo-se da afirmacédo anterior a Aparecida
(“Jesus Cristo aponta para uma vida humana digna e feliz”*®), e propondo-se os seguintes
contetidos: a verticalidade-transcendéncia e a relagdo do ser humano com o transcendente
(diante da crise de sentido, Jesus nos abre para a Vida da Trindade, e diante da idolatria dos
bens terrenos, Jesus nos apresenta a vida em Deus como valor supremo); a horizontalidade
interpessoal e a relagéo do ser humano com o outro (diante do individualismo, Jesus convoca
para viver e caminhar juntos, e diante da excluséo, Jesus defende o direito dos fracos e a vida
digna de todo ser humano); a horizontalidade material e a relacdo do ser humano com o
mundo (diante das estruturas de morte, Jesus torna presente seu Reino de vida, e diante da
natureza ameacgada, Jesus convoca para cuidar da terra); e a verticalidade-profundidade e a
relacdo do ser humano com o préprio eu (diante da despersonalizacdo, Jesus ajuda a construir
identidades integradas, e diante do subjetivismo hedonista, Jesus propde entregar a vida para

ganha-1a).

% CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Amerciano
e do Caribe. Sintese das contribui¢des recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 54.



18

1 O PROJETO DE HUMANO DA HIPERMODERNIDADE®*: UMA
AUTOCOMPREENSAO ATUAL DO SER HUMANO

A sociedade do excesso — Na nova era, principios como individualismo e
mercantilizagdo da vida levaram a cultura do exagero. N&o basta ser ou ter muito. O
que vale é o conceito do hiper.

Primeiro veio a modernidade, com a valorizagdo do individuo e do mercado e a
confianga no progresso pela ciéncia. Tradi¢do e fé foram banidas pelo pensamento
iluminista em nome de um futuro promissor que nunca chegou. Em vez de bem-estar
generalizado e felicidade mundial, a modernidade trouxe cidades inchadas, miséria,
poluigdo, desemprego e stress. A confianca no futuro caiu por terra e foi substituida,
na segunda metade do século XX, por um hedonismo sem ilusdes. Planos de
carreira, projetos de familia e toda atitude que visasse a uma escalada racional rumo
ao porvir foram substituidos pelo culto ao presente. O ocaso das ideologias e a
pulverizagéo das religifes a partir dos anos 70 trouxeram a certeza de que 0s tempos
vindouros ndo seriam as maravilhas prometidas. A geracdo do desbunde interpretou
esse sentimento de maneira festiva, com a revolugéo sexual e de comportamento.
Essa fase, chamada pds-modernidade, também ja acabou. Foi substituida por uma
nova era, na qual a festa cedeu espaco a tensdo. Para o filésofo francés Gilles
Lipovetsky, abriram-se as portas da hipermodernidade®’.

Camilo Vanucchi

% 0 titulo fala de um projeto de ser humano, o da hipermodernidade. Devidamente adaptada, a inspiracdo vem
de uma palestra proferida pelo Professor Alberto Moreira, na Universidade Sdo Francisco, em Braganca Paulista
(SP), por ocasido do Simpdsio “O homem frente ao novo milénio”, realizado entre 25 e 28 de setembro de 1990.
Nela, Moreira aborda os seguintes pontos: a inspiracdo fundamental e programatica da modernidade, afirmando
que a chamada p6s-modernidade nada mais é do que uma roupagem desdobrada de tendéncias da modernidade, e
tomando o sensualismo e o racionalismo como elementos decisivos para compreender o homem moderno; o
projeto de humano da modernidade, propriamente dito, a partir de caracteristicas como a historicidade, o
relativismo, a imanéncia, a factibilidade, a liberdade, a crise de autoridade e a secularizacdo; e a modernidade na
América Latina, ou a humanidade negada do pobre, onde afirma que a modernidade é um fendémeno
eminentemente europeu e norte-atlantico, em que o pobre é um ndo homem ou uma ndo-pessoa, devendo, pois,
ser o critério hermenéutico chave para o enfrentamento e dialogo com a modernidade. De fato, ndo pode haver
cristianismo pleno sem vida em abundancia para toda a humanidade. Essa palestra foi convertida em artigo de
periddico, com o titulo “O projeto de humano da modernidade”. Cf. MOREIRA, A. O projeto de humano da
modernidade. Revista Eclesiastica Brasileira, Petrépolis, v. 51, n. 202, p. 389-410, jun. 1991.

3 VANUCCHI, C. A sociedade do excesso. Istoé Online, edicdo n.° 1819, 18 de ago. de 2004. Disponivel em:
<http://www.terra.com.br/istoe/1819/comportamento/1819 sociedade_do_excesso.htm>. Acesso em: 11 de dez.
de 2006.
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A Wikipedia, enciclopédia livre disponivel na Internet, em sua versdao em lingua
portuguesa, atribui a Gilles Lipovetsky® o chamamento do atual periodo em que se vive de
hipermodernidade. Informa que “o termo ‘hiper’ é utilizado em referéncia a uma exacerbacao
dos valores criados na Modernidade, atualmente elevados de forma exponencial”*°. Segundo
Nicole Aubert, o conceito remonta & década de 70, tendo sido formulado por Max Pagés™®.
Adota-se, contudo, neste trabalho, a atribuicdo dessa idéia a Lipovetsky, que, ao certo, foi
quem a popularizou, tanto no meio académico*, como na cultura em geral e na midia.

De fato, o termo hipermodernidade — e as categorias dele advindas — é mais preciso e
atual para identificar, em prisma fenomenoldgico husserliano, a esséncia dos comportamentos
humanos e sociais nos tempos atuais, do que o termo pos-modernidade. Como sera destacado
adiante, a expressao “p6s-modernidade”, surgida no meio intelectual no final da década de 70,
é ambigua, no dizer de Lipovetsky, e sua época terminou, segundo ele*.

Assim sendo, e por tudo o que sera exposto adiante, na caracterizacdo do ser humano
hipermoderno, é que se assumiu, na pesquisa feita, a referida nogdo, bem como este capitulo
primeiro € todo pautado, ainda que em sintese, pela linha de pensamento impressa na obra de
Lipovetsky.

Contudo, importa destacar que, neste trabalho, assume-se o pensamento de Lipovetsky
sobre a vida humana e social contemporanea em nivel descritivo, e ndo prescritivo. Ainda que

esse ndo tenha sido um estudo sobre a moralidade e a ética, especificamente, mas igualmente

% Gilles Lipovetsky, nascido em 24 de setembro de 1944, em Millau, na Franca, é filésofo e professor (de
filosofia) na Universidade de Grenoble, também na Franca. Desde a década de 80, na esteira (bem como junto)
de outros filésofos, principalmente franceses, analisa questdes referentes a po6s-modernidade e, mais
recentemente, a hipermodernidade, como ele mesmo chama o periodo atual. E autor de varias publicacdes, entre
as quais ora se destacam os seus livros proprios, conforme os titulos originais e em ordem cronolégica: L'Ere du
vide: Essais sur l'individualisme contemporain (1983), L'Empire de I'éphémere: la mode et son destin dans les
sociétés modernes (1987), Le Crépuscule du devoir (1992), La Troisieme femme (1997), Métamorphoses de la
culture libérale — Ethique, médias, enterprise (2002), Le luxe eternel (2003), Les temps hypermodernes (2004),
Le bonheur paradoxal. Essai sur la société d'hyperconsommation (2006), e La société de déception (2006).
Todos esses livros foram publicados no Brasil, mas ndo necessariamente na mesma ordem cronoldgica.

¥ HIPERMODERNIDADE. In: Wikipedia, a Enciclopédia livre. Disponivel em: <http:/pt.wikipedia.org/
wiki/Hipermodernidade>. Acesso em: 11 de dez. de 2006.

0 Cf. AUBERT, N. L’individu paradoxal. In: AUBERT, N. (dir.). L’individu hypermoderne. Ramonville Saint-
Agne: Editions Erés, 2006, p. 15. Essa nogdo foi referida a uma famosa empresa multinacional de origem
americana, em estudo feito sobre ela por um grupo de pesquisadores (Max Pagés, Vincent de Gaulejac, Michel
Bonetti e Daniel Descendre).

*' Lipovetsky esteve, inclusive, nesta Universidade (PUCRS), fazendo palestra sobre o hipermodernismo (a
sociedade hipermoderna), em 08/12/2006, quando chegou a afirmar que “0 p6s-modernismo nunca existiu e a
sociedade contemporanea vive hoje a beira da esquizofrenia, dividida entre a cultura do excesso e da
moderacdo”, bem como que “a velocidade da informacéo e do tempo reestrutura o0 modo de vida”, donde “surge
o termo hipermodernismo”. Cf. Revista da Pontificia Universidade Catolica do Rio Grande do Sul, Porto
Alegre, n. 133, p. 3, mar.-abr. 2007. Também cabe ressaltar sua relacdo mais estreita com a Faculdade de
Comunicacdo Social (FAMECOS) desta Universidade, especialmente em face dos estudos sobre a moda, o0
consumo e a comunicacao, de onde vem a relacdo também com o Professor Juremir Machado da Silva, que
apresenta alguns de seus livros (cf. nota 142).

2 Cf. LIPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 51 et seq.
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sem que se tenha deixado de pressup6-las, cabe aqui o destaque feito por Zigmut Bauman,
numa espécie de alerta ao leitor de Lipovetsky. Para esse sociologo, estudioso da pés-

modernidade e da ética, trata-se de um erro

representar o topico da investigacdo como um recurso investigativo; o que se deve
explicar como o que explica. Descrever comportamento prevalente ndo significa
fazer afirmacdo moral: os dois procedimentos sdo tdo diferentes em tempos pos-
modernos como soiam ser em tempos pré-modernos. Se a descrigdo de Lipovetsky
estd correta e nés nos confrontamos hoje com uma vida social liberada de
preocupac¢es morais — 0 puro ‘€’ que ndo se guia mais por qualquer ‘deve’, um
intercurso social descasado de obrigacéo e direito —, a tarefa do sociélogo é mostrar
como veio a suceder que regulamentacdo moral tenha sido ‘desencarregada’ do
arsenal de armas outrora desenvolvido nas lutas auto-reprodutivas da sociedade. Se
acontece que os sociélogos fazem parte da corrente critica do pensamento social, sua
tarefa também néo parard nesse ponto. Recusar-se-iam a aceitar que algo esta certo
simplesmente por existir, e também ndo tomariam por concedido que o que 0s
humanos fazem ndo é nada mais do que o que eles pensam que estdo fazendo ou
como narram o que fizeram®.

Em verdade, percebe-se ao longo da obra de Lipovetsky que, ndo raramente, o autor
aplaude o advento de uma era do poOs-dever, com a deslegitimacdo de toda idéia de
mandamentos e de sacrificio. Da mesma forma, querendo enaltecer 0s novos tempos
democraticos, ndo raramente faz vistas grossas, sendo elogiosas, para a frivolidade do efémero
e da moda, bem como para o liberalismo — inclusive no que tange ao universo feminino — e o
luxo ou o consumo desenfreados.

N&o € essa, pois, a perspectiva em que se situa a presente analise da obra de
Lipovetsky. Em muitos momentos, haver-se-a de criticar as constatacdes que faz o referido
autor, ou de inclusive desconstrui-las, em vista da abordagem confrontante e do procedimento
tipoldgico que foram metodologicamente adotados.

Mas é inegavel que Lipovetsky é um excelente descritor da realidade, como reconhece
0 mesmo Bauman, no trecho acima citado, quando afirma que sua descricdo € correta, e que
nos confrontamos efetivamente com as realidades por ele expostas, nos dias de hoje.
Sebastien Charles é quem afirma que “cada uma das obras de Lipovetsky é tanto uma critica
das concepcles excessivamente simplistas que se propdem a respeito do real quanto um
convite a pensar de maneira mais complexa os fendmenos deste nosso mundo”**. Georges
Vigarello, ao se referir ao livro A era do vazio (o primeiro de Lipovetsky), considera que a
obra de Lipovetsky é a “que mais longe conduz as analises e que melhor aprofunda as

* BAUMAN, Z. Etica pés-moderna. Sao Paulo: Paulus, 1997, p. 7.
* Cf. a apresentacdo de Sébastien Charles para a primeira edicéo brasileira de Os tempos hipermodernos. In:
LIPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 15.
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explicacBes™. E buscando uma optica descritiva (um “ver”) da realidade, portanto, que se
faz a leitura de Lipovetsky, percorrendo-se, ainda que sinteticamente, toda a sua obra, e
pretendendo, com ela, maior precisdo e atualidade na descri¢do do fendmeno humano atual.
Antes, porém, cabe tracar algumas breves no¢des acerca do fenémeno pds-moderno, a
fim de caracterizar a sua ambigiidade, seja como fim, com ou sem volta ao passado, seja
como continuidade — ou mais ainda como exacerbacdo — dos tempos modernos, bem como de
destacar a presenca de alguns elementos que, ainda que vistos em contexto pés-moderno, tém

a marca nitida ou nao dos tempos hipermodernos.

1.1 POS-MODERNIDADE OU HIPERMODERNIDADE: ONDE ESTA O SER
HUMANO?

Como ja mencionado, a denominacdo pds-modernidade é ambigua, passando a idéia
de fim da modernidade, 0 que ndo parece ser o que ocorre na realidade. “No momento em que
triunfam a tecnologia genética, a globalizacdo liberal e os direitos humanos, o rétulo pos-
moderno ja ganhou rugas, tendo esgotado sua capacidade de exprimir 0 mundo que se
anuncia”, afirma Lipovetsky“°.

Aquilo que se pde como crise da modernidade (se é que ela estd atualmente em crise),
ao se fazer mencdo a pds-modernidade, permite multiplas interpretacdes, inclusive
antagdnicas, segundo Agenor Brighenti®’, o que reforca a afirmacgdo anteriormente posta

guanto a ambiglidade da expressdo. Assim afirma este autor:

No debate atual, pelo menos trés posturas antagbnicas parecem encarnar trés
hermenéuticas opostas e que ja se perfilam em projetos histéricos diferentes: a
critica a Modernidade entendida como antiModernidade, advogando um retorno a
pré-Modernidade; a critica a Modernidade entendida como po6s-Modernidade,
materializada num movimento de desconstrucdo da razdo cientifico-técnica e
desembocando numa espécie de niilismo; e a critica a Modernidade entendida como
sobreMogernidade, num projeto de reimpostacdo e complementacdo da razdo
ilustrada™.

* VIGARELLO, G. Le deuxiéme age de l'individualisme. Revue Esprit, a. 53, n. 7-8, p. 63-68, jul.-ago. 1984, p.
63 (traducdo nossa).

*® LIPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 52.

T Cf. BRIGHENTI, A. A Igreja perplexa: a novas perguntas, novas respostas. Sao Paulo: Paulinas, 2004, p. 46.
* BRIGHENTI, loc. cit. Para um maior detalhamento dessas trés posturas, no entendimento do autor, ver as
paginas seguintes da mesma obra.


http://www.esprit.presse.fr/review/article.php?code=7017
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E de se notar que Brighenti fala em “pelo menos” trés posturas para as possiveis
hermenéuticas sobre o tema, a dizer que ndo sdo as Unicas, portanto. Nenhuma das trés
compreensdes, por exemplo, abarca o que se entende por hipermodernidade, sendo que esta é
uma nogdo extremamente atual, refletida a partir do ano de 2004, em termos de publicagdes.

Também outras compreensdes se fazem acerca da interpretacdo do atual periodo da
histéria humana. Logo, ndo ha nada mais pos-moderno do que a propria no¢ao que o termo
traz em si: imprecisdo, falta de referéncias exatas, fragmentacdo, debilidade do pensamento.
“Tudo o que é sélido se desmancha no ar”, eis o “lema” da pds-modernidade.

Nessa linha, é a afirmacdo de Geraldo Luiz de Mori, de que “néo existe consenso com
relacdo ao significado do fendmeno po6s-moderno”®. Mesmo entendendo que a pos-
modernidade significa principalmente uma ruptura com a razao moderna, Seus pressupostos e
suas consequéncias, Mori cita alguns renomados pensadores desse fenémeno para demonstrar

essa nao consensualidade:

Francis Fukuyama, por exemplo, pensa este fendmeno em termos de pés-histéria ou
fim da historia; Alain Touraine e Daniel Bell captam-no com as nogfes de
hipermodernidade ou de sociedade poés-industrial; George Lindbeck fala de pés-
racionalidade ou de idade pdés-liberal; Jirgen Habermas recorre a nogdo de idade
pos-metafisica; Emile Poulat e Gabriel Vahanian falam de pés-cristianismo®.

Wolfgan Welsch menciona o “uso inflacionario” do termo pds-modernidade. Para ele,
“parece dificil encontrar dois livros nos quais se usa o termo com a mesma significagdo”>".
Exagero ou ndo, € inegavel que se trata de uma palavra — e de uma nocao, mais do que de uma
palavra — de muitos significados, sendo sempre adequada a devida especificacdo. “Existem

apenas pos-modernidades”>?

, afirma Kevin Jon Vanhoozer, sendo o pés-moderno um adjetivo
que nunca vive sozinho, e ndo unico, portanto.
Evandro da Fonseca Costa reforca esse pluralismo interpretativo acerca das posi¢cdes a

respeito do atual momento, especialmente no que chama de segunda crise da modernidade®®.

* MORI, G. L. A teologia em situacéo de p6s-modernidade. Cadernos Teologia Publica, Sdo Leopoldo, ano 2,
n. 11, 2005, p. 7.

**MORI, loc. cit.

> WELSCH apud SCHURGER, W. Teologia e pos-modernidade: encontros e desencontros. Numem, Juiz de
Fora, v. 2, n. 2, p. 29-63, 1999, p. 31.

52 \VANHOOZER, K. J. The Cambridge Companion to postmodern theology. Cambridge: Cambridge University
Press, 2003, p. 3 (tradugdo nossa).

5% A primeira se relaciona a critica de Nietzsche e de Heidegger, a qual, diferentemente da segunda, néo se
coloca fora do projeto moderno, ainda que o critique. Afirma-se, contudo, neste trabalho de pesquisa, que,
mesmo na segunda crise da modernidade, j& mais explicitamente batizada de p6s-moderna (ainda que esta
“época” ja tenha nascido na primeira crise), muitas idéias e praticas se mantém dentro do projeto moderno. Cf.
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Segundo ele, ha trés posicdes: hiperliberal (periodo de mudancas continuas e de substituicdo
da sociedade pelo mercado); pds-moderna (ocaso da modernidade sem projeto alternativo —
nesta posicao, haveria outras quatro correntes: hipermoderna, pds-social, pos-historicista e
anti-estética); e moderna repensada (revisdo do conceito de modernidade)>*. Trata-se de uma
leitura similar a de Brighenti, mas ndo idéntica, assim como ndo sdo idénticos os proprios
conceitos estabelecidos em cada posicéo — por exemplo, 0 que Lipovetsky e outros entendem
como hipermoderno néo se situa num contexto de ocaso da modernidade.

Julio Oliva Contero, ao fazer a pergunta “o que é ser pds-moderno”, logo no inicio de
uma reflexdo sua em torno do discurso pés-moderno sobre Deus, afirma que é necessario
reconhecer que a referida pergunta ndo tem sentido dentro do ambito pds-moderno, pois
pressupde uma definicdo, o que ndo é caracteristico do pés-modernismo®. Evilazio Teixeira
usa a expressdo “labirinto interpretativo”, para situar a “aventura” humana nos tempos atuais,
assim como afirma a incapacidade da pds-modernidade, por ela descoberta, de responder as
demandas contemporaneas, num ambiente livre do peso ideoldgico®®.

No dizer de Donald Gelpi, pés-modernismo é uma “palavra evasiva”, a qual tem
“tantos significados que a pessoa se acha dificilmente pronta para identificar o referente real

da palavra™’

, huma ambigliidade que nunca esta totalmente resolvida. Paul Lakeland ordena
vérios significados de p6s-modernidade®, o que faz para leitores teologicamente orientados,
apresentando uma nocao fluida — liquida, conforme o “lema” anteriormente citado — do termo,
isto é, que representa uma realidade variavel, mutavel, ndo fixa — ndo solida, portanto; e se é
s6lida, desmancha-se no ar, como dito™.

José Maria Mardones, por sua vez, diz que “pds-modernidade” é um vocabulo difuso,
gue abarca muitos rasgos da sociedade atual, apontando “uma sensibilidade entrevista na

1760

neblina do tempo presente””", a dizer, uma realidade sem muita “visibilidade”. Citando Jean-

Francois Lyotard, Mardones menciona que o termo é um falso nome, “enquanto se tem em

COSTA, E. F. A crise da modernidade: um sobrevdo perplexo. Studium Revista de Filosofia, n. 10, p. 133-155,
dez. 2002, p. 137.

> Cf. Ibidem, p. 138.

> Cf. CONTERO, J. O. El discurso postmoderno sobre Dios. Reflexiones a propésito de la idea de hombre
propuesta por Lyotard. Isidorianum, Sevilla, v. 6, n. 12, p. 547-570, 1997, p. 547.

%6 Cf. TEIXEIRA, E. B. Aventura pés-moderna e sua sombra. S&o Paulo: Paulus, 2005, p. 105.

" GELPI, D. L. Varieties of transcendental experience: a study in constructive postmodernism. Collegeville:
Liturgical, 2000, p. v (traducdo nossa).

%8 Cf. LAKELAND, P. Postmodernity: Christian identity in a fragmented age. Minneapolis: Fortress, 1997.

% Para uma visdo mais aprofundada dessa “liquidez” da pés-modernidade, conferir a obra de Zigmunt Bauman,
na qual o autor aborda varios temas com o adjetivo “liquido(a/s)”.

% MARDONES, J. M. El desafio de la postmodernidad al cristianismo. Santander: Sal Terrae, 1988, p. 3.
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conta que nao pode significar ‘o que vem depois da modernidade’, pois a palavra moderno
significa justamente “‘agora’, e depois de ‘agora’ sera ‘agora’®*.

N&o deixaria, pois, de ser uma continuidade “melancélica” do moderno, ainda que,
citando Gianni Vattimo, indique uma “despedida da modernidade”®. Vattimo, junto de Pier
Aldo Rovatti®, afirma que ndo ha um fundamento Gnico, Gltimo e normativo para a filosofia
desse periodo critico, até por se tratar de um pensamento fraco, sem fundamentos especificos,
e notadamente presenteista.

Evilazio Teixeira, discorrendo sobra a fragilidade da razdo, a partir da filosofia
vattimiana, esclarece que “esta caréncia de fundamentacdo faz parte da pds-modernidade em
geral”, e que “o niilismo nietzschiano e heideggerianio nega, sobretudo, realidades

absolutas”®

, estando ai — nesse niilismo — a base para o pensiero debole e para a prépria
cultura pés-moderna. Trata-se, pois, de uma filosofia imprecisa, inexata, fragmentada, de
“vb0o baixo”. E 0 “pensamento deébil” seria a tese em torno da crise — ou mesmo da morte — da
razdo. Mas importa perguntar de que razao.

Mas ndo sdo poucos 0s que, na linha de Vattimo, afirmam que a realidade atual,
enguanto pés-moderna, pressupde o fim da modernidade, ao menos em algum aspecto que lhe
seja essencial, especialmente pelo rompimento da concepcao unitaria da histéria®™. O projeto
moderno estaria liquidado®. Assinala-se o fim de uma antiga ordem®’. Cessa um mundo,
emerge outro®.

Essa, contudo, é uma nocdo parcial do conceito, em linha de desconstrucdo® da razao

ilustrada — mais especificamente da Aufklarung —, a qual teria atingido o seu ocaso. Nessa

. LYOTARD apud MARDONES, J. M. El desafio de la postmodernidad al cristianismo. Santander: Sal Terrae,
1988, p. 5 (tradugdo nossa).

62 VATTIMO apud MARDONES, loc. cit.

83 Cf. ROVATTI, P. A. e VATTIMO, G. (org.) Il pensiero debole. Milano: Feltrinelli, 1992.

% TEIXEIRA, E. B. A fragilidade da razao: pensiero debole e niilismo hermenéutico em Gianni Vattimo. Porto
Alegre: EDIPUCRS, 2005, P. 114,

8 Cf. VATTIMO, G. Posmodernidad: una sociedad transparente? In: VATTIMO, G. et alii. En torno a la
posmodernidad. Barcelona: Anthropos, 2003.

% Cf. CASTINEIRA, A. A experiéncia de Deus na p6s-modernidade. Petrépolis: Vozes, 1997. As figuras chaves
do pdés-modernismo corroboram esse entendimento, especialmente Jean-Franc¢ois Lyotard, Gianni Vattimo e Jean
Baudrillard. No entanto, como é tipico do p6s-moderno, essa posi¢do ndo é unanime — muito pelo contrario —, até
porque muitos sédo os pensadores deste periodo. Alguns tém a mesma compreensdo, outros nem tanto, e outros
ainda a criticam. Eis alguns nomes desse grande mosaico, além dos citados: Jacques Lacan, Emmanuel Levinas,
Gilles Deleuze, Félix Guattari, Jacques Derrida, Michel Foucault, Zigmunt Bauman, Alain Touraine, Jurgen
Habermas, Alvin Toffler, Richard Rorty, Fredric Jameson, David Harvey, Anthony Giddens, Manuel Castells,
Ulrich Beck, Michel Maffesoli, Alexander Callinicos, Fracis Fukuyama, entre varios outros, em distintas areas
do conhecimento (filosofia, antropologia, sociologia, psicanalise etc), sem esquecer o proprio Gilles Lipovetsky,
o0 qual é a principal referéncia de analise fenomenoldgica neste trabalho.

67 Cf. MONGARDINI, C. La cultura del presente: tempo e storia nella tarda modernita. Milano: Franco Angeli,
1993.

68 Cf. MAFFESOLI, M. Um desenho geral da pés-modernidade. Libero, Sdo Paulo, a. 3, v. 3, n. 5, p. 4-11, 2000.
% Para o conceito de desconstrucdo, conferir a obra do filésofo Jacques Derrida.
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nocdo, algumas caracteristicas’® sd0 comumente tracadas pelos numerosos estudiosos do
periodo: desencanto da razdo, aceitagdo da perda do fundamento, a rejeicdo dos grandes
relatos, o fim da historia, a estetizacdo geral da vida social e politica, 0 econdmico como
central, a burocratizacdo, cosmovisdes fragmentadas, o relativismo (“tudo vale”), o néo
comprometimento ético, o consumismo, o narcisismo, a cultura do efémero, entre tantas
outras’. Percebe-se, contudo, que algumas delas sio mais modernas do que ao contrério se
supde, numa “va filosofia” .

Victor Codina’ apresenta a pés-modernidade como “nascida das entranhas mesmas
da modernidade”, sendo uma “resisténcia radical ao projeto da modernidade baseado no
desenvolvimento, na razéo e na liberdade”, com caracteristicas como a crise da historia, das
utopias e dos grandes relatos, uma ética relativista e descompromissada, ou substituida pela
estética, o individualismo e o gozo do instante presente (“carpe diem”), o fim da razdo, a
fragmentacdo e o enfraquecimento do pensamento, a explosdo do sentimento, o retorno de
uma religiosidadade, mas de modo “a la carte”, a margem das instituicGes tradicionais, o
esoterismo, a sacralizacdo de realidades cotidianas, entre tantas outras, o que a torna
dificilmente definivel, por suas préprias caracteristicas, como ja ressaltado.

Gonzéles Faus, partindo da nocdo de desencanto’™, como elo de ligagdo entre a
modernidade e a pos-modernidade, afirma que *“a pds-modernidade ndo foi somente a

destruicdo de um mito — o mito moderno da revolugdo —, mas a destruicdo de todos os

" Nio se pode deixar de mencionar, como anterior a essas caracteristicas, uma premissa central do pés-
modernismo, de que a linguagem é mais importante que o conhecimento (precedendo-0), 0 que torna a verdade
relativizada as culturas. Em perspectiva construcionista (diferente, portanto, do que mais tarde prop6s Jacques
Derrida), o pioneiro desta concepcao foi o filésofo Ludwig Wittgenstein, com a sua fenomenologia dos “jogos
de linguagem”, os quais sdo fundamentais na constru¢do dos significados, na medida do uso que se faz das
significacGes, dadas as palavras pelo préprio mundo. Nesse sentido, cf. GREER, R. C. Mapping Postmodernism:
A Survey of Christian Options. Downers Grove: Intervarsity Press, 2003, p. 225-228, bem como conferir a obra
de Wittgenstein, especialmente as suas Investigacoes Filosoficas.

™t Cf. MARDONES, J. M. El desafio de la postmodernidad al cristianismo. Santander: Sal Terrae, 1988. Cf. th.
BAZAN, P. M. Para entender la postmodernidad. Selecciones de teologia, v. 30, n. 118, p. 154-160, 1991.

72 Usa-se aqui 0 termo “v&” no sentido de iluséria; por suposto, ndo sem referéncia a famosa frase de William
Shakespeare, atribuida a Hamlet — na peca respectiva —, no didlogo com Horatius: “There are more things in
heaven and earth, Horatio, than are dreamt of in your philosophy”. Disponivel em:
<http://www.opensourceshakespeare.org/views/plays/play_view.php?WorklD=hamlet&Scope=entire&pleasewa
it=1&msg=pl>. Acesso em: 13 de ago. de 2007.

™ Cf. CODINA, V. Reflexdo sobre a pés-modernidade. Perspectiva Teolégica, Belo Horizonte, v. 35, p. 379-
380, 2003.

7 José Maria Mardones também o faz, como citado, falando em “docura melancélica”; ja Gonzélez Faus fala da
“Rua Melancolia”, na qual ndo ha saida. Essa nocédo (de desencanto), de fato, € pertinente, pois o que se pensou
como caminho do progresso humano se verificou como ilusério, quer no ambito da interpretacdo (primeira
ilustracdo), quer no ambito da transformacdo (segunda ilustracdo) da realidade. Contudo, dai a dizer que o
projeto moderno estaria liquidado ha uma grande distancia.
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mitos””. E cita alguns exemplos: o progresso, o amor, a mulher, a diversio, o compromisso
ético; depois, termina na “Rua Melancolia”™®.

Ocorre que, se de fato a razdo moderna assistiu ao ocaso de muitas de suas crengas,
alguns — ou muitos, a considerar os ndo citados, ou “outros mil” — desses “mitos” sdo mais
“reais” do que nunca, nos tempos atuais, 0 que permite afirmar que a modernidade segue viva,
sendo exacerbada.

E Vattimo, entfo, quem ajuda a “esclarecer” essa no¢do do “pds” do p6és-moderno, a
partir da diferenca entre alguns termos que encontra na obra de Heidegger, quais sejam
Verwindung’’ e Ueberwindung®. A tal diferenca entre os termos estaria justamente no fato de
que Verwindung — o qual, para Vattimo, deve guiar o discurso sobre o pos-moderno em
filosofia — ndo possui nada da Aufhebung ™ dialética, “nem do ‘deixar pra tras’ que caracteriza
a relagdo com um passado que ndo tem mais nada a dizer-nos”®. N&o traria, portanto, a nogédo
de superacéo ou ultrapassamento.

Ao também fazer referéncia a obra de Nietzsche, ao qual atribui a paternidade da pos-

modernidade filoséfica, Vattimo segue 0 mesmo raciocicio, assim afirmando:

Se a modernidade se define como a época da superacdo, da novidade que envelhece
e é logo substituida por uma novidade mais nova, num movimento irrefreavel que
desencoraja qualquer criatividade, a0 mesmo tempo que a requer e a impde como
Unica forma de vida — se assim €, entdo ndo se podera sair da modernidade pensando
supera-la®.

Como antes se mencionou, “depois de agora serd agora”. Nao seria, pois, pela
superacao critica, segundo Nietzsche e sua conclusdo niilista, que se sairia da modernidade,
mas a partir da nogéo de dissolucdo da verdade, que ndo mais subsistiria, passando a inexistir
fundamento algum para qualquer crencga. 1sso, de fato, é préprio da pos-modernidade.

Contudo, cabe insistir: mesmo a verdade dissolvida e fragmentada da era pds-moderna
oculta situacOes tipicamente modernas, especialmente aquelas encerradas no nada fluido — ao
contrério, bastante sélido — império do mercado, do individuo e da razdo técnico-cientifica. E

> GONZALES FAUS, J. I. Desafio da pos-modernidade. S&o Paulo: Paulinas, 1995, p. 17.

76 Cf. ibidem, p. 17-24.

" Guinada, mudanca repentina, giro, volta, rotagio, tor¢do. In: FERREIRA, A. B. H. Dicionério Eletronico
Aurélio Século XXI - versao 3.0. Versdo eletronica, Lexicon Informatica, 1999.

"8 Superagdo, ultrapassamento. In: FERREIRA, op. cit.

" Abolico, anulagéo, aniquilamento, extingo. In: FERREIRA, op. cit.

8 VVATTIMO, G. O fim da modernidade: niilismo e hermenéutica na cultura pés-moderna. S&o Paulo: Martins
Fontes, 1996, p. 169 et seq. Cf. tbh. PECORARO, R. Niilismo e (pds) modernidade: introducdo ao “pensamento
fraco” de Gianni Vattimo. Rio de Janeiro/Séo Paulo: Ed.PUCRio/Loyola, 2005.

81 VATTIMO, op. cit., p. 171.
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esse classico tripe de sustentacdo da modernidade segue firmemente estabelecido, conforme
afirma Lipovetsky, numa nova face do mesmo liberalismo, sendo se vive atualmente uma
exacerbacdo do modernismo, pela radicalizacdo dessas metas da modernidade®?.

Desse modo, por sua dificuldade de definigdo, como noc¢do que ndo se compreende
univocamente, fala-se, portanto, em condicdo pds-moderna, e ndo em posicao. Assim afirma

Vanhoozer:

Uma condicdo é algo completamente diferente de uma posicdo. Uma posigdo se
refere a localizagdo de alguém no espaco ou, alternadamente, a opinido de alguém
sobre uma certa matéria. A questdo é que a posicdo, se geografica ou argumentativa,
pode ser tracada e especificada mais ou menos acuradamente. Posi¢Oes sdo
determinadas — fixas, definidas. Uma condigdo é completamente mais difusa, um
ambiente em que alguém vive e se move e, em certo sentido, tem a esséncia de
alguém®,

Uma unanimidade, contudo, esta exatamente na exposicdo de Lyotard, um dos
precursores do estudo dessa condicdo, e provavelmente o mais citado pelos estudiosos do
tema. Para ele, a palavra p6s-moderna “designa o estado da cultura apos as transformacdes
que afetaram as regras dos jogos da ciéncia, da literatura e das artes a partir do final do século
XIX"#,

A pés-modernidade diz respeito a uma “incredulidade em relacdo aos metarrelatos”®®,
ou “grandes narrativas”, seja o da Cristandade, seja o do lluminismo (primeira ilustracdo), ou
0 do Idealismo e do Marxismo (segunda ilustracdo). O fim das grandes sinteses de

pensamento e das perspectivas totalizantes.

8 Sobre o desenvolvimento dessa expressdo, cf. GIDDENS, A. Admiravel mundo novo: O novo contexto da
politica. In: MILIBAND, D. (org.). Reinventando a esquerda. S&o Paulo: Editora da Universidade Estadual
Paulista, 1997.

8 VANHOOZER, K. J. The Cambridge Companion to postmodern theology. Cambridge: Cambridge University
Press, 2003, p. 4 (tradugdo nossa).

% LYOTARD, J. F. A condicdo pés-moderna. Rio de Janeiro: José Olympio, 2002, p. xv. O apresentador dessa
obra citada de Lyotard, por sua vez, diz que o inicio dos tempos pés-modernos (ou da chamada “era pos-
industrial™) se da por volta dos anos 50, referindo-se ao final do século X1X como o inicio da crise da ciéncia e
da verdade, o que coincide em parte com a virada hermenéutica na filosofia, estendida a exegese biblica e a
teologia. Outros pdem o marco da consciéncia da crise da modernidade no ano de 1968, o qual é como que uma
data alegdrica, em que se deram alguns fatos histéricos relevantes (as manifestages em torno da “Guerra Fria” e
contra a Guerra do Vietnd, movimentos culturais — como o hippie ou da contracultura, a reacdo estudantil a
ditadura militar no Brasil e o posterior Al-5, a Revolugdo de Maio na Franga, o renascimento do sindicalismo de
conflito, entre outros) que condicionaram o clima de uma efervescéncia germinal das transformacfes que se
sucederam; nesse sentido, cf. FIORI, J. L. Sobre a “crise contemporanea”: uma nota perplexa. Revista Sintese
Nova Fase, Belo Horizonte, v. 20, n. 62, p. 387-402, 1993.

% LYOTARD, op. cit. p. xvi.



28

Verdade seja dita, € uma condicdo marcada pela fragmentacdo do conhecimento, em
pequenos e muitos relatos, e pela queda dessas grandes referéncias®®. Mas é uma “condicéo, e

ndo uma nova fase historica”®’

, como afirma Piergiorgio Grassi.

E 0 modo como “as pessoas sentem e representam para si mesmas o mundo onde
vivem”®, diz Jair Ferreira dos Santos, para quem “a condicdo pds-moderna é precisamente a
dificuldade de sentir e representar o mundo onde se vive”®. E a era do vazio, como apresenta
Lipovetsky®, que contém varios “des”, que é o “principio esvaziador”®!: “desconstrucio”,
“despolitizacdo”, “dessubstancializagdo” etc®.

Mas é preciso perguntar se verdadeiramente existe uma mudanca de paradigma, ou se
a pés-modernidade ndo seria um fendmeno transitorio da propria modernidade, sem
consisténcia em si mesma, ndo raramente referenciada a modernidade. Isso porque se verifica
que os principais postulados da modernidade — individualismo, liberalismo econémico e razéo
tecnoldgica — continuaram vigentes no periodo dito pds-moderno, o que inviabiliza a
afirmacéo de que a modernidade como um todo tenha chegado ao seu ocaso.

Habermas faz referéncia ao projeto moderno inacabado, tendo criado a teoria da acdo
comunicativa, como uma nova racionalidade (uma terceira ilustracdo), mas complementar as
ilustracGes anteriores, e capaz de sustentar as pretensdes universais da razdo — reflexividade
cultural, universalidade normativa e socializacdo criadora de individualidades®™. Trata-se da
postura sobremoderna, a qual faz referéncia Brighenti, conforme citado anteriormente. Lieven
Boeve afirma que essa teoria é uma tentativa de salvar o projeto da razdo moderna iniciada
pelo iluminismo, e que Habermas seria um opositor obstinado das principais correntes do
pensamento pés-moderno®.

Jodo Batista Libanio, resenhando a mesma obra citada de Angel Castifieira, na qual se

apresenta uma visdao de que o projeto moderno restou liquidado, aponta nela uma

8 Com elas, também deixam de ser referenciais no¢des como: “Deus, ser, razdo, sentido, verdade, totalidade,
ciéncia, sujeito, consciéncia, producdo, Estado, revolugdo, familia” (cf. SANTQOS, J. F. dos. O que é pods-
moderno. S8o Paulo: Brasiliense, 2006, p. 72); contudo, algumas dessas nocBes apenas adquiriram nova
roupagem (forma), mantendo-se em seu contetdo.

8 GRASSI, P. La cultura del relativo. Rivista di Teologia Morale, n. 96, p. 456, out./dez. 1992 (traducio nossa).
8% SANTOS, op. cit., p. 108.

% SANTOS, loc. cit.

% Em seu primeiro livro (A Era do Vazio: ensaios sobre o individualismo contemporaneo), de 1983, Lipovetsky
comeca a tracar o seu desenho da sociedade pés-moderna (e do ser humano nesse periodo), a qual mais tarde
passou a chamar de hipermoderna. E a partir dessa visdo que se apresenta o primeiro capitulo desta dissertagao,
como ja anunciado anteriormente.

L SANTOS, loc. cit.

%2 SANTOS, loc. cit.

% Cf. HABERMAS, J. O discurso filoséfico da modernidade. Lisboa: Dom Quixote, 1990.

% Cf. BOEVE, L. La conscience critique dans la condition postmoderne: de nouvelles possibilites pour la
théologie? Nouvelle Revue Théologique, a. 132, v. 122, p. 68-86, 2000.
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inconsisténcia com essa nogdo, ao afirmar que no livro “vé-se a pos-modernidade menos
como um sinal claro de fim e uma crise do que como sintoma de estar-se no meio de uma

96

"9 'sendo um nome provisorio. H4 quem fale em “p6s-pds-modernidade”®,

etapa de transicdo
inclusive.

E nesse sentido, pois, que se pode afirmar que ndo ha somente ruptura, ou muito
menos fim, mas também continuidade, no itinerario do moderno ao p6s-moderno. Ainda que
substantivamente se possa falar de uma mudanca de época, também €é possivel perceber
adjetivacdes tipicas da modernidade continuamente presentes na condi¢do pds-moderna.

Fredric Jameson € esclarecedor no que se refere a essa questdo sobre uma eventual
ruptura entre periodos. Assim expde em artigo sobre pdés-modernidade e sociedade de

consumo, fruto de uma conferéncia que apresentou no inicio dos anos oitenta:

Devo me limitar a sugerir que as rupturas radicais entre periodos ndo envolvem em
geral mudancas completas de contetido, mas sobretudo a reestruturacdo de um certo
nimero de elementos anteriormente existentes: tragos que, em periodo ou sistema
anterior, eram secundarios se tornam agora dominantes, e tracos que eram
dominantes se tornam, por sua vez, secundarios. Neste sentido, tudo o que foi
descrito aqui é encontravel em periodos anteriores e, de modo evidente, na propria
modernidade (...)"".

De fato, “a idéia de poOs-modernidade é bastante complexa, ndo havendo uma
determinacdo, uma fronteira tedrica clara que delimita a ruptura ou a continuidade com a
modernidade”, afirma Antdnio Julio de Menezes Neto®™. Segundo o mesmo, “0s conceitos
p6s-modernos sdo, antes, parte da modernidade, e ndo existe uma ruptura, mas sim uma
transformacao sistémica”°.

Se é verdade que o0 pensar — a razdo pura ou pratica — deixou de ser a matriz sede da
realidade, dando lugar ao consumir — num deslocamento axiomatico do “penso, logo existo”
para 0 “consumo, logo existo”, sendo inclusive para um “divirto-me, logo existo”*® —,
também o € o fato de que a sociedade de consumo e do espetdculo tem a marca da

subjetividade moderna cada vez mais exacerbada e da vigéncia continuada da lei do mercado,

% LIBANIO, J. B. Resenha critica de CASTINEIRA, A. A experiéncia de Deus na pés-modernidade. Petrépolis:
Vozes, 1997. Perspectiva Teologica, Belo Horizonte, v. 30, n. 80, p. 119-123, 1988, p. 122.

% Cf. ERICKSON, M. J. Truth or consequences: the promise and perils of postmodernism. Downers Grove:
Intervarsity, 2001, dltimo capitulo.

% JAMESON, F. P6s-modernidade e sociedade de consumo. Novos estudos CEBRAP, S&o Paulo, n. 12, p. 16-26,
jun. 1985, p. 25.

% MENEZES NETO, A. J. Pés-moderno, neoliberal. Estado de Minas, Belo Horizonte, p. Pensar 1, 14 de jul. de
2001.

% MENEZES NETO, loc. cit.

100 cf, CORTES, J. M. Me divierto, luego existo. Sal Terrae, v. 11, n. 77, p. 793-802, nov. 1989.



30

ndo sem o respaldo da razdo tecnologica e de todo o aparato midiatico da cultura do
simulacro, que d&o o sustento para o homo consumericus®* ser o que é, se é que “6”.

Poder-se-ia até mesmo identificar a pés-modernidade com o neoliberalismo®®, diante
de duas fragmentacgdes que juntos proporcionam, mas de ordens distintas: do mercado, pelo
Gltimo, e da anélise global de conjuntura, pela primeira'®. Fariam, assim, o mesmo jogo,
marcado por um siléncio de tolerancia com o referido modelo estrutural, permissivo do sono
tranqlilo do novo Leviatd’™. Afirma Barry Smart que “o sistema apenas tenta fabricar
diferencas dentro de um conjunto que é fundamentalmente o mesmo”%.

N&do faltam, na po6s-modernidade, os que nela vislumbram o perigo de ndo se
reconhecer — ou até mesmo de se negar — as estruturas socio-politico-econdémicas que sao
cada vez mais universais ou globais, influenciando significativamente — sendo decisivamente
— o cotidiano das pessoas'®, com a nada afavel “mdo invisivel” do “mercado”,
principalmente sobre os que mais estdo a margem do curso neoliberal da histéria atual.

N&o ha como negar: a globalizacdo do capital € uma realidade fatica, e proporciona a
igualmente real globalizacdo da miséria. A liberdade é apregoada num contexto
essencialmente darwinista, onde os mais fortes é que sobrevivem. “A competitividade e a
eficiéncia sdo os novos paradigmas. Solidariedade, interesses comuns, justica social, direito
ao trabalho e vida digna para todos sdo palavras que a ‘modernidade do capital’ coloca no

museu, ‘junto com a roca de fiar’*%’

, sendo que a pés-modernidade, mais que modernamente,
manteve-as por la.
Sem duvida, a globalizacdo neoliberal € excludente, e sequer tangencia o humanismo,

nem se dirige ao encontro da dignidade humana — em verdade, é contraria a ela. O atual

101 Mais adiante, na abordagem do pensamento de Lipovetsky em torno do que o autor chama de sociedade de
hiperconsumo, tratar-se-4& um pouco mais do homo consumericus, e da felicidade paradoxal que resulta dessa
condigdo.

192 para Frei Betto, o neoliberalismo é “o novo carater do velho capitalismo”. Cf. O que é neoliberalismo.
Disponivel em: <http://www.adital.com.br/site/noticia.asp?lang=PT&cod=15768>. Acesso em: 17 de ago. de
2007. O referido artigo fornece uma explicagdo critica bastante completa, mesmo que resumida, sobre a questéo.
Segundo a Wikipedia, “a partir da década de 1970, passou a significar a doutrina econdmica que defende a
absoluta liberdade de mercado e uma restricdo a intervencao estatal sobre a economia, (...), [e] é nesse segundo
sentido que o termo é mais usado hoje em dia. Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Neoliberalismo>.
Acesso em: 17 de ago. de 2007. Uma andlise com nuanca teoldgica é dada em COMBLIN, J. Neoliberalismo:
ideologia dominante na virada do século. Petropolis: Vozes, 2000.

103 cf. JAMESON, F. Espaco e imagem: teorias do p6s-moderno e outros ensaios. Rio de Janeiro: Ed. UFRJ,
1994,

104 Aqui entendido como o mercado, que, na economia neoliberal, muito mais do que o Estado, dita
coercitivamente as normas sociais.

105 SMART, B. A pés-modernidade. Lishoa: Publicagées Europa, 1993, p. 18.

106 cf, HARVEY, D. A condicéo p6s-moderna. S&o Paulo: Loyola, 1994.

97 MENEZES NETO, A. J. Modernidade sem humanismo. Estado de Minas, Belo Horizonte, p. Pensar 1, 19 de
jan. de 2002.


http://pt.wikipedia.org/wiki/D%C3%A9cada_de_1970
http://pt.wikipedia.org/wiki/Fundamentalismo_de_livre_mercado
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modelo de sociedade mata muito mais que a Segunda Grande Guerra Mundial, tida — e ndo
sem razdo — como o catastrofico remate da modernidade. Assim sendo, é indigno de aplausos
— muito pelo contrario.

A critica € mesmo pertinente, pois, diante da negativa dos metarrelatos, e, por
conseguinte, de uma andlise global, ndo haveria como enfrentar a acelerada expansdo dessa
nova face do capitalismo tardio ou pés-industrial, como apresenta Jameson®®, na qual o
capital serve a si mesmo, deixando de fora do “banquete” uma grande massa de explorados e
excluidos, os quais, pelos dados estatisticos de organizagdes oficiais'®®, constituem uma
parcela significativa da populacdo mundial, bem como no Brasil**°.

Gonzaéles Faus contribui com o que ora se afirma ao ressaltar que sempre ha uma dose
de modernidade na p6s-modernidade, e vice-versa, justamente por ndo haver a anteriormente
mencionada supera¢do de um periodo pelo advento de outro totalmente novo. Assim sustenta

o tedlogo espanhol:

Se ¢ assim, poderiamos estar plenamente de acordo que toda modernidade sem uma
dose de pos-modernidade se converte em puro fundamentalismo ou num fanatismo
acritico. Contudo, deveriamos convir também que um excesso dessa dose ameaga
converter-se em puro veneno: a pds-modernidade sozinha degenerar-se-4 em
cumplicidade cada vez menos encoberta e em colaboragdo cada vez mais hipdcrita
com todos os franquismos, pinochetismos e reaganismos da histéria humana. A
receita pés-moderna ja foi utilizada por aquele ministro franquista que escreveu um
livro sobre O Ocaso das ldeologias. Esse ocaso — que é tdo pds-moderno —
implicava subliminarmente a aurora da ditadura...*.

108 cf. JAMESON, F. Pés-modernismo: a légica cultural do capitalismo tardio. S3o Paulo: Atica, 1996.

19 Segundo a Folha on-line, a populagdo mundial alcangou, em julho de 2007, o nimero de 6,7 bilhdes de
habitantes. Disponivel em: <http://www1.folha.uol.com.br/folha/mundo/ult94u105445.shtml>. Acesso em: 17 de
ago. de 2007.

Segundo a CAFOD (Agéncia Catolica para o Desenvolvimento), 25% vive abaixo da linha de pobreza (extrema
miséria). Disponivel em: <http://www.cafod.org.uk/about_cafod/intro/portugues/quem_somos>. Acesso em: 17
de ago. de 2007.

Segundo a BBC Brasil (British Broadcasting Company, agéncia Brasil), nos paises mais pobres da Africa, quase
90% das pessoas vivem com menos de 2 délores por dia; no Congo, 0 mais pobre entre os paises mais pobres,
mais de 90% das pessoas vive com menos de 1 dblar por dia; nos EUA, o consumo diario de uma pessoa € de 41
dolares. Disponivel em: <http://www.bbc.co.uk/portuguese/noticias/2002/020618_unctadae.shtml>. Acesso em:
17 de ago. de 2007.

Todos os dados tém origem em relatérios da ONU, segundo as fontes citadas, sendo de 2001 nas duas Ultimas
referéncias.

Com base nesses dados, é possivel deduzir que o contingente dos pobres como um todo € maior do que metade
da populagéo mundial.

10 cf, IBGE. Indicadores sociais minimos. Disponivel em: < http://www.ibge.gov.br/home/estatistica/populacao
condicaodevida/indicadoresminimos/defaulttab.shtm >. Acesso em: 17 de ago. de 2007.

111 GONZALES FAUS, J. . Desafio da pés-modernidade. Sao Paulo: Paulinas, 1995, p. 48.
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Mais que isso, 0s “novos tempos democraticos”*?

, @ partir do principio da liberdade
de escolha, sdo legitimadores — e quica “institucionalizadores” — da propria injustica, como
alerta Gonzales Faus™®. Como afirma este autor, ndo se chama apenas Pinochet o ditador do
qual os paises a margem do desenvolvimento neoliberal devem se libertar, “mas leva também
o0 nome de comércio internacional, de Estados Unidos e de companhias multinacionais”***.

Efetivamente, o filésofo do direito Norberto Bobbio, conhecido tedrico da democracia,
sempre diferenciou o que é democracia formal do que é democracia substancial’™. Na
primeira, ha mera liberdade de escolha, e 0 governo é do povo, mas ndo € para 0 povo; na
ultima, ha a possibilidade de participagdo, sendo que o governo é para o povo. Na sociedade
neoliberal, vive-se apenas a primeira, se € que se vive, sendo que sequer se da espaco a tal
diferenciacdo; quanto mais, portanto, dar-se-a a possibilidade — utopica — de que todos sobre a
“aldeia global” tenham oportunidade real de acesso a totalidade dos bens da vida, sendo a
prépria vida em abundancia®.

Nessa linha, faz-se mister re-afirmar o que diz Bauman, conforme ja citado, de néo se
tomar o que se deve explicar como o que explica, ou seja, aquilo que € como aquilo que deve
ser, ou ainda o que é meramente descritivo como algo prescritivo. E muito menos, no caso,
aplaudir essa face fingida da p6s-modernidade — neoliberal — que sorri para uma “democracia”
que teria nascido da queda das utopias e dos grandes relatos ou das normativas dogmaticas,
mas que range os dentes — como o Leviatd — para um enorme contingente de pessoas,
privando-as, por exemplo, de saciar a mais bésica das necessidades, que é a fome.
Democracia, diz o poeta alegretense, “é dar, a todos, 0 mesmo ponto de partida”*’.

De fato, além de ambigua, a retérica pds-moderna, como sustenta Harvey, é perigosa,
“ja que evita o enfrentamento das realidades da economia politica e das circunstancias do
poder global”**®. Assim, fica a pergunta de Antonio Julio de Menezes Neto: “como relativizar

tudo quando o movimento do capital™*®

120,

é concreto no sentido de sua enorme expansao,

reproducéo, exploracdo e exclusdo

12 Cf. LIPOVETSKY, G. A sociedade pos-moralista: o crepusculo do dever e a ética indolor dos novos tempos
democraricos. Barueri: Manole, 2005.

113 Cf. GONZALES FAUS, J. . Desafio da pés-modernidade. S&o Paulo: Paulinas, 1995, p. 88.

1 GONZALES FAUS, loc. cit.

115 cf. BOBBIO, N. Dicionario de politica. Volume 1 (A-K). Brasilia: EdUnb, 1993, p. 319-329. Cf. th.
BOBBIO, N. O futuro da democracia. Rio de Janeiro: Paz e terra, 1986.

16 Cf. Jo 10, 10.

7 QUINTANA, M. Poesia Completa. Rio de Janeiro: Nova Aguilar, 2006, p. 271.

18 HARVEY, D. A condig&o p6s-moderna. S&o Paulo: Loyola, 1994, p. 112.

119 Atualmente, até em razdo dos grandes avancos tecnoldgicos, que deram impulso ainda maior & globalizacio
econdmica, sabe-se que o mercado de capitais (ou mercado financeiro) é quem dita 0s rumos da economia
global. Tudo isso é parte da “Terceira Onda” (Cf. TOFFLER, A. A Terceira Onda. Rio de Janeiro: Campus,
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E nesse sentido que Fernando Magalhaes fala da racionalidade p6s-moderna como “o
continuum da dominacdo”*?. Trata-se de um modelo de sociedade que, essencialmente, é
desumano e desumanizador, mas, aparentemente, vem maquiado com muita tecnologia, que
traz sobre si rétulos vistos como inofensivos, e até mesmo apreciados como positivos, por
significarem avanco tecnoldgico, rapidez, atualizacdo, desenvolvimento etc, mas que se
traduzem numa continuada alienacdo da sociedade em si mesma'??, e numa continuada
dominacdo pela dependéncia da ordem objetiva das coisas, especialmente pelas leis de
mercado’®. Nisso, em nada difere da sociedade industrial, a ndo ser que se julgue que a base
de dominacédo — antes, de ordem mais subjetiva — seja alterada, mas ela segue existindo.

Noutro artigo assaz elucidativo, sobre o pensamento subjetivo pds-moderno, o fildsofo
e professor da UFPE** explica que “tanto a modernidade quanto a pés-modernidade sdo
produtos gerados no mesmo solo de onde brotaram a cultura, a ética e a politica comum a

1125

ambas: o capitalismo O po6s-moderno seria apenas uma roupa nova do moderno,

apresentando com novo visual o0 mesmo projeto de civilizagdo; a nova face do capitalismo,

126

como dito™=". A diferenca seria mera e exclusivamente formal, como enuncia:

1981), da sociedade pds-industrial. Verifica-se, inclusive, nos noticiarios especializados (e noutros nem tanto),
gue 0 mesmo ¢ tratado tal como se fosse um ente pessoal (tem humor, comportamento, reac@es, atitudes etc). O
gue acontece no mercado das bolsas de valores asiaticas (orientais) se faz notar, em segundos, no sempre agitado
mercado das bolsas de valores nova-iorquinas (ocidentais). Da mesma forma, os lucros das instituicfes
financeiras acumulam recordes sobre recordes, nos Gltimos vinte anos; no Brasil, por exemplo, em 2006, os dois
maiores bancos privados, que sdo o Bradesco e o Itad, alcangaram lucros liquidos (dos quais nada mais é
dedutivel) que, conjuntamente — mais de 11,5 bilhes de reais —, representam 0,5% de todo o PIB brasileiro no
mesmo ano (ou seja, sé esses dois bancos obtiveram lucros correspondentes a uma entre duzentas fatias do bolo
de tudo o que o pais produziu num ano, sendo que nao se esta a falar das receitas totais de ambos — as quais sao
muito maiores —, mas tdo somente de seus lucros); esses mesmos lucros constituem margens de rentabilidade
acima de 56% e de 71%, respectivamente, de suas receitas de prestacdo de servi¢os (daquilo que os bancos
arrecadam por seus proprios servicos), fato que é sequer de perto imaginavel por uma empresa do setor da
inddstria ou do comércio tradicional. Essa, portanto, € a realidade. Mas néo se trata de uma realidade que a midia
faz questdo de divulgar macicamente, muito menos de explicar, até porque essas mesmas instituicdes séo,
costumeiramente, seus maiores anunciadores. De fato, a representacdo vale mais que o real; o que vale é o
simulacro e o espetaculo, afinal, “o show tem que continuar”. Os dados citados estdo disponiveis em:
<http://www.bradescori.com.br/uploads/conteudo/10536/02_DF.pdf> (péagina do proprio Bradesco na Internet),
<http://ww13.itau.com.br/portalri/index.aspx?idioma=port> (pagina do proprio Itad na Internet) e
<http://www.receita.fazenda.gov.br/Publico/estudotributarios/estatisticas/CTB2006.pdf> (pagina da Receita
Federal na Internet). Acessos em: 18 de ago. de 2007.

120 MENEZES NETO, A. J. P6s-moderno, neoliberal. Estado de Minas, Belo Horizonte, p. Pensar 1, 14 de jul.
de 2001.

2 MAGALHAES, F. Globalizagio e crise do trabalho. Desenvolvimento técnico e desumanizagio na sociedade
capitalista pos-moderna. Revista Symposium, ano 3, nimero especial, p. 61-72, jun. 1999, p. 63

122 cf. ADORNO, T. e HORKHEIMER, M. Dialética do esclarecimento. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1985.

12 Cf. MARCUSE, H. A Ideologia da sociedade industrial. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1967.

124 Universidade Federal de Pernambuco.

125 MAGALHAES, F. O presente como passado: irracionalismo e pensamento subjetivo pés-moderno. Sintese
Revista de Filosofia, Belo Horizonte, v. 26, n. 86, p. 375-390, set./dez. 1999, p. 377.

126 A esse respeito, cumpre destacar que o titulo original do livro de Fredric Jameson (cf. nota 108) explica
melhor a relacdo entre pds-modernismo e capitalismo: Postmodernism, or, The Cultural Logic of Late
Capitalism. No vernéculo, assim se pode entender: pds-modernismo, isto é, a légica cultural do capitalismo
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As chamadas sociedades industriais formam-se dentro de um paradigma de
relacionamento cujo vinculo social ndo se dissolve facilmente. O individuo
padronizado, subsumido & ld6gica da unidimensionalidade, move-se entre as
estruturas das instituicdes privadas sem se afastar inteiramente da esfera publica. O
sujeito pos-moderno, pelo contrario, rompe com os lacos publicos quase que

totalmente, lancando os residuos da atividade coletiva na periferia das relagdes
127

sociais™’.

N&o sem razdo, portanto, Evandro da Fonseca Costa afirma que o pds-modernismo
tanto pode se apresentar como contestacdo, como, a0 mesmo tempo, exacerbagdo do
modernismo, este entendido como projeto de civilizacdo. Na exacerbacdo da subjetividade,
nem tudo é novidade, nem muito menos ruptura. Da mesma forma, ha tanto esvaziamento
como afirmacdo da ideologia'?®. Seria ingenuidade crer que a pretensa derrubada de uma
ideologia, tal como de um “muro”, ndo seja impulsionada por outra com forga para tanto.

Comblin também vé& na poés-modernidade a radicalizagdo das metas da

modernidade®?°.

Ha nela uma espécie de emancipacdo do individuo, a qual, contudo,
desembocou no narcisismo, numa cultura do eu (do “self”), do fragmento, dos pequenos
prazeres, do “viver o hoje intensamente” (do “carpe diem”), como ressaltou o ja citado
Codina, de modo similar. Uma época em que a vontade individual é quase suprema, e na qual
seguem imperando a eficiéncia produtiva — ainda que noutras ordens de producdo — e a
racionalidade tecnoldgica™®.

Assim sendo, trata-se de uma modernidade continuada, com um crescente abismo
entre incluidos e excluidos de um lugar a frente do “espelho” em que se possa reconhecer a
dignidade humana, além da liberdade. Até porque “Narciso acha feio o que ndo é espelho”**!,
como cantou Caetano Veloso para aquela que é a cidade — por que ndo dizer — po6s-moderna.

E o triunfo do individuo e a negacdo do sujeito, usando expressdes de Alain Touraine™*,

tardio. Portanto, o segundo antecede o primeiro, dando-lhe os fundamentos (e explicando-0); o pds-modernismo
é a logica do capitalismo — tardio ou atual — no @mbito da cultura, sugere o autor; a parte este adjunto
(“cultural™), é a légica do capitalismo.

127 MAGALHAES, F. O presente como passado: irracionalismo e pensamento subjetivo pés-moderno. Sintese
Revista de Filosofia, Belo Horizonte, v. 26, n. 86, p. 375-390, set./dez. 1999, p. 377.

128 Cf. COSTA, E. F. A crise da modernidade: um sobrevdo perplexo. Studium Revista de Filosofia, n. 10, p.
133-155, dez. 2002, p. 134-136..

129 Cf. COMBLIN, J. El cristianismo en el umbral Del tercer milenio. Selecciones de teologia, v. 39, n. 156, p.
345-354, 2000, p. 347.

130 cf. BRADY, V. Postmodernidad y vida espiritual. Selecciones de teologia, v. 36, n. 143, p. 218-222, 1997, p.
219.
31 Cf. a letra de “Sampa”, de Caetano Veloso. Disponivel em: <http:/letras.terra.com.br/caetano-
veloso/41670/>. Acesso em: 18 de ago. de 2007.

132 Cf. TOURAINE, A. Um novo paradigma: para compreender o mundo de hoje. Petrépolis: Vozes, 2005, p.
119 et seq.; p. 134.
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Inclusive, aquilo que corretamente se afirma como positivo na pés-modernidade, e que
Bauman atribui a Levinas, que é o reconhecimento do outro como face, sem qualquer auto-
interesse’®, e 0 comprometimento com o mesmo no cotidiano existencial, até mesmo como
uma “ética do carinho”, é algo que se pode afirmar, com relativa tranquilidade, que esta
distante de corresponder a realidade atual, na qual o ser humano é um solitario num mundo de
objetos e, a exemplo da modernidade, o outro segue nao recebendo a devida consideracdo e o
devido apreco, sendo até visto como objeto.

Esse individualismo contemporaneo, chamado de pds-moderno, ndo deixou, portanto,
de ser moderno, e, como individualismo radical, pode — sendo deve — ser chamado de
hipermoderno. Paradoxalmente, como ja mencionado, hd uma exacerbacdo das nogOes
fundamentais da modernidade, conforme o citado tripé, em que pese se fale em negacédo da
mesma, mas nao havendo minima base fatica — e nem mesmo teérica — para se falar em
superacdo ou ultrapassamento.

Citando o préprio Lyotard, o qual mais tarde refez sua visdo™**, “a pés-modernidade
ndo € uma era nova”, mas a “reescrita de alguns tracos reivindicados pela modernidade, e
antes de mais da sua pretensdo em fundar a sua legitimidade no projeto de emancipacao de
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toda a humanidade com a ciéncia e a técnica Por isso, fala em “reescrever a

modernidade”, sugerindo evitarem-se periodizagdes da cultura em termos de “pré” e “p6s”, 0

1,136

que, efetivamente, ndo resolve as questdes do “aqui” e do “agora”~*", até mesmo porque, nas

palavras do mesmo autor, “nem a modernidade nem a dita pds-modernidade podem ser
identificadas e definidas como entidades histéricas claramente circunscritas™*®'.

Seria mesmo reducionismo afirmar que, pelo desaparecimento dos grandes relatos,
fosse possivel falar em liquidacdo do projeto moderno. Trata-se de uma idéia pobre e ndo
correspondente a complexidade da sociedade atual, segundo Sebastien Charles, o qual afirma

que

133 cf. BAUMAN, Z. Etica p6és-moderna. Sdo Paulo: Paulus, 1997, p. 59 et seq. Sobre a ética da alteridade,
conferir a obra do inovador filésofo que foi Emmanuel Levinas, assim como os trabalhos feitos sobre a sua obra,
como o referencial livro de Luiz Carlos Susin (O Homem Messiénico: uma introducdo ao pensamento de
Emmanuel Levinas. Porto Alegre/Rio de Janeiro: EST/Vozes, 1984), reproducdo integral de sua tese de
doutorado em teologia.

134 |_yotard escreveu “A condicio pés-moderna”, originalmente, em 1979, sendo que essa nova vis&o é de 1986,
tendo sido exposta, antes, num artigo publicado na madrilena “Revista de Occidente” (n. 66, p. 23-33), sob o
titulo “Rescribir la modernidad”, e compreendida na obra citada na préxima nota, na qual ele mesmo diz que se
serviu do termo p6s-moderno (em vista de provocar o debate sobre a questdo), mas finaliza o texto adjetivando
de “suposta” a mesma p6s-modernidade.

35| YOTARD, J. F. O inumano. Lishoa: Editorial Estampa, 1997, p. 42.

136 Cf. ibidem, p. 33-43.

37 Ibidem, p. 34.
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em relacdo a esta fraqueza conceitual, pode-se fazer duas observagdes
suplementares: por um lado, todos os grandes relatos ndo foram desacreditados ao

longo do tempo; por outro lado, o desaparecimento de um certo nimero de
138

metarrelatos ndo assinala a parada de morte da modernidade, bem pelo contrario™°.
H4, sim, uma radicalizacdo das metas da modernidade, favorecida, inclusive, pelo fato
de que a estrutura social em que nasce o “hiper” ndo é mais a pré-moderna (rigida), e sim a
prépria “estrutura” fragmentada da sociedade pés-moderna (cool**), o que faz com que este
modelo “hiper” praticamente ndo encontre oposicéao.
Na&o seria, pois, a modernidade que estaria em crise, mas aquilo que é pré-moderno na

modernidade. Nesse sentido, afirma taxativamente Frangois Ascher:

E por isso que eu insisto, nas minhas pesquisas, em colocar em evidéncia aquilo que
faz prosseguir mais do que nunca a modernidade: a individualizacdo, a diferenciagéo
social, a racionalizacdo, a merchandizaco, as regulages coletivas. E significativo
que um autor assim criativo como Gilles Lipovetsky, pregador por um tempo da
pos-modernidade, faca hoje referéncia a nocao de hipermodernidade. Para ele, a pés-
modernidade seria apenas um paréntese. Resta saber se era um paréntese para ele ou
para a sociedade...*®.

E o0 que se afirma neste trabalho, principalmente a partir de Lipovetsky, que comegou
falando em “pds”, e agora fala em “hiper”. Para ele, antes, “tinhamos uma modernidade
limitada; agora, € chegado o tempo da modernidade consumada”, que é uma “segunda

modernidade”**

, sem um regulamento, nem um lugar especifico, bem como sem contrarios,
nem limites; a dizer, metaforicamente: com a estrada livre para pisar fundo no acelerador, e
com velocidade exponencialmente crescente.

Assim, faz-se mister vislumbrar o que é distintivo dessa cultura hipermoderna, ainda
que equivocadamente classificado como pés-moderno, num momento em que se verifica uma
modernidade superlativa, de dimensdes hiperbolicas, e solidamente fundamentada nos

alicerces do mercado, do individuo e da razao técnico-cientifica.

138 CHARLES, S. L’hypermoderne expliqué aux enfants. Montreal: Editions Liber, 2007, p. 15 (tradug&o nossa).
3% Em inglés, indica frescor, mas aqui, mais precisamente, a frieza de uma indiferenca ou apatia, ou de uma
calma de quem ndo se envolve com a realidade e se mantém distante dos acontecimentos, julgando que tudo que
é oferecido é “legal”. In: MICHAELIS: moderno dicionario inglés-portugués, portugués-inglés. Sao Paulo:
Melhoramentos, 2000.

140 ASCHER, F. Examen clinique: journal d’un hypermoderne. La Tour d’aigiies: Editions de I’Aube, 2007, p.
192-193 (traducdo nossa).

11| IPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 54.
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1142 _ e do

A civilizacdo de Narciso, da era do vazio — mas “cheia de significados
individualismo, do efémero e da moda, do crepusculo do dever e do advento de novos tempos
“democraticos”, da seducdo e da beleza aparente e a qualquer preco, do neoliberalismo, do
luxo e das marcas, do excesso, do hiperconsumo e da busca da satisfagéo ilimitada dos
desejos, que encontram o limite da realidade, bem como a prépria decepcéo: esta é, de fato, a
civilizacdo hipermoderna'®®.

Essa distincdo ou identificacdo da hipermodernidade, a ser aprofundada no préximo
item, mais do que necessaria, é fundamental no presente trabalho, a fim de que se possa
oferecer, teologicamente, como proposto na introducdo, um juizo — de realidade — sobre o ser
humano na sociedade contemporénea, no minimo, o tanto quanto mais préoximo do real, em
gue pese a redundancia.

Parece mesmo, apesar da “neblina do tempo presente”'**

, que 0 ser humano esta na
hipermodernidade. Ou, se estad na pds-modernidade, € no que ela tem de hipermoderna, e no
que a favorece ou a faz “ser” assim. E € essa realidade efetiva, na qual se compreende o ser
humano, que precisa ser analisada, a fim de que, sobre ela, seja possivel, em ato continuo,
refletir a luz da antropologia teoldgica cristd, uma vez que se pretenda que essa reflexdo seja

devidamente situada, bem como que tenha relevancia e sentido.

1.2 BREVE CARACTERIZACAO DO SER HUMANO HIPERMODERNO

“Onde estamos hoje em dia?”'**, pergunta Lipovetsky, ao posfaciar, dez anos
depois™*®, o seu primeiro livro, no qual publicou suas primeiras reflexdes sobre aquela que
entdo chamava de sociedade ou cultura pés-moderna. E a pergunta que se procurou responder
no item anterior, mas que, dadas as ja “bem acomodadas incertezas” do tempo presente, segue

sendo feita.

142 Cf. a apresentacdo de Juremir Machado da Silva para a primeira edigdo brasileira de A era do vazio. In:
LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaios sobre o individualismo contemporéneo. Barueri: Manole, 2005, p.
xiv. Além de A era do vazio, Juremir Machado da Silva apresentou, no Brasil, também de Lipovetsky, A
sociedade poés-moralista e A sociedade da decepcdo, bem como traduziu Metamorfoses da cultura liberal. E
jornalista, doutor em sociologia, professor da PUCRS e autor de varios livros.

143 Neste paragrafo, um breve jogo de palavras com os temas de todos os livros de Lipovetsky.

1 MARDONES, J. M. El desafio de la postmodernidad al cristianismo. Santander: Sal Terrae, 1988, p. 3.

15 LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaios sobre o individualismo contemporaneo. Barueri: Manole, 2005, p.
190.

146 A Era do Vazio foi originalmente publicado em 1983 (esse posfécio é de 1993).
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Ao lado da referida questdo, deixada por ele em aberto, a0 menos por mais uma
década®®’, Lipovetsky afirma, no minimo, onde ndo estamos: “cada um de nés vé muito bem
que a corrente cultural ‘cool’ e liberalista que dominou os anos de 1960 e 1970 de fato ja ndo
caracteriza 0 nosso tempo”**. Contudo, nem “nada mais é como antes”, nem “nada de novo
debaixo do sol”**°. Na pior hipétese, “tudo a0 mesmo tempo agora™**.

Percebeu-se haver rupturas e continuidades, no que se refere a periodos anteriores,
especialmente debaixo da cultura moderna, como ja afirmado anteriormente. Realidades
chegam ao fim, outras surgem, e teias complexas unem umas as outras. “O que se delineia é
um novo mapa do estado social pés-moderno instituindo todas as opg¢des possiveis num leque
de escolhas, crencas e modos de vida”***, diz Lipovetsky.

E 0 que se constata: o rio da modernidade desembocou na p6s-modernidade, sendo
gue esta, logicamente, “formou-se” em muito daquelas dguas. Ocorre que, em novo ambiente

e numa “época do deslizar”**?

sobre essas aguas, com muito menos — sendo sem — disciplina,
rigor e coercdo, tornou-se bem mais facil o curso daquele que se pode afirmar como o fio de
ouro da referida continuidade: o individualismo, junto de todos os seus desdobramentos.

A pré-modernidade, sim, ficou para tras, inclusive a que restou em tempos modernos,
numa seguida — mesmo que diferenciada — desagregacdo do mundo da tradicdo. A
modernidade, ndo. Pelo contrario, com o ocaso quase definitivo daquela, pdde avancar sem

maiores freios, muito mais aceleradamente. Assim afirma Lipovetsky:

A sociedade que se apresenta é aquela na qual as forcas de oposi¢cdo & modernidade
democratica, liberal e individualista ndo sdo mais estruturantes; na qual periclitam os
grande objetivos alternativos; na qual a modernizacdo ndo mais encontra resisténcias

organizacionais e ideolégicas de fundo™®.

147 Em 2004, Lipovetsky publica, originalmente, Os tempos hipermodernos, no qual identifica a sociedade ou
cultura contemporénea como “hipermoderna”.

18 LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaios sobre o individualismo contemporaneo. Barueri: Manole, 2005, p.
190.

9 Ihidem, p. 189.

%0 Tftulo do sétimo album (datado de 1991) do grupo de rock nacional Tités. Cf. Titds — sitio oficial. Disponivel
em: <http://www.titas.net/discografia/index.php?interface=0&acao=disco&disco_id=>. Acesso em: 15 de nov.
de 2007.

51| IPOVETSKY, op. cit., p. 194.

152 LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporéaneo. Lisboa: Relégio d’Agua
Editores, 1989, p. 14.

153 | IPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 54.
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Dai falar-se em segunda modernidade, extremada. Ja em A era do vazio, Lipovetsky
afirmou que “pos-modernismo significa igualmente a instauracdo de uma cultura extremista

que leva ‘a logica do modernismo até aos seus limites extremos’”***. E diz mais:

Longe de estar numa relacdo de descontinuidade com o modernismo, a era pds-
moderna define-se pelo prolongamento e a generalizacdo de uma de suas tendéncias

constitutivas, o processo de personalizacdo, e correlativamente pela reducdo

progressiva da sua outra tendéncia, o processo disciplinar**>.

A pbs-modernidade é, portanto, “um passo em frente no mesmo caminho”**® da
modernidade. “Um vetor de alargamento do individualismo”, ao que Lipovetsky inicialmente
chamou de “segunda revolucdo individualista”, “passagem do individualismo ‘limitado’ ao

158 tudo no seio da

individualismo ‘total’”*’. Um “salto em frente da légica individualista
nova face — tardia — do capitalismo™*®.

Como dito na citagdo anterior em destaque, a constitui¢cdo dessa cultura tem, em sua
base, o0 processo de personalizacdo, pautado, em relacdo ao ser humano, na “busca de uma
identidade prépria e ja ndo da universalidade como motivo das acdes sociais e individuais™*®°.

Nesse processo, sim, ha ruptura com a rigidez disciplinar das perspectivas totalizantes
das posturas pré-moderna e moderna — naquilo em que seguiu pré-moderna —, para Se
estabelecer o pleno direito do individuo, livre daquelas balizas, de gozar a vida sem restri¢cGes
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ou entraves. A ordem é “aproveitar o dia” ", seja onde e como for. Hoje em dia, até mesmo

na second life'®® do mundo virtual busca-se o referido gozo.

1 LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporéaneo. Lisboa: Relégio d’Agua
Editores, 1989, p. 99.

155 Ipidem, p. 106.

15 |bidem, p. 115.

7 Ibidem, p. 13.

158 Ibidem, p. 10.

159 cf. JAMESON, F. Pés-modernismo: a légica cultural do capitalismo tardio. S&o Paulo: Atica, 1996.

160 |POVETSKY, op. cit., p. 10.

161 A expressdo Carpe diem provém de um verso (I, 11.8) das Odes de Horécio (poeta romano), no qual se 1&
“Carpe diem quam minimum credula postero”, significando “aproveita o dia, confia 0 minimo no amanha”. E
uma expressdo que justifica o prazer imediato, sem medo do futuro, tipico da pés-modernidade. Tornou-se mais
popularmente conhecida a partir do filme A sociedade dos poetas mortos, de 1989, no qual o nada ortodoxo
professor de literatura assim inspirava seus alunos a agirem em relacdo a suas vidas. Disponivel em:
<http://pt.wikipedia.org/wiki/Carpe_diem>. Acesso em: 15. de nov. de 2007.

162 Segundo sua pagina oficial na Internet, “o Second Life é um mundo virtual 3-D criado inteiramente por seus
residentes. Desde quando aberta ao publico em 2003, cresceu explosivamente e hoje é habitada por milhdes dos
residentes em torno do globo” (traducéo nossa). Disponivel em: <http://secondlife.com/whatis/>. Acesso em: 15
de nov. de 2007. Segundo a Wikipedia, “o Second Life (também abreviado por SL) é um ambiente virtual e
tridimensional que simula em alguns aspectos a vida real e social do ser humano. Dependendo do tipo de uso
pode ser encarado como um jogo, um mero simulador, um comércio virtual ou uma rede social. O nome ‘second
life* significa em inglés ‘segunda vida’ que pode ser interpretado como uma ‘vida paralela’, uma segunda vida
além da vida “principal’, ‘real’. Dentro do prdprio jogo, o jargdo utilizado para se referir a ‘primeira vida’, ou


http://pt.wikipedia.org/wiki/Ambiente_virtual
http://pt.wikipedia.org/wiki/Tridimensional
http://pt.wikipedia.org/wiki/Vida_real
http://pt.wikipedia.org/wiki/Social
http://pt.wikipedia.org/wiki/Jogo
http://pt.wikipedia.org/wiki/Simulador
http://pt.wikipedia.org/wiki/Com%C3%A9rcio_virtual
http://pt.wikipedia.org/wiki/Rede_social
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Juremir Machado da Silva retrata bem essa passagem, promovida pela era do vazio e

pela queda da disciplina rigorista ocidental e de seus dirigismos:

Ser feliz devia significar a aceitacdo de um sentido presente na tabua de valores
fixada desde antes do nascimento de alguém. A po6s-modernidade consagrou a
possibilidade de viver sem sentido, ou seja, de ndo crer na existéncia de um Unico e

categorico sentido, mas de apostar na construcdo permanente de sentidos multiplos,
163

provisérios, individuais, grupais ou simplesmente ficticios™".

Toda essa transformacao — insiste-se, em descontinuidade e continuidade — se deu com
a forca da revolugdo do consumo e da comunicacdo de massa, ambientada nos “novos tempos
democraticos”. Tudo em intensidade (velocidade) e quantidade (volume) cada vez maiores. O
hedonismo e a liberdade de escolha se tornaram propulsores dessa nova emancipagdo. E com
o fim das grandes utopias, esse individualismo se tornou sem precedentes.

Narciso®, entdo, passou a reinar absoluto, por mais incrivel que possa parecer a
nogdo de reinado absoluto em tempos pds-modernos. A verdade é que ele ndo € um ser Unico,
mas um tipo, o qual, para se dizer pds-modernamente, pulverizou-se, convertendo-se em
pequenos e muitos fragmentos, mas seguindo adiante mais forte do que nunca, diante da forca
de tais fragmentos.

Narciso ndo saiu da modernidade. O “conceito de pos-modernidade se enfraqueceu
pouco a pouco e ndo permite mais verdadeiramente ter em conta os transtornos mais recentes

da sociedade contemporanea”®. Para chama-lo de pds-moderno, seria necessario mostrar que

seja, a vida real do usuario, é ‘RL’ ou ‘Real Life’ que se traduz literalmente por ‘vida real’. Esse ambiente virtual
tem recebido ultimamente muita atencdo da midia internacional, principalmente as especializadas em
informatica, pois o nimero de usuarios cadastrados e também os ativos tém crescido significativamente, e ainda
cresce em forma exponencial”. Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Second_life>. Acesso em: 15 de
nov. de 2007. O sistema é desenvolvido e mantido pela empresa Linden Research, Inc. Para mais informacGes,
conferir os sitios citados.

163 Cf. a apresentacdo de Juremir Machado da Silva para a primeira edicdo brasileira de A era do vazio. In:
LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaios sobre o individualismo contemporaneo. Barueri: Manole, 2005, p.
Xii.

164 parece nao haver mesmo um melhor personagem para simbolizar o ser humano pés-moderno do que o de
Ovideo (poeta romano), em suas Metamorfoses. Narke, do grego, significa entorpecido, donde vem, inclusive, a
palavra narcético. De fato, que outra cultura, sendo a narcisica, por exemplo, justifica 0 consumo de drogas dos
anos 80 em diante, e um “setor” da economia que movimenta mundialmente, por ano, mais de 500 bilh8es de
dolares (pouco menos que a metade do PIB brasileiro)?! Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Narciso> e
<http://neip.info/downloads/Text0%200svaldo%20Fernandez%20%20Drogas%20e%200%20Descontrole%20S
ocial.pdf>. Acesso em: 15 de nov. de 2007

165 AUBERT, N. L’individu paradoxal. In: AUBERT, N. (dir.). L’individu hypermoderne. Ramonville Saint-
Agne: Editions Erés, 2006, p. 14 (traducdo nossa).


http://pt.wikipedia.org/wiki/M%C3%ADdia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Inform%C3%A1tica
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Linden_Research&action=edit
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teriam caducado os principios'®® sobre os quais a cultura moderna se erigiu, mas isso ndo
parece ser 0 caso, como lembra Sebastien Charles™®’.

Ao contrério, afirma-se que a pés-modernidade os atualizou, assim como liberou os
freios que os impediam de se manifestar plenamente®®. E o fez principalmente em relacéo ao
primeiro deles'®®, o individualismo, com base no processo de personalizacdo, como antes
salientado. “A partir dos anos 1980, o reino exponencial hipermoderno desarrumou nossos
modos de vida e nossos comportamentos, tornando a leitura do mundo mais delicada”*™.

Narciso, aqui e agora, quer sempre mais. Tudo elevado a poténcia do hiper.
Hiperindividualismo, hipercapitalismo, hipermercado, hiperempresa, hipertecnologia,
hiperluxo, hipervaidade, hipermodelo et cetera. Tudo ao extremo, tudo ao excesso. Um
excesso de vazios, e um vazio de excessos. Quer viver intensamente a modernizacdo da
modernidade, e o aprofundamento dos seus fundamentos.

Narciso chegou, mesmo, aos tempos hipermodernos, dos quais aqui se pretende fazer
um breve relato, desde a era do vazio até a sociedade da decepcdo’’*, especialmente em vista
do que esses tempos caracterizam no ser humano contemporaneo, ndo deixando de mencionar

as suas caracteristicas ditas pds-modernas, mas que ora sdo entendidas como hipermodernas.

1.2.1 A era do vazio: o individualismo contemporéaneo

O advento da pds-modernidade, marcado pelo processo de personalizacdo'’®, é
caracterizado por uma significativa transformacdo no modelo de organizacdo da sociedade

contemporanea, a qual se despiu dos parametros disciplinares anteriores e passou a se vestir

188 Tais principios sdo aqueles j4 elencados no item anterior: a valorizagdo dos individuos e dos direitos civis,
bem como da democracia; o mercado como regulador de tudo, e ndo somente da economia; e 0 desenvolvimento
técnico-cientifico como garantia da eficiéncia das pessoas.

%7 Cf. CHARLES, S. L hypermoderne expliqué aux enfants. Montreal: Editions Liber, 2007, p. 16.

168 Cf. ibidem, p. 18-19.

169 Cf. ibidem, p. 17.

70 Ihidem, p. 20 (tradug&o nossa).

™ Este percurso tem como linha principal a obra de lipovetsky, cujos marcos inicial e final, até entdo, sédo
exatamente os livros A era do vazio, de 1983, e A sociedade da decepcéo, de 2006.

172 Conforme a citagdo referida na nota 160, esse processo diz respeito a “busca de uma identidade propria e ja
ndo da universalidade como motivo das a¢Ges sociais e individuais”; portanto, ndo diz respeito, necessariamente,
a busca de uma pessoa humana mais integrada, tal como o termo poderia sugerir, mas a libertacdo de
condicionamentos e a maior vontade de autonomia, em sentido de saida da sociedade disciplinar.
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orientada pelo consumo de massa. Sequencial a modernidade, contudo, € a individualizacéo,
que se intensificou, e sem precedentes nesse quesito “intensidade”.

Dai o que diz Lipovetsky sobre se ter passado a viver uma “segunda revolucdo
individualista”, mormente no ocidente, com algumas caracteristicas marcantes: “privatizacdo
alargada, erosdo das identidades sociais, desafeccdo ideoldgica e politica, desestabilizacdo
acelerada das personalidades™*"®. E ele aponta o narcisismo’™ como conseqiiéncia do referido
processo, simbolo da referida “revolucdo”, e a melhor imagem dessa nova forma de
individualidade'™. O privado se sobrepde ao publico, o bem-estar individual ao bem-estar
social®’®.

Alain Touraine também fala de crise ou decomposi¢do do social, ou de um processo
de dessocializacdo, afirmando ndo ser mais possivel falar de “n6s” em termos sociais, sendo

gue se apresenta um novo paradigma, o cultural. Assim ele explica o triunfo do individuo:

A decomposi¢do dos quadros sociais faz triunfar o individuo, dessocializado mas
capaz de combater tanto a ordem social dominante quanto as forgas da morte. O
individuo fragmentou-se rapidamente em mdltiplas realidades. Um de seus
fragmentos nos revelou um eu fragilizado, mutante, submisso a todas as
publicidades, a todas as propagandas e as imagens da cultura de massa. O individuo
ndo passa entdo de uma tela sobre a qual se projetam desejos, necessidades, mundos
imaginérios fabricados pelas novas industrias da comunicacdo. Esta imagem do
individuo, que ja ndo é mais definido por grupos de pertenca, que é cada vez mais
enfraquecido e que ndo encontra mais a garantia de sua identidade em si mesmo,
pois ja nao & mais um principio de unidade e é obscuramente dirigido por aquilo que

escapa & sua consciéncia, serviu muitas vezes para definir a modernidade®’”.

Touraine, porém, diferencia o que seja o individuo do que seja o sujeito, este que por
ele é posto no centro do novo paradigma, junto dos direitos culturais. O sujeito social, para o
sociblogo francés, vai além do individuo. Inclusive, “luta contra as formas de vida social que
tendem a destrui-lo, mas igualmente contra o tipo de individualismo que & manipulado pelos
estimulos dos mercados e dos programas”*®. E “uma palavra libertadora, uma acdo e uma

consciéncia™’®,

13 LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporéaneo. Lisboa: Relégio d’Agua
Editores, 1989, p. 9.

1 Duas interessantes referéncias sobre o tema sdo LASCH, C. The culture of narcissism: american life in an age
of diminishing expectations. New York: Norton, 1991 e JOHNSON, S. M. Humanizing the narcissistic style.
New York/London: Norton, 1987.

5 Cf. LIPOVETSKY, op. cit., p. 13.

175 Cf. BAUDRILLARD, J. A Sociedade de consumo. Lishoa: Editora 70, 2003.

T TOURAINE, A. Um novo paradigma. Para compreender o mundo de hoje. Petrépolis: Vozes, 2005, p. 119.
78 Ibidem, p. 26.

¥ TOURAINE, loc. cit.
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Mas essa nogdo de sujeito é positiva, a qual se deve voltar, inclusive, no segundo
capitulo deste trabalho, como critério de juizo da realidade ora analisada. Entretanto, na
sociedade contemporanea, € o individualismo que tem sido triunfante. Configurador da
ideologia moderna®®, na pés-modernidade ele se fortaleceu ainda mais.

Se na modernidade o individuo j& era valor central, no que tange a busca da felicidade,
na era pds-moderna ele passa a ser muito mais ativo, levado a uma exacerbacéo até doentia,

181

pelo consumismo e pelo relativismo moral e normativo, como sustenta Libanio™". Vive um

individualismo narcisista, segundo Lipovetsky*®.

Cabe aqui, ainda que muito resumidamente, visualizar o processo de nascimento desse
individuo, o qual se d4 mais notadamente na era moderna, a partir do Renascimento™®,
guando se colocou o homem como medida de todas as coisas, criando-se valores como o
humanismo™®*, o subjetivismo®®®, o préprio individualismo, e até mesmo, mais tarde, o
idealismo e o0 romantismo.

Na visio de Louis Dumont®

, que corrobora a idéia de haver uma segunda revolucao
individualista na pés-modernidade, o individualismo € um processo de passagem, desde a
primeira sucessdo, que foi a do homo hierarchicus para 0 homo aequalis. Ato continuo, na
direcdo da sociedade industrial moderna, com a autonomia do individuo no plano politico,

surge o homo democraticus, e, no plano econémico, 0 homo aeconomicus.

180 cf. DUMONT, L. O individualismo: uma perspectiva antropoldgica da ideologia moderna. Rio de Janeiro:
Rocco, 1985.

181 Cf. LIBANIO, J. B. A Igreja na cidade. Perspectiva Teoldgica, Belo Horizonte, v. 28, p. 11-43, 1996.

182 Cf. LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporaneo. Lisboa: Relégio
d’Agua Editores, 1989.

183 N3o se desconsideram, aqui, 0s vestigios anteriores do individualismo, como na Escolastica (cf. nominalismo)
e no pensamento tomista, ou na Patristica, ou até antes, nas origens do pensamento ocidental.

18 O humanismo tem na sua base o retorno & Antiguidade classica, com a volta do epicurismo (vida de continuo
prazer como chave para a felicidade) e do estoicismo (viver de acordo com a lei racional da natureza e
indiferente a tudo que é externo ao ser), filosofias muito em voga nos dias atuais.

185 Também o subjetivismo exacerbado marca o ser humano contemporaneo, uma vez que tomada a realidade
apenas a partir do ser individual pensante, beira o relativismo do “tudo vale”, j& que tantas seriam as sentencas
validas, quantos sdo os individuos existentes. Sobre essa questdo, cabe afirmar que as orientacBes culturais da
modernidade, geralmente apresentadas com o sufixo latino —dade (que indica qualidade, propriedade, acéo,
resultado de acdo, estado ou modo de ser), ndo sdo negativas em si, mas sim a sua exacerbacdo (como toda
exacerbagdo, em regra); esta geralmente se apresenta com o sufixo grego —ismo (que, além de um conjunto —
variado, inclusive — de idéias ligadas ao radical da palavra, pode indicar a exagerada repeticao ou intensificagcdo
de uma pratica). A subjetividade, portanto, assim como a individualidade, € um valor que a modernidade
destacou e que deve, de fato, ser afirmado também pela fé cristd; mas o subjetivismo, assim como o
individualismo, enquanto seja uma exagerada intensificagdo (uma exacerbacdo) daquele valor, deixa de sé-lo,
nédo raramente se tornando desumanizador, no caso do presente estudo. Nesse sentido, cf. BINGEMER, M. C. L.
e FELLER, V. G. Deus-amor: a graga que habita em n6s. S&o Paulo/Valéncia: Paulinas/Siquem, 2003, p. 42-48.
18 Cf. DUMONT, L. Homo hierarchicus: o sistema das castas e suas implicagdes. S&o Paulo: Edusp, 1992 e
DUMONT, L. Homo aequalis: genése e plenitude da ideologia econdmica. Bauru: EDUSC, 2000.
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De fato, esse individuo, herdeiro do liberalismo classico™®’, cresceu ainda mais quando
a economia foi elevada a setor priméario da existéncia humana, e o capitalismo passou a ditar
0s rumos da organizacdo social. Assim explica Miguel Dias Costa, alertando, inclusive,

quanto aos paradoxos e as perversidades das reivindicagdes modernistas:

A progressiva secularizagdo do pensamento e laicizagdo das diferentes esferas da
existéncia humana constituem efeitos do processo de dessacralizagdo, tanto do
mundo natural como do social, iniciado pelo judeo-cristianismo, e atingindo o seu
pleno desenvolvimento no Ocidente moderno. Assim, é o poder politico que comeca
por autonomizar-se em relacdo a influéncia religiosa e moral. Seguidamente, a
economia impde-se como esfera autbnoma face a politica e, na sua sequéncia, todos
os setores da vida privada dos individuos tendem a reclamar o seu livre
desenvolvimento face a interferéncias exteriores. Encontramos, afinal, na base de
todo este processo, a representacdo do individuo moderno como ser independente,
espaco de desejos e de interesses particulares, que reclama total liberdade de auto-
determinacdo face a interditos religiosos e a convengbes sociais. Todas estas
reivindicagdes, embora com aspectos de legitimidade inegavel e progressivamente
consagradas pela evolugdo historica da sociedade ocidental, véem-se confrontadas
com paradoxos e efeitos perversos imprevisiveis, criando continuamente novas
situacBes de opresséo e violéncia®.

E inegavel que o individuo, como afirmacio da liberdade, foi uma louvavel conquista
da razdo moderna. Ndo ha como afirmar plenamente a dignidade humana sem o pressuposto
da liberdade, que lhe é parceira inseparavel nesse sentido. Mas a sua dilui¢do, em tempos pos-
modernos, os quais diluiram a propria razdo ilustrada, é que se pode dizer negativa, assim
como 0 Seu crescimento (ou exacerbagédo) ainda maior, impulsionado pelo capitalismo tardio

(ou neoliberalismo)*®

, € que 0 tornou narcisico.

Com o advento da sociedade pés-industrial’®® ou pés-moderna, o social,
definitivamente, da lugar ao cultural (ao cotidiano), e surge o homo psychologicus, ou
Narciso, entregue ao hedonismo, principio antropoldgico dessa nova sociedade. Mais tarde,
ele vir4 a ser homo consumericus, em versdo “turbo”, na sociedade de hiperconsumo. Por
isso, € assaz apropriada a diferenciacdo sociologica entre individuo e sujeito, este Gltimo que

atende pela referida conotacao positiva.

87 0 individualismo remonta a varios pensadores modernos, como Descartes (filosoficamente), Locke
(politicamente), Rousseau (juridicamente), Smith (economicamente), entre outros.

188 COSTA, M. D. As ilusées da modernidade: Girard e os paradoxos do individualismo. Revista Portuguesa de
Filosofia, Braga, v. 56, n. 1-2, p. 123-124, jan.-jun. 2000.

189 Touraine também fala de um capitalismo extremo, altamente ideolgico, movido pela globalizaco, e, depois
desta, livre para exercer seu poder sobre toda a sociedade mundial, ja que na nova economia, supranacional, ndo
h& um nivel de autoridade politica capaz de limita-la. O mercado, pois, é quem dita as regras. Trata-se de um
capitalismo sem limites, que gera entusiasmos e contestagdes. Cf. TOURAINE, A. Um novo paradigma: para
compreender o mundo de hoje. Petrépolis: VVozes, 2005, p. 30 et seq.

19 cf. BELL, D. O advento da sociedade pds-industrial: uma tentativa de previsdo social. S&o Paulo: Cultrix,
1977.



45

Libanio fala em duas faces do individualismo, no &mbito da pds-modernidade. Uma

delas ele classifica como preocupante e degradante:

Na sua face negativa, preocupa-nos o individualismo pela exclusdo e falta de
solidariedade com os mais pobres e marginalizados, pessoas e povos. Atemoriza-nos
um individualismo fragmentado, que deixa as pessoas desorientadas, sem vinculos e
compromissos com os outros, sem pontos de referéncia, sem valores absolutos, sem
significado para viver, remetendo-se a si como instancia dltima e absoluta. Por isso,
um individuo que passeia num vazio total, exceto ele mesmo™®".

A outra, porém, positiva, é classificada pelo telogo mineiro como animadora e
plenificante, justamente por pressupor um caminho de auto-realizacdo, na liberdade com

responsabilidade. Eis o que significa, segundo ele:

Significa a tomada de consciéncia da originalidade, dignidade e singularidade de
cada pessoa humana. Traduz reacdo contra a massificagdo. Exprime a emancipacao
do individuo diante de forgas que o atormentavam no passado: natureza, destino,
carrancas, estruturas opressoras da familia, da politica, da economia feudal e da
religido, de autoritarismos os mais diferentes, etc. O individuo é chamado a assumir

0 seu proprio destino, construi-lo em liberdade, com novas chances e
192

possibilidades™".

N&o sem razdo, pois, fala-se de uma era do vazio, que ndo deixa de ter um novo
conteddo, distante do dever e da homogeneidade, mas que se impds cheia do mesmo
individualismo, diferente mais na forma. “O individualismo disciplinar e militante, herdico e
moralizador foi substituido por um individualismo a la carte, hedonista e psicologico,
fazendo da realizagdo intima a principal finalidade das existéncias”**®, diz Lipovetsky. De um
extremo, foi a outro. Mas é no equilibrio que deveria estar a virtude (in medio virtus). “Nem
oito, nem oitenta” seria a boa medida para se mostrar a face do individuo pds-moderno. Mas
ndo foi esse o desejo de Narciso. Mal sabia, contudo, que definharia diante da propria
imagem™**.

Essa nova era do individualismo é bem sintetizada por Isidro Ribeiro da Silva, em
artigo™ no qual aborda ndo somente a atualidade do fenémeno, mas também suas raizes e
referéncias, bem como suas caracteristicas principais, sendo que estas sdo explicadas a partir

de Lipovetsky, em “A era do vazio”. Assim ele a resume:

1911 IBANIO, J. B. A Igreja na cidade. Perspectiva Teolégica, Belo Horizonte, v. 28, p. 11-43, 1996, p. 17.
192 H
Ibidem, p. 18.
1% LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaios sobre o individualismo contemporaneo. Barueri: Manole, 2005, p.
190.
194 Mais adiante, abordar-se-4 a sociedade da decepcao, conforme j& mencionado.
195 Cf. SILVA, 1. R. Individualismo contemporéneo. Broteria, v. 121, n. 1, p. 3-17, jul. 1985. Este artigo oferece
um panorama bastante completo e conciso do individualismo contemporaneo.
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Esta nova era do individualismo denuncia uma certa desafeicdo pelo social, uma
astenia do politico, uma quebra de mobilizacéo relativamente a todas as militancias,
uma indiferenca perante a ebuli¢cdo das grandes maquinas tedricas, um retraimento
perante os sistemas de sentido coletivos, um desaparecimento da pertenca a uma
tradicdo e o declinio dum futuro pessoal ou coletivo a construir.

Como se contasse apenas o instante, o imediato, o carpe diem na ‘libertacdo’ de
todos os tabus e interditos dentro dum mundo que despreza toda a Transcendéncia e
contesta a preeminéncia de qualquer sentido exterior ao sujeito.

Tudo parece permitido, equivalente, igualmente sedutor. Tudo convida a
sacralizacdo do individuo, infinitamente disponivel, desprendido de sistemas de
crenga, de redes sociais e de constri¢es que outrora balizavam o seu caminho.
Vivemos a hora do retorno de Narciso, liberto de medos, coacfes e normas, para se
poder remirar em todos os espelhos magicos e imergir no banho de sinais,
informacg0es, imagens e sons; de Narciso sempre & procura de novos sonhos no
deslumbramento da consciéncia de si proprio, cultivada até a vertigem, e na
rivalizacdo apenas consigo mesmo ou com a imagem ideal do seu corpo.

Vivemos em tempo de colmatar pela evasdo narcisista — chamada as exploragdes e
descobertas mais eficientes para reforcar a singularidade, a impressdo de existir e a
prépria imagem — a rotura das solidariedades organicas, a diluicdo das certezas, o
descrédito das ideologias e dum futuro tornado improvavel; é o momento forte da
afirmacdo do direito imprescritivel de o individuo dispor de si mesmo como bem lhe
apraz.

Numa sociedade descontraida, tolerante, hedonista e devoradora de todas as crencas,
o individuo tenta distanciar-se dos desafios para se encontrar a si mesmo na
auscultacdo do seu intimo, na centragdo nos seus desejos e aspiragdes, na expansao
ludica de todo o seu potencial humano aplicado a viver o inédito em tudo, apurando
a qualidade das sensacdes™®.

Trata-se de uma visdo corroborada por José Maria Fernandez Martos, que Vvé o
individualismo como um “espelhismo partilhado”*®’. Uma “cultura do eu” que “se opde &
cultura do nés”, e que “invade todo o pensar e o agir do homem contemporaneo”. E uma
“forma de ver a vida que entranha uma concepc¢éo de Deus, da sociedade, de si mesmo e dos

demais”*%®

, € uma enfermidade que conduz ao egoismo.

De fato, “o individualismo, no plano ético, surge como negacdo da dimensdo
comunitaria da pessoa humana”'*®. E se h alguma espécie de associacéo, ndo raramente visa
a defesa de interesses particulares. O individualismo surge “quando se hipostasia a
particularidade do individuo como norma universalmente valida de acdo, sem referéncia
fundamentalmente vinculante a outras pessoas autdbnomas reconhecidas com igual

consisténcia”?®.

19 SILVA, I. R. Individualismo contemporaneo. Broteria, v. 121, n. 1, p. 3-17, jul. 1985, p. 4-5.

197 Cf. MARTOS, J. M. F. El individualismo: un espejismo compartido. Sal Terrae, v. 88/1, n. 1.030, p. 83-100,
fev. 2000.

1% Ibidem, p. 83.

1% | ORENZON, A. Etica e comunidade: a ideologia do individualismo. Revista Sintese Nova Fase, Belo
Horizonte, v. 17, n. 45, p. 35-48, 1989, p. 36.

20 SILVA, op. cit., p. 5.
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No mesmo artigo citado, o jesuita espanhol sintetiza os seguintes elementos do
individualismo: abandono da sociedade civil (hovo despotismo dos meios de comunicacgéo),

individualismo econdmico (o dinheiro como Unico sagrado®™

), obsessdo pelo bem-estar
material (satisfacdo de necessidades e comodidades), o presente (sem futuro nem
transcendéncia), conformidade (a opinido alheia é mais importante), debilidade da pertenca
(mais direitos, menos responsabilidades e alteridade), e o privado como arena da
criatividade®®?.

Segundo José Carlos Lino Gomes, “ha, sem sombra de duvida, em nossa época, um
aumento do sentimento de soliddo, do vazio e da descrenca na possibilidade de relagdes
humanas movidas por valores néo instrumentais”?®*. E o que aborda Lipovetsky, exatamente,
em seus ensaios em torno da era do vazio e sobre o individualismo contemporaneo.

1% e onde se

Uma era de seducdo sem parar’®, onde a imagem vale mais que o rea
promove a todo instante a espetacularizacéo da vida®®®. “Vive-se agora entre simulacros em
espetaculo para seduzir o desejo”?’. Um bombardeio de bens e servicos para o individuo,
através de imagens “mais reais que o real”. Se a forca movia a modernidade que produzia
energia, é a sedugdo que move a pés-modernidade que consome informag&o®®.

Transforma-se a realidade em signo®®, afinal, na pés-modernidade, mais do que
nunca, o ser humano é linguagem. Tudo feito através da seducdo, que é atracdo, encanto,
fascinio, deslumbramento, raramente sem artificio ou ardil?*°. “A espetacularizagdo converte
a vida em um show continuo”, onde tudo é “fantastico”, “e as pessoas em espectadores

permanentes”?!!.

201 Nesse sentido, e sobre a estreita conexdo entre economia e cultura, na pés-modernidade, cf. JAMESON, F. A
cultura do dinheiro: ensaios sobre a globalizacdo. Petropolis: Vozes, 2001. Cf. tb. MORANO, C. D. Psicologia
del “amor al dinero”. Sal Terrae, n. 5, p. 435-447, mai. 1990.

202 Cf. MARTOS, J. M. F. El individualismo: un espejismo compartido. Sal Terrae, v. 88/1, n. 1.030, p. 83-100,
fev. 2000, p. 88.

203 GOMES, J. C. L. Resenha critica de LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo
contemporaneo. Lishoa: Reldgio d’Agua Editores, 1989. Revista Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 19, n.
58, p. 415-416, 1992.

204 Cf. LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporaneo. Lisboa: Relégio
d’Agua Editores, 1989, p. 17 et seq.

205 Sobre a cultura do simulacro, que esta na esséncia do pés-moderno, é lapidar a piada contada por Jair Ferreira
dos Santos (In: O que é poés-moderno. Sdo Paulo: Brasiliense, 2006, p. 12): “’Que crianga linda’ — disse a amiga
a mde da garota. — ‘Isto é porque vocé ndo viu a fotografia dela a cores’ — respondeu a mae”. Conferir também
autores como George Ritzer, Guy Debord, Jean Baudrillard, Naomi Klein, entre outros.

206 Sobre a sociedade do espetaculo, é fundamental a leitura do livro especifico de Guy Debord sobre o tema.

27 SANTOS, J. F. O que é p6s-moderno. S&o Paulo: Brasiliense, 2006, p. 98.

2% Cf. SANTOS, loc. cit.

209 Cf. ibidem, p. 97.

210 Cf. seducdo. In: FERREIRA, A. B. H. Dicionario Eletronico Aurélio Século XXI — versdo 3.0. Versdo
eletrnica, Lexicon Informética, 1999.

21 SANTOS, J. F. O que é p6s-moderno. S&o Paulo: Brasiliense, 20086, p. 96.
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E o préprio espetaculo se torna banalizacéo, onde ja ndo mais se diferencia, no ambito
da sensibilidade, a vitdria do time de futebol e a tragédia da fome, de um acidente ou de uma

guerra, por exemplo, e onde tudo é consumo de atualidade®'?

. Até mesmo a religido se torna
objeto de consumo a la carte, no plano das sensaces, afinal, “o homem pds-moderno ndo é
religioso, é psicologico”, ao qual “interessa um ego sem fronteiras, e ndo uma consciéncia
vigilante”?*3.

Da mesma forma, a seducdo também se torna sexducdo®*, com a inflago erética e a
pornografia, que expde corpos fabricados — seja em academias, seja em photoshop®*® — para o
consumo — no minimo, dos sentidos —, tais como as carnes que Se compram para um
churrasco, num self-service da libido e do estimulo desenfreado dos desejos e dos prazeres.

Esse culto do prazer ¢ vivido, entdo, numa sociedade de pura indiferenca®®, apatica,
descompromissada, pragmatica, relaxada, egocéntrica, desmobilizada, do “ndo tenho nada
com isso” ou do “td nem ai”, do “take it easy” ou do “be cool”?*’. “Cada um na sua”*®. E
“tudo pode ser escolhido conforme o gosto”, e “todos os gostos (...) podem coabitar sem se

excluirem”?®

, afirma Lipovetsky. Referéncias como a familia, a religido, a escola, o trabalho,
o Estado, em regra, restam desacreditadas. Que o digam os mestres, que falam em “pé de
igualdade” com os mass media®®.

Essa indiferenca, enquanto uma espécie de descontracdo, € necessaria ao modelo

capitalista e a sua aceleracdo com uma resisténcia minima. “Quando o social é desafetado, o

212 cf. ANDRADE, P. F. C. A condicdo p6s-moderna como desafio a pastoral popular. Revista Eclesiastica
Brasileira, v. 53, n. 209, p. 99-113, mar. 1993, p. 102.

213 SANTOS, op. cit., p. 94.

214 Cf. LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporaneo. Lisboa: Relégio
d’Agua Editores, 1989, p. 28.

21> Photoshop é 0 nome de um programa de computador, da empresa Adobe Systems Inc., o qual faz edigéo de
imagens.

216 Cf. LIPOVETSKY, op. cit., p. 33 et seq.

27 Expressdes que significam uma ordem do tipo “calma”, “fica frio”, “ndo esquenta”, ou seja, “ndo se
incomode”. In: MICHAELIS: moderno dicionario inglés-portugués, portugués-inglés. Sdo Paulo:
Melhoramentos, 2000.

28 LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaios sobre o individualismo contemporaneo. Barueri: Manole, 2005, p.
196.

21 | IPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporéaneo. Lisboa: Relégio d’Agua
Editores, 1989, p. 39.

220 Meios de comunicagdo de massa, as grandes ferramentas de persuasdo da cultura pos-moderna. Para verificar
isso, basta observar a subliminariedade (ou mesmo a clareza escancarada) dos discursos de propagandas e
programas televisivos, ndo raramente contraditérios entre si, inclusive, mas despreocupados com isso. Tal como
a propaganda do famoso banco privado (o maior do pais até 2006), que pergunta ao seu telespectador sobre por
que se contentar em ser “bom”, se ele pode ser “prime” (ou seja, estimulando 0 méximo da personalizagéo e do
individualismo, ao mostrar uma ilha particular sd para ele), a0 mesmo tempo em que transmite a imagem de
banco ambientalmente responsavel (j& que é preciso seguir a moda...), “preocupado” com o planeta como um
todo, como se ndo tivesse financiado a atividade de vérias empresas poluidoras. Na era da seducdo, imagem é
tudo. Sem contar as noticias dirigidas dos telejornais, com a énfase na linguagem e no tempo correspondente aos
interesses dos editoriais, bem como os comportamentos moralmente condenaveis que sdo apresentados como
normais pelas telenovelas, sendo aplaudidos, entre outras posturas sedutoras dos mass media.
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desejo, a fruicdo, a comunica¢do tornam-se 0s Unicos ‘valores’ e o0s ‘psi’ 0s grandes
sacerdotes do deserto. A era ‘psi’ comeca com a desercdo®** de massa e a libido é um fluxo
do deserto”??. A indiferenca ou apatia, portanto, é instrumental ao capitalismo, em vista de
seu pleno funcionamento.

O modelo, inclusive, mesmo na consciéncia ndo refletida dos individuos, cria
esteredtipos em relacdo aqueles que ndo aderem a apatia e se mobilizam na discussao ou na
critica do mesmo. Sédo os “chatos” ou os “radicais”, que tém grande dificuldade de expor suas
idéias, e mais ainda de té-las aceitas e implementadas, nesse ambiente p6s-moderno. Paulo
Fernando Carneiro de Andrade, caracterizando a pdés-modernidade e abordando o

indiferentismo, afirma o seguinte, fazendo referéncia a Mardones:

Outro aspecto desta forma de pdés-modernidade é a total relativizacdo dos valores e
das idéias. Se nada tem sentido, tudo também pode ter e a tolerancia se transforma
em indiferentismo, onde ndo vale a pena nenhum debate e nenhuma idéia deve ser
discutida, pois os argumentos nao tém valor, s6 os sentimentos, que séo confundidos
e identificados com as sensages??.

A verdade é que Narciso, 0 estratego do vazio®*, ndo esta preocupado se esta s6 na
multiddo, nem muito menos em ter consciéncia de classe. Para ele, o que importa é a sua
propria “consciéncia”, que ele consome, inclusive. Diante da fraqueza da vontade, basta viver
uma “ética” permissiva e hedonista, sem esfor¢co. Até por ndo ser um “chato”, é sé “rolar” por
ai; por ndo ser um “radical”, é so flutuar; tudo sem se prender a grandes motivagoes, valendo
a “democracia de opinido”.

Vive-se “um mal-estar difuso e invasor, um sentimento de vazio interior, uma

incapacidade de sentir as coisas e 0s seres”??

de rasgos muito peculiares®?®: “fora problemas” (fuga das complicacdes, em vista de “paz”

, 0 que perturba Narciso, com sua personalidade

interior), “tudo pode valer” (crencas parciais e a la carte), desejo desestruturado e sem

vitalidade (autovitimacdo em face das circunstancias), distanciamento, ironia e cinismo

221 Ha também outras deserces proprias do periodo: da histéria, do politico, do ideoldgico, do trabalho, da
religido etc. Note-se, porém, que o econdmico ndo € desertado, mas reconfigurado.

222 | IPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporaneo. Lisboa: Reldégio d’Agua
Editores, 1989, p. 41.

22 ANDRADE, P. F. C. A condicdo pés-moderna como desafio & pastoral popular. Revista Eclesiastica
Brasileira, v. 53, n. 209, p. 99-113, mar. 1993, p. 102.

224 Cf. LIPOVETSKY, op. cit., p. 47 et seq.

22 bidem, p. 72.

226 Cf. MARTOS, J. M. F. El individualismo: un espejismo compartido. Sal Terrae, v. 88/1, n. 1.030, p. 83-100,
fev. 2000, p. 90-91.
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(relativizacdo de ideais utdpicos), vida como supervivéncia (seguranca e conforto) e culto a
terapia (hipertrofia dos problemas pessoais).
Seu perfil é o de “ter relagdes interindividuais sem ligacdo profunda, ndo se sentir

n221 Nesse sentido, a

vulneravel, desenvolver a sua independéncia afetiva, viver sozinho
propria liberacdo dos costumes e a banalizagcdo do sexo trabalham para evitar emogdes e
afetos ao individuo. E incémodo falar de sentimentos profundos, assim como da perda,
inclusive da prépria morte.

Mas Lipovetsky aponta de forma magistral o paradoxo da soliddo na massa, diante do
pretenso desprendimento cool de Narciso, ja que os seres humanos continuam aspirando por

relagdes humanas mais intensas. Assim explica:

Quanto mais a cidade desenvolve as possibilidades de encontros, mais sos se sentem
os individuos; quanto mais livres e emancipadas das coagdes antigas as relacGes se
tornam, mais rara se faz a possibilidade de conhecer uma relacéo intensa. Por toda a
parte encontramos a soliddo, o vazio, a dificuldade de sentir, de ser transportado
para fora de si; de onde uma fuga para a frente de ‘experiéncias’, que mais néo faz
do que traduzir esta busca de uma ‘experiéncia emocional forte’. Porque ndo posso
amar e vibrar? Desolacdo de Narciso, demasiado bem programado na sua absorcéo
em si proprio para poder ser afetado pelo Outro, para sair de si — e, no entanto,
insuficizggtemente programado, pois que deseja ainda um mundo relacional
afetivo™.

Impulsionada, entdo, pelo consumo e pelo hedonismo®?®, ambos favorecidos por um
capitalismo sem muitos limites, a pdés-modernidade mostra-se como um prolongamento de
algumas metas fundamentais da modernidade, sendo revolucionaria muito mais na aparéncia,
talvez. A “geracdo coca-cola” é muito mais individualista do que pensa ser, pretensamente
imaginando estar revolucionando os costumes. De fato, houve enorme liberagdo nesse
sentido, mas longe de significar efetiva libertacdo, sendo sendo geradora ou repetidora de
novos e velhos modelos de opressao, ou, ao menos, de angustia.

Para que essa cultura descontraida tenha plena vazdo e possa fluir “numa boa”, é
preciso estar numa sociedade humoristica?®°, na qual o comico e o lidico também tém
funcBes proprias: tendem “a maleabilizar ou a personalizar as estruturas rigidas e
coercivas”?*'. Da mesma forma, serve ao individualismo exacerbado quando se apreende o

outro de forma comica, como explica Lipovetsky:

22T LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporéaneo. Lishoa: Relégio d’Agua
Editores, 1989, p. 72.

228 |bidem, p. 73-74.

229 Cf. ibidem, p. 98 et seq.

2%0 Cf. ibidem, p. 127 et seq.

31 |bidem, p. 145.
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A forca de personalizagdo, cada individuo se torna um bicho curioso para o outro,
vagamente bizarro e, todavia, desprovido de qualquer mistério inquietante: o outro
como teatro absurdo. A coexisténcia humoristica, eis ao que nos for¢a um universo
personalizado; outrem ja ndo consegue chocar, a originalidade perdeu a sua forca de
provocacgdo, resta apenas a estranheza irriséria de um mundo em que tudo é
permitido, em que se vé de tudo e em que nada suscita mais do que um sorriso
passageiro. (...) o modo de apreensdo de outrem ndo é nem a igualdade nem a
desigualdade, é a curiosidade divertida, estando cada um de nés condenado a
aparecer a maior ou menor prazo como curioso, excéntrico, aos olhos dos outros.
(...) ndo devemos ignorar o preco e a parada da era hedonista que dessubstancializou
tanto a representagdo como a propria unidade do individuo. O processo de
personalizagdo ndo se contentou com quebrar, desvalorizar, para falarmos como
Nietzsche, a representacdo do ego por meio do psicanalismo; ao mesmo tempo
degradou a representacdo inter-humana, fazendo de outrem um ser do ‘terceiro tipo’,
um gadget bizarro®*?.

Toda essa descontracdo sinaliza uma cultura que deixa de ser pautada pela
violéncia®®, a qual foi valor dominante em perfodos anteriores®*. E a prépria légica da
personalizacdo que permite a escalada da pacificacdo, enquanto espirito de uma época de
individuos atomizados, para cujo controle ndo é necessaria a norma disciplinar, a autoridade
ou a policia, mas o bombardeio do consumo e da comunicacdo, excitando os desejos desses
seres individualizados, praticamente desinteressados pelo Outro e distantes da vida publica.

Esse individuo desvinculado de relagdes sociais, relacionando-se consigo mesmo de
forma iluséria e banal, é o fragmentado individuo pds-moderno, deslocado da realidade e
envolto pelo simulacro, imerso no espetaculo, movido pelo consumo e perdido no meio da
massa, tornado mais individualista do que antes, exatamente pelo vazio de seus excessos,
como pelo excesso de seu vazio. O vazio narcisico de um hiperindividuo, pés-modernamente

hipermoderno.

1.2.2 Do império do efémero ao luxo eterno: do fenémeno da moda ao prazer
para sempre

2 | IPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporéaneo. Lisboa: Relégio d’Agua
Editores, 1989, p. 154-155.

23 Trata-se aqui da violéncia interior do ser humano, do culto da forca, dos codigos de honra etc, embora outras
violéncias “silenciosas” seguem sendo promovidas, como em muitos atos de poder que refletem na vida de
muitos, ou mesmo a violéncia ostensiva de nossos dias, geradora da inseguranca das grandes cidades.

234 Cf. ibidem, p. 161 et seq.
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Como se destacou anteriormente, en passant, uma das marcas do individualismo
contemporaneo é o culto ao presente, substitutivo dos grandes projetos racionais modernos.
Uma cultura do ““carpe diem”, com minima — ou nenhuma — confianca no futuro, assim como
na transcendéncia. Até mesmo a filosofia se tornou presenteista®®.

Trata-se de uma caracteristica da pos-modernidade que Lipovetsky “resumiu” na

expressdo que cunhou no titulo de seu segundo livro: o império do efémero®®

. Império no
gual reina 0 momentaneo, o imediato, 0 passageiro, 0 transitorio, ou seja, 0 meramente
presente.

Urgéncia e instantaneidade sdo as novas medidas do tempo, segundo afirma Nicole
Aubert®’ as quais seguem pontualmente a légica do mercado. Da mesma forma, as
transformacbes atuais sdo marcadas sempre mais pela intensidade (velocidade com que
acontecem as mudancas) e pela quantidade (volume de informagdes postas a disposi¢do dos
individuos)®®,

O império do efémero legitima abertamente o culto dos prazeres imediatos e a cultura
da sociedade de consumo, consolidando o hedonismo e os valores psi (0 intimismo). Nesse
contexto, até mesmo as relagfes humanas, ndo raramente, sdo de pouca duragdo, descartéveis,
descompromissadas®®. Tudo passa. Afinal, “a vida vem em ondas, como 0 mar”, diz a cancéo
hino do zen-surfismo®*.

Vive-se 0 presente como um instante eterno, uma espécie de eternidade cotidiana, sem
maiores preocupac¢des com o entorno socio-politico-econdmico, e onde a imagem é elemento

essencial nas relagbes humanas. Também entram nessa constituicdo o frivolo, o anedoético, o

25 Cf. ROVATTI, P. A. e VATTIMO, G. (org.) Il pensiero debole. Milano: Feltrinelli, 1992.

26 Cf. LIPOVETSKY, G. O império do efémero: a moda e seu destino nas sociedades modernas. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1989.

7 Cf. AUBERT, N. Le culte de I’urgence: la société malade du temps. Paris: Flammarion, 2003, p. 31-54. Nesse
trecho do livro, a autora cita, inclusive, o adagio criado por Benjamim Franklin, “tempo é dinheiro”, o qual reina
absoluto em tempos neoliberais, inclusive em sua versao vice-versa, ja que o dinheiro e os lucros se realizam na
maior medida de sua identificacdo com o movimento do tempo. E nesse contexto que se percebe uma pressio
social cada vez maior da performance dos individuos e das empresas.

%8 Cf. BRIGHENTI, A. A Igreja perplexa: a novas perguntas, novas respostas. S3o Paulo: Paulinas, 2004, p. 21-
23.

2% Uma nota curiosa: é nesse periodo, em que se da o contexto da presente analise, que surgiu, notadamente
entre os adolescentes e jovens, principalmente no Brasil, a expressdo “ficar”, referida a um namoro sem
compromisso, de curta duragdo (até mesmo de uma noite, apenas), 0 que corrobora a analise feita. In:
FERREIRA, A. B. H. Dicionario Eletronico Aurélio Século XXI — versdo 3.0. Versdo eletrdnica, Lexicon
Informatica, 1999. Mas cabe ressaltar que a cultura do descartavel se firmou em muitos outros planos, como no
da alimentagdo (fast food), por exemplo. Em relagéo a alimentacdo hipermoderna, é indispensavel a leitura do
completo e atualissimo livro de Francois Ascher sobre o tema (Le mangeur hypermoderne. Paris: Odile Jacob,
2005).

20 Cf. a letra de “Como uma onda (Zen-Surfismo)”, de Lulu Santos. Disponivel em:
<http://letras.terra.com.br/lulu-santos/47132/>. Acesso em: 18 de ago. de 2007.
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detalhe, o supeérfluo, expressdes da superficialidade dessas mesmas relacdes. Nessa eternidade
vivida dia ap6s dia, inclusive, é que se criam as repetices e as rotinas®*’.

E ai que a entra a moda, ditando o ritmo social, e animando “a festa mercadolégica do

99242 243

cotidiano”“"“, através da seducdo e do efémero“™. “As indlstrias culturais instituem na esfera

do espetaculo o primado do eixo temporal proprio a moda: o presente”, afirma Lipovetsky,

segundo o qual, “a exemplo da fashion, a cultura de massa esta inteiramente voltada ao

1244

presente”<™. Isso de da& pelo foco no lazer imediato dos individuos, pela readaptacdo ao

codigo da modernidade — o presente histérico como medida de todas as coisas — e por ser uma

cultura sem rastro e sem futuro, feita apenas para o presente®*.

11246

A moda — “efémera por definicdo”“™ — tem a funcao de “manter o sujeito mergulhado

no presente, e, para que ele tenha como horizonte apenas o cotidiano, ndo para de botar brilho

1247

no vazio”<"", segundo afirma Jair Ferreira dos Santos. O que vale € o realce, como cantou

Gilberto Gil: “quanto mais purpurina, melhor”?*. “Shiny happy people laughing”**, dizia o

refrdo nas “baladas”, em outra cancao — neste caso, do pop globalizado — do periodo.

Entendendo a moda como “espinha dorsal da sociedade de consumo”?*°

251

, esta que seria
estruturalmente definida pela generalizagdo do processo daquela®™”, Lipovetsky afirma-a
como o ultimo estagio da democracia. Polémico, sem dlvida, uma vez que o proprio autor
reconhece que a “democracia” de que fala é a capitalista individualista, na qual os individuos
pouco consideram os interesses coletivos ou renunciam a seus proprios privilégios®™?, o que

permite o0 questionamento sobre ser verdadeiramente uma democracia substancial.

241 Cf. MAFFESOLLI, M. L’instant éternel: le retour du tragique dans I&s sociétes postmodernes. Paris: La Table
Ronde, 2003, p. 75-84.

22 SANTOS, J. F. O que é pés-moderno. S&o Paulo: Brasiliense, 2006, p. 99.

243 Cf. LIPOVETSKY, G. O império do efémero: a moda e seu destino nas sociedades modernas. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1989, p. 12.

2 Ibidem, p. 210.

245 Cf. LIPOVETSKY, loc. cit.

246 |ZUZQUIZA, D. ;Qué Iglesia para uma sociedad de lo efimero? Sal Terrae, v. 84/8, n. 993, p. 729-741, sept.
1996, p. 762. Neste artigo, 0 autor aponta, em forma de topicos, os principais rasgos da sociedade do efémero.

#T SANTOS, op. cit., p. 100.

28 Cf. a letra de “Realce”, de Gilberto Gil. Disponivel em: <http:/letras.terra.com.br/gilberto-gil/46239/>.
Acesso em: 18 de ago. de 2007.

29 Cf. a letra de “Shiny happy people”, do grupo norte-americano R.E.M., de 1991. Disponivel em:
<http://www.lyricsdomain.com/18/rem/shiny_happy_people.html>. Informacdes sobre a mesma disponiveis em
<http://en.wikipedia.org/wiki/Shiny Happy People>. Acessos em: 18 de ago. de 2007. Traduzindo, pessoas
felizes brilhantes rindo, ou seja, “curtindo” o instante presente.

0| IPOVETSKY, op. cit., p. 170.

251 Cf. ibidem, p. 159. Para o autor, produc&o e consumo de massa sao reordenados sob a lei da obsolescéncia, da
seducdo e da diversificacdo, tudo debaixo do manto da moda.

252 Cf. ibidem, p. 12-13.
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Lipovetsky propde um casamento entre a seducao e a razao produtiva, promovido pela

moda consumada®®

, N0 que, avaliada a realidade atual, parece ndo estar errado. Contudo,
aplaudir esse evento como um auge da democracia traduz um equivoco a quem verifica que 0s
individuos contemporaneos, em que pese nao mais influenciados pelas ideologias, sdo cada
vez mais submetidos a essa “democrética”®* ditadura da moda. Esses mesmos individuos,
ndo raramente, consomem ndo pelo valor de uso das mercadorias, mas pelo status quo —

25 Inclusive, 0 mesmo autor vé a moda

diferenciador social — que esse consumo representa
como geradora de efeitos ambiguos®®. Nada estranho em se tratando de p6s-modernidade.
Essa critica se reforca quando se analisa, ainda que segundo 0 mesmo autor, o papel da

27 ou seja, seduzir sem parar. E um

publicidade, que é o de promover o discurso da moda
discurso voltado ndo a realidade ou a verdade, mas ao homo ludens, o qual, menos do que ser
convencido, quer se divertir e sorrir, sendo assim mais suscetivel ao hiperespetaculo, no qual
permanece imerso®®. Nessa imersdo, fica “convencido™, por outro turno, de que a imagem é
mais “real” que a realidade®°. Nem mesmo o cenério politico escapa dessa sedugdo®.

Tudo isso facilita que o individuo pds-moderno tenha os seus comportamentos guiados
de fora, com suas necessidades — sempre mais provocadas pela mesma publicidade — dirigidas
e manobradas®®!. A publicidade, pois, é um instrumento fundamental da cultura de massa,
uniformizando desejos. Por outro lado, novamente num paradoxo pos-moderno, acentua o
individualismo, ao inseminar o hedonismo?®.

Um “individualismo sonambulico”, inclusive, encantado pelo imaginario do homo
telespectador, que pouco protagoniza, pois € a midia que tudo informa — e tudo “forma” ou

“de”forma, ndo coercitivamente, mas pelo prazer das imagens®®®, inclusive dos idolos.

253 Cf. LIPOVETSKY, G. O império do efémero: a moda e seu destino nas sociedades modernas. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1989, p. 17.

2% Talvez assim adjetivada por usar métodos “suaves”, e ndo disciplinas rigidas, embora discipline tanto quanto,
sendo mais.

2% Cf. ibidem, p. 171.

2% Cf. ibidem, p. 18.

27 Cf. ibidem, p. 187.

258 Cf. ibidem, p. 187-189.

29 Essa condigdo se exacerba ainda mais atualmente, com as possibilidades da informatica e dos novos meios de
comunicacdo, cujas ferramentas permitem uma exploracdo sem precedentes do mundo virtual, a exemplo do que
se da na second life, ja referida anteriormente (cf. nota 162).

250 Na era midiética, ndo sdo as grandes idéias ou os grandes projetos que pautam as declaracdes eleitorais, mas o
marketing politico, 0 quanto mais seja capaz de “vender” a imagem do candidato, mesmo que tal imagem a ele
ndo corresponda no plano ético, uma vez que a democracia também se torna espetaculo.

261 Cf. ibidem, p. 192.

262 Cf. ibidem, p. 197.

263 Cf. ibidem, 1989, p. 221-230.
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Noticias, por exemplo, séo passageiras, dificilmente permanecendo como novidades®*. A

afirmacéo desse individualismo possibilita 0 “rodizio leve do sentido™*®°.

Lipovetsky bem sintetiza a instituicio da moda, no pos-moderno contexto de

inconstancia sistematica, como um novo modo de funcionamento ideoldgico dominante:

A partir do momento em que desabam as convicgles escatoldgicas e as crencas
numa verdade absoluta da hist6ria, um novo regime das ‘ideologias’ se instala: o da
Moda. A ruina das visdes prometéicas abre uma relacdo inédita com os valores, um
espaco ideoldgico essencialmente efémero, movel, instavel. Ndo temos mais
megassistemas, temos a flutuacdo e a versatilidade das orientagdes. Tinhamos a fé,
temos a paixonite. ApGs a era intransigente e teoldgica, a era da frivolidade do
sentido: as interpretacbes do mundo foram aliviadas em sua gravidade anterior,
entraram na embriaguez leve do consumo e do servigo instantaneo. E o fugidio em
matéria ‘ideoldgica’ sem duvida esta destinado a acelerar-se; em alguns anos ja se
pode ver como os mais ‘convictos’ politicamente fizeram tabula rasa de suas
opinides e deram guinadas impressionantes®®®.

Na cultura pos-moralista e do crepusculo do dever, guiada pelo que é “leve”, sem
maiores culpabilizacBes, e onde ja ndo se buscam — nem se assumem — sacrificios, mas tao
somente a satisfagdo privada dos desejos dos individuos, como se isso caracterizasse novos
tempos democraticos, ndo é de se estranhar que a moda seja a “lei”, ordenando a vida com
base no hedonismo, e praticamente sacralizando o presente.

Dai o surgimento de uma ética de “terceiro tipo”, ndo baseada na moral religiosa
medieval — teocéntrica e castradora da liberdade humana —, nem na moral laica moderna —

antropocéntrica, mas igualmente rigorista?®’. E como afirma Lipovetsky:

Uma nova ldgica do processo de secularizagdo da moral entrou em funcionamento, a
qual ja ndo consiste apenas em afirmar a ética como esfera independente das
religides reveladas, mas em dissolver socialmente a sua forma religiosa: o proprio
dever. Em meio século, as sociedades democréticas precipitaram aquilo a que se
pode chamar (...) a idade do pos-dever®®,

E forgoso reconhecer, contudo, que se trata de uma ética da cultura individualista, do

bem-estar, minima e indolor, de uma “solidariedade compativel com a primazia do ego”?®°.

264 Cf. 1ZUZQUIZA, D. ;Qué Iglesia para uma sociedad de lo efimero? Sal Terrae, v. 84/8, n. 993, p. 762, sept.
1996.

%5 LIPOVETSKY, G. O império do efémero: a moda e seu destino nas sociedades modernas. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1989, p. 240. A expressao diz respeito a efemeridade, a leveza e a superficiliadade do
homo democraticus.

266 |bidem, p. 241-242.

67 Cf. LIPOVETSKY, G. O creptsculo do dever: a ética indolor dos novos tempos democraricos. Lishoa:
Publicacbes Dom Quixote, 2004.

268 |bidem, p. 16.

2% |bidem, p. 153.
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Pressupbe um individualismo responsavel — caso exista —, e ndo o irresponsavel do “cada um
por si” (o qual, porém, parece predominar, com a exacerbacdo dessa cultura). Do contrario, é
mera “cosmética”?"°.

O proprio Lipovetsky, que também aplaude o crepusculo do dever, como “aurora da

=2 “admite que a dindmica neoliberal assegura a lei do mais forte?’?,

liberdade de escolha
forjando uma ética que, em verdade, € tdo irreal quanto a puramente idealista, e tdo “hard”
guanto o pior dos fundamentalismos, e quica mais perigosa, por sua aparéncia “soft”. Mas é
inegavel que ndo se concebe mais uma ética sem o pleno respeito a dimensdo humanista.

O desvio estd em separar, como realidades opostas, imanéncia e transcendéncia, como
sera destacado no capitulo segundo. Séo realidades distintas, mas complementares. Nao se
devem separar, portanto. Uma verdadeira ética baseada em parametros revelados ndo se opde
a0 humano auténtico®”®. Pelo contrario, pressupde-no.

O que ndo se pode admitir € uma ética de mero marketing, que além de nao favorecer
efetivamente a plena solidariedade, contribui para a manutencdo do status quo vigente, tal
como se da em préticas assistencialistas®’*. Sera que vige verdadeiramente, por exemplo, uma
nova consciéncia ecoldgica nos grandes atores da economia de mercado? Da mesma forma,
assim como sao questionaveis os modelos dos grandes sistemas ideoldgicos, que em regra se
mostraram totalitarios, cabe questionar se a transformacéo ética tem condicdes de acontecer
dentro dos parametros da sociedade neoliberal.

Cumpre destacar, também, o grande paradoxo da ética da felicidade light, uma vez que
Narciso, apesar da permissividade consumista, também tem seus imperativos, ja que €

“glorificado pela cultura higiénica e desportiva, estética e dietética™*"

. Assim aponta
Lipovetsky, a respeito da antinomia entre estimular os prazeres imediatos e gerenciar

racionalmente o tempo e o corpo:

210 Ccf. LIPOVETSKY, G. O creptsculo do dever: a ética indolor dos novos tempos democraricos. Lishoa:
Publica¢cdes Dom Quixote, 2004, p. 22.

21 Cf. a apresentacio de Juremir Machado da Silva para a primeira edicéo brasileira de O creptsculo do dever.
In: LIPOVETSKY, G. A sociedade p6s-moralista: o crepusculo do dever e a ética indolor dos novos tempos
democraricos. Barueri: Manole, 2005, p. xv.

22 Cf. LIPOVETSKY, G. O crepusculo do dever: a ética indolor dos novos tempos democréricos. Lisboa:
Publica¢cBes Dom Quixote, 2004, p. 23.

273 Cf. nota 17.

274 «Q assistencialismo, ao praticar a atengdo as populagdes desfavorecidas, oferece a propria atencdo como uma
‘ajuda’, vale dizer: insinua, em uma relacdo publica, os parametros de retribuigdo de favor que caracterizam as
relagBes na esfera privada. E pelo valor da ‘gratiddo’ que os assistidos se vinculam ao titular das agdes de carater
assistencialista”. Cf. a cronica do jornalista gatcho e militante de direitos humanos Marcos Rolim, disponivel
em: <http://www.rolim.com.br/cronic5.htm>. Acesso em: 21 de ago. de 2007. Nesse tipo de relagdo, mantém-se
a submissdo e a dependéncia dos assistidos, 0 que ndo promove a efetiva autonomia e a dignidade da pessoa
humana.

"5 | IPOVETSKY, op. cit., p. 65.
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Por um lado, a época além-dever liquida a cultura autoritaria e puritana tradicional;
por outro, gera novos imperativos (juventude, salde, elegancia, forma, lazer, sexo)
de autoconstrucdo individual, sem divida personalizados, mas que criam um estado
de hipermobilizacdo, de stress e de reciclagem permanente. A cultura da felicidade
desculpabiliza a auto-absorcdo subjetiva, mas, ao mesmo tempo, desencadeia uma

dindmica de ansiedade, provocada pelas proprias normas do bem-estar e do melhor-

parecer que a constituem?’®,

Propria dessa cultura pos-moralista também é a confusdo entre liberdade e
libertinagem, esta que ndo raramente é estimulada como se aquela fosse?’’, e como se a dita
liberalizacdo dos costumes instrumentalizasse de modo adequado uma critica aos antigos
moralismos, o que se configura em rotundo engano.

O que dizer da liberalizagéo sexual e das drogas em face das grandes doencas a ela
relativas, disseminadas notadamente a partir dos anos 80? Ou, principalmente, da
superficialidade das relagbes humanas atuais? E, nesse contexto, de realidades como a
soliddo, a depressao, as crises, as fugas (inclusive através do proprio consumismo)? Seriam

228 Ou seriam os efeitos de uma cronica

meras distor¢es da liberalizacdo dos costumes
anunciada dos vazios e dos excessos pas-modernos?

No que tange ao contexto de emancipacgéo, significativas sdo as transformacdes em
torno do universo feminino, mormente no periodo que corresponde ao que se compreende
como o do advento da pds-modernidade (século XX). Antes socialmente dominada, depois
exaltada, mas ainda subordinada ao homem, a “terceira mulher” passa a ser sujeita de si

mesma, livre para se autodirigir®’®

. Algo em si positivo, sem a menor duvida. Mas importa
saber como se da sua insercao na logica liberadora do individualismo contemporaneo.

Aquilo que é préprio do feminino e que deveria inspirar profundamente o masculino,
como a capacidade de amar renunciando-se a si mesma, no sentido de ser “dom total de corpo
e alma”, chega a ser visto como prisdo, assim como a fidelidade se torna, em muitos
discursos, fora de moda, ndo faltando quem proponha a desconstrucdo desse amor e uma

postura de “gozar sem entraves” 2.

8 LIPOVETSKY, G. O crepusculo do dever: a ética indolor dos novos tempos democréricos. Lisboa:
Publicagcbes Dom Quixote, 2004, p. 65.

2" Exemplo cléassico nesse sentido ocorre nas novelas brasileiras.

278 Cf. a apresentacéo de Juremir Machado da Silva para a primeira edicéo brasileira de O creptsculo do dever.
In: LIPOVETSKY, G. A sociedade pos-moralista: o crepusculo do dever e a ética indolor dos novos tempos
democréricos. Barueri: Manole, 2005, p. XXiv-xxv.

2% Cf. LIPOVETSKY, G. A terceira mulher: permanéncia e revolucio do feminino. Sdo Paulo: Companhia das
letras, 2000.

280 Cf. ibidem, p. 21-30.
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Tambem ndo faltam os discursos que criticam as resisténcias femininas a pornografia,
como se estas fossem meros frutos de opressdo cultural e de tabus®®’. Implicita a eles,
inevitavelmente, esta a idéia de tornar o hedonismo um direito de todos: se os homens fazem
das mulheres objetos, por que ndo se pode fazer o contrario? Interessante é perceber o ardil
dessas reivindicagdes liberalizantes, como se tornassem a mulher mais feminina.

282 cada vez mais refém dos ditames da

Ao contrario, 0 que se percebe é o “belo sexo
sociedade de consumo — e da moda —, 0 que se comprova pelo crescimento sem precedentes
da industria cosmética. Cabe registrar que, nessa cultura, o belo se reduz ao aparente, o que
justifica todo tipo de tratamento anti-peso e anti-idade, ja que a publicidade p&e os ideais da
mulher magra e da mulher jovem, o que também tem sido regra para o homem?®3.

A proposito, Lipovetsky afirma que “a febre contemporéanea da beleza feminina € a
continuacdo da religido por outros meios”?*. Uma religido, ali4s, com seus idolos, as top
models, ndo necessariamente modelos por suas virtudes — o que é algo “démodé” para a
sociedade pos-moralista, mas por sua capacidade de vender os produtos da mesma cultura que
as ergue a tais altares. Até mesmo quando sacrificadas no culto da magreza-juventude,
cinicamente agradavel ao deus-mercado, uma vez que tenham cumprido sua “sagrada”
missao.

Todavia, o filésofo de Grenoble vé muitas positividades e avancos na cultura liberal
do individualismo contemporaneo, pelo que pode ser considerado um demasiado otimista em
relacdo ao ser humano pds-moderno, beirando, inclusive, algumas ingenuidades e alguns
exageros que ele mesmo refuta — contra o que chama de opinides precipitadas ou esteredtipos
—, assim como os seus discipulos ou os apresentadores de seus livros.

Lipovetsky chegou a se autoproclamar um “embaixador pds-moderno da pos-

modernidade”®®. Mas seu pensamento é aqui exposto de forma descritiva, e ndo prescritiva,

%81 Cf. LIPOVETSKY, G. A terceira mulher: permanéncia e revolucio do feminino. Sdo Paulo: Companhia das
letras, 2000, p. 40-45.

282 Cf. ibidem, 2000, p. 99 et. seq.

283 As academias (de ginastica) lotadas ai estdo para demonstrar esse fendmeno do culto ao corpo e & malhagéo,
em ambos 0s sexos e em todas as idades, mas notadamente entre 0s mais jovens, ou entre 0s que desejam se
parecer como 0S mais jovens.

284 |bidem, p. 140. Assim prossegue 0 autor, na mesma pégina, citando Naomi Wolf: “como todos os cultos
religiosos, a beleza tem seu sistema de doutrinacéo (a publicidade dos produtos cosméticos), seus textos sagrados
(os métodos de emagrecimento), seus ciclos de purificacdo (os regimes), seus gurus (Jane Fonda — [atualizando,
pode-se citar a brasileira Gisele Blindchen — acréscimo nosso]), seus grupos rituais (Vigilantes do Peso), suas
crengas na ressurrei¢do (os cremes revitalizantes), seus anjos (produtos de beleza), seus salvadores (cirurgides
plasticos)”.

%85 Cf. LIPOVETSKY, G. Metamorfoses da cultura liberal: ética, midia, empresa. Porto Alegre: Sulina, 2003, p.
22.
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como ja salientado, na linha do alerta de Bauman*®, acompanhado da interpretacéo especifica
do proprio mestrando, quando cabivel. N&do se ocupa aqui de reforcar os aplausos feitos a
sociedade pds-moralista, ainda que feita a diferenciacdo com o que se chamaria de pos-moral,
0 que ndo corresponde a cultura atual, segundo o autor®®’.

Para ele, permanece a moral, mas “reciclada” e “recomposta”, adaptada ao hedonismo
e ao psicologismo, a cultura de massa e do consumo, da midia e do espetaculo, e néo

necessariamente relativista®®

. “Acredite se quiser”, porém, vale dizer, dentro da mesma
liberdade individual exaltada. Isso porque também é um tanto dificil crer que “a exigéncia
ética estd doravante inscrita no proprio coragdo do capitalismo”, como afirma Sébastien

Charles, ao apresentar um dos livros de Lipovetsky®®

, a0 mesmo tempo em que alerta para
“evitar a queda num “angelicalismo beato”?*°. O neoliberalismo deve ser mesmo muito grato
aos “anjos ndo beatos” que seguem essa mesma fé, a qual deve ter o poder de, entre tantos
fatores, elevar o “bom-humor” do “deus-mercado”.

Sustentam que, no seio do individualismo, ha o retorno de uma “auténtica exigéncia

2% “inclusive no mundo empresarial — a “ética dos negécios”>*2. Nesse ambito, sabe-se

ética
que a ética ndo é desinteressada, e visa a valorizacdo da confianca e da imagem das empresas
e de suas marcas, 0 que pede publicidade e visibilidade, como uma inegavel ferramenta de
marketing. Seria até um erro olvida-la, segundo os profissionais do mercado. Até ai, porém,
mesmo que interessada, nada de condenavel em si, pois, de fato, ndo é a pratica do dever pelo
dever que torna uma conduta “mais” ética — a qual também néo se avalia por critérios de mais
e menos. Importa que se favorega efetivamente a plena solidariedade.

Mas a questdo crucial esta em saber se a ética da vida sera sempre prioritaria ao

lucro®®

. Muito se fala em desenvolvimento sustentavel, mas sabe-se que, quando a verdadeira
sustentabilidade da vida pde em risco os lucros de empresas e empresarios, 0 mesmo discurso
ja ndo mais se “sustenta” com a mesma forca. E o contrério ndo provoca tanto o “mau-humor”
dos atores empresariais, em que pese reste em risco a propria vida dos lugares e de todo o

planeta.

26 Cf. nota 43.

287 Cf. LIPOVETSKY, G. Metamorfoses da cultura liberal: ética, midia, empresa. Porto Alegre: Sulina, 2003, p.
27.

288 Sobre essa questdo, conferir tanto O crepusculo do dever, como Metamorfoses da cultura liberal.

289 Cf. ibidem, p. 14.

2% pidem, p. 13.

1 Ibidem, p. 12.

2% Ibidem, p. 41 et. seq.

2% Cf. ibidem, p. 63.
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E preciso haver o respeito a um nivel incondicional e inviolavel da ética, ao qual o
proprio Lipovetsky chama de “ética absoluta”?®*. Sem tal respeito, essa ética é mais uma
moda pés-moderna, a ser consumida como mais um gadget*®; ou pode-se dizer que nem
haveria ética, mas mero marketing, o qual, alias, pode desaparecer quando o clima ja ndo mais
favorecer a solidariedade®®®.

Outra realidade ligada ao marketing, que possui uma “ética” propria, bem como uma
“estética” — ambas questionaveis —, é o luxo. Lipovetsky constata “uma nova cultura do luxo

que cresce sob os nossos olhos”, com o “culto de massa das marcas”?’. Assim afirma:

Nossa época vé manifestar-se o ‘direito’ as coisas supérfluas para todos, o gosto
generalizado pelas grandes marcas, o crescimento de consumos ocasionais em
fracbes ampliadas da populacdo, uma relagdo menos institucionalizada, mais
personalizada, mais afetiva com os signos prestigiosos: o0 novo sistema celebra as
bodas do luxo e do individualismo liberal*®.

No contexto cool pds-moderno, também o luxo, quase sempre atribuido a vaidade e ao
excesso, passou a ser encarado sob lentes menos rigidas, e até mesmo associado ao sagrado,
embora evidentemente relacionado ao materialismo. Lipovetsky entende, porém, em sua ja
conhecida postura pés-moderna, que n&o se deve nem moraliza-lo, nem beatifica-10°*°. Mas
admite que o marca o signo da frivolidade, implicando desperdicio e ostentagdo®.

Elyette Roux informa que, etimologicamente, luxo deriva do latim luxus, significando
excesso®®. Interessante é que até mesmo numa etimologia bem menos precisa, como derivado
de lux, ndo deixa de ter significado pés-moderno: luz, a dizer, o brilho que se joga sobre o
vazio. Também ndo é demasiado lembrar que de luxus deriva luxuria.

Um conceito, pois, ligado ao supérfluo (ndo necessario), como citado, ao prazer a

302

qualquer custo (dispendioso), ao excesso (desmedido), a abundancia (abastado”™). Como

ressalta a mesma autora, “definicdes que remetem ao preco, ao prazer, ao desejo, a excec¢do, a

24 | IPOVETSKY, G. Metamorfoses da cultura liberal: ética, midia, empresa. Porto Alegre: Sulina, 2003, p. 61.
2% “Gadget é uma giria tecnoldgica recente que se refere a, genericamente, um equipamento que tem um
propdsito e uma funcéo especifica, pratica e Gtil no cotidiano”. Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Gad
get>. Acesso em: 21 de ago. de 2007.

2% Cf. LIPOVETSKY, op. cit., p. 51.

27 LIPOVETSKY, G e ROUX, E. O luxo eterno: da idade do sagrado ao tempo das marcas. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2005, p. 16.

2% LIPOVETSKY e ROUX, loc. cit.

2% Cf. ibidem, p. 20.

%0 £ ibidem, p. 39.

%L Cf. ibidem, p. 114-115.

%02 Definicdo que, mais do que “cheio do necessério”, pode significar “o que se basta a si mesmo”.
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raridade, ao refinamento”, todas que se ligam as marcas que se consomem, em vista de

emocdes que suspendem o curso do tempo, “para fazer sentir um prazer imenso”>%.

Para Thorstein Veblen, no consumo de ostentacdo ndo € a mercadoria propriamente
dita que se deseja consumir, mas o que ela significa socialmente. Diz ele: “0 que é banal esta
ao alcance pecuniario do grande publico, portanto ndo ha mérito em consumi-lo. Construiu-se

sobre essa base todo um codigo, digamos toda uma tabela das conveniéncias estéticas, de um

lado, e das abominagdes estéticas, do outro”>%.

Em estreita relacdo com o luxo-marketing®®, portanto, est4 o luxo emocional, como
uma busca de identidade (quicad perdida), no contexto da Idgica neo-individualista (sem

duvida, narcisista). Nesse sentido, é esclarecedora a explicacao oferecida por Lipovetsky:

A paixao pelo luxo ndo é exclusivamente alimentada pelo desejo de ser admirado, de
despertar inveja, de ser reconhecido pelo outro, é também sustentada pelo desejo de
admirar a si proprio, de “‘deleitar-se consigo mesmo’ e de uma imagem elitista. Foi
essa dimensdo do tipo narcisico que se tornou dominante. (...) Em um tempo de
individualismo galopante, afirma-se a necessidade de destacar-se da massa, de ndo
ser como os outros, de sentir-se um ser de excecao. (...) Se uma vertente da dindmica
pos-moderna do individualismo leva a pessoa a ‘viver para Si’, a Ser menos
dependente da opinido de outrem, a privilegiar suas emocg@es intimas, uma outra
vertente estimula-a a comparar-se com 0S outros para sentir que existe ‘mais’,
marcar sua particularidade, construir uma imagem positiva de si para si propria,

sentir-se privilegiada, diferente dos outros®.

Trata-se de uma ldgica de identificacdo-diferenciacio, como salienta Elyette Roux*"’,
em que as marcas sdo 0s emblemas que simbolizam essa pertenca social, dentro da “regra”

daquele cdédigo mencionado por Thorstein Veblen, e pelas quais se pagam precos ndo

raramente inimaginaveis*®®. Nesse plano, também a etiqueta®*®

toda uma literatura é oferecida para esse universo chic®'.

exerce papel importante, e

%03 | IPOVETSKY, G e ROUX, E. O luxo eterno: da idade do sagrado ao tempo das marcas. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2005, p. 116.

%% \VEBLEN, T. A teoria da classe ociosa: um estudo econémico das instituicdes. Sdo Paulo: Nova Cultural,
1987, p. 115.

%5 Cf, LIPOVETSKY e ROUX, op. cit., p. 47-50.

3% Ipidem, p. 52.

%07 Cf. ibidem, p. 119.

%08 A titulo de exemplos: no Brasil, uma calca jeans da marca Diesel chega a custar, em alguns modelos,
R$2.350,00 (o equivalente a mais de seis salarios minimos), sendo que, por ano, vendem-se mais de quarenta mil
unidades de todas as calgas da marca, segundo o empresario Esber Hajli, representante da mesma no pais, que
também afirma que as calgas mais baratas da marca, em torno de R$ 400, encalham nas prateleiras (Disponivel
em: <http://br.pfinance.yahoo.com/070803/22/1mz9t.html>. Acesso em: 15 de ago. de 2007); um ingresso para a
festa de Réveillon de 2008 no restaurante Taikd, na praia de Jureré Internacional, uma das mais “badaladas” de
Floriandpolis (SC), custou R$1.300,00, o equivalente a mais de trés salarios minimos (Disponivel em:
<http://www.taikofloripa.com.br/?engine=site.noticias&und_id=10&PHPSESSID=986df2b6d1b931d402dc939b
812e0f94>. Acesso em: 2 de jan. de 2008).
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Como ressaltado, o luxo instrumentaliza uma busca de identidade, esta que, segundo
Algirdas Julien Greimas, serve para “designar o principio da permanéncia que permite ao
individuo continuar ‘0 mesmo’, ‘persistir no seu ser’, ao longo de sua existéncia narrativa,
apesar das modificacOes que provoca ou sofre (,...) apesar das transformacdes de seus modos
de existéncia ou dos papéis (...) que ele assume no seu percurso narrativo, da permanéncia,
também, de um ator discursivo no decorrer do discurso no qual ele esté inscrito”>"*.

A esse “mesmo” (idem), acrescenta-se um “si” (ipse), ambos “confrontando-se” no
ambito da identidade pessoal, a fim de que possa haver a referéncia a si mesmo, numa
dialética que é implicita & nocéo de identidade narrativa, como sugere Paul Ricoeur®?. Nisso,
estd implicita a ndo identificacdo com quaisquer outros. E essa permanéncia debaixo das
variacdes é oferecida, exatamente, pela identidade das marcas de luxo, como destaca Elyette
Roux*!3. Um luxo que reflete uma maneira de ser, conforme as nocdes anteriormente frisadas.
Os proprios consumidores esperam que 0s produtos de uma marca se enraizem ao maximo a

314

sua identidade®*, isto &, que a marca ofereca o look com os significados por eles desejados>.

Interessante notar que nem a figura de Che Guevara escapa dessa ldgica, tendo virado

souvenir na sociedade de consumo contra a qual morreu combatendo®™®.

Contudo, em meio ao espetaculo do excesso, sinalizado pelo luxo, também convive —

ou sobrevive, se é que sobrevive — 0 “lixo”, fazendo presente aqui a relacdo entre “nobreza” e

1317

“pobreza Essa realidade se torna ainda mais perversa diante da constatacdo de

% Forma cerimoniosa de trato entre particulares; cerimonial; regra, norma, estilo. In: FERREIRA, A. B. H.
Dicionario Eletronico Aurélio Século XXI — versao 3.0. Versdo eletronica, Lexicon Informatica, 1999.

310 Conferir os livros da consultora de moda Gléria Khalil, para mulheres e homens, e com sucessivas re-edicdes,
entre tantos outros sobre a moda e o luxo.

311 GREIMAS, A. J. e Courtés, J. Dicionario de semiética. S3o Paulo: Cultrix, 1989, p. 224.

312 RICOEUR, P. O si-mesmo como um outro. Campinas: Papirus, 1991, p. 140; 167.

383 Cf. LIPOVETSKY, G e ROUX, E. O luxo eterno: da idade do sagrado ao tempo das marcas. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2005, p. 142.

314 Cf. ibidem, p. 135.

315 A marca Chanel, por exemplo, “tem como contetido narrativo recorrente a conquista da liberdade individual,
0 proprio emblema da modernidade conjugado no feminino”, segundo Elyette Roux. Ibidem, p. 158.

316 “passados 40 anos da morte do guerrilheiro Ernesto "Che" Guevara, a imagem dele continua sendo o souvenir
preferido dos turistas que visitam Cuba. Na ilha caribenha, onde em quase meio século ndo se ergueu nem
mesmo uma estatua do lider Fidel Castro, a imagem de Che surge em todos os cantos. Camisetas, bonés,
posteres, calendarios e chaveiros com o rosto do guerrilheiro sdo vendidos em hotéis, pragas e museus a
estrangeiros. ‘Qualquer coisa que tenha o Che vende (...)’, afirmou uma vendedora de souvenires de um hotel em
Havana. (...) Che Alejandro Pando, um dos tatuadores mais famosos de Cuba, conta que muitos dos turistas que
comparecem ao estdio dele em busca da imagem de Che fazem a tatuagem por causa de um modismo, e nao por
motivos ideoldgicos. ‘H& pessoas que chegam aqui em busca da imagem do Che sem saber realmente quem ele
foi e nem o que fez. E como comprar um mago de cigarros’, afirmou. (..)” Disponivel em:
<http://oglobo.globo.com/cultura/mat/2007/10/05/298019716.asp>. Acesso em: 11 de out. de 2007.

317 Essa relacéo foi o tema da Beija-Flor de Nil6polis (“Ratos e urubus, larguem minha fantasia”), elaborado pelo
carnavalesco Jodosinho Trinta, no desfile das escolas de samba do Rio de Janeiro, em 1989. A escola, sempre
caracterizada pelo luxo de suas fantasias, surpreendeu o publico fazendo integrantes desfilarem como mendigos,
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318 "como se o luxo

Lipovetsky, de que “o supérfluo ganhou titulos de nobreza democratica
fosse um direito de todos, sem se analisar sua sustentabilidade, ou mesmo sua
oportunidade®'°. Cabe refletir se, como “maneira de ser”, o luxo é mesmo parte da esséncia do
ser humano.

Em sintese, quanto ao contexto do ser humano na pds-modernidade, a partir da leitura
de Lipovetsky, cabe, com ele, afirmar que a hipotese formulada sobre o avango do
hiperindividualismo, tipico das sociedades liberais, parece ainda valida®®. S&o provas dessa

realidade, segundo ele:

(...) as novas modalidades de consumo ligadas as tecnologias da comunicacdo e da
informacdo, o crescimento das religides a la carte e emocionais, a
desinstitucionalizacdo da familia e, claro, o culto da salde e da forma, a busca da
beleza a qualquer preco, o consumo excessivo de medicamentos e de psicotrdpicos,

a corrida aos regimes e a busca pela alimentacao sadia®'.

“Narciso envelheceu”?, diz Sébastien Charles, e, ao olhar-se no espelho, muito mais
se angustia com sua velhice do que se exalta com sua beleza de outrora. E ai que o0 consumo
Ihe surge quer como calmante, quer como estimulante. Ja “ndo é o individuo triunfante”,
afirma Lipovetsky, “mas o individuo fragilizado e desestabilizado por ter de carregar-se e de

construir-se sozinho, sem 0s apoios que, outrora, eram constituidos pelas normas sociais e

referéncias coletivas introjetadas”**%. Assim prossegue:

A figura dominante do individualismo democratico foi, durante algum tempo, a
euforia da liberacdo; agora, cada vez mais, € a dificuldade de viver, a inseguranca, o
medo ligado ndo somente ao terrorismo, mas a qualquer coisa: alimentacéo,

relagdes, idade, trabalho, aposentadoria®.

contrapondo a miséria (0 “lixo”) & ostentagdo (0 “luxo”), tipicas no Brasil. Disponivel em:
<http://pt.wikipedia.org/wiki/Beija-Flor_de_ Nil%C3%B3polis>. Acesso em: 15 de ago. de 2007.

8 | IPOVETSKY, G e ROUX, E. O luxo eterno: da idade do sagrado ao tempo das marcas. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2005, p. 57.

39 Alinda que seja possivel (que o consumidor tenha condicdes de custea-lo), e mesmo que se atestasse ser
sustentavel, importa analisar se o luxo é oportuno, a partir do fato de que um grande contingente de pessoas ndo
dispbe sequer do minimo para viver dignamente (cf. notas 109 e 110). Ademais, a propria massa dos pobres,
vista atualmente como um novo “mercado rentavel”, é cada vez mais estimulada ao consumo do supérfluo, e a
reproducdo da ldgica dominante. Nesse sentido, conferir artigo de Ana Paula Lisboa, sobre o luxo e o lixo,
disponivel em: <http://www.itu.com.br/colunistas/artigo.asp?cod_conteudo=7127>. Acesso em: 15 de ago. de
2007.

320 Cf. LIPOVETSKY, G. Metamorfoses da cultura liberal. Etica, midia, empresa. Porto Alegre: Sulina, 2003, p.
20.

2L LIPOVETSKY, loc. cit.

22 Cf, a apresentacdo de Sébastien Charles para Metamorfoses da cultura liberal. In: ibidem, p. 11.

323 |bidem., p. 21.

%24 LIPOVETSKY, loc. cit.
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Narciso hiperindividualizou-se, com as conseqiiéncias geradas nesse processo, as
quais, sem davida, demandam uma andlise deveras complexa, em termos de sua identificagcdo
no contexto pos-moderno, pois ha muito mais que niilismo, hedonismo, psicologismo,
egoismo, relativismo, consumismo etc, inclusive em nivel positivo.

Da mesma forma, os contextos — antigo, medieval, moderno, p6s-moderno,
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hipermoderno — co-existem no mundo globalizado®”, onde até mesmo o sagrado se tornou

objeto de desejo, numa busca incessante de uma realidade que foi ausentada. J& ndo se cré tdo

firmemente que Deus tenha morrido®

, mas ndo se sabe exatamente onde se encontra, 0 que
também é préprio da pés-modernidade.

Mas essa mesma cultura pds-moderna situa-se em tempos de “ressaca”, diante dos
fundamentos da modernidade que seguem estabelecidos e ora exacerbados — o mercado, 0
individuo e a razdo técnico-cientifica —, conforme se constata atualmente. Sdo os tempos do
hiperindividuo, ainda que este “habite” em variados contextos, conforme mencionado.

Tempos hipermodernos, efetivamente.

1.2.3 Os tempos hipermodernos: a modernidade exacerbada

Sucedendo, na historia, a Antiguidade Classica, a Cristandade surgiu como o longo
periodo marcado por uma cultura regida pela religido dos seguidores de Jesus Cristo, a qual se
expandiu e se tornou efetivamente dominante quanto tornada oficial pelo Império Romano,
através de Constantino, no inicio do século IV, e influenciada por muitas das caracteristicas
dos que originalmente perseguiram os cristdos. Epoca de grandes sinteses de pensamento —
como a Patristica e a Escolastica —, sempre produzido debaixo do manto teocéntrico, ndo
raramente com prejuizo & liberdade e & participagdo do ser humano na histéria®’.

A partir da Baixa Idade Média (do século XI ao XV), movimentos de contestagdo ao
regime da Cristandade foram tomando forma, como o Humanismo, de retorno a Antiglidade

Classica, o Renascimento, de retorno ao paganismo, ambos como rupturas de carater externo,

%25 Cf. a apresentacéo de Juremir Machado da Silva para a primeira edicéo brasileira de O creptsculo do dever.
In: LIPOVETSKY, G. A sociedade pos-moralista: o crepusculo do dever e a ética indolor dos novos tempos
democréricos. Barueri: Manole, 2005, p. xxii.

%26 Sobre essa questdo, cf. NIETZSCHE, F. W. Assim falou Zaratustra: um livro para todos e para ninguém. Sao
Paulo: Bertrand Brasil, 1994.

27 para esse breve histérico, cf. BRIGHENTI, A. A Igreja perplexa: a novas perguntas, novas respostas. S&o
Paulo: Paulinas, 2004, p. 26-44.
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frisando o ser humano como medida de todas as coisas, e ndo mais Deus, assim como a
Reforma Protestante, a qual foi uma ruptura de carater mais interno (eclesial). Todo esse
movimento antropocéntrico desembocou na Modernidade, marcada, entdo, pela emancipacao
das “Luzes” (do pensamento), e pelo advento do iluminismo (primeira ilustracdo), e mais
tarde do idealismo e do marxismo (segunda ilustrag&o)*?.

Ao lado da emancipacéo da razdo, vieram com a Modernidade o liberalismo (no plano
econémico), o poder racional e legal (no plano politico) e o secularismo (no plano cultural),
todos com vertente igualmente antropocéntrica, com base nos direitos individuais do ser
humano, a dizer, no individualismo. Em que pese, contudo, a oposi¢do a revelacdo e a
tradicdo, seguiu-se na Modernidade uma organizacéo vertical e centralizada, marcando aquela
que ficou conhecida, mais tarde, como a civilizacdo industrial.

A po6s-modernidade, como salientado nos itens anteriores, inicialmente rompeu com
esse modelo de organizagdo, assim como com todo tipo de grande sintese de pensamento, seja
sob o dominio da revelacdo e da tradicdo, seja sob o dominio da razdo. Propds uma
organizacdo mais horizontal e pulverizada, fazendo nascer a famigerada civilizacdo global.
Porém, mesmo rompendo com padrfes tipicamente medievais e modernos, a estes ultimos
ndo negou totalmente a continuidade, mormente de alguns principios que estdo na base da
Modernidade, como o individualismo. Narciso € o “tipo humano” p6s-moderno, como visto, e
ocupa-se cada vez mais de si mesmo, num hiperindividualismo, ainda que o seja a causa de
suas recentes tensfes. Nao € diferente o que se d& com o liberalismo econémico (com a
economia de mercado) e com a razéo técnico-cientifica (com a autoridade do empirismo).

Sébastien Charles explica resumidamente os trés principios que estdo no centro das
preocupacdes atuais, os quais fundamentam a hipermodernidade, e ndo foram deslegitimados
pela pds-modernidade: a valorizacdo do individuo e da “democracia liberal”, com base num
pacto social firmado sobre os direitos civis, e combinando liberdade individual e seguranga
coletiva; a promocao do mercado como um sistema regulador econémico que contribui para a
paz entre as nacgdes e a riqueza individual e coletiva; e o desenvolvimento técnico-cientifico,
concebido como remédio para o trabalho dificil dos homens e como garantia da saide da
humanidade®”®. Um tanto otimista quanto & significacdo de cada um dos principios, mas

bastante fiel a mentalidade que move a sociedade atual.

328 Cf. BRIGHENTI, A. A Igreja perplexa: a novas perguntas, novas respostas. Sao Paulo: Paulinas, 2004, p. 26-
44,
39 Cf. CHARLES, S. L’hypermoderne expliqué aux enfants. Montreal: Editions Liber, 2007, p. 16-17.
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Nesse sentido, em tempos presentes nos quais a neblina se transformou em nuvens
escuras, quica com aparéncia de finais, é que Lipovetsky afirma que se “segue uma sensagao
de fuga para adiante, de modernizagdo desenfreada, feita de mercantilizacdo proliferativa, de

desregulamentacdo econdmica, de impeto técnico-cientifico, cujos efeitos sdo tdo carregados

de perigos quanto de promessas”>*°.

Porém, antes mesmo de Lipovetsky publicar Os tempos hipermodernos, Max Pagés, ja
em 1979, prenunciava o que se entenderia mai tarde por hipermodernidade: “de minha parte,
era a hipGtese que uma mudanca qualitativa importante se produziu no mundo capitalista
desenvolvido, que afetou totalmente o econdmico, as relacbes sociais e a psicologia dos
atores” 3!, Um conceito impreciso, todavia, que ndo abragava toda a nog&o insita ao termo. Da

mesma forma (antes de 2004), Ivo Lucchesi tipifica alguns de seus aspectos:

(...) Fazemo-nos protagonistas de uma época marcada pela intensificacdo da diluicao
e do estilhagamento de que, a titulo de ilustracdo, a linguagem do videoclip é um
exemplo, assim como outro o é no tocante aos progressivos recursos tecnologicos
destinados a virtualizacdo da realidade. Enfim, a vivéncia do climax das fraturas
histéricas, politicas e existenciais com que se faz visivel a contemporaneidade
parece projetar-nos num cenario de crise do que sugerimos chamar de
hipermodernidade cuja caracteristica macrossistémica consistiria na exacerbagdo do
espolio da razdo (...) [A hipermodernidade] pde em relevo o excesso e a exacerbagao
de tudo aquilo que foi potencializado no limiar deste século [XX] e cujas primeiras
manifestagdes reportam aos idos do século XV [fundacdo da modernidade]. Estaria,
no amago da hipermodernidade, a vivéncia da agonia pela saturacdo, produtora
também de um prazer desesperado. Entre, portanto, a sensagdo de esgotamento e a
de gozo aflitivo, situa-se uma constru¢cdo em abismo na qual, tanto se procura
espacializar o tempo, quanto se almeja temporalizar o espaco, de modo a tudo ficar
subordinado ao regime da velocidade e da mutacdo cujo desfecho parece redundar

na pulverizacdo da subjetividade®®.

Marilia Antunes Dantas, continuamente referenciando-se a introducdo que Sébastien
Charles faz ao pensamento de Lipovetsky®®, bem sintetiza o que este quer dizer quando fala

em tempos hipermodernos:

O autor defende a idéia de que o uso do termo ‘p6s-modernidade’, para a descricéo e
analise dos tempos atuais, seria ambiguo, problematico e mesmo incorreto, uma vez
que engendra um sentido de um para além da modernidade, marcando uma
evidéncia de ruptura em relacdo aos modelos que alicercavam a nogdo de
individualismo moderno. A p6s-modernidade foi, segundo o autor, no maximo uma
fase de transicdo ocorrida entre os anos 60/80 que fez entrar em cena uma figura

%0 | IPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 53.

31 pPAGES, M. Massification, régression, violence dans la société contemporaine. In: AUBERT, N. (dir.).
L’individu hypermoderne. Ramonville Saint-Agne: Editions Erés, 2006, p. 229.

%2 | UCHESI, Ivo. Do flaneur ao voyeur: a crise da(s) modernidade(s). In: VARIOS. Revista Tempo Brasileiro,
v. 141. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2000, p. 42; 55.

33 Cf. LIPOVETSKY, op. cit., p. 11-47.
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inédita: a do individuo autbnomo, liberto dos freios institucionais, das ideologias
politicas e das normas da tradicdo, caracteristicos da modernidade. Tal como
descrito em ‘A Era do Vazio’, o individualismo narcisico pds-moderno seria
marcado pelo hedonismo, pelo gosto das novidades, pela promocédo do fdtil e do
frivolo, pela vontade de expressar uma identidade singular (...), fazendo aparecer,
desta forma, Narciso, icone pds-moderno, encarnado na figura do individuo cool,
flexivel e libertario. Desde os anos 80, estariamos ainda submetidos a este mesmo
modelo de individualismo narcisico? Esta é a indagacdo que Lipovetsky nos propde
em ‘Le Temps Hypermodernes’. Indmeros indicios nos conduzem a pensar que
entramos na era onde tudo se tornou “hiper”, hipercidades, hipermercados,
hiperpoténcias, hiperterrorismo, hipercapitalismo, uma cultura do excesso, cujos
pilares se assentam nas nocBes de hipermodernidade, hiperconsumo e
hipernarcisismo. Apds a transi¢do cultural proporcionada pela pés-modernidade,
entra em cena a hipermodernidade, uma sociedade marcada pelo signo do excesso,
pela cultura da urgéncia e do sempre mais, pela hiperfuncionalidade, pelo
movimento, pela fluidez e pelo declinio das tradicionais estruturas de sentido, onde
os grandes sistemas de representacdo de mundo sdo tomados como objeto de
consumo, sendo cambiaveis de modo tdo efémero como um automovel ou um

apartamento, num processo de permanente reciclagem do passado (...)**.

Dai a possibilidade de se afirmar que a humanidade vive atualmente uma segunda
modernidade exacerbada — desenfreada, ilimitada, exponencial, hiperbdlica —, na qual
convivem as civilizagdes industrial e global, sendo que ambas seguem desorientadas. Tanto
que, se de um lado ha a cultura do excesso, de outro vem o elogio da moderacéo. Do gozo
pds-moderno, passou-se & angUstia hipermoderna, conforme sinaliza Sébastien Charles®*. E o
acabamento da modernidade, mas como “conclusdo da obra”, e ndo como sua destruicdo. N&do
ha uma saida da modernidade, segundo 0 mesmo autor, mas sua radicalizagdo, que é também
radicalizacdo da individualizacdo®*, ou o aprofundamento dos seus fundamentos®’. E s6
reparar como os direitos individuais sdo hoje tidos como intocaveis, até mesmo as custas de
direitos ou bens coletivos. Por isso, hipermodernidade, conceito necessario para ter em conta
um estagio mais avancado da modernidade, segundo afirma Francois Ascher®®.

Nota-se esse remate da modernidade “concretizando-se no liberalismo globalizado, na
mercantilizacdo quase generalizada dos modos de vida, na exploragdo da razdo instrumental
até a ‘morte’ desta, numa individualizacdo galopante™®*°. Sem criticas ou amarras, seja da
doutrina — inclusive a social — da Igreja, seja da razdo pratica marxista, a sociedade de
consumo e do espetaculo forja individuos cada vez mais isolados e presenteistas, vivendo sem

limites na logica do homo economicus. Para ndo dizer que ndo ha limites, estes se encontram

34 DANTAS, M. A. “Les Temps hypermodernes”. Disponivel em: <http://www.revispsi.uerj.br/v4n1/artigos/Re
senha%?20-%20V4N1.htm>. Acesso em: 11 de dez. de 2006.

%35 Cf. LIPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. S3o Paulo: Barcarolla, 2004, p. 22.

%36 Cf. ASCHER, F. La société hypermoderne. La Tour d’aigiies: Editions de I’ Aube, 2005, p. 48-51.

%7 CHARLES, S. L’hypermoderne expliqué aux enfants. Montreal: Editions Liber, 2007, p. 15; 18.

38 Cf. idem, Examen clinique: journal d’un hypermoderne. La Tour d’aigiles: Editions de I’ Aube, 2007, p. 65.
%9 LIPOVETSKY, op. cit., p. 53.
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no paradoxal elogio da moderacdo, feito por quem vive a cultura do excesso, como verificado.

12340

Mas ¢ dificil evitar o paroxismo do “sempre mais”*", o qual “se imiscui em todas as esferas

do conjunto coletivo™**

, como destaca Lipovetsky.

Diferenciando a modernidade de segundo tipo, que segue a linha da segunda
revolucdo individualista e do processo de personalizacdo, ao que ja se referiu anteriormente,
Lipovetsky mostra que a hipermodernidade atua integrando as realidades dentro da logica
neoliberal, e ndo mais negando, como fez a po6s-modernidade. Por isso, afirma que essa foi
transitdria. A causa do extremismo hipermoderno nao reside no ideolégico-politico, o qual, de
fato, sucumbiu perante a p6s-modernidade, mas no tecnoldgico, no midiatico, no econdmico,
no urbano, no consumista, no individualista. E uma légica de processos sub-politicos que
compde essa nova psicologia.

“Modernizou-se a modernidade”, pode-se dizer, mas debaixo dos interesses dessa
mesma ldgica, avise-se, pois 0 verbo “modernizar” aqui significa tornar menos rigida, a fim
de que o laissez faire fosse a ordem sempre presente®*?. A pés-modernidade, como dito,
liberou os freios da modernidade para que esta se manifestasse plenamente, como sustenta
Sébastien Charles®®. E “com a modernizagdo reflexiva, a individualizacdo se radicaliza,
puxada pelo turbilhdo da racionalizacdo, da diferenciacdo social e da inovagdo capitalista™>*.
Assim, fica bem assentado o chamado tripé da hipermodernidade.

No centro da cultura pdés-moderna esteve 0 novo momento da economia capitalista —
da producéo para o0 consumo de massa, com o apoio da “industria” do espetaculo e da midia —,
bem como a queda das antigas disciplinas e a nova “for¢ca” da moda, bem mais suave, mas
também impositiva — a seu modo, portanto —, e com o apoio dos multiplos instrumentos de
seducdo. Como ja destacado, a moda “instituiu o eixo do presente como temporalidade
socialmente prevalecente”, tendo “a novidade e a tentacdo sisteméaticas como regra € como
organizacdo” desse tempo. Segue Lipovetsky: “um presente que substitui a acdo coletiva pelas
felicidades privadas, a tradicdo pelo movimento, as esperancas do futuro pelo éxtase do

presente sempre novo”**.

340 “E preciso ser mais moderno que o moderno, mais jovem que o jovem, estar mais na moda que a propria
moda”. Cf. LIPOVETSKY, G. Entrevista. Folha de Sao Paulo, Sdo Paulo, Caderno Mais, 14 de mar. de 2004.
%1 | IPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 55.

%42 Cf. ibidem, p. 56-58.

33 Cf. CHARLES, S. L’hypermoderne expliqué aux enfants. Montreal: Editions Liber, 2007, p. 18-19.

34 ASCHER, F. La société hypermoderne. La Tour d’aiglies: Editions de I’ Aube, 2005, p. 48 (traducio nossa).
5 LIPOVETSKY, op. cit., p. 60.
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Esse periodo, com seu espirito do tempo, notadamente presenteista, tornou-se um
parénteses, dando espaco a um presenteismo de segunda geracdo, no dizer de Lipovetsky>*.
Tudo debaixo da globalizacdo neoliberal e do avango das tecnologias, especialmente da
informatica. O desenvolvimento da tecnologia digital e da comunicagéo, as trocas em tempo
real e a comunicagdo imediata e simultdnea — o0 novo imperativo da instantaneidade
telecomunicacional®’ — imprimem uma aceleracdo e uma intensificacdo do tempo
extremamente curto, formando individuos cada vez mais reativos, méveis e capazes de
adaptar-se a globalizacéo acelerada. A constante € o movimento, e lentiddo ndo se admite. O
ritmo é esquizofrénico, e, para acompanha-lo, é preciso muita flexibilidade e fluidez. O
mercado financeiro, marca da nova economia, € prova inconteste nesse sentido.

Essa esquizofrenia mudou o espirito do tempo, da frivolidade para a incerteza. O
presente é marcado por inseguranca, em todos os niveis (satde — individual e coletiva —, meio
ambiente, trabalho, politica, economia, religido etc). Que o digam os norte-americanos desde
0 11 de setembro®®. A pés-modernidade trouxe descontracdo, desencantada das grandes
narrativas. Mas a fase € outra, ja que a propria pés-modernidade é que resta desencantada, e a

39 O hedonismo e o

festa que nela teve lugar cedeu seu espaco a ressaca e a tensdo
consumismo seguem presentes, mas Narciso vive muito mais preocupado, sentindo 0 peso do
stress cotidiano. Algo diferente para quem antes nem pensava no futuro. O fim da euforia,
embora ndo situado no mencionado tripé da hipermodernidade, pode ser considerado uma
caracteristica significativa, sendo decisiva da mesma. E a chamada crispacéo, ou contragio,
sob a qual se desagrega a mundo da tradicdo nos tempos hipermodernos, e ndo mais sob a
emancipacdo™®.

Lipovetsky entende, porém, que o presente hipermoderno nao é absoluto, eterno, auto-
suficiente, sem passado e futuro, em que pese sua significativa influéncia atual, como o
demonstram “os fluxos econémicos de curto prazo, o insucesso das certezas progressistas, [e]

a derrocada do poder regulador das tradicdes — todos esses fenémenos (...) indiscutiveis™**".

36 Cf. LIPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 62.

%7 Cf. JAUREGUIBERRY, F. L’immédiateté télécommunicationnelle. In: MOATI, P. (dir.). Nouvelles
technologies et modes de vie. La Tour d’aigiies: Editions de I’ Aube, 2005, p. 85-98.

348 Em 11 de setembro de 2001, 0 mundo assistiu ao ataque terrorista que envolveu o seqiiestro de quatro avides
civis, dos quais dois colidiram com as torres gémeas do World Trade Center, conhecido edificio comercial e
financeiro de Nova lorque, um caiu sobre o Pentagono, centro da inteligéncia militar norte-americana, e um caiu
na Pensilvania, sem atingir um alvo definido.

9 Cf. VANUCCHI, C. A sociedade do excesso. Istoé Online, edicdo n.° 1819, 18 de ago. de 2004. Disponivel
em: <http://www.terra.com.br/istoe/1819/comportamento/1819 sociedade_do_excesso.htm>. Acesso em: 11 de
dez. de 2006.

%0 Cf. CHARLES, S. L’hypermoderne expliqué aux enfants. Montreal: Editions Liber, 2007, p. 20.
*LLIPOVETSKY, op. cit., p. 66.
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H& uma preocupacdo com o futuro, ndo em prisma ideolégico e politico, mas técnico e
cientifico. Acompanha-a uma espécie de confianca, ainda instavel, mas deixando para tras o
niilismo. Defende ele: “a idéia de aprimoramento da condicdo humana pelas aplicagbes do
saber cientifico continua a fazer sentido”, surgindo “uma idéia pés-religiosa do progresso”2,

O mito do progresso cai enquanto prolongamento da compreensdo escatologica
tradicional, ligada a um futuro garantido, predeterminado, submetido inexoravelmente e téo
somente a leis superiores. Mas o “futuro puro” esta sempre prestes a ser construido, segundo a
mentalidade hipermoderna. Para Lipovetsky, “alcangou-se uma etapa nova de emancipagao
em face da tutela do elemento religioso: apice da modernidade, essa etapa € sindnimo de
hipermodernizagdo da relagdo com o tempo histérico™**3.

A critica que aqui cabe ¢ a rejeicdo — implicita ou explicita — dos nortes cristdos da
felicidade, da paz, do homem novo, do espirito de sacrificio, da redencdo, do reino de
fraternidade, ao que se dedicara no segundo capitulo. I1sso porque a ditadura do mercado, por
sua vez, segue firme nos sacrificios que realiza em nome do deus-dinheiro, fazendo-se mister
questionar o grau efetivo das preocupacdes que a sociedade neoliberal tem com o porvir, a
ponto de permitir a geragdo de uma nova consciéncia dentro dela mesma. Frangois Ascher
pergunta se o capitalismo das tecnologias limpas efetivamente salvaré o planeta®*.

E inegavel que esse futuro ao qual se refere na hipermodernidade é incerto. Os mais
jovens cada vez mais apreensivos com a falta de oportunidades de trabalho, os adultos
preocupados em perder 0s seus postos conquistados, e os mais velhos amedrontados em
perder seus direitos adquiridos. O novo espirito do tempo também chega a deixar de lado até
mesmo a busca pela satisfacdo imediata dos prazeres — cultura do carpe diem —, em vista de
ideais de longevidade. “A moral do aqui-agora cedeu lugar ao culto a salde, a ideologia da

17355

prevencdo, a medicalizacdo da existéncia”’®>”, numa postura dualista que ndo consegue

integrar e equilibrar o justo gozo da vida e a sua igualmente justa perpetuacdo. “A profisséo
de fé ndo é mais ‘goze sem entraves’, e sim ‘tenha medo em qualquer idade’”>°.
Nessa ndo absolutizacdo do presente, o passado também recebe uma revisita, como se

verifica “no sucesso dos objetos antigos, da caga a antiguidades, do retr0, do vintage, dos

%2 | IPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. S&o Paulo: Barcarolla, 2004, p. 68.

%53 |hidem, p. 67-68.

%4 Cf. ASCHER, F. Examen clinique: journal d’un hypermoderne. La Tour d’aigiies: Editions de I’Aube, 2007,
p. 83-93.

%55 Ibidem, p. 73.

%6 \VANUCCHI, C. A sociedade do excesso. Istoé Online, edicdo n.° 1819, 18 de ago. de 2004. Disponivel em:
<http://www.terra.com.br/istoe/1819/comportamento/1819 sociedade_do_excesso.htm>. Acesso em: 11 de dez.
de 2006.
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produtos rotulados com um ‘legitimo’ ou ‘auténtico’, que despertam a nostalgia”**’. Mas
trata-se de um retorno pautado pelo modelo de mercado e por seus critérios operacionais,
numa exploracdo comercial, diz Lipovetsky. Tais obras e sua valorizacdo seguem a logica do
espetaculo, voltando-se a vender emogdes, ou seja, a seduzir. Celebra-se, pois, 0 passado, mas
é 1& mesmo que ele deve permanecer, pois ndao se deseja toma-lo como exemplo, j& que 0
presente segue regendo as relagdes®.

O tempo social é igualmente reduzido, ja que a hipermodernidade € marcada pela
exacerbacdo, neste caso, da contradicdo temporal apontada pelo marxismo, excludente do
proprio trabalho do homem. Procura-se ajustar o tempo as necessidades dos individuos, sendo
que a pressdo do tempo ndo para, e luta-se contra ele. As pessoas estdo sempre na “correria”,
quase sempre sob o reinado da urgéncia, em detrimento até do que é mais importante, em
todos os niveis relacionais. Precisam produzir resultados no menor tempo possivel, sendo que
sempre se véem sem tempo, e acabam reféns da sobrecarga e do stress, 0 que acomete pessoas
de todas as idades. Paradoxalmente, e diferentemente da modernidade, que propunha a
superacdo da minoridade, a hipermodernidade prioriza a eterna juventude, num simulacro
impulsionado, inclusive, pelo consumismo compensatorio, pelo qual se tenta renovar o “eu” e
0 presente. Tudo isso revela as contradi¢Bes existenciais desse ser humano, sem contar que
sobra tempo tdo somente para aqueles que sdo excluidos do processo produtivo e do consumo,
revelando também a perversidade da desigualdade social que se promove sob essa l6gica®”®.

E notério, pois, 0 prejuizo aos vinculos mais essenciais do ser humano, substituidos
pela rapidez, pela eficiéncia e pelo frenesi. Destaca Lipovetsky que “enquanto as relagdes
reais de proximidade cedem lugar aos intercAmbios virtuais, organiza-se uma cultura de
hiperatividade caracterizada pela busca de mais desempenho, sem concretude e sem
sensorialidade (...)”*®. E o fruto da individualizacdo extremada, que privou o ser humano de
grandes referéncias que, ao invés de diminuirem-no, justamente fortaleciam-no na busca de
sua mais plena dignidade. Sem essas normas, apesar de todo o dominio da ciéncia e da
técnica, o individuo resta enfraquecido interiormente, submetido a uma “pane” subjetiva, que
paradoxalmente o deixa parado na estrada, sentindo o peso de viver, mas desejando viver

intensamente®®*.

%7 IPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 88.
%58 Cf. ibidem, p. 86-91.

%9 Cf. ibidem, p. 75-80.

%0 |bidem, p. 80-81.

%L Cf. ibidem, p. 84.
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No ambito religioso, percebe-se uma adaptacdo das tradicbes ao individualismo
reinante, com o desapego as normas e as instituicoes. As religides sdo a la carte, e vale até
mesmo 0 mix entre tradicdes ocidentais e orientais, as quais sdo buscadas, em suas variadas
caracteristicas, como produtos dispostos nas prateleiras dos supermercados, em modo self
service. Essa identidade pos-tradicional ndo é naturalmente herdada, mas pessoalmente
questionada, valorizando a autonomia terrena, o que é positivo®®?. Todavia, o relativismo é
inegavel, uma vez que muito se cultua a irrestrita liberdade, mas ndo é raro confundir-se o seu
significado, como visto, nessa abordagem laxa do universo das crengas. Também afloram os
movimentos esotéricos, de postura panteista, assim como 0S movimentos gnosticos, de
postura dualista. Ambos encontram solo fértil na hipermodernidade, quer pela influéncia
materialista, quer pela influéncia racionalista, respectivamente. E ndo se pode esquecer que
também tém espaco os fundamentalismos, bastante ligados & voga de contracdo e de um certo
conservadorismo que volta, mesmo que em grupos isolados. Sdo as multiplas “solicitacdes
identitarias”*®® — neste caso, no plano religioso — que convivem no chao hipermoderno.

Tratando da questdo da identidade — personalidade, individualidade — nas sociedades
contemporaneas, e mais especificamente das maneiras de ser e de sentir do individuo

hipermoderno, preciosa € a contribuigdo de Claudine Haroche:

As sociedades contemporaneas, sob o impacto da globalizacdo, tendem a se tornar
sociedades que mudam de modo continuo, sociedades flexiveis, sem fronteiras,
igualmente sem limites, sociedades fluidas, sociedades liquidas: essas condi¢Bes tém
consequiéncias sobre os tragos de personalidade mais contingentes, mais superficiais,
mas também sobre os mais profundos que eles induzem, os tipos de personalidades
que eles permitem desenvolver, e mesmo estimular, e enfim sobre a natureza das

relagdes entre individuos®**.

Privado do tempo, ndo pode provar outra realidade sendo a das sensacOes, sugere a
autora. Em linha similar, pode-se mencionar a tese de doutorado de Mauricio Genet Guzman
Chavez, defendida na Universidade Federal de Santa Catarina, na area de sociologia politica,

com o seguinte titulo: “O mais profundo € a pele: sociedade cosmética na era da

biodiversidade”®. A dizer, na hipermodernidade, a superficialidade dos individuos é tal que

%2 Cf. LIPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 92-100.

363 Cf. ibidem, p. 92.

%4 HAROCHE, C. Maniéres d’étre, maniéres de sentir de I’individu htpermoderne. In: AUBERT, N. (dir.).
L’individu hypermoderne. Ramonville Saint-Agne: Editions Erés, 2006, p. 27 (traduc&o nossa).

%5 Cf. GUZMAN CHAVEZ, Mauricio Genet. O mais profundo é a pele: sociedade cosmética na era da
biodiversidade. 2004. 239 f. Tese (Doutorado em Sociologia Politica) — Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas,
Universidade Federal de Santa Catarina, Floriandpolis, 2004. Disponivel em: <http://www.tede.ufsc.br/teses?PS
OP0199.pdf>. Acesso em: 11 de dez. de 2006.
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a pele € o lugar de todas as sensacdes, sendo que o0 corpo — subjetivado — e a aparéncia sdo
cruciais na formacéo da identidade, quando ndo equivalem a prépria identidade. O sentido da
lugar a sensacdo, como a politica & economia, ou 0 pensamento a imagem, diz Jacqueline

367 afirma

Barus-Michel®®, e “o homem contemporaneo esta condenado & superficiliadade
Ricardo Timm de Souza.

Ou, ha quem veja, como o proprio autor da referida tese, em perspectiva mais positiva
— e um tanto otimista —, que toda uma ligacdo com o mais profundo de si mesmo e até do
meio ambiente pode se dar através da pele, como no caso dos produtos cosméticos,
especialmente os de origem natural, 0 que ele analisa mais detidamente. Mas ambas as
compreensdes passam pelo bem-estar individual, esse “sagrado” direito hipermoderno. E o
sagrado, propriamente dito, € comumente buscado pela re-ligacdo com tudo o que existe, sem
a necessidade do institucional, sob uma Optica panteista em que tudo é emanacdo da energia
divina, inclusive os cosméticos, sendo o que faz o individuo se “sentir bem”.

Enfim, vive-se um individualismo sem precedentes, em que a moda e o luxo, com a
referéncia da midia e da publicidade, configuram as identidades da grande massa, chegando
ao nivel das patologias, como nos casos de anorexia, bulimia, panico, voyeurismo®®. N&o é o
ser que importa, mas o ter (e ndo somente riquezas materiais, mas também reconhecimentos
emocionais — status) e o sentir (sensagdes), e sempre mais, ou seja, em modo “hiper”. Vive-se
numa sociedade em que o mercado, o individuo e a razdo técnico-cientifica, pilares modernos,
sdo cada vez mais intensificados. De fato, ndo ha como evitar a pergunta sobre o que ndo
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eleva a modernidade a poténcia superlativa®-. Ou seria “hiperlativa”?

%6 Cf. BARUS-MICHEL, J. L’hypermodernité: dépassement ou perversion de la modernité. In: AUBERT, N.
(dir.). L’individu hypermoderne. Ramonville Saint-Agne: Editions Erés, 2006, p. 27.

%7 SOUZA, R. T. O tempo e a maquina do tempo: estudos de filosofia e pés-modernidade. Porto Alegre:
EDIPUCRS, 1998, p. 131.

%% Vide o desejo de se expor nos reality shows, bem como a audiéncia estrondosa dos mesmos. Segundo o
Yahoo, na Gltima edicéo (oitava) do Big Brother Brasil, iniciada em 08/01/2008, houve mais de duzentas e cinco
mil inscri¢gBes. Disponivel em: <http://br.noticias.yahoo.com/indepth/id_bbb8.html>. Acesso em: 4 de jan. de
2008. E até antes dessa Ultima edicdo, trinta e quatro participantes de outras edi¢gdes — mulheres e homens — ja
haviam posado nus em revistas brasileiras desse tipo. Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Big_Brother_
Brasil>. Acesso em: 4 de jan. de 2008. Também segundo a Wikipédia, a audiéncia dos programas é sempre
muito alta, inclusive pelas insercfes ao longo da programacdo da Rede Globo, a qual j& é a emissora de maior
audiéncia no Brasil.

%9 \VANUCCHI, C. A sociedade do excesso. Istoé Online, edicdo n.° 1819, 18 de ago. de 2004. Disponivel em:
<http://www.terra.com.br/istoe/1819/comportamento/1819 sociedade_do_excesso.htm>. Acesso em: 11 de dez.
de 2006.
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1.2.4 A felicidade paradoxal e a sociedade da decepcdo: a angustia dos desejos e o
limite da realidade

Desde o inicio da “era do vazio”, conforme a trajetéria do projeto humano até aqui
analisada, percebe-se que a grande orientagdo dos novos tempos democraticos — da pos-
modernidade — passou a ser dada pela “disciplina” do consumo de massa. Uma revolucdo que
mudou profundamente os costumes e a cultura, assim como o modo do ser humano se
relacionar diante de si mesmo e de suas alteridades, nos &mbitos pessoal, material e mistico.

Verificou-se tambem, conforme destacado no item anterior, a exacerbacdo de trés
principios constitutivos da modernidade, ja exaustivamente citados, o que foi facilitado pelo
relaxamento da sociedade em face das grandes disciplinas, substituidas pela moda e pelo luxo,
e favorecendo a “ditadura” do consumo, e o advento de um estagio avancado da modernidade,
ao qual se refere como os tempos hipermodernos.

Se praticamente ndo ha o que ndo eleva a modernidade a poténcia superlativa, nao
seria 0 consumo, o grande norteador dessa mais recente viagem humana, que excepcionaria a
regra. E neste imenso mercado, do tamanho do mundo, todas as opgcles sdo possiveis, hum
mais que variado leque de escolhas a disposi¢do dos consumidores. Depois do “sem sentido”,
todos os sentidos sao oferecidos, mas como objetos de consumo.

Mal sabia, pois, o préprio Lipovetsky, que a apoteose do consumo ainda estava por
vir”®. Hoje, ele mesmo constata o advento da sociedade de hiperconsumo®*. Se Jean
Baudrillard falava, desde o final da década de 60 — que muitos qualificam como o marco de

consolidacdo da pés-modernidade —, que o consumo era um mito’

, € possivel afirmar,
atualmente, que ele é mais do que a propria realidade — é hiperconsumo. Portanto, ndo deixa
de ser um mito, assim como segue sendo o critério moral da sociedade contemporanea, tendo

0 impulso como modo de comportamento, e buscando uniformizar este Gltimo®".

3% No prélogo de A era do vazio, seu primeiro livro (1983), ele caracterizou a sociedade pés-moderna como a
apoteose do consumo. Cf. LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporaneo.
Lisboa: Reldgio d’Agua Editores, 1989, p. 11.

¥ Cf. LIPOVETSKY, G. A felicidade paradoxal: ensaio sobre a sociedade de hiperconsumo. Sio Paulo:
Companhia das Letras, 2007.

372 Cf. BAUDRILLARD, J. A Sociedade de consumo. Lisboa: Editora 70, 2003. Em verdade, o autor fala em
mito referindo-se aos simulacros criados — por empresas, através da midia e da publicidade — para criar desejos
irreprimiveis, em vista do consumo.

%73 Fazendo alusdo a essa realidade, e ampliando o horizonte da critica, é lapidar o artigo de Frei Betto, sobre a
“mcdonaldizacdo” do mundo, onde afirma que “ndo € a economia que se mundializa, mas 0 mundo que se
economiciza” (Disponivel em: <http://www.adital.org.br/site/noticia.asp?cod=2805&lang=PT>. Acesso em 15
de ago. de 2007). Também sobre o tema sdo preciosas as cinco mensagens, em sequéncia, sobre “a sociedade
mcdonaldizada”, escritas pelo professor portugués Rogério Santos — pesquisador na area de jornalismo e midia, e
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Baudrillard foi mesmo genial ao pensar antecipadamente o que viria a ser a realidade
dos dias atuais, no que tange a sociedade de “hiper”’consumo e a cultura de simulacros.
Segundo ele, passou-se a viver numa idade da simulacdo®”*, que ndo permite distinguir
claramente o real e 0 imaginario. Isso se da mais intensamente no universo do consumo, onde
a seducdo € ndo somente estimuladora, como também criadora de desejos e necessidades, tudo
em vista da felicidade, a qual seria 0 bem-estar medido por objetos e signos de conforto. A
funcdo do espetaculo, por sua vez, é sempre mais condicionar esses desejos e necessidades,
intensificando a busca por essa felicidade. Como dito, é essa referéncia que orienta 0s novos
tempos — a personalizacdo®”. E as pessoas, também em suas préprias acdes, ndo escapam da
simulagdo®®.

Tao genial quanto Baudrillard — ou até mais, por ter-lhe antecedido na reflexdo sobre o
tema — foi Guy Debord, que descreveu de forma realista a ideologia da sociedade do
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espetaculo”’’, especialmente em sua época. Mas seu pensamento € bastante atual, ainda que

ndo o reconhecam os que defendem essa cultura ou a ela se acomodaram — em face da pds-
moderna aversao as discussdes de foro ideoldgico —, embora esses dificilmente apontam o que
ndo seja ideoldgico. Debord sustenta inicialmente que “toda a vida das sociedades nas quais

reinam as condi¢cbes modernas de producdo se anuncia como uma imensa acumulagdo de

espetaculos”, e que “tudo 0 que era diretamente vivido se afastou numa representagdo”>"®.

Mais adiante, em seu livro, revela claramente a relacéo entre o espetéaculo e a ideologia:

O espetaculo é a ideologia por exceléncia, porque expfe e manifesta na sua
plenitude a esséncia de qualquer sistema ideoldgico: o empobrecimento, a submissao
e a negacdo da vida real. O espetaculo é, materialmente, ‘a expressao da separacéo e
do afastamento entre 0 homem e 0 homem’. O ‘novo poderio do embuste’ que se
concentrou ai tem a sua base nesta producdo pela qual ‘com a massa dos objetos
cresce (...) 0 novo dominio dos seres estranhos aos quais 0 homem estd submetido’.
E o estadio supremo duma expansdo que virou a necessidade contra a vida. ‘A
necessidade de dinheiro € portanto a verdadeira necessidade produzida pela
economia politica, e a Unica necessidade que ela produz’ (Manuscritos econdmico-
filosoficos). O espetaculo alarga a toda a vida social o principio que Hegel, na

autor do recente livro Industrias Culturais — Imagens, valores e Consumos (Lisboa: Edi¢Bes 70, 2007) —, e
disponiveis em <http://industrias-culturais.blogspot.com/2006/12/sociedade-mcdonaldizada-5.html>. Acesso em:
15 de ago. de 2007.

374 O conceito se opde a nogao de autenticidade, verdade, realidade, genuinidade, legitimidade.

375 Para essa nogdo, rever a introdugdo deste item 1.2, bem como os sub-itens 1.2.1 e 1.2.2, para as nogdes de
individualismo e de diferenciacéo, respectivamente, sendo que sdo todas correlatas.

76 Além de A sociedade de consumo, conferir também, do mesmo autor, Simulacros e simulacdo (Lisboa:
Reldgio d’agua, 1991), entre vérias outras obras sobre a seducdo, os objetos, 0s signos, o virtual, a imagem, o
espetéaculo, as massas (o fim do social) etc.

37 cf. DEBORD, G. A sociedade do espetéaculo. Disponivel em: <http://br.geocities.com/mcrost12/index.htm>.
Acesso em: 15 de jul. de 2007.

%78 Ibidem, n. 1.
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Realphilosophie de lena, concebe como o do dinheiro; é ‘a vida do que estd morto

movendo-se em si propria’>".

O espetaculo, portanto, segundo Debord, é fundamento do modelo econdmico que
domina desde o seu tempo, sendo que cria e mantém ideologicamente a confusdo entre o real
e a imagem, e volta-se sempre para si mesmo, na intencdo de ser cada vez mais espetacular. O
espetaculo proporciona, no ambito cultural, a ja referida imersdo no presente e no efémero, tal
como faz a moda no ambito comportamental®*°. Anselm Jappe®*! resume de forma precisa a

referida relacdo que Debord faz entre o espetaculo e a economia atual:

Debord explica que o espetaculo é uma forma de sociedade em que a vida real €
pobre e fragmentaria, e os individuos sdo obrigados a contemplar e a consumir
passivamente as imagens de tudo o que lhes falta em sua existéncia real. Tém de
olhar para outros (estrelas, homens politicos etc.) que vivem em seu lugar. A
realidade torna-se uma imagem, e as imagens tornam-se realidade; a unidade que
falta a vida, recupera-se no plano da imagem. Enquanto a primeira fase do dominio
da economia sobre a vida caracterizava-se pela notéria degradacdo do ser em ter, no
espetaculo chegou-se ao reinado soberano do aparecer. As relacdes entre os homens
ja ndo sdo mediadas apenas pelas coisas, como no fetichismo da mercadoria de que
Marx falou, mas diretamente pelas imagens. Para Debord, no entanto, a imagem néo
obedece a uma légica prépria, como pensam, ao contrario, 0s p6s-modernos “a la
Baudrillard”, que saquearam amplamente Debord. A imagem é uma abstracdo do
real, e o seu predominio, isto é, o espetaculo, significa um “tornar-se abstrato” do
mundo. A abstracdo generalizada, porém, é uma conseqiéncia da sociedade
capitalista da mercadoria, da qual o espetdculo é a forma mais desenvolvida. A
mercadoria se baseia no valor de troca, em que todas as qualidades concretas do
objeto sdo anuladas em favor da quantidade abstrata de dinheiro que este representa.
No espetaculo, a economia, de meio que era, transformou-se em fim, a que os
homens submetem-se totalmente, e a alienacdo social alcangou o seu &pice: o
espetaculo é uma verdadeira religido terrena e material, em que o homem se cré
governado por algo que, na realidade, ele préprio criou®®?.

No que concerne ao consumo, 0 espetaculo orienta a cultura para uma realidade
escancarada em nossos dias: consumir cada vez mais. Lipovetsky, pois, situa a sociedade de

consumo em trés fases, a saber: o nascimento dos mercados de massa, aproximadamente entre

%" DEBORD, G. A sociedade do espetaculo. Disponivel em: <http://br.geocities.com/mcrost12/index.htm>.
Acesso em: 15 de jul. de 2007, n. 215.

%0 A propésito, pode-se afirmar que Floriandpolis é um novo locus da cultura do espetaculo. Com o titulo “A
festa € aqui”, e exaltando a presenca das “celebridades” do mundo fashion e VIP (“‘very important people™),
inclusive milionarios e bilionarios de vérias partes do mundo, o Diario Catarinense, jornal de maior circulacéo
estadual, publicou reportagem especial em edicdo dominical sobre as badalacdes e frivolidades que acontecem
no verdo da Capital de Santa Catarina, ndo sem o aplauso dos colunistas sociais, sendo que € no minimo
pitoresca a nota que consta em uma das fotos publicadas, na qual se mostrava um ator de novela que passou a
virada de ano numa “festa fechadissima sé para bonitos e famosos”. Pela descrigdo da restricao, nota-se que ndo
era uma festa para “qualquer um”. Cf. COUTINHO, L. A festa é aqui. Diario Catarinense, Florianépolis, p. 4-5,
n. 7937, 6 de janeiro de 2008.

%81 Filésofo e ensaista alemdo, é autor de Guy Debord, livro sobre o ativista francés, e apresenta o livro A
sociedade do espetaculo, atribuindo a Debord, seu autor, a “arte de desmascarar a sociedade do espetaculo”.

%2 JAPPE, A. A arte de desmascarar a sociedade do espetaculo: um dos principais libelos contra o capitalismo.
Folha de S&o Paulo, Sao Paulo, Editoria Mais, p. 4-5, 17 de agosto de 1997.
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1880 e 1945, quando o espirito da modernidade animou a economia com a producdo em
massa e a industrializacdo; o advento da sociedade de consumo de massa ou sociedade da
abundancia, que se sucede ao pos-guerra por trés décadas — de 1945 a 1975 —, periodo que 0s

franceses identificam como os “trinta anos gloriosos”*®?

, marcado por intenso crescimento
econdmico e pela oferta cada vez maior de bens a disposi¢cdo dos consumidores, e ao qual se
referem Baudrillard e Debord; e a consolidacdo do consumo individualista, na era da
informacdo, que sucedeu o final dos anos 70 e prosseguiu em franca escalada até os dias de
hoje, com o surgimento do consumo emocional e o triunfo da moda, formando a sociedade de
hiperconsumo®®.

No hiperindividualismo, portanto, diante da consagracdo do novo cogito “consumo,
logo existo”, derivado da cultura da “mitologia da felicidade privada” e dos “ideais
hedonistas”, propria da “civilizagdo do desejo” — da segunda fase, conforme acima —, 0 homo

consumericus se torna um “turboconsumidor”®. Assim explica Lipovetsky:

As aspiracdes crescentes a autonomia € ao maior bem-estar, a escolha da primeira
qualidade e a diferenciacdo da oferta mercantil, todos esses fatores tornaram
possivel um uso cada vez mais personalizado dos bens de consumo e, a0 mesmo

tempo, uma imensa desregulamentacdo do consumo, articulada em torno do
386

referencial do individuo™".

Desprendido das disciplinas, o0 homo consumericus passou a seguir aquele que
Lipovetsky define como o “novo Evangelho: ‘Comprem, gozem, essa € a verdade sem tirar
nem por’*¥". No consumo continuo, disponivel vinte e quatro horas por dia, todos os dias do
ano, torna-se, pois, um turboconsumidor, que também é ciberconsumidor®®®, centralizando
nessa “realidade” toda a sua experiéncia humana, e nela depositando sua esperanca de
felicidade.

Na era do consumo-mundo, é o espirito consumista que move o0 ser humano
hipermoderno. Tudo pode ser consumido. Nem mesmo a religido, que também ja ndo mais
consegue frear essa dindmica, escapa da mesma logica. Lipovetsky sustenta que até mesmo “o

cristianismo se transformou em uma religido a servico da felicidade intramundana”, deixando

%3 Cf. LIPOVETSKY, G. A felicidade paradoxal: ensaio sobre a sociedade de hiperconsumo. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2007, p. 100.

%84 Cf. ibidem, p. 26 et. seq.

%5 |bidem, p. 98 et. seq.

%6 |bidem, p. 106.

%7 |bidem, p. 102.

%8 Na Internet, o hiperconsumidor ja néo encontra mais limites espaco-temporais para comprar o que desejar.
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de ser “uma religido centrada na salvacdo no além”*®. Teria se ajustado aos ideais do

“capitalismo de consumo”, e se adaptado & “civilizacdo moderna da felicidade terrestre”®. E

inegavel o que constata Lipovetsky:

Quando uma concep¢do intramundana e subjetiva da salvacdo domina, cresce
paralelamente a mercantilizacdo das atividades religiosas e pararreligiosas, tendo 0s
individuos necessidade de encontrar “no exterior” meios para consolidar seu
universo de sentido, que a religido institucional ja ndo consegue construir. Em parte
alguma o fendmeno é tdo evidente quanto no ‘amontoado mistico-esotérico’ e nos
circuitos que assumem a Nem Age. Nessa esfera de influéncia, multiplicam-se as
livrarias especializadas e os saldes de exposicdo, toda uma oferta comercial feita de
grupos de trabalho com gurus, centros de desenvolvimento pessoal e espiritual,
estagios de zen e de ioga, grupos de trabalho sobre os ‘chacras’, consultas de
‘medicina espiritual’, cursos de astrologia e de numerologia etc. Enquanto as obras
de religido e os romances espirituais sdo grandes sucessos de livraria, muitos
editores investem nesse novo ‘segmento’ promissor. Na sociedade de hiperconsumo,
mesmo a espiritualidade é comprada e vendida. Se é verdade que a reativacdo pds-
moderna do religioso exprime certo desencanto com o materialismo da vida
cotidiana, o certo € que o fendbmeno é cada vez menos exterior a l6gica mercantil.
Eis que a espiritualidade se tornou mercado de massa, produto a ser comercializado,

setor a ser gerido e promovido®®.

Trata-se de uma confirmacdo da tendéncia de individualizacdo de todas as esferas da
vida humana, o que nédo exclui o crer, donde que o religioso se reafirma nos dias de hoje
marcado “pelos proprios tracos que definem o turboconsumidor experiencial: participacéo
temporaria, incorporacdo comunitaria livre, comportamentos a la carte, primado do maior
bem-estar subjetivo e da experiéncia emocional””*%.

Sdo essas experiéncias psicoldgicas, em todos 0s niveis possiveis do consumo, que
norteiam a busca pela felicidade humana, contemporaneamente. Nessa nova forma de
organizacdo social, € na satisfacdo dos prazeres, 0s quais se buscam pelo consumo, que se

393 A “felicidade nova” seria a

encontra o valor supremo do individuo, aponta Hervé Carrier
“capacidade ilimitada de consumir”, conclui o jesuita®*. Evidentemente, trata-se de uma
noc¢do de felicidade cujo fundo é hedonista, sendo que, na era do hiperconsumo, nédo restrita
apenas aos bens materiais, mas igualmente centrada no efémero, é esse poder — o de consumir

sempre mais — que define a “sociedade feliz”">%.

% LIPOVETSKY, G. A felicidade paradoxal: ensaio sobre a sociedade de hiperconsumo. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2007, p. 131.

%0 LIPOVETSKY, loc. cit.

% Ibidem, p. 131-132.

%% bidem, p. 133.

3% Cf. CARRIER, H. Sentido da felicidade na sociedade de consumo. Broteria, Lisboa, v. 130, n. 1, p. 10-21,
jan. 1990, p. 10.

% |bidem, p. 11.

%% Cf. CARRIER, loc. cit.
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Ocorre que o simulacro ndo é o real, e a ilusdo desampara até mesmo — Senao
principalmente — o mais “turbinado” dos hiperconsumidores. Impressa no proprio significado
etimoldgico do termo consumir — destruir — esta a no¢do de uma realidade limitada, incapaz,
por si prépria, de responder a todas as aspira¢cfes humanas, pedindo sempre mais consumo —
destruicdo. Dai que a felicidade pautada no hiperconsumo é uma felicidade paradoxal, que
gera a angustia e a perda de sentido, sem contar as desigualdades sociais implicitas ao
modelo, ou mesmo geradas por ele, bem como as agressdes ambientais em face de tudo o que

se destrdi — ou se consome. Assim resume Lipovetsky sua visdo sobre ela:

O paradoxo maior, ei-lo: as satisfagfes vividas sdo mais numerosas do que nunca, a
alegria de viver fica estagnada ou até recua; a felicidade parece continuar inacessivel
enquanto temos, ao menos aparentemente, mais oportunidades de lhe colher os
frutos. Esse estado ndo nos aproxima nem do inferno nem do paraiso: define

simplesmente 0 momento da felicidade paradoxal, da qual se desejaria tentar aqui

descrever as sombras, mas também as luzes®®.

Sobre esse paradoxo, jaz**’

a sociedade da decepcdo. De fato, “porque estd na
natureza do homem ser insatisfeito e impossivel de contentar e porque todo um conjunto de
bens mercantis se mostra incapaz de trazer o género de satisfacdes que se espera deles, as

3% Quanto mais se consome,

experiéncias de consumo estdo na origem de muitas decepcdes
mais surgem novos desejos e necessidades, “gerando um ciclo em forma de ‘bola de neve’
que ndo tem fim”**. Sob 0 manto da sociedade de hiperconsumo, vive-se uma caréncia
continua, bem como paliativos que tentam supri-la, mas — como paliativos — ndo o fazem, o
que torna duradoura a febre consumista*®. Diz Juremir Machado da Silva que “a decepgdo é
diretamente proporcional ao desejo”***.

Essa espiral frustrante é fruto da ja referida liberalizagdo, com suas promessas de
satisfacdo imediata de todas as necessidades, o que, diante da finitude do mundo sensivel, ndo
tem como néo gerar frustracfes. De fato, ndo ha como evitar a decepcdo quando se vive em

continuas expectativas. O problema é maior quando, numa sociedade em que tudo se eleva a

3% LIPOVETSKY, G. A felicidade paradoxal: ensaio sobre a sociedade de hiperconsumo. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2007, p. 156.

%97 A utilizagdo do verbo jazer é proposital, diante das interpretagdes abertas por seus multiplos sentidos: desde
apoiar-se, passando por estar imével ou estar deitada, até chegar a estar morta. Qual seria 0 estado em que jaz a
sociedade da decepg¢éo?

%% |bidem, p. 161.

%9 IPOVETSKY, G. A sociedade da decepcéo. Barueri: Manole, 2007, p. 23.

0 £ ibidem, p. 30.

0L Cf. a apresentacdo de Juremir Machado da Silva para a primeira edicdo brasileira de A sociedade da
decepcéo. In: ibidem, p. Xix.
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poténcia “hiper”, também a decepcdo é inflacionada, pondo em prova a vida cotidiana®®.
Quicd uma reacdo que ja se verifica em face da hipermodernidade, tal como o mito do
progresso e 0 desencanto o sdo em relacdo a modernidade.

Como afirma Lipovetsky, “a exigéncia de se realizar e de ser feliz se intensifica pelas

mesmas razdes que causam as dificuldades objetivas para subir de nivel”**

, 0 que é ainda
mais perceptivel numa sociedade excessivamente exaltadora da eficiéncia em todos o0s niveis
da vida humana. A obsessdo pelo desempenho*®* faz com que o “super-homem” constate, em
seu v0o, 0 que diz a sabedoria popular: “quanto maior a altura, maior o tombo”.

Também deve ser abordado no contexto da decepcdo social hipermoderna o paradoxo
de uma sociedade cujas desigualdades e injusticas sdo gritantes, mas na qual, a0 mesmo
tempo, ja ndo mais se verificam os minimos sinais de uma consciéncia de classe, ou, mais que
isso, os valores da forma-moda difundem-se em todos os estratos*®. E flagrantemente
paradoxal uma felicidade que, além de pretensa, é de poucos — de abastados, de “VIPs” etc —,
geradora de uma violéncia da felicidade, cruel e excludente, como Lipovetsky mesmo o

atesta*%

, ou seja, uma felicidade desumana e reveladora de sua prépria miséria, sem
fundamentos, portanto, para ser assim denominada.

O filésofo de Grenoble, porém, reconhece a sociedade da decepcdo, mas nao a
diagnostica num estado de depressdo sem cura, nem Vé razdes para uma nova postura niilista,
ao julgar que os valores democratico-humanistas seguem consolidados, e ndo abalados pelo
neoliberalismo®”’. Sintetiza, em quatro elementos, o substrato maior da desilus&o que acomete
as estruturas sociais: a descrencga nas utopias, a incapacidade real — em si — de realizacdo dos
ideais, 0 novo contexto neoliberal (dos fluxos financeiros de curtissimos prazos versus o0
esvaziamento politico das instancias ditas democréticas) e a retracdo das ideologias associada
a expansdo midiatica, que promove um discurso politico light como a cultura do po6s-dever,
isto é, “politicamente correto”*®. Sdo elementos que conduzem a uma apatia social, a qual

permite a “recidiva” do hiperindividualismo consumista, e a continuidade do ciclo descrito

02 Cf LIPOVETSKY, G. A sociedade da decepcao. Barueri: Manole, 2007, p. 6.

“%3 |bidem, p. 15.

%04 |sso vale para a vida privada, seja afetiva (culto da imagem), esportiva (culto do corpo), sexual (culto da
poténcia) etc, como também para a vida no trabalho (culto da competitividade), em face das relagbes sociais
(culto das aparéncias) etc. Cf. LIPOVETSKY, G. A felicidade paradoxal: ensaio sobre a sociedade de
hiperconsumo. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2007, p. 260 et. seq.

%5 Cf. LIPOVETSKY, G. A sociedade da decepcéo. Barueri: Manole, 2007, p. 28.

%6 Cf. LIPOVETSKY, G. A felicidade paradoxal: ensaio sobre a sociedade de hiperconsumo. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2007, p. 189 et. seq.

T Cf. LIPOVETSKY, G. A sociedade da decepcdo. Barueri: Manole, 2007, p. 56; 68.

8 Cf. ibidem, p. 41-43.
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anteriormente. Mas Lipovetsky insiste, de fato, em afirmar que “o que da frustracdo é a

individualizagdo do mundo, é a relacdo com os outros e consigo mesmo”*%.

Como questao aberta, vale a pergunta de Juremir Machado da Silva, sobre se “seria 0
homem hipermoderno livre somente para escolher a sua prisdo metaférica, uma prisdo do

consumo”*°, nesta sociedade da decepcdo. Ou, posta a questdo por outro viés, cabe perguntar

se ha um caminho para o homo felix**

na hipermodernidade, a dizer, em outras palavras, se
ha esperanca para o ser humano na sociedade da decepcdo, dentro ou fora do hiperconsumo,
em vista de sua auténtica felicidade. No caso especifico desta dissertagdo, importa saber, na

seqliéncia, qual é a palavra da teologia sobre tudo isso.

9| IPOVETSKY, G. O que tanto nos decepciona. Entrevista a SUASSUNA, L. Revista Istoé, a. 30, n. 1960, p.
48, 23 de maio de 2007.

M0 Cf, a apresentacdo de Juremir Machado da Silva para a primeira edicdo brasileira de A sociedade da
decepcéo. In: LIPOVETSKY, G. A sociedade da decepc¢do. Barueri: Manole, 2007, p. XX.

M1 Cf. LIPOVETSKY, G. A felicidade paradoxal: ensaio sobre a sociedade de hiperconsumo. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2007, p. 333 et. seq.
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2 AS DIMENSOES CONSTITUTIVAS DO SER HUMANO, A LUZ DA FE
CRISTA, EM FACE DA HIPERMODERNIDADE

Na realidade, o mistério do homem sd no mistério do Verbo encarnado se esclarece
verdadeiramente. Adéo, o primeiro homem, era efetivamente figura do futuro, isto é,
de Cristo Senhor. Cristo, novo Ad&o, na propria revelagdo do mistério do Pai e do
seu amor, revela o homem a si mesmo e descobre-lhe a sua vocacéo sublime. N&o é
por isso de admirar que as verdades acima ditas tenham n'Ele a sua fonte e n'Ele
atinjam a plenitude. ‘Imagem de Deus invisivel’ (Cl 1,15), Ele é o homem perfeito,
que restitui aos filhos de Addo semelhanca divina, deformada desde o primeiro
pecado. J& que, n'Ele, a natureza humana foi assumida, e ndo destruida, por isso
mesmo também em nés foi ela elevada a sublime dignidade. Porque, pela sua
encarnacgdo, Ele, o Filho de Deus, uniu-se de certo modo a cada homem. Trabalhou
com m&os humanas, pensou com uma inteligéncia humana, agiu com uma vontade
humana, amou com um coragdo humano. Nascido da Virgem Maria, tornou-se
verdadeiramente um de nés, semelhante a nés em tudo, exceto no pecado. Cordeiro
inocente, mereceu-nos a vida com a livre efusdo do seu sangue; n 'Ele nos
reconciliou Deus consigo e uns com 0s outros e nos arrancou da escraviddo do
demdnio e do pecado. De maneira que cada um de nds pode dizer com o Apostolo: o
Filho de Deus ‘amou-me e entregou-se por mim’ (Gl 2,20). Sofrendo por nés, néo s6
nos deu exemplo, para que sigamos 0Ss Seus passos, mas também abriu um novo
caminho, em que a vida e a morte sdo santificados e recebem um novo sentido. O
cristdo, tornado conforme & imagem do Filho que é o primogénito entre a multidao
dos irmédos, recebe ‘as primicias do Espirito’ (Rm 8,23), que o tornam capaz de
cumprir a lei nova do amor. Por meio deste Espirito, ‘penhor da heranga’ (Ef 1,14),
0 homem todo é renovado interiormente, até a ‘redencdo do corpo’ (Rm 8,23): ‘Se o
Espirito d'Aquele que ressuscitou Jesus dentre os mortos habita em vos, Aquele que
ressuscitou Jesus dentre os mortos dard também a vida aos vossos corpos mortais,
pelo seu Espirito que em vos habita’ (Rm 8,11). E verdade que para o cristdo é uma
necessidade e um dever lutar contra 0 mal através de muitas tribulagdes, e sofrer a
morte; mas, associado ao mistério pascal, e configurado a morte de Cristo, vai ao
encontro da ressurrei¢do, fortalecido pela esperanca. E o que fica dito, vale ndo s6
dos cristdos, mas de todos os homens de boa vontade, em cujos coragdes a graca
opera ocultamente. Com efeito, ja que por todos morreu Cristo e a vocagdo Ultima de
todos os homens é realmente uma sé, a saber, a divina, devemos manter que o
Espirito Santo a todos da a possibilidade de se associarem a este mistério pascal por
um modo s6 de Deus conhecido. Tal é, e tdo grande, o mistério do homem, que a
revelacdo cristd manifesta aos que créem. E assim, por Cristo e em Cristo, esclarece-
se 0 enigma da dor e da morte, o qual, fora do Seu Evangelho, nos esmaga. Cristo
ressuscitou, destruindo a morte com a propria morte, e deu-nos a vida, para que,

tornados filhos no Filho, exclamemos no Espirito: Abba, Pai*'?.

Gaudium et Spes, n. 22

2 Gaudium et Spes, n. 22.
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O Concilio Vaticano I, realizado entre 1962 e 1965, foi precedido por intensos
movimentos de renovacao teoldgica dentro e fora da Igreja Catdlica, especialmente a partir
dos primeiros anos do século XX. Ja ndo mais se justificava uma postura de fechamento e de
oposicdo a modernidade. Ao contrério, fazia-se mister uma postura de abertura e de dialogo,
sendo de reconciliagdo — ainda que tardia**® — com a mesma.

Esses movimentos tinham por tras “um redemoinho na ordem da antropologia, um
movimento de desconstrucdo e tentativas de elaboracdo que significaram dores de parto em
termos de antropologia”, formando “um pano de fundo decisivo para se entender 0 passo

»44 " Também por isso, sofreram intensas reacdes, como as do movimento

415 1416

conciliar

antimodernista®™. Mas € inolvidavel que “aggiornamento era a palavra-chave na qual se
concentravam as inten¢es de um novo concilio ecuménico.

Antes, importa ressaltar que o século XX nascia como o século da hermenéutica,
quando ficou evidente — a partir de filésofos como Wittgenstein, Heidegger, Gadamer,
Ricoeur etc — 0 que Kant ja havia suscitado como o despertar do sonho dogmatico e o fim da
consciéncia ingénua. Os “jogos de linguagens”, pressupondo experiéncias, contextos e
interesses, inclusive em teologia, demonstravam que a palavra é sempre interpretacéo.*’

Foi nesse ambiente que surgiu a Nouvelle Théologie*®, a qual deu grande énfase &

questdo hermenéutica. Um dos interlocutores dessa escola foi o tedlogo alemdo Karl Rahner,

3 Aproveita-se a expressdo do pensamento inconfidente mineiro para registrar que, quando a Igreja Catélica
acolhia a modernidade em sua reflexdo e em seu ensinamento magisterial, a humanidade ja encontrava abertas as
portas da pds-modernidade, como ja se referiu no capitulo anterior.

4 SUSIN, L. C. Para conhecer Deus é necessario conhecer o homem. In: GONCALVES, P. S. L. e
BOMBONATTO, V. I. (orgs.). Concilio Vaticano Il: analise e prospectivas. Sdo Paulo: Paulinas, 2004, p. 371.
% para um breve panorama sobre o antimodernismo, cf. BOF, G. Teologia Catélica: dois mil anos de histéria,
de idéias, de personagens. Sdo Paulo: Paulus, 1996, p. 183 et seq.

8 Trata-se de um termo utilizado pelo Papa Jodo XXIII, ja na sua primeira Enciclica (Ad Petri Cathedram), de
1959, e em outros discursos, visando-se, com o Concilio, ndo a discussdo sobre as verdades fundamentais da
doutrina cristd, mas a sua atualizacdo (renovacdo) e o seu aprofundamento, para que fossem expostas de modo a
responder as exigéncias do novo tempo. Cf. CARBONE, V. Il Concilio Vaticano Il: luce per la Chiesa e per il
mondo moderno. Disponivel em: < http://www.vatican.va/jubilee_2000/magazine/documents/ju_mag 01051997
_p-21_it.html>. Acesso em: 14 de jul. de 2007.

7 Cf. SUSIN, L. C. Os pobres como lugar teolégico: uma questdo hermenéutica crucial de nosso tempo. In:
CONGRESSO NACIONAL DA SOCIEDADE DE TEOLOGIA E CIENCIAS DA RELIGIAO, 20, 2007, Belo
Horizonte, MG. Palestra. Sem publicacdo. CD-ROM.

8 A Nouvelle Théologie foi uma escola de pensamento na teologia catélica, formada principalmente por
tedlogos franceses e alemaes, por volta da década de 40, e marcada por trés elementos fundamentais: volta as
fontes (escrituristicas e patristicas), dialogo com a cultura e a ciéncia modernas, e preocupagdo pastoral. Sua
teologia influenciou decisivamente os rumos do Concilio Vaticano Il. Cf. NOUVELLE THEOLOGIE. In:
Wikipedia, a Enciclopédia livre. Disponivel em: <http://en.wikipedia.org/wiki/Nouvelle_Th%C3%A9%0clogie>.
Acesso em: 14 de jul. de 2007.
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a quem se atribui a virada antropocéntrica da teologia moderna**®. Assim sustenta Vitor

Feller:

A matriz conceitual da reflexdo cristd foi, desde a patristica até o século XX, o
teocentrismo. Todas as atividades e concepgdes estavam sob o dominio da visdo
teocéntrica. A guinada rahneriana deu-se trés séculos ap6s o advento da
modernidade. Em todas as areas do saber e em quase todos os campos da atividade
humana, j& prevalecia o antropocentrismo. Na verdade, a teologia foi a Gltima
ciéncia a tornar-se antropocéntrica. Em ambiente moderno, cientifico e
antropocéntrico, a guinada antropoldgica atual ndo produz apenas um recheio
antropoldgico, mas caracteriza toda a antropologia, a ponto de se poder dizer: “Toda
a teologia € antropologia”. Mas, do ponto de vista da fé cristd, também o inverso se
torna real: toda antropologia é teologia. A grande virada antropocéntrica moderna
resgata, portanto, a forca do mistério da encarnagdo®.

Mas é 0 mesmo Rahner quem alerta que, em teologia, esse antropocentrismo ndo se
contradiz com o teocentrismo, nem a ele se opde, e nem com ele concorre, partindo-se do
pressuposto de que o ser humano é uma transcendéncia orientada para Deus**. Rahner afirma
gue “toda teologia é necessariamente antropologia transcendental”*?. E a verdadeira tonica
da virada antropolégica®® esta justamente no fato de que, ao se refletir teologicamente sobre
0 ser humano, parte-se da prépria humanidade — e da de Cristo, principalmente —, sem deixar

de considerar a divindade, todavia. Diz Rahner:

Se a Revelacdo e a teologia se referem essencialmente a salvagdo como tal, entdo
sua estrutura exige que diante de qualquer objeto se coloque a questdo do ser do
homem, que se pergunte em que medida este objeto pode dizer respeito a sua
salvacdo. Dito de outra forma, nao se pode encontrar a significacdo salvifica de uma
questédo teoldgica — e toda questdo teoldgica comporta necessariamente este aspecto
— sendo inquirindo-se da ‘receptividade’ que apresenta 0 homem para ‘este’ objeto,
tendo em vista sua salvagio*?*,

Dai a possibilidade de se afirmar, por exemplo, com Rahner, que a cristologia ¢ uma
antropologia levada as Ultimas conseqiiéncias. Cristo € a culminancia historico-escatologica
da humanidade, sem deixar de ser a culminancia da comunicacdo de Deus ao ser humano*® —

pelo contréario, afirma-se, nessa perspectiva ascendente, que € justamente por encarnar a

9 Cf. BINGEMER, M. C. L. e FELLER, V. G. Deus-amor: a graca que habita em nés. Sdo Paulo/Valéncia:
Paulinas/Siquem, 2003, p. 62-63.

20 BINGEMER e FELLER, loc. cit.

21 f. RAHNER, K. Teologia e antropologia. S&o Paulo: Paulinas, 1969, p. 13-14.

22 |bidem, p. 23.

“23 prefere-se, pois, 0 termo “antropolégica” ao termo “antropocéntrica”, no que tange a virada rahneriana, por
pressupor um antropocentrismo que nao deixa de ser teocéntrico, dentro de uma visdo que considera Deus como
o impulso inicial e o sentido Gltimo da humanidade plena, mas nunca como quem tolhe a liberdade humana.

2% |bidem, p. 25.

425 Cf. ibidem, p. 26.
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plenitude do ser humano que Cristo comunica perfeitamente a divindade ao mesmo, sendo a
propria encarnagdo do ser divino. Cristo é a plena experiéncia humana da graca, a qual € a
realidade fundamental do cristianismo*?, sendo Ele a fonte da prépria graca. E “a cristologia
é fim e principio da antropologia e esta, na sua realizagdo mais radical — a cristologia — é
eternamente teologia™*?’.

Nota-se, pois, qudao grande foi a influéncia desse tedlogo alemdo nos trabalhos do
Concilio Vaticano Il, mormente na antropologia conciliar, assumida mais expressamente na
Constituicdo Pastoral sobre a Igreja no mundo atual, a Gaudium et Spes, de 1965. Sua
teologia da encarnagdo fica evidente no nimero 22 deste Documento, acima epigrafado, no
qual se afirma que “o mistério do homem s6 no mistério do Verbo encarnado se esclarece
verdadeiramente”, que “Cristo revela o0 homem a si mesmo e descobre-lhe a sua vocagdo
sublime”, e que tais verdades tém nele a sua fonte e nele atingem a sua plenitude.

De fato, segundo a fé crista, Cristo é o homem perfeito, em quem a natureza humana
foi assumida, e ndo destruida, e por isso em nds elevada a sublime dignidade. Cristo viveu a
humanidade em tudo, menos no pecado, que é o desumano ou o anti-humano do ser humano,
nela encarnando a plenitude do amor, de modo exemplar para toda humanidade, em qualquer
tempo. O cristdo, por sua vez, é capaz deste mesmo amor, no Espirito de Cristo. Mas ndo sé
ele, e sim todo homem de boa vontade, uma vez que se cré que a vocacao ultima de todos os
homens é realmente uma s@, a divina. O ser humano, portanto, como mistério, é indissociavel
do mistério de Deus.

N&o sem razdo, pois, € que Rahner afirma — mesmo entendendo tratar-se de uma
relacdo ndo determinavel facilmente — que “cristianismo e humanismo formam uma unidade”,
e que “o verdadeiro, pleno e total humanismo é simplesmente idéntico ao cristianismo™*%.
Trata-se de uma identificacdo teoldgica do cristianismo, igualmente identificado com Jesus
Cristo, com um humanismo** auténtico, radical e absoluto. N&o se trata de uma identificacéo
excludente das demais confissdes religiosas, até por ndo ser uma identificacdo com a religido
“cristianismo”, mas com a figura de Jesus Cristo, 0 homem novo*®, a qual é convidativa para

todos os homens de boa vontade, como dito.

#26 Cf. RAHNER, K. Teologia e antropologia. S&o Paulo: Paulinas, 1969, p. 34.

27 |bidem, p. 78. Rahner diz, antes, que “se Deus mesmo é homem e continua a sé-lo eternamente (...) toda
teologia é, eternamente, antropologia”.

“28 |bidem, p. 155.

*2% para uma maior explicitagio sobre os variados aspectos da relacdo entre humanismo e religido, bem como
sobre os tipos de humanismo, cf. WOLFF, Elias. Humanismo e Religido. In: BENTO, F. R. (org.)
Humanismo, Cristianismo e Religido. Sao Paulo: Paulus, 2005.

0 Cf. Rm 5, 12-21.
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Tal afirmacdo encontrou eco em Paulo VI, na homilia que proferiu por ocasido da

conclusdo solene do Concilio Vaticano Il, em 7 de dezembro de 1965:

para conhecer o homem, o homem verdadeiro, 0 homem integral, é necessario
conhecer a Deus; para o provar, basta-nos por agora recordar as palavras inflamadas
de Santa Catarina de Sena: ‘Na tua natureza, 6 Deus eterno, conhecerei a minha
natureza’ (Or. 24). (...) E se recordamos (...), como no rosto de todo o homem,
sobretudo se se tornou transparente pelas lagrimas ou pelas dores, devemos
descobrir o rosto de Cristo (Mt 25, 40), o Filho do Homem; e se no rosto de Cristo
devemos descobrir o rosto do Pai celestial, segundo aquela palavra: ‘quem me vé a
mim, vé também o Pai’ (Jo 14, 9), nosso humanismo muda-se em cristianismo, e o

nosso cristianismo faz-se teocéntrico, de tal modo que podemos afirmar: para
431

conhecer a Deus, é necessario conhecer 0 homem™".

Juan Jose Tamayo afirma que “todo o humano encontra eco na Gaudium et Spes”, a
qual teria recuperado o que ele chama de “entranha humanista do cristianismo”**?. O caminho
do conhecimento do homem como caminho do conhecimento de Deus, portanto, igualmente
enfatizado na introducdo do Documento de Conclusdes da Il Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-Americano*®, torna-se critério para a teologia, com 0 expresso
acolhimento do magistério eclesial, confirmando-se 0 que se tornou comumente conhecido
como a virada copernicana da teologia.

O ser humano passa a ser medida também para a reflexdo teoldgica, permitindo uma
visdo mais situada (concreta) e positiva (otimista) sobre 0 mesmo, a partir da fé. E Jodo Paulo
I1, na primeira Enciclica de seu pontificado, fez questdo de frisar que “todas as vias da Igreja
levam ao homem”, bem como, especialmente, que “o homem € a primeira e fundamental via
da Igreja, via tragada pelo proprio Cristo”**.

Luiz Carlos Susin sintetiza de modo lapidar essa nova perspectiva — ascendente — da
teologia, valorizadora do ser humano e ciente da centralidade deste na histdria, 0 que néo
significa sua independéncia em relacdo a Deus, como se afirma na Gaudium et Spes*®®, bem

como pautada nesse novo critério hermenéutico:

(...) desde Blondel até Rahner, no humano de todo homem é que se da o encontro
com a humanidade do Filho de Deus. Se a antropologia se desvela inteiramente na
cristologia, essa — a cristologia — se encontra pelos caminhos da antropologia. Ha um
critério ou “caminho™ hermenéutico teoldgico, especificamente cristolégico, que é o
aprofundamento da antropologia. Em termos de cristologia, trata-se da cristologia

1 DOCUMENTOS DO CONCILIO ECUMENICO VATICANO II. 2. ed. Sdo Paulo: Paulus, 2002, p. 672.

2 TAMAYO, J. J. 25 afios de “Gaudium et spes™. Selecciones de teologia, Barcelona, v. 31, n. 121, p. 85-98,
1992, p. 89.

#3 Cf. Documento de Medellin, Introduco, n. 1.

#3 Redemptor Hominis, n. 14.

% Cf. Gaudium et Spes, n. 36.
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“desde baixo”, desde a histdria humana de Jesus. Esse critério antropolégico para a
cristologia e cristolégico para a antropologia, porém, é uma encruzilhada para onde
convergem e desaguam muitos rios de sentidos, de experiéncias, de conteldos.
Conforme uma das mais conhecidas ligdes de Kant, a pergunta sobre “o que é o ser
humano” resume todas as perguntas filosoficas, morais e religiosas, sobre o
conhecimento, a ética, a esperanca. Evidentemente, aqui temos que determinar 0s

contornos de nossa visdo diante de tal ampliddo, sob pena de nos diluirmos e nos
436

perdermos™®.

Os contornos, portanto, cuja determinacdo se faz necessdria sdo exatamente 0s
pressupostos pelos quais se orienta o julgamento a que se propde neste capitulo, em torno das
realidades compreendidas, no capitulo anterior, com base na leitura lipovetskyana. “Que é o
homem, para dele te lembrares?”, pergunta o salmista*’. Diz Rahner: “o homem é a pergunta
radical por Deus que, criada como tal por Deus, pode também ter resposta, resposta que,
enguanto historicamente manifestada e radicalmente tangivel, € o homem-Deus, e que em nds
todos é respondida pelo préprio Deus”**®. Em curtas palavras, a resposta é Jesus Cristo. E
sabemos disso, conclui o tedlogo alemdo, “porque reconhecemos o Verbo encarnado em
nossa historia e em decorréncia podemos dizer: eis que a pergunta, que Somos NGS Mesmos,

nele recebe resposta divina com o préprio Deus entrando na histéria tangivel”*%°.

2.1 AANTROPOLOGIA TEOLQGICA DESDE A GAUDIUM ET SPES: O SER
HUMANO COMO UM NO DE RELACOES - UNIDADE NA PLURALIDADE

Como destacado na introducéo, trés sdo os temas-chave da antropologia teologica
stricto sensu — ou da antropologia teoldgica fundamental, na expressdo de Juan Luis Ruiz de
la Pefia que da titulo ao seu livro sobre a matéria*?, a saber: a criacdo, o pecado e a

relacionalidade®**. O ser humano é “marcado pela graca de Deus”, e “criado por Deus para

% SUSIN, L. C. Para conhecer Deus é necessario conhecer o homem. In: GONCALVES, P. S. L. e
BOMBONATTO, V. I. (orgs.). Concilio Vaticano II: andlise e prospectivas. Sdo Paulo: Paulinas, 2004, p. 369-
370.

“7Cf. 318, 5.

*® RAHNER, K. Curso fundamental da fé. Sao Paulo: Paulinas, 1989, p. 268.

** bidem, p. 268-269.

#0 Cf. RUIZ DE LA PENA, J. L. Imagen de Dios: antropologia teolégica fundamental. Santander: Sal Terrae,
1988.

#1 Como destacado na primeira pagina da introducéo, essa é uma sistematizacao feita pelo Prof. Vitor Galdino
Feller, a qual estd compreendida em BINGEMER, M. C. L. e FELLER, V. G. Deus-amor: a graca que habita em
nos. Sdo Paulo/Valéncia: Paulinas/Siquem, 2003, p. 13-33. Contudo, trata-se de uma sistematizacdo baseada nos
autores dos manuais classicos de antropologia teoldgica, tais como: Rahner, Schmaus, Flick e Alszeghy, Auer e
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viver a comunhdo com o proprio Deus, com 0s outros seres humanos e com toda a obra da

criacdo™**

, mas nem sempre vive conforme essa sua dignidade original.

A dignidade original do ser humano é justamente a de ser criado a imagem e
semelhanca de Deus**. O ser humano é capaz de Deus***, enquanto sua imagem, mas ndo é
igual a Deus, criador — é criatura —, enquanto sua semelhanc¢a. O ser humano é uma criatura de

5 chamado por Deus ao amor e & comunhdo, constituido como um né

decisédo e de resposta
de relacdes. Viver segundo essa dignidade é o caminho comum de todo ser humano®*®.

O pecado (do grego hamartia — desvio), por sua vez, como negagéo a esse chamado
original, é parte da histéria humana, fruto da desobediéncia e da impiedade do ser humano*"’.
“O pecado diminui 0 homem, impedindo-o de atingir a sua plena realizacdo”**®. Mas o ser
humano ndo consegue ser tdo mau quanto Deus € bom, nem “deletar” por completo a bondade
radical da criagdo**. O ser humano inclina-se ao erro e ao mal, mas continua aspirando a
verdade e 0 bem, como ensina Jodo Paulo I1, em sua Enciclica Redemptor Hominis**°.

Pbe-se, entdo, a premissa da relacionalidade — ou solidariedade — humana, segundo a
fé crista: o ser humano so6 se realiza plenamente quando corresponde, ao longo de sua jornada
historica, a sua dignidade original. O ser humano s se torna plenamente humano quando se
deixa ser plenamente relacional, consideradas, sem excegdo, todas as dimensfes dessa
relacionalidade: a imanente (orientacdo para si mesmo) e a transcendente (abertura para Deus,
0 outro e 0 mundo). O ser humano s6 “é” enquanto relacional: a auténtica existéncia do ser
humano somente se da na medida em que 0 mesmo se abre as dimensdes que o0 constituem em
sua esséncia. Tudo isso se afirma com base na fé cristd, mas valendo independentemente da

confissdo religiosa do sujeito, bem como da sua consciéncia reflexa ou ndo dessa realidade.

Ratzinger, Alfaro, Ruiz de la Pefia, Ladaria, Gesché, entre outros, sendo que as obras utilizadas estdo listadas nas
referéncias bibliograficas deste trabalho.

“2 BINGEMER, M. C. L. e FELLER, V. G. Deus-amor: a graca que habita em nés. Sdo Paulo/Valéncia:
Paulinas/Siquem, 2003, p. 33.

3 Cf. Gn 1, 26-27 e Gaudium et Spes, n. 12.

4 Cf. Catecismo da Igreja Cat6lica, n. 356.

5 Cf. RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristas. Sdo Paulo: Paulus,
2001, p. 117 et seq.

6 BINGEMER e FELLER, op. cit. p. 15.

7 Cf. CANTALAMESSA, R. A vida em Cristo. Sdo Paulo: Loyola, 1999, p. 31 et seq. Cf. tb. Rm 1, 21-25.

8 Gaudium et Spes, n. 13.

9 Afirma o autor do livro do Génesis que Deus viu que era muito bom o (ser humano) que havia criado. Cf. Gn
1, 31.

0 Cf. Redemptor Hominis, n. 14.
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Dorothea Sattler e Theodor Schneider, ao afirmarem, literalmente, “o homem como
ser relacional”*", destacam que essa compreensdo deriva da dignidade do ser humano como

ser criado por Deus a sua imagem — cf. Gn 1, 26s. Eis como explicam a questdo:

O contexto biblico direto em que 0 homem é denominado imagem de Deus autoriza
a compreender o ser-homem essencialmente como um ser capacitado a uma
existéncia relacional. A capacidade dialogal do homem ai expressa, sua orientagdo
para a comunhao, é de ordem tal que o préprio homem tem consciéncia dela, pode
dar-lhe forma em liberdade e é responsavel por ela. Essa relagdo pode invocar a seu
favor a revelacdo biblica na medida em que a vontade relacional de Deus, que
fundamenta toda a relagdo humana com Deus, esta expressa justamente na intencao
radical de Deus de formar o homem & sua imagem*2,

A antropologia conciliar, especialmente na Gaudium et Spes, também tratou de firmar

a relacionalidade como decorrente da dignidade original do ser humano, assim como a coloca

como a prépria vocagdo do homem, conforme o titulo da primeira parte do documento®?.

Nesta, contemplam-se, justamente, todas as dimensdes constitutivas do ser humano, isto é, da
sua relacionalidade, quais sejam: a relagdo consigo mesmo (0 ser humano em si), em sua
dignidade; a relacdo com Deus, a qual é fontal para o ser humano, pois da imagem e
semelhanca daquele deriva a prépria dignidade deste; a relacdo com 0s outros seres humanos,
que, na convivéncia, formam o todo da comunidade humana; e a relagdo com o mundo como

um todo, no qual o ser humano exerce sua atividade.

| 454

Ao abordar a condicdo do homem no mundo atual™”, a Gaudium et Spes atribui a

humanidade, além da unidade do género humano, a “interdependéncia mutua dos seus

1455

membros na solidariedade necessaria”*>”, como algo que a caracteriza. Ou seja, a condicao

humana € relacional, mas ndo sem o alerta de que o mesmo mundo vive dilacerado pelas

456

“forcas antagbnicas” de toda forma de pecado™". Inclusive, pbe aquele que é sem pecado

L SATTLER, D. e SCHNEIDER, T. Doutrina da criacdo. In: SCHNEIDER, T. (org.). Manual de dogmatica:
volume I. Petrépolis: Vozes, 2000, p. 202.

2 SATTLER e SCHNEIDER, loc. cit.

3 Cf. Gaudium et Spes, n. 11-45 (n(meros que correspondem a essa primeira parte, a qual é dividida em quatro
capitulos, a saber, por seus temas: a dignidade da pessoa humana, a comunidade humana, a atividade humana no
mundo e o papel da Igreja no mundo contemporéaneo.)

*** Embora de 1965, a anélise feita no Documento segue valida nos dias de hoje, inclusive porque se situava num
contexto de mundo moderno, e hoje se afirma, com Lipovetsky, que se vive uma exacerbacdo do tripé
fundamental da modernidade, o que torna 0 mundo (e o préprio ser humano) hipermoderno.

*° Gaudium et Spes, n. 4.

6 Segundo o mesmo nimero 4 da Gaudium et Spes: a fome, a miséria, o analfabetismo (a desigualdade de
oportunidades), as novas formas de prisdo social e psicoldgica, conflitos destrutivos de todo tipo (com guerras
iminentes), as malversac@es ideoldgicas, o ndo progresso espiritual etc.
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(Jesus Cristo), que pregou 0 amor entre 0s homens — que deveriam se tratar como irmaos — e
viveu 0 amor in extremis, como o paradigma da solidariedade humana®’.

Luiz Carlos Susin sustenta que a Gaudium et Spes prop8e “uma ética que signifique
responsabilidade e participagdo na construcdo de um mundo humano, superando uma ética
individualista, que, na verdade, falseia a ética e a individualidade sempre relacional™**®. E

prossegue na seguinte conclusao:

Num balanco global da antropologia de que estd prenhe e explicita a GS, mas
também de toda a antropologia implicita do Concilio, pode-se constatar nela uma
metodologia de superacdo de dualismo, uma estruturacdo fundante relacional, uma
convergéncia positiva e fecunda de antropologia e cristologia, em que toda

antropologia se supera e culmina na cristologia*®.

Nas conclusdes de Medellin, muito influenciadas pela Gaudium et Spes, haja vista o
curto intervalo de tempo*® entre a promulgagdo desta — e o encerramento do Concilio — e a

abertura da Il Conferéncia do Episcopado Latino-Americano, afirmou-se que, em Cristo,

0 homem é transformado, cheio do dom do Espirito, com um dinamismo novo, ndo
de egoismo, mas de amor que o leva a buscar uma nova relagdo mais profunda com
Deus, com 0s homens seus irmdos e com as coisas. O amor, ‘a lei fundamental da
perfeicdo humana, e portanto da transformacéo do mundo’ (GS 32), ndo é somente o
mandamento supremo do Senhor, é também o dinamismo que deve mover 0s

cristdos a realizarem a justica no mundo, tendo como fundamento a verdade e como

sinal a liberdade?®*.

As conclusbes de Puebla destacam como inseparaveis os planos da relacionalidade
humana, em vista da plena comunhéo e participacdo humanas, a saber: “a relacdo do homem
com o mundo como senhor*®?, com as pessoas como irméo e com Deus como filho™*®. E é
participando da vida nova de Cristo que o ser humano verdadeiramente é libertado, uma vez
gue viva o seu mistério em todos os planos indicados, ndo se reduzindo “ao verticalismo da

unido espiritual com Deus desencarnada, nem ao simples personalismo existencial feito de

7 Cf. Gaudium et Spes, n. 32.

8 SUSIN, L. C. Para conhecer Deus é necessério conhecer o homem. In: GONCALVES, P. S. L. e
BOMBONATTO, V. I. (orgs.). Concilio Vaticano Il: andlise e prospectivas. Sdo Paulo: Paulinas, 2004, p. 379-
380.

* bidem, p. 381.

*0 Menos de trés anos, entre dezembro de 1965 e agosto de 1968.

“61 Cf. Documento de Medellin, n. 1.4.

2 pyebla usa a expressdo “senhor”, mas prefere-se adotar, aqui, a expressdo “administrador” (cf. grafico da
relacionalidade), permitindo apresentar-se com mais clareza a no¢do de dominio como cuidado e servigo, e nao
como dominagdo, ainda que seja aquele também o sentido do verdadeiro senhorio cristéo.

“%% Documento de Puebla, n. 322.
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lagos entre individuos ou pequenos grupos, nem muito menos ao horizontalismo socio-
econdmico-politico™*®.
Ja as conclusdes de Santo Domingo reconhecem as relacdes do ser humano “consigo

7465 ‘mas tratam de situa-las na nova

mesmo, com 0s outros, com a natureza e com Deus
perspectiva — p6s-moderna — das cidades pds-industriais, nas quais o cultivo de tais relacfes
restou profundamente alterado. E, tendo sido um Documento que deu certa énfase ao peso do
pecado no mundo contemporéneo, em face do consumismo e do hedonismo do fim do século
XX*® Jodo Paulo Il assinalou, em sua mensagem final, que “sendo o homem — todo o
homem - criado a imagem e semelhanca de Deus (cf. Gn 1,26-27), toda a realidade
autenticamente humana € expresséo dessa imagem, que Cristo regenerou com o0 seu sacrificio
redentor”*®’. O humano auténtico, portanto, pressupde a plena relacionalidade & qual somos
chamados na origem, e que em Cristo, o0 Deus humanado, tem sua imagem perfeita.

O Catecismo da Igreja Cat6lica também afirma a interdependéncia das criaturas, como
realidade querida por Deus, inclusive. Ensina que “as inumeras diversidades e desigualdades
significam que nenhuma criatura basta a si mesma, que s6 existem em dependéncia reciproca,

1,468

para se completarem mutuamente, a servigo umas das outras” ™. “Existe uma “solidariedade

entre todas as criaturas™*®®

, até porque elas tém origem no mesmo Criador, e a Ele se
ordenam. E no que concerne especificamente ao ser humano, insiste na unidade do seu
género, em razdo da origem comum®’®, sendo a solidariedade e a caridade as garantias da
verdadeira fraternidade humana®’*.

Leonardo Boff, por sua vez, afirma que “o homem é um né de pulsdes e relagdes”; que
“0 homem concreto € um no de relagdes voltado para todas as direcOes, até para o Infinito”;
gue “o homem € um né de relacdes e dinamismos sem limite, voltados para todas as direcdes,
clamando para uma realizacdo plena e por um desabrochar num derradeiro sentido”*"%. Diz

mais:

4 Documento de Puebla, n. 329.

“®® Documento de Santo Domingo, n. 255.

% Cf. FELLER, V. G. A antropologia cristd no magistério episcopal latino-americano. Revista Encontros
Teoldgicos, Floriandpolis, n. 45, a 21 (n. 3), p. 55-68, 2006, p. 62.

7 DOCUMENTOS DO CELAM, op. cit., p. 780.

#68 Catecismo da Igreja Catdlica, n. 340.

9 1bidem, n. 344,

*70 Ibidem, n. 360. Cf. th. At 17, 26. Importa, ademais, como complemento a essa nogéo de origem a partir de um
sO (de uma mesma raca, a humana), prosseguir com Paulo (cf. o trecho inteiro de seu discurso no aredpago, no
mesmo capitulo dos Atos dos Apdstolos) na compreensdo de que os seres humanos também sdo da racga divina.
1 Ipidem, n. 361.

2 BOFF, L. Vida para além da morte. Petrépolis: Vozes, 2002, p. 17 e 34.
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O homem é projecdo e tendéncia para um sempre mais, para a surpresa que esté fora
de sua pré-visdo, para um Incognito, para 0 Novum, para o Ainda-ndo. O melhor é
sempre e apenas um esbo¢o. A meta alcancada fica, continuamente, um meio para
um objetivo mais alto. Estamos sempre na espera. Encontramo-nos
permanentemente na pré-historia de nés mesmos. Estamos ainda nascendo. Tudo é
sempre promessa. O ponto de chegada € de novo ponto de partida. Dai é que tudo
ainda se encontra em aberto. Por isso pode haver temor, ansiedade, inseguranga,
risco, coragem, ousadia, esperanga. Essas reflexdes mostram que o homem vive hum

permanente excesso. N&o possui o centro em si mesmo, mas fora dele numa

transcendéncia. Vive sua vida como ex-isténcia*’.

Tais afirmacdes tém direta relacdo com o conceito cristdo de pessoa — ressaltando-se
gue ndo se visa aqui a sua abordagem mais detida —, especialmente em Ricardo de Séo Vitor e
Duns Scoto. O primeiro definia a pessoa como “existéncia incomunicavel de uma natureza
intelectual”, sendo que o segundo destacava a perspectiva relacional, pelo fato da pessoa ser

474 Antes, sdo também

“ek-sisténcia”, isto €, de existir a partir de outro e na relacdo com ele
importantes as defini¢cGes de pessoa em Boécio (“substancia individual de natureza racional™)
e em Tomas de Aquino, o qual substitui o termo substancia por subsisténcia, significando que
a pessoa é independente (€ “in se” e subsiste “em si e para si”), Unica e irrepetivel, e ndo se
fecha em si mesma, mas é “aberta a realidade toda, ao horizonte ilimitado do ser”*”.

Esses conceitos sdo notadamente essencialistas e metafisicos, mas contribuem muito
para a adequada compreensdo da relacionalidade humana na medida em que também se
deixam marcar pelo carater histérico de todo ser humano, o que foi salientado pela
modernidade. Sem contar que é no caminho todo — e ndo s6 em parte — que o ser humano é
chamado a ser relacional. Mas ser pessoa € algo essencial ao ser humano, e nao algo que lhe é
acrescentado, sendo que as dimensfes ontoldgica e dialogal ndo se contrapdem; pelo

476

contrério, implicam-se reciprocamente NO de relagBes, como dito, ou unidade na

pluralidade. Ademais, também essa pluralidade é ontoldgica ao ser humano, como explica

Rahner:

O homem, embora forme uma unidade de subsisténcia, €, essencial e
ontologicamente, preordenado a uma auténtica, real e irredutivel pluralidade. Ele é
uma unidade em sua origem, sua existéncia e seu sentido definitivo.
Consequientemente, ndo pode haver nenhuma ciéncia sobre algo no homem, sobre

*"® BOFF, L. Vida para além da morte. Petrépolis: Vozes, 2002, p. 18-19. Bento XVI, em sua primeira enciclica
(Deus € amor), afirma que o amor é éxtase, “ndo no sentido de um instante de inebriamento, mas como caminho,
como éxodo permanente do eu fechado em si mesmo para sua libertagdo no dom de si e, precisamente dessa
forma, para o reencontro de si mesmo, mais ainda para a descoberta de Deus”. Cf. BENTO XVI. Carta Enciclica
Deus € amor. S&o Paulo: Paulus e Loyola, 2005, p. 13.

474 Cf. RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano & luz da fé e da reflex&o cristas. Sdo Paulo: Paulus,
2001, p. 306.

**% |bidem, p. 307.

6 Cf. LADARIA, L. F. Introducéo & antropologia teoldgica. Séo Paulo: Loyola, 1998, p. 71-72.
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algum momento na plurivaléncia de seu ser, que seja absolutamente indiferente aos
seus outros aspectos ou que seja adequada em sua limitacdo, sem receber influécia
da totalidade e da unidade do ser humano. Isto deve ser levado em consideracdo
sempre que se falar do ‘corpo’ e da ‘alma’. Qualquer ciéncia sobre uma parte do
homem implica um relacionamento com o todo. Se ndo o fizesse, ja ndo seria ciéncia

do homem ou de um aspecto dele*’”.

Rahner destaca, portanto, 0 que chama de plurivaléncia ontoldgica do ser humano,
originalmente relacionado com o mundo material, por ser corpo, e originalmente relacionado
com o mundo espiritual, por ser alma. E Garcia Rubio relembra, desde a perspectiva vétero-
testamentaria, até a figura — neo-testamentaria — de Jesus Cristo, como se fundamenta a viséo
do ser humano como pessoa, 0 que se da na mesma relacionalidade. Eis o que afirma sobre

guem é o ser humano:

(...) ser de didlogo e de resposta (responsavel), que, na qualidade de imagem de
Deus, é chamado a responder a interpelacdo do Deus salvador-criador, a interpelacéo
dos outros seres humanos, a interpelacdo do mundo criado e confiado a sua
administracdo responsavel. Ser de didlogo, capaz de acolher o dom do amor
salvifico de Deus com todas as conseqiiéncias que uma tal aceitacdo — ou rejeigao —
comporta. Em resumo, o ser humano é visto como um ser dialgico-relacional*’®.

Baseados na fé na criacdo, Christian Schiitz e Rupert Sarach aprofundam esse
raciocinio, numa compreensdo teoldgica e ontolégica da estrutura da pessoa humana, isto &,

que parte da relacdo desta com Deus para conhecer a sua propria esséncia:

Esta € a relagdo primordial com o tu, ou mais precisamente, € o fundamento, a base,
0 inicio da mais profunda relagdo com o tu: o apelo dadivoso e criador de Deus. E de
certo modo a relagdo ontoldgica com o tu a relagdo existencial original. E ela é
relagdo pessoal, pois se concretiza no apelo de amor. Deus me chama como seu tu, a
fim de que também eu possa chama-lo de tu. Toda a minha vida € um perceber
continuado deste apelo, a fim de que eu sempre Ihe responda. Meu ser pessoal é ser-
resposta, ou melhor, eu me torno cada vez mais pessoa a medida que correspondo ao
apelo desta palavra com minha resposta de amor. Sem esta relacdo criatural, pessoal
e dialogal, a minha pessoa ndo é capaz de entender-se nem de existir. Onde se
realiza concretamente esta criacdo? Onde sou criado, concretamente, como pessoa?
Em cada encontro pessoal e, a partir deste, em cada encontro com o mundo. Pois é
através de cada proximo que o homem cria o0 homem que é seu. Assim cada homem
pode considerar-se para com seu proximo, em cada momento que passa, COmo Co-
criador, e isto no sentido mais profundo da palavra: criar com toda a novidade e
espontaneidade que isto implica. Da mesma forma o homem se reconhece a cada
momento como aquele que é criado por Deus através do proximo. O que afirmamos
aplica-se e vale principalmente em relacdo ao ‘tornar-se pessoa’ do homem: eu me
compreendo cada vez mais, respondo cada vez melhor ao apelo criador de Deus, que
¢ meu fundamento, quando me entendo no amor, por meio e por forca de todas as
relagdes pessoais, que se constituem em forma dialogal a partir do préximo. Eu

" RAHNER, K. A antropologia: problema teoldgico. Sdo Paulo: Herder, 1968, p. 15.
8 RUBIO, A. G., Elementos de Antropologia Teoldgica. Petropolis: Vozes, 2004, p. 109.
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mesmo, tal como sou, s posso compreender-me a partir € por meio destas

relagdes*”.

Moltmann diz que “a vida humana é uma vida dialogal, ou, caso contrério, sera uma
vida enferma”*®. A relacéo “tu-eu”, considerado o “tu” como todo “outro” de si, ao qual — ou
aos quais — a pessoa se abre, de fato, € igualmente constitutiva do ser humano, tal qual seu ser
em si, sendo inauténtica a pessoa fechada a esses niveis de relacdo. Citando Feuerbach, o
mesmo Moltmann reforca que a verdadeira dialética é um dialogo entre “tu” e “eu”, o que
corresponde a dimensdo comunitaria, em sentido amplo, esta que, para ambos, é essencial ao
ser humano*®'. De fato, ele conclui afirmando que “as experiéncias de encontro e de vida
dialogal sio para todo homem imprescindiveis e inolvidaveis™*®.

Essa é a verdadeira identidade do ser humano*®, segundo sua dignidade original, que
é a de ser relacional. Fora dela, o caminho do ser humano é de ndo-realizacdo, de negacao de
si mesmo, de frustracdo, de decepcdo, ainda que os sentidos ndo o percebam no curto prazo.
E, novamente, é Leonardo Boff quem ajuda a compreender o ser humano, como pessoa, na
sua relacionalidade, a qual € vista por esse autor como graca, especialmente a partir da relagdo

com Deus:

O homem por sua vez, enquanto pessoa, esta também sempre dimensionado para,
aberto para um poder-ser, estruturado ndo como um-ser-ai, mas como ex-isténcia;
por isso vive sempre um encontro com o diferente dele mesmo. Ele é sempre um
mais. Por isso seu envolvente maximo é a graca, se graga significar o encontro e a
dimensdo do aberto e da comunh&o sem limites. O homem vive na atmosfera divina,
se por divino entendermos sempre a comunh&o e a autodoagdo em plenitude. S6 no
divino o homem é homem. S6 na graca, naquilo que é mais do que ele, 0 homem se
constitui como homem. Por isso, 0 homem é sempre mais do que ‘homem’, isto é,
daquilo que podemos dizer, falar, analisar, compreender, enquadrar, definir e
estruturar do homem**.

Para esse autor, a relacionalidade — como gracga — “é sempre encontro, na extrapolacao

de Deus que se d4 e do homem que se da”*®. A relacionalidade, portanto, envolve abertura

% SCHUTZ, C. e SARACH, R. O homem como pessoa. In: FEINER, J.; LOEHRER, M. Mysterium Salutis: a
histéria salvifica antes de Cristo: antropologia teolégica. Petrépolis: Vozes, 1980, p. 80-81.

% MOLTMANN, J. El hombre: antropologia cristiana en los conflictos del presente. Salamanca: Sigueme,
1973, p. 114 (tradugdo nossa).

8! Ibidem, p. 113.

*82 |bidem, p. 120 (tradugdo nossa). Também ndo se olvida aqui o que diz o poeta Vinicius de Moraes, para quem
“a vida é a arte do encontro, embora haja tanto desencontro pela vida”. Cf. a letra do Samba da bénc&o, de
Vinicius de Moraes e Baden Powell. Disponivel em: <http://letras.terra.com.br/vinicius-de-moraes/86496/>.
Acesso em: 16 de jul. de 2007.

8 Cf. PRETTO, H. A teologia tem algo a dizer a respeito do ser humano? S&o Paulo: Paulus, 2003, p. 21-27.

8 BOFF, L. Graga e experiéncia humana. Petrépolis: Vozes, 2003, p. 16-17.

“® |bidem, p. 15.
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em todas as direcdes e em todos os sentidos. E “o rompimento dos mundos fechados sobre si
mesmos™*®. E “relagdo, éxodo, comunh&o, encontro, didlogo, abertura, saida, histéria de
liberdades e encruzilhada de amores™*®. E ser em si sem deixar de ser para fora de si, para
Deus, para 0 outro e para 0 mundo. E criar lagos, no melhor sentido de cativar; ter
necessidade um do outro; ser Gnico um para o0 outro; responsabilizar-se eternamente um pelo
outro; e ver tudo com o coragdo, como s6 se vé bem*®,

O ser humano, portanto, é um n6 de relagdes, a dizer, uma unidade na pluralidade. E
independente, Unico e irrepetivel, mas é plural e ilimitadamente aberto, conforme as
dimens@es da sua relacionalidade, as quais o constituem em sua esséncia. Johann Auer fala
em “capacidade relacional” e define o ser humano como “um grande sistema de relacdes”*°,
sistematizando a estrutura essencial do homem da seguinte maneira: “pessoa espiritual em um
corpo; o homem no mundo; o mundo para Deus™*®. A partir deste esquema, visualiza o ser
pessoal do homem constituido por quatro relagdes primarias, quais sejam: o desenvolvimento
existencial ou a pessoa em si mesma; o desenvolvimento transcendental comunicativo ou sua
situacdo em seu mundo; a garantia dialogica do “eu” humano frente ao “tu” do semelhante,
formando o “nds”; e a fundamentagdo conscendental ou do “eu”, da comunidade e do mundo
diante de Deus*®".

O ser humano sé “é” enquanto relacional, em suas dimens@es constitutivas, numa
espécie de espiral de abertura, ao longo da historia e para além da histéria. E na
relacionalidade que o ser humano “funciona” normalmente. Quanto mais relacional — mais
aberto as suas relagcdes —, mais humano e mais realizado, mais feliz o ser humano. Dito de
outro modo, o ser humano s6 “é” quando corresponde existencialmente a sua estrutura
salvifica original, a estrutura da graca. E se essa estrutura aponta para a imagem e semelhanca
de Deus, é na medida dessa correspondéncia que o ser humano tanto sera mais divino.

O pecado, por sua vez, como ndo correspondéncia a esse chamado divino, é a ndo
relacionalidade humana, numa espiral de fechamento a qualquer das relagdes. E o contra

492

caminho para 0 ser humano, no egoismo e no imediatismo™*. Quanto mais pecado — mais

fechado as suas relagcdes —, menos humano e menos realizado, mais infeliz o ser humano. No

% BOFF, L. Graga e experiéncia humana. Petrépolis: Vozes, 2003, p. 15.

“87 Cf. ibidem, p. 15-16.

88 Cf. SAINT-EXUPERY, A. O pequeno principe. Rio de Janeiro: Agir, 1985, p. 67-74.

8 AUER, J e RATZINGER, J. El mundo, creacién de Dios. Barcelona: Herder, 1979, p. 272.

0 |bidem, p. 261.

L Cf. ibidem, p. 349-352.

92 Cf. FELLER, V. G. Deus-Pai e o sofrimento do mundo. Revista Encontros Teolégicos, Florianépolis, n. 26, p.
15-34, 1999, p. 20-21.
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pecado, o ser humano se fecha as dimensdes que o constituem em sua esséncia, 0 que o0 torna

menos o que ele é chamado a ser. Nesse sentido, é elucidativa a explicacdo de Vitor Feller:

O ser humano foi criado na graca e na gléria de Cristo, que € o ser humano por
exceléncia (Gaudium et spes 22). Nessa comunhdo ontoldgica de cada ser humano e
de toda a humanidade em Cristo, fundamenta-se a fé cristd que afirma: o ser humano
foi e é criado incessantemente por Deus como né de relagdes, para viver sempre em
comunh@o. Ele é um ser constitutivamente comunitério. Contudo, desde a origem,
no momento em que fez uso da liberdade, em vez de firmar essa condigdo natural e
de se aceitar como criatura de Deus, dele dependente e para ele orientado, o ser
humano quis afirmar-se a si mesmo, egoisticamente, isolado em suas proprias
posic¢des, desejos e idéias. Desse modo, marcou sua existéncia como desprezador de
Deus e do projeto divino sobre si mesmo e sobre 0 mundo. Como desprezador de
Deus, o ser humano deixou-se marcar pelo pecado desde o primeiro instante de sua
liberdade. Introduziu em suas relages com Deus, com 0s outros e com a natureza o
virus da ruptura, da desordem, do egoismo. Por esse virus, dificilmente controlado,
dissemina-se o mal*®.

Essa marca do pecado original ndo precisa necessariamente ser concebida como téo
somente o pecado do primeiro ser humano (pecado original originante), mas é o pecado que
esta na histéria de toda a humanidade (pecado original originado), toda vez que o ser humano,

com seus egoismos e imediatismos caracteristicos de todo pecado®®*

, Nega a sua propria
natureza de ser relacional. E o pecado que persiste, atualmente, em toda maldade que ha no
mundo, individual ou coletiva, inclusive nas realidades que ndo parecem ser mas, mas sdo, ou
mesmo naqueles que parecem ser boas, mas ndo sao.

Criado para ser relacional*®, o ser humano, desobedientemente*®®

, opta pela auto-
suficiéncia, ndo reconhecendo a Deus como criador, e ignorando os designios divinos para a
sua vida humana, numa negacdo a ordem natural da criacdo. E o pecado da impiedade ou

asebeia, o qual estd na origem de todo pecado, nas manifestagdes do egoismo (negacdo da

% BINGEMER, M. C. L. e FELLER, V. G. Deus-amor: a graca que habita em nés. S&o Paulo/Valéncia:
Paulinas/Siquem, 2003, p. 62-63.

9% Cf. FELLER, V. G. Deus-Pai e o sofrimento do mundo. Revista Encontros Teolégicos, Florianépolis, n. 26, p.
15-34, 1999, p. 21. Segundo o autor, é 0 “eu quero, ja agora, resolver, do meu modo e para 0 meu interesse, essa
caréncia”, referindo-se a caréncia da plenitude, a qual, todavia, o ser humano anseia. Em Gltima analise, portanto,
o mal teria origem, paradoxalmente, no préprio desejo de Deus: sofre-se com a nédo satisfacdo plena, na vida
atual, dessa caréncia, e provoca-se a tentagéo de substituir Deus por idolos, donde surge o pecado.

%% No namero 13 da Gaudium et Spes, afirma-se: “Estabelecido por Deus num estado de santidade, o homem,
seduzido pelo maligno, logo no comeco da sua historia abusou da propria liberdade, levantando-se contra Deus e
desejando alcangar o seu fim fora dele”.

#% Raniero Cantalamessa explica que o termo grego hypakouen, que no Novo Testamento designa a obediéncia,
traduz-se, literalmente, como “escutar atentamente”, “dar ouvidos”, o que confere com o termo latino
oboedientia, derivado de ob audire (ouvir bem); mais que isso, € sujeitar-se a Palavra (de Deus); desobediente,
portanto, é aquele que ouve mal, distraidamente, ou nega ouvidos; é quem ndo se vincula a Palavra (de Deus).
Cf. CANTALAMESSA, R. A vida em Cristo. Sdo Paulo: Loyola, 1999, p. 219-220.
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comunho e da relacionalidade) e do imediatismo (negacéo do caminho e da historicidade)*”’,

sendo, por isso, o pecado fundamental, que ataca a raiz das coisas e sufoca a verdade.**®
Ademais, quando o ser humano peca, ele mesmo é quem se desumaniza, negando-se a
si mesmo e vulnerando sua estrutura comunitaria e peregrina, relacional e histérica*®. Como
dito, o ser humano se diminui no pecado, ndo caminhando na diregdo da sua plena realizag&o.
A duvida que resta, contudo, é sobre o porqué do ser humano se afastar se Deus, se foi criado

por Ele e para Ele. Vitor Feller assim responde:

(...) o didlogo com Deus é vivido na penumbra e ndo na claridade, na noite escura da
histéria e ndo na manha radiante da gléria, em meio a duvidas e conflitos e ndo na
comunhdo perfeita. O ser humano, na sua caminhada terrena, busca Deus as
apalpadelas (At 17,27). Por isso, muitas vezes o confunde com idolos, satisfaz-se
com fdolos, engana-se a si mesmo, negando a relacdo com o Deus vivo e
verdadeiro...>®.

Por outro lado, ndo ha duvida de que ha positividades no mundo atual, o que precisa
ser destacado, em face do otimismo da graca, até porque a criacdo é radicalmente boa>™,
sendo que seria contraditério a fé crista afirmar que nada ou pouco ha de positivo no mundo
de hoje. Mas é visivel, mesmo aos olhos menos preparados, que as negatividades originadas
pelo pecado tém marcado fortemente as relacdes atuais, a comecar pelo individualismo
contemporaneo, em sua exacerbacéo, e todas as suas derivacdes, como analisado no capitulo
anterior.

E a estrutura da desgraca®?, que longe de demandar uma postura pessimista, alerta
para uma necessaria visdo realista sobre o mundo de hoje, com dendncia do mal e anincio do
bem, assim como para que ndo se confunda o otimismo cristdo ou mesmo o da sociedade de
mercado com um infantilismo ingénuo ou uma pretenséo prometéica>®. Se existem alegrias e
esperancas, existem também tristezas e angustias nos homens de hoje, especialmente nos

pobres e nos que mais sofrem, e sdo essas as realidades, humanas como tais, que devem

7 Cf. FELLER, V. G., Deus-Pai e o sofrimento do mundo. Revista Encontros Teoldgicos, Florianépolis, n. 26,
p. 15-34, 1999, p. 21.

%8 Cf. CANTALAMESSA, R. A vida em Cristo. S&o Paulo: Loyola, 1999, p. 33.

% Cf. FELLER, loc. cit.

*OFELLER, loc. cit.

%01 Como ja destacado, mas aqui também em referéncia a toda a criacéo, e no somente ao ser humano, o autor
do livro do Génesis indica, como dado da Revelacdo, numa espécie de refréo do relato sacerdotal da criagéo, que
0 prdprio Deus viu que era bom o que havia criado. Cf. Gn 1,1~ 2,4a.

%02 Cf. BOFF, L. Graga e experiéncia humana. Petrépolis: Vozes, 2003, p. 17-18.

%03 Cf. BINGEMER, M. C. L. e FELLER, V. G. Deus-amor: a graca que habita em nés. S&o Paulo/Valéncia:
Paulinas/Siquem, 2003, p. 18.
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encontrar maximo eco no coracdo dos que créem>®, em vista de uma humanidade e de um
mundo sempre melhores.

Diz o jargdo futebolistico que “em time que ganha, ndo se mexe”. Assim, 0 que a
modernidade e suas derivacgdes trouxeram de avancos na humanizagdo do mundo, como a
maior valorizacdo da liberdade — embora seja esta uma nog¢do nem sempre muito bem
compreendida —, deve ser mantido e aprimorado. Contudo, se o placar ndo e favoravel, e
assim o atesta, atualmente, a grande parte da humanidade que sofre, importa propor um novo
padrdo ou modelo para o “jogo da vida”. Até porque o ser humano foi criado para ganhar vida

em abundancia, e ndo para perdé-la.

2.1.1 Imanéncia e transcendéncia, interiorizacao e abertura

E propria da revelacdo judaico-crista a afirmag&o no sentido de que o ser humano é um
ser unitario. Mais que propria, trata-se de uma nocdo fontal & mesma f6°®. A Gaudium et
Spes assim dispde 0 seu ensinamento: “o homem, ser uno, composto de corpo e alma,
sintetiza em si mesmo, pela sua natureza corporal, os elementos do mundo material, os quais,

por meio dele, atingem a sua maxima elevacéo e louvam livremente o Criador”>%.

O ser humano é uma unidade pessoal constituida de corpo e alma>”’

(corpore et anima
unus). Inclusive, é por ele que os elementos materiais sdo maximamente elevados, conforme a
profissdo conciliar, 0 que permite concluir acerca da maxima dignidade do género humano

perante todas as criaturas, ou seja, da condi¢do do ser humano como obra-prima da criacao.

504 Cf. Gaudium et Spes, n. 1.

5 Em Gn 2, 7, versiculo inserido no relato javista das origens, encontra-se: “Entdo lahweh Deus modelou o
homem com a argila do solo, insuflou em suas narinas um hélito de vida e 0 homem se tornou um ser vivente”.
N&o sem ser material (da terra — alias, o coletivo adam, do qual vem o nome préprio de Adao, que seria o
primeiro vivente, tal qual o referido relato, traduz essa origem a partir da terra), e ndo sem ser espiritual (do
sopro do halito de vida em suas narinas), é que o ser humano se tornou vivente. Corpo e alma, portanto, como
individuacdes dos principios material e espiritual, embora sejam realidades distintas, ndo se separam na realidade
Unica do ser humano. O ser humano vive porque € corpo e alma.

506 Cf. Gaudium et Spes, n. 14.

507 A prépria expressdo coloquial “entregar-se de corpo e alma” (a uma determinada realidade, por exemplo —
uma pessoa, uma comunidade, um projeto etc) traduz a idéia de entregar-se integralmente, isto é, na totalidade da
pessoa, inteiramente com todo o ser. No mesmo sentido é que se pode afirmar que Jesus Cristo, em sua paix&o e
morte, entregou-se integralmente a humanidade e ao mundo, através de seu corpo e sangue, na totalidade de sua
pessoa. Na Eucaristia, portanto, em qualquer das espécies consagradas, estd, segundo a fé, o ser inteiro do
Ressuscitado.
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Importa, pois, destacar que o ser humano ndo se confunde com a realidade divina,
como se esta fosse a Unica realidade existente, e tudo o que é visivel fosse mera manifestacdo
ou emanacdo do mesmo e unico ser de Deus. Assim, 0 monismo e suas derivacdes sdo
concepgdes que ndo conferem com a visdo antropoldgica do judeu-cristianismo, uma vez que
“tém a tendéncia de negar uma auténtica existéncia a tudo o que ndo seja Deus e ignoram,
pois, necessariamente a realidade criada como tal”*®. Diante do monismo, importa afirmar
gue o ser humano é constituido de corpo e alma, ainda que nele ndo se separem essas
realidades, uma vez que formam um ser uno®®.

Da mesma forma, embora constituido de uma dualidade de principios, o material e o
espiritual, o ser humano é um sd, sendo contraditoria a essa mesma revelacao qualquer
concepcao dualista acerca do mesmo. Registre-se, contudo, que o dualismo muitas vezes se
infiltrou no judaismo e no cristianismo. Nesse sentido, merecem destaque o platonismo e o
cartesianismo®', assim como, no plano da tradicdo exclusivamente cristd, as exacerbacdes do
pensamento agostiniano, o qual foi influenciado por Platdo, como sabido. Diante do dualismo,
importa afirmar a unidade do ser humano, ainda que unidade de corpo e alma>*.

O problema maior esta no dualismo ontoldgico, pelo qual se divide o ser ou a esséncia
da realidade, quer seja teoricamente, quer seja na préatica. A pessoa, como realidade existente,
mesmo que formada de corpo e alma, é una, sendo descabido considera-la, em qualquer
plano, como dito, de modo estanque®'?. Nesse dualismo se funda a raiz da maioria dos
problemas vividos pela humanidade contemporanea, na medida em que o ser humano, na
cegueira de quaisquer paixdes, exacerba isoladamente uma dimenséo de sua realidade pessoal,
em detrimento das demais dimensdes que igualmente o constituem.

O caminho adequado de superacdo desse dualismo é a integracdo-inclusdo® de todas
essas dimensOes da relacionalidade humana, as quais sdo constitutivas da pessoa. Somente
uma viséo integral e integrada do ser humano, de acordo com a revelagdo judaico-crista,
permite a0 mesmo vislumbrar a sua plena realizagdo. A oposicdo, a exclusdo ou a menor

consideracao de qualquer uma delas se traduz em menos “humanidade”, ou seja, num menos

% L ADARIA, L. F. A criacdo do céu e da terra. In: SESBOUE, B. Histéria dos dogmas: Tomo 2 — O homem e
sua salvacdo (séculos V — XVII). Séo Paulo: Loyola, 2003, p. 36.

509 Cf. RUIZ DE LA PENA, J. L. Imagen de Dios: antropologia teolégica fundamental. Santander: Sal Terrae,
1988, p. 132-134.

510 Cf. RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristés. Sao Paulo: Paulus,
2001, p. 97-103.

511 Cf. RUIZ DE LA PENA, op. cit., p. 129-132.

512 Ruiz de la Pefia adverte que tanto o monismo-dualismo, como o materialismo-espiritualismo, sao alternativas
esgotadas para explicar a natureza humana, pois reduzem o ser da sua realidade, ndo o considerando em seu todo
pessoal. Cf. RUIZ DE LA PENA, op. cit., p. 147.

>13 para essa questdo, cf. RUBIO, op. cit., p. 107-110.
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humano do ser humano. Isso em nada impede a possibilidade e a necessidade de se
reconhecer o dualismo ético, como na oposicao entre 0 bem e o mal, o homem velho e o
homem novo etc. Mas € mister superar o dualismo ontoldgico, como o fez a Gaudium et
Spes™“.

515

Na descrigcdo da pessoa, portanto®”, estad o seu especifico, que é a relacionalidade, o

que “aparece bem destacado quando se articulam adequadamente os dois aspectos basicos
constitutivos do ser pessoal: a interiorizacdo ou imanéncia e a abertura ou transcendéncia”>*.
Nem s6 imanente, e nem so transcendente. O ser humano, todo inteiro, constitutivamente
relacional, é sempre imanéncia e transcendéncia, visao esta de fé que, inclusive, torna com ela
incompativeis outras abordagens a respeito do ser humano, préprias de determinadas
ideologias e de certas posturas religiosas.

Conforme a dimenséo de interiorizacdo ou imanéncia, “a pessoa deve estar centrada
em si propria, orientada para a prépria interioridade™"’, diz Garcia Rubio. “Mas isto n&o
significa um convite para o isolamento ou o fechamento. Pelo contrério, a pessoa s6 pode ser

verdadeiramente ela mesma quando se autotranscende”>®

, complementa o autor. E é Ruiz de
la Pefia quem coloca a possibilidade do ser humano, enquanto realidade imanente,
autotranscender-se, como a saida adequada do impasse gerado pelos extremos do monismo e
do dualismo®*®.

Essa compreensdo da relacionalidade, ainda que seja tipicamente cristd, tem também
antecedentes na antropologia filosofica do inicio do século XX, a partir de expoentes como
Max Scheler e Xavier Zubiri. Scheler sustenta que a pessoa € “a unidade organica de sujeito
espiritual que se serve do corpo como instrumento para realizar esses valores”?. Para ele,
portanto, todo ato humano contém a pessoa inteira que é o ser humano. E a partir dessa

concepgdo € que se “instaura a triplice relacdo de abertura do homem com a natureza, com o

514 Cf. nota 462. Cf. tb. BARREIRO, A. Superacdo do dualismo entre fé cristd e compromisso terrestre —
atualidade de um tema central da Gaudium et Spes. Perspectiva Teol6gica, Belo Horizonte, v. 27, n. 73, p. 355-
368, set.-dez. 1995. Essa superacdo também se mostra destacada no esquema antropoldgico de Puebla (cf.
Documento de Puebla, n. 304-339), bem como na Sintese prévia a Conferéncia de Aparecida (cf. CONSELHO
EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Amerciano e do Caribe.
Sintese das contribui¢des recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 54-63).

*15 Seguindo GARCIA RUBIO, ndo se pretende aqui, como dito anteriormente, apresentar uma definicdo de
pessoa, mas descrevé-la brevemente, segundo as dimensdes da sua relacionalidade, as quais Ihe sdo constitutivas,
segundo a fé crista.

518 RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristds. S&o Paulo: Paulus,
2001, p. 307.

51 RUBIO, op. cit., p. 308.

518 |bidem, p. 309-310.

519 Cf. RUIZ DE LA PENA, J. L. Imagen de Dios: antropologia teolégica fundamental. Santander: Sal Terrae,
1988, p. 147.

520 SCHELER apud REALE, G. e ANTISERI, D. Histéria da Filosofia — Volume I11. Sdo Paulo: Paulus, 1991, p.
570.
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proximo e com Deus” . Inclusive, essa seria uma condic¢ao originaria da pessoa, segundo o

pensamento scheleriano, o qual valoriza sobremaneira o “outro”>*.

Zubiri, por sua vez, ao discorrer sobre a estrutura da realidade humana, fala do homem

1523

como “o animal que animalmente transcende de sua pura animalidade”>*, mas num enfoque

diferente a esse de alteridade propriamente dita. Para ele, a vida humana transcende-se a si

12524

mesma, sendo que transcender seria “ir do estimulo a realidade”>", e ndo seria, propriamente,

525

transcender da animalidade, mas na animalidade, a sua prépria realidade®*. A transcendéncia

17526

seria a apreensdo das coisas, pela inteleccdo, como realidade, como ““de suyo”>*, isto é, como

proprias.

As relagdes na dimensdo de abertura, portanto, sdo inerentes a pessoa. N&@o estdo fora
da pessoa, nem dentro dela, mas na sua apreensdo das mesmas como realidades®?’ — que dela
sdo constitutivas. E essa apreensdo, como dito, da-se pela inteleccéo, a qual distingue o ser

1528

humano dos demais animais, sendo ele um “animal de realidades” ", segundo Zubiri. Dai,

também, o autor falar, em sua mesma obra, sobre o carater material e o carater aberto da
realidade humana, bem como desta como realidade pessoal, social e moral. E “realizar-se”

seria, entdo, fazer-se ou edificar a si mesmo, tornando efetivo o seu proprio carater de

529

realidade>*, tanto material, como aberto.

Rahner, além de definir o ser humano como pessoa e como sujeito, e como ser de
responsabilidade e liberdade, afirma-o como ser de transcendéncia. Inclusive, pde aqueles

outros atributos referidos a este Gltimo, a saber:

A medida que 0 homem se caracteriza por essa transcendéncia, confronta-se consigo
mesmo, é responsavel por si, e assim é pessoa e sujeito. Pois unicamente no face-a-
face com a infinitude do ser, que se desvela e se esquiva, é que um ente se situa em
uma posicdo e sobre um ponto de apoio desde onde pode assumir-se e

responsabilizar-se®*.

52! REALE, G. e ANTISERI, D. Histéria da Filosofia: Volume Il1. Sao Paulo: Paulus, 1991, p. 570.

°2 REALE e ANTISERI, loc. cit.

%23 ZUBIRI, X. Sobre el hombre. Madrid: Alianza Editorial, 1986, p. 59 (traducéo nossa).

>24 |bidem, p. 60.

°% Cf. ZUBIRI, loc. cit.

526 Cf. ibidem, p. 24. Expressdo que, em espanhol, significa o que pertence a algo ou alguém “por direito”,
“como proprio”. Cf. Bello, J. S. Deus, experiéncia do homem em Xavier Zubiri. 2005. 108f. Dissertacao
(Mestrado em Filosofia) — Departamento de Filosofia, Pontificia Universidade Catolica do Rio de Janeiro, Rio de
Janeiro, 2005, p. 19.

527 ZUBIRI, X. Sobre el hombre. Madrid: Alianza Editorial, 1986, p. 25.

528 |bidem, p. 60 (traducdo nossa).

529 Cf. ibidem, p. 68.

5% RAHNER, K. Curso fundamental da fé. Sao Paulo: Paulinas, 1989, p. 49.
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Diz Rahner que “o homem €é o ser de transcendéncia a medida que todo o seu

conhecimento e ato de conhecer se fundam na pre-apreensdo do ‘ser’ em geral, em um saber

1531

atematico mas sempre presente acerca da infinitude da realidade””"". Inclusive, segundo a

reflexdo rahneriana, o ser humano s6 sabe de sua finitude por entender que se origina de uma
realidade diversa dele, a qual, posteriormente, reconhece — pela fé — como Deus, e como 0
“Aonde” da transcendéncia, infinito, indefinivel e inefavel®*. E reconhece, assim, também, a
sua condicéo de criaturidade, na diferenca e na dependéncia®® de Deus, ambas radicais na sua
origem.

Refletindo sobre a antropologia — inicialmente, enquanto filosofia —, o tedlogo Hans

1534

Urs Von Balthasar propde o seguinte: que “o homem estabelece sentido no encontro”>*", pelo

que o autor refere o0 ser humano a si mesmo; que “o0 homem, como ser corporal, é solidario ao

cosmos”>*, no qual estdo o mundo e as demais criaturas; e que “o homem, como espirito, esta

1536

aberto a Deus””, a partir do que ele chama de “triplice relacdo de verdade que ha no

homem”>%’.

Sdo as relacbes de imanéncia e transcendéncia do ser humano, em sua
interiorizacdo e em sua abertura.

Edward Schillebeeckx também explica essas relagdes, abordando o que chama
expressamente de verticalidade e horizontalidade do ser humano. Assim diz o te6logo

holandés:

Por esta transcendéncia o homem supera a si mesmo nos limites deste mundo e —
segundo Heidegger e Merleau Ponty — a sua liberdade esta na origem do sentido do
mundo. O homem nao pode encontrar repouso naquilo que ele ja adquiriu. Vindo do
passado, ele se acha numa determinada situacdo e, a partir dali, projeta um novo
porvir. Como liberdade ele é, pois, uma abertura, uma autotranscendéncia no seio do
mundo. E o ser que possui a um tempo o poder de audeterminar-se neste mundo e de
continuamente superar as suas proprias determinacdes>®.

E, para Schillebeeckx, a liberdade humana se funda numa transcendéncia vertical, por

sua dependéncia constitutiva de Deus, o transcendente absoluto, de quem o ser humano extrai

%31 RAHNER, K. Curso fundamental da fé. Sao Paulo: Paulinas, 1989, p. 47.

>32 Cf. ibidem, p. 49; 69 et seq.

>33 Essa dependéncia do Criador, no entando, n4o fere a genuina autonomia humana, justamente porque Deus é
fonte e apice da liberdade do ser humano. Essa dependéncia faz o ser humano ser mais ele mesmo, porque o
conduz a realizar plenamente o seu fim ultimo. E Cristo é justamente essa realizacdo plena e o fim dltimo de
todo ser humano (cf. Gaudium et Spes, n. 22).

5% Cf. BALTHASAR, H. U. Von. El problema de Dios en el hombre actual. Madrid: Guadarrama, 1960, p. 96 et
seq.

5% Cf. ibidem, p. 110 et seq (tradug&o nossa).

5% Cf. ibidem, p. 126 et seq (traduc&o nossa).

537 |bidem, p. 92 (traducdo nossa).

5% SCHILLEBEECKX, E. Deus e 0 homem. S&o Paulo: Paulinas, 1969, p. 181.



103

a sua existéncia horizontal, que também é transcendente®. O ser humano, pois, tem uma
origem “vertical”, em Deus, que caracteriza 0 que 0 autor chama de profundidade da
transcendéncia humana, a qual também se faz presente na sua horizontalidade, isto é, nas
relagGes com o mundo e com 0s outros seres humanos.

Nesse sentido, apresentam-se as dimensdes constitutivas do ser humano, em sua
imanéncia e transcendéncia, ou em sua interiorizacao e abertura, tal como se pode visualizar,

esquematicamente, no ja aludido “grafico da relacionalidade”:

Verticalidade
(espiritualidade ou mistica)
Relagéo com DEUS

(na qual somos FILHOS)
Horizontalidade material Ruah / Pneuma®*°
(materialidade)

Relacdo com 0o MUNDO

(na qual somos ADMINISTRADORES)
Basar / Sarx-Soma

Horizontalidade interpessoal
(intersubjetividade)

Relagéo com os OUTROS
(na qual somos IRMAQOS)
Profundidade Nefesh / Psyché
(subjetividade)

Relagdo CONSIGO MESMO
(na qual somos PESSOAS)
Leb / Kardia

Garcia Rubio, ao tratar da imanéncia e da transcendéncia do ser humano, segue a
compreensdo de ser pessoal de Michael Schmaus. Para este autor, a imanéncia se caracteriza
por trés aspectos: “o ser em si, 0 ser por si e o ser para si”>*!. E a transcendéncia, por sua vez,
“move-se em trés direcdes: para 0 mundo (com seu ser material e seu valor espiritual), a
comunidade e Deus)”**.

Na imanéncia, compreende-se a relacdo do ser humano consigo mesmo, na sua
profundidade ou subjetividade, a qual tem origem vertical, como dito acima, mas esta
naturalmente presente na sua horizontalidade. Isso porque, conforme demonstra a pesquisa
feita, embora essa pluralidade de dimensbes faca referéncia a aspectos diversos do ser
humano — as diferentes relagdes humanas —, cada uma delas diz respeito ao ser humano

inteiro, compreendido em seu todo de ser uno. E “o homem, em sua radical unidade e na

539 Cf SCHILLEBEECKX, E. Deus e 0 homem. S&o Paulo: Paulinas, 1969, p 181-182.

540 Cf. nota 8.

1 SCHMAUS, M. Teologia Dogmatica: Vol. | — La Trinidad de Dios. Madrid: RIALP, 1960, p. 284 (traducio
nossa).

2 Ibidem, p. 287.
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pluralidade de suas dimensdes”>*

, como afirma Luis Ladaria, e como ja destacado
anteriormente.

Como ser imanente, 0 ser humano se autopertence, é capaz de se autodecidir livre e
responsavelmente, e tem em si mesmo sua prépria finalidade®**. Sdo as caracteristicas da
dimensdo de imanéncia que Garcia Rubio classifica como autopossessdo, liberdade e
responsabilidade, e perseidade®”. Cada uma delas possui significado e conseqiiéncias muito
relevantes na afirmacdo da dignidade da pessoa humana. Séo as caracteristicas que marcam
cada ser humano como “Gnico, insubstituivel, irrepetivel e merecedor de todo respeito™>*.

Na autopossessdo, tem-se a autonomia da pessoa, isto é, sua independéncia e
incomunicabilidade, tendo como consequéncia o fato dela ndo ser propriedade de ninguém
mais. Na liberdade e responsabilidade, esta a capacidade de escolha e de opc¢do, o que implica
em responder pelos seus atos volitivos, trazendo como consequéncia a necessidade do respeito
as suas decisdes, as quais ndo deveriam ser exteriormente manipuléveis, inclusive. E, na
perseidade, compreende-se a auto-realizacdo da pessoa como tal, com a conseqiiéncia desta
ndo ser mensuravel utilitariamente, por ndo ser, justamente, objeto de uso e descarte.>*’

Na transcendéncia, compreendem-se as relagcdes do ser humano em seus trés niveis de
abertura: verticalmente, a Deus, em sua espiritualidade ou mistica, e horizontalmente, aos
outros, em sua intersubjetividade, e ao mundo, em sua materialidade. Note-se que a
espiritualidade ou mistica, a intersubjetividade e a materialidade sdo de suyo, ou seja, proprias
do ser humano, como antes destacado, a partir do pensamento zubiriano. Mas também ndo ha
duvida de que sdo relacdes proprias do ser humano com o “outro” de si, sejam realidades
pessoais ou meramente materiais, inclusive com o “Outro”, que é Deus, fonte de sua
transcendentalidade.

Como ser transcendente, o ser humano vive sua abertura a Deus, a qual é sua
dimensdo mais fundamental, inclusive, por sua fontalidade. Vive também sua abertura aos

548

outros, como ser social (zoon politikon®) que €, 0 que se d& tanto interpessoalmente, como

socio-politicamente. E vive sua abertura ao mundo, no meio ambiente onde tem seu habitat,

3 L ADARIA, L. F. Introdugéo a antropologia teoldgica. S&o Paulo: Loyola, 1998, p. 72.

54 Cf. RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristés. Sao Paulo: Paulus,
2001, p. 308.

>5 Cf. RUBIO, loc. cit.

> Ibidem, p. 309.

547 Cf. ibidem, p. 308.

> Sobre a origem dessa compreenséo, cf. ARISTOTELES. Politica. Brasilia: UnB, 1997, p. 15 (n. 1253a).
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vivendo em uma determinada cultura, e apreendendo a natureza através da ciéncia, bem como

a transformando através do trabalho.>*°

Ruiz de la Pefia, discorrendo sobre a pessoa ha Gaudium et Spes, sintetiza com clareza
a afirmagéo cristd sobre o homem, bem como as dimensOes que o constituem em sua

relacionalidade:

Em resumo, e pelo que toca ao nosso terma, este capitulo conciliar sobre a pessoa
sanciona autorizadamente os desenvolvimentos teoldgicos antes expostos: 0 homem
€ um ser pessoal enquanto é um ser relacional; a relagdo com Deus € primeira e

fundamenta a relagdo com o mundo (de superioridade) e a relagdo com o tu (de
550

igualdade)™".

Em outras palavras, somente na relacionalidade, compreendida em todas as suas

dimensGes constitutivas, sem excecdo, o ser humano é pessoa. “O homem tem em si mesmo

seu centro de gravidade, [mas] para ser verdadeiramente imanente tem que se transcender”>**,

Como afirma Luis Ladaria, o ser humano, em sua constituicdo, é ser pessoal e social®*.
Insiste o autor, porém, que 0 mesmo “ndo tem uma alma e um corpo, mas ‘¢’ alma e
corpo”™3, o que o faz uno. Como corpo, é parte do cosmos; como alma, transcende os
condicionamentos deste cosmos>**. E conclui que “tudo isso tem sentido porque o homem é

12555

ser para Deus, é relacionado radicalmente a ele””””, sendo que “s6 assim pode ter sentido a

concepgdo [cristd] do homem criado a imagem de Deus, chamado a comunhdo com Deus em

Cristo e a conformidade com o Ressuscitado”>®.

2.1.2 Jesus Cristo, 0 homem novo, singular e plural

Segundo o relato joanino da paixdo de Cristo, imediatamente apds Jesus ter sido

flagelado, coroado de espinhos e vestido com um manto de puarpura, Pilatos o trouxe para fora

9 Cf. RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano & luz da é e da reflexo cristas. S&o Paulo: Paulus,
2001, p. 310-312.

%0 RUIZ DE LA PENA, J. L. Imagen de Dios: antropologia teolgica fundamental. Santander: Sal Terrae, 1988,
p. 186.

>l SCHMAUS, M. Teologia Dogmatica: Vol. | — La Trinidad de Dios. Madrid: RIALP, 1960, p. 287 (traducio
nossa).

552 Cf. LADARIA, L. F. Introduc&o & antropologia teoldgica. Sdo Paulo: Loyola, 1998, p. 65.

553 Ibidem, p. 69.

554 Cf. ibidem, p. 65.

> LADARIA, loc. cit.

%% Ibidem, p. 70.
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do pretério e disse aos que ali estavam: “Eis o homem”>*’. Provavelmente, mal sabia Pilatos
que ali fazia uma afirmacdo antropoldgica e teologica fundamental para o cristianismo, bem
como um reconhecimento do destino de toda a humanidade em Jesus>*®.

E com essa afirmacéo, apontando para Jesus de Nazaré, que Moltmann responde a

1559

pergunta “que é o homem?”: “Ecce homo! Aqui tens o homem”>, sustentando que, “para a

fé, portanto, o conhecimento de Deus e 0 conhecimento proprio [do homem] vém a coincidir

hum ponto: o conhecimento de Cristo”*®,

E, citando Blaise Pascal, sugere que o
conhecimento de Cristo permite o equilibrio entre a presungdo e o desespero — aquela pelo
conhecimento de Deus sem o da miséria humana, e este pelo contrario —, por nele
encontrarmos Deus e a miséria humana®®*.

De fato, os reconhecimentos de Deus e do préprio homem no crucificado-ressuscitado
sdo inusitados, sendo que, nos primordios do andncio cristdo, eram um escandalo para os
judeus e uma loucura para 0s gregos>®2. Mas a verdade é mesmo a de que Jesus irmanou-se
aos miseraveis, no mistério do Emanuel (Deus conosco)®®. Referindo-se & afirmacdo joanina
de Jesus como imagem de Deus®®*, Comblin defende que “para ver a Deus, ndo ¢ preciso sair
da condic&o humana, mas apenas ser plenamente homem no sentido que Jesus explica”>®. E,
voltando-se novamente a Cristo, Moltmann vai mais além, dizendo que “o filho do homem é
aquele que se identifica com os ndo-homens, para chama-lo homens”>.

A fé no crucificado-ressuscitado, portanto, comporta tanto um Ecce homo, em que se
compreende 0 homem em seu abandono, como um Ecce Deus, em que se compreende Deus
em seu amor infinito, com o qual se auto-abandona para assumir os abandonados>®’. Para
Moltmann, entdo, a cruz é o distintivo maior do cristianismo, no que este mais se imbui de

humanismo, sendo também a diferenca entre fé e supersticio®®. E “a antropologia cristd é

7 Cf. Jo 19, 1-5.

%% Cf. COMBLIN, J. Antropologia crista. Petropolis: VVozes, 1985, p. 256-257.

%% MOLTMANN, J. El hombre: antropologia cristiana en los conflictos del presente. Salamanca: Sigueme,
1973, p. 35.

%0 MOLTMANN, loc. cit (traducio nossa).

%L Cf. ibidem, p. 36.

%2 Cf.1Cor 1, 23,

53 MOLTMANN, op. cit., p. 36.

%4 Cf. Jo 14, 9.

%65 COMBLIN, op. cit., p. 257.

%6 MOLTMANN, op. cit., p. 37 (tradugdo nossa). Sobre o ndo-homem latino-americano, cf. FLORES, A. V.
Antropologia da libertagdo latino-americana. S&o Paulo: Paulinas, 1991, na introduco e no capitulo primeiro da
segunda parte (p. 7-10 e 51-62, respectivamente).

*"MOLTMANN, loc. cit.

%8 Ibidem, p. 38.
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uma antropologia do crucificado: por relacdo a este ‘filho do homem’ o homem conhece sua
verdade e se faz homem verdadeiro”*®.

E este 0 ensinamento da Gaudium et Spes: Jesus Cristo é a resposta aos interrogativos
mais profundos do ser humano; nele se encontram a chave, o centro e o fim de toda a histéria
humana®’’; e, especialmente, no nimero 22: o mistério do homem s6 se esclarece
verdadeiramente no mistério do Verbo encarnado; Cristo revela 0 homem a si mesmo e
descobre-lhe a sua vocacdo sublime; tais verdades tém nele a sua fonte e nele atingem a sua
plenitude®™. Luis Ladaria classifica essa relacdo entre o mistério de Cristo e o mistério do
homem como “o ponto mais decisivo do ensinamento conciliar sobre o ser humano”>?. Diz
mais: “0 homem verdadeiro, 0 homem ‘perfeito’, aquele que verifica totalmente a natureza e a
vocagdo do homem é Cristo”®®. E Garcia Rubio expde que “sé em Jesus Cristo podemos
encontrar a realizag@o plena do que significa ser imagem de Deus, do que significa viver uma
existéncia dialdgico-relacional”®™.

O numero 22 da Gaudium et Spes, inclusive, é considerado ndo apenas um ornamento
arquitetdnico do Documento, mas a pedra angular de todo o seu conjunto®”. Da mesma
forma, é tido como o sentido Gltimo do esforco antropolégico do Concilio Vaticano 11°7°.
Apresenta Cristo como a chave de todo o mistério humano, sendo que o mistério de Cristo e 0
mistério do homem formam, finalmente, um s6 mistério®”’. Dele se depreende que a plena
finalidade da historia é dada pelo homem novo, gque é Cristo, o qual, pela encarnacdo, uniu-se
de certo modo a cada homem, manifestando assim a suprema verdade sobre 0 mesmo®°’®, bem

579

como recriando e transfigurando o homem velho, desfigurado pelo pecado®”. *“Por sua

encarnacao, o Verbo mostrou toda a nobreza, todas as riquezas da natureza humana, que nds

temos em comum com ele”>,

%9 MOLTMANN, J. El hombre: antropologia cristiana en los conflictos del presente. Salamanca: Sigueme,
1973, p. 38-39 (traducdo nossa).

570 Cf. Gaudium et Spes, n. 10.

5L Cf. ibidem, n. 22.

2 LADARIA, L. F. A criacdo do céu e da terra. In: SESBOUE, B. Histéria dos dogmas: Tomo 2 — O homem e
sua salvacdo (séculos V — XVII). Sdo Paulo: Loyola, 2003, p. 130.

57 |bidem, p. 131.

" RUBIO, A. G., Elementos de Antropologia Teoldgica. Petrépolis: Vozes, 2004, p. 109.

>’> Cf., L'Eglise dans le monde de ce temps: constitution pastorale “Gaudium et spes”. Paris: Mame, 1968, p. 97.
576 Cf. MOUROUX, J. Sur la dignité de la personne humaine. In: CONGAR, Y. M.-J.; PEUCHMAURD, M.
(dir.). L église dans le monde de ce temps: constitution pastorale “Gaudium et spes”. Tome II: commentaires.
Paris: Les Editions Du Cerf, 1967, p. 248.

*’" Cf. MOUROUX, loc. cit.

578 Cf. CAMPANINI, Giorgio. Constituzione pastorale sulla chiesa nel mondo contemporaneo Gaudium et Spes:
introduzione e commento. Casale Monferrato: Piemme, 1986, p. 48.

5% Cf. MOUROUX, op. cit., p. 249.

%80 DELHAYE, P. A dignidade da pessoa humana. In: BARAUNA, Guilherme (dir.). A igreja no mundo de hoje.
Petropolis: VVozes, 1967, p. 275.
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Ademais, se 0 homem é revelado a si mesmo por Cristo, isto se deve a sua relacdo
com Deus, que é de filiacdo®®'. Dai um antropocentrismo ndo fechado em si mesmo, mas
reconhecedor de que o segredo do homem esta em Deus, uma vez que se entenda que a
verdadeira revelacdo do homem é a revelacdo do verdadeiro Deus, e que as duas sdo
amarradas em Jesus Cristo, o Filho de Deus feito homem®®. E, citando Thomas Gertler, Réal
Tremblay destaca que assim como a pessoa de Cristo se funda na relacdo com o Pai, também
0 ser humano criado na direcdo de Cristo atinge sua plenitude na relacdo com o Pai e 0 seu
amor, pois é chamado a ser filho no Filho (no Cristo)®®. E, pois, “uma antropologia que

584 como diz Dom Claudio Cardeal Hummes.

encontra sua verdade ultima na cristologia
Dialogando com 0 homem moderno e pds-moderno, a Gaudium et Spes aponta que a verdade,
a identidade, a vocacdo e a missao do ser humano sdo reveladas em Cristo, 0 homem novo®®.
Desse modo, integra a realidade humana atual na concep¢éo cristd de homem, bem como
aponta os limites e desvios daquela realidade & luz desta concepcao®®®.

Jesus Cristo é o ser humano por exceléncia, plenamente relacional, igual a nos — seres
humanos — em tudo, menos no pecado®®’. Ele é a méaxima possibilidade para o ser humano, a
dizer, aquele que é como o ser humano mais é chamado a ser. Jesus Cristo é quem convida
para uma vida digna e feliz, a dizer, correspondente a originalidade da criacdo e plena de
realizacdo e sentido®®. Ele traduz, em sua vida, o perfeito equilibrio na integracéo-inclusdo
das dimensdes da relacionalidade humana, mas ndo sem conflitos, como as tentacbes, 0s
sentimentos de abandono e a propria cruz o demonstram. Jesus Cristo é a plena realizacdo e 0
pleno caminho do ser humano, ndo conhecendo o egoismo, nem o imediatismo. Nele, o

pecado fez um “curto-circuito”, foi interrompido, néo penetrou em sua vida®®°.

%81 Cf. MOUROUX, J. Sur la dignité de la personne humaine. In: CONGAR, Y. M.-J.; PEUCHMAURD, M.
(dir.). L église dans le monde de ce temps: constitution pastorale “Gaudium et spes”. Tome II: commentaires.
Paris: Les Editions Du Cerf, 1967, p. 249.

%82 Cf. MOUROUX, loc. cit. O comentador destaca aqui, também, as trés principais idéias a respeito de Cristo
nesse nimero da Gaudium et Spes, quais sejam: sua condicdo de ser imagem criadora e re-criadora do homem,
isto é, 0 homem perfeito; sua condi¢do de ser homem verdadeiro, no sentido de possuir as mesmas estruturas
fundamentais que n6s (méaos, razdo, vontade, coracdo), numa verdadeira existéncia humana; e a sua unidade com
a humanidade (em sentido existencial, e ndo essencialista), que o caracteriza como Salvador da mesma.

°83 Cf. TREMBLAY, R. L' Homme (Ep 4,13), mesure de L'homme d'ajourd'hui et de demain: pour um
approfondissement de Gaudium et Spes. Studia Moralia, Roma, p. 71-106, june-junio, 1997, p. 90.

%4 HUMMES, C. Contribuicdes da Gaudium et Spes para a compreensdo pastoral do homem de hoje. Revista
Teocomunicacao, Porto Alegre, v. 35, n. 150, p. 625-637, dez. 2005, p. 630.

585 Cf. ibidem, p. 630; 634.

%86 Cf. HUMMES, loc. cit..

%87 Cf. Hb 4, 15.

%88 Cf. CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
Amerciano e do Caribe. Sintese das contribui¢cdes recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 54-63.

%89 Cf. 1l Cor 5, 21: “aquele que ndo conhecera o pecado, Deus o fez pecado por causa de nés, a fim de que, por
ele, nos tornemos justica de Deus”.
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Eis como se expressou Jodo Paulo I, referindo-se ao texto de Gaudium et Spes 22,
entendendo a redencdo como renovacdo da criagdo, e ressaltando a presenca salvifica de

Cristo no corag¢do do homem:

O 1l Concilio do Vaticano, na sua penetrante analise do ‘mundo contemporéaneo’,
chegava aquele ponto que é o mais importante do mundo visivel, o homem,
descendo — como Cristo — até ao profundo das consciéncias humanas, tocando
mesmo o mistério interior do homem, que na linguagem biblica (e também néo
biblica) se exprime com a palavra ‘coragdo’. Cristo, Redentor do mundo, é Aquele
que penetrou, de uma maneira singular e que ndo se pode repetir, no mistério do
homem e entrou no seu ‘coragdo’. Justamente, portanto, o mesmo Il Concilio do
Vaticano ensina: ‘Na realidade, s no mistério do Verbo Encarnado se esclarece
verdadeiramente o mistério do homem. Ad&o, de fato, o primeiro homem, era figura
do futuro (Rm 5, 14), isto €, de Cristo Senhor. Cristo, que é o novo Adao, na propria
revelagdo do mistério do Pai e do seu Amor, revela também plenamente 0 homem ao
mesmo homem e descobre-lhe a sua vocacdo sublime’. E depois, ainda: ‘Imagem de
Deus invisivel (CI 1, 15), Ele é o homem perfeito, que restitui aos filhos de Adao a
semelhanca divina, deformada desde o primeiro pecado. J& que n'Ele a natureza
humana foi assumida, sem ter sido destruida, por isso mesmo também em nosso
beneficio ela foi elevada a uma dignidade sublime. Porque, pela sua Encarnacéo,
Ele, o Filho de Deus, uniu-se de certo modo a cada homem. Trabalhou com méos de
homem, pensou com uma mente de homem, agiu com uma vontade de homem e
amou com um coracdo de homem. Nascendo da Virgem Maria, Ele tornou-se
verdadeiramente um de nés, semelhante a nés em tudo, exceto no pecado’. Ele, o

Redentor do homem®%.

Jesus Cristo é a meta e o climax da autocomunicacdo de Deus & humanidade®”, diz
Rahner, recorrendo a expressao potentia obedientialis para significar uma capacidade
objetivamente identificada com a esséncia do ser humano®*?, que é a de ser “sublime, livre e

plena autotranscendéncia para Deus”*%

, a qual foi possibilitada ao ser humano pelo préprio
Jesus Cristo®*. Jesus é aquele que “ouviu bem” o desejo de Deus para a humanidade,
conforme a nogdo de obediéncia explicada por Raniero Cantalamessa>®, permitindo ao ser
humano trilhar o verdadeiro caminho na direcdo dessa autotranscendéncia. E prople essa
obediéncia como garantia da alegria completa ao ser humano, fundada na sua prépria alegria

messianica, de Filho de Deus®®.

5% Cf, Redemptor Hominis, n. 8.

%1 Cf. RAHNER, K. Curso fundamental da fé. S&o Paulo: Paulinas, 1989, p. 213. Nesse sentido, cf. th.
ALFARQO, J. Cristologia y antropologia. Madrid: Cristiandad, 1973, p. 244 et seq. Alfaro, abordando a
encarnacéo, sustenta que em Cristo o vinculo que une o divino e 0 humano € tanto imanéncia como absoluta
transcendéncia, o que se origina na autocomunicacao de Deus; é o que ele chama de transcendéncia e imanéncia
da graca.

592 Cf. RAHNER, op. cit., p. 261.

5% |bidem, p. 218.

> RAHNER, loc. cit.

>% Cf. nota 496.

5% Cf. Jo 15, 9-11. Este capitulo (Jo 15, 1-17) do Evangelho segundo Jodo se inicia com a identificacdo de Jesus
com a videira, no/na qual devem permanecer — haurindo sua graga/seiva — os que desejam gerar frutos (1-8);
passa por essa exortacdo a observancia dos mandamentos e a permanéncia no amor de Deus, como condi¢éo e
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Todo homem de boa vontade, em tese, deseja viver o humanismo. Mas, antes, é
preciso saber quem é o homem. Jesus Cristo, o novo e verdadeiro homem, da-nos essa
ciéncia. E o Verbo de Deus encarnado o modelo para a humanidade, a dizer, o prototipo a
imagem de quem foi modelado o ser humano original®®’. Cristo é imagem do ser humano e,
ao mesmo tempo, imagem de Deus, tornando a humanidade uma “imagem da Imagem de

12598

Deus”™™. “Ele é a imagem do Deus invisivel, o Primogénito de toda criatura, porque nele

foram criadas todas as coisas, (...) tudo foi criado por ele e para ele”*®. “Ele é o primeiro na
ordem da intencdo de Deus, apesar de ndo o ser na ordem de execucio pessoal”®®.

Dai a relacdo entre Addo e Cristo, 0 homem velho e o homem novo. Addo, nome
coletivo para toda a humanidade, que vem da terra (adam, adamah), tido como nome proprio
do primeiro ser humano®?, foi criado & imagem e semelhanca de Deus, mas, em sua
liberdade, foi-lhe desobediente, pelo que toda a humanidade restou marcada pelo mesmo
pecado. Cristo, por sua vez, modelo dessa criagdo, por sua encarnagdo, assumiu a natureza
humana, redimindo-a por sua vida plenamente obediente, e restituindo-lhe a dignidade, entdo
manchada pelo pecado fundamental, novamente para o estado de justica ou de graca. Donde
vem a catequese paulina de que “onde avultou o pecado, a graca superabundou”®®.

Garcia Rubio destaca, inclusive, que € na cruz que aparece mais claramente o paralelo

antitético®® entre Jesus e Adio:

garantia da alegria completa (9-11); e culmina na comunicagdo do mandamento do amor, feita ndo a servos, mas
a amigos, escolhidos para dar frutos, com base no mesmo amor (12-17). Na mesma pericope, faz-se o destaque
da amizade com Cristo como a préatica daquilo que ele d& como mandamento (14).

7 Cf. RIBEIRO, H. Ensaio de antropologia cristd: da imagem a semelhanca com Deus. Petrépolis: Vozes,
1995, p. 131.

*® RIBEIRO, loc. cit.

59 Cf. Cl 1, 15-16. Sobre essa afirmacéo, acrescenta Vitor Feller: “Ele é a causa eficiente, exemplar e final da
criagdo (Col 1, 16). E a causa eficiente, instrumental, operativa, porque o mundo foi criado por ele, por meio
dele, através dele. E a causa exemplar, modelar, porque o mundo foi criado nele, em sua imagem, forma e
modelo. E a causa final, escatoldgica, porque o mundo foi feito para ele, para que ele viesse a nds, pela
encarnacdo, e para que o mundo voltasse a ele, pela ressurrei¢do de toda a carne, pela plenificagcdo de toda
criatura”. BINGEMER, M. C. L. e FELLER, V. G. Deus-amor: a graca que habita em nés. Sdo Paulo/Valéncia:
Paulinas/Siquem, 2003, p. 16.

O RIBEIRO, loc. cit.

801 Cf. Gn 2, 7 e a nota respectiva (“f”) na Biblia de Jerusalém (cf. BIBLIA. Portugués. A Biblia de Jerusalém.
Sdo Paulo: Paulus, 2003, p. 35).

%2 Cf. Rm 5, 20.

803 Respeitando-se a expresséo de Garcia Rubio, por fidelidade de citagio, destaca-se, porém, a possibilidade de
se afirmar Cristo como plenitude - e sintese — de Adao, e ndo como sua antitese. O paralelo antitético pode dar a
entender que em Addo so ha pecado, olvidando-se a bondade radical da criagdo, e considerando-se o pecado
como uma realidade definitiva do prot6tipo humano, o que ndo condiz com a fé cristd. Nesse sentido, 0
entendimento de Luiz Carlos Susin, em recente artigo: “(...) como se pode dizer de Adao e Cristo, 0 Novo Adé&o,
0 comeco ainda fragil e a plenitude humana. (...) No socorro e no cuidado, Jesus é o “anti-Caim”. N&o é o “anti-
Adado”, mas é o “Novo Adao”, o Addo em plenitude”. SUSIN, L. C. Sou eu, acaso, guarda do meu irmdo? Uma
nova hipétese teoldgica sobre o “pecado original”. Revista Eclesiastica Brasileira, Petropolis, v. 65, n. 257, p. 5-
24, jan. 2005, p. 13; 23.
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basta comparar a atitude de Jesus na paixdo, tal como é narrada por Marcos, € a
atitude de Adé&o focalizada pelo Javista em Gn 2 e 3. Jesus é interpelado para que se
salve descendo da cruz (cf. Mc 15, 29-32). Mas Jesus permanece na cruz. Adao, pelo
contrario, quer ‘salvar-se’ a todo custo tentando ser como Deus. E deslancha, assim,
um processo de perdicdo e de destruicdo. Jesus, fiel a vocagdo que vem do Pai, se

salva e nos salva a todos. Adéo se perde (convém lembrar que Addo é cada um de
604

nos pecadores) porque ndo aceita os seus limites e quer ser Deus™ .

Essa antitese entre Addo e Cristo se denota, como dito, no contraste entre o pecador e
o salvador, o pecado e a justificacdo ou a graca, a morte e a vida, a desobediéncia e a
obediéncia, a condenacéo e a salvacdo. Trata-se de um comparativo apoiado na solidariedade
tanto no pecado com Adéo, quanto na graca com Cristo. E € preciso conhecer a Cristo como
fonte da graca para conhecer Addo como fonte do pecado, assim como é preciso aceitar o
pleno reconhecimento de Deus — o que fez Jesus Cristo — para perceber a recusa de
reconhecer a Deus — 0 que fez Ad&o. Tudo isso sem esquecer a primazia da graga, como
destacado, apesar de toda a maldade que ha no mundo e que é fruto do pecado. A certeza de fé
dessa primazia permite, em que pesem as destruicdes causadas por todo tipo de pecado,
vislumbrarem-se sempre ao ser humano a alegria e a esperancga, e nao a tristeza e a angustia.

A atitude de Adao ndo raramente diz respeito a uma confuséo entre o livre arbitrio e a
verdadeira liberdade humana, esta que vai além daquele, compreendendo-o, inclusive.
Segundo Gozzelino, quatro séo os elementos constitutivos da verdadeira liberdade humana, a
saber: pobreza nativa (caréncia de todo ser humano); capacidade de escolha (liberdade de
opcao); obediéncia fiel (disposicdo a opc¢do fundamental); e transformagdo escatoldgica

%% vitor Feller destaca que a caracterizacdo do livre arbitrio se

(inclinacéo a plena realizagao)
limita & pobreza nativa e a capacidade de escolha®®. De fato, todo ser humano, a priori, é
imbuido dessa vontade livre. Mas importa, a frente, dar o salto de qualidade na direcdo dessa
verdadeira liberdade, que coincide com a plena relacionalidade, passando pela obediéncia fiel
e pela transformacdo escatoldgica, salto este que é dado pelos santos. Esse salto implica
sacrificios e renincias, como a cruz, em vista de bens mais perenes e de uma realizacédo
definitiva do ser humano, mas precisa ser assumido, embora 0s tempos atuais ndo lhe sejam

convidativos.

804 RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristds. S&o Paulo: Paulus,
2001, p. 186.

805 GOZZELINO, G. Vocazione e destino dell'uomo in Cristo. Torino: ElleDiCi, 1985, p. 263-267.

806 Cf. FELLER, V. G. Deus-Pai e o sofrimento do mundo. Revista Encontros Teoldgicos, Florianépolis, n. 26, p.
15-34, 1999.
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Jesus é exatamente “o ser humano em renovacao escatolégica”, o homem novo, como
bem salienta Gottfried Brakemeier®”’. Mesmo sendo de condicio divina, fez-se obediente e
assumiu a sua cruz®®, em consequiéncia de sua fidelidade incondicional, elevando a natureza
humana a sua méxima dignidade. Conforme o mesmo autor, Jesus se solidariza com toda a
humanidade em suas alegrias e tristezas®®, esperancas e angUstias. E prossegue Brakemeier,
dizendo: “Jesus acolheu a ndo-imagem para restituir-lhe a dignidade perdida”®®. “Ele é

simultaneamente norma do ‘humano’ e redentor da ‘desumanidade’”®*!. Mais que isso, “nele

17612

temos o humano em definicdo divina”>™*, a dizer, o Filho de Deus. Na atitude de Jesus,

portanto, estdo por Ele colocadas as “balizas para o que deve ser considerado verdadeiramente

humano”®®.

Andrés Torres Queiruga € um que afirma que a revelacdo de Deus acontece na historia
e na realizacdo humana, sendo que ela é maxima na pessoa de Jesus, razdo pela qual a
revelacdo cristd é a plenitude escatoldgica do humano. Eis o que diz o te6logo galego sobre o

sentido concreto e historico dessa culminacdo em Cristo:

O longo processo no qual o homem como ser emergente chega ultimamente a si
mesmo a partir do encontro com Deus, que se Ihe comunica livremente, alcanca em
Cristo sua plenitude insuperavel; plenitude da qual, mediante ele, participa na
histéria a comunidade dos crentes. (...) Se em Cristo falamos de plenitude, significa
que a possibilidade humana é exercida nele até o extremo. Cristo como plenitude da
revelagdo quer dizer entdo que nele acontece de modo insuperavel e total o encontro
revelador de Deus e 0 homem. Em outras palavras: a livre decisdo divina de
comunicar-se totalmente e sem reservas & humanidade encontra em Cristo uma
abertura total e sem reservas. Cristo é 0 homem capaz de experimentar em toda sua
radicalidade a presenca ativa de Deus que se nos quer dar, e capaz também de
acolhé-la com a entrega absoluta de sua liberdade. Constitui, pois, o caso culminante
e insuperavel desse processo pelo que o homem como ser emergente alcanca sua
realizacdo Gltima no encontro com Deus, que em Cristo aparece como 0 que
livremente e desde sempre quis dar-se a0 homem com um amor irrevogavel e
definitivamente salvador. Tomado com toda seriedade, isto significa algo enorme
em sua simplicidade: tudo antes de Cristo foi caminho rumo a ele, tudo depois de
Cristo é viver a partir dele®,

807 Cf. BRAKEMEIER, G. O ser humano em busca de identidade. Sd0 Leopoldo/S&o Paulo: Sinodal/Paulus,
2002, p. 31-32.

%08 Cf. Fp 2, 6-11.

609 cf. BRAKEMEIER, op. cit., p. 33-34.

810 Ibidem, p. 33.

511 Ibidem, p. 32.

%12 Ibidem, p. 33.

%13 Ibidem, p. 33.

614 TORRES QUEIRUGA, A. A revelacdo de Deus na realizacdo humana. Sao Paulo: Paulus, 1995, p. 239; 241.
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Jesus é a particularidade que se torna universal®®, segundo a expressdo hegeliana do
“universal concreto”. Nao se pode compreender Deus em si, sendo pela mediacdo de uma
realidade particular. E na encarnacio (na contingéncia historica de Jesus de Nazaré) que se
torna possivel assegurar a universalidade de Cristo. N& ha como separar Jesus, em sua
particularidade humana e concreta, do Cristo, considerado em seu significado divino e

universal. Fazendo referéncia a VVon Balthasar, Jacques Dupuis assim salienta:

O mistério de Jesus Cristo é o mistério do total dom de si do Deus do amor a
humanidade em seu Filho feito homem, no qual ele chama, por meio de um
‘maravilhoso intercAmbio’, todos os seres humanos a uma comunhdo pessoal com
ele, como entre um ‘eu’ e um ‘Tu’. Aquilo que € particular do cristianismo e
constitui seu carater absoluto é o “Cristo trinitario’. Jesus Cristo é o ‘universal
concreto’ (universale concretum et personale). Nele coincidem, para além da
dialética do Unico e do historico, o fatual e o normativo. Ele é pessoalmente ‘o todo
no fragmento’ (das Ganze im Fragment), pois nele todas as coisas séo integradas no
Verbo de Deus que é amor®™.

Nesse sentido, como universal concreto, Jesus Cristo € a plenitude do humano
auténtico. As virtualidades cristicas estdo presentes no humano auténtico, e constituem fatores
necessarios para manifestar todas as riquezas do mistério de Jesus Cristo. O humano auténtico
é o critério da existéncia crista e religiosa como um todo, ou a capacidade de entender o senso
do religioso como participacdo na totalidade das coisas, sendo, assim, o critério da unidade na
pluralidade. E o que remete & inteligéncia do coracdo, e a possibilidade de descobrir o valor
de coisas aparentemente insignificantes da vida cotidiana, mas sempre carregadas de
humanidade. E aquilo que vai ao encontro da verdade mais profunda do ser humano, na
direcdo da coincidéncia entre a poténcia e a acdo humanas. E o ético, que ¢ inseparavel do
teoldgico. O humano auténtico é a vocacdo mais sublime do ser humano, que é revelada por
Jesus Cristo, 0 universal concreto, como mencionado.®*’

Contudo, apesar de toda a riqueza e profundidade dessas verdades antes expostas, falta
“uma teologia da vida e da existéncia cristi no mundo que seja cristologicamente

1618

consequente”™™", pois ndo ha ‘existéncia’ cristd possivel fora dele, como alerta, de forma

realista, Carlos Palacio. Isso pressupde aceitar “que € possivel pensar e viver a partir de Jesus

815 GEFFRE, C. Professione Te6logo: quale pensiero cristiano per il XXI secolo? Milano: San Paolo, 2001, p.
114.

616 DUPUIS, Jacques. Rumo a uma teologia crista do pluralismo religioso. S30 Paulo: Paulinas, 1999, p. 199-
200.

817 Cf. GEFFRE, op. cit., p. 231-232.

818 pALACIO, C. O legado da Gaudium et Spes — riscos e exigencias de uma nova “condicao crista”. Perspectiva
Teoldgica, Belo Horizonte, v. 27, n. 73, p. 333-353, set.-dez. 1995, p. 347.
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Cristo””™, como diz esse autor, resgatando-se a unidade cristd perdida, como no caso da

relacdo entre imanéncia e transcendéncia, natural e sobrenatural etc, em vista de uma nova

é620

condicdo crista™, conforme o intuito da propria Gaudium et Spes. O cristdo deve saber que

“Cristo nos deu o exemplo, que devemos seguir pelo novo caminho por ele aberto; nossa vida

12621

e morte santificam-se e recebem nova santificacao E esse exemplo vale para todos os

homens de boa vontade, como ja destacado.

Faz-se necesséria, no dizer de Rahner, uma cristologia®? existencial, a dizer, uma

17623

“relacdo pessoal com Jesus Cristo”"=°, propria do verdadeiro cristianismo, em sentido de

seguimento de Cristo. E, assim como, de fato, o cristianismo ndo é mera teoria abstrata, a
realizacdo concreta dessa relacdo ndo é exclusiva dos cristdos, estendendo-se, obviamente, a

todos aqueles que sdo obedientes a essa orientacdo na graca, ainda que de modo néo refletido

expressamente®?.

|625,

O ser humano, como existencial sobrenatura ¢ “evento da absoluta

1626

autocomunicacdo de Deus””", e precisa acolhé-la livre e responsavelmente, em vista de sua

verdadeira liberdade, antes frisada, e de sua maxima realizacdo. Cabe bem ouvir o que diz 0
Cristo — “eu vos digo isso para que a minha alegria esteja em vOs e vossa alegria seja

1627

plena — e, bem ouvindo, observar concretamente a Palavra, em seu amor. O Verbo

provoca o ser humano & acdo. E, nesse amor, o ser humano pode fazer o que quiser®®.

819 pALACIO, C. O legado da Gaudium et Spes — riscos e exigencias de uma nova “condicao crista”. Perspectiva
Teoldgica, Belo Horizonte, v. 27, n. 73, p. 333-353, set.-dez. 1995, p. 347.

%20 Cf. PALACIO, loc. cit.

621 MOOQY, S. Atualizagdo da igreja: comentéario sobre a constituicdo “Gaudium et spes”. Belo Horizonte:
Promocdo-da-Familia, 1970, p. 45.

622 partindo de baixo (da antropologia), como é préprio da teologia rahneriana (cf. 0 esquema de seu curso
fundamental da fé).

622 RAHNER, K. Curso fundamental da fé. Sao Paulo: Paulinas, 1989, p. 360.

%24 RAHNER, loc. cit.

625 Esse conceito rahneriano, que é praticamente uma chave de interpretacdo de sua antropologia e teologia, diz
respeito a ordenacao intrinseca que o ser humano possui para Deus, ou seja, a abertura para a vida divina infinita
no proéprio coracdo do homem. Cf. RAHNER, K. O homem e a graca. Sao Paulo: Paulinas, 1970, p. 222 et. seq.
Cf tb. RAHNER, K. Teologia da Liberdade. Porto Alegre: Paulinas, 1970, p. 27-28. Trata-se de um conceito
assumido pela Gaudium et Spes, no que concerne a sua abordagem sobra a vocagdo humana.

626 RAHNER, K. Curso fundamental da fé. S&o Paulo: Paulinas, 1989, p. 157.

%2730 15, 11.

628 Aqui se faz remisséo a célebre expressao de Agostinho, em sua sétima homilia sobre a primeira carta de Jodo:
“ama e faz o que queiras”. Agostinho exorta que a caridade ndo ¢ aviltadora e tediosa, mas deve ser guardada no
coracdo — e vivida, é claro —, assim como fervorosa na hora de corrigir, de emendar; se 0s costumes sdo bons,
devem produzir satisfacdo; se sdo maus, devem ser emendados, corrigidos; ndo se deve amar o erro no homem,
mas 0 homem, que é o que Deus fez; Deus fez 0 homem, ndo o erro, e deve-se amar o que Deus fez. Cf. SAN
AGUSTIN. Homilias sobre la primera carta de San Juan. Valladolid: Estadio Agostiniano, 1997, p. 164-165
(th. 420-421) e 168-170 (th. 425-430) (7, 8 el11).
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2.2 AS DIMENSOES DA RELACIONALIDADE HUMANA, A PARTIR DO
HOMEM NOVO, NA HIPERMODERNIDADE

Sendo a hipermodernidade um fendmeno global, assim como a p6s-modernidade, a
gual envolve ou antecede a hipermodernidade, é certo que a andlise da relacionalidade
humana, feita a partir do homem novo, que é Cristo (universal), e adiante confrontada com as
marcas do ser humano contemporaneo, tem validade para toda a humanidade, em todos os
cantos do mundo. Mas se € igualmente certo que é a partir de Jesus (concreto) que a
humanidade veio a conhecer a plena revelacdo dos mistérios de Deus e do proprio homem,
nada mais pertinente do que situar a mesma analise, 0 que ora se faz a partir do “lugar”®® em
que se esta, a America Latina.

Vitor Feller, discorrendo prospectivamente em vista da V Conferéncia Geral do
CELAM, em Aparecida, argumentava justamente que ndo basta uma visdo sobre o ser
humano moderno e p6s-moderno — e também hipermoderno, acrescente-se — sem considerar o
preco que se paga por ele mesmo diante dos frutos dessas culturas. Igualmente, ndo basta uma
visdo abstrata de ser humano que ndo responda ou ndo morda 0s seus interrogativos
fundamentais: quem é ele, que felicidade busca, o que é salvacdo para ele etc®®. E do chao
desse ser humano, concretamente situado, e principalmente a partir das tantas cruzes nele
fincadas, mesmo que sem a ele se limitar, que se deve brotar a reflexdo da antropologia
teoldgica crista.

Na América Latina, portanto, ndo se pode, a0 menos, esquecer — sendo se deve nelas
insistir — as questdbes da pobreza, das desigualdades estruturais, das oportunidades
diferenciadas, dos direitos facilitados aos que mais podem, dos direitos negados aos que
menos podem, da corrup¢do endémica, dos lucros aviltantes de restritos segmentos, da miséria
da grande massa, da violéncia e da inseguranca, do individualismo galopante, da manipulagéo
midiatica, do consumismo frenético, da destruicdo da natureza, entre tantas outras realidades
que também sdo marcadas pelo pecado, obviamente. S&o realidades desumanas e
desumanizadoras que carecem de redencdo, uma vez que desfiguram a criacdo neste lugar, e

gerando, inclusive, o0 ndo-homem.

629 Muito mais do que a um lugar geogréfico, refere-se aqui a um lugar teoldgico, o que, quando se fala em
América Latina, diz respeito aos pobres. Nesse sentido, cf. SUSIN, L. C. Os pobres como lugar teoldgico: uma
guestdo hermenéutica crucial de nosso tempo. In: CONGRESSO NACIONAL DA SOCIEDADE DE
TEOLOGIA E CIENCIAS DA RELIGIAO, 20, 2007, Belo Horizonte, MG. Palestra. Sem publicacdo. CD-
ROM.

630 Cf. FELLER, V. G. A antropologia cristd no magistério episcopal latino-americano. Revista Encontros
Teolodgicos, Floriandpolis, n. 45, a 21 (n. 3), p. 55-68, 2006, p. 66.
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Dom Pedro Casaldaliga indica as caracteristicas que configuram o homem novo em
contexto latino-americano, a partir do homem novo também situado que foi Jesus Cristo,
enquanto Verbo encarnado, o homem verdadeiro que, obedientemente, sustentou até as
ultimas consequiéncias o seu compromisso com a libertagdo do homem, fruto de sua profunda
experiéncia de Deus e de sua opcdo pelos pobres®®!: lucidez critica (paix&o pela verdade),
gratuidade, liberdade desinteressada, criatividade, conflitividade assumida (paixdo pela
justica), fraternidade igualitaria, testemunho coerente e esperanca utdpica (tanto histdrica,
como escatolégica)®®. Conclui ele: “penso que esses tracos correspondem aos tracos do
Homem Novo de Jesus”®®,

Nesse sentido, com base nas reflexdes em torno da V Conferéncia Geral do CELAM é
gue se esquematizou o estudo das dimensdes constitutivas da relacionalidade humana, a partir
do homem novo, na hipermodernidade. Cumpre ressaltar que no Documento de Aparecida —
no texto conclusivo — ndo hd uma antropologia teol6gica explicita ou sistematicamente
enunciada, mas tdo somente presente em variados e isolados itens do mesmo, especialmente

na terceira parte, sobre a vida de Jesus Cristo para nossos povos®*

. Mas ha uma antropologia
teoldgica bastante clara na sintese das contribuicBes recebidas para a Conferéncia®®?, a qual,
mesmo nao expressamente, segue o espirito da antropologia conciliar, cuja chave é o mistério
de Jesus Cristo, 0 homem novo, principalmente conforme Gaudium et Spes 22.

Partindo-se da afirmacao desse Documento de sintese das contribuicGes recebidas para
a Conferéncia (“Jesus Cristo aponta para uma vida humana digna e feliz”), propdem-se 0s
seguintes contetdos de reflexdo: a verticalidade-transcendéncia e a relagcdo do ser humano
com o transcendente (diante da crise de sentido, Jesus nos abre para a Vida da Trindade, e
diante da idolatria dos bens terrenos, Jesus nos apresenta a vida em Deus como valor
supremo); a horizontalidade interpessoal e a relacdo do ser humano com o outro (diante do
individualismo, Jesus convoca para viver e caminhar juntos, e diante da exclusdo, Jesus
defende o direito dos fracos e a vida digna de todo ser humano); a horizontalidade material e a
relacdo do ser humano com o mundo (diante das estruturas de morte, Jesus torna presente seu
Reino de vida, e diante da natureza ameacada, Jesus convoca para cuidar da terra); e a

verticalidade-profundidade e a relagdo do ser humano com o proprio eu (diante da

%L Cf. FLORES, A. V. Antropologia da libertagao latino-americana. Sao Paulo: Paulinas, 1991, p. 139-140.

632 CASALDALIGA, P. Com Deus no meio do povo. So Paulo: Paulinas, 1985, p. 27-29.

533 Ibidem, p. 29.

634 Cf. CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. Documento de Aparecida: texto conclusivo da V
Conferéncia geral do episcopado Latino-Americano e do Caribe. Brasilia: CNBB; Sao Paulo: Paulinas e Paulus,
2007.

635 Cf. CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
Amerciano e do Caribe. Sintese das contribui¢cdes recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 54-63.
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despersonalizagédo, Jesus ajuda a construir identidades integradas, e diante do subjetivismo
hedonista, Jesus propGe entregar a vida para ganha-la).

Note-se que o0 esquema em tela apresenta exatamente as mesmas dimensoes
anteriormente aludidas no “gréfico da relacionalidade”, e inicialmente explicitadas no item
anterior (2.1) deste capitulo. Nelas, como destacam Dorothea Sattler e Theodor Schneider,
compreendem-se a capacidade do ser humano de confiar no amor de Deus, a relagdo dos
homens com o mundo — enquanto criacdo ndo-humana —, a experiéncia da comunhdo inter-
humana e a existéncia de cada pessoa como individuo®®.

Trata-se de um esquema que se pauta nas noc¢des fundamentais que foram antes
apresentadas sobre a relacionalidade humana, bem como contempla as suas caracteristicas
intrinsecas, que sdo a imanéncia ou interiorizacdo e a transcendéncia ou abertura do ser
humano, com as dimensdes que as constituem, como destacado: as relagcbes com Deus, com o
outro e com o mundo, no nivel da transcendéncia, e a relagdo consigo mesmo, no nivel da
imanéncia. No nivel especifico de cada uma dessas dimensdes, procurou-se, ainda que ndo
exaustivamente, focar a luz da reflexdo cristd sobre o ser humano na hipermodernidade, onde
atualmente se situa 0 mesmo.

Nessa preparacdo a Conferéncia de Aparecida, portanto, a sintese elaborada aponta, no
ambito antropoldgico, para a afirmacéo que o evangelista Jodo pde na boca do proprio Jesus:
“Eu sou o Caminho, a Verdade e a Vida”®’. Cristo é a “plenitude de vida que diviniza e
humaniza; cura e aperfeicoa nossos desejos de viver melhor”®® de bem viver. E
imprescindivel a fé para reconhecer esse olhar de Deus (de amor) sobre a realidade, que, ao
contrario de frear, acelera na direcdo e da pleno sentido ao caminho do humano. Conforme
Gaudium et Spes 22, é na revelacdo do amor do Pai que Jesus Cristo nos revela quem somos,
bem como a nossa mais sublime vocagéo e o nosso melhor projeto para atendé-la, numa vida

autenticamente humana®®.

6% Cf. SATTLER, D. e SCHNEIDER, T. Doutrina da criacdo. In: SCHNEIDER, T. (org.). Manual de
dogmatica: volume I. Petrépolis: Vozes, 2000, p. 203-204.

837°Cf. Jo 14, 6. Vale aqui reproduzir nota a esse versiculo: “Estes trés titulos sdo ditos de Cristo em referéncia
aos bens que obtemos gracas a ele. Porque nos ensina a verdade concernente a nossa vida moral, é a Verdade (8,
32+). Porque nos ensina como caminhar no caminho que leva ao Pai (8, 12; 11, 9-10; 12, 35), dando-nos ele o
préprio exemplo (1Jo 2, 6; Jo 13, 15), € o Caminho. Porque, seguindo esse Caminho, obteremos a Vida (12, 50),
ele é a Vida”. Cf. BIBLIA. Portugués. A Biblia de Jerusalém. So Paulo: Paulus, 2003, p. 1879, nota “h”.

6% CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Amerciano
e do Caribe. Sintese das contribui¢des recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 54.

%39 Ibidem, p. 54-55.
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2.2.1 A verticalidade-transcendéncia: a relacdo do ser humano com o
transcendente

Conforme citado anteriormente, Schillebeeckx compreende as dimensdes constitutivas

640

do ser humano nos prismas da verticalidade e da horizontalidade™, o que remete a didatica

visualizacdo do mencionado “grafico da relacionalidade”. Na verticalidade-transcendéncia,
inclui-se a espiritualidade ou mistica do ser humano, em sua relacdo com Deus, que é Pai®*,
na qual somos filhos. Para o mesmo autor, inclusive, a propria liberdade do homem e sua

1542, Neste item, analisa-se

existéncia horizontal estdo fundadas na transcendéncia vertica
como se apresenta a inspiracao cristd diante da crise de sentido e diante da idolatria dos bens

terrenos.

2.2.1.1 Diante da crise de sentido, Jesus nos abre para a Vida da Trindade

Este aspecto da relacionalidade humana tem direta relagdo com a compreensdo do ser
humano enquanto imagem e semelhanca de Deus, ao que ja se referiu no item anterior (2.1)
deste capitulo. Gonzéles Faus, versando sobre o tema, afirma que 0 homem tem um coracao
inquieto, e que essa inquietude tem seu fim e sua razdo em Deus®?, sendo que o faz citando
Agostinho: “fizeste-nos para ti, [Senhor,] e inquieto estd 0 nosso coracdo, enquanto nado
repousa em ti”®*.

A propria dignidade do ser humano esta implicada na sua condi¢do de imagem e
semelhanca de Deus, no mesmo passo em que essa condi¢do marca 0 ser humano como
originalmente impulsionado para Deus, o qual também € a forca deste impulso, além de sua

11646

meta, no caso®. E ndo se trata de uma imagem “fotografavel”®*®, mas de uma imagem de

840 Cf. SCHILLEBEECKX, E. Deus e 0 homem. S3o Paulo: Paulinas, 1969, p. 181-182.

%41 N4o se olvide que, em perspectiva cristd, o Ginico Deus é Trindade: um s6 Deus em trés Pessoas: Pai, Filho e
Espirito Santo.

®42 Cf. SCHILLEBEECKX, loc. cit.

643 Cf. GONZALES FAUS, J. I. Proyecto de hermano: visién creyente del hombre. Santander: Sal Terrae, 1987,
p. 101.

%4 Ibidem, p. 101-102. Cf. th. SANTO AGOSTINHO. Confisses. Sdo Paulo: Paulus, 1984, p. 15 (I, 1, 1).

645 Cf. GONZALES FAUS, op. cit., p. 100 e 108.

646 Cf. ibidem, p. 94.
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conformidade ao Filho de Deus®’, naquilo que diz respeito ao seu modo de ser e agir. O ser
humano é criado finito, mas nédo fechado; esta verticalidade, como abertura ao Criador, que o
faz apontar para o céu, mesmo sendo da terra, é distintiva do ser humano®®. Eis como Rahner

explica tal condicéo:

E dito que 0 homem é para sempre o ‘companheiro’ (‘partner’) de Deus, em dialogo
pessoal com Ele, por palavra e agdo. E isto na unidade viva de seu ser concreto e
existencial. ‘Partner” este, do qual ndo ha outro exemplo sobre a terra, o qual se
diferencia radicalmente dos animais, embora também ele venha da mesma terra. (...)
E dito que o convivio dialogal (‘dialogische Partnerschaft’) com o Criador, fundado
na imediata relagdo com Deus, sempre existiu. Ndo é, portanto, um fato estranho que
0 homem, a seu talante, poderia evitar. Ndo é algo que o homem possa eliminar de
sua constituicdo essencial e de sua histéria (como uma coisa que nao devesse existir
sempre). A historia humana fala de tal modo de um ‘comego’ primordialmente
intencionado e realizado por Deus que, em conseqliéncia, a dependéncia para o
Criador pertence ao irrecusavel modo de ser do homem, que pode ser negado, mas
ndo destruido. E porque a procedéncia imediata do Unico e absoluto Deus e Senhor
de tudo é superior a toda relagdo do homem para com quaisquer numes, idolos,
poténcias ou forgas que pretendessem constituir-se em necessario fundamento
existencial do homem, por isso tal procedéncia é colocada no ‘comeco’ da
humanidade. E a sua fonte primitiva. Para que o homem saiba o que ele proprio &,
nas raizes de seu ser, este mesmo ser é apresentado como surgiu no seu proprio
comeco. Sobre este comec¢o ndo lhe é narrado apenas algo interesante ou nebuloso.
Mas sim e somente aquilo que faz deste ser uma existéncia fundada em Deus e
tornada necessaria por Deus®®.

Schillebeeckx reforca esse entendimento, afirmando que a dimensao vertical inclui
todas as demais, e definindo 0 homem como “um ser que se autodetermina, neste mundo, num
didlogo com Deus”®°. O mistério de Deus é nuclear ao ser humano, e o dialogo entre ambos a
tarefa primordial do homem®*, numa “verdadeira reciprocidade na liberdade e no amor”®?.
Desse nucleo e desse dialogo é que brotam as demais relacdes do ser humano. A pessoa € uma

“intimidade teologal com Deus”®

, € a encarnacao “significa que é no seio da sua intimidade
com Deus que o homem encontra 0 mundo e os outros”®*, bem como a si mesmo.
Alfaro explica: “o homem é pessoa: a) enquanto € capaz de ser elevado por uma graca

a uma relacao ‘eu-tu’ com o absoluto e recebé-lo como livre dom pessoal; b) enquanto pode

7 Cf. Rm 8, 29: “porgue os que de antemao ele conheceu, esses também predestinou a serem conformes a
imagem do seu Filho, a fim de ser ele o primogénito entre muitos irm&os”.

648 Cf. GONZALES FAUS, J. I. Proyecto de hermano: visién creyente del hombre. Santander: Sal Terrae, 1987,
p. 94.

° RAHNER, K. A antropologia: problema teoldgico. Sdo Paulo: Herder, 1968, p. 38.

650 SCHILLEBEECKX, E. Deus e 0 homem. S&o Paulo: Paulinas, 1969, p. 237.

%! Ibidem, p. 237 e 241.

%52 Ibidem, p. 243.

%3 Ibidem, 240.

%4 SCHILLEBEECKX, loc. cit.
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alcancar sua plenitude na comunh&o pessoal cara a cara com Deus”®*. A espiritualidade e a
alteridade com Deus, portanto, s@o constitutivas desse ser pessoal (humano), que também ¢
mistério, e elevado pela graca, a qual também eleva as demais dimensfes da pessoa. E essa
elevacdo se da justamente na elevacdo da espiritualidade e da alteridade com Deus, 0 que
permite concluir que somente nessa relacdo o ser humano é capaz de encontrar a sua préopria
plenitude®®.

A existéncia crista, por sua vez, integra as dimensfes da relacionalidade humana e as
redine em Cristo®’. Segundo a Sintese prévia a Conferéncia de Aparecida, antes referida, é
Jesus Cristo quem revela ao ser humano a vida intima trinitaria, isto €, de Deus mesmo, que €
comunh&o no amor, e amor que transborda; e a participacao do ser humano na vida trinitaria —
pela vida em Cristo, plena interface entre Deus e 0os homens — é a realidade existencial que
efetivamente o personaliza e o dignifica®®. Trata-se aqui de uma “personalizacdo” diferente
da hipermoderna, a qual foi abordada no capitulo anterior, esta que é sustentada numa
autonomia que despreza a relacdo do ser humano com Deus. O decisivo da existéncia crista
vem de seu préprio fundamento: é a “resposta do homem ao ato definitivo da graca, que Deus

17659

cumpriu e revelou em Cristo”™, perspectiva esta que é, entdo, “indivisivelmente teologal-

cristolégica e antropolégica’®®.

A Gaudium et Spes ensina que a autonomia das realidades terrestres € mais que
legitima, o que ndo significa a negacdo da condicdo criada do ser humano, bem como que este
ndo dependa de Deus®®. A natureza e a sociedade humana tém suas préprias leis, o que
garante a referida autonomia. Mas esta ndo pode justificar um antropocentrismo sem Deus,
uma vez que na negacdo de Deus esta o atentado do ser humano contra a sua prépria
dignidade original.

A verdade que efetivamente liberta é a “expressdo da vontade de Deus a respeito do

ser humano, tal qual nos foi transmitida por Cristo”®?

, verdade esta que deve ser conhecida
pelo ser humano, no sentido semitico de nele habitar, como principio moral®®. A idéia de

personalizacdo, portanto, ndo deve ser reduzida em razdo de um falso conhecimento dessa

%5 ALFARO, J. Cristologia y antropologia. Madrid: Cristiandad, 1973, p. 359 (traduc&o nossa).

%56 |bidem, p. 360-361.

7 |bidem, 1973, p. 413.

88 Cf. CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
Amerciano e do Caribe. Sintese das contribui¢des recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 55.

659 ALFARO, op. cit., p. 449.

%0 ALFARO, loc. cit.

861 Cf. Gaudium et Spes, n. 36.

%62 BIBLIA. Portugués. A Biblia de Jerusalém. Sdo Paulo: Paulus, 2003, p. 1865, nota “a”.

863 Cf. BIBLIA. Portugués. A Biblia de Jerusalém, loc. cit.
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verdade, no qual Deus € visto numa perspectiva totalizante, traduzida para o ser humano em
condicionamentos de uma rigidez disciplinar. Deus, como “tu” do homem, ndo é um outro
prepotente, ameacador, esmagador; “é uma parte real do eu na comunhéo do noés. [E] o eu ndo
se afirma negando o tu amado (...), mas abragando-o (...) na simbiose de uma existéncia
dialogalmente compartilhada”®®*, diz Ruiz de la Pefia.

E inegavel o valor da autonomia do ser humano contra esse tipo de perspectiva a ele
sufocante, assim como a positividade de sua afirmacéo pela hipermodernidade. Mas também ¢
descabido confundir essa autonomia com uma desnecessidade de balizas segundo as quais o
ser humano possa agir em conformidade com a sua condicdo criada — na graca e na verdade
de Cristo. Como ja citado, € Cristo quem coloca as “balizas para o0 que deve ser considerado
verdadeiramente humano”®®. Nelas é que se ha de falar em verdadeira personalizacéo, e ndo
na auséncia das mesmas, como se a plena realizagdo estivesse no gozo desmedido de tudo o
que ser humano possa dispor, e ndo no designio de Deus a seu respeito, o que é falacioso.

A modernidade tentou varrer a religido (o Absoluto) da vida do homem, e a pos-
modernidade até que procurou recuperar o valor da religiosidade para o0 mesmo, mas de forma
relativa, fragmentada, sem “rosto”. Assim, na hipermodernidade, o ser humano sente a falta
de referéncias, as quais acabam sendo assumidas pelo mercado. Na verdade, o ser humano
ndo consegue prescindir da arché (do principio), e é carente de um horizonte prescritivo, a
dizer, de sentido. Nas mudancas do cogito que acontecem prescindindo da realidade de Deus,
0 ser humano acaba preso em simulacros, que o conduzem a uma felicidade paradoxal e
mesmo a decepgdo, numa espiral frustrante, como destacado no capitulo anterior. E Deus 0
superlativo do homem®®, e ndo sua hipermodernizacdo, nos termos em que esta foi aqui
definida.

Rahner afirma que “atingimos o nucleo mais intimo da compreensdo cristd da
existéncia com a afirmacdo de que o homem € evento de absoluta, livre, gratuita e indulgente

autocomunicacéo de Deus”®’

, hocdo na qual se deve entender Deus como “um constitutivo
interno do homem”®®®. Trata-se, inclusive, segundo ele, do ponto de partida da fé crista, sendo
a pessoa de Jesus Cristo o ponto de chegada dos que assumem essa mesma fé°*°. Dai se dizer

que a fé crista se traduz ndo como fé em idéias, mas como fé numa pessoa, a qual é pessoa

%4 RUIZ DE LA PENA, J. L. Imagen de Dios: antropologia teolgica fundamental. Santander: Sal Terrae, 1988,
p. 177 (traducéo nossa).

%65 BRAKEMEIER, G. O ser humano em busca de identidade. Sdo Leopoldo/S&o Paulo: Sinodal/Paulus, 2002,
p. 33.

%66 Cf. PEPIN apud RUIZ DE LA PENA, op. cit., p. 183.

%7 RAHNER, K. Curso fundamental da fé. Sao Paulo: Paulinas, 1989, p. 145.

%8 RAHNER, loc. cit.

669 Cf. ibidem, p. 146.
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divina — a segunda pessoa da Trindade, o Filho —, que se encarnou e assumiu a natureza
humana em tudo, menos no pecado. Nela esta a verdadeira e plena vocacao do ser humano.

A relacdo com Deus, portanto, é a que confere o sentido primeiro e Gltimo da
existéncia humana. E essa relacdo deve ser pessoal, dialdgica e amorosa, a partir da
experiéncia®’®. Revelar-se é promover experiéncia, 0 que Deus faz em relacio ao ser humano,
méaxime em Jesus Cristo, e 0 que o0 ser humano é convidado a fazer, em todos os niveis da
relacionalidade, a partir da verticalidade, com o que se permite conhecer a si mesmo. E
ninguém ama o que (ou quem) ndo conhece. Jesus Cristo, sendo de condicdo divina, provou
da humanidade, demonstrando sua centralidade antropoldgica (seu foco no ser humano), e
convidando a mesma humanidade, através dele mesmo, & experiéncia de Deus®’*, em vista da
vida em abundancia para todos®’?. Ele é a sintese perfeita entre o divino e o humano, pois nele

o0 amor de Deus, em pessoa, pode ser ouvido, visto, contemplado e tocado®’.

2.2.1.2 Diante da idolatria dos bens terrenos, Jesus nos apresenta a vida em Deus
como valor supremo

A idolatria € uma realidade constatada, segundo a revelacdo judaico-cristd, desde as
mais antigas narrativas biblicas, tanto vétero, como neo-testamentarias. Sua compreenséo

etimoldgica é a de uma adoracdo de idolos (do grego eidolon: figura, representacao; e latrein:

%70 Sobre a categoria da experiéncia como tema de destaque na teologia fundamental, ou mesmo como ponto de
partida desta, conferir, entre outras, as seguintes produc¢des de Maria Clara Lucchetti Bingemer, as quais séo
frutos de uma de suas linhas de pesquisa: BINGEMER, M. C. L. Experiéncia do sagrado e experiéncia de Deus
(algumas considerages interdisciplinares). Cadernos MAGIS de fé e cultura, Rio de Janeiro, v. 11, n. 47, p. 21-
26, 2005; BINGEMER, M. C. L. . Experiéncia de Deus - a busca por uma identidade. Revista Atualidade
Teoldgica, Rio de Janeiro, Brasil, v. VI, n. 11, p. 241-255, 2002; BINGEMER, M. C. L. Deus: experiéncia
histérica e rosto humano - Alguns elementos sobre a questdo de Deus no Concilio Vaticano Il. In: LOPES
GONGCALVEZ, P. S.; BOMBONATTO, V. I. (Org.). Concilio Vaticano Il. Andlise e prospectivas. Sdo Paulo:
Paulinas, 2004, p. 187-206; BINGEMER, M. C. L. A experiéncia do Deus cristdo e sua identidade trinitaria. In:
BINGEMER, M. C. L.; CARNEIRO DE ANDRADE, P. F. (Org.). O Mistério e a histéria. Ensaios de teologia
em homenagem ao Pe. Felix Pastor por ocasido dos seus 70 anos. Sdo Paulo: Loyola, 2003, p. 87-117.

®71 Essa experiéncia, para ser auténtica, deve se traduzir em abertura aos demais niveis da relacionalidade, pois
em si mesma configura um hedonismo espiritual; “quem ndo ama seu irmdo, a quem vé, ndo podera amar a
Deus, a quem nao vé&” (cf. | Jo 4, 20b). Da mesma forma, deve se traduzir em agao préatica, pois ndo ha ddvida de
que a fé é que salva (cf. Rm 3, 21-31), mas a fé, sem obras, é morta em si mesma (cf. Tg 2, 17).

672 Cf. Jo 10, 10. Vale ressaltar que Jesus proclama-se como quem veio trazer vida em abundancia, e ndo livros,
regras, ritos etc em abundéancia; da mesma forma, ele o faz voltado a todos os homens, e ndo apenas a judeus,
cristdos etc. Tais constatagdes, contudo, ndo devem induzir & dispensa dos livros, das regras, dos ritos etc, nem a
relativizacdo do sentido da religiosidade, em prejuizo de uma mistica (espiritualidade) auténtica. Devem, sim,
motivar a disponibilizacdo dessas realidades citadas ao efetivo servico da vida plena a todos os homens,
especialmente aos que dela mais carecem.

% Cf.1Jo01, 1.
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adorar), a dizer, no plano religioso, de objetos que ocupam o lugar de Deus e como tal séo
adorados®”®. Num plano mais amplo, porém, cabe defini-la como “a absolutizacdo de
qualquer realidade criada ou de qualquer produto da nossa imaginacdo, quando o homem
adota diante deles atitude de temor, de afeto ou confianca absolutos”®”.

Trata-se, pois, de uma aberragdo, uma vez que se relativiza o absoluto e se absolutiza o
relativo. Seu fundamento, por sua vez, em nada mais esta sendo no proprio desconhecimento
do verdadeiro Deus, o que facilita 0 apego s aparéncias®’®. Na cultura do simulacro e da
seducdo sem parar, portanto, onde a imagem vale mais que o real, ndo ¢ dificil constatar a
criacdo continua de novos idolos, cultuados ndo apenas de forma expressa, mas também pelos
comportamentos que, em si mesmos, de forma tacita, evidenciam as posturas idolatricas.

De fato, o ser humano hipermoderno ndo raramente deposita todas as suas esperancas
de felicidade na sua capacidade de consumir, pelo que hoje é identificado como um
hiperconsumidor. Estimulado pelas promessas da publicidade, volta quase todas as suas
atencdes e forcas para a satisfacdo de suas necessidades de consumo, sejam elas reais ou
criadas, com o que julga garantir sua felicidade. Torna-se seguidor do “novo Evangelho:

“‘Comprem, gozem, essa é a verdade sem tirar nem por’”®’’

, 0 que o permite caracterizar, de
fato, como um idolatra dos bens materiais.

Dai que, assim como falsos deuses ndo informam a verdade mais profunda do ser
humano, também o hiperconsumismo ndo atende os seus mais altos anseios, gerando-lhe, do
contrario, uma caréncia continua e a propria decep¢do, em face da constatacao da finitude da

satisfacdo vivenciada. Trata-se de uma triste felicidade, como sustenta Hervé Carrier:

uma felicidade ligeira, sorridente, jovem, dindmica, mas que recusa espantosamente
toda uma dimensao da condi¢do humana: a liberdade do dominio sobre si mesmo, da
coragem diante do sofrimento, da morte, do envelhecimento. Esta felicidade esconde
a alegria dos compromissos generosos, as satisfaces profundas da fé, as fidelidades
custosas, as dedicacdes desinteressadas, do servigco gratuito, das responsabiliades
face & miséria e as injusticas. E uma felicidade egoista, sem alma e sem Deus®’®.

Nesse mesmo sentido, sdo precisas as constatagdes de Jodo Paulo Il, na Enciclica
Sollicitudo Rei Socialis:

674 Cf. PIKAZA, X. e SILANES, N. (dir.). Dicionario teolégico: o Deus cristdo (traducéo I. F. L. Ferreira... [et
al.]). Sdo Paulo: Paulus, 1993, p. 418-420.

675 SICRE apud PIKAZA e SILANES (dir.), op. cit., p. 418.

°75 Cf. PIKAZA e SILANES, loc. cit.

77 LIPOVETSKY, G. A felicidade paradoxal: ensaio sobre a sociedade de hiperconsumo. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2007, p. 102.

678 Cf. CARRIER, H. Sentido da felicidade na sociedade de consumo. Broteria, Lisboa, v. 130, n. 1, p. 10-21,
jan. 1990, p. 20.
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Deveria ser altamente instrutiva uma desconcertante verificagdo do periodo mais
recente: ao lado das misérias do subdesenvolvimento, que ndo podem ser toleradas,
encontramo-nos perante uma espécie de superdesenvolvimento, igualmente
inadmissivel, porque, como o primeiro, é contrario ao bem e a felicidade auténtica.
Com efeito, este superdesenvolvimento, que consiste na excessiva disponibilidade de
todo o género de bens materiais, em favor de algumas camadas sociais, torna
facilmente os homens escravos da ‘posse’ e do gozo imediato, sem outro horizonte
que ndo seja a multiplicacdo ou a substituicdo continua das coisas que ja se possuem,
por outras ainda mais perfeitas. E o que se chama a civilizagdo do ‘consumo’, ou
consumismo, que comporta tantos ‘desperdicios’ e ‘estragos’. Um objeto que se
possui, e ja esta superado por outro mais perfeito, é posto de lado, sem tomar em
conta o possivel valor permanente que ele tem em si mesmo ou para beneficio de
outro ser humano mais pobre. Todos nos experimentamos, quase palpavelmente, os
tristes efeitos desta sujeicdo cega ao mero ‘consumo’: antes de tudo, uma forma de
materialismo crasso; e, a0 mesmo tempo, uma insatisfacdo radical, porque se
compreende imediatamente que — se ndo se est& premunido contra a inundacdo das
mensagens publicitarias e da oferta incessante e tentadora dos produtos — quanto
mais se tem mais se deseja, enquanto as aspira¢des mais profundas restam
insatisfeitas, e talvez fiquem mesmo sufocadas®’®.

Da mesma forma, o sdo suas prospecgdes em vista do desenvolvimento auténtico do
ser humano, compreendendo a correspondéncia a sua condicao de criaturidade, pela qual se
manifesta a verdadeira piedade, que consiste em deixar Deus ser Deus, atribuindo-lhe — e

somente a ele — o lugar que Ihe compete, a saber:

Um desenvolvimento que ndo é s6 econdmico mede-se e orienta-se segundo a
realidade e a vocacdo do homem visto na sua globalidade; ou seja, segundo um
parémetro interior que lhe é proprio. O homem tem necessidade, sem davida, dos
bens criados e dos produtos da industria, continuamente enriquecida pelo progresso
cientifico e tecnoldgico. E a disponibilidade sempre nova dos bens materiais, na
medida em que vem ao encontro das necessidades, abre novos horizontes. O perigo
do abuso do consumo e 0 aparecimento das necessidades artificiais ndo devem, de
modo algum, impedir a estima e a utilizagdo dos novos bens e dos novos recursos
postos a nossa disposicdo; devemos mesmo ver nisso um dom de Deus e uma
resposta a vocagdo do homem, que se realiza plenamente em Cristo. Mas para
alcangar o verdadeiro desenvolvimento € necessario ndo perder jamais de vista esse
parametro, que estd na natureza especifica do homem, criado por Deus a sua
imagem e semelhanca (cf. Gn 1, 26): natureza corporal e espiritual, simbolizada —
no segundo relato da criagdo — pelos dois elementos, a terra, com que Deus plasma
o fisico do homem, e o sopro de vida, insuflado nas suas narinas (cf. Gn 2, 7). O
homem, deste modo, passa a ter uma linha de afinidade com as outras criaturas: é
chamado a utiliza-las, a cuidar delas e, sempre segundo a narracdo do Génesis (2,
15), ¢é colocado no jardim, com a tarefa de cultiva-lo e guardar, estando acima de
todos os outros seres, postos por Deus sob o seu dominio (cf. ibid. 1, 25-26). Mas,
ao mesmo tempo, o homem deve permanecer submetido a vontade de Deus, que lhe
prescreve limites no uso e no dominio das coisas (cf. ibid. 2, 16-17), assim como Ihe
promete a imortalidade (cf. ibid. 2, 9; Sb 2, 23). O homem, portanto, sendo imagem
de Deus, tem uma verdadeira afinidade também com Ele. Com base nesta doutrina,
vé-se que o desenvolvimento ndo pode consistir somente no uso, no dominio e na
posse indiscriminada das coisas criadas e dos produtos da industria humana; mas
sobretudo em subordinar a posse, 0 dominio e 0 uso a semelhanga divina do homem
e a4 sua vocacdo para a imortalidade. E esta a realidade transcendente do ser

879 cf. Sollicitudo Rei Socialis, n. 28.
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humano, a qual é transmitida desde a origem a um casal, 0 homem e a mulher (cf.
Gn 1, 27), e que, portanto, é fundamentalmente social®®.

N&o sO é cabivel, portanto, como também é necessaria a dendncia de todo tipo de
idolatria: ao deus-mercado, aos bens acumulados além do necessario para viver dignamente,
via hiperconsumo, moda, luxo etc, as tecnologias, aos prazeres, a si mesmo (narcisica) etc.
N&o se pode admitir que 0s bens materiais sejam mais importantes que as pessoas € que 0
préprio Deus e seu designio salvifico, assim como que o ter ultrapasse o ser como valor
ético®®!.

Ha que se reconhecer as patologias do consumismo, e as consequentes cegueiras que
causa®®, afinal, “que aproveitara a0 homem ganhar o mundo inteiro se arruinar sua vida?”®.

“N&o é possivel servir a Deus e ao dinheiro”®*

, até porque o desejo de abundancia de poucos
é a realidade da escassez de muitos®®, e essa “religido econdémica” desencadeia a idolatria,
como a da confianca na mao invisivel do mercado, que custa o sacrificio de tantas vidas
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humanas™". Importa, pois, “captar a estrutura religiosa secularizada do consumismo e seu

carater idolatrico, porque s assim se percebe que atenta diretamente contra os direitos que o
Deus da vida reclama na existéncia pessoal e social”®®’.

Daniel lzuzquiza propde o “viver sobriamente” como forma de desmascaramento e
combate do consumismo, o que inclui posturas de humildade, programacéo e controle, contato
com 0s pobres, valorizacdo da dimensdao comunitaria, ndo-violéncia, consumo alternativo,
contribuicdo ecoldgica cotidiana, ascese e autodominio, bem como a fixacdo de algumas
regras para ndo desviar-se no consumir; sem esquecer a verdadeira alegria como plenitude
pessoal, e a verdadeira solidariedade como plenitude coletiva, dimensdes estas igualmente

constitutivas do ser humano®®.

680 Cf. Sollicitudo Rei Socialis, n. 29.

%81 Cf. CARRIER, H. Sentido da felicidade na sociedade de consumo. Broteria, Lisboa, v. 130, n. 1, p. 10-21,
jan. 1990, p. 14. Sobre os modos ter e ser, cf. FROMM, E. Ter ou ser? Rio de Janeiro, Editora Guanabara
Koogan, 1987.

%82 Cf. MARDONES, José Maria. Claves para interpretar la sociedad de consumo y el tipo de hombre que
produce. Sal Terrae, Santander, n. 4, p. 251-263, abr. 1988.

%83 Mt 16, 26.

%84 c 16, 13.

685 Cf. SUNG, J. M. Teologia da libertacio entre o desejo de abundancia e a realidade da escassez. Perspectiva
Teol6gica, Belo Horizonte, v. 35, n. 97, p. 341-368, set.-dez. 2003.

68 Cf. ASSMANN, H.; HINKELAMMERT, F. A idolatria do mercado. Petrépolis: Vozes, 1989, p. 7.

%87 AGUIRRE, R. El Evangelio como ‘juicio’ a la cultura del consumo. Sal Terrae, Santander, n. 4, p. 265-274,
abr. 1988, p. 267.

888 |ZUZQUIZA, Daniel. El dificil arte de vivir sobriamente combatiendo el consumismo. Sal Terrae, Santander,
v. 83/8, n. 982, p. 729-741, out. 1995, p. 735 et seq.
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Também é denuncidvel a procura da religido como sensacdo, em vista do gozo e do
deleite, e ndo da busca do outro e do Outro, ou como supermercado, para a compra das
“provisdes” da semana, e ndo para a acolhida da vontade de Deus, isto €, de uma religido a la
carte, a0 gosto do fregués, e entregue ao relativismo da atual cultura fragmentada. O
cristianismo néo pode ser reduzido a essa busca também consumista, sendo que deve suscitar
0 desejo do verdadeiro Deus no cora¢do do homem. S&o tendéncias inumanas de um suposto
humanismo, como sustentou Paulo V1°%°.

Cumpre reconhecer, contudo, numa perspectiva positiva, que Deus sempre sobrevive
as modas e tendéncias. O mesmo Paulo VI afirma que, “por outro lado e paradoxalmente,
neste mesmo mundo moderno ndo se pode negar a existéncia de verdadeiras aspiracfes
cristés, valores evangélicos pelo menos sob a forma de um vazio ou de uma nostalgia”®*. E o
que Lipovetsky constata, na hipermodernidade, como a reabilitacdo de grandes tradigdes ou
referenciais de sentido, num reemprego das mesmas sem maiores imposi¢oes institucionais, e

com tracos, tal como o da metamodernidade, de uma metarreeligiosidade sem fronteiras®®:.

2.2.2 A horizontalidade interpessoal: a relacdo do ser humano com o outro

Na horizontalidade interpessoal, vislumbra-se o ser humano situado dentro de uma
comunidade humana, o que inclui a sua intersubjetividade, isto é, a sua relagdo com os outros
seres humanos, na qual somos irmdos, formando a grande familia humana. Neste item,

analisa-se como se apresenta a inspiracao crista diante do individualismo e diante da exclusé&o.

2.2.2.1 Diante do individualismo, Jesus convoca para viver e caminhar juntos

“O homem &, por natureza, um animal politico”®®

693

, 0 que a propria filosofia

reconhece”””. A socialidade é inerente a condi¢cdo humana, ndo sendo necessariamente sociais

689 Cf. Evangelii Nuntiandi, n. 55.

6% Evangelii Nuntiandi, loc. cit.

%91 Cf. LIPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 97-98.
892 ARISTOTELES. Politica. Brasilia: UnB, 1997, p. 15 (n. 1253a).
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0S animais irracionais, que agem apenas por instinto bioldgico, ou o proprio Deus, que se faz
relacional por vontade, e ndo por necessidade. Zubiri fala em co-situacdo ou situacdo de
convivéncia. Em relacdo as demais coisas, 0 ser humano as utiliza; em relacdo aos demais
seres humanos, ele com eles convive. E essa alteridade afeta-o radicalmente, a ponto de se
poder afirmar que os outros estdo, de certo modo, no ser humano em si®*. “A referéncia ao
outro é um dado tdo primario quanto o de sua irrepetibilidade e autodominio”®®.

O magistério da Gaudium et Spes destaca um capitulo inteiro da primeira parte do

Documento & dimensdo comunitéaria do ser humano®®

, tal como faz em relacdo a dignidade
da pessoa humana e & atividade humana no mundo. E do plano de Deus a vocagio humana a
familialidade e & fraternidade, e é da indole natural dessa vocagdo tal comunitariedade®’. O
Concilio Vaticano 1l, j& em 1965, denunciava o individualismo nascido na modernidade e
hoje exacerbado, propondo uma humanidade nova a partir da busca do bem comum, do
respeito integral & pessoa humana, inclusive a quem € adversério, da igualdade fundamental
(de oportunidades) e da justica social, sendo crucial a responsabilidade de todo ser humano

nesse sentido®%®.

® ¢ a melhor

Flick e Alszeghy destacam que a vida em comunhdo intratrinitaria®
analogia que se pode fazer para compreender a relagdo entre as dimensdes coletivas e
individuais na pessoa humana, isso porque cada pessoa divina, na Trindade, da-se uma a outra
em mutuas relacdes, 0 que caracteriza as diferentes pessoas. No caso da pessoa humana, sua
plenitude se alcanca na medida em que ela se compromete com as demais’®. De fato, a
Trindade é a melhor comunidade. E, no ser humano, “essa indole comunitaria aperfeicoa-se

12702

e completa-se com a obra de Jesus Cristo”’%?, paradigma primeiro da solidaridedade’®. Tudo

6% Além do zoon politikon de Aristoteles, cabe aqui o destaque ao alter ego de Husserl, isto &, & subjetividade
transcendental, ou intersubjetividade. Cf. HUSSERL, E. Medita¢Bes cartesianas. S&8o Paulo: Madras Editora,
2001.

6% ZUBIRI, X. Sobre el hombre. Madrid: Alianza Editorial, 1986, p. 223-224.

% L ADARIA, L. F. Introdugéo a antropologia teoldgica. S&o Paulo: Loyola, 1998, p. 75.

6% Cf. Gaudium et Spes, Parte 1, Capitulo I1.

%97 Cf. ibidem, n. 24.

%% Cf. ibidem, n. 26-31.

%9 O termo utilizado para descrevé-la é pericorese, que significa a condicdo de “girar ao redor de”, referindo-se
as trés pessoas divinas, que giram ao redor umas das outras e estdo reciprocamente umas nas outras, marcando a
unidade na pluralidade em Deus.

" FLICK, M.; ALSZEGHY, Z. Antropologia teolégica. 3. ed. Salamanca: Sigueme, 1977, p. 170.

701 Ejs o titulo mais recente do livro de Leonardo Boff sobre o tema: Santissima Trindade e a melhor comunidade
(Petropolis: Vozes, 2003).

792 Gaudium et Spes, n. 32.

793 E interessante adotar aqui o sentido juridico que esta contido na expresséo solidariedade, que é a capacidade
de responder junto com (ou por) alguém, ou seja, um vinculo em relacdo a uma mesma realidade (no exemplo
juridico, uma obrigacdo); da mesma forma, quanto a responsabilidade, que é a condicdo daquele que responde.
Assim, ninguém mais do que Jesus Cristo assumiu plenamente o vinculo com a natureza humana, como assim
como respondeu a sua mais sublime vocacdo, sendo que tudo o fez gratuitamente.
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0 que mereceu ndo se direcionou para si, até porque era sem pecado, mas para toda a
humanidade, pela qual se fez pecado, ofertando-a redimida ao proprio Deus. Logo, ndo ha
mérito cristdo sem que o seja para 0s outros’**,

Segundo a Sintese prévia a Conferéncia de Aparecida, “a vida plena que Jesus Cristo
nos oferece tem uma imprescindivel dimensdo de comunhdo”, e “o individualismo e o

»705 "« individualismo

isolamento ndo sdo parte de uma experiéncia espiritual auténtica
enfraquece os vinculos comunitarios”, bem como “conduz & indiferenca pelo outro”’®. E a
busca pragmatica e sem maiores preocupacoes éticas pela afirmacdo dos direitos individuais,
sem a correspondente atencdo aos direitos sociais, prejudica a dignidade de todos,
principalmente a dos mais pobres’®’. Dai falar-se na dimensdo comunitaria da fé, que afasta
de plano uma perspectiva exclusivamente individual. Os cristdos devem partilhar, uns com os

outros, 0 que s3o e o que tém, com alegria’®

. Mais que isso, devem buscar a comunh&o além
das “fronteiras” da fé, a dizer, a comunhdo e a solidariedade humanas devem acontecer em
toda a sociedade e em todo o mundo.

Como exaustivamente frisado, “a pessoa é um ser relacional-social”’®. Os dados da
fé e sua reflexdo reforcam esse entendimento, desde os primdrdios. J& no relato javista da
criacdo se verifica a nogdo de que “ndo é bom que o homem esteja s6”"*°. Jesus Cristo
concentra sua acao e pregacdo na pratica (“como eu vos amei”) e no mandamento (“amai-vos
uns aos outros”) do amor’**. Praticamente, todos os relatos originados das comunidades da
tradicdo tribalista, na perspectiva vétero-testamentéria, e das comunidades cristds, na
perspectiva neo-testamentaria, atentam para a essencialidade dessa dimensao de comunhdo. E
ja nas primeiras etapas da vida humana se verifica que a comunidade é necessaria, pois sem
712

ela ndo se consegue sequer sobreviver, nem se realizar humanamente ™.

Helcion Ribeiro sustenta o seguinte entendimento:

04 Cf. GONZALES FAUS, J. I. Proyecto de hermano: visién creyente del hombre. Santander: Sal Terrae, 1987,
p. 664.

% CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Amerciano
e do Caribe. Sintese das contribuicGes recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 57.

% CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. Documento de Aparecida: texto conclusivo da V
Conferéncia geral do episcopado Latino-Americano e do Caribe. Brasilia: CNBB; Séo Paulo: Paulinas e Paulus,
2007, p. 32-33 (n. 44 € 46).

97 Cf. ibidem, p. 33 (n. 47).

8 Cf. At 2, 42-47.

% CUELLAR, M. P. El misterio del hombre. Barcelona: Herder, 1997, p. 199.

Gn2,18.

1 Cf. Jo 13-17, especialmente 15, 12.

12 Cf. RUIZ DE LA PENA, J. L. Imagen de Dios: antropologia teolégica fundamental. Santander: Sal Terrae,
1988, p. 204.
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Ao ser humano, considerado como imagem de Deus, foi atribuido o conceito de
pessoa também por causa de sua relagdo com seu igual. O ser humano é pessoa por
estar aberto ao outro e sé se realiza no relacionar-se com seu semelhante, como
igual. A caracteristica insuprimivel do ser pessoal é sua vocacdo ao dialogo, a
comunhao, ao co-envolvimento. (...) Pessoa como relagdo (os animais também se
relacionam) implica perceber ndo apenas individuacéo e similaridade, mas acolher o
outro como proximo (isto os animais ndo sio capazes). E relacionando-me com o
outro que me reconhego e 0 reconhe¢co como pessoa. (...) [E] ndo basta perceber o
outro. E necessario identificd-lo como préximo, para senti-lo como humano.
Perceber nele agBes, sentimentos, angustias, esperanca, tristezas, alegrias, pulsdes,

como as minhas .

Boaventura Kloppenburg, ao tratar da indole social do homem, o que faz pautado nas

linhas da Gaudium et Spes, afirma o seguinte:

Ser social por natureza, 0 homem néo pode se encontrar plenamente sendo por um
dom sincero de si mesmo. (...) A indole social é conatural, intrinseca, essencial,
pertencendo a propria natureza humana; ndo ¢ algo aditado, acidental, extrinseco,
uma espécie de complementagdo que eventualmente nos poderia faltar.
Conseqiientemente, sem relagcdo com os outros, 0 ser humano ndo pode nem viver

nem desenvolver seus dotes™*.

Em outras palavras, a socialidade é parte de sua prépria dignidade. E, quanto ao

cristdo, diz 0 mesmo autor que sua santificacdo e salvacdo ndo se dao individualmente, o que
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afirma em consonancia com a Constituicdo Dogmatica sobre a Igreja’~. Quando se fala em

salvacdo, portanto, ndo se pode aborda-la parcialmente, uma vez que a mesma integra todas as
dimensGes humanas: corporalidade, relacdo com o meio-ambiente, convivéncia, relagdo com

estruturas sociais e institucionais, estrutura espaco-temporal, relacdo entre teoria e praxis,

716

religiosidade e utopia’~. A socialidade, portanto, é fator que ndo pode ser eliminado em vista

da humanizacéo e da personalizagio do sujeito™’.

718

De fato, assim como a espiritualidade despida da caridade € mentirosa’ ™, também a

dignidade do ser humano se descaracteriza quando este ndo se faz relacional e ndo vive,

™3 RIBEIRO, H. Quem somos? De onde viemos? Para onde vamos? Antropologia teolégica. Petrépolis: Vozes,
2007, p. 107; 1009.

" KLOPPENBURG, B. O cristdo secularizado: o humanismo do Vaticano Il. Petrépolis: Vozes, 1970, p. 171.
Cf. tb. KLOPPENBURG, B. Nocdes basilares humanas na GS. Revista Teocomunicacéo, Porto Alegre, v. 35, n.
150, p. 677-694, dez. 2005.

1> cf. KLOPPENBURG, B. O cristdo secularizado: o humanismo do Vaticano 11. Petrépolis: Vozes, 1970, p.
172. Cf. tb. Lumen Gentium, n. 9: “(...) aprouve a Deus salvar e santificar os homens, ndo individualmente,
excluida qualquer ligacéo entre eles, mas constituindo-os em um povo que O conhecesse na verdade e O servisse
santamente (...)".

6 Cf. BALLESTER, M. G. Jesus, revelacion del misterio del hombre: ensayo de antropologia teolégica.
Salamanca: San Esteban; Madrid: Edibesa, 1997, p. 253-256.

7 Cf. RUIZ DE LA PENA, J. L. Imagen de Dios: antropologia teolégica fundamental. Santander: Sal Terrae,
1988, p. 205.

™8 Cf. 1 Jo 4, 20: “Se alguém disser ‘amo a Deus’, mas odeia 0 seu irmao, & um mentiroso: pois quem ndo ama
seu irmao, a quem vé, a Deus, a quem ndo vé, ndo podera amar”.
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concretamente, a experiéncia da alteridade. Essa dimensdo comporta uma experiéncia do
préprio “eu”’**. E “o0 outro s de torna um ‘tu’ para mim no momento em que cessa a simples
relacdo sujeito-objeto”"*%; quando o outro deixa de ser apenas um bicho curioso ou bizarro’?;
quando o “eu” recua para abrir lugar ao outro, e ndo simplesmente vai na direcéo do outro’?;
passa-se, assim, do individuo egoista ao “eu” verdadeiro, tudo isso formando base para a
justica e 0 amor %,

Mas a tensdo ser pessoal—ser social ndo é facil de resolver’?*. Ora se cai no plano do
individualismo, claramente denunciado pela fé cristd, ora se cai no plano do coletivismo,

® e materialistas’®®, ainda que

também denunciavel, sendo que ambos s&o totalitarios’
diametralmente opostos um ao outro. Nem um, nem outro, pois, responde adequadamente a
realidade humana, pela negacéo tedrica ou pratica quer da igualdade fundamental, o que leva
a exploracOes e injusticas, quer da liberdade fundamental, o que leva a aniquilacdo da
subjetividade’®’. Ambos dizem respeito a uma visdo inadequada do ser humano, em base
estritamente economicista, seja em forma de liberalismo econdmico, seja em forma de
marxismo classico. O humanismo cristdo ndo se reduz a liberdade do individuo, como ja
visto, nem a igualdade da utopia coletiva, nem tampouco a uma perspectiva exclusivamente
historica, que desconsidera a dimensdo escatologica do ser humano; da mesma forma, néo
compactua com o imperialismo capitalista, nem com o messianismo comunista’?®.

O equilibrio, entdo, entre essa liberdade (da individualidade) e essa igualdade (na
comunidade) deve ser oferecido pela fraternidade, a qual é parte do designio salvifico de Deus
a humanidade, como salientado. O homem até pode ser, circunstancialmente, o lobo do
homem’®, mas ndo o é na esséncia de sua dignidade, esta que é relacional, dialdgica,

convidativa ao encontro. O homem nasce para viver entre irmaos. Assim, uma interessante

™% ALFARO, J. Teologia del progresso umano. Assisi: Cittadella, 1969, p. 51.

20 GUARDINI, R. O mundo e a pessoa: ensaio para uma doutrina cristd do homem. S&o Paulo: Livraria Duas
Cidades, 1963, p. 170.

721 Cf. LIPOVETSKY, A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporaneo. Lishoa: Relégio d’Agua
Editores, 1989, p. 154.

"2 GUARDINI, loc. cit.

2 GUARDINI, loc. cit.

724 Cf. RUIZ DE LA PENA, op. cit. P. 211.

725 Cf. COMBLIN, J. Antropologia crista. Petrépolis: Vozes, 1985, p. 62.

726 Cf. Documento de Puebla, n. 311-313.

2T ORTEGA, J. G. Persona y comunidad. Santiago: Instituto Chileno de Est(idios Humanisticos, 1975, p. 6.

728 Cf. Documento de Puebla, n. 311-313.

72 Cf. expressdo criada por Plauto e popularizada por Thomas Hobbes. Cf. HOMO HOMINI LUPUS. In:
Wikipédia, a enciclopédia livre. Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Homo_homini_lupus>. Acesso
em: 19 de dez. de 2007.
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expressao que, de forma simples e profunda, identifica essa dignidade essencial do ser
humano € a que aponta a sua vocagdo para “ser um mano” ",

Mas ¢é inegavel, diante de toda a pesquisa feita, que a orienta¢do atualmente reinante é
a individualista e consumista, submissa a propalada autodeterminagdo do mercado, e também
estimulada pelos avangos tecnolégicos, que mais servem a esse modelo do que a uma
finalidade de carater mais comum. Pior, “o individualismo moderno e a privatizagdo da fé em
conexdo com uma antropologia bastante penetrada de dualismo fizeram com que o cristdo se
desinteressasse das realidades macrossociais”’**. Nesse sentido, a volta & humanidade nova e
integral e a redescoberta da solidariedade passam por uma profunda revisdo dessa orientacao,
pois € sabido que j& se viveu com muito menos coisas, assim como questionavel se o
“imaginario capitalista” ja teria pervertido demais o ser humano hipermoderno, a ponto deste
ndo conseguir voltar atras desses maus costumes sociais’*.

Mas Lipovetsky ressalta, positivamente, que “o individuo moderno é igualmente
prudente, afetivo e relacional: a aceleracdo dos ritmos ndo aboliu nem a sensibilidade em
relacdo ao outro, nem as paixdes do qualitativo, nem as aspiracdes a uma vida equilibrada e
sentimental”’®®. Essa constatacdo tem um pouco a ver com a de Hugo Assmann, no sentido de
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que o ser humano nem é somente solidario, nem é somente egoista Existe uma

ambiglidade, um caos paradoxal, mas, neste mesmo caos, as pessoas ainda buscam na

relacionalidade o seu “melhor” ",

2.2.2.2 Diante da excluséo, Jesus defende o direito dos fracos e a vida digna de
todo ser humano

E fato notdrio que a sociedade de consumo, pautada no modelo econémico neoliberal,

exclui uma grande massa de pessoas do acesso aos bens da vida, bem como ndo permite a

0 Cf. ZWETSCH, R. E. Missdo Como Com-Paix&o: Por uma Teologia da Missdo em Perspectiva Latino-
Americana. 2007. 405 f. Tese (Doutorado em Teologia) — Escola Superior de Teologia, Sdo Leopoldo, 2002, p.
327, nota 619.

"1 RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristds. S&o Paulo: Paulus,
2001, p. 314.

32 cf. MARDONES, J. M. Conflictos sociales: contradicciones y posibilidades de la sociedad actual. Sal Terrae,
Santander, n. 10(951), v. 80, p. 785-797, nov. 1992, p. 790-791.

"3 IPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 82.

7 ASSMANN, H. Reencantar a educacéo. Petrépolis: Vozes, 1998, p. 20.

5 | IPOVETSKY, op. cit., p. 83.
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% Isso se verifica

todos 0 mesmo ponto de partida, ndo sendo verdadeiramente democratica
de modo mais grave em realidades locais como a da América Latina”™’ e a das chamadas
nacdes em desenvolvimento, as quais foram historicamente colonizadas, e seus povos, além
de explorados e oprimidos, tornados dependentes de outras poténcias econdmicas’*®. N&o ha
como negar o que as estatisticas mesmas apontam, em que pese a insensibilidade social diante
do fendmeno da excluso social em massa’®. Da mesma forma, contribui para a pintura desse
quadro a cultura de ndo contestacdo — das estruturas sociais, principalmente —, herdada da
p6s-modernidade, e imposta implicita ou explicitamente pela midia e pela espetacularizacéo.
Zigmut Bauman fala dos “excluidos do jogo”, e de uma espécie de incriminagao — e

0 _ dos pobres pelo fato em si da pobreza’'. Diante do novo

ndo apenas discriminacéo
cogito “consumo, logo existo”, quem ndo consome ndo “é€”, e é quase que totalmente
marginalizado, na sociedade do ter. E o ndo-homem gerado por essa cultura, cujo rosto
desfigurado se apresenta em todos aqueles que sofrem qualquer tipo de excluséo: o indigena,
0 negro, a mulher, o embrido, o feto, a crianga, o jovem, o idoso, o trabalhador, o faminto, o
sedento, o despido, 0 sem-chdo, 0 sem-teto, o encarcerado, o enfermo etc’*. E a vida humana
ameacada de muitas maneiras, macica e impiedosamente.

Cumpre destacar que a dominacdo € uma realidade complexa, sendo que aqui se
propde apenas a verificar sua existéncia, a qual é factual, bem como a confronta-la em face do
homem novo e plenamente relacional. As ideologias dominantes, por sua vez, negam ou
relativizam essa realidade, apoiando-se na estabilidade habitual das sociedades ditas
democréticas, no funcionamento formal das institui¢des e no espirito de consenso — também
formal — que € préprio dessas sociedades, além do aparente siléncio dos pobres, o qual,
guando ocorre, da-se pelo raro acesso de suas vozes aos microfones publicos, sendo pelo

abafamento expresso das mesmas’**. Contudo, muitas s&o as formas de dominacéo, a comecar

736 Cf. nota 117.

37 Comblin afirma que a ideologia liberal se infiltrou na América Latina j4 a partir da segunda metade do século
XIX, e que nem a proclamacdo de direitos formais impediu as crescentes desigualdades sociais, numa realidade
em que os direitos, em regra, sd0 para as minorias, e em que as maiorias ndo raramente desconhecem os seus
proprios direitos. Cf. COMBLIN, J. Antropologia crista. Petropolis: Vozes, 1985, p. 64.

%8 Cf. FLORES, A. V. Antropologia da libertagdo latino-americana (uma ética centrada no homem). In:
MENESES, P. et alii. A hora da ética libertadora. Sdo Paulo: Paulinas, 1985, p. 30.

™9 Cf. SUNG, J. M. Solidariedade e a condigdo humana. Convergéncia, Rio de Janeiro, n. 340, p. 89-109, mar.
2001, p. 90.

70 Cabe ressaltar que discriminacéo significa diferenciacio, separacdo, e ndo o mesmo que descriminagdo, que
significa a ndo incriminago, a absolvigdo, justamente o oposto do que se faz com os pobres.

I cf. BAUMAN, Z. O mal-estar da pés-modernidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1998, p. 57 e 59.

"2 Cf. FLORES, loc. cit.

3 cf. COMBLIN, op. cit., p. 190-192.
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pela dominacdo de classe, além daquelas que dela derivam’*. Nesse sentido, é pertinente
registrar que o marxismo classico, no plano do diagnostico das realidades sociais, merece a

mais sincera consideracdo do olhar cristdo sobre as mesmas, até porque o cristianismo é uma

745

proposta religiosa de libertagédo'™, e ndo de dominacao.

O Magistério desaprova categoricamente toda forma de liberalismo e
individualismo™®. A Gaudium et Spes alerta que a prépria liberdade humana “se debilita
guando o homem cai em extrema miséria”, assim como “se degrada quando ele, cedendo as
demasiadas facilidades da vida, fecha-se numa espécie de soliddo dourada”’*’. Jodo Paulo II,
em sua Exortacdo Apostolica Ecclesia in America, denuncia os pecados sociais que clamam

aos ceus, 0s quais geram violéncia e rompem a paz e a harmonia entre as comunidades, e

748

situa-nos no contexto do neoliberalismo ™. Assim constata e responde a questdo:

Domina cada vez mais, em muitos Paises americanos, um sistema conhecido como
‘neoliberalismo’; sistema este que, apoiado numa concepcdo economicista do
homem, considera o lucro e as leis de mercado como parametros absolutos a
prejuizo da dignidade e do respeito da pessoa e do povo. Por vezes, este sistema
transformou-se numa justificacéo ideoldgica de algumas atitudes e modos de agir no
campo social e politico que provocam a marginalizagdo dos mais fracos. De fato, 0s
pobres sdo sempre mais numerosos, vitimas de determinadas politicas e estruturas
freqlientemente injustas. A melhor resposta, a partir do Evangelho, para esta
dramatica situacdo € a promogdo da solidariedade e da paz, em vista da efetiva
realizacdo da justica. A tal fim, ocorre estimular e ajudar os que sdo exemplo de
honestidade na administracdo das finangas publicas e da justica. Ocorre, outrossim,
apoiar o processo de democratizacdo que se estd a realizar na América, pois num
sistema democratico sdo maiores as possibilidades de controle que permitem evitar

os abusos .

A fé cristd, portanto, aponta a necessidade inaliendvel da defesa profética e constante
da vida. A libertagdo segue sendo uma necessidade, mas a cultura neoliberal conseguiu

minimizar a forca dos apelos das utopias, como é o caso da libertacdo, e como € o proprio

caso da utopia do Reino, que ndo se limita a historia, mas nela tem seu germe, nem se

4 Cf. COMBLIN, J. Antropologia crista. Petrépolis: Vozes, 1985, p. 193.

75 “E para a liberdade que Cristo nos libertou” (Gl 5, 1a), liberdade esta que chama ao servico uns dos outros,
pois é fundada na lei do amor, e ndo da “devoracdo” mutua (cf. GI 5, 13-15). A proposta de libertacdo crista é
integral, e ndo apenas coletiva, nem apenas historica, assim como, sendo religiosa, ndo prescinde da realidade
Deus. Pelo contrario, credita a esta realidade a propria fonte da existéncia, bem como a Gltima meta da mesma.
74 Cf. DENZINGER, Heinrich. Compéndio dos simbolos, defini¢cdes e declaracdes de fé e moral. Sdo Paulo:
Paulinas; Sdo Paulo: Loyola, 2007, n. 3726, 3741, 3772, 3937, 3940s, 4330, 4451, 4454, 4463, 4509, 4766. Cf.
th.: Documentos de Medellin (n. 1.10) e de Puebla (n. 92, 418, 495, 497, 542, 546); PONTIFICIO CONSELHO
“JUSTICA E PAZ”. Compéndio da doutrina social da Igreja; traducdo CNBB. S&do Paulo: Paulus, 2005 (com
destaque ao capitulo VII, sobre a vida econdmica); e BRUSTOLIN, L. (org.) Estudos de doutrina social da
Igreja. Porto Alegre: EST, 2007.

47 Cf. Gaudium et Spes, n. 31.

748 Cf. Ecclesia in America, n. 56.

9 Ecclesia in America, n. 56.
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restringe ao coletivo, mas é incondicionalmente pautada na solidaredade. A libertacéo integral
ndo pode prescindir da dimensdo sdcio-politica-econdmica, especialmente num contexto
como o latino-americano. E nesse sentido a proclamacéo da Sintese prévia & Conferéncia de

Aparecida:

Discipulos daquele que foi pobre entre os pobres e fragil como muitos em seu povo
oprimido, ndo podemos, no meio do mundo dos fortes, deixar de ser defensores da
vida em risco e artifices de uma cultura da vida. (...) Hoje é urgente que a fé catdlica
de nossos povos latino-americanos se manifeste numa vida mais digna para todos.
Contemplando a multiddo de pobres e desempregados, que sdo excluidos de tantos
beneficios sociais, ndo podemos conceber uma oferta de vida de Cristo sem um

dinamismo de libertacdo integral, de humanizacdo e de inser¢do social, no qual 0s
750

pobres sejam reconhecidos como sujeitos de seu proprio destino™".

A proposito, o critério-base do juizo final é o da caridade, pelo qual, inclusive, o
préprio Cristo se reconhece na pessoa dos mais pequeninos’>*. Jesus chama os que nele créem
a darem estes mesmos de comer aqueles que tém fome 2. Mas essa saciedade ndo deve advir
de um assistencialismo descomprometido com a vida plena do pobre, e sim de uma pratica
transformadora que contribua para o fim das estruturas de morte, e que permita o alcance por
todos, sem excecdo, das condigbes da dignidade humana que a fé cristd sustenta. “A
humanidade nova esta profundamente ligada a luta dos pobres contra a pobreza, contra a
situacdo de opressdo e ao chamado & conversdo de todos 0s seres humanos” 3.

Nesse sentido, positivamente, até vislumbram-se iniciativas concretas de promocéo
humana em seu mais amplo sentido, inclusive no seio da Igreja Catdlica. Mas é mister
reconhecer que, como regra, “parece que as grandes causas ndo interessam mais”, e “o que
importa é unicamente encontrar respostas satisfatorias para os problemas e as necessidades da

"’ como diz Garcia

pessoa, numa perspectiva imediatista e acentuadamente individualista
Rubio. Tudo o que pede algum nivel de desinstalacdo de si mesmo e de saida da chamada
zona de conforto parece ndo ser muito convidativo ao ser humano hipermoderno, que pouco
faz contra a apatia social.

No entanto, a experiéncia auténtica de Deus ndo é meramente pessoal’®, nem

tampouco comunitaria no mero sentido dos costumeiros grupos de pertenca do sujeito. E

0 Ecclesia in America, n. 56.

> Cf, Mt 25, 40: “Tudo o que fizestes a um desses meus irmaos mais pequeninos, a mim o fizestes”.

%2 Cf. Mt 14, 16.

™3 GONCALVES, P. S. L. Liberationis Mysterium: o projeto sisteméatico da teologia da libertagdo: um estudo
teoldgico na perspectiva da regula fidei. Roma: Pontificia Universitad Gregoriana, 1997.

" RUBIO, A. G. Elementos de Antropologia Teol6gica. Petrépolis: Vozes, 2004, p. 19.

755 Nesse sentido, é lapidar o recente ensinamento de Bento XVI, em sua primeira enciclica (Deus é amor): “Se
na minha vida falta totalmente o contato com Deus, posso ver no outro sempre € apenas 0 outro e ndo consigo
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necessario voltar-se para os pobres, os preferidos de Deus, a partir dessa caridade verdadeira e
universal”®®. Tal opcdo constitui a “sintese concreta do antincio do Deus de Jesus Cristo e
expressao da luta antiidolatrica como fidelidade ao Evangelho e qualidade do nosso servico ao
ser humano de hoje”"™".

Como Cristo, é preciso viver a compaixdo’™®, a partir de uma profunda ética de
alteridade, pela qual se faca a escuta do outro, numa abertura “a verdade que se comunica na

13759

proximidade concretissima do outro” ™, e pela qual se veja 0 outro como rosto, como

igualmente digno de respeito, e até mesmo como prioridade — pois é o Cristo! —, inclusive na
diferenca, e contra toda indiferenca. Faz-se mister uma ética como “filosofia primeira”’®, em
que o ser humamo seja um pelo outro, isto é, viva a responsabilidade para com os outros,
afinal, “é a responsabilidade que nos faz existir e é o existir que nos torna responsaveis” .
Uma ética do cuidado, do carinho, que é a ética do humano, gratuita e solidaria, especialmente
aos que mais precisam, aos primeiros destinatarios da Boa Nova'®?. Os crucificados de hoje

tém que ser descidos da cruz, ao que Jon Sobrino chama de principio misericordia’®.

2.2.3 A horizontalidade material: a relagdo do ser humano com o mundo

Na horizontalidade material, vislumbra-se a atividade humana no ambiente onde o

mesmo esté situado, o que inclui a relacdo que o ser humano mantém com o mundo concreto,

reconhecer nele a imagem divina. Mas, se em minha vida negligencio completamente a atencdo ao outro,
importando-me apenas com ser ‘piedoso’ e cumprir os meus ‘deveres religiosos’, entdo definha também a
relacdo com Deus”. Cf. BENTO XVI. Carta Enciclica Deus é amor. Sdo Paulo: Paulus e Loyola, 2005, p. 25.

6 MIRANDA, M. F. Um homem perplexo: o cristdo na atual sociedade. Sdo Paulo: Loyola, 1989, p. 25. Cf. th.
PIXLEY, J. e BOFF, C. Opcao pelos pobres. Petropolis: Vozes, 1987; RIEGER, J. (ed.) Opting for the margins:
postmodernity and liberation in christian theology. New York: Oxford University Press, 2003. Segundo Pixley e
Boff, compreende-se a pobreza tanto em sentido material, como espiritual, sendo ambas frutos de pecado, e as
quais nao se confundem com a pobreza evangélica, esta desejada (p. 163 et seq.).

“TPELLA, A. V. Tendas e tabernaculos: religido e p6s-modernidade. Sao Paulo: Paulinas, 2006, p. 100.

8 Aqui entendida como sentir em si a dor e o sofrimento do outro. Cf. SUNG, J. M. Solidariedade e a condic&o
humana. Convergéncia, Rio de Janeiro, n. 340, p. 89-109, mar. 2001, p. 90 et seq.

™ FORTE, B. A escuta do outro: filosofia e revelagio. Sdo Paulo: Paulinas, 2003, p. 116.

780 Sobre o tema, ndo deixar de conferir SUSIN, L. C. O Homem Messianico: uma introdugo ao pensamento de
Emmanuel Levinas. Porto Alegre/Rio de Janeiro: EST/Vozes, 1984, bem como a obra de e sobre Emmanuel
Levinas.

1 FORTE, B. Um pelo outro: por uma ética da transcedéncia. Sdo Paulo: Paulinas, 2006, p. 154.

762 Cf. Lc 4, 18: “O Espirito do Senhor esta sobre mim, porque ele me ungiu para evangelizar os pobres (...)".

783 SOBRINO, J. O principio misericérdia: descer da cruz os povos crucificados. Petrépolis: Vozes, 1994. Cf. th.
VIGIL, J. M. (org.). Descer da cruz os pobres: cristologia da libertacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2007.
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isto €, a sua grande Casa, na qual somos administradores. Neste item, analisa-se como se

apresenta a inspiragéo crista diante das estruturas de morte e diante da natureza ameacada.

2.2.3.1 Diante das estruturas de morte, Jesus torna presente seu Reino de vida

O Reino de vida é o “projeto de Deus para toda a humanidade”’®*. “E justica, paz e

alegria no Espirito Santo”’®

para todos os homens, ou seja, é a realizacdo de toda a
humanidade, e ndo somente de parte dela, em todas as suas dimensées’®. E a vida plenamente
relacional acontecendo em todas — e entre todas — as pessoas, num mundo redimido e
recapitulado, conforme a vontade de Deus. Ademais, 0 Reino de Deus é um dos elementos
centrais do nucleo histdrico de Jesus de Nazaré, além da sua relacdo com Deus-Pai e da sua
morte na cruz’®. O Reino de Deus constitui a mensagem e a pratica de toda a vida publica de

Jesus, como messias e profeta’®®

. E foi justamente em consequéncia de sua fidelidade
incondicional a Deus-Pai e do anuncio do Reino e da denuncia do anti-Reino que ele foi
condenado a cruz, sem qualquer culpa, mas assumindo a culpa da humanidade decaida, razdo
pela qual sua morte inocente é redentora.

O Reino de Deus € o sentido ultimo da historia, sendo que com ela ndo se confunde,
mas nela é germinal, e a meta integral da libertacdo da humanidade. Inclusive, € a plenitude
da experiéncia de Deus pelos homens, com o que se pode afirmar que ele se realiza de modo
definitivo na pessoa de Cristo. Mas a historia, como sabido, € ambivalente, e mesmo “j&”
sendo portadora da semente do mesmo, “ainda ndo” contempla tal plenitude, reservada a nova
terra e ao novo céu (a escatologia). Dai a necessidade da fé aquele que caminha nessa

direcdo’®. Entretanto, independentemente dessa plenitude ndo contemplada, cabe ao ser
humano a constante busca de tal meta neste mundo, sendo que o bem comum é a melhor

medida da verificacdo de seu alcance’™.

" FELLER, V. G. Jesus de Nazaré: Homem que é Deus. Petropolis: Vozes, 2004, p. 40.

%5 Cf. Rm 14, 17b.

7% Cf. FELLER, loc. cit.

787 Cf. ibidem, p. 36.

768 Cf. ibidem, p. 40.

% Cf. LLONA, C. El Reino de Dios frente a la historia del hombre. Santiago: Instituto Chileno de Estudos
Humanisticos, 1975 (Monografias sobre humanismo cristiano, 3), p. 5-21.

0 Cf. idem, La liberacion del hombre, tarea del reino de Dios. Santiago: Instituto Chileno de Estudos
Humanisticos, 1975 (Monografias sobre humanismo cristiano, 4), p. 5-6.
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Muitas sdo as sombras, poréem, que encobrem a luz do designio salvifico universal de
Deus, concretizado no seu Reino. Diante da citada ambivaléncia da histdria, verificam-se
muitas situacdes que, ao invés de promover a vida, constituem estruturas de morte: € o anti-
Reino, com suas idolatrias e seus poderes a servi¢co de si mesmos. Em termos materiais, na
relacdo do ser humano com o mundo, pois, é inegavel que o neoliberalismo, enquanto modelo
socio-politico-econémico atualmente vigente, € o responsavel primeiro pela estrutura de
injustica hoje reinante, conforme antes destacado, especialmente nas palavras de Jodo Paulo
“771.

Emmanuel Mounier destacou que o capitalismo — verséo anterior do neoliberalismo —
¢ uma negacdo do humanismo, pois organiza seus processos ndo focado na pessoa, mas no
lucro’™. Basta perguntar a qualquer comerciante sobre a finalidade de sua atividade
econbmica. Mas alguém se referira a Adam Smith e dird que é esse interesse egoista do
comerciante — o self-interest, como o do padeiro que se levanta na madrugada para que as
pessoas possam comprar seu pao pela manha — que move, invisivelmente, o bem-estar dos
demais’”®. Em que pese, todavia, a necessidade de se reconhecer a validade desse bem-estar e,
nesse sentido, da tese basica do liberalismo econémico, cumpre registrar que a mesma nao é
de todo valida. Olvida o fato inconteste de que no regime capitalista, o lucro pede mais lucro,
gerando a ganancia e o desejo de acumulacéo, o que, em regra, faz o capital se transformar em
senhor e o trabalho em escraviddo’™. Logo, esse regime, além de imoral, atenta contra o

primeiro artigo do credo cristdo (“creio em um s6 Deus”’"

), bem como contra a dignidade da
pessoa humana, conforme reconhecido pela mesma fé.

Mas trata-se do regime atualmente vigente, quase como uma religido’’®. E o mesmo
capitalismo com a face sempre renovada, inclusive em versdo cultural, e com a atual

centralidade no mercado financeiro (movimentos de capitais) e o suporte cada vez maior da

1 Cf. Ecclesia in America, n. 56.

2 Cf. MOUNIER, E. Capitalismo: una forma de inhumanismo. Santiago: Instituto Chileno de Estudios
Humanisticos, 1975 (Clasicos del Pensamiento Humanista, 25), p. 1 e 13.

™ cf. ADAM SMITH. In: Wikipedia, a enciclopédia  livre.  Disponivel  em:
<http://pt.wikipedia.org/wiki/Adam_Smith>. Acesso em: 20 de dez. de 2007.

" Cf. MOUNIER, op. cit., p. 16.

"> Cf. Simbolo niceno-constantinopolitano. In: CATECISMO DA IGREJA CATOLICA. Edicdo Tipica
Vaticana. Sdo Paulo: Loyola, 2000, p. 58.

7% Nesse sentido, é interessante a elaboragdo metaférica feita no Férum Social Mundial. Metéafora inicial:
religido — neoliberalismo. Metéforas derivadas: divindades — moedas (ddlar, euro, iene), mercado e capital;
idolatria das divindades — culto as idéias do neoliberalismo; igrejas — bolsas de valores; santos oficios — FMI e
OMC; hereges — todos que acreditam em outros valores; regras canfnicas e principios ortodoxos para legitimar
0s rituais — regras economicas ditadas pelo FMI e OMC; vasto clero — economistas, administradores de
empresas; multiddes profanas — 0s que ndo conhecem as verdades do neoliberalismo; opinifes heréticas (quem
ndo professa essa “religido”) — FSM ou “povo de Porto Alegre”, que ndo aceita o neoliberalismo; tedlogo — Sir
Adam Smith. Cf. PAULO, M. C. I. de M. As metaforas na constituicdo do discurso do Férum Social Mundial.
Revista Andlise — série ciéncias humanas, Sao Carlos, n. 3, p. 119-126, dez/2004.
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alta tecnologia, que serve ao dinheiro para que este seja capaz de gerar mais dinheiro. Um dos
elementos do tripé da modernidade que, exacerbado a uma poténcia superlativa, constitui a
hipermodernidade, é exatamente o império da economia de mercado ou neoliberal. E o
liberalismo globalizado, acompanhado, inclusive, da mercantilizagdo dos modos de vida,
como ressalta Lipovetsky’’’. E contra ele, portanto, que deve se concentrar a luta estrutural —
contra a estrutura do pecado social — em favor do Reino de Deus. Num mundo de ideologias
veladas, é preciso lutar em favor dos “altos interesses dos pobres”, a dizer, da vida em
abundancia para todos.

Diante das estruturas de morte que assolam o mundo neoliberal, urge a fé cristd

defender o que Paulo VI chamou de “civilizagio do amor”’™®

, e Jodo Paulo Il de “nova
cultura da vida humana”’™. Louis Lebret destacava a importancia da construcio daquela que
chamava de “civilizagdo da ascensédo humana universal” e de “civilizagdo do desenvolvimento

80 ou de uma “sociedade de inspiracdo crista” .

integral harmonizado

Jacques Maritain, preocupado com o humanismo integral ®, o qual se radica no Deus
verdadeiro, afirmava que este pressupunha uma transformacdo das estruturas sociais, bem
como do préprio homem, em vista da realizagdo do Evangelho e do Reino, ao que chamava de

nova era de cultura crista’®

. A “nova cristandade” deve ter por fim o bem comum, o qual
deve servir a pessoa humana’®. Logo, a mesma somente tem sentido com o fim do
capitalismo — o que ndo significa que venha a ter uma base coletivista — resgatando-se o
devido valor da palavra democracia, e pautando-se sobre o principio da fraternidade’®. O
tempo passou e, com ele, esses humanistas, mas a necessidade de uma nova sociedade liberta
do modelo capitalista ainda se faz presente na hipermodernidade, uma vez que é altamente

questionavel falar-se em “ética liberal”, considerando as reais metas do modelo neoliberal e

T Cf. LIPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. S3o Paulo: Barcarolla, 2004, p. 53.

778 Cf. Mensagem de Sua Santidade Paulo VI para a celebracéo do “Dia da Paz”, em 8 de dezembro de 1976, em
vista do dia 1° de janeiro de 1977. Disponivel em: <http://www.vatican.va/holy father/paul_vi/messages/peace/d
ocuments/hf p-vi_mes_19761208_ x-world-day-for-peace_po.html>. Acesso em: 21 de dez. de 2007.

% Cf. Evangelium Vitae, cap. IV.

0 EBRET, L. J. Manifesto por uma civilizagao solidaria. S&o Paulo: Duas Cidades, 1963, p. 86 e 89.

81 Cf. idem. Bases para uma sociedad de inspiracion cristiana. Santiago: Instituto Chileno de Estudios
Humanisticos, 1975 (Clasicos del Pensamiento Humanista, 16).

782 Cf. MARITAIN, J. Por um humanismo crist&o: textos seletos. S&o Paulo: Paulus, 1999, p. 54 et seq.

783 Cf. idem. La tragedia del humanismo. Santiago: Instituto Chileno de Estudios Humanisticos, 1975 (Classicos
del Pensamiento Humanista, 3), p. 24 e 26.

784 Cf. idem. El cristiano y el mundo. Santiago: Instituto Chileno de Estudios Humanisticos, 1975 (Classicos del
Pensamiento Humanista, 4), p. 20.

8 Cf. idem. Hacia una nueva cristiandad. Santiago: Instituto Chileno de Estudios Humanisticos, 1975
(Classicos del Pensamiento Humanista, 5), p. 22, 28 e 29.
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de seus atores’®®, bem como os sinais histéricos de sua realizacdo no mundo, os quais, por si
s0, evidenciam o quanto ele é nocivo a dignidade da humanidade toda.

Nesse sentido, a Sintese prévia a Conferéncia de Aparecida afirma que “tornou-se
totalmente imprescindivel cooperar de diversas maneiras para erradicar as causas estruturais
dos males que afligem nossos povos”’®”. N&o bastam medidas paliativas de cura, mas é mister
evitar as novas vitimas dos sacrificios da “religido neoliberal”. O documento também reforca
a urgéncia do Reino’®®, presente na histéria em forma de semente, a qual aqui precisa ser
cultivada e crescer, a fim de gerar frutos de eternidade. Em Medellin, j& se reforcava a
compreensdo conciliar de que “ndo confundimos progresso temporal com Reino de Cristo;
entretanto, o primeiro, ‘enquanto pode contribuir a ordenar melhor a sociedade humana,
interessa em grande medida ao Reino de Deus’ (GS 39)”®. E, numa era de apatia, destaca a
importancia da organizacdo e da mobilizacdo em sociedade, através de redes que impegam o

crescimento dessas estruturas de pecado, bem como defendam a prioridade da pessoa humana

78 A revista Exame, uma das principais referéncias editoriais periédicas no segmento de empresas e neg6cios no
Brasil, atribuiu & capa da sua recente edigdo comemorativa de 40 anos o titulo “como o mundo realmente
funciona”, com o que seus editores reverenciam o mercado financeiro como o grande propulsor da economia
atual, os individuos como os grandes detentores do poder, e a tecnologia como o grande instrumento das
constantes mudancgas. As matérias comportam uma visdo, expressa ou tacita, de que o neoliberalismo é um
modelo consolidado e sem volta, no qual, por exemplo, 0s pobres sdo vistos como “mercado de consumo”, e a
preservacdo ambiental é tratada, na pratica, como uma preocupacédo de segundo plano. Mesmo quando se fala em
combater a pobreza, admite-se que as desigualdades na distribuicdo de renda continurdo aumentando, ou quando
se fala em sustentabilidade, isso ndo raramente se d& por mero marketing, ou por forca de uma situacéo-limite.
Mas, em ambos os exemplos, nunca se trata de tais questdes fora do contexto do mesmo modelo, nem muito
menos se cogitando a possibilidade de perdas nos lucros préprios. Cf. EXAME. Como o0 mundo realmente
funciona. S&o Paulo: Abril, a. 41, n. 23, Edic&o especial de aniversério, 2007.

8" CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Amerciano
e do Caribe. Sintese das contribuicdes recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 59. Sobre a erradicagao
da causa estrutural dos males, é elucidativa esta antiga lenda indiana (segundo Gilberto Dimenstein): “Sentados a
beira do rio, dois pescadores seguram suas varas a espera de um peixe. De repente, gritos de criangas trincam o
siléncio. Assustam-se olham para a frente, olham para trds. Nada. Os berros continuam e vém de onde menos
esperam. A correnteza trazia duas criancas pedindo socorro. Os pescadores pulam na dgua. Mal conseguem
salva-las com muito esforgo, quando ouvem mais berros e notam mais quatro criancas debatendo-se na agua.
Desta vez, apenas duas sdo resgatadas. Aturdidos, os dois ouvem uma gritaria ainda maior. Dessa vez, oito
criangas vindo correnteza abaixo. Um dos pescadores vira as costas ao rio e comeca a ir embora. O amigo
exclama: - Vocé esta louco, ndo vai me ajudar? Sem deter o passo, ele responde: - Faga o que puder. Vou tentar
descobrir quem esté jogando as criangas no rio”. Disponivel em: <http://www.percepcoes.org.br/editorial.asp>.
Acesso em: Acesso em: 21 de dez. de 2007.

788 Vitor Feller destaca trés indispensaveis condicdes para a realizacdo do Reino, as quais se exigem mutuamente
(ndo basta a realizacdo isolada de uma ou outra, portanto): a condicdo minima (necessidades basicas da vida —
comida, casa, trabalho etc); a condigdo média (necessidades de cultivo do espirito — relagdes sociais, artes, lazer
etc); e a condicdo maxima (necessidade do transcendente absoluto — ressurreicéo final, encontro definitivo com
Deus, vida eterna etc). Cf. FELLER, V. G. Jesus de Nazaré: Homem que é Deus. Petrdpolis: Vozes, 2004, p. 41.
Nesse sentido, vale conferir a Pirdmide de Maslow, conforme a hierarquia das necessidades por ele elaborada,
em prisma estritamente psicolgico (e, por isso, questionavel): necessidades fisiologicas, de seguranca, de
relacionamento, de estima e auto-realizagdo. Cf. HHERARQUIA DE NECESSIDADES DE MASLOW. In:
Wikipedia, a enciclopédia livre. Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Hierarquia_de_necessidades_de
MasSlow>. Acesso em: Acesso em: 21 de dez. de 2007.

8 Documento de Medellin, n. 1.5.
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diante de todas as possibilidades cientificas, tecnolégicas e econdmicas.’® Essa participacdo
compromissada e protagonista dos cristdos, mas ndo sO destes, inclusive politica, deve
acontecer mesmo as custas de eventuais perseguicdes de todo tipo, por causa do homem novo,

até porque sdo bem-aventuradas®*.

2.2.3.2 Diante da natureza ameagada, Jesus convoca para cuidar da terra

Abordou-se anteriormente a necessidade da defesa do direito dos fracos e da vida
digna de todo ser humano, diante das exclusdes atualmente verificaveis no mundo. O grande
mérito da teologia da libertacdo foi o de ouvir o grito do oprimido, assim como Deus fez no
inicio da histéria do povo de Israel”®?, dando ao pobre a devida centralidade teolgica. Mas
acontece que nao é somente o grito dos pobres que pode e deve ser ouvido no mundo de hoje:

Gritam as aguas, gritam as florestas, gritam os animais, gritam os ecossistemas, grita
a Terra. Todos esses também sdo vitimas da mesma ldgica que cria 0s
empobrecidos. Por isso a Terra e a natureza sdo exploradas e devastadas. Na opcéao
preferencial pelos pobres contra a pobreza e pela libertagdo — marca registrada da
teologia da libertacdo — cabe o Grande Pobre que é a Terra, Gnica casa comum que
temos para morar’*.

Leonardo Boff, discorrendo sobre duas utopias urgentes para o século XXI, destaca,
entre elas, a da salvaguarda da Casa Comum, e com certo carater de urgéncia, uma vez que a
civilizagdo hipermoderna construiu uma espécie de principio de autodestruicdo’*. Assim,
diante da natureza ameacada, mais do que necessario, € urgente cuidar da terra. A
integralidade do ser humano passa pela relagdo com o mundo, até porque sua ligagdo com a

|795

terra remonta as origens (humus — terra fecunda; adamah — terra fértil ). E a sua libertagdo

integral pressupde a libertacio da terra’®.

% CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Amerciano
e do Caribe. Sintese das contribuicGes recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 59-60.

L Cf. Mt 5, 11-12.

™2 Cf Ex 3, 7: “Eu vi, eu vi a miséria do meu povo que estd no Egito. Ouvi seu grito por causa dos seus
opressores; pois eu conheco as suas angustias”.

7% Cf. BOFF, L. Duas utopias urgentes para o século XXI. In: SUSIN, L.C. (org.). Teologia para outro mundo
possivel. Sdo Paulo: Paulinas, 2006, p. 240.

%4 Cf. ibidem, p. 239-244. A outra utopia destacada ¢ a da salvaguarda da unidade da familia humana.

7% Cf. ibidem, p. 241.

7% Cf. ibidem, p. 240.
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E possivel afirmar que ha uma crise ecoldgica sem precedentes, sendo que os dados
nesse sentido sdo bastante conhecidos, j& que constituem objeto de muitos estudos’™’. Uma

simples pesquisa na Internet’®®

permite constatacdes alarmantes sobre o atual quadro de
degradacdo ambiental e as consequentes — embora indesejaveis — mudancgas nos fatores da
natureza, como o clima (aquecimento global), a 4gua (poluicdo e escassez), o ar (poluicéo e
doengas), o solo (poluicéo e desertificacdo) etc. O exemplo da &gua é lapidar para dar o tom

da preocupacao:

Com a crescente e acelerada degradacdo do meio ambiente, incluindo poluigdo de
recursos hidricos, ja sdo apresentados indices alarmantes de escassez de agua, sendo
estimado que 20% da populacéo de todo o mundo em 30 paises ja sofra com a falta
de agua. E é previsto para que em 2025, segundo a Unesco, 1,8 bilhdo de pessoas

estejam sofrendo com a escassez de agua em niveis alarmantes e no mesmo periodo,

dois tercos da populagdo mundial pode ser afetada por este problema’®.

Ruiz de la Pefia resume em quatro as “pontas do iceberg ecoldgico”, a saber:
contaminacdo ambiental (poluicdo em geral), superpopulacdo (explosdo demogréfica),
extenuacdo dos recursos naturais (limitacdo das reservas naturais da terra) e corrida
armamentista (militarizacdo dos paises, principalmente das maiores poténcias econémicas).
Sem esquecer a interligacdo mutua entre esses quatro fatores, que se realimentam e se
multiplicam reciprocamente.®®

Leonardo Boff, portanto, diante da crise, que € sempre oportunidade de transformacéo
ou de re-criacdo, aponta o holismo como o novo paradigma emergente, justamente a partir de
nogdes relacionais como a re-ligacdo e a inclusio®. Para ele, eis como deve ser entendido o

universo, na perspectiva holistica:

O universo é mais do que o conjunto de todos 0s objetos existentes e potenciais. E a
relagdo e a comunhdo que todos eles entretém entre si. Essa rede de relagbes que
enreda todos 0s objetos reais e virtuais possui as caracteristicas préprias de um
sujeito: histdria, interioridade e espiritualidade. Entéo, podemos dizer que o universo

é 0 conjunto de todos 0s sujeitos reais e potenciais interconectados entre si®%.

97 Cf. RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano & luz da fé e da reflexo cristas. S&o Paulo: Paulus,
2001, p. 535.

7% Cf. matérias especiais e noticias, praticamente diérias, sobre o aquecimento global; por exemplo, a disponivel
em <http://noticias.terra.com.br/ciencia/ultimas/0,,E18278,00.html>. Acesso em: 19 de dez. de 2007.

™ Cf. MACHADO, M. Quadro alarmante das mudancas climaticas e degradacdo ambiental. Disponivel em:
<http://amanatureza.com/conteudo/noticias/quadro-alarmante-das-mudancas-climaticas-e-degradacao-ambiental
>, Acesso em: 19 de dez. de 2007.

80 RUIZ DE LA PENA, J. L. Teologia da criacéo. S&o Paulo: Loyola, 1989, p. 160-166.

801 Cf. BOFF, L. A voz do arco-iris. Rio de Janeiro: Sextante, 2004, p. 7.

802 Cf. ibidem, p. 125.



142

Luiz Carlos Susin, partindo da nocdo de paradigma como padrdo, modelo, prisma,
alicerce, pilar, na compreensdo ou construcdo do conhecimento, afirma que “hoje buscamos
um paradigma que dé conta da complexidade de todos os aspectos da realidade, de forma a
organizar através dele os diferentes saberes, interdisciplinarmente. Portanto, um paradigma
holistico”®®. Nessa visdo, “0 ser humano é considerado de maneira integrada, superando-se
os dualismos classicos e modernos. E visto como um sistema vivo relacionado de multiplas
maneiras com 0s outros seres humanos e com o ecossistema vital do qual faz parte”®®*. Dai a
importancia de se valorizar a consciéncia ecoldgica.

E preciso compreender as realidades, inclusive para transforma-las, ndo por partes
divididas, como no dualismo, mas em seu todo (do grego holon), em sua globalidade ou
integralidade, ja que tudo tem a ver com tudo, e todas as relagfes sdo reciprocas, pelo que se
fala em rede de relagBes ou em “teia” viva®®. E acrescenta Luiz Carlos Susin que é na
ecologia, onde se ocupa da casa comum (de todos), que reside o melhor exemplo de holismo,

dai se falar em holismo ecoldgico — ou paradigma ecoldgico —, nas seguintes bases:

(...) tudo concorre para que formemos, como planeta Terra, um grande organismo
vivo, que se alimenta nos minerais, que brota nos vegetais, que respira nos animais,
que se espiritualiza nos humanos, mas de forma unitaria, em que o espirito, o
respiro, o florescimento, a nutricdo estdo em todos os niveis. (...) O holismo
ecoldgico considera a matua referéncia do ser humano e da terra ou do universo
interpenetrados, de tal forma que nos compreendemos como filhos da terra, somos
poeira estelar, e carregamos dentro de nos o universo inteiro. O paradigma ecoldgico
reconduz os seres humanos a uma reconciliagdo com as demais criaturas da terra e
do universo. Entre outros méritos, este paradigma abre o ser humano, arvorado
soberbamente em centro e apice do universo no malfadado antropocentrismo, para a
relagdo ecoldgica criatural, filial e fraternal®®.

Leonardo Boff complementa, sobre tal paradigma e a propria nocdo de ecologia, que
se faz necessario um novo olhar sobre a natureza, a qual deve ser vista como “ambiente
inteiro”, lugar da comunidade de vida, onde todo ser humano é um membro ao lado de muitos
outros®”. E a utopia da salvaguarda da casa comum, como dito. E Gesché fala em uma

salvaguarda teologal, pela qual o ser humano possa tornar a terra um lugar mais convivial ao

803 SUSIN, L. C. A criacéo de Deus: Deus e criac&o. Sao Paulo: Paulinas, 2003, p. 17.

804 RUBIO, A. G. Novos rumos da antropologia teoldgica crista. In: RUBIO, A. G. (org.). O humano integrado:
abordagens de antropologia teoldgica. Petrépolis: Vozes, 2007, p. 279-280.

805 Cf. SUSIN, op. cit., p. 18.

806 |bidem, p. 18-19.

807 Cf. BOFF, L. Duas utopias urgentes para o século XXI. In: SUSIN, Luiz Carlos (org.). Teologia para outro
mundo possivel. Sdo Paulo: Paulinas, 2006, p. 241.
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Logos divino, a fim de poder alcancar a plenitude de sua existéncia, como “vivente-a-
imagem-do-Logos, isto é, como zoon logikon®®.
Todos sdo chamados a cuidar da terra, crendo-se que “o cuidado se encontra na raiz

primeira do ser humano™®®

, € que a terra, com a qual ele possui seu vinculo originario, pede a
sua compaixdo, isto €, que o ser humano sinta em si a dor e o sofrimento da criacdo inteira, e
pelo seu cuidado reste solidariamente obrigado, vinculado que € umbilicalmente a “mae
terra”. Esse cuidado deve ser tanto global, com o planeta, que é a Gnica morada de que dispde
o0 ser humano na histéria, como local, com o nicho especifico onde ele esta situado, além de
dever ser um cuidado em vista da sustentabilidade®°. E essa sustentabilidade ndo pode deixar
de acolher, eventualmente, a necessidade de um momento sabatico do crescimento econémico
desenfreado, na linha do que Moltmann chama de descanso ecolégico®?.

Segundo a Sintese prévia a Conferéncia de Aparecida, é mister o cuidado com a obra
da Criacdo, assim como o louvor pela sua existéncia, o que ndo raramente implica a luta
especifica contra 0s grupos econémicos que desprezam esse cuidado, em favor exclusivo de
seus interesses (de seus lucros, unicamente)®'?. Como questéo de sobrevivéncia, nossa e das
geracOes futuras, impera a necessidade de se incorporar o cuidado com o meio-ambiente em
nosso cddigo ético, como inafastavel exigéncia da Revelacdo®™®. Seria uma espécie de

humanismo criacionista, no dizer de Ruiz de la Pefia, pelo qual se afirma que “apenas Deus

808 GESCHE, A. O cosmo. Sdo Paulo: Paulinas, 2004, p. 86-87.

809 Cf. BOFF. L. Saber cuidar: ética do humano — compaix&o pela terra. Petrépolis: Vozes, 1999, p. 34.

810 Cf. ibidem, p. 133-138. “Desenvolvimento sustentavel” é a expressio mais ouvida nas constantes relagdes
que hoje se fazem entre progresso econdmico e cuidado do meio-ambiente. Mas cabe registrar que toda
perspectiva de desenvolvimento econémico deve estar preocupada com a sustentabilidade real, e ndo de mero
marketing. Define-se a expressdo como “o desenvolvimento capaz de suprir as necessidades da geracdo atual,
sem comprometer a capacidade de atender as necessidades das futuras geragdes. E o desenvolvimento que nio
esgota os recursos para o futuro”. Cf. O que € desenvolvimento sustentavel? Disponivel em: <http://www.wwf.br
/informacoes/questoes_ambientais/desenvolvimento_sustentavel/index.cfm>. Acesso em: 19 de dez. de 2007.
Cumpre registrar que o congresso nacional da Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido (SOTER) em 2008,
a ser realizado em julho deste ano, tem como tema a sustentabilidade da vida e a espiritualidade, em
demonstragdo de que a teologia muito tem a dizer sobre essa urgente questdo (maiores informacfes em
<http://www.soter.org.br>).

811 cf. MOLTMANN, J. Deus na Criagéo: doutrina ecoldgica da criacdo. Petropolis: Vozes, 1993, p. 419.

812 Cf. CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
Amerciano e do Caribe. Sintese das contribui¢des recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 60-61. Nesse
sentido, por exemplo, sdo proféticos os gestos de Dom Luiz Flavio Cappio em defesa do Rio Sdo Francisco e dos
povos ribeirinhos que vivem em suas margens, contra o projeto oficial de transposicdo do mesmo. Trata-se de
uma luta em defesa da vida, e contra a publicidade muitas vezes enganosa do governo e das empresas que se
envolvem no projeto. Sobre a questdo, cf. <http://www.umavidapelavida.com.br/>.

813 Garcia Rubio destaca que o papel da teologia, fiel & visdo integrada do ser humano e do mundo, desde a fé
biblica criacional, é o de “realcar, por uma parte, a responsabilidade humana em relagdo ao cosmos e, por outra,
a unido entre o ser humano e a natureza bem como o carater simbdlico-sacramental desta”. RUBIO, A. G.
Unidade na Pluralidade: o ser humano a luz da fé e da reflexdo cristds. Sdo Paulo: Paulus, 2001, p. 559.



144

pode sustentar uma ética ndo-manipulavel”®

, sendo que Deus oferece a unidade de medida
na relacdo entre 0 homem e a natureza.

A Gaudium et Spes destaca o valor da atividade humana, mas mantendo-a sempre
vinculada ao designio de Deus, o que permite uma melhor interpretacdo da prépria nocao de
dominio®® do homem sobre as demais criaturas — como cuidado, inclusive —, bem como que
essa vinculacdo guarda um principio necessariamente correlato de ndo oposi¢édo entre o que 0

homem faz e o que Deus quer que ele faca:

Longe de pensar que as obras do engenho e poder humano se opfem ao poder de
Deus, ou de considerar a criatura racional como rival do Criador, os cristdos devem,
pelo contrério, estar convencidos de que as vitdrias do género humano manifestam a
grandeza de Deus e sdo fruto do seu designio inefavel. Mas, quanto mais aumenta o
poder dos homens, tanto mais cresce a sua responsabilidade, pessoal e comunitéria.
Vé-se, portanto, que a mensagem cristd ndo afasta os homens da tarefa de construir o

mundo, nem os leva a desatender o bem dos seus semelhantes, mas que, antes, 0s

obriga ainda mais a realizar essas atividades®'®.

817 como ressalta Urbano

Ademais, “a tecnociéncia por si s6 ndo humaniza o mundo
Zilles, ainda que seja imprescindivel a vida humana. Sem ela, nem a mais verdadeira caridade
alcanca os seus intentos, por ndo dispor do instrumental necessario para sua efetivagdao. Por
outro lado, hoje, desenvolveu know-how suficiente para alimentar toda a humanidade, bem
como para possibilitar-lhe o acesso a todos os bens da vida. Mas esse conhecimento, em si
mesmo, ndo basta, tal como a fé sem obras. E preciso encarnar a técnica e a ciéncia
desenvolvidas em favor concreto do ser humano, como uma exigéncia ética.

E até louvavel que hoje ja se fale em consumo consciente, pratica que inclui valores
como a simplicidade voluntaria, o pés-materialismo e o ambientalismo®'®. Preocupacées com
0 porvir do planeta e com os riscos ambientais tém entrado no debate cientifico e politico,
pedindo medidas de protecdo®™®. O questionavel é pretender a solucdo desses problemas

dentro da logica neoliberal, como sustenta Lipovetsky, para quem a nova orientacdo para o

814 RUIZ DE LA PENA, J. L. Teologia da criac8o. S&o Paulo: Loyola, 1989, p. 176.

815 Cf. Gn 1, 26: “Deus disse: Facgamos o0 homem & nossa imagem, como nossa semelhanca, e que eles dominem
sobre os peixes do mar, as aves do céu, os animais domésticos, todas as feras [toda a terra] e todos os répteis que
rastejam sobre a terra”.

816 Gaudium et Spes, 34.

817 ZILLES, U. A Gaudium et Spes e as ciéncias. Revista Teocomunicag&o, Porto Alegre, v. 35, n. 150, p. 695-
710, dez. 2005, p. 702.

818 Cf. Os perfis da vanguarda, em Noticias do [Instituto] Akatu / Consumo Consciente. Disponivel em:
<http://www.akatu.org.br/central/noticias_akatu/2007/outubro/os-perfis-da-vanguarda>. Acesso em: 19 de dez.
de 2007.

819 Cf. LIPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 68-69. Sobre a questAo,
merece atencdo o propalado filme documentério “Uma Verdade Inconveniente”, do ex-presidente norte-
americano Al Gore, bem como o seu livro de mesmo nome, publicado pela Editora Manole.
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futuro da-se “sob os auspicios da reconciliagio com as normas do presente (emprego,
rentabilidade econdmica, consumo, bem-estar)”®?°. E, considerando que a razdo técnico-
cientifica € um dos trés pilares do eixo da hipermodernidade, cumpre dizer que 0 mundo atual
carece de um uso muito mais “racional” dos recursos naturais, pois a racionalidade
hipermoderna, na qual “tudo é descartavel”®*, descarta inclusive o absoluto divino, e acaba se

tornando irracionalidade®.

2.2.4 A verticalidade-profundidade: a rela¢do do ser humano com o proprio eu

Na verticalidade-profundidade, vislumbra-se o ser humano diante do seu “eu”, o que
inclui a sua subjetividade, isto €, a sua relagdo consigo mesmo, na qual somos pessoas, com
consciéncia e liberdade. Neste item, analisa-se como se apresenta a inspiracao crista diante da

despersonalizacgéo e diante do subjetivismo hedonista.

2.2.4.1 Diante da despersonalizacdo, Jesus ajuda a construir identidades
integradas

Pbdde-se constatar anteriormente que o individualismo exacerbado do ser humano
hipermoderno tem sua origem no processo de personalizacao, definido por Lipovetsky como
“a busca de uma identidade propria e ja ndo da universalidade como motivo das a¢des sociais
e individuais”®*, numa generalizagio de uma das tendéncias da modernidade. Diz respeito &
libertagdo de condicionamentos e a maior vontade de autonomia, em sentido de saida da
sociedade disciplinar. Mas nédo o diz, ndo necessariamente, a busca de uma pessoa humana
mais integrada, tal como o termo poderia sugerir, donde parece mesmo adequado, a luz da fé

cristé sobre o ser humano, falar deste processo como despersonalizagéo.

820 | IPOVETSKY, G. Os tempos hipermodernos. Sdo Paulo: Barcarolla, 2004, p. 70.

8! |bidem, p. 65.

822 Cf. RUIZ DE LA PENA, J. L. Teologia da criag&o. S&o Paulo: Loyola, 1989, p. 176.

823 LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporéaneo. Lisboa: Relégio d’Agua
Editores, 1989, p. 10.
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E nesse sentido que se afirma que a pés-modernidade é, portanto, “um passo em frente
no mesmo caminho”®?* da modernidade, razdo pela qual resta mais precisamente identificada,
sob esse aspecto, como hipermodernidade. Numa “segunda revolucdo individualista”, a
humanidade acabou vetorialmente alargando essa tendéncia, fazendo a “passagem do

individualismo ‘limitado’ ao individualismo ‘total’”’®?*. Deu um “salto em frente da légica

12826

individualista”®®, tudo no seio da nova face (tardia) do capitalismo®’, o neoliberalismo,

como amplamente destacado no capitulo primeiro.

Juan Guerrero Alves ressalta a complexidade e a ambiguidade do individualismo, o
qual comporta o que chama de béncédo (a promessa de libertagéo e felicidade) e de maldigéo
(o ndo cumprimento dessa promessa). Desejado crescente, o individuo se tornou minguante.
Contudo, é inegavel a positiva e irrenunciavel heranca da vivéncia de fé ter passado a ser mais

pessoal e responsavel®”®. Mas também o é a despersonalizacdo que proporcionou, de modo

829

tdo acelerado, resultando numa soliddo desenraizada e desolada™”. Assim constata o autor:

O individuo auténomo, auto-suficiente e buscador de felicidade, que se concebia a si
mesmo sem necessidade dos demais e acreditava ter seu destino em suas proprias
maos, resultou ser mais fragil do que pensou. Emancipado da tradi¢do, da moral e
dos antepassados, foi ficando sem raizes, centrando-se em si mesmo e encerrando-se
na soliddo de seu prdprio coracdo. Ele que queria ser Unico e irrepetivel afirmando-
se sobre si mesmo, converteu-se em massa. Uma soliddo desenraizada e desolada,
(...) que aparta os seres humanos de seus semelhantes, de si mesmos e de Deus; uma
soliddo que se traduz em fragilidade e impoténcia extrema nos individuos e em
fantasias de onipoténcia coletiva ou daqueles que detém o poder. (...) Essa solid!&o
desolada ndo acabou com os totalitarismos. Em nossa sociedade do bem-estar pds-
totalitaria, as pessoas seguem movendo-se entre uma onipoténcia e uma impoténcia
que ndo sdo humanas e seguem sendo convertidas em engrenagens de uma maquina
acelerada que as usa e coisifica. Uma experiéncia que nos revela esta situacéo e que,
infelizmente, vai se fazendo cotidiana é a do ‘estresse’, cujo resultado ndo é outro
que esse tipo de soliddo que arrasa a interioridade, que incapacita para pensar e

experimentar, e que produz em quem dele padece a sensacéo de superfluidade®®.

De fato, mesmo que exaltada como liberalizante®*

832

, @ moda, por exemplo, institui uma

espéecie de ditadura para a individualidade™*, guiando comportamentos de fora, de forma

824 LIPOVETSKY, G. A era do vazio: ensaio sobre o individualismo contemporéaneo. Lisboa: Relégio d’Agua
Editores, 1989, p. 115.

825 Ibidem, p. 13.

82 |hidem, p. 10.

827 Cf. JAMESON, F. Pés-modernismo: a légica cultural do capitalismo tardio. S3o Paulo: Atica, 1996.

828 ALVES, J. A. G. Encontrar a Dios em una sociedad individualista. Sal Terrae, Santander, p. 283-310, abr.
2003, p. 283.

829 Cf. ibidem, p. 287.

830 ALVES, loc. cit (traducfo nossa).

81 Cf. LIPOVETSKY, G. O império do efémero: a moda e seu destino nas sociedades modernas. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1989, p. 13.

832 0 que Lipovetsky ndo reconhece. Cf. LIPOVETSKY, loc. cit.
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sutilmente disciplinar, e com as necessidades do individuo sendo dirigidas e manobradas,
assim como sempre mais provocadas pela publicidade®. Como dito, a moda é a prépria
“espinha dorsal da sociedade de consumo”®*. E é necessério admitir que a superfluidade e a
superficialidade, préprias do luxo e da moda, impedem o ser humano de bem reconhecer sua
realidade mais profunda e o seu fundamento Gltimo®®°.

No império do efémero, que mantém o individuo imerso em seu presente, inclusive
com a influéncia da moda nesse sentido, bem como da midia, importa registrar a importancia
de se perceber o valor do passado — como quanto ao caminho percorrido por Jesus Cristo —,
bem como a necesséria abertura ao futuro, o qual, longe de alienar, deve estimular o atual
compromisso histérico do ser humano, tornando o mesmo presente uma realidade
efetivamente portadora de sentido salvifico®*®.

A proépria experiéncia religiosa sofre os efeitos da cultura individualista, verificaveis
nas posturas de reducdo da fé ao intimismo, ou mesmo aos circulos restritos a que pertence o
individuo, seja a familia, sejam outros grupos mais proximos. Cabe questionar se tais
experiéncias ditas religiosas sdo autenticamente evangélicas®®’. Da mesma forma, quando se
apresenta Jesus Cristo como um guru do individualismo®®, justificando o seguimento estrito
da mensagem “interior” de Jesus, ou mesmo posturas de interesses as atividades ou negocios

do individuo®®

. Importa reconhecer a intimidade e a individualidade, mas sem ser a elas
reducionista ou subserviente, caindo nos “ismos”.
A Sintese prévia a Conferéncia de Aparecida destaca que Jesus Cristo “nos ajuda a

840 'na esteira do ensinamento de Gaudium et

reconhecer quem somos e para que existimos
Spes 22. E o reconhecimento da prdpria identidade e vocacdo (da dignidade absoluta que
Deus lhe outorga) é condicdo sine qua non para uma personalidade integrada, devidamente
autbnoma (na liberdade), mas sempre consciente e responsavel, assim como para o pleno

cumprimento da missdo do sujeito. Mais que isso, Cristo € quem pratica o verdadeiro

833 Cf. LIPOVETSKY, G. O império do efémero: a moda e seu destino nas sociedades modernas. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1989, p. 192.

84 Ibidem, p. 170.

85 Cf. CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
Amerciano e do Caribe. Sintese das contribuigdes recebidas. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 61.

8¢ RUBIO, A. G. Novos rumos da antropologia teoldgica cristd. In: RUBIO, A. G. (org.). O humano integrado:
abordagens de antropologia teoldgica. Petropolis: VVozes, 2007, p. 282.

%7 FOUREZ, G. Evangelizar em una sociedad individualista. Sal Terrae, Santander, n. 9, p. 607-621, set. 1990,
p. 609.

%38 GREY, M. Jesus, guru do individualismo ou coracdo da comunidade?: discipulado cristdo e igreja profética.
Concilium, Petrépolis, n. 1, 269, p. 143-153, 1997.

8% Um exemplo notério nesse sentido é o sucesso da literatura de auto-ajuda, nas préprias editoras cristas, bem
como da literatura que apresenta Jesus Cristo como o melhor psicélogo, pedagogo, lider, executivo etc que ja
existiu, num “claro obscurecimento” de sua missao primordial, que € salvifica.

840 CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO, loc. cit.
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exercicio da liberdade humana, assim como € a fonte da plena liberdade dos homens,
justamente por nele se revelar a plena verdade a respeito do mistério do ser humano.

Segundo Victorino Rodriguez, a liberdade humana se realiza em seis diferentes graus
ou estagios, sendo que os quatro primeiros condicionam os dois ultimos, a saber: ser racional
e livre (pessoa); faculdade de eleicdo (vontade livre); vontade interiormente ativa (liberdade
interior); ato essencialmente livre (liberdade definitiva); facilidade de meios (liberdade
exterior); e liberdade social (liberdade compartilhada)®**. Essa ordenagdo didatica facilita a
nocdo de que a liberdade ndo é uma realidade restrita a um mero desses estagios, tal como
poder escolher, mas que a todos compreende, em termos de plena liberdade.

Ruiz de la Pefia, por sua vez, destaca as notas distintivas da liberdade, a saber: é
situada (contextualizada, real, delimitada, o que a faz humana); é uma tomada de postura
perante Deus (a “liberdade mais livre” € aquela que aceita e acolhe o fundamento do seu ser, e
0 pecado é um defeito da liberdade); tende a definitividade (sua esséncia é uma decisdo
irrepetivel do sujeito sobre si mesmo, o que inclui compromisso e fidelidade); € um conceito
englobante (ndo se separam suas dimensdes; nao ha liberdade individual sem a social, pessoal
sem a universal etc)®*.

A verdadeira liberdade, portanto, dé-se na transcendéncia®*®, no que Rahner a define

como “a capacidade de realizar o que é definitivo”®**

, € pressupde a responsabilidade, pois diz
respeito ao ser humano inteiro. A genuina liberdade nédo é a capacidade de fazer o que se quer,
mas a de fazer o que se deve, conforme o designio de Deus ao ser humano e sua méxima
revelagdo em Cristo, 0 homem novo. E estar solto nos bracos de Deus — “a liberdade é o

12845

evento do eterno””™ —, sendo que este cria e nos deixa livres, mas ndo para fazermos algo, de

modo revisavel, e sim para fazermos a ndés mesmos, de modo pleno, segundo nossa

81 RODRIGUEZ, V. Temas-clave de humanismo cristiano: presentacién por Vicente Marrero. Madrid: Speiro,
1984, p. 113.

842 Cf. RUIZ DE LA PENA, J. L. Imagen de Dios: antropologia teolégica fundamental. Santander: Sal Terrae,
1988, p. 190-194.

3 HERNANDEZ, J. B. Liberacion cristiana y dignidad humana. Moralia, Madrid, v. 26, p. 475-494, 2003, p.
492 et seq. Cf. tb. RAHNER, K. Curso fundamental da fé. Sdo Paulo: Paulinas, 1989, p. 121-123.

84 RAHNER, op. cit., p. 120.

85 |bidem, p. 121.
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finalidade®*. De todo modo, “quer creiamos, quer n3o creiamos, em nossas MA0s esta 0 N0sso
destino™®*’.

Nesse sentido, é crucial para a auténtica subjetividade da pessoa a sua relacdo
dialdgica com Deus, numa subjetividade que é imanéncia, mas que transcende e se abre,
especialmente, ao Criador. Nesse dialogo®®, ndo s6 a inalienavel liberdade humana é
devidamente reconhecida, mas também o impulso inicial da graca divina, com 0 que se
permite evitar as posturas demasiadamente otimistas acerca do ser humano, que tendem a
anular a graca, em atitude pelagiana, bem como as demasiadamente pessimistas, que tendem a

anular a liberdade, em atitude jansenista.

2.2.4.2 Diante do subjetivismo hedonista, Jesus propde entregar a vida para
ganhé-la

No mesmo processo de exacerbacdo do individualismo e de despersonalizagao,
estabeleceu-se a civilizacdo de Narciso, 0 ser “inumano” entregue ao hedonismo, principio
antropoldgico da sociedade hipermoderna. Para o individuo psicologico, “livre” das grandes
disciplinas, “o prazer individual e imediato € o Unico bem possivel, principio e fim da vida
moral”®*. Dono de um ego sem fronteiras, Narciso busca na sua realizagdo intima a principal
finalidade de sua existéncia. Nesse contexto, o cogito da existéncia, ja hd muito sem ser mais
o crer, deixa também de ser o pensar: “consumo, logo existo” € o novo fundamento do ser
humano hipermoderno. Da mesma forma, num ambiente cool e descompromissado, divertir-

se também constitui o0 mesmo fundamento®®°.

846 Cf. RAHNER, K. Curso fundamental da fé. Sio Paulo: Paulinas, 1989, p. 118-121. Cf tb. RAHNER, K.
Teologia da Liberdade. Porto Alegre: Paulinas, 1970, p. 41 et seq. O mesmo sustenta Luis Ladaria, para quem,
“teologicamente falando, essa liberdade do homem é uma resposta a liberdade originaria de Deus”, e “ela ndo
pode ter outro modelo nem outro fundamento do que a liberdade de Jesus, que se entregou a morte por amor de
todos os homens”; e se ele é “0 homem perfeito, a liberdade nos é dada para conformar-nos a ele”. LADARIA,
L. F. Introducéo a antropologia teolégica. Sdo Paulo: Loyola, 1998, p. 74.

847 SCHILLEBEECKX, E. Deus e 0 homem. Sao Paulo: Paulinas, 1969, p. 68.

848 Destaque-se aqui o valor da orag&o, mas que se conjuga com a agdo. Cuida-se de uma relagéo espiritual, mas
que se realiza, isto €, que se faz real, concreta.

89 Cf. hedonismo. In: FERREIRA, A. B. H. Dicionario Eletrénico Aurélio Século XXI — versdo 3.0. Vers&o
eletrnica, Lexicon Informética, 1999.

850 Cf. a letra de “Diversdo”, do grupo Titas, a qual, descrevendo o hedonismo dos anos 80 em diante, comp®e-se
de frases como: “a vida até parece uma festa, em certas horas isso é o que nos resta”, “As vezes qualquer um faz
qualquer coisa por sexo, drogas e diversdo”; “diversao é solucdo, sim, diversao é solucdo pra mim”. Cf. Tités —
sitio oficial. Disponivel em: <http://letras.terra.com.br/titas/86517/>. Acesso em: 15 de nov. de 2007.
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Mas o narcisiscmo, diz Danah Zohar, “é uma doenca do relacionamento”®*. Ao
discorrer sobre o ser quantico, isto &, o ser humano integrado no universo, a partir da
compreenséo dos sistemas quanticos, que sdo todos entrelacados®®?, a autora — fisica e filgsofa
— afirma que a natureza humana é uma natureza que se partilha com todas as outras
criaturas®®, e que o modo de ser narcisico difere radicalmente dessa realidade®*. O ser
humano “retira sua existéncia da criacdo de inteirezas relacionais”, e “todos partilham da
qualidade comum de criar relacionamentos, sendo, assim, ‘farinha do mesmo saco’”’®*. Logo,
voltado exclusivamente a si mesmo, 0 ser humano carece da necessaria “nutricdo” ao seu
sustento existencial®®, razdo pela qual adoece. Eis o seu “diagnéstico”, acompanhado do

respectivo “antidoto”:

uma doenca que surge da incapacidade de se formar relacionamentos significativos
consigo mesmo e com 0s outros. Seu oposto é uma atitude perante a vida que
salienta a importancia de compromisso, envolvimento, amor, sacrificio e até,
chegando a extremos, de martirio. E uma atitude que leva o individuo para além de
si mesmo, para além de suas ilhas isoladas de experiéncia, de seus sentimentos e
reflexdes prdprios, assentando-o no contexto mais amplo de vida e do
relacionamento. Tal atitude j& existiu em tempos passados mais religiosos, mas ndo
é um tema dominante em nossa cultura®’.

De fato, o hedonismo, ao qual Narciso acabou se escravizando, em pretensa liberdade,
é uma enfermidade que fere a dignidade do ser humano, acostumando-o aos minimalismos
éticos (a ética indolor), comuns na sociedade pés-moralista. E o relativismo®®, correlato ao
hedonismo, afasta o ser humano dos critérios minimos da autenticidade e da verdade. Olivier
Clément destaca, no @mbito da sexualidade, que os meios de comunicacdo de massa difundem
um freudismo vulgarizado, que gera um conjunto de decepcdes®™. E a sexducéo no culto do

erotismo e até mesmo da pornografia.

81 ZOHAR, D. O ser quantico: uma visdo revolucionéria da natureza humana e da consciéncia, baseada na nova
fisica. Sdo Paulo: Best Seller, 1990, p. 188.

852 Cf. ibidem, p. 200.

853 Cf, ibidem, p. 199

854 Cf. ibidem, p. 197.

55 Ihidem, p. 200.

86 Cf. ibidem, p. 192. Citando Allen Bloom, diz a autora que “deve haver um lado de fora para que o lado de
dentro tenha significado”(p. 193).

87 |bidem, p. 188-190.

88 Segundo Bento XVI, o relativismo é a tendéncia cultural que nada reconhece como definitivo, deixando
sozinho, como Ultima medida, o préprio eu com as suas decisdes, e sob a aparéncia da liberdade torna-se para
cada um uma prisdo. Cf. Discurso do Papa Bento XVI na Abertura do Congresso Eclesial Diocesano na Basilica
de Sao Jodo de Latrdo. Disponivel em: <http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2005/june/doc
uments/hf_ben-xvi_spe 20050606 convegno-famiglia_po.html>. Acesso em: 15 de nov. de 2007.

89 Cf. CLEMENT, O. Questions sur I"homme. Paris: Stock, 1972, p. 91.
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Narciso esquece, contudo, que o sacrificio, como consequéncia da responsabilidade

assumida na verdadeira liberdade®®°

, € 0 “sagrado oficio” que nos torna mais plenos, porque
nos mantém no sentido primeiro e ultimo da existéncia, que é Jesus Cristo. Eis 0 que, nesse

sentido, depreende-se da Sintese prévia a Conferéncia de Aparecida:

O Senhor que nos oferece plenitude nos convida também a entregar a vida. Hoje os
mecanismos da sociedade de consumo tendem a nos transformar em seres
preocupados somente com as proprias necessidades e desejos. Nesse dinamismo
hedonista, também os cristdos correm o risco de cuidar obsessivamente de espacos
de privacidade e de prazer, e de rejeitar toda orientacdo ética. O Evangelho nos
ajuda a descobrir que esse cuidado enfermico e alienante da prépria vida atenta
contra a qualidade humana e cristd dessa mesma vida, e que se vive muito melhor
quando temos liberdade interior e disponibilidade para doa-lo totalmente: ‘Quem
ama a sua vida a perde’(Jo 12, 25). Aqui descobrimos outra lei profunda da
realida}gle: a vida se alcanca e amadurece a medida que € entregue para dar vida a
outros™.

O que se deve ressaltar € que o narcisismo, preso a desejos que se deparam com
limites, leva a uma felicidade paradoxal e a propria decepcdo. “Com tdo pouco a que recorrer,
ele [0 narcisista] se sente vazio e enfrenta o futuro com letargia e depressdo”®®?. Vive-se
atualmente na sociedade do hiperconsumo, mas a existéncia humana ndo € um supermercado,
pois nem tudo a que o ser humano aspira se encontra no mundo material, ainda que o
consumo normal seja algo intrinseco a prépria natureza humana. O consumismo, por sua vez,
como aponta GOmez Serrano, € um desajuste do ser humano diante de sua realidade
existencial, caracterizado por trés desvarios, a saber: contra Deus, ja que se absolutizam os
bens materiais e relativiza-se a sua realidade absoluta e transcendente; contra os irmaos, pois

o0 elevado nivel de consumo de poucos se da as custas de um desumano nivel de pobreza de

80 O sacrificio ao qual aqui se refere nem sob hipdtese pode ser confundido com o sacrificialismo, o qual, assim
como hedonismo, é condenavel por igualmente atentar contra a dignidade humana.

81 CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Amerciano
e do Caribe. Sintese das contribuicdes recebidas. S&o Paulo: Paulinas/Paulus, 2007, p. 62. E evidente que o
sentido da expressdo “quem ama a sua vida a perde” ndo deve ser depreendido como convite a um desprezo de si
mesmo e de sua dignidade, mas como kénosis, a dizer, como desapego — no despojamento — que nos faz sair de
n6s mesmos a plena relacionalidade e, por conseguinte, a exaltacdo para a maxima realizagdo existencial.

82 ZOHAR, D. O ser quantico: uma visao revolucionaria da natureza humana e da consciéncia, baseada na nova
fisica. Sdo Paulo: Best Seller, 1990, p. 197.
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muitos®®; e contra a criagdo, a qual, em vez de ser cuidada, tem sido depredada e
gradualmente comprometida, em termos de sustentabilidade®*.

Assim sendo, denunciar o consumismo e o hedonismo que reinam atualmente nédo
configura mero discurso moralista, mas sim uma imperiosa exigéncia ética — de
sobrevivéncia, inclusive — dos dias atuais. Jesus, por certo, ndo foi um consumista. Também
ndo foi um asceta que ndo fazia uso dos bens da vida, mas o fazia em justa medida. Portanto,
como verdade que liberta o ser humano, convida-o para sair do vazio ético dessa tendéncia
hipermoderna e completar-se a partir do esvaziamento quenético de quem entrega a prépria
vida, em solidariedade, para dar e ganhar vida em abundancia, ao invés de perdé-la aos apelos
da seducdo sem parar do turboconsumo. Nesse sentido, € pertinente a diferenciacdo entre a
satisfacdo e a alegria: a primeira, pautada no mero prazer, que € superficial; a segunda,
pautada na paz interior, que se enraiza na estrutura original do ser humano vocacionada a
felicidade®.

Da proposta de Jesus, espera-se uma resposta do ser humano, o qual existe porque €
chamado®® & vida em Cristo. Este, pois, ¢ o verdadeiro cogito da plena realizacdo humana,
segundo a fé cristd. Um chamado a reconhecer que somente Deus salva, 0 que faz 0 homem
desfrutar dos bens sem ser seu escravo, num verdadeiro senhorio sobre as coisas; a adotar, por
solidariedade, uma postura de consumo moderado, vivendo mais simplesmente para outros
poderem, simplesmente, viver; e a mudar de mentalidade em vista de uma atitude mais
contemplativa e de louvor perante a natureza, agindo como jardineiros, e ndo como
saqueadores®’.

Como passagem do homem velho ao homem novo, portanto, ha no ser humano
hipermoderno a necessidade de uma verdadeira metanoia, de Narciso a Jesus, como se pode
depreender do exemplo de Francisco de Assis®®, ser humano do devir. Quando jovem, a

partir de uma autocompreensdo de ser grandioso, admirado por todos e desejoso sempre mais

83 O economista chileno Manfred Max-Neef criou um interessante conceito para medir a resisténcia do planeta a
manipulacdo antrépica (pela acdo do homem), expressa em termos de energia per capita: o “ecoson”, ou
“ecological person”. E, desmistificando a idéia de que os paises mais pobres, por serem 0s mais populosos,
seriam os mais poluidores, apresenta o dado de que um habitante médio norte-americano consome 35 vezes mais
ecosons que um habitante médio indiano. Cf. El Ecoson y la sobrepoblacién de la Tierra. Disponivel em:
<http://www.ecologiadelsur.cl/content/view/71933/El_Ecoson_y la_sobrepoblaci_n_de la_Tierra.html>.
Acesso em: 19 de dez. de 2007.

84 Cf. GOMEZ SERRANO, P. J. Encontrar a Dios en una sociedad consumista. Sal Terrae, Santander, n.
4(1066), 91, p. 297-310, abr. 2003, p. 303-304.

85 Cf. PRETTO, H. A teologia tem algo a dizer a respeito do ser humano? S&o Paulo: Paulus, 2003, p. 99-101.
86 GARCIA, J. A. Soy llamado: por eso existo. Sal Terrae, Santander, n.1(975), 83, p. 19-30, ene. 1995, p. 24.
87 Cf. GOMEZ SERRANO, op. cit., p. 304-305.

88 Cf. CHARRON, J.-M. De Narcisse & Jésus: la quéte de I'identité chez francois d'assise. Montreal: Paulines,
1992.
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dessa admiragédo, Francisco de Assis viveu por algum tempo uma vida de gozo hedonista,
cheia de frivolidades e exibicionismos vazios®. Mas, a partir de uma significativa
experiéncia de alteridade, no encontro com o leproso, a quem abragou compassivamente em
sua condicdo de exclusdo e miséria, Francisco de Assis foi tomando contato com a Boa Nova
de Cristo, passando a questionar-se sobre sua vocagao, bem como iniciando um processo de
renuncias que culminou com o despojamento de si mesmo e o “casamento” com a “dama
pobreza”, numa integral consagracéo de sua vida a Deus®”.

Rahner afirma que “o devir de um ser é essencialmente uma auto-superacdo”, isto e,
“um superar-se a si proprio”®*. Em outras palavras, é a autotranscendéncia que 0 sujeito
realiza de um estagio inferior a um estagio superior da sua existéncia, sendo que aquele que
vem-a-ser confere nova significacdo ao sujeito, valorizado real e ontologicamente®?.
Francisco de Assis, de fato, foi um ser humano do devir, 0 que realizou em Cristo, 0 homem
novo que lhe revelou a si mesmo e a sua sublime vocagéo. Dito de outro modo, essa auto-
superacdo humana, na direcdo divina, é Pascoa, inclusive por permitir a compreensdo da fé

crista de que a vida humana nunca se encerra, mas se plenifica na ressurreicéo.

89 Cf. CHARRON, J.-M. De Narcisse a Jésus: la quéte de I'identité chez francois d'assise. Montreal: Paulines,
1992, p. 143 et. seq.

870 Cf ibidem, p. 165 et seq.; 213 et seq.

1 RAHNER, K. A antropologia: problema teoldgico. Sdo Paulo: Herder, 1968, p. 80.

872 Cf. ibidem, p. 80-81.
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A guisa de conclusdo, cabe proclamar, junto com Irineu de Li%o, um dos primeiros
expoentes da Patristica, seu conhecido axioma de fé: gloria Dei vivens homo et vita autem
hominis visio Dei. A “gléria de Deus é o homem que vive [plenamente] e a vida [plena] do
homem consiste na viséo de Deus”®"®. Na mesma linha, eis a afirmacao conciliar, contida no
Decreto Ad Gentes (sobre a atividade missionaria da Igreja), acerca do designio de Deus e a

meta do ser humano:

Este designio brota do ‘amor fontal’, isto é, da caridade de Deus Pai, que, sendo o
Principio sem Principio de quem é gerado o Filho e de quem procede o Espirito
Santo pelo Filho, quis derramar e ndo cessa de derramar ainda a bondade divina,
criando-nos livremente pela sua extraordinaria e misericordiosa benignidade, e
depois chamando-nos gratuitamente a partilhar da sua prépria vida e gloria. Quis ser,
assim, ndo s6 criador de todas as coisas mas também ‘tudo em todas as coisas’ (1

Cor 15, 28), conseguindo simultaneamente a sua gléria e a nossa felicidade®™*.

Deus ndo tem necessidade do ser humano, mas cria por amor. E cria para que o ser

humano nele encontre a sua propria felicidade, uma vez que é um ser para a felicidade®”.

Como autor da vida, Deus é também sua meta, em quem se cumpre a maxima realizacdo da
existéncia humana, em todas as suas dimens@es. Dai se afirmar que o ser humano so se realiza

enguanto plenamente relacional, conforme ha muito sustentado por Michael Schmaus:

A pessoa sO pode afirmar-se e possuir-se como pessoa se se esforca para converter-
se em personalidade. O homem chega a ser tanto mais pessoal quanto mais se
esforga para servir ao mundo e a comunidade, em atitude de livre responsabilidade e
amor; a dizer, quanto mais se esforca por converter-se em personalidade, servindo
ao mundo e & comunidade e servindo, em definitivo, a Deus®”.

83 Cf. IRENEU DE LIAO. Contra as heresias. Sd0 Paulo: Paulus, 1995, p. 433 (IV, 20, 7). Em nota de
comentério a essa frase, faz-se remissdo ao paralelo feito por Dom Oscar Romero, em contexto latino-
amaericano, quanto a gléria de Deus como a vida [plena] do pobre.

874 Ad Gentes, n. 2.

875 GESCHE, A. O ser humano. S&o Paulo: Paulinas, 2003, p. 123 et seq.

876 SCHMAUS, M. Teologia Dogmética: Vol. | — La Trinidad de Dios. Madrid: RIALP, 1960, p. 288-289
(traducdo nossa).
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E Jesus Cristo, plena glorificacdo de Deus e plena realizacdo do homem, € quem o
convida para uma vida digna e feliz. Como afirma Luiz Conte, “ele é 0 que veio ao nosso
mundo, a nossa carne, a nossa historia para integrar-se ao humano, assumi-lo plenamente e

dizer-nos que o realizdssemos de verdade”®”’

. Insistindo em Gaudium et Spes 22: 0 mistério
do homem s6 no mistério do Verbo encarnado se esclarece verdadeiramente, Cristo revela o
homem a si mesmo e descobre-lhe a sua vocacdo sublime, e tais verdades tém nele a sua fonte
e nele atingem a sua plenitude. Ele ¢ o rosto divino do homem, e o rosto humano de Deus®’®.

Helcion Ribeiro reforca esse entendimento, segundo o qual desde Jesus Cristo, e
somente a partir dele, “é que comecou a ficar claro quem é o ser humano”®”®. A expressdo
humana do ser de Deus se concretiza em Jesus de Nazaré, ainda que Deus, na Trindade, ndo
se reduza a essa concretizacdo. E trata-se de uma expressao igual a ndés em tudo, menos no
pecado, que € realidade desumana. Diz Luis Ladaria, fazendo referéncia a Karl Barth: “Jesus é
o homem tal como Deus quer e criou”®®. Nele, portanto, encontra-se a definitividade do que
0 ser humano é chamado a ser.

Essa imagem, contudo, precisa se realizar no caminho do ser humano, que é um ser
peregrino. Em um mundo marcado pela necessidade de relacdes mais solidérias, urge para a
teologia apontar que o ser humano, em sua liberdade, somente se realiza plenamente quando
corresponde, ao longo do caminho da vida, a sua dignidade original, ainda que disso nédo
tenha consciéncia reflexa.

Ao longo da historia, o ser humano é convidado a se configurar a Jesus Cristo, como a
direcdo da sua alegria completa. Criado & imagem e semelhanca de Deus®, o ser humano,
uno de corpo e alma, plural em suas relac6es, caminha sob a acdo de Deus na historia, como
criatura de decisdo e de resposta, e se destina para esse mesmo Deus, na vida eterna, a

exemplo de Cristo, o Verbo encarnado € 0 homem novo.

877 CONTE, L. Igreja: leigos e presbiteros. Brasilia: Ser, 1995, p. 16-17.

878 Destaque-se, na linha da célebre definicdo calcedoniana, que n&o ha confusdo, mudanca, divisdo e separacéo
nas naturezas divina e humana em Cristo, e que, embora haja diferencas entre elas, as mesmas nao sdo anuladas
pela unido, mas, pelo contrario, as propriedades de uma e outra sdo salvaguardadas (Cf. DENZINGER, Heinrich.
Compéndio dos simbolos, definicdes e declaragdes de fé e moral. S&o Paulo: Paulinas; Sdo Paulo: Loyola, 2007,
n. 302). E, no Concilio de Constantinopla Ill, praticamente o Gltimo em torno das grandes controveérsias
cristologicas, afirmou-se que “a humanidade ndo se perde no divino, mas nele se realiza; a vontade humana de
Cristo néo é diminuida, mas até supremamente concretizada, realizando-se assim no mais profundo de si mesma”
(Cf. FELLER, V. G. Jesus de Nazaré: Homem que é Deus. Petrdpolis: Vozes, 2004, p. 71). Isso porque o querer
de Jesus ndo é contrério ao de Deus, por ser totalmente divinizado, segundo oracéo de Gregério Nazianzeno (Cf.
DENZINGER, Heinrich. Compéndio dos simbolos, defini¢des e declaracdes de fé e moral. S&o Paulo: Paulinas;
Sé&o Paulo: Loyola, 2007, n. 556, nota 2).

8% RIBEIRO, H. Quem somos? De onde viemos? Para onde vamos? Antropologia teolégica. Petrépolis: Vozes,
2007, p. 115.

80 | ADARIA, L. F. Introducéo & antropologia teolégica. Sao Paulo: Loyola, 1998, p. 58.

%1 Cf. Gn 1, 26-27.
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A realizacdo efetiva da estrutura salvifica ou estrutura da graca no ser humano,
portanto, tem inicio na concretude histérica, como abertura a relacionalidade, em todas as
suas dimensdes, a saber, em sua imanéncia (consigo mesmo), e em sua transcendéncia (com
Deus, com os outros seres humanos e com o mundo). A antropologia teoldgica crista destaca a
premissa de que o ser humano s6 é verdadeiramente humano enquanto relacional.

O ser humano, criado por Deus, a Sua imagem e semelhanca, é chamado a viver, em
sua liberdade, conforme sua dignidade original, na plenitude da abertura as suas maultiplas
relacbes: consigo mesmo (verticalidade — profundidade), com Deus (verticalidade -
trasncendéncia), com os outros seres humanos (horizontalidade interpessoal) e com o mundo
(horizontalidade material).

Contudo, na mesma liberdade, o ser humano pode optar por viver no fechamento a
essas mesmas relagdes, isto €, no pecado (dignidade desfeita), que é justamente a realidade
gue o desumaniza. Mesmo assim, a teologia afirma a bondade radical do ser humano, e o seu
consequiente chamado original a santidade, em que pese a maldade — e a consequente falta de
solidariedade — ser uma realidade fortemente presente no mundo atual.

O ser humano ¢ relacional justamente porque é criado a imagem e semelhanca de
Deus, que € relacdo eterna, abertura plena, solidariedade total, amor in extremis, tudo em
pessoa. E é como dom de amor que Deus oferece para o ser humano a possibilidade de
recuperar o estado original da criacdo, ou seja, a graca do mesmo Deus (estrutura salvifica).

Por isso, a santidade é dom, que deve ser aceito livremente (decisao) e vivido em todas
as suas conseqiiéncias e dimensdes (resposta). E o fruto da busca cristd, ainda que sem
consciéncia reflexa, que se da no Espirito Santo, de refazer-se enquanto ser humano
relacional, nova criatura em Cristo, que segue a vontade do Pai. Deus, que € amor, oferece ao
ser humano, de graca, esse mesmo amor, para que ele viva tal como foi chamado a viver.

A felicidade plena é o sonho de toda a humanidade, bem como a vontade de Deus para
toda a humanidade. A fé cristd da a esse estado de vida o nome de ceu, o qual, para o ser
humano, inicia-se na histdria, mas a transcende, uma vez que Deus é eterno, e eterno € o seu
amor. Nao haveria como, portanto, um amor eterno ser oferecido apenas nos limites do tempo
e do espaco. Se 0 ser humano em si ja é mistério, Deus é mais, e oferece mais do que a vida
vivida na histdria, ou seja, a vida eterna, que abraca a propria historia, e vai mais além dela.
Assim na terra, como no céu®®, pois, Deus quer o cumprimento da sua vontade salvifica, que

é a vida em plenitude do ser humano.

882 Cf. SUSIN, L. C. Assim na terra como no céu: breviléquio sobre escatologia e criacdo. Petropolis: Vozes,
1995.
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Por seu turno, o homem alcancou avangos inimaginaveis ao longo da historia, no
plano da ciéncia e da tecnologia, as quais confiou 0 seu proprio progresso. Mas, a0 mesmo
tempo, sequer cuida adequadamente da propria “casa” onde vive. Também se acreditou que 0
mercado trataria de regular, mesmo que “invisivelmente”, todos os anseios dos seres
humanos. Porém, € 0 mesmo homem que promove ou permite que seus semelhantes vivam
em condicBGes muito aquém daquelas minimamente aceitaveis a dignidade da pessoa humana.
Além disso, a modernidade quis valorizar o individuo e o sujeito, em contraposi¢cdo ao
teocentrismo medieval. Contudo, a cultura que gerou tem a marca das consequéncias mais
desumanas que a histéria noticiou. E sdo essas mesmas crencas que sao hoje exarcebadas,
num contexto que se tem chamado de hipermodernidade.

O Concilio Vaticano I, todavia, através da Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes
sobre a Igreja no mundo de hoje, afirmou categoricamente a dignidade da pessoa humana,
criada por Deus a Sua imagem e semelhanca. E, segundo a revelacédo biblica, Deus viu que era
muito bom aquele que havia criado®?. Logo, é para essa mesma bondade que se deve guiar
toda a vida do homem, seja ele crente ou ndo. Para a fé cristd, portanto, 0 homem €, de fato, o
centro do mundo, mas este mesmo centro tem uma origem e um destino que o transcendem,
assim como em seu caminho de imanéncia ele se relaciona com a sua transcendéncia.

Santo Agostinho afirmou: “fizeste-nos para ti, [Senhor,] e inquieto estd o nosso
coracdo enquanto ndo repousa em ti”%* E essa mesma fé em nada se opde a legitima
autonomia das realidades terrestres, a qual ndo significa, no entanto, que o homem independa
de Deus®®*, até porque é um ser de absoluta transcendéncia e de horizonte infinito. Trata-se de
uma fé contextualizada e dialogante, sem deixar de ser a mesma fé — especialmente em Cristo,
0 homem novo.

Logo, € através da humanidade que se conhece a revelagéo de Deus na historia, e € na
vivéncia plena da mesma humanidade que se reconhece na mesma historia o Deus da
revelagdo. Quanto mais humano, mais divino, isto €, mais santo e, conforme o0s pressupostos
assumidos, mais realizado é o ser humano em sua existéncia. Qual vivente ndo deseja
conhecer a si mesmo e realizar plenamente a sua mais sublime e verdadeira vocacdo? E a
resposta afirmativa a essa questdo, para a fé cristd, encontra eco na correspondéncia ao amor
de Deus, que em Jesus foi perfeita.

Juan Luiz Segundo afirma que, antes de ser um crente em Deus,

883 Cf.Gn 1, 31.
884 SANTO AGOSTINHO. Confissdes. Sdo Paulo: Paulus, 1984, p. 15 (1, 1, 1).
885 Cf. Gaudium et Spes, n. 36.
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ser cristdo é integrar uma tradi¢do sobre a auto-revelacdo divina na realizagéo do
homem, revelacdo pedagdgica que apela & minha fé. Se eu lhe faco uma concessao,

ndo é uma vaga existéncia de Deus & qual me filio primeiro, mas ao Deus concreto

que se manifestou na histéria do homem Jesus de Nazaré®®.

Um exemplo paradigmatico nesse sentido, que ndo seja o préprio Verbo encarnado,
mas alguém que a este se tenha aberto de modo impar, pelo que se Ihe proclama como santo, é
Francisco de Assis, conforme citado na introducgdo e no ultimo item do desenvolvimento do
presente texto. Ele que, de modo admirével, “con-verteu-se” (verteu®’ a si mesmo com a
graca), como homem do devir, numa auto-superacéo que o levou de Narciso a Jesus®®. Eis

como se pronunciou Pio XI, a respeito do poverello, em sua Enciclia Rite Expiatis:

Parece poder-se afirmar que jamais houve homem algum em quem brilhasse mais
viva e mais semelhante a imagem de Jesus Cristo e a forma evangélica de vida do
que em Francisco. Portanto, ele que era chamado o ‘Arauto do Grande Rei’, foi
justamente saudado como um ‘outro Jesus Cristo’, por ter se apresentado aos
contemporaneos e aos séculos futuros como um Cristo redivivo; dai que como tal ele
vive aiglgga hoje aos olhos dos homens e continuara a viver por todas as geracles
futuras™.

De fato, em tempos hipermodernos, a figura de Francisco de Assis é assaz inspiradora,
em vista de uma humanidade auténtica e “con-formada” com a de Cristo, donde se pode
afirmé-lo como um “ser humano cristdo inteiro”, modelo de uma profunda conversdo do
homem narcisico ao homem cristico.

Em nivel vertical, na abertura a Deus, apresenta-se Francisco de ASSis como ser
humano mistico, amante de Cristo, amante de Deus. Entre tantas, uma expressdo modelar
desse amor é transmitida por Tomas de Celano, que lhe atribuiu a frase “temos que amar
muito o amor daquele que tanto nos amou™®®.

Em nivel horizontal, na abertura aos outros, vé-se Francisco de Assis como ser

humano fraterno, amante do préximo, amante dos irmdos. Ja no primeiro item de seu

886 SEGUNDO, J. L. Que mundo?, que homem?, que Deus?: aproximag®es entre ciéncia, filosofia e teologia.
S&o Paulo: Paulinas, 1995, p. 459.

87 Transbordou, derramou, difundiu, traduziu. In: FERREIRA, A. B. H. Dicionario Eletronico Aurélio Século
XXI - versao 3.0. Versdo eletrdnica, Lexicon Informética, 1999.

888 Cf. CHARRON, J.-M. De Narcisse a Jésus: la quéte de I'identité chez francois d'assise. Montreal: Paulines,
1992.

889 Cf. Rite Expiatis, primeiro paragrafo (traducdo nossa).

8% SAO FRANCISCO DE ASSIS et alii. Escritos e biografias de S&o Francisco de Assis, cronicas e outros
testemunhos do primeiro século franciscano. Petropolis: Vozes, 2000, p. 426.
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testamento, Francisco de Assis deixa como legado um claro simbolo da fraternidade, que é o
convivio e o servico que dedicou aos leprosos®®:.

Em nivel horizontal, na abertura ao mundo, tem-se Francisco de Assis como ser
humano ecoldgico, amante da natureza, amante do mundo. Moribundo, ainda chegou a
compor o Cantico das Criaturas ou Cantico do Irméo Sol, verdadeiro louvor a Deus por toda a
obra da criagdo, o qual também quis legar & humanidade inteira®>.

No nivel da interiorizagcdo, também vertical, mas no sentido da profundidade do ser
humano, esta Francisco de Assis como ser humano pessoal, amante de si mesmo, amante de
sua vocagdo, numa personalidade integrada. Criado no luxo desmedido e na vaidade do
mundo, por muito tempo agiu de modo frivolo e vaidoso. Mas, transformado de corpo e alma
pelo chamado que percebeu vir do préprio Cristo crucificado, assumiu com entusiasmo sua
vocacdo evangélica, conforme nos informa Tomas de Celano®?. E o fez em vista do que
chamou, nos seus tltimos opUsculos ditados, de verdadeira e perfeita alegria®”.

Acima, pois, citam-se apenas alguns exemplos dos relatos conhecidos deste santo, a
partir de seus escritos, bem como a respeito do mesmo, a partir das suas biografias, no sentido
de se vislumbrar Francisco de Assis como um ser humano plenamente relacional, no
seguimento de Jesus Cristo.

Num mundo em que se busca Deus freneticamente, a partir de multiplas opc¢des de um
“cardapio” variado, muitas delas “light”, adaptaveis a economia neoliberal e despidas de
maiores comprometimentos éticos, Francisco de Assis aponta o caminho de uma auténtica
vivéncia da espiritualidade, sendo significativo o legado da espiritualidade franciscana ainda
nos tempos atuais.

Num mundo em que a exclusdo e a miséria sdo realidades evidentes, bem como a falta
de solidariedade, especialmente no nivel estrutural da sociedade, Francisco de Assis aponta 0
caminho da fraternidade, vivida no seguimento do amor extremo de Deus pelo ser humano,
demonstrado na kénosis cristolégica®®®, e especialmente em relagdo aos mais pobres.

Num mundo em que a natureza encontra-se gravemente ameacada, conforme indicam
0s estudos mais recentes nesse sentido, e no qual a ciéncia moderna ja ndo mais oferece todas

as respostas que julgava oferecer ao ser humano, Francisco de Assis aponta 0 amor a criagdo

81 cf SAO FRANCISCO DE ASSIS et alii. Escritos e biografias de Sdo Francisco de Assis, cronicas e outros
testemunhos do primeiro século franciscano. Petropolis: Vozes, 2000, p. 167.

82 Cf. ibidem, p. 70-72.

893 Cf. ibidem, p. 179-184.

894 Cf. ibidem, p. 174.

895 Cf. Fp 2, 6-11.
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Ccomo pressuposto para 0 seu uso — pela técnica, pelo trabalho etc —, bem como para o seu
devido cuidado.

Num mundo em que o subjetivismo e o hedonismo pautam a conduta da grande parte
dos individuos, seduzidos pelos apelos do consumo e da cultura de massa, Francisco de Assis
aponta para o ser humano o valor da consciéncia de si e da responsabilidade por seus atos, em
vista de uma liberdade que verdadeiramente liberta de todas as escraviddes, especialmente
aquelas de todo tipo de pecado — ou de fechamento as dimensdes da relacionalidade. E “a
verdadeira liberdade do homem consiste no reconhecimento, na aceitagdo e consciente
confirmacao de sua existéncia relacional”®®.

O ser humano vive atualmente sobre o tripé da hipermodernidade: o mercado
globalizado, o individuo fragmentado e a razdo técnico-cientifica sempre mais “autorizada”.
Essa base foi proporcionada, principalmente, pelo moderno individualismo que, aos poucos,
foi se “libertando” das disciplinas das grandes tradi¢cGes — da fé e da razdo — e se exacerbando,
tornando-se hiperindividualismo, ou individualismo hipermoderno. Nesse contexto de avango
do individualismo, do neoliberalismo e das tecnologias, bem como da inteligéncia artificial, ja
ndo se duvida da gestac&o, neste novo milénio, do ser “pés-humano”®®’.

Lipovetsky chama a atengdo para a existéncia de dois individualismos: um
responsavel, que pede uma ética de responsabilidade para além da ética, encarnada nas leis e

instituices, e no qual sdo assumidas as consequéncias das escolhas pessoais e coletivas; e

8% SATTLER, D. e SCHNEIDER, T. Doutrina da criacdo. In: SCHNEIDER, T. (org.). Manual de dogmatica:
volume I. Petrépolis: VVozes, 2000, p. 204.

87 0 pos-humano é atualmente identificado com o cybernetic organism (ou cyborg), isto é, 0 homem-maquina
ou homem-rob6. Segundo Jair Ferreira dos Santos, entrevistado na Revista Caros Amigos, “de acordo com
varios teoricos, a revolucao natural do homem acabou. O que vivemos agora € a revolucéo artificial do homem,
que deriva do impacto das tecnologias de informacdo sobre a natureza humana. Se observarmos, qualquer
crianga de 5 anos entende isso hoje, a interacdo maior do homem néo é com a natureza ou o social, mas com as
maquinas inteligentes, dotadas de principios como a racionalidade. Essa interagdo homem-maquina tornou-se
possivel porque tanto o homem quanto a maquina tém um denominador comum que é a informagdo. A
concepcdo geral do que seja 0 homem é a de que ele € um animal informacional”. Em linha contréria a essa
tendéncia, o entrevistado fala da “reanimalizacdo” do homem, sem a qual ndo haveria alternativa ao caminho
rumo ao pés-humano. Também sustenta, ao responder que um cérebro artificial ndo teria inconsciente, que “o
p6s-humano é uma coisa de pais capitalista rico, e ndo uma coisa de Terceiro Mundo. A esse pais interessa que 0
fluxo informacional do homem para a maquina e da maquina para 0 homem ndo sofra nenhuma opacidade. Nao
tenha historia, ndo tenha politica. Tudo isso blogueia o fluxo de circulacdo de mensagem. O capital hoje é
essencialmente mensagem. Quanto mais rapido e quanto menos travado melhor. E o inconsciente ¢ uma
opacidade”. Por fim, afirma que “o mundo hoje estd numa complexidade muito grande. Essa sensagdo de
incerteza, de imprevisibilidade, se da porque temos muitos atores, € muita gente atuando em cima da realidade.
Uma das linhas que se exploram no poés-humano é a da complexidade, do caos e da emergéncia. O mundo é cada
vez mais imprevisivel porque a resposta que esse grande nimero de atores da em qualquer campo é imprevisivel.
O poés-humano é uma expressdo-tampéo para a falta de léxico para descrevermos a propria experiéncia. Nao
conseguimos mais dizer para onde estamos indo e o que somos. Trata-se de uma ficgdo de transcendéncia”. Cf.
SANTOS, J. F. Ndo sabemos mais para onde vamos: 0 p6s-humano é apenas um nome para nossa ignorancia.
Entrevista a ARCOVERDE, L. Caros Amigos, P6s-humano: o desconcertante mundo novo, So Paulo, Casa
Amarela, n. 39, nov. 2007, p. 19-20.
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outro irresponsavel, que desconsidera essa ética, e no qual ndo ha grandes preocupacdes além
das que afetam sensivelmente a esfera estritamente individual de cada um®®. O problema é
pretender que essa conotacdo “responsavel” do individualismo se apresente sem qualquer
ruptura dialética ao modelo neoliberal, que esta na raiz do proprio individualismo. E se ha
uma responsabilidade plenamente assumida, em todos os niveis da relacionalidade humana,
ndo ha individualismo, e sim uma individualidade integrada, propria do humano auténtico.

De fato, como ressalta Garcia Rubio, o projeto histérico do homem novo, nesses
tempos hipermodernos, passa por varias criticas a realidades que sdo insitas a esse modelo,
quais sejam: do proéprio individualismo, da competicdo desmedida, do consumismo alienante,
da racionalidade tecnocratica, da mercantilizacdo das relagbes humanas, da religido de
acomodacdo e de fuga do compromisso ético, da utilizacdo predatoria da natureza, da injustica
social, especialmente nas relagdes internacionais, do sistema econémico que prioriza o lucro a
dignidade humana etc. Também importa a superacdo das dicotomias e unilaterismos nao
raramente vividos no &mbito tedrico e prético da fé.5%°

E no modelo da méaxima solidariedade humana, encarnada em Jesus Cristo, que a
humanidade deve se pautar. No sentido dessa afirmacdo da Gaudium et Spes, cabe concluir,
com as palavras do Documento, que “essa solidariedade deve crescer sem cessar, até se
consumar naquele dia em que os homens, salvos pela graca, dardo perfeita gléria a Deus,

como familia amada do Senhor e de Cristo seu irmao”°®

, pois, como realcado, a gloria de
Deus € a vida do ser humano.

Quanto a pesquisa realizada, objeto de grande alegria na propria humanidade nova de
Cristo, a qual passa pelo conhecimento, mesmo que ndo reflexo, cumpre registrar a
dificuldade quanto a pretensao de exaustividade, embora a orientacdo tenha sido no sentido de
ndo se alimentar tal pretensdo. Da mesma forma, quanto a atualidade do tema, no que tange a
autocompreensdo hipermoderna do ser humano, ainda sem confrontos no ambito da teologia,
0 que permite concluir acerca de certo pioneirismo deste trabalho, nesse interim.

Contudo, em que pese a indisponibilidade de dados especificos da luz da reflexdo
antropologia teoldgica cristd sobre o ser humano hipermoderno, foi possivel retomar e
reinterpretar dados anteriores para iluminar essa nova realidade, possibilidade esta que

derivou do simples fato de que o modelo cultural — o da modernidade — com quem a

8% Cf. LIPOVETSKY, G. O crepusculo do dever: a ética indolor dos novos tempos democraricos. Lishoa:
Publicagdes Dom Quixote, 2004, p. 22. Cf. th. LIPOVETSKY, G. Metamorfoses da cultura liberal. Etica, midia,
empresa. Porto Alegre: Sulina, 2003, p. 37-40.

89 RUBIO, A. G. Unidade na Pluralidade: o ser humano & luz da fé e da reflexdo cristés. S&o Paulo: Paulus,
2001, p. 211-213.

%0 Cf, Gaudium et Spes, n. 32.
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antropologia teologica cristd do século XX dialogou € o que se entende como atualmente
exacerbado, na hipermodernidade. Logo, as consideracdes da Gaudium et Spes e das demais
fontes pesquisadas fontes seguem plenamente validas, bastando sua devida atualizacao.

Por fim, quanto ao caminho da pesquisa, houve um esfor¢o de busca de materiais em
variadas bibliotecas e fontes, as quais estivessem ao alcance do mestrando, e cujo rol principal

aqui é listado®

, com destaque para o0s sitios virtuais das principais bibliotecas teologicas no
Brasil, o que se faz visando contribuir para o caminho das proximas pesquisas, e aproveitando

a necessaria publicidade de uma dissertag&o.

%1 1) Foram presencialmente visitadas as seguintes bibliotecas:

1.1) Freqlientemente:

- PUCRS (Porto Alegre);

- INSTITUTO TEOLOGICO DE SANTA CATARINA (Floriandpolis);

- UNIVERSIDADE FEDERAL DE SANTA CATARINA (Floriandpolis);

1.2) Em viagens especificas — de uma semana cada — para tais visitas (em julho de 2006 e julho de 2007,
respectivamente):

- INSTITUTO TEOLOGICO FRANCISCANO (Petrépolis);

- FACULDADE JESUITA DE FILOSOFIA E TEOLOGIA (Belo Horizonte);

1.3) Mais no inicio da pesquisa, dado que o projeto inicial contemplava o estudo do ser humano em Séo
Francisco de Assis:

- ESCOLA SUPERIOR DE TEOLOGIA E ESPIRITUALIDADE FRANCISCANA (Porto Alegre);

2) Foram virtualmente visitadas as seguintes bibliotecas (seus catalogos, a partir dos quais se pode fazer a busca
fisica pelos livros ou periddicos desejados, através de requerimento):

2.1) No &mbito da teologia:

- EST (Séo Leopoldo): <http://200.248.235.130/bibbase/ciest/catalogo.htm> e
<http://tede.est.edu.br/tede/tde_busca/index.php>,

- STUDIUM THEOLOGICUM (Curitiba): <http://studium.claretianas.br/cgi-
bin/wxis.exe?lsisScript=phl8/041.xis&cipar=phl.cip&lang=por>

- PUCPR (Curitiba): <http://www.pucpr.br/biblioteca/index.php?menuid=5#>,

- PONTIFICIA FACULDADE DE TEOLOGIA NOSSA SENHORA DA ASSUNCAO (Séo Paulo):
<http://200.168.6.154/sophia/index.html> (Ipiranga) e <http://200.168.168.152:102/index.html> (Santana),

- PUCSP (Sé&o Paulo): <http://lumen.pucsp.br/F?RN=174846694> ou <http://biblio.pucsp.br/> (clicando, a
esquerda, em catalogos on-line),

- UNIVERSIDADE METODISTA DE SAO PAULO (S&o Paulo): <http://www.metodista.br/biblioteca>, e

- PUC-RIO (Rio de Janeiro): <http://www.dbd.puc-rio.br/>;

2.2) No &mbito das ciéncias da religido:

- UNIVERSIDADE FEDERAL DE JUIZ DE FORA (Juiz de Fora): <http://www:.biblioteca.ufjf.br/>,

- UNIVERSIDADE CATOLICA DE GOIAS (Goiania): <http://www.ucg.br/> (clicando & esquerda, em
Biblioteca),

- UNIVERSIDADE CATOLICA DE PERNAMBUCO (Recife):
<http://www.unicap.br/pergamum/biblioteca/php/opcoes.php>, e

- UNIVERSIDADE PRESBITERIANA MACKENZIE (S&o Paulo):
<http://www4.mackenzie.com.br/bibliotecas.html>;

3) Da mesma forma, as préprias bibliotecas visitadas presencialmente e que disponibilizam esse tipo de acesso:

- PUCRS: <http://verum.pucrs.br/ALEPH>,

- ITESC: <http://www.itesc.org.br/modules/xt_conteudo/index.php?id=212>,

- UFSC: <http://aspro02.npd.ufsc.br/biblioteca/php/opcoes.php>, e

- FAJE: <http://lwww.faculdadejesuita.edu.br/biblioteca/>.

Por fim, também foram consultados os bancos de dados do Index Theologicus da Universidade de Tibingen
(Alemanha), disponivel na Biblioteca da PUCRS, assim como de todos os portais de periddicos acessaveis
também pela mesma. Da mesma forma, os mais variados sitios na Internet (enciclopédias, paginas especificas,
documentos oficiais etc), que, uma vez disponibilizando contetido cientificamente relevante, também serviram
como fontes de pesquisa. O mestrando também fez uso de obras pessoalmente adquiridas com recursos recebidos
para esse fim, especialmente em relagéo a livros estrangeiros nao disponiveis em bibliotecas ou livrarias locais.
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