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RESUMO

O desafio do pastorado no século XXI € combater os defensores que se explicam e
explicam suas verdades como uma questdo de interpretagcdo. Em adendo, estudos
biblicos, sdo também concorrentes, tornando-se desafios para o ministério pastoral no
século XXI. A Etica Crist&, € normativa e é composta por principios que almejam fazer
que os ensinamentos da Igreja venham se tornar arquétipos de acao na sociedade
independentemente do momento que a humanidade se encontra. Dessa forma, o
trabalho tem como objetivo avaliar o comportamento dos cristdos e os afetos éticos
gue se originam no universo do pds humanismo, além de ter uma previsdo assertiva
sobre o comportamento dos cristdos do século XXI e seu papel dentro desse cenério.
Como metodologia, utilizou-se da pesquisa béasica e aplicada elaborada a partir de
material constituido por livros, artigos e periddicos. Edgar Morin, apresenta a
existéncia de um conhecimento complexo, o qual envolve a ética. Dietrich Bonhoeffer
trabalha com a dicotomia em relacdo a decisfes éticas como uma caracteristica dos
seres humanos. Por fim, quem contribui muito com esse trabalho, indicando um roteiro

situacional para o ministério pastoral no século XXI, é Jirgen Moltmann.
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INTRODUCAO

A nomenclatura em si, ndo € nova. Em meados do século XX surge o conceito
do “Pd6s humanismo”, consolidado desde 1990. Por seu turno, a tecnologia vem
acelerando essa sequéncia de transformacdes em todas as frentes da humanidade.
Alias, o “Pés humanismo” ja esta de saida do palco da existéncia deixando o
protagonismo para o “transhumanismo”. Esse é o prospecto do século XXI que
envolve instituicbes de pesquisa ao redor do mundo, ou seja, compreender demandas

gue envolvem o avanco tecnolégico num futuro a médio e longo prazo.

O conceito de p6s humanismo parte do pressuposto que a espécie humana
ainda ndo chegou em seu apice no que se refere a evolugdo. O homem vive apenas
seu inicio. Pesquisadores sao assertivos ao afirmarem que limitacdes bioldgicas,
psicoldgicas, agricultura, escrita, industrialismo e tantos outros correlatos podem
aumentar o potencial intelectual, fisico e psicolégico do ser humano, direcionando a
extensdo da vida humana em patamares ainda nao atingidos, reprojetando a mente
humana com vistas a um futuro ainda desconhecido. Em suma, o pés humanismo € a
fase de transicdo para um estagio muito mais avancado. Se a filosofia moderna e suas
ramificacbes tratam o homem como um ser complexo, 0 pés humanismo, dessa
perspectiva, potencializa esse fenbmeno no homem do século XXI para que o tal
exteriorize mais complexidade ainda. Esse prospecto, tem por alvo principal

"melhorar” e propor um novo futuro para a humanidade.

O ministério vem sofrendo os efeitos da globalizacao e, claro, do fenbmeno do

pds humanismo. As fronteiras foram perpassadas.

E fato que ha uma “estranheza” na pratica ministerial nesse cenario que vem
se agravando nos ultimos anos. Uma parte disso, se da em virtude de termos o
evangelho disseminado em praticamente todo o territério nacional. Outra parte, é
resultado das mudancas e alteragbes que o homem contemporaneo vem sofrendo
como resultado do movimento dialético do “rustico versus moderno”, ou, “tradicao e
modernismo”. A propagacao de uma cultura com novo verniz altera constantemente

valores individuais e coletivos, disseminados pela midia vigente.

O po6s humanismo ao mesmo tempo que é util, torna-se perigoso porque, nao

poucas vezes desconstroi a verdade ou a deturpa com rétulos de vanguarda. A
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tradicdo cristd compreende a verdade como algo que procede do Autor da Vida,
revelada nas Escrituras Sagradas. A verdade que ali encontramos, é eterna, imutavel
e universal. Ao homem, cabe regrar a mente em harmonia com a verdade que vem

de Deus e propagar tal verdade com fé e esperanca.

Uma verdade absoluta como sempre sofreu resisténcia em circulos
académicos, no século XXI perde ainda mais terreno com tantas vertentes conceituais
e ensaios sobre o0 novo homem que se aprimora e ganha espaco a cada dia. A verdade

€ construida socialmente; ela é plural.

Para muitos criticos e estudiosos que se debrucam em observar o
comportamento o homem pés humano, a verdade do contemporaneo é fabricada e
nao descoberta. Por outra 6tica, mas com a mesma lente, 0s grupos sociais constroem
a sua prépria verdade que, por sua vez, serve seus proprios interesses. O pos
humanismo declara que a verdade deve ser pensada e entendida como uma estrutura
de pensamento conveniente, planejado; ela ndo é universal, porque cada cultura
estabelece sua propria verdade. Ela também ndo é real, pois toda verdade é
construida. Esse relativismo radical € um desafio ao evangelho cristdo. A verdade que
deve ser pregada, é a verdade que liberta pecadores; € uma verdade objetiva,
universal e concretamente verdadeira. A igreja cristd, deve lutar pela verdade

verdadeira”.

Um dos grandes desafios no ministério no século XXI é que toda a verdade
construida socialmente como afirma o pés humanismo, acaba por resistir uma
verdade absoluta, universal e estabelecida. As vastas e encantadoras asseveracoes
acerca da verdade, do sentido da vida e da existéncia humana séo rejeitadas pelo fato

de reivindicar muito mais do que podem oferecer.

Se pela histéria € sabido sobre grandes pregadores e avivalistas com
mensagens impactantes extraidas das Escrituras Sagradas com tanta perspicacia e
iISSO  mobilizou grandes multiddes, cidades inteiras em razdo das narrativas
prodigiosas, no pés humanismo, do ponto de vista ministerial, surge outra vicissitude:
o fim da metanarrativa. Metanarrativa? O que é isso? Metanarrativa é um termo
literario e filosofico que significa em suma, a narrativa contida dentro ou além da

propria narrativa. Considerando que a “metanarrativa escrituristica” esta morta,
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concluimos que os maravilhosos textos nos “bastidores” das metanarrativas também
sucumbiram. O p6s humanismo afirma que é falacioso atribuir algum significado a um
texto especifico ou aquilo que o autor deseja informar. Na verdade, € o leitor que
estabelece o significado da leitura. Destarte, o significado “fabricado” e nao revelado

é criado pelo leitor no ato da leitura.

Eis ai mais um desafio! O cristianismo nao faz sentido sem o evangelho, sem
a “metanarrativa”. Para o ministro do evangelho, abandonar a reivindicacdo de que
esse evangelho é uma verdade universal e objetivamente estabelecida € o mesmo
que abandonar o ponto essencial da nossa fé. O cristianismo é aceito por muitos como
a metanarrativa da redencdo. A histéria comeca com a criacdo do Deus soberano e
onipotente, segue por meio da queda da humanidade no pecado e encontra seu apice
na redencdo dos pecadores por intermédio da obra substitutiva de Cristo na cruz.
Promete um duplo destino eterno para toda a humanidade — os redimidos, para
sempre com Deus, na gloria; e os nao-redimidos, no castigo eterno. Essa é a

mensagem central do evangelho!

No pds humanismo o ministério pastoral € mais estranho do que costumava
ser. Tudo tem impressdo pos humana! Para o cristdo pés humano ndo ha uma
verdade absoluta, e, portanto, pregacdes de cunho biblico séo resistidas e perdem
seu valor ao serem substituidas pelas pregac¢des que “fabricam falsas verdades”,
porque se amoldam com aquilo que 0 homem pés humano quer e anseia — hao existe

verdade mais verdade que a minha!

O desafio do pastorado no século XXI é combater os defensores que se
explicam e explicam suas verdades como uma questéo de interpretacdo. Em adendo,
estudos biblicos nos quais ndo se estudam nada, mas servem de exercicios
psicolégicos de auto ajuda; hermenéutica relativista, discurso conciliador, énfase
excessiva na liberdade humana e afrouxamento ético/moral, sdo também

concorrentes, tornando-se desafios para o ministério pastoral no século XXI.

Nota-se em todo esse imbrdglio que o pds humanismo causou varias
adversidades e reveses nao apenas na dinamica da vida em quase todas as suas
frentes, mas também na igreja, sobretudo no ministério pastoral. Um dos muitos

trastornos diz respeito a Etica Crista. Por ética, de uma perspectiva conceitual, € a
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“ciéncia da conduta”. Existem duas concepgdes fundamentais dessa ciéncia: 1°) a que
considera a conduta dos homens que deve ser orientada e dos meios para atingir tal
fim, deduzindo tanto o fim quanto os meios da natureza do homem; 2°) a que a
considera como a ciéncia do movel da conduta humana e procura determinar tal movel

com vistas a dirigir ou disciplinar essa conduta (ABBAGNANO, p. 380).

O mais antigo significado da nomenclatura grega “ethos” conhecido é o de
“residéncia” ou “morada” — lugar onde verdadeiramente se habita. Assim percebe-se
a convergéncia de uma nova reflexdo ético moral ao referir-se ao termo “ethos” como
moradia do ser ou ao estilo humano de morar ou habitar. Dessa forma, ao falar de
ética, pode-se afirmar de maneira especifica enquanto agir livre do homem e, falar de
lar ético, enquanto hospedagem do ser humano. Os sistema moral do individuo
estabelece a habitac&o axiolégica construida sobre pilares de valores éticos e morais.
Destarte, afirma-se acerca do homem ocidental, nascido na contemporaneidade,
alguém que ndo possui um lar significativo, ou seja, sem as estruturas fundamentais
gue 0 permitam crescer no seu agir ético moral. Uma das grandes crises atuais, €,
praticamente a obrigatoriedade de conviver com uma permanente mudanca de
valores. A instabilidade moral que impossibilita formar uma consciéncia moral, é fruto

de valores morais deteriorados.

A Etica Cristd, é normativa (tem por base as normas estabelecidas por Deus) e
€ composta por principios que almejam fazer que os ensinamentos da Igreja venham
se tornar arquétipos de acdo na sociedade independentemente do momento que a
humanidade se encontra. Edgar Morin, antropdlogo, socidlogo e filésofo francés
apresenta a existéncia de um conhecimento complexo, o qual envolve a ética. A
ascensao da tecnociéncia influenciou e influencia o individuo de tal maneira que o
mesmo passou a valorizar a racionalidade, e muitas vezes esquece-se de pensar

sobre os principios morais e éticos que o circundam intrinsecamente.

Para Morin, a ética, se manifesta como uma exigéncia moral advinda
subjetivamente do ser humano, e também do seu exterior, no qual a cultura, as
crencas e as normas a compdem, além da forma anterior, ja existente, originaria da
organizacdo viva e genética do ser humano. Estas fontes, individual, social e
bioldgicas estdo no individuo, na sua propria qualidade de sujeito. A vida pés humana

acaba por enfraquecer a responsabilidade e a reciprocidade e o resultado é a
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ocasionar uma ética metacomunitaria dirigida ao ser humano. Faz-se necessario,
portanto, recriar uma ética com coeficientes de responsabilidade e mutualidade a
partir de uma mente regenerada, reorganizada. Morin entende que o amor € a
experiéncia fundamental de religacdo dos seres humanos e a expressao superior da

ética.

Dietrich Bonhoeffer, alemao, tedlogo e pastor luterano, trabalha com a
dicotomia em relacdo a decisGes éticas como uma caracteristica dos seres humanos.
Esta dicotomia, resultante da cisdo entre Deus e o homem na queda fez com que tal
homem fosse seu préprio criador e juiz. Seu conhecimento a partir de Deus foi perdido
e, portanto, o homem, compreende-se como origem deste conhecimento o que lhe faz
enxergar a si mesmo e a sua desunido com Deus e com o préximo. Envergonhado e
ciente de seu estado, o homem depois da queda busca um “religagcdo” com seu
Criador, independentemente como isso possa ou venha a acontecer. Pode ser pelo
estabelecimento de morais ou até mesmo da admissao de “mascaras” que disfarcem
para si e para 0s outros, sua situacdo diante Dele. Somente ao reconhecer essa
interrupcdo com o Criador, mesmo em meios as mascaras e arquétipos morais o
homem pode experimentar novamente a comunh&o com o Criador. Destarte, sua
vergonha e constrangimento desaparecem quando ha humilhacdo que antecede o

perdao do pecado.

Para Bonhoeffer, a relacédo de Cristo com a Igreja e o mundo gira em torno da
realidade, cuja qual serve como pano de fundo para uma reflexdo ética ndo do mundo

em si propriamente dito, mas do mundo reconciliado com Deus em Cristo.

Por fim, quem contribui muito com esse trabalho, indicando um roteiro
situacional para o ministério pastoral no século XXI, é Jirgen Moltmann. Moltmann,
tedlogo reformado aleméo, é um dos tedlogos mais respeitados e influentes do mundo
contemporaneo. Dono de uma teologia expressiva, com forte teor dogmatico e um
dialogo proficuo com a sociedade atual. Moltmann é considerado o “fundador “da
Teologia da  Esperanca, movimento teoldgico contemporaneo que surgiu na
Alemanha durante a segunda metade do século XX e, também, o seu principal
expoente. Este movimento se caracteriza por diversas expressdes, 0 que acontece
em varias partes onde € apresentado e interpretado, traduzindo-se, na maioria das

vezes, por uma teologia publica, uma teologia que traz a esperanca como ponto de
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agao na perspectiva do Reino de Deus vindouro. Para Moltmann, “a teologia crista &

teologia publica por causa do Reino”.

Moltmann diz que, para ele, a teologia sempre € um caminho aberto e
convidativo. Ela tem o objetivo de abrir ao presente o futuro da justica, da vida, do
Reino de Deus e da liberdade do homem calcado na esperanga, que por sua vez, é
garantida pela ressurreicédo de Cristo; o presente que extrapola para o futuro - o futuro
advém do evento Cristo no presente. Em suma, a Teologia da Esperanca concebe um
futuro que vem de Deus e que é conhecido por antecipacao, isto é, no evento Cristo

€ antecipado o futuro da ressurreicédo e de vida que Deus doa & humanidade.

Eis um assunto que chama atencéo e que concomitantemente preconiza aceno

para um diagndéstico pormenorizado.
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0 1. AS CONTRIBUICOES DA TEORIA DA COMPLEXIDADE DE EDGAR MORIN
PARA FORMACAO DOS PRINCIPIOS ETICOS

O presente se caracteriza pelas profundas transformacdes desenvolvidas com
o0 processo de globalizacdo e a aceleracdo do desenvolvimento tecnolégico,
principalmente no setor de comunicagdo, causadas pela influéncia capitalista,
causando todas as &reas da sociedade: cultura, trabalho , educacao, deve encontrar

maneiras de se adaptar a essa nova realidade.

A fragmentacao do conhecimento e das atividades advém da estrutura fordista-
taylorista, que por sua vez se baseava no paradigma newtoniano-cartesiano, nao
conseguiu mais atender as demandas da sociedade contemporanea como um todo.

Foi preciso o surgimento gradual de uma nova maneira de pensar.

A complexidade do universo pés-moderno, marcada pelos grandes eventos do
século XX, com a queda das grandes poténcias, o fracasso das ideologias absolutistas
e socialistas que pensavam ser o futuro da humanidade, apresenta a perda do
sentimento de certeza. e a instabilidade de todo conhecimento, levando o homem a
abdicar da rigidez de idéias, atitudes e tipos de comportamento baseados no sistema

de valores tradicional.

Essa realidade salva a importancia da identidade do sujeito em si, e € por isso
que ele procura desenvolvé-la, ndo mais para instrumentar maquinas, mas para
perceber suas capacidades e seu potencial. Com isso, o individuo deve se reconhecer
como membro de um grupo social e, ao mesmo tempo, responsavel pelo bem-estar

daquele grupo ao qual ele pertence.

Os seres humanos devem se ver como parte de um sistema vivo que é ao
mesmo tempo interdependente e flexivel ao mesmo tempo em gque expandem seus
relacionamentos. Essa realidade € alcancada gracas a uma educac¢ao que promove 0
treinamento de individuos apegados ao seu ambiente e conscientes de sua propria
natureza, preparados humanamente e profissionalmente para promover o

desenvolvimento de uma sociedade para o bem comum.

Para entender as contribui¢cdes da teoria da complexidade de Edgar Morin para

a formacao dos principios éticos dos alunos por meio do conhecimento desenvolvido

11
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em sala de aula, pretendemos aprofundar os aspectos inerentes a essa teoria, bem
como seu Viés ético. 0 que leva a responsabilidade social, através de uma
"consciéncia planetaria” na qual o ser humano se percebe como parte do mundo e

Nnao como seu mestre absoluto.

Esta pesquisa tem como objetivo analisar a contribuicdo da teoria da
complexidade apresentada por Edgar Morin para a formacé&o dos principios éticos dos

alunos através do conhecimento desenvolvido em sala de aula.

Na pesquisa para aprofundar o pensamento apresentado por Edgar Morin em
seu vasto trabalho bibliografico, sobre sua concepcao de educacéao e suas indicacdes
sobre a necessidade de construir uma ética planetaria, a partir de uma postura ética
pessoal, para construir este texto antagonista do preceito complexo, mas sem
pretender ignora-lo, decidiu-se ndo ter como base a colecdo =~ o método ", sua
principal obra em que ele desenvolve em profundidade os aspectos centrais que

constituem o pensamento complexo .

A exclusado deste trabalho no momento se deve ao fato de se tratar de uma
especializacdo, que visa estudar uma das areas que compdem um pensamento
complexo e ndo 0 mesmo em Sseu conjunto de conceitos e interconexdes de

conhecimento, um tema considerado pela colecdo de métodos.

Para melhor apoiar a reflexdo aqui desenvolvida, deve-se saber que o primeiro
capitulo comeca com uma breve introducdo que busca apresentar esse pensamento
como uma reflexdo filosoéfica e, para esclarecer os aspectos centrais da construcao
de um pensamento complexo, sdo apresentados em seu primeiro sub-capitulo, um
pouco do contexto e das preocupacoes que levaram Edgar Morin a formular a teoria
da complexidade, seguindo no sub-capitulo dois com os operadores da complexidade,
gue sdo os principios basicos das operacdes mentais que formam a estrutura do
Pensamento complexo, ndo como regras a serem seguidas, como acontece no
meétodo do Discurso sobre Descartes, ou como outros requisitos esbocados pelos
empiristas para chegar ao conhecimento. Operadores de complexidade s&o
ferramentas de pensamento que possibilitam reconectar conhecimentos diferentes,

para que nao sejam trabalhados de maneira fragmentada.

O segundo capitulo apresenta as principais criticas formuladas por Morin com

12
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relacdo a fragmentacdo do conhecimento, especificando o que, na concepcao de
Morin, leva ao erro e a ilusdo e, consequentemente, facilita a separacao de o individuo
do objeto a ser estudado, fato que pode levar as barbaries mais abruptas. Morin
acredita que a educacdo do século XXI deve considerar ndo apenas o conteudo
cientifico, mas também o conteddo das humanidades, vinculado a uma ética que
envolve aspectos da individualidade, para formar uma sociedade melhor. os aspectos
centrais da antropoética de Morin. Por fim, o quarto capitulo traz sua visdo de
educacao e ensino, porque ao mesmo tempo que a educacao é uma maneira oportuna
de formar novos estados de espirito capazes de viver de maneira comprometida a
complexidade do mundo, s6 muda a maneira de olhar para a educacao que se pode

esperar alcancar para esse fim.

Ciente dos desafios encontrados hoje em relacdo a formacdo de seres
humanos e sua responsabilidade ética, justifica-se a realizacao desta pesquisa, que
visa identificar e destacar os possiveis caminhos para a educacao ética de estudantes
em uma sociedade complexa. ambiguo, utilizando o espaco escolar e seus

conhecimentos como subsidio para a formacao de novos cidadados

1.1 A FILOSOFIA DA COMPLEXIDADE E A EDUCACAO

Complexidade é uma maneira de pensar sobre o0 mundo e as coisas que
existem nele, com seus relacionamentos e inter-relagdes, ndo de maneira simples ou
unilateral, mas na busca de considerar os diferentes aspectos que o compdem, sem
a ambicdo de alcancar uma clareza ou definicdo fechada das diferentes realidades,
porque Morin considera que teremos que ver se existe uma maneira de pensar ou um
meétodo capaz de responder aos desafios da complexidade. N&o se trata de assumir
a ambicdo de um pensamento simples, que é controlar e dominar o real. E uma
guestao de exercitar um pensamento capaz de lidar com a realidade, de dialogar e
negociar com ela. (MORIN, 2015c)

Essa maneira de lidar com o real deve reconhecer que a complexidade nao
visa eliminar a simplificacdo do pensamento ou ignorar sua existéncia e seu valor,
mas € necessario identificar as diferentes partes que compdem o real, unindo-as néo

apenas sumativamente, mas permite que os dados especificos de cada parte se
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entrelagcam com as outras e, assim, descubra uma nova realidade que néo é completa
nem finita, resultando ndo apenas da soma das partes anteriores, mas de uma nova

maneira de ver, pensar e agir.

Para Morin, (2015c, p. 8) "a complexidade ndo é a chave do mundo, mas o
desafio a ser enfrentado, por sua vez, o pensamento complexo ndo é o que evita ou
elimina o desafio, mas o que ajuda a revela-lo. e as vezes para supera-lo. " Morin
(2015b, p.118) chama o pensamento complexo "aquele que visa superar a confuséo,
o constrangimento e a dificuldade de pensar com a ajuda de um pensamento

organizador: o que separa e o que liga".

Nesta perspectiva, o pensamento complexo sera considerado neste trabalho
como uma filosofia, tendo em vista que ele busca enfrentar os desafios de hoje sem
elimina-los, € uma maneira de ser e coloque-se no mundo sem ser consumido. Morin
se pergunta sobre as questdes atuais da vida, do tempo, sem, no entanto, ser fechado
Ou preso em suas proprias descobertas. Pensar com base na teoria da complexidade
exige comprometimento e coragem para apontar erros sem pretender levar a certezas,

mas abrindo possibilidades para aprender com os erros e, assim, melhorar acdes.

1.1.1 O QUE LEVOU MORIN A PENSAR A COMPLEXIDADE

O ponto crucial que levou Morin a refletir e organizar a idéia de um pensamento
complexo foi a constatacdo de que a ciéncia do século XX nédo respondia mais as
realidades do final do segundo milénio. Para ele (2013, p.62-65), as ciéncias que
repousavam nos pilares da certeza, separabilidade e valor da prova absoluta estavam
em estado de desintegracdo. A contradicdo € o principal problema que levou a

repensar as certezas da ciéncia absoluta.

Os varios livros escritos por Morin refletem seu interesse em assuntos
relacionados a complexidade dos interesses socio-antropologicos e politicos da
humanidade, aos problemas éticos e as implicacbes decorrentes do curso atual da
ciéncia. Em seu livro Introducéo ao pensamento complexo, o autor apresenta os ideais
do pensamento complexo, buscando revolucionar a maneira de pensar sobre a ciéncia

e, acima de tudo, a vida e a maneira de interagir com ela.
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A centralidade de seu pensamento é a lacuna entre cultura e natureza, porque,
para ele, ao longo do tempo, as teorias se limitaram a estudos por &rea e a

complexidade das questdes humanas foi pouco compreendida.

Morin critica a especificidade e a fragmentacéo das ciéncias que ndo entendem
0 ser humano e o mundo, como um sistema Unico que, de certo modo, € construido
reciprocamente. Essa realidade torna necessario o didlogo entre diferentes campos
cientificos, levando em consideracédo os pontos em que é possivel vincular diferentes

conhecimentos.

Morin prop8e uma reestruturacao epistemoldgica, capaz de mudar a maneira
de pensar e estar no mundo. Ele ressalta que trabalhar com a incerteza incentiva o
pensamento complexo: a incompressibilidade paradigmatica do meu tetragrama
(ordem / desordem / interacdo / organizacdo) nos mostra que nunca havera uma
palavra-chave - uma férmula-chave, uma idéia-chave - que vai governar o universo. E
a complexidade ndo consiste apenas em pensar no um e no multiplo juntos; é também
pensar em conjunto o incerto e o justo, o légico e o contraditério, e € a inclusdo do
observador na observacao. (MORIN, 2014)

Na reedicdo de seu livro Science with Conscience, Edgar Morin (2014, p.176)
reitera a ideia de complexidade como um desafio para pensar e ndo como um
esclarecimento. Segundo ele, existem dois mal-entendidos sobre complexidade: o
primeiro seria considera-lo uma receita ou uma resposta pronta para resolver
situacdes complexas ou, ao contrario de concebé-lo como um inimigo de ordem e
clareza. O segundo mal-entendido seria "confundir complexidade e completude”,
porque o pensamento complexo ndo se destina a fornecer respostas finitas e certas,
mas que "carrega consigo um principio de incompletude e incerteza". (MORIN, 2014,
p.177)

Essa idéia de incompletude, ignorancia, incerteza apresentada por Morin nao é
simplesmente ndo saber ou superestimar duvidas. Para ele, "é uma nova consciéncia,
nao da ignorancia humana em geral, mas da ignorancia oculta, enterrada, quase
nuclear, no cerne do conhecimento considerado o mais certo conhecimento cientifico".
(MORIN, 2013, p.29)

Segundo Morin, o erro do conhecimento cientifico foi encerrar, em suas
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técnicas e certezas, separando o objeto de conhecimento do sujeito e ignorando que

um influencia diretamente o outro e, consequentemente, a sociedade.

Morin considera que a ciéncia precisa ndo apenas de um pensamento capaz
de considerar a complexidade do real, mas também de considerar a complexidade em

si e a complexidade das questdes que suscita para a humanidade. (MORIN, 2014)

A acdo cientifica que é incapaz de refletir sobre si mesma e desconectada da
realidade da realidade pode levar a humanidade a enfrentar sérias consequéncias
causadas por atos impensados de obscurecimento. Morin chama essa inteligéncia

cega e enfatiza o perigo de desenvolver essa ciéncia.

Ha uma nova ignoréancia ligada a propria ciéncia e uma nova cegueira ligada
ao uso degradado da razdo. As ameacas mais sérias que a humanidade enfrenta
estdo ligadas ao progresso cego e descontrolado do conhecimento, que € incapaz de
reconhecer e aprender a complexidade da realidade, mas que, ao ndo conceber a
complexidade dessa mesma realidade, e apoiado por ideologias ou conhecimentos
fragmentados ou unilaterais, acaba mutilando o préprio conhecimento e desfigurando
a realidade. (MORIN, 2015c, p.11)

Nesse contexto, a educacao tem um papel importante, que consiste em treinar
pessoas capazes de pensar sua realidade de maneira diferente da apresentada pela
ciéncia moderna, ao mesmo tempo em que muda a maneira de pensar a propria
ciéncia. Esse aspecto da relacdo retroativa e recursiva é um dos principios que

norteiam o pensamento complexo e permitem a reorganizacao epistemoldgica.

Considerando a educa¢do como um caminho para a mudanca nao € a solucao
que leva a complexidade de uma maneira automatica e serena, precisamos primeiro
repensar a educacgao e seus sistemas de ensino, como eles estdo organizados e
separados em seus campos e disciplinas, esses sédo os legados de um pensamento
fragmentado e mutilador que deve ser superado. Morin aconselha que precisamos
pensar sobre o ensino com os efeitos cada vez mais graves da hiperespecializacéo
do conhecimento e a incapacidade de articula-lo juntos e também alerta que Os
problemas essenciais nunca sao parciais e os problemas globais sdo cada vez mais
essenciais. (MORIN, 2015b)
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Assim, resta o desafio de construir um pensamento complexo em meio a
insuficiéncia de conhecimento separado pelas disciplinas, enquanto o real é

construido por aspectos trans e multidisciplinares.

Segundo Morin (2015a), os sistemas educacionais obedecem cegamente as
linhas técnicas e especializadas, herdadas das ideologias que norteiam a ciéncia
classica e o mercado de trabalho. Desde a infancia, eles treinam as criancas para
aprender diferentes disciplinas, o que priva os jovens da capacidade natural de

contextualizar o conhecimento.

Ele afirma que conhecimento relevante é aquele que é capaz de colocar todas
as informacdes em contexto e, se possivel, no todo em que sdo escritas. Podemos
até dizer que o conhecimento ndo progride tanto por meio de sofisticacéo,
formalizacdo e abstracdo, mas, sobretudo, pela capacidade de contextualizar e
abranger. (MORIN, 2015a) Em seu livro A Cabega Bem Feita, Morin nos convida a
pensar sobre o ensino, levando em consideracdo os seus problemas, com a
fragmentacdo do conhecimento e a capacidade do ser humano de integrar esses
diferentes conceitos, realidades e informacfes em seu contexto, buscando se
desenvolver em seus potenciais e ndo se atrofiar em suas fraquezas. Segundo o autor:
"a educacéo deve promover a capacidade natural da mente de apresentar e resolver
problemas e, correlativamente, incentivar o uso pleno da inteligéncia geral". (MORIN,
2015a, p.22)

Essa mesma idéia é retomada em seu livro Sete conhecimentos necessarios
para a educacdo do futuro, quando afirma que a educacdo deve promover a
capacidade natural da mente de formular e resolver problemas essenciais e, de
maneira relacionada, estimular o uso total da inteligéncia geral... A missao de
promover a inteligéncia geral dos individuos , a educacédo do futuro deve, ao mesmo
tempo, usar 0 conhecimento existente, superar as antinomias resultantes do
progresso do conhecimento especializado e identificar falsas racionalidades. (MORIN,
2011)

Para isso, o professor deve se colocar em uma atitude de aprendiz. Somente
entdo vocé poderd ensinar seus alunos a reconectar conhecimento, informacéo,

dados e experiéncia. Para Morin (2015b, p.109) “ndo basta dizer simplesmente religar.
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A reconexao requer conceitos, concepgdes ”, que s6 podem ser desenvolvidos a partir

do que ele chama de operadores de religacéo.

Pode-se dizer que ndo é suficiente reconhecer apenas 0s conceitos e
concepcOes desses operadores de pensamento complexo; € necessario permitir que
sua mente compreenda esses principios, para que vocé possa usa-los em diferentes
situagcdes, ndo como objeto, mas como caminhos para a realizacao de representagdes
mentais que levam a acdes concretas em diferentes situacbes e realidades,

permitindo a reforma do pensamento.

Existem sete principios destacados por Morin em seu livio A Cabeca Bemmade
(MORIN, 2015a, p.93-97), alguns dos quais sdo novamente destacados em outros
trabalhos do autor, como: Live (MORIN, 2015b, p.114-117), que contém quatro
principios; no livro Introducdo ao pensamento complexo (MORIN, 2015c, p. 73-77),
apenas trés sao apresentadas; no texto Complexo de pensamento, um pensamento
gue pensa, do livro A Inteligéncia da Complexidade (MORIN, 2000, p. 209-213), trata
dos sete principios de operacédo do pensamento complexo. Esses mesmos principios
sdo trabalhados separadamente e por reflexo em relacdo a formagcdo de um

pensamento complexo no livro Ciéncia com consciéncia. (MORIN, 2014, p.189-193)

1.1.2 PRINCIPIOS OPERADORES DA COMPLEXIDADE

Os principios operacionais da complexidade séo, para Edgar Morin, estruturas
cognitivas que permitem e colaboram para o processo de conexao e reconexao entre
os diferentes conhecimentos, disciplinas ou aspectos que interferem na vida do ser
humano e do mundo, e que permitem a construgdo de conhecimentos capazes de
compreender tanto a unidade quanto a diversidade da realidade. Primeiro,
destacaremos o0s trés principais principios operacionais que estruturam um

pensamento complexo que, de certa forma, insere outros a medida que se

desenvolvem. S&o eles: operador dialégico, recursivo e holografico.

O operador dialégico é concebido por Morin (MORIN, 2015c, p.74) como
“permitindo manter a dualidade dentro da unidade, que associa dois termos ao mesmo

tempo complementares e antagbnicos”. Ele também considera que o principio
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dialégico, diferente do dialético, "é a eliminacdo da dificuldade de lutar com o real".
(MORIN, 2014, p.190)

O autor afirma ainda que "o didlogo entre ordem, desordem e organizacéo,
através de inumeras inter-reacdes, esta constantemente em acdo nos mundos fisico,
biolégico e humano”. (MORIN, 2000, p.211)

Com os dados acima, € possivel considerar a importancia desse principio no
pensamento complexo, como uma acado reguladora que permite o equilibrio do
sistema, seja a estrutura do cérebro, quando pensamos e organizamos nossas
representagfes. de alguma coisa, na estrutura fisica do mundo e nas coisas que ele
compde, incluindo o préprio ser humano, bem como nas estruturas biologicas da vida.
O principio do operador dialégico permite a unidade inseparavel de realidades
antagOnicas; portanto, é possivel aplica-lo e, ao mesmo tempo, percebé-lo em
diferentes contextos, a fim de identificar pontos de apoio ou nucleares entre

conhecimento diferente e mesmo conhecimento oposto.

No que diz respeito ao principio do operador recursivo ou recursivo, Morin
destaca que a ideia de recursdo € uma ruptura com a idéia linear de causa e efeito,
de produto/produtor, de estrutura/superestrutura, porque tudo o que € produzido gira
sobre 0 que o produz em um ciclo que é ele préprio constitutivo, auto-organizado. e
auto-produtivo. (MORIN, 2015c)

Nessa perspectiva, € possivel pensar em educacdo constituida por esse
aspecto recursivo, porgue ao mesmo tempo em que é produzida pela sociedade, a
reproduz. O mesmo pensamento recursivo pode ser aplicado a tarefa da educacéo,
que tem o desafio de "reformar o pensamento” ao mesmo tempo em que deve ser

reformada por ele.

Morin declara ainda que o principio da recursdo organizacional vai além do
feedback; vai além da nocéo de regulacéo e a de auto-producao e auto-organizagao.
E um circulo gerador em que os produtores e os efeitos s&o eles mesmos produtores
e causas do que os produz. Os individuos humanos produzem sociedade nas e por
meio de suas interacdes, mas a sociedade como um todo emerge, produz

humanidade desses individuos, trazendo-lhes linguagem e cultura. (MORIN, 2000)

19

V ¥



A recursdo nos leva a idéia de auto-organizacdo, porque leva em conta a
caracteristica de que a humanidade e o mundo n&o provém do nada, mas fazem parte
do todo em constante organizacdo. Morin também enfatiza que a no¢ao mais vigorosa
€ a de um circuito de auto-regeneracdo, no qual efeitos e produtos se tornam
necessarios para a producéo e causa do que os causa e do que os produz. (MORIN,
2015b)

O terceiro principio € o operador hologréafico, que tem sua origem na fisica e
nos permite entender a idéia de que o todo esta nas partes, assim como a parte esta

no todo.

Em um sistema ou em um mundo complexo, ndo apenas uma parte esta no
todo, mas o todo esta na parte. Nao apenas o individuo existe em uma sociedade,
mas a sociedade existe nele, pois, desde seu nascimento, a sociedade incutiu nele

linguagem, cultura, suas proibi¢des, seus padrées. (MORIN, 2015b, p.116)

Morin aborda a idéia de que a parte esta no todo e o todo est4 na parte, com o
Pensamento de Pascal quando ele declara: "Nao consigo conceber o todo sem as
partes e ndo posso conceber as partes sem o tudo ”. O mecanismo que faz a légica
hologréfica funcionar estd de alguma forma ligada aos principios anteriormente

expressos de recursdo e dialogo.

1.2 CRITICAS A FRAGMENTACAO DO SABER

Ao contrario da idéia de Pascal sobre a relagédo entre o todo e as partes, onde
um esta presente e manifesta a realidade do outro, a ciéncia da modernidade buscou
a verdade das coisas com clareza e evidéncia, contribuindo assim decisivamente para
0 progresso cientifico. no entanto, esses avancos tecnoldgicos trouxeram novos

desafios para a conservacéo e o futuro da humanidade.

Segundo Morin (2014, p.16), o desenvolvimento da ciéncia ndo apenas nos
trouxe vantagens, mas também certas caracteristicas negativas que ndo séo
facilmente percebidas, mas que aparecem como "sintomas" secundarios e, portanto,
muitas vezes ndo sdo considerados importantes ou ndo poderiam ser notados até

muito mais tarde.
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Para essa realidade, Morin (2015c) chama a patologia do conhecimento, ou
inteligéncia cega, e a expressa que vivemos sob o império dos principios da disjungéo
de reducao e abstracéo, constituindo o todo o chamado "paradigma da simplificacao".
Descartes formulou esse paradigma essencial do Ocidente, separando 0 sujeito
pensante (ego cogitans) e o entendido (res extensa), ou seja, filosofia e ciéncia, e
colocando o proprio pensamento disjuntivo. Esse paradigma, que controla a aventura
do pensamento ocidental desde o século XVII, sem ddvida permitiu os maiores
avancos no conhecimento cientifico e na reflexdo filosofica; suas consequéncias

prejudiciais finais ndo comecaram a aparecer até o século XX. (MORIN, 2015c)

Uma das principais criticas de Morin ao desenvolvimento da ciéncia moderna
diz respeito aos métodos usados como um meio confiavel de acessar o conhecimento.
Para Morin (2014, p.27), é preciso haver uma revolugdo no pensamento que permita
a construcdo de uma nova visdo do mundo. Segundo ele, os antigos paradigmas
apresentavam principios simplificadores que reduziam a capacidade de construir um
conhecimento do todo, uma vez que a realidade do contexto macro ndo era levada
em consideracao nas conclusdes obtidas em relacdo aos objetos a serem conhecidos

ou analisados.

No final do século XVI e no inicio do século XVII, 0 mundo do conhecimento é
marcado por rupturas e descobertas, incertezas e busca de certezas, € um momento
histérico importante, onde o homem comeca a se descobrir como o centro, ele rompeu
suas relacbes com os dogmas e principios da Idade Média e comegou a se orientar

pela razéo.

A razdo moderna é guiada por leis e principios matematicos, a fim de garantir
certeza e evitar erros. Nesse periodo, ocorre o "nascimento” da ciéncia classica,
marcado por métodos e principios que determinam e filtram o que deve ser
considerado como um objeto de conhecimento cientifico. Os estudos desta época
permitiram grandes descobertas. Tal realidade é percebida por Morin e até valorizada,

guando enfatiza:

A ciéncia "classica" se baseava na idéia de que a complexidade do mundo dos
fendmenos poderia e deveria ser resolvida a partir de principios simples e leis gerais.

Assim, a complexidade era a aparéncia do real; simplificacdo, sua natureza. De fato,
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€ um paradigma de simplificacdo, caracterizado por um principio de generalidade, um
principio de redugcdo e um principio de separacdo que controlava a inteligibilidade
prépria. do conhecimento cientifico classico. Esse principio provou ser
extraordinariamente frutifero no progresso da fisica, da gravitacdo de Newton a
relatividade de Einstein, e é o "reducionismo" biolégico que tornou possivel conceber

a natureza fisico-quimica de qualquer organizagéo viva.

As mesmas realizacOes e progressos alcancados com o desenvolvimento da
ciéncia, por outro lado, representavam grandes riscos para a humanidade; a ciéncia
foi designada como qualquer coisa que pudesse ser verificada e comprovada,
causando assim uma divisdo entre cientificidade e as "ciéncias" humanas. Segundo
Morin (2004, p.27) "era necessario que o conhecimento cientifico desenvolvesse
colocasse como principio fundamental a absoluta disjuncdo entre o juizo de valor e 0
problema do dever moral". Essa disjungéo permitiu a autonomia da ciéncia em relagéao
a moralidade, governada por suas proéprias leis e néo foi afetada pelas consequéncias
de suas descobertas, e dessa a¢ao inconsciente percebe-se a barbarie marcada pela
guerras e por poderes e ideologias absolutistas, sem destacar a degradacdo da

natureza, a poluicdo do ar e a miséria humana.

Afirmar que a ciéncia trouxe riscos nao significa que suas descobertas nao
eram preciosas, mas o uso indevido dessas descobertas é que nao foi positiva e isso
se deve a separacdo do objeto de conhecimento com o assunto. Avaliando os
aspectos positivos e negativos da ocidentalizagcdo, modernizacdo e desenvolvimento,
Morin considera que a ciéncia também possui seus aspectos positivos e negativos e
declara que ainda na ciéncia, vocé pode encontrar o melhor e o pior, o pior é o poder
de manipulacdo e o poder de destruicdo, que se traduzem no poder das armas

nucleares.

E importante problematizar o conceito de desenvolvimento, que, por sua vez,
também tem coisas boas e menos boas. O conceito de desenvolvimento também se
aplica a diferentes culturas hegemonicas que ndo levam em consideracgdo as virtudes
das culturas nacionais e locais. O desenvolvimento também envolve processos de
desintegracdo cultural, de desintegracdo da solidariedade internacional. Ao mesmo
tempo em que o desenvolvimento traz riqueza, também gera uma pobreza gigante

como a das favelas. E necessario ter uma visdo complexa de fendmenos, eventos e
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processos. Portanto, € necessario fazer um esfor¢o para desenvolver ou extrair 0
melhor de uma organizagéo, visando o melhor, porque o pior trouxe uma série de
problemas para a humanidade. (MORIN, 2012)

Morin considera que a disjuncdo aumenta com o paradigma cartesiano.
Descartes percebe no mundo que existem coisas que nao sdo identificadas nem com
0 tempo nem com 0 espago, por isso € algo que ndo pode ser sujeito a leis

matematicas, que neste caso seria pensado.

Na concepcdo de Descartes, 0 homem é formado por um corpo que esta no
espaco e tem um tempo. Dessa maneira, ele pode se submeter as leis da matematica,
que ele chama de extensa res, e também pelo pensamento de que ele ndo tem corpo
fisico e, portanto, ndo ocupa um espaco fixo e ndo ndo esta sujeito as leis da
matematica, que se chama res consideram. Para Morin, essa divisdo entre o sujeito
pensante e o objeto de pensar marca a divisédo entre filosofia e ciéncia. Morin (2004)
entende que “a filosofia se tornou cada vez mais uma filosofia reflexiva, do sujeito que
busca sondar, conhecer a si mesmo, enquanto o conhecimento cientifico foi fundado

excluindo o assunto em principio de o objeto do conhecimento ”.

Para Morin (2007), essa concepcdo dualista do homem, apresentada por
Descartes, é uma das causas dos principios de disjuncéo, reducao e abstracdo em
gue vivemos, que podemos chamar de o paradigma da simplificacao.

7

Morin observa que simplificar o pensamento € incapaz de conceber a
conjuncdo do um e do multiplo (unidade multiplex). Ou ele se une abstratamente
cancelando a diversidade, ou, pelo contrario, justapde a diversidade sem conhecer a
unidade. A inteligéncia cega destroi tudo e todos, isola todos os seus objetos do
ambiente. Ele ndo pode conceber o elo inseparavel entre o observador e a coisa
observada. (MORIN, 2007, p.12)

E importante enfatizar que Morin ndo critica diretamente Descartes, mas 0 uso
de seus principios, primeiro no campo cientifico e depois em educacdo, quando
assimilada como o meio justo e seguro de chegar as verdades absolutas. Morin
ressalta que pensando no trabalho intelectual, o trabalho metddico, apesar de ser um

trabalho decente, envolvia conhecimento disciplinado, onde tudo é separado, é

compartimentalizado. Todas essas separacgdes e fragmentacdes nos impedem de ver,
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de entender os problemas mais importantes da vida, os problemas fundamentais da
humanidade, os problemas diarios, normais, diarios. (MORIN, 2012)

No discurso da ciéncia, ha muito se argumenta que seu fundamento era a
observacdo, a experiéncia e a razdo. Em seus escritos: O discurso do método,
Descartes apresenta um meio de buscar a verdade em relagéo aos objetos estudados,
passando cuidadosamente por certos principios que nao poderiam ser ignorados, a
fim de evitar qualquer tipo de pensamento duvidoso, sua intencao era "Unificar todo o
conhecimento humano a partir de bases seguras, construindo um edificio totalmente
iluminado pela verdade [...] feita de certezas racionais ... era sua tarefa inaugurar,

desde as fundagdes, o reino luminoso certeza. "(DESCARTES, 1999, p.5-7)

A duavida metédica é para Descartes um aspecto essencial para o
desenvolvimento de seu raciocinio; para ele, a davida € um meio pelo qual ele pode
extrair um ndcleo de certeza, a medida que se torna mais radical, € certo que "se Eu

duvido, eu acho." (Descartes, 1999, p.14)

Morin, ao contrario, defende a idéia de que é necessario aprender com as
incertezas, uma vez que o mundo ndo € estatico, que hoje pode ser uma verdade

absoluta, amanha pode ser refutado por outras descobertas cientificas.

As caracteristicas apresentadas no método cartesiano como regras
fundamentais para chegar a verdade foram: evidéncia, analise, sintese e revisdo. Para
a implementacao desses principios, foi necessario eliminar todas as possibilidades de
davida, a fim de garantir prova e clareza. Além disso, separe o objeto a ser estudado
em quantas partes forem necessarias, permitindo a organizacdo no processo de
analise e, assim, reduzindo a possibilidade de erros e erros chegarem a uma sintese
mais confiavel do objeto em questéo, o0 que permitiria revisdes tao gerais e especificas

gue garantissem a certeza de que nada seria omitido.

Embora Descartes tenha sido um dos grandes precursores da modernidade,
geralmente se percebe que a ciéncia naquela época era apoiada por trés idéias
poderosas que garantiam a certeza de alcancar o conhecimento relevante: primeiro a
idéia de ordem, porque foi concebido que o universo obedece ao determinismo
universal. O segundo seria a idéia ou principio da separagcdo, ja presente no

pensamento cartesiano, que entdo deu origem a caracteristica disciplinar do
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conhecimento. O terceiro seria a experimentacdo, que, portanto, ocorre através da
separacdo de dados, observagBes constantes e interferéncias especificas pré-

estabelecidas que fornecem acesso ao conhecimento.

Para Morin, uma "cabeca bem feita" é capaz de organizar o conhecimento, para
que ndo haja acumulo estéril de informacgbes, mas capaz de significar em diferentes
situacdes , a0 mesmo tempo, levando em consideragcdo o contexto em que essas

informacgdes ou conhecimentos sédo apresentados.

Todo conhecimento constitui, ao mesmo tempo, uma tradugcdo e uma
reconstrucdo, baseadas em signos, signos, simbolos, na forma de representacdes,
idéias, teorias, discursos. O conhecimento € organizado de acordo com principios e
regras; envolve operacdes de conexao (conjuncéo, inclusdo, implicacdo) e separacao
(diferenciacao, oposicao, selecao, exclusdo). O processo € circular, indo da separagao
a conexdao, da conexao a separacao e, além disso, da andlise a sintese, da sintese a
analise. Em outras palavras: o conhecimento envolve separacdo e conexao, analise e
sintese. (MORIN, 2015a)

As caracteristicas mencionadas acima em relacdo a ciéncia e ao
desenvolvimento da ciéncia classica tém sustentado os dois métodos de busca de
conhecimento nos tempos modernos, que tiveram e exercem grande influéncia sobre
a educacdo e os modos de ensino. e aprendendo até hoje. Estes sdo o método

dedutivo e o método indutivo.

Era uma coeréncia autenticada acima de tudo pela obediéncia aos principios
classicos, ndo apenas de deducdo e inducdo, mas também aos principios de
contradicéo, de identidade, do terceiro excluido e, portanto, uma vez que uma teoria
obedeceu a essas regras, ela obedeceu a razdo. Isso é 0 que parecia lancar a base

incontestavel do conhecimento. (MORIN, 1999)

Parece que no campo da ciéncia essa realidade ja progrediu, basta pensar na
teoria da relatividade de Einstein, no surgimento de novas ciéncias, como ecologia e
cosmologia, e em como elas mudam constantemente sua descobertas com as novas
realidades que apresentam. No entanto, na educagdo ndo é a mesma coisa, a
caracteristica disciplinar herdada da modernidade torna os programas de estudo cada

vez mais engessados, respostas exatas, que muitas vezes nao favorecem a
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criatividade criativa e inventiva.

Nossa civilizagdo e, portanto, nosso ensino favoreceram a separacao em vez
da conexdo e a andlise sobre a sintese. A conexdo e a sintese permanecem
subdesenvolvidas. Isso ocorre porque a separacdo e a acumulacdo sem conectar o
conhecimento s&o privilegiadas as custas da organizagdo que vincula o
conhecimento. (MORIN, 2015a)

Morin considera a necessidade de construir conhecimento relevante que
estabeleca conexdes e reconexdes entre 0 conhecimento global e local, dando ao

sujeito a oportunidade de construir conhecimento para entender a condicdo humana.

A supremacia do conhecimento fragmentado nas disciplinas € muitas vezes
ineficaz em estabelecer a conexao entre partes e conjuntos e deve projetar objetos
em seus contextos, em seus conjuntos. E necessario desenvolver a disposicéo natural
da mente para colocar todas as suas informa¢cdes em um contexto e em um todo.
Devemos ensinar métodos que nos permitam perceber relagdes mutuas e influéncias

reciprocas entre as partes e o todo em um mundo complexo. (MORIN, 2015b)

Diante do desafio da fragmentacdo e da especializacdo, marcado pelo
paradigma da fragmentacéo, Morin oferece um novo paradigma que leva a construcao
de um pensamento complexo. Este paradigma € descrito por Morin da seguinte forma:

Esse paradigma incluiria um principio dialégico e transldgico, que integraria a
l6gica classica sem descurar seus limites de fato (problemas de contradi¢éo) e de jure
(limites do formalismo). Ele traria consigo o principio do multiplex da Unitas, que
escapa a unidade abstrata do topo (holismo) e do fundo (reducionismo). (MORIN,
2015c¢)

Morin critica todos os paradigmas anteriores que tém caracteristicas
fundamentalistas ou que consideram estar com a verdade. Para ele, essas séao

apenas patologias.

A antiga patologia do pensamento deu vida independente aos mitos e aos
deuses que ele criou. A patologia moderna da mente esta na excessiva simplificagdo
gue nédo permite ver o complexo do real. A patologia da idéia esta no idealismo, onde

a idéia esconde a realidade de que tem a misséo de traduzir e assumir como o Unico
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real. A doenca da teoria reside no doutrinalismo e no dogmatismo, que fecham a
propria teoria e a tornam rigida. A patologia da raz&o € a racionalizacdo que encerra
o real em um sistema coerente, mas parcial e unilateral de idéias, e que nao sabe que
parte do real € irracional, nem que a racionalidade tem a missao de dialogar com o

real. ‘irracionalizavel. (MORIN, 2015c)

Com as criticas a essas organiza¢des de pensamento, consideradas por Morin
como patologias que levam a cegueira e a impossibilidade de ver a realidade, Morin
pretende fazer as pessoas perceberem que esses tipos de pensamentos levam a
acOes mutilantes, e que devemos abrir a mente para pensamentos complexos, que

nos permitam tornar-nos mais humanos e humanizadores.

Essa possibilidade de pensar sobre o mundo complexo, suas relacdes e inter-
feedbacks e as caracteristicas de uma formacdo que visa construir uma nova
humanidade, permite refletir sobre a contribuicdo da teoria da complexidade para a

formacao de uma consciéncia ética do ser humano.

1.3 ETICA, ANTROPOETICA E A FORMACAO DO SER HUMANO

Os fundamentos éticos apresentados por Morin foram construidos ao longo de
sua prépria histéria, desde seu nascimento com a morte de sua mae e as humilhacdes
de sua descendéncia judaica (embora ele préprio nunca tenha sofrido essa afronta

diretamente ), até as experiéncias vividas ao longo da sua vida.

Em seu livro Mes demons, Morin procura apresentar os fundamentos de seu
pensamento, que na época ainda estava em construcdo. Sua sensibilidade ao
sofrimento, aos aspectos essenciais de sua vida e sua concepcdo de homem,
permitiu-lhe desenvolver suas reflexées, enfatizando a importancia da fraternidade de

solidariedade e compaixao.

Sua experiéncia como defensor de idéias socialistas e membro pleno dos
movimentos de resisténcia o conscientizou de suas inconsisténcias entre o que ele
acredita e o que ele defende, o que |lhe permite romper com 0s aspectos que o
prendem. tanto no campo ético de sua consciéncia quanto nos lagos partidarios que

ele teceu, passando de uma idealizac&o ética para o que ele chama de auto-ética.
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A auto-ética é uma emergéncia, ou seja, uma qualidade que sé pode aparecer
sob certas condi¢des historicas e culturais. A ética tradicional € uma ética integrada
(na religido, na familia, na cidade) com imperativos de solidariedade, hospitalidade e
honra. A auto-ética s6 pode aparecer na civilizacdo individualista com erosao e,
freqientemente, com a dissolugéo da ética tradicional. Seu campo se estende desde
0 momento em que a economia, a ciéncia, a politica e as artes estdo livres de
consideracdes e restricdes morais que ndo sejam intrinsecas a eles. Auto-ética
significa que a ética é automatica e baseada apenas em si mesma, mas essa
autonomia depende obviamente das condicBes historicas, sociais, culturais e
psicolégicas em que ela surge. (MORIN, 2003)

A auto-ética vivida por Morin (2003) também se baseia em um sentimento de
culpa, que ndo para na autocondenacdo, mas que acredita na possibilidade de
redencdo que, em sua concepcdo, ndo é concedida de maneira plural, mas
individualmente. Morin afirma que sua auto-ética depende de seu carater indulgente
e se baseia em si mesmo, mas iluminado e nutrido pela fé. E importante enfatizar que,
guando ele fala de fé, Morin néo se refere a uma manifestacao religiosa sobrenatural,
mas aos principios que garantem suas ac¢fes, que sao descritos por ele quando ele
diz:

A auto-ética é baseada principalmente na fé em amor, compaixao, fraternidade,
perddo e redencdo que marcaram minha adolescéncia. Mas minha fé na redencéo
tem sido estritamente individual. Perdi a esperanca na redencdo coletiva da
humanidade. Sei que ndo podemos escapar da perdicdo, e € nessa perdicao que
coloco minha fé na irmandade e no amor. (MORIN, 2003)

Considerando as experiéncias vividas em seus relacionamentos amistosos e 0
valor que isso lhes confere, considerando-as importantes ndo por causa dos lacos de
interesses ideoldgicos, mas por causa do sentimento real que neles existe, que é
capaz mesmo em posicoes ideoldgicas opostas de garantir o auténtico sentimento de
boa vontade e de valorizar a pessoa e os relacionamentos que ele estabeleceu com
ela e de valorizar as custas do que se tem, Morin (2003) enfatiza que em sua auto-
estima ética, a diferenca € que “deriva de trés requisitos: a preocupagao com a
autocritica em ética para vocé; uma consciéncia da complexidade e desvio humanos

e um entendimento moral.
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Morin enfatiza a importancia de ter uma ética para si mesmo, a fim de que a
pessoa nao sinta o centro do universo e, a0 mesmo tempo, possa avaliar-se
constantemente para ndo se deixar atrair por necessidades egocéntricas ou buscar
justificativas para suas ac¢des. O que importa neste caso nhdo € a imagem que 0 outro
tem da pessoa, mas a imagem que um faz de si mesmo e que deve ser consistente
entre ser, fazer e pensou, o que Morin chama de honra. Morin (2003) considera que

"a honra & a moral do egocentrismo".

Essa maneira de construir a auto-ética requer a integracdo do sujeito do
conhecimento no que é analisado, ou seja, a integracdo do observador no que é
observado, para que seja E possivel identificar o que precisa ser corrigido e corrigido
no processo, 0 que Morin entende por autocritica, definida como "um principio de

pensamento e uma necessidade ética".

A autocritica permite que a pessoa tenha uma posicdo ndo como juiz, mas
como anfitrido, quando fara um julgamento, numa posi¢cao de neutralidade em relacéo
aos outros, ndo por indiferenca, mas porque que ela reconhece que todos somos
capazes de cometer erros de cegueira que introduzimos em nossa constituicao
histérica. Nesse processo, 0 auto-exame é importante, para que cada pessoa pegue
0 que realmente é e, assim, expresse Morin (2003, p.83): “Agora, a estatua externa, a
que se mostra aos outros, vem da estatua interior, que é esculpida

inconscientemente."

Morin enfatiza que a autocritica ndo dispensa a critica dos outros sobre si
mesma, mas a abre para o outro, permitindo um “didlogo auto-heterocritico” que,
segundo Morin (2003, p.83), “‘conduz a uma consequéncia légica, que a ética para
vocé, especialmente quando envolve autocritica, necessariamente leva a ética para o

outro ”.

Para entender quem € esse outro no pensamento de Morin, é importante
enfatizar sua visdo antropologica do ser humano e como ele estabelece seus

relacionamentos na sociedade.

Morin (1973, p., P.95-111) define o ser humano como um individuo complexo,
gue nao pode ser reduzido a compreenséo técnica do homo faber e nem mesmo ao

seu aspecto racional do homo sapiens, mas deve ser considerado em sua natureza

29

V ¥



7

humana, que € constituida em seu processo biocultural no qual seu cérebro foi
formado e que deu origem a homo-sapiens / demens, que pode ser descrito na
imagem de |. homem genérico4 que € ao mesmo tempo unidade e diversidade.
Segundo Morin (2003, p. 83-84), o homem é composto de trés instancias cerebrais:
inteligéncia/afetividade e pulséo, e ndo ha hierarquia entre elas. A esse respeito, Morin
considera que:

Dependendo do tempo e dos individuos, ha dominio de uma instancia sobre as
outras, o que indica ndo apenas a fragilidade da racionalidade, mas também que o
conceito de responsabilidade plena e ldcida faria sentido apenas para um ser
controlado. permanentemente por sua inteligéncia racional. (MORIN, 2003, p. 84)

O homem formado pela dialética do homo sapiens-demens tem uma dupla
natureza com seu lado poético, mitico, religioso, marcado pela desordem e pelo afeto,
que esta em uma relacéo dialogica intrinseca e complementar com o lado racional,

técnica e econbmica, resultante de sua experiéncia sociocultural.

O homem complexo é um todo formado por uma estrutura holografica5, na qual
cada parte esta presente no todo, a0 mesmo tempo que o todo esta nas partes, sendo

o todo maior que as partes, igual e menor que eles.

O homem complexo de Morin é capaz de se auto-organizar e estabelecer
relacdes de alteridade através das quais encontra a auto-transcendéncia que o faz
superar a si mesmo. Segundo Morin (2007, p.43-44), o homem é um sujeito auto-
organizador, capaz de pensar nas relacées sujeito-objeto sem ignorar a realidade da
sociedade, a histéria desta sociedade em evolucdo da humanidade, ao mesmo tempo
que € marcada por essa histéria e que se revela. Morin acredita que o individuo possui
uma potencial multi-personalidade, que se manifesta de diferentes maneiras,
dependendo do contexto em que se encaixa. Assim, sua ética é baseada "na
experiéncia do que determinacdes e eventos podem fazer aos seres humanos".
(MORIN, 2003, p.87)

Dois pontos sédo essenciais para o desenvolvimento de sua ética: tolerancia e
compreensao. Segundo Morin (2003, p. 85) "a tolerancia é inseparavel da opgéo
democratica: alimentar-se de opinides diversas e antagbnicas é tipico da democracia”.

7

Por outro lado, entender € "aprender e reaprender constantemente”. (MORIN, 2011,
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p.89)

Devemos vincular a ética da compreensdo entre as pessoas a ética da era
planetaria, que exige a globalizacdo da compreenséao. A Unica globalizacédo verdadeira
gue estaria a servico da humanidade € a compreenséo, a solidariedade intelectual e
moral da humanidade. (MORIN, 2011, p.89)

E necessario assumir a condi¢cdo humana, em toda a sua complexidade, com
suas potencialidades, virtudes e erros, para alcancar a humanidade em consciéncia.
O operador holografico ou o principio hologréafico é usado na teoria da complexidade
como uma metéfora para o holograma, onde na fotografia obtida cada parte contém
todo o objeto reproduzido, assim como o todo também est& na parte. O holograma €,
antes de tudo, uma imagem tridimensional, com possibilidades sonoras, para que
possa ser entendido como um ponto Unico que possui a totalidade em si, ou seja, cada
célula faz parte de um todo , mas também o todo esté na parte: a totalidade da heranca
genética esta presente em cada individuo, enquanto o todo, através de sua linguagem,
sua cultura, seus padrbes pessoal (MORIN, 2004). Essa consciéncia implica a

necessidade, mental e moral, de autocritica para todos e todos. (MORIN, 2003)

A antropoética defendida por Morin supde trabalhar pela humanizacdo da
humanidade, o que é possivel com uma ética da compreenséao, que deve preceder o

julgamento e a condenacéo.

Vocé precisa entender que em toda a diversidade que compde a raca humana,
ha uma individualidade. Somos diferentes, mas fazemos parte da mesma unidade,
que pertence ao mesmo planeta e faz parte da mesma espécie que compde a triade:
as espécies individuais da sociedade

Esses elementos ndo poderiam, portanto, ser entendidos como dissociados:
qualquer concepcdo da raca humana significa o desenvolvimento conjunto da
autonomia individual, da participacdo da comunidade e do sentimento de pertencer a
especie humana. Dentro dessa complexa triade, a consciéncia emerge. (MORIN,
2011)
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Morin (2011) declara que devemos ver na antropoética a esperanca da
integridade da humanidade como um meio de desenvolver a consciéncia e a cidadania

planetaria.

No circuito da sociedade individual, a democracia promove um relacionamento
rico e complexo. E essencial, é a regeneragédo continua de uma cadeia complexa e
retroativa, porque os cidadaos produzem democracia que produz os cidadaos.
(MORIN, 2011)

Para existir, a democracia precisa do consenso da maioria e do respeito as
regras democraticas, depende da diversidade, se todos pensam a mesma coisa e
sempre tomam a mesma decisdo, a democracia perde o sentido, porque precisa idéias

diferentes, opinides diferentes existem, porque neste contexto a maioria prevalecera.

A experiéncia dos regimes totalitarios demonstrou claramente isso e, de certa
forma, sublinhou esse carater da democracia, que é a necessidade da diversidade,
para a qual é produzido um dialogo democratico, que ao mesmo tempo exige

consenso, diversidade. e conflito.

A democracia € um sistema politico complexo, ao mesmo tempo fragil, que
precisa de competicao, opinides diferentes, de muitas pessoas, para permanecer uma
comunidade. Para Morin (2015b) no século XXI, a ética propria da sociedade

individual exige cidadania terrena.

A construcdo dessa cidadania s6 pode ser feita através da educacdo, razao
pela qual Morin considera que a educacdo deve contribuir ndo apenas para a
consciéncia de nossa terra natal, mas também para permitir que essa consciéncia seja

traduzir em um desejo de alcancar a cidadania. (MORIN, 2015b)

Sabendo a importancia da educacéo e o papel da escola nesse processo de
construcdo da cidadania planetéria defendida por Morin, é necessario sublinhar o que

€ educacéo e ensino do ponto de vista dele.
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1.4 A EDUCACAO E O ENSINO NA PERSPECTIVA DE EDGAR MORIN

Atualmente, existem inUmeros grupos de pesquisa em todo o0 mundo e em
diferentes areas que estudam a teoria da complexidade de Edgar Morin como uma
reflexdo relevante para enfrentar os desafios encontrados em nosso tempo. Isso
ocorre nas ciéncias sociais, ecologia, ciéncias naturais, comunicagéo e principalmente
no campo da educacgdo. Uma das grandes contribuic6es nessa area foi o livro: As Sete
Necessidades de Conhecimento para a Educacéo do Futuro, escritas para atender a
solicitacdo do Presidente da UNESCO - durante o periodo de 1999 - Sr. Frederico

Mayor , sistematizar a reflexdo sobre educagéo durante o préximo milénio.

Seu texto é voltado para educadores e envolvidos no processo educacional,
visando uma nova forma de promover a educacdo, permitindo a reavaliacdo de
praticas pedagogicas, enfatizando a necessidade de situar a educacdo em todos 0s

desafios e incertezas apresentados no mundo de hoje.

Para Morin, a principal tarefa da educacdo é promover conhecimentos
relevantes capazes de reconectar diferentes conhecimentos, a fim de fortalecer as
condicBes para a possibilidade de surgimento de uma sociedade global composta por
cidadaos protagonistas, consciente e criticamente engajada no constru¢cao de uma
civilizacao planetaria. (MORIN, 2003, p.98)

Segundo o autor, a educacdo deve ter um significado, ao mesmo tempo,
permitir que o individuo viva uma vida mais completa, onde é possivel aprender
sucessos e fracassos, com sentimentos mais sublimes, mas também daqueles que
partem de seus impulsos naturais, nos quais ele pode se reconhecer em sua hatureza
como homem sapiens-demens, de modo que, com esse conhecimento, ele tem a
capacidade de entender a si mesmo em sua totalidade e também de entender os

outros, permitindo que construcao da solidariedade terrena.

Morin (2015b, p.16) entende que a educacdo recebida na escola e nas
universidades é incompleta, porque ndo ha preocupacao em olhar para a natureza do
conhecimento ensinado, muitas vezes esse conhecimento € baseado em idéias,
teorias, verdades parciais que néo representam a totalidade da realidade. Edgar Morin
considera que é necessario ir além dos cursos fechados em disciplinas isoladas e

fragmentados em conceitos e idéias e superar a arrogancia da superespecializacao,
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gue pode levar a erros e ilusdes.

Do reconhecimento de problemas complexos a superabundancia de
conhecimentos separados e dispersos, parciais e fragmentarios, cuja dispersao e
fragmentacao sao fontes de erro, tudo isso confirma que um problema essencial em
nossas vidas como O individuo, como cidaddo, como ser humano na era planetaria, é
o problema do conhecimento. (MORIN, 2015b)

O problema do que é o conhecimento é uma questéo essencial para 0 campo
da educacdo e deve ser abordada desde os primeiros anos para permitir que 0s

individuos aprendam pela vida.

Aprender a viver ndo é apenas ensinar a ler, escrever, calcular ou
simplesmente ensinar conhecimentos basicos Uteis em histéria, geografia e ciéncias
naturais. O ensino ndo é focar no conhecimento quantitativo, nem favorecer a

formacgéo profissional especializada, é introduzir uma cultura basica que implica o

conhecimento do conhecimento. (MORIN, 2015b)

Tendo em vista que o conhecimento nunca € total, absoluto e sempre sujeito a
erros e ilusdes, Morin oferece uma educacdo que, baseada na interdisciplinaridade,
permite a apropriacdo de diferentes pontos de vista sobre o mesmo objeto. estuda e
oferece um conhecimento mais amplo e aberto da realidade, capaz de se reestruturar
sempre, com novas descobertas atraves da comunicagdo entre as ciéncias

antroposociais e as ciéncias naturais.

Essa abertura, combinada com o exercicio de autocritica, pode contribuir de
maneira mais eficaz para o desenvolvimento do conhecimento mais relevante possivel
e para o treinamento de individuos auténomos ligados ao bem comum, porque Morin
considera que a necessidade fundamental e essencial é: conhecer o conhecimento,

gue € sempre traducao e reconstrucdo. (MORIN, 2015b)

Morin (2015b) também afirma que a educacdo deve ser concebida em sua
propria complexidade, que inclui a crise da complexidade social e antropoldgica, a
regeneracao dessa realidade ndo seria suficiente para promover a mudanca social,
mas contribuiria para a formacgéo das pessoas capaz de enfrentar os desafios da vida

e estender sua vida melhor, usando conhecimentos relevantes que Ihes permitam
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entender a realidade humana, social, histérica e planetéria. No coracdo da crise do
ensino esté a crise da educacdo. No centro da crise da educacao, existem lacunas no
ensino da vida. (MORIN, 2015b)

Se considerarmos que 0 objetivo da educacdo € promover a sabedoria,
podemos dizer que a arte real se baseia na arte de saber viver. Morin acredita que as
principais linhas de sabedoria sédo encontradas na vontade de se envolver em dialogos
humanos, que podem ser resumidos no dialogo sapiensmen e no dialogo prosa-
poesia. (MORIN, 2005)

Nesse papel de assumir e assumir a propria realidade com suas contradicdes
e antagonismos, € necessario exercer a antropoética proposta por Morin, como forma
de compreenséo, solidariedade e compromisso com a ética. global, capaz de fazer a
diferenca e promover as mudancas necessarias na sociedade e, portanto, na
educacdo. Porque s6 € possivel mudar a educacdo com uma mudanca de
pensamento, enquanto uma mudanca de pensamento permitirdA uma mudanc¢a na

educacao.
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’ 2. O DESENVOLVIMENTO DO PENSAMENTO ETICO DE DIETRICH
BONHOEFFER: A ETICA DA RESPONSABILIDADE NUM MUNDO TORNADO
ADULTO

2.1 ETICA DA RESPONSABILIDADE

Antes de iniciar a andlise da proposicao ética de Bonhoeffer, é importante
destacar algumas reflexdes sobre a trajetéria de seu pensamento até o momento.
Podemos ver que sua teologia comeca com uma profunda motivacao eclesiolégica,
gue ganha forca durante sua formagédo académica e se molda com a elaboracéo da
tese Sanctorum Communio: a Igreja vista como uma comunidade concreta de cristaos
gue existe para o0 outro sO se torna emocionante enquanto é concebido como "Cristo
existente em comunidade". Nessa perspectiva, sua reflexdo revela uma intensa
concentracdo sobre o tema cristolégico, que acompanhara o desenvolvimento de seu

pensamento de maneira cada vez mais profunda e ativa. (BONHOEFFER, 2008)

Sua reflexdo cristologica se torna mais evidente e central a medida que os
eventos politicos na Alemanha evoluem e se desenvolvem como uma forte resposta
em oposicao a ideologia nazista. (BONHOEFFER, 2003)

Esses eventos politicos sdo o motor do desenvolvimento de sua teoria da ética,
ganhando forga nas cartas escritas da prisao, onde o tema global se torna essencial
na reflexdo bonhoefferiana sem deixar de lado aspectos eclesiolégicos e cristolégico,
mas, ao contrario, torna-los comunicantes e, de certa forma, complementares.
(BONHOEFFER, 2007)

Na primavera de 1939, na véspera da eclosdo da Segunda Guerra Mundial,
Bonhoeffer estava nos Estados Unidos por causa de seus compromissos ecuménicos
e pela insisténcia de seus amigos, que podiam se salvar dos eventos devastadores
que viriam, mas decidiu voltar na Alemanha sem querer fugir. para eventos. Uma nova
fase de sua vida comega em dois aspectos: no aspecto intelectual, escrevendo Etica;
no aspecto militante, pelo trabalho pastoral na Igreja confessante. (BONHOEFFER,
2008)

Nesta nova fase, sua atividade em meio a resisténcia politica e militar permite
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nao apenas a continuagdo do exercicio de um ministério autenticamente espiritual em
sua Igreja, mas também a continuacdo de suas meditacdes teologicas, que neste
periodo concentra-se nas relacdes entre a Igreja e o Estado, a Igreja e o mundo, o
cristdo e seus deveres civis e religiosos. Assim, ele comeca a escrever sua obra Etica
(que sera incompleta) e sua teologia adquire uma énfase muito mais ética do que
dogmatica. (BONHOEFFER, 2007)

A guestao ética sempre fez parte de sua reflexdo e, consequentemente, seus
escritos foram o resultado de uma elaboracdo ao longo do tempo, tanto que, em sua
primeira grande obra Sanctorum Communio, 0 sujeito ético j4 aparece na especulacéo

entre o conceito cristdo de pessoa e comunidade. (BONHOEFFER, 2000)

Mencionando Kant, Bonhoeffer afirma que, quando a pessoa é desafiada por
requisitos éticos, ela estd em uma condicéo de responsabilidade, decisdo e, portanto,
é desafiada em sua totalidade como um individuo interior, no entanto, pertencer a uma
comunidade e, com isso, sua dimenséo relacional-social também é posta em causa.
Esse questionamento ndo é atemporal, mas ocorre em um local concreto diante de
uma historia concreta; portanto, a pessoa nado existe diante de uma plenitude de
valores e de uma espiritualidade atemporal, mas vive com total responsabilidade no
meio de sua vida. tempo, porque somente em um momento concreto a verdadeira
atracdo ética age totalmente, bem como, apenas em responsabilidade se eu tiver

adquirido uma plena consciéncia do vinculo com a histéria. (BONHOEFFER, 2008)

As relacdes entre tempo, responsabilidade, comunidade, individuo, vontade de
Deus sdo amplamente desenvolvidas no Sanctorum Communio de uma maneira
ponderada e teoricamente aprofundada. Bonhoeffer escreve que "uma pessoa
concreta nasce de uma situacdo concreta" e que "quanto mais vocé reconhece
claramente seu limite, mais profundamente ela assume uma posicdo de
responsabilidade". Assim, reconhecendo o limite ético concreto que é colocado no
pessoa e vendo a necessidade de reconhecer tais limites, pode-se chegar a uma
concepgao igualmente concreta das relagdes sociais fundamentais que existem entre

as pessoas no ambito do plano ontolégico e ético. (BONHOEFFER, 2007)

Ele afirma que no reconhecimento ético-social, o outro deve ser "vivido

An

vitalmente" pelo "eu" simplesmente como "vocé" e ndo como 0 mesmo "eu”, porque,

37

V ¥



no dominio da realidade ética, a forma " vocé "e" eu "sdo muito diversos.
Consequentemente, o “vocé” pode ser definido como o outro que me leva a tomar
uma deciséo ética. (BONHOEFFER, 2003)

Segundo Bonhoeffer, a pessoa € integridade e unidade. Consequentemente,
as relacdes sociais devem ser concebidas como relagdes interpessoais baseadas na
singularidade de cada ser. Por esse motivo, a categoria social fundamental € a relagao
"eu-vocé", o "vocé" do outro e o divino "vocé". Nesse relacionamento, o individuo se
torna continuamente uma pessoa através do outro e o0 verdadeiro relacionamento com
0 outro é guiado pelo relacionamento com Deus. Nesta perspectiva, a espiritualidade
do individuo é essencial como pré-requisito para a formacédo da pessoa dentro da
estrutura do plano ético. (BONHOEFFER, 2007)

Também no Sanctorum Communio, ele apresenta uma reflexdo sobre a
solidariedade no pecado, com base na totalidade humana da qual o individuo faz
parte, e indica que "Cristo existe como comunidade" como um meio de substituir cada
"Adao", o resultado do colapso de muitos individuos singulares, por uma humanidade
reconhecida na unidade de Cristo. (BONHOEFFER, 2008)

Se em Sanctorum Communio, Bonhoeffer usa termos mais conceituais e
filoséficos em suas reflexdes, a partir de 1937, como diretor do seminario clandestino
de Finkenwalde e com a preocupacdo de orientar seus alunos sobre temas
relacionados a ética crista, ele desenvolveu, usando sua prépria lingua, um estudo
sobre o Serméo da Montanha (Mt 5-7), cujo resultado levou a preparacéo do livro
Nachfolge, que literalmente significa "seguido”. O livro, dividido em dois festas, traz,
no primeiro, 0s conceitos de "graca barata” e "graca preciosa”, demonstrando a
relacdo entre graca e discipulado na reinterpretacdo do Serméo da Montanha. Na
segunda parte, a énfase é colocada no relacionamento entre o discipulado e a Igreja,
enfatizando a decisdo de seguir a Cristo como condi¢&o para tornar-se participante de
seu corpo no mundo. (BONHOEFFER, 2000)

O discipulado se apresenta como uma inovacao do pensamento de Bonhoeffer
para trazer um carater mais pastoral e pratico a uma reflexdo ja feita em sua
cristologia, onde a dimensdo mundana adquire seu espaco. De fato, neste periodo,

devido a eventos politicos na Alemanha, com as vitérias conquistadas pelo Partido
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Nacional Socialista, com a eleicdo de Adolf Hitler como Chanceler e o inicio da
perseguicdo aos judeus, sua preocupacdo por a realidade esta se intensificando. .
Como a realidade era extremamente severa e conflituosa, especialmente para os
cristdos, era necessaria uma teologia capaz de se engajar concretamente nessa
realidade. Podemos ver que sua preocupacdo é sempre buscar uma resposta que
seja concretamente aplicavel a sociedade de seu tempo. (BONHOEFFER, 2003)

A partir dessa relacao, € possivel perceber uma ligacdo entre a tematica do
discipulo e ética, onde acreditar significa decisdo e acao e, na época, significava ser
cristio ou "alem&o". Ser cristdo, portanto, implicava seguir a Cristo, com a
consequente resisténcia ao nazismo, mesmo que usassem um discurso religioso, em
favor de uma totalidade cristd que ndo escolheu nem excluiu ninguém para formar o
corpo de Cristo. (BONHOEFFER, 2007)

Portanto, para Bonhoeffer, o acompanhamento n&o foi apenas a assimilagcéo
do conteudo doutrinario, mas, acima de tudo, obediéncia ao mandamento de Cristo;

portanto, a pergunta que tenta responder é "como viver uma vida cristd hoje"?
(BONHOEFFER, 2008)

Simplesmente porque ndo queremos negar que ndo estamos mais no
verdadeiro discipulado de Cristo, que somos, é claro, membros de uma ortodoxia da
Igreja acreditando na doutrina da pura graca, mas ndo membros da 'uma igreja de
discipulado, devemos tentar entender a graca novamente. e discipulado em seu
verdadeiro relacionamento mutuo. N&o ousamos mais escapar do problema. E cada
vez mais evidente que o problema da Igreja se resume a isso: como viver uma vida
crista hoje? (BONHOEFFER, 2007)

Em busca dessa resposta, tanto a influéncia das experiéncias vividas na luta
da Igreja contra 0 nazismo quanto a participacdo efetiva na resisténcia alema se
tornaram o fio condutor de sua reflexdo ético-teolégica, que redimensionou o lugar e
a dominacéo de Cristo no mundo. (BONHOEFFER, 2000)

Bonhoeffer percebeu que a realidade do mundo estava mudando radicalmente,
por iSso era necessario que os cristdos adotassem uma posicao ética diferente
daquela que haviam mantido até entdo. O que pode ser chamado de ética da

responsabilidade, na qual o amor de Cristo se torna um critério de agéo responsavel
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em favor dos outros, sejam eles quem forem, mesmo que isso implique riscos. Essa
percepcdo da realidade o faz insistir em uma postura ética que ndo é efeito de
principios atemporais, abstratos e universais, mas que se dedica a concretizacdo do
tempo, revelando a importancia que os fatos assumem no desenvolvimento de seu
pensamento ético. Nesse sentido, Bruno Forte comenta que € somente quando um
ser humano assume a responsabilidade por outros seres humanos que surge a
verdadeira situacdo ética, que difere significativamente da abstracdo ética.
(BONHOEFFER, 2003)

Segundo Bonhoeffer, a realidade requer agéo concreta, como Reinhold Niebuhr
ja escreveu na carta; Os cristdos na Alemanha estavam entre as escolhas cruciais
para se posicionar de acordo com a derrota da nacao pela sobrevivéncia da civilizacéao
cristd ou, para apoiar a vitéria da nacéo e, portanto, a destruicao da civilizacao crista.
(BONHOEFFER, 2007)

Essa turbuléncia amplia sua visdo da ética cristd e, como tedlogo e pastor, é
confiada a Bonhoeffer a missdo de comunicar um novo conceito ético. Observamos,
no inicio de suas reflexdes, que o "préximo" € aquele que participa da comunidade da
Palavra e do Espirito, mas com suas experiéncias no meio da Segunda Guerra, com
a perseguicao aos judeus e o terror provocado pelo nazismo, essa hoc¢éo de "vizinho"
€ redimensionada para todos aqueles que sofrem injustamente no mundo, como
descrito nas cartas da prisdo. (BONHOEFFER, 2008)

O resultado é uma evolucao interna em sua reflexdo sobre o tema ético, do
Discipulado ao limiar das cartas de prisdo, através do desenvolvimento da Etica,
assunto que sera abordado agora. (BONHOEFFER, 2000)

2.1.1 VIDA ETICA COMO RESPONSABILIDADE

A ética proposta por Bonhoeffer € a participacao responsavel, a participacédo na
realidade do mundo, tal como esta, para que possamos nos aproximar cada vez mais
do ideal desejado por Deus para reconciliagdo em Cristo, ou seja, através de acdes
concretas em favor do préximo, o ser humano se torna cada vez mais humano, até

atingir a plenitude em Cristo. Esta vida em resposta a vida de Jesus Cristo, que
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chamamos de " responsabilidade” significa que vocé se compromete a vida toda, que
a oferta é vida ou morte. (BONHOEFFER, 2003)

Por essa razéo, a ética bonhoefferiana é uma ética que requer transcendéncia,
exige que o movimento fora de si va em direcdo ao outro, afinal, em uma ética sem
transcendéncia, ndo ha compromisso de responsabilidade em relacdo ao outro, ndo
h& requisito para o risco de sua prépria vida em favor da criacdo, porque sua
justificacdo ndo esta enraizada em Deus e é o proprio Deus quem pede a
compromisso. Nesta perspectiva, agir com responsabilidade significa corresponder ao
processo de unidade e reconciliagdo da realidade a partir de Cristo e materializa-lo na
turbuléncia das tensées do préprio tempo. E neste momento, quando um ser humano
assume a responsabilidade pelos outros e, com isso, ele se conforma a realidade, que
surgem acgodes éticas concretas. A responsabilidade passa diante de Deus e por Deus,
antes dos seres humanos e por eles; sempre sendo responsavel pelo amor de Cristo
e somente assim pela prépria vida. (BONHOEFFER, 2008)

Essa estrutura da vida responsavel, descrita por Bonhoeffer, € determinada por
dois fatores: "o apego da vida aos outros e a Deus e a liberdade da propria vida". E o
elo entre a vida, o préximo e Deus, que liberta a propria vida. Sem esse vinculo ou
essa liberdade, ndo ha responsabilidade, porque o vinculo entre a vida, o préximo e
Deus assume a forma de uma representacdo e uma conformidade com a realidade,
enquanto a liberdade se apresenta sob risco de decisdo e acdo. (BONHOEFFER,
2007)

Segundo Bonhoeffer, Jesus Cristo €, por exceléncia, quem viveu com
responsabilidade, toda a sua vida, sua maneira de agir e de sofrer € a representacéo,
e é nessa representacdo em favor de todos os seres humanos, como a raiz de toda
responsabilidade humana. Agir com responsabilidade €é agir na forma de
representacdo e o preco da representagao € suportar voluntariamente o 6nus do outro.
Toda a vida do cristdo consiste em carregar a cruz. E a comunh&o da cruz em que um
tem que experimentar o fardo do outro. Se eu néo o vivesse, ndo seria a comunhao

cristd, portanto Bonhoeffer define agédo responséavel. (BONHOEFFER, 2000)

Se afigura de Cristo é caracterizada pela representacéo, a vida ética do cristao
também é: responsabilidade é representacdo. Responsabilidade, experimentada na
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representacdo e de acordo com a realidade, pode até significar solidariedade ao
pecado humano, acrescenta Gibellini. Portanto, h4 um desafio a responsabilidade do
compromisso com Jesus e esse compromisso gira em torno da busca de uma vida
integral para cada ser humano. (BONHOEFFER, 2003)

Segundo Bonhoeffer, a vida, criada e preservada por Deus, tem um direito
implicito, totalmente independente de sua utilidade social. O direito a vida subsiste no
individuo e ndo tem valor, e ndo ha vida diante de Deus que nédo valha a pena ser
vivida. (BONHOEFFER, 2007)

O ser humano responsavel é levado, em suas condic¢des reais, a relagdo com
seu préximo concreto. Consequentemente, seu comportamento ndo é definido antes
ou rigidamente, como regra, mas decorre da situacdo concreta apresentada, que da
uma resposta coerente com a necessidade encontrada, ou seja, em conformidade
com a realidade. Isso néao significa uma "mentalidade servil do fato consumado, do
qual Nietzsche fala", mas uma ag&do concreta adaptada aos requisitos das
circunstancias. Dessa maneira, o mundo se torna o dominio da responsabilidade
concreta. Encarar o mundo de maneira consistente com a realidade €, portanto, viver
e agir levando em consideracdo o fato de que a responsabilidade de um € limitada
pela responsabilidade do outro ", mas dentro desses limites, inclui a realidade global
”. Assim, cada um é responsavel por uma parte, na construg¢ao do todo, “porque toda
a existéncia humana, como tal, € sempre colocada no dominio da responsabilidade.
Portanto, a responsabilidade nunca acaba. (BONHOEFFER, 2008)

Essa ética da responsabilidade, do amor pelos outros ndo é e nao pode ser
simplesmente individualista, sempre abrange a comunidade. Dessa forma, nenhum
ser humano pode dispensar completamente sua responsabilidade, porque faz parte
de uma humanidade, que o devolve a uma parcela de responsabilidade. E "quem quer
assumir a responsabilidade de ficar calado quando deveria ter falado?", Pergunta
Bonhoeffer, em parte, a criticar os cristdos que ficaram calados diante da barbarie
cometida pelo nazismo, no momento em que humano, segundo ele, ja ndo se
preocupava com O outro, porque vivia em um estado de crescente "falta de
compromisso” na busca do prazer e na satisfacdo de seus desejos egoistas.
(BONHOEFFER, 2000)
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De fato, Bonhoeffer quer abrir as portas da ética cristd em relagdo a causa de
Cristo e, de certa maneira, enfatizar os aspectos da configuragéo: “Bem-aventurados
0S que sao perseguidos por justica, porque o reino do céu pertence a eles. »(Mt 5,10).
Bonhoeffer observa que ndo ha mencéao a justica de Deus aqui, bem-aventurados os
gue s&o perseguidos por uma causa justa e, se podemos acrescentar, por uma causa
humana real e boa. Em sua analise, ele diz que “Jesus cuida daqueles que sofrem por
uma causa justa, mesmo que nao seja exatamente a confissdo de seu nome; integre-
0s sob sua protecao, sob sua responsabilidade ”. A partir deste ponto, buscar uma
causa justa € consistente com a compreensao da realidade do mundo como uma
criacado preservada por Deus e reconciliada em Jesus Cristo. Significa respeitar a
legitimidade das pendltimas coisas e, configurada para Cristo, assumir a
responsabilidade pelo bem da criacdo, com uma resposta concreta vivida na vida
cotidiana e por meio de mandatos, para o cumprimento do mandamento divino: amor
(BONHOEFFER, 2003)

Esse compromisso requer totalidade, porque o bem eticamente relevante é
apenas o0 bem gque é o fruto concreto da presenca de Deus na realidade do mundo.
Isso significa que o homem pode aprender sobre a questdo do bem simplesmente
colocando-se como um todo indivisivel, ou seja, como uma pessoa composta hdo
apenas de vontade, intencdo, projeto, mas também de acdes; ndo apenas como
individuo, mas também como membro de uma comunidade; ndo apenas como homem
entre outros homens, mas como criatura entre outras criaturas. (BONHOEFFER,
2008)

Para Bonhoeffer, a questao do bem é formulada e respondida de acordo com
as situacoes temporais da vida, ou seja, no meio da existéncia humana, a questédo do
bem é inseparavel da busca por vida, historia. Pedimos como criaturas, hdo como
criadores. A questdo do bem, segundo Bonhoeffer, ndo gira em torno do que é bom
em si, como um principio universal, mas do que é bom, levando em consideracéo as
circunstancias da vida hoje ", entdo pedimos ao bem, sem ignorar a vida, mas entrar
nela. "Nao como alguém que vive apenas" sim "para 0 mundo; nem um pouco, apenas
um nao, mas como alguém que vive de ética de responsabilidade em tenséo, na
polémica unidade entre sim e ndo. "Vivemos" quando, em nosso encontro com 0S
outros e com Deus, sim e ndo nos fundimos para formar uma unidade contraditéria,

uma auto-afirmacéo altruista, uma afirmacéo de si mesmo na entrega de si mesmo a
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Deus e aos seres humanos. (BONHOEFFER, 2000)

O movimento ético bonhoefferiano tende a recuperar o senhorio de Cristo. E
um alargamento de horizontes, feito gradualmente através das categorias indicadas,

até a formulacao da vida cristd como existéncia para o mundo. (BONHOEFFER, 2003)

2.2 O MUNDO TORNADO ADULTO

A situacao atual do cristianismo ocidental ndo € muito diferente da vivida por
Bonhoeffer, portanto, pode-se verificar a relevancia e o grande valor que seu
pensamento representa para a compreensao do cristianismo hoje. (BONHOEFFER,
2000)

A reflexdo sobre a emancipac¢do do mundo moderno, que culmina nas cartas
da prisdo, oferece a Bonhoeffer o ponto de partida para uma reinterpretacdo da fé
cristd e de sua eficacia. As expressdes mais eloquentes que encontramos sobre o
tema da modernidade sdo as do "mundo sem Deus", "arreligiosidade”, "mundo se

ulto", u i , [ u ulti , ex 0 u
torna adulto", "mundanismo"”, "realidade suprema" e penultimo ”, expressdes que
percorrem suas obras. e sdo enfatizados neles, como ética, resisténcia e submisséo.

(BONHOEFFER, 2008)

E um pouco dificil definir o conceito de modernidade na visdo bonhoefferiana,
porque ndo hareferéncia explicita a esses termos em seus escritos. No entanto, certos
aspectos ja podem ser percebidos na ética, onde Bonhoeffer analisa a divisdo entre o
Corpus Christi e o mundo ocidental ap6s a Reforma; a Guerra dos Trinta Anos, que
fragmentou a politica pelo cisma da fé; o acordo de paz da Vestfalia, que selou a
divisdo sectaria no Ocidente e a Revolucao Francesa, que libertou a razdo humana.
Assim comecou, como descrito, o grande processo de seculariza¢do, no qual ha um
"florescimento das ciéncias racionais e empiricas e, enquanto 0s cientistas dos
séculos XVII e XVIII ainda eram cristdos, com o desaparecimento da fé em Deus ,
havia apenas um mundo restante. racionalizado e mecanizado ”. (BONHOEFFER,
2003)

Bonhoeffer aponta para a situacao do Ocidente moderno como a da decadéncia

auténtica, um fator que se estende a pos-modernidade, como afirma Bruno Forte
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quando comenta que, para a condicdo poés-moderna, nada parece mais logico do que
" é a hora de afundar e cair ". Essa crise, que ele chama de "crise de significado",
tornou-se, segundo Forte, "a caracteristica particular da agitacdo pds-moderna”.
(BONHOEFFER, 2007)

Intuitivo dessa situacdo, Bonhoeffer escreve em Etica como ndo ha nada
duradouro, a base da vida histérica, a confianca, é quebrada em todos os sentidos.
Como nao ha confianca na verdade, a propaganda sofisticada toma seu lugar. Na falta
de confianca na justica, o que € rentavel € declarado equitativo. A observacao mais
surpreendente que fazemos hoje é que, diante do nada, tudo é abandonado: bom
senso, 0 ser humano, o préximo. (BONHOEFFER, 2000)

Ele afirma ainda que esse nada em direcdo ao qual o Ocidente esta
caminhando ndo é nada de rebelido, violéncia, hostilidade a Deus e aos seres
humanos, que nada economiza e ndo compromete nada, onde tudo e tudo o0 mundo
se torna suas vitimas; "Eventos notaveis na histéria universal, assim como crimes sem
precedentes, ndo podem deixar uma marca na alma esquecida". Assim, no final do
caminho iniciado com a Revolucdo Francesa, o niilismo é encontrado. "E o niilismo de
renunciar ao amor, no qual os homens fogem da dor infinita da evidéncia do nada”,
diz Forte. Para essa situacdo, Bonhoeffer propds a centralidade do sofrimento de
Deus e do cristianismo nédo religioso como possiveis respostas a um cristianismo
também afetado pelo processo de secularizacéo, que ndo pode ser paralisado em sua
responsabilidade histérica. (BONHOEFFER, 2008)

Em ética, Bonhoeffer j& apresenta uma analise aprofundada do Ocidente
moderno e conclui que foi a Revolucdo Francesa que introduziu uma grande
reviravolta no pensamento, na vida e na sociedade no Ocidente. A revolucéo francesa
marcou o nascimento do nacionalismo e a consequéncia do nacionalismo, segundo
Bonhoeffer, é a guerra. (BONHOEFFER, 2003)

Assim, se para o teb6logo a Revolucdo Francesa estava na origem da era
moderna e que 0 nacionalismo, com sua racionalidade exacerbada, levou a uma
guerra mundial, ndo é dificil concluir que a pds-modernidade, com sua "crise de
significado” comeca com o fracasso do cristianismo durante a Segunda Guerra

Mundial. Como alternativa a essa crise estabelecida, notadamente no cristianismo,
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lanca a idéia de um cristianismo n&o religioso para acompanhar e participar do
sofrimento divino, por meio das categorias ja vistas na ética, oferecendo um novo
significado a existéncia do ser humano. (BONHOEFFER, 2007)

Para que essa proposicéo crista seja bem compreendida, precisamos primeiro
entender o processo de amadurecimento do mundo, isto €, a seculariza¢éo, do ponto
de vista bonhoefferiano. (BONHOEFFER, 2007)

2.2.1 O CRISTIANISMO NO MUNDO ADULTO

Bonhoeffer esta convencido de que o ser humano ndo é mais um ser religioso,
porque "o tempo da religido em geral acabou". Nele (religido), h4 apenas uma
pequena expressao do cristianismo original, historicamente condicionado a tentar
impor ao mundo a necessidade de Deus, que transformou Deus, segundo o tedlogo,
em dois ex. machina, que intervém de cima como solugdo para os problemas
humanos. (BONHOEFFER, 2000)

A religido entra em jogo quando os seres humanos sdo confrontados com
situacdes extremas, como a morte, a culpa, 0 mal, o que os deixa a margem da vida.
O Deus da religido € entdo concebido como o Deus que serve como um complemento
a realidade humana; ndo é mais o Deus que esta entre seu povo, como o apresentado
pelo Antigo Testamento, mas o Deus da metafisica, que esta na vida apos a morte
banal. (BONHOEFFER, 2007)

Aqui parece que estamos diante da questdo da "morte de Deus", porém, como
explicado acima, Bonhoeffer entende esse conceito como uma oportunidade de
renovar o conceito de religido, superando a idéia em que o a acao de Deus é
considerada mecanicamente, onde o Deus se torna uma hipotese supérflua se refugia
na metafisica e na interioridade. (BONHOEFFER, 2008)

Deve-se entender que a intencao de Bonhoeffer ndo € negar a metafisica, pelo
contrario, ele esta tentando mostrar que o Deus transcendente ndo esta "do outro
lado", mas ao alcance do ser. humano, nao tdo inacessivel, mas no outro, Deus é
transcendente no centro da nossa vida. (BONHOEFFER, 2003)
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Ha muitas razfes que levaram Bonhoeffer a se posicionar a favor da aceitacao
da arreligido: sua honestidade intelectual, seu profundo conhecimento da situacao
historica, o reconhecimento da maioria do mundo, seu respeito pela liberdade de
expressado. o outro, a conviccdo da eficacia que a Palavra de Deus tem na dinamica
do mundo e a forca para seguir a Cristo através do testemunho da vida.
(BONHOEFFER, 2007)

Ele entende que o fim da religido, como sabemos até agora, ndo significa o fim
da religido cristd, pelo contrario, significa sua renovacédo, o inicio de uma fé
autenticamente cristd, que nao significa ndo é imposto, mas confessado em liberdade

e amor a Deus e se reflete em submissao ao outro. (BONHOEFFER, 2000)

E por isso que ele pergunta: Como Cristo também pode se tornar o Senhor de
pessoas arrogantes?" E outras questdes surgem: Se a religido € apenas uma forma
de cristianismo ... O que seria um cristianismo religioso? ... Como falar do "caminho
mundano de Deus?" ... Como podemos ser a ekklesia, convocada entre outras
pessoas, sem nos entendermos como preferimos no sentido religioso, mas como, pelo
contrario, pertencer totalmente ao mundo? (BONHOEFFER, 2003)

Parece que a intencdo de Bonhoeffer é abrir a perspectiva cristd além dos
limites da religido (aqui, é importante enfatizar que se refere a religido que privilegia a
esfera da interioridade e luta contra aceitacdo da autonomia e liberdade do mundo),
tornando-o verdadeiramente universal. Por esse motivo, Bonhoeffer € um tanto
austero em relacéo ao ato religioso e, para se explicar, faz uma distingdo entre um ato
simplesmente religioso e um ato de fé. O primeiro, como ato parcial, e o segundo,
como ato total, podem causar uma ruptura na relagéo entre religido e cristianismo.
Filippi explica que, segundo Bonhoeffer, o ato religioso € parcial, porque vem daqueles
que pensam gque estdo protegidos por Deus, como pecador ou santo; enquanto o ato
de fé é a participacdo total do ser humano no ser de Deus para os outros. O ato
religioso qualifica um tipo de relacionamento entre o homem e Deus, enquanto o ato
da fé é total adesao a realidade de Cristo ", ndo é o ato religioso que produz o cristao,
mas participacdo no sofrimento de Deus na vida terrena. "Para sublinhar essa idéia,
ele escreveu em um de seus poemas:" as pessoas buscam a Deus em suas

necessidades ... 0s cristdos apoiam Deus em sua paixao ". (BONHOEFFER, 2008)
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Para Bonhoeffer, nas religides, de fato, € o ser humano que busca Deus e se
esforgca para entrar em contato com Ele através da pregacao, sacrificio, boas obras; é
0 ser humano que se dirige a Deus; portanto, nesse sentido, a religido é considerada
um fato "humano"”, como a obra do homem. (BONHOEFFER, 2007)

No cristianismo, pelo contrario, a iniciativa ndo é do ser humano, mas de Deus,
€ Deus quem, através da revelacdo, se manifesta no ser humano; a humanidade no
cristianismo volta seu ponto culminante para a encarnacao, para o fato de que Deus,
ao encontrar o ser humano, se torna humano em Jesus de Nazaré. Assim, o que
especifica o cristianismo é seu carater divino-humano na pessoa de Jesus Cristo.
(BONHOEFFER, 2000)

Sobre essa reflexdo, Bonhoeffer comenta que ndo ha cristianismo em si, nem
homem em si, apenas o Deus-homem Jesus Cristo é real e mantém o mundo vivo até
ele € maduro. “O Deus de Jesus Cristo € a manifestagdo mais eloquente para o
homem hoje. Hoje, Deus, invocado pela revelagéo biblica como um Deus vivo, s6 se
faz conhecido por quem busca justica, justica e solidariedade ”. (BONHOEFFER,
2003)

E desse entendimento que Bonhoeffer se propde a dar uma nova resposta a
interpretacdo do Evangelho, ou melhor, responder ao homem moderno, com uma
nova leitura do Evangelho, reinterpretando o novo Cristianismo a luz do Apocalipse.
(BONHOEFFER, 2007)

Em sua reflexdo, Cristo é o Unico lugar onde Deus e a realidade podem ser
considerados unidos, sem que Deus se dissolva na realidade e sem que a realidade
se dissocie de Deus. E apenas do cristocentrismo de Bonhoeffer que podemos
entender o que ele chama de cristianismo: Cristo, ndo como objeto de religido, mas
como senhor do mundo. (BONHOEFFER, 2007)

Bonhoeffer acredita que a fé cristd € capaz de entender profundamente o
mundo. A vida de Cristo, totalmente entregue a Deus, expressa a coeréncia de uma
existéncia histérica, animada por uma humanidade auténtica, cheia de valores de
verdade, justica, solidariedade; dedicado & acio em face do sofrimento humano. E a
existéncia do verdadeiro homem que, com verdade e amor, atrai a humanidade a sua
plenitude. (BONHOEFFER, 2008)
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Essa é, entdo, a concepcao do pensamento de Bonhoeffer quando ele diz que
o cristdo é simplesmente humano, autenticamente humano, como Jesus. "Entéo a
maioria do mundo ndo serd mais um assunto de controvérsia e desculpas, mas o
mundo sera de fato melhor compreendido do que se entende, ou seja, o evangelho
de Cristo". (BONHOEFFER, 2007)

Uma das cartas da prisdo em que ele reflete sobre o processo de secularizagéo
€ datada de 8 de junho de 1944, na qual ele também escreve as consequéncias desse
processo para 0 mundo e para o homem, declarando que o Ultimo se tornou téao
insensivel que mesmo o0 evento da guerra provocou qualquer reacao.
(BONHOEFFER, 2000)

Dietrich Bonhoeffer foi vitima desta guerra. E do campo de concentracao, ele
escreve que somente o Deus sofredor pode ajudar. Cristo ndo ajuda por causa de seu
poder, mas por causa de sua paixdo, como pode ser visto nos textos biblicos que se
referem ao desamparo e sofrimento de Deus. Os seres humanos sao chamados a
sofrer com Deus pelo mundo sem Deus. Essa € a diferencga entre cristdos e pagaos,
especifica o te6logo. (BONHOEFFER, 2003)

Para a pergunta acima, Moltmann apresenta uma solugdo encontrada na
proposicdo rabinica da shekhinah, que significa um Deus que vive entre seu povo
porque decidiu se abaixar a esse nivel, tornando-se um companheiro de viagem e
sofrimento de seu povo neste pais. Nesta perspectiva, também no inferno de
Auschwitz, Deus ndo era mestre da historia, mas vitima entre milhares de vitimas. Elie
Wiesel também encontrou consolo nessa idéia rabinica do "Deus co-sofredor”,
segundo o qual é o proprio Deus quem compartilha o sofrimento e "um castigo
compartilhado é meio castigo”. (BONHOEFFER, 2008)

Em Bonhoeffer, o cristianismo segue a Cristo, € discipulado, é fé. Apds as
criticas de Barth a religido e a experiéncia da situacdo de guerra, suas criticas se
tornam mais relevantes quando ele percebe que os cristdos ndao tém coragem de lutar
Ideologia nazista e viva a autenticidade do evangelho. Dessa forma, a religido nao
participa de toda a vida, mas a necessidade e o desejo do ser humano sao reduzidos,
apresentando Deus como resposta a todas as perguntas que a humanidade nao pode

responder. A religido € apresentada como uma solucdo para todos os problemas,
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sejam sociais, emocionais ou econdmicos; alimenta-se da fraqueza e miséria
humanas. Deus sempre acaba servindo os seres humanos porque Deus "preenche
um buraco”. E, nesse sentido, o0 ser humano sempre permanece uma “crianga”,
incapaz de enfrentar os problemas da vida. (BONHOEFFER, 2003)

A fé, ao contréario, € concebida por Bonhoeffer a luz da revelacdo de Deus em
Jesus Cristo. E Deus quem toma a iniciativa livre e livre para se tornar humano e
permanecer sozinho nos momentos de sofrimento e santificacdo da humanidade. "O

4]l

homem de fé" deposita sua confianca no Deus do amor, mesmo quando sua vontade
ndo coincide com a de Deus. Deus na fé permanece oculto como Deus, porque a fé
respeita a Deus em seu mistério. Por outro lado, o ser humano também é respeitado
em sua humanidade e é incentivado a abandonar-se profundamente na vida. A fé

abraca a vida em sua totalidade. (BONHOEFFER, 2000)

E com base no abandono da vida que Bonhoeffer tem uma forte preocupacéo
em responder & questdo de como tornar o cristianismo inteligivel, convencido de que
a Unica maneira de alcanca-lo hoje é através de testemunhos, isto €, pelo bom
exemplo. Para ele, é através de sua vida que os outros podem entender o conteudo
da fé daqueles que dao um bom exemplo. Essa nocao de testemunho ja esta descrita
em Discipulo, adquirindo uma nova perspectiva e maior intensidade em Resisténcia e
Submissdo. Para Bonhoeffer, a secularizagdo nunca é entendida como uma
submissdo conforme as concepcfes” secularistas "e ateistas do homem moderno,
mas como uma nova metodologia para tornar a comunicacéo do Evangelho de nosso
século inteligivel e eficaz. (BONHOEFFER, 2003)

O significado que Bonhoeffer quer dar a secularizacdo da teologia nao €,
portanto, fazé-la adotar uma linguagem secularizada, mas fazé-la dar lugar ao
testemunho. Sua intencdo néo é levar a dissolucao do objeto da fé, mas, ao contrario,
aproveitar ao maximo a realidade transcendente que encontramos precisamente na
relacdo com o pendultimo. Para ele, a secularizagdo é uma consequéncia légica do
principio que rege as relagcbes entre o Ultimo e o penultimo e que é uma funcdo da
vicariaidade. (BONHOEFFER, 2008)

Como ja discutido, em questdes de ciéncia, arte, ética e até na vida do espirito,

o ser humano aprendeu a enfrentar qualquer problema, mesmo o mais importante,
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sem recorrer a a hipotese da existéncia e intervencéo de Deus. Ele cresceu e ndo
precisa mais de tutela, sabe cuidar de sua prépria vida e de suas necessidades. Diante
dessa nova situacdo, a Igreja se vé obrigada a dar uma resposta apropriada a essa
pergunta, particularmente no que diz respeito as relacdes entre a Igreja e o mundo e
a proclamacdo do Evangelho. Ao refletir esse objetivo, Bonhoeffer se posiciona
firmemente contra a teoria de duas esferas (cristd e mundana), porque atribui a Igreja
e ao mundo duas esferas distintas da realidade. Assim, para ele, a Igreja e 0 mundo
constituem uma unidade indissoltvel, porque, mesmo que permaneca distinta em sua
esséncia, a Igreja esta tdo enraizada no mundo que ndo ha possibilidade de que uma
de suas itens sejam deixados de fora. (BONHOEFFER, 2000)

Mondin acredita que € esse enraizamento no mundo que permite a Igreja
cumprir sua funcédo de autoridade, para a qual ela ndo se busca, mas se dedica
inteiramente a outra, seguindo o exemplo de Cristo (ou pelo menos € o que ela deve
fazer, como Bonhoeffer). (BONHOEFFER, 2007)

Ele também afirma como é absurdo colocar a pregacéo sob a base religiosa do
passado, porque na experiéncia humana do século XX, ndo ha mais lugar para
submissdo a ordens religiosas, porque o ser humano moderno, diante de seus
problemas, tente resolvé-los sozinho, a sua maneira. Assim, para que a pregacao seja
eficaz, a Igreja deve apresenta-la em sua forma pura, ou seja, para mostrar ao mundo
o que significa ser um discipulo / discipulo de Cristo, testemunhado em sua vida. Isso
nao significa reduzir a proclamacao do Evangelho a um bom exemplo, mas entendé-
lo como um meio de seguir a Cristo. Cabe a Igreja dizer a todos os homens,
independentemente de sua profisséo, o que significa viver em Cristo, a existir para os
outros. (BONHOEFFER, 2003)

Para Bonhoeffer, a conclusdo do abandono da "religido" significa duas coisas:
a recusa em identificar o cristianismo com a religido, como fizeram os te6logos liberais
e a recusa em apelar a fraqueza, a eventualidade e limites do homem, a fim de fazé-
lo aceitar o Evangelho. Portanto, sua censura a religido nao visa sua supressao, mas
sua restauracdo. Porque, ndo querendo mais viver no meio de uma "religido plug-in",
ele luta por uma religido integral, que afeta os seres humanos em todas as areas.
Portanto, segue-se que o Deus da religido que Bonhoeffer rejeita ndo é o Deus da

Biblia, mas o Deus dos filosofos, o0 Deus que chama para reparar as insuficiéncias
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humanas, o Deus moldado de acordo com as necessidades e demandas humanas.
(BONHOEFFER, 2008)

Por esse motivo, ele aposta no uso da linguagem profana para proclamar o
Evangelho, enfatizando o positivo da religiosidade, porque hoje a negatividade da
religiosidade, que se baseia na contingéncia e fraqueza humana, ndo é mais
apropriada. Para o homem que "se tornou adulto”, os meios mais eficazes podem ser
estruturados em torno de "pedidos religiosos positivos”, como menciona Bonhoeffer.
Essa idéia também é expressa na enciclica apostélica GS, quando mostra a aceitacao
das realidades terrenas e uma participacdo ativa no desenvolvimento do mundo.
(BONHOEFFER, 2000)

222 A TEOLOGIA PUBLICA COMO SINTESE DA ETICA DA
RESPONSABILIDADE NUM MUNDO ADULTO

Com o que foi mencionado até agora, percebe-se que, para Bonhoeffer, a
maturidade do mundo possui principios cristdos, que chamam o0s seres humanos a
responsabilidade, em um processo continuo de aprimoramento segundo a vontade de
Deus. E por isso que ha radicalismo em suas criticas a religifio, porque no contexto
histérico de sua época (a partir do qual ele comeca a elaborar suas reflexdes), ele
observa que muitos cristdos se sentiam livres de qualquer participacao no vida politica
(porque eles estavam preocupados apenas com as Ultimas coisas) e toda a
responsabilidade por aqueles que ndo pertencem ao mesmo "grupo eleito". E assim
eles agiram, ou melhor, deixaram de agir, sustentados pela dependéncia decorrente
de um discurso religioso, muitas vezes racista (como lembrete, Hitler e muitos outros
apoiadores do nazismo se chamavam cristdos). Isso se tornou uma grande
preocupacao para Bonhoeffer, temendo a desfiguracdo do que significa ser cristéo.
(BONHOEFFER, 2008)

A partir dessa preocupacao, questiona-se como a Igreja, e através dela, cada
ser humano, pode assumir sua responsabilidade em um mundo autbnomo, sem que
sua identidade do Corpo de Cristo se dissolva na esfera do secularismo? Ou, como
Moltmann pergunta: NOs (cristdos) temos uma viséo de esperanca para este mundo?

E ele continua sua pergunta respondendo: "ou, pelo contrario, 0 cristianismo

52

V ¥



estabelecido se fundiu de tal maneira com a nossa sociedade que compartilhamos as
ambiguidades e contradicdes disso e nao temos mais nenhuma mensagem de

esperanca a oferecer. nossos contemporaneos? (BONHOEFFER, 2007)

Como solugédo, Bonhoeffer traz a idéia de uma “disciplina misteriosa” em
oposicao ao conceito de arreligido, para que os mistérios da fé cristd possam ser
protegidos de qualquer profanagéo. Usada pela Igreja antiga, a disciplina arcana
excluia aqueles que nao eram iniciados na fé cristd em determinados momentos da
celebracdo, esses momentos eram reservados apenas para os iniciados e, assim, se
tornavam um "mistério" para os outros. Dessa maneira, cristdos de comunidades
primitivas puderam viver integrados a sociedade da época, preservando sua

identidade crista, nutridos nas celebracdes comunitarias. (BONHOEFFER, 2007)

A referéncia a uma disciplina misteriosa foi esbocada desde o Discipulado, com
mencao a preciosa graca: a graca como santuério de Deus, que deve ser preservado
do mundo, nédo divulgado aos cées. (BONHOEFFER, 2003)

Para Bonhoeffer, a retomada da "disciplina misteriosa" ndo pretende
restabelecer um espaco "religioso”, separado e secular do espaco secular, mas visa
proteger a comunidade na celebracdo de mistérios, celebracdo da qual extrai sua
forca para viver no secularismo. A "disciplina arcana" ndo é uma nova forma de
parcializacdo ou separacdo do mundo, mas é uma funcdo do servico ao mundo, é
uma funcdo do secularismo, que ndo € apenas uma externalidade.
Consequentemente, um cristianismo religioso permanece um cristianismo com a

palavra, com adoragédo, com 0s sacramentos, com a oracdo. (BONHOEFFER, 2008)

Como pode ser visto, Bonhoeffer propbe a retomada da pratica de uma
disciplina misteriosa para garantir a sobrevivéncia do cristianismo em um mundo que
se tornou arreligio. Assim, enquanto uma interpretacéo nao religiosa dos conceitos
biblicos permite que os cristaos se identifiquem com o mundo, a disciplina misteriosa
preserva a identidade desses mesmos cristdos diante do mundo. (BONHOEFFER,
2000)

E € com relacdo a essa concepgdo, de identificagdo com o mundo sem perda
da identidade cristd, que percebemos que "ndo é mais possivel viver a fé que se

articula com a vida, na reivindicagao simplista de uma presenca apolitica no mundo 7,
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como observou Azevedo durante a analise da fé diante da realidade presente e plural
da sociedade.

Bonhoeffer temia que, sem uma teologia ciente de seu papel publico, a Igreja
corresse o risco de ser guiada por tendéncias politicas. Para ele, estavam em jogo
varias questfes fundamentais para a integridade da vida da Igreja. Bonhoeffer disse
que o Evangelho de Jesus ndo é um evangelho para a Igreja ou seus membros
isolados, mas bom novidade para o mundo: "o territério da Unica Igreja de Cristo € 0
mundo inteiro”, lembra Plant em uma conferéncia de paz produzida por Bonhoeffer
em 1932. (BONHOEFFER, 2007)

Nesse sentido, podemos ousar dizer que Bonhoeffer, em suas reflexdes, ja
possuia 0s contornos de uma teologia publica. Que, como Gibellini diz, enfoca a
relacdo entre teologia e pratica (digamos de passagem, que era uma preocupacao de
Bonhoeffer em sua época), assumindo a opcao de falar com histéria. Isso leva a
realizacdo do forte compromisso politico que o cristdo € chamado a assumir pela
construcdo do Reino de Deus. (BONHOEFFER, 2003)

N&o ha aqui nenhuma reivindicacdo de nomear Bonhoeffer como o "pai" da
teologia publica. O que queremos €, através de algumas notas, destacar elementos
que demonstrem a proximidade do pensamento do te6logo com a reflexdo, elaborada
posteriormente, sobre a relevancia da publicidade teol6gica. (BONHOEFFER, 2000)

O interesse da teologia publica esta centrado na historia real, na realizacédo da
vida concreta do ser humano. Arens diz que "essa teologia, como hermenéutica
pratica do cristianismo, coloca o monitoramento no centro e reconhece a pratica crista
como uma pratica de natureza social e historica, enfatizando sua estrutura permeada
pelo sofrimento”. Ele também afirma que essa teologia, em sua estrutura politica, se
desenvolve resolutamente a partir de Auschwitz e tem o dever de atestar a
universalidade do sofrimento diante do relativismo ", trabalhando por uma cultura de
reconhecimento dos outros e de seus diversidade". (BONHOEFFER, 2008) Aqui,
alguns parametros da reflexdo de Bonhoeffer podem ser listados em relacdo a

publicidade teolégica:

1) Acompanhamento como centro e historicidade - Bonhoeffer enfatiza

constantemente o seguimento de Cristo, colocando-o como centro e como referéncia
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para a recuperagdo de o horizonte secular. Da mesma forma, ele destaca a
importancia da insercdo do cristianismo na vida historica. Nesse contexto, também
pode ser mencionada a dialética entre o ultimo penultimo, a Igreja e o mundo, a
religiosidade e o secularismo. (BONHOEFFER, 2008)

2) Quanto a estrutura imbuida de sofrimento - é feita referéncia ao sofrimento
de Deus com aqueles em Resisténcia e Submisséo. 3) Sobre Auschwitz - é claro, com
0 envolvimento em atividades ecuménicas, com os refugiados, na resisténcia e, entao,
com a prisdo, que Bonhoeffer sabia que a partir de agora uma nova realidade se abriria
para o teologia. Isso sugere que, de certa forma, essa teologia estava em formagao.
(BONHOEFFER, 2007)

Por sua natureza publica, depois de Arens, a teologia é guiada por uma "triplice
intencao critica™: a privatizacdo do discurso cristdo sobre Deus (onde as semelhancas
podem ser encontradas na critica de Bonhoeffer a religido), a formulacdo da
mensagem Escatoldgico cristdo para as condi¢cdes da sociedade atual (lembrando
aspectos da interpretacdo nao religiosa desenvolvida por Bonhoeffer) e o novo auto-
entendimento da Igreja como instituicdo da liberdade de fé sdcio-critica (Que contém
elementos do cristianismo arreligioso sobre o qual Bonhoeffer havia refletido).
(BONHOEFFER, 2003)

Essa teologia de natureza publica, nascida da urgéncia de novas respostas a
sociedade, também critica "estruturas e praticas eclesiais injustas, excomunativas e
misericordiosas, que contrastam, assim, com a mensagem do Evangelho libertador.
Bonhoeffer denuncia a Igreja, que lutou nos Gltimos anos apenas por sua preservacao,
como se fosse um fim em si mesma, incapaz de levar a Palavra de reconciliagdo e
redencao para a humanidade e o mundo. (BONHOEFFER, 2007)

Entre os objetivos da teologia publica, Arens menciona que o essencial é tornar
publica, no sentido de privatizacéo, a orientacdo publica e politica da fé judaica e crista
e, assim, superar, a0 mesmo tempo, um discurso sobre Deus existencial e
subjetivamente reduzido em favor de um discurso sobre Deus socialmente consciente
e politicamente vigilant. Bonhoeffer vé a teologia publica como uma pratica
comunicativa da fé feita de testemunho, confisséo, celebracdo e participacdo. Essa
implementacéo da pratica de Cristo ocorre na pratica pessoal, comunitaria e politica
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de acompanhamento. (BONHOEFFER, 2000)

Seguindo os estagios da teologia da libertacéo, a teologia publica parte de um
contexto especifico e interage com ela, mas nao se limita a ela. A proposta seria entao,
na abordagem de Sinner, a insercao dos valores cristdos na politica, na sociedade,
na academia, na midia e, no entanto, na propria Igreja, para que, em Com base no
dialogo sobre questbes concretas, este Ultimo pode dar sua contribui¢do.
(BONHOEFFER, 2008)

Portanto, em uma sociedade pluralista, a Igreja de Cristo ndo tem o direito de
falar como porta-voz de todos os seres humanos, cristdos e nao cristdos, mas todos
0s seres humanos da sociedade tém o direito de ouvir 0 que os cristdos, como tais,
devem dizer. (BONHOEFFER, 2007)

Para fazer isso, fala-se de trés audiéncias teoldgicas: sociedade, mundo
académico e Igreja. Chamada para reformular um discurso cristdo que alcanca
cobertura universal, a teologia o faz porque, como teologia publica, € relevante para o
mundo académico, a sociedade e a prépria Igreja. A teologia € concebida como um
discurso publico sobre Deus e que as trés realidades as quais € dirigida séo
articuladas. Nessa perspectiva, existe a possibilidade de propor um discurso
responsavel sobre Deus e a capacidade desse discurso de transformar a realidade.
Bonhoeffer participou diretamente dessas trés audiéncias: a academia como professor
universitario de teologia, a Igreja como pastor da Igreja que confessa e a sociedade
como cristd envolvida em questdes de ecumenismo e Resisténcia nazista.
(BONHOEFFER, 2003)

Apbs essa visdo geral da natureza publica da teologia e das semelhancas com
a reflexdo de Bonhoeffer, coloca-se a questdo: até que ponto a ética da
responsabilidade, mencionada acima, e 0 processo de secularizacdo podem levar a
uma teologia publica? (BONHOEFFER, 2007)

Antes de tudo, é importante enfatizar que o que sera explicado aqui é
puramente especulativo, porgue, como ja mencionado, a teologia publica foi
desenvolvida apos Bonhoeffer. Consequentemente, apenas uma linha sera tracada,
capaz de estabelecer uma ligacdo entre esses temas com coeréncia e talvez até
audacia. (BONHOEFFER, 2000)
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Como vemos na primeira parte da pesquisa, a ética desenvolvida por
Bonhoeffer é cristocéntrica, com foco no monitoramento e potencialmente alcancavel
por todo ser humano. E uma ética que vive do ser para 0s outros e, portanto,
sustentada pela transcendéncia, ao mesmo tempo em que esta fortemente inserida
na realidade histérica e acompanha a vida concreta do ser humano, que inclui
sofrimento. E é precisamente por causa de sua integracdo histérica que ele, a ética
bonhoefferiana, desenvolveu-se no ambito do processo de secularizacdo, ou como o
préprio Bonhoeffer o chama, o "mundo adulto”. Em vista desse processo, a reflexao
de Bonhoeffer traz propostas de renovacgéo da visdo cristd da realidade do mundo,
abordando questdes que reinterpretam a concepcéo religiosa, a fim de responder a
novos apelos da sociedade, sem prejuizo da identidade. (BONHOEFFER, 2008)

A partir dessa explicacdo, € possivel visualizar o vinculo com a teologia publica,
pois, sendo a ética da responsabilidade (chamada chamada resposta a Cristo e
compromisso com 0s outros) de carater universal e concreto, desenvolvendo-se no
mundo secular, portanto chamado a responder a este mundo em todas as suas
esferas (por causa da Igreja e do mundo dialético), tem, portanto, um carater publico.
Por ser uma ética crista, ela se baseia no discurso de Deus, ou seja, na teologia.
Assim, a ética da responsabilidade no mundo adulto pode encontrar sua plena
realizacdo através da teologia publica. (BONHOEFFER, 2003)
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’ 3. ESPERANCA CRISTA: UMA ETICA PARA A VIDA A PARTIR DA TEOLOGIA DE
JURGEN MOLTMANN

3.1 APONTAMENTOS SOBRE A SOCIEDADE MODERNA

Neste capitulo, o tema da crise na sociedade moderna sera abordado a partir
da reflexdo de Jurgen Moltmann. O tedlogo analisa a realidade para perceber as
consequéncias do pensamento moderno como um obstaculo a pratica da ética crista.
Ao estruturar o pensamento no cientificismo, no racional e na técnica, a humanidade
moderna comeca a ignorar a dimensao do mistério, das realidades que ndo podem
ser experimentadas por instrumentos lGgicos e racionais que testemunham,
guantificam, medem, pesam, adicione e atribua as unidades de valor e as leis gerais
pelas quais parametros e padrdes aceitaveis de explicacdo devem ser estabelecidos.
(MOLTMANN, 2010)

O conjunto de revolugdes ocorridas desde o século XVII e que deram ao mundo
ocidental uma nova forma de visdo ancorada na racionalidade e na técnica cientifica
produz uma forma de relacionamento entre os seres humanos, que Moltmann define
como "estabelecido por objetos e interesses materiais”, com a neutralidade resultante”

em relacdo a valores e religides". (MOLTMANN, 2004)

De fato, no pensamento moderno, apenas a razao é capaz de conhecer a
verdade e responder as perguntas que podem ser respondidas. Assim como 0O
conhecimento nasce da realidade observada e vivida, ele deve voltar ao mundo para
transforméa-lo. A humanidade quer a técnica da transformacao, da recreacédo e, nesse
contexto, desenvolve uma mentalidade critica, questiona a autoridade da Igreja e da
tradicdo para que a propria humanidade seja o novo parametro para, a partir de a
partir dai, repensar o proprio conhecimento, moral, politica, principios e valores.
(MOLTMANN, 2002)

Para Moltmann, a sociedade comeca a ser considerada "moderna" quando
assume trés caracteristicas: o rompimento "com o dominio dos ancestrais sobre os
gue vivem no presente", passando a usar sua indicagao para o futuro como guia. para

a vida presente; a sobreposi¢cao de “valores de liberdade pessoal com valores de
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pertencer a tradi¢des”, onde as tradicbes ndo marcam mais a vida do individuo ou
estabelecem um modelo para o futuro; o futuro como criatividade, como espaco de
abertura de possibilidades "fascina os vivos". (MOLTMANN, 2012)

No entanto, essa ruptura com as experiéncias dos antepassados provoca uma
“ruptura do vinculo entre as geragdes” e a perda da “memoria da humanidade” que
dela resulta, causando “apenas homens do momento, como se fossem moscas
efémeras”. A humanidade que se emancipa do que tradicionalmente |he atribuia
atributos morais, também se emancipa de Deus e da Igreja. A consequéncia desse
pensamento, no contexto das relacdes humanas, é descrita por Moltmann como
abstrata, porque a associacdo entre seres humanos ocorre apenas pelo atendimento

de suas necessidades materiais.

E uma tendéncia das sociedades modernas e mais complexas que os valores
tradicionais sejam substituidos pela interacédo social que surge da necessidade devido
a especificidade do trabalho. Essa tendéncia é observada pelo socidlogo francés
Emile Durkheim (1858-1917), que aponta para a superacdo da solidariedade
mecanica, onde a coesdo social foi alcancada pelos elos tradicionais, em direcdo a
solidariedade organica, onde os individuos interagem devido a dependéncia dos
outros devido a divisao social do trabalho. Durkheim ressalta que esse fenbmeno é
imparavel e pode ser visto na maneira como a estrutura da sociedade estd mudando.
(MOLTMANN, 2007)

Moltmann aponta o desenvolvimento de uma sociedade que "se baseia ha
satisfacdo das necessidades de trabalho e, assim, libera todas as outras
caracteristicas vitais do ser humano". Essa visdo esta enraizada no pensamento do
filésofo alemédo Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770 - 1831), onde o individuo, dentro
de um sistema de necessidades, no qual "a particularidade das pessoas entende
primeiro suas necessidades" parte de um tempo de conformismo, nivelamento e
massificagdo. (MOLTMANN, 2002)

Para Moltmann, os lagcos publicos perderam forca e se tornaram menos
comprometedores. Ha uma defesa da liberdade individual e do dominio privado,
porque esses sdo os indicadores de cidadania em uma sociedade de consumidores e

produtores que privilegiam o carater privado em detrimento do publico. Assim,
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comecamos a entender o momento histérico em que vivemos da crise estabelecida
pela sociedade moderna. (MOLTMANN, 2012)

A seguir, sera discutida a sociedade moderna e suas conseqiéncias no
contexto das relacdes humanas, sociais e religiosas. Comeca com a identificacao de
crises na sociedade moderna, que serd o primeiro sujeito; em um segundo ponto, as
reacbes a crise sdo analisadas e termina destacando os papéis da religido na
modernidade. (MOLTMANN, 2010)

3.1.1 CRISES DA SOCIEDADE MODERNA

Moltmann descreve o0 mundo moderno como um megaprojeto da civilizagéo
técnico-cientifica e é a partir dessa concepcédo que ele desenvolve sua analise
indicando uma forte crise de identidade da humanidade inserida nessa modernidade.
(MOLTMANN, 2004)

O individuo é o ponto de partida de sua religido, suas reflexdes, subjetividades
e interiorizacdes o levam a um projeto de vida em que apenas sua salvacao, individual
e idealista, se torna a pesquisa e o motivo da religido. Assim, a religido é individual,
privada e esta a servico do autoconhecimento e da auto-salvacao, nédo estabelecendo
relacionamentos com 0s outros e com as necessidades que surgem de condicdes
sociais desfavoraveis para muitos individuos, cuja teologia ndo tem mais interesse ou
capacidade de questionar. Moltmann define religido, neste contexto, como uma
religido burguesa a servico da elite cultural e politica dominante e, portanto, condiciona
a sociedade a uma acomodacao que resulta em indiferenca a dor e ao sofrimento dos
menos privilegiados e dos vitimas da sociedade moderna. (MOLTMANN, 2007)

Olhando para esse outro lado da criacdo, Moltmann nos convida a analisar o
gue ele chama de contradi¢des fundamentais dessa civilizagdo, o que representa um
desafio ao cristianismo. Essas contradicdes sdo chamadas de crises econémicas,

sociais, nucleares e ecologicas. (MOLTMANN, 2002)
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3.2 PAPEIS DA RELIGIAO NA MODERNIDADE

Moltmann salienta que, no contexto da modernidade, a religido crista deixou de
ter o carater de cultus publicus e passou, contrariamente ao seu desenvolvimento
milenar e a aspiracdo do Novo Testamento, ao cultus privatus. A religido "tornou-se
uma ocupacgao privada e livre" porque a integracdo da sociedade moderna nao se
deve mais aos valores do culto ao absoluto, mas ao sistema de necessidades.
(MOLTMANN, 2012)

Para Moltmann, "a religido se tornou a religiosidade do individuo, uma coisa
particular, relegada a intimidade subjetiva, & construcéo do individuo". Assim, "o Cristo
crucificado se tornou um estranho na religido burguesa do primeiro mundo e em seu
cristianismo”, a religido deixou de "representar o ideal supremo" e comecou a assumir
outros papéis diante da sociedade. Esses novos papéis serdo apresentados nos
titulos: religido como culto a nova subjetividade, religido como culto a solidariedade
humana e religido como culto a instituicdo. (MOLTMANN, 2007)

3.2.1 RELIGIAO COMO CULTO A NOVA SUBJETIVIDADE

O primeiro e principal papel que Moltmann define para a religido € o culto a
nova subjetividade. A sociedade moderna, como definida pelo socidlogo aleméo Max
Weber, é o resultado de um longo processo de racionalizacdo que resultou na perda
de significado. O aumento da racionalidade e da cientificidade n&o levou a uma forma
mais elevada de relacionamento humano, mas desencantou o mundo. Segundo
Weber, a sociedade moderna coloca a ciéncia no lugar da religido como uma forma
de pensamento superior, mas nao fornece as respostas que orientam a vida humana.
N&o pode substituir o significado dado a realidade conferido pela religido.
(MOLTMANN, 2010)

Embora a humanidade tenha se libertado da opressao das forcas divinas e
naturais, agora € privada de sua liberdade por sua propria criacdo. O racionalismo
cria, assim, um sistema onde é seu objetivo final. A consequiéncia é a construgéo de

Al

uma estrutura de pensamento onde o "porqué” ndo é perguntado, mas o "como" e as

respostas aceitaveis sdo aquelas que podem ser submetidas a julgamento racional.
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Para Weber, "o desencanto do mundo levou os homens a banir os valores supremos
e mais sublimes da vida publica". (MOLTMANN, 2004)

A auséncia de uma moralidade social decorrente de uma moralidade religiosa
torna-se um objeto imaterial, no na medida em que um sistema cada vez mais
complexo de necessidades materiais determina uma nova condi¢do de dependéncia
do individuo na produc&o e no consumo de bens. E, segundo Moltmann, a sociedade
moderna emancipada de suas necessidades religiosas, que venera a liberdade
individual e a dissociacdo com a atividade social. A liberdade, muito mais desejada
pela sociedade capitalista, € o direito fundamental do mundo burgués moderno, onde
assume uma funcéo de propriedade. Entdo "todos sao livres em si mesmos e ninguém
participa dos outros". Consequentemente, uma sociedade de individuos solitarios é

formada sem rela¢gdes importantes para os outros. (MOLTMANN, 2012)

Moltmann enfatiza que a religido, nesse contexto, € entregue a metafisica da
subjetividade e, portanto, o individuo tem o objetivo religioso de se seguir. A fé, nesta
fase, € uma possibilidade de se encontrar com o seu eu interior e um relacionamento
gue termina no seu proéprio ser. A busca pela salvacao € individual e independente da
sociedade em que ela vive. (MOLTMANN, 2007)

Para o individuo, o mundo é algo externo e ndo depende de sua acdo ou
interac&o. E o mundo secularizado no qual o individuo n&o se relaciona ou participa
de sua construcdo. Sua concepcdo de fé transcende qualquer instituicdo ou
necessidade de prova ou racionalizacdo. A autocompreensdo € o fundamento
principal, ja que Deus € um ser para si mesmo, e o objetivo é a autotransformag&o no
encontro com esse Deus. Segundo Moltmann, "isso coloca o ser humano em total

isolamento” de outros individuos e da propria sociedade. (MOLTMANN, 2004)

A ética, enfatiza Moltmann, ndo é uma ética cristd, mas uma ética incapaz de
orientar o sujeito para um compromisso social, escapando de sua responsabilidade
de promover a justica e a paz social. Essa perspectiva da comunidade n&o existe no
entendimento individual da salvagdo. Se o bem é identificado como uma obrigagéo
moral, é devido a vocé e suas necessidades de desenvolvimento moral, e ndo em
relacdo ao outro e a sua necessidade. Assim, o aprofundamento da subjetividade por

meio da reflexdo continua, para Moltmann, nada mais é do que uma "fuga romantica",
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nao contribuindo para o acolhimento e consequente transformacdo da realidade
social. (MOLTMANN, 2010)

Essa fé expressa apenas “a auto-experiéncia existencial do individuo, sem
considerar que as relacdes sociais do individuo sdo determinantes para a construcao
de suas experiéncias. A religido ndo pode assumir um carater pessoal e particular,
porque ndo destaca as reais necessidades da sociedade, onde muitos vivem a
margem da dignidade devido a inoperabilidade e inatividade daqueles que poderiam
assumir um papel de ajuda. Essa teologia desconectada do seguinte "esta a servi¢o
das classes cultivadas e dominantes dessa sociedade, mas ndo das vitimas da
sociedade moderna". (MOLTMANN, 2012)

3.2.2 RELIGIAO COMO CULTO A SOLIDARIEDADE HUMANA

O segundo papel atribuido por Moltmann a religido que a sociedade espera é o
de um culto a solidariedade humana. Procura-se uma coletividade, mas essa é
projetada como uma comunidade idealizada que ndo esta vinculada a um contexto
maior, sem interacéo total com a realidade da sociedade. Para o autor, a sociedade
moderna ndo estd no processo de totalizagcdo, mas na particularizacdo dos
relacionamentos. (MOLTMANN, 2007)

No inicio, & necessario conceituar e diferenciar a sociedade e a comunidade. A
sociedade é aqui representada como a sociedade moderna da revolucdo pos-
industrial, ancorada em fundamentos funcionais e racionais que determinam um modo
de vida desinteressado por causas comuns e altruistas. E a imagem oposta das
primeiras comunidades cristds, € a sociedade onde reinam a competicdo e as
desigualdades nas relacées em que "nunca ha o suficiente para todos". Ha excesso e
escassez, riqueza e miséria, ha uma luta constante das forcas opostas para
sobreviver. A justica e o equilibrio social ndo sdo de forma alguma promovidos, o que
leva a "um mundo de frieza social" onde "cada um é ele mesmo o proximo".
(MOLTMANN, 2002)

Na comunidade, por outro lado, ha o pleno desenvolvimento da solidariedade

e 0 sentimento de superacdo conjunta das necessidades humanas. Moltmann,
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baseado no protétipo evangélico da comunidade, destaca trés caracteristicas que
orientam o entendimento da comunidade: o desejo comum de viver; superar
diferencas e separacdes pela fé; bens sendo compartilhados por todos. Esse ideal de
comunidade € possivel a qualquer momento, gracas a solidariedade. (MOLTMANN,
2004)

Pessoas em relacionamento ativo e em colaboracdo mutua em busca do bem
comum constituem o ideal da comunidade. A religido pretende ser uma experiéncia
comunitaria em um mundo secularizado, onde o individuo se refugia em busca de
cordialidade e proximidade humana, vizinhanca e ambiente familiar. Aqui, a idéia de
comunidade é como uma ilha de relacdes entre individuos "extra-sociedade”. No
entanto, essa idéia de comunidade ndo tem o poder de transformar a sociedade, é
estabelecida no contexto da igreja e ndo afeta todas as relacbes sociais.
(MOLTMANN, 2012)

Embora Moltmann veja a existéncia de comunidades dentro da igreja como
positiva, pois € uma maneira de se opor e "proporcionar algum equilibrio as forcas de
destruicdo", ele diz que isso ndo é suficiente para a Igreja. transformacéo positiva da
realidade. Assim, a comunidade "simplesmente oferece compensacédo dialética e
descarga psiquica, para que o ser humano, através da troca de vida publica e privada,
da comunidade e da sociedade, possa hoje apoiar sua existéncia publica".
(MOLTMANN, 2011)

3.2.3 RELIGIAO COMO CULTO A INSTITUICAO

Ultimo papel esperado da Igreja, Moltmann define como o culto da instituig&o.
A Igreja é favorecida pela cultura moderna que, apos as transformacdes resultantes
do processo de industrializacdo, busca estabilizar e criar espacos de seguranca para
os individuos. As instituicbes assumem a condicdo de indicadores confiaveis da
maneira de pensar e agir, libertando o individuo da pressdo favorecida por sua
liberdade de escolha, suas ideologias e seus comportamentos. Assim, o individuo
estabelece um relacionamento com a instituicdo e, por meio de regras estritas e

determinacdes comportamentais e morais, garante um relacionamento publico, a fim
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de promover um sentimento de seguranca diante de todas as ameacas da sociedade
moderna. (MOLTMANN, 2010)

Moltmann alerta que essa institucionalizacao da fé leva a uma "suspenséao da
busca pelo sentido da existéncia” e ao "desaparecimento das ideologias”. A religido
acaba se tornando apenas uma ideologia e uma visdo de mundo, sem negar seu lugar
devido a auséncia de criticas internas ou a inutilidade do debate publico.
(MOLTMANN, 2012)

Para Moltmann, se por um lado a institucionalizacao da religido da seguranca
ao individuo diante de adversidades, mal-entendidos e duvidas na sociedade
moderna, por outro lado, o cristianismo esta "preso ao ambiente social" 100, que ndo
se transforma, revitaliza e oferece ao individuo uma acao para superar os problemas
inerentes a sua sociedade, atestando sua "ineficacia social". Dessa maneira, 0
cristianismo deixa de "converter" a sociedade e comeca a se transformar naquilo que
a sociedade determina. (MOLTMANN, 2002)

Esses papéis assumidos pela religido, a Igreja e a fé, para Moltmann, provém
do curso da histéria e sdo consequéncias da evidéncia social, ou seja, que a evidéncia
teoldgica é sempre devida a evidéncia social. O modo de ser da sociedade condiciona
o modo de ser da religido. Por essa ldgica, a sociedade determina como o cristianismo
evolui e quais papéis ele pode ou deve assumir diante da sociedade. Moltmann
enfatiza esses papéis como um obstaculo para andar de acordo com a vontade de
Cristo e os marca como um novo "cativeiro babilénico”, que escraviza e aprisiona o
cristianismo na sociedade industrial. (MOLTMANN, 2007)

3.3 ESPERANCA CRISTA COMO HORIZONTE E FONTE DA ETICA DA VIDA

O tema da esperanca € a forca motriz por tras de toda a teologia de Jurgen
Moltmann, e € impossivel dissociar a esperanca do autor que ficou conhecido como o
tedlogo da esperanca. Desde o lancamento de "Teologia da Esperanca - Estudos
sobre os Fundamentos e Consequéncias de uma Escatologia Crista" em 1964, o
te6logo alemao provocou debates e discussdes em ambientes que ndo eram apenas
cristdos, com o conceito de esperanca atravessando as fronteiras da teologia. O

caminho de Moltmann néo diz respeito & esperanca, mas a esperanca crista, que se
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desdobra no horizonte da escatologia: torna-se uma perspectiva do futuro e uma
alteracao do presente. (MOLTMANN, 2011)

Em seu trabalho, Moltmann d4 um novo lugar a escatologia, tomando o
conceito de se preocupar com as ultimas coisas ou o fim e reposicionando-o em um
lugar no presente, como um meio e um caminho antes do fim. Segundo Moltmann, "a
escatologia ndo € algo que adere ao cristianismo, mas € simplesmente 0 meio em que
a fé cristd se move, que define o tom de tudo o que contém, as cores do amanhecer
de um novo dia esperado, que banha tudo o que existe. "E um futuro desconhecido,

mas que se manifesta no aqui e agora. (MOLTMANN, 2011)

A historia do cristianismo €, desde o inicio, uma histéria de esperanca e
promessa. Para Abrado, a promessa de uma nova terra € um chamado para caminhar.
Para o cristdo, a promessa de salvacdo também se realiza quando ele responde ao
chamado a uma vida de amor a Deus e ao proximo. Para Moltmann, “a esperanca
abre a fé para o vasto futuro de Cristo”, porque é olhando para Cristo que temos

certeza do cumprimento das promessas de Deus. (MOLTMANN, 2004)

A teologia da esperanca estd, portanto, no cerne do evento de Cristo. Em sua
morte na cruz, o plano divino da salvacdo nao para, mas o futuro da criacdo é
antecipado na ressurreicdo de Cristo. Esse futuro é o Reino de Deus e ndo € apenas
para a eternidade, ndo pode ser esperado apenas como um paraiso espiritual, mas a
expectativa do Reino de Deus deve ter seus efeitos na vida cotidiana das pessoas. ,
de onde caminham em dire¢do a uma nova terra da justica Assim, pensar a sociedade
nesse horizonte significa realizar possibilidades de ir além de uma realidade que nada
tem a ver com o projeto cristdo, no que diz respeito a conduta social individualizada e

desconectada com o seu proximo ou mesmo com Deus. (MOLTMANN, 2012)

O apostolo Paulo, por escrito aos tessalonicenses, pede aos cristdos que se
comportem em resposta ao chamado de Deus. Que homens e mulheres busquem sua
santificacéo, desprezando as coisas que os impedem da conduta exigida por Deus,
recomendando a retiddo de suas acdes e apresentando diretrizes morais para a
realizacdo da vontade divina. S&o Paulo diz que "Deus n&do nos chamou para a
impureza, mas para a santidade" (1 Tes. 4,7). Essa conduta imitando a Cristo €

s

necessaria para o tempo da segunda vinda do Senhor. E o cristdo, que é “filho da luz"
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(1 T 5, 5), deve estar preparado, "vestido com o peitoral da fé e da caridade, e 0
capacete da esperanca da salvacado" (1 T 5 8). Devem, portanto, permanecer em
constante oracao, agradecer ao Senhor por todas as coisas, examinar tudo, guardar
apenas o bem e afastar-se de tudo o que é mau. Tais diretrizes parecem ter um efeito
sobre a comunidade de Salonica, porque em sua segunda epistola, o apéstolo Paulo
louva a fé e perseveranca da comunidade, alegando que eles sé@o "orgulho entre as
igrejas de Deus" (2). Tessalonicenses 1, 4). Assim, a esperanca da vinda do Senhor
zela e une a comunidade, cuidando de suas atitudes diante da vida. O compromisso
da comunidade néo é "cansar-se de fazer o bem" (2 Ts 3:13). A esperanca cristd é o
caminho e o destino do crente. A esperanca da sentido a vida humana. Moltmann
contribui para repensar a ética cristd na perspectiva da ndo aceitacdo passiva de
injusticas, comecando com uma atitude de transformacao da realidade social, criando
uma cultura de vida onde o valor e a dignidade da vida humana sédo presente.
(MOLTMANN, 2002)

Com base na andlise da realidade e nas hipéteses teoldgicas de Moltmann,
desenvolvidas nos dois primeiros capitulos, este Ultimo capitulo procura entender
melhor os desafios da acgdo cristd. Inicialmente, o tema da esperanca sera
apresentado como for¢a motriz de uma ética que corresponda as necessidades atuais
da sociedade; em segundo lugar, e no final do capitulo, serdo destacados os
argumentos teoldgicos que guiam e apéiam uma posicao crista diante da necessidade
de defender e promover a vida humana. (MOLTMANN, 2004)

3.3.1 A ESPERANCA CRISTA

Na teologia de Moltmann, o futuro Reino de Deus previsto no Cristo
ressuscitado deve ser ndo apenas uma expectativa, mas uma forca motivadora de
acdo no momento presente. Essa esperanca deve ser capaz de transformar a
realidade histérica, moldar sua vida e a da sociedade. Em Moltmann, "a esperanca da
ressurreicao deve trazer uma nova compreensao do mundo”, uma compreensao que
valoriza a acdo humana na construcdo do mundo, porque ainda ndo esta terminada,
mas esta em andamento. Esse processo ocorre na historia, porque Deus se manifesta

e delega a humanidade a missdo de caminhar para alcancar o Reino dos Ceéus.
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(MOLTMANN, 2007)

Ser o povo do Deus da promessa implica necessariamente a esperanca de uma
realidade que ainda nao foi alcancada, que é ao mesmo tempo uma meta e um
caminho para sua realizacéo. O cristdo, pela promessa quebrada, nédo frustra sua fé
como um desejo que ja foi realizado e superado, mas se permite ir aonde a promessa
o direciona. Nesta perspectiva, o tema da esperanca serd abordado a partir das
condi¢cBes que permitem ao ser humano viver a ética cristd. Assim, esse elemento é
subdividido em: vitalidade da esperanca: forca de transformacado; ore e observe:

acorde para a realidade; Missao crista: restauragao da vida. (MOLTMANN, 2002)

3.3.1.1 Vitalidade da esperanca: forca de transformacao

Como mencionado anteriormente, a concepcao de esperanca de Moltmann
esta no horizonte da escatologia e no entendimento da promessa e do futuro; é
possivel colocar o conceito no centro da ressurrei¢cao de Cristo. Assim, ha esperanca,
guiando ndo para um futuro, mas para o futuro de Jesus Cristo. A esperanca € a
memoria de Christi, porque se baseia na vida, morte e ressurreicdo de Jesus e no
anuncio da vinda do Ressuscitado. Paulo ja adverte que se “Cristo nao ressuscitou,
sua fé é ilusoria” (1 Cor 15, 17) e confirma que a esperanga em Cristo ndo € apenas
para esta vida (1 Cor 15, 19), mas realoca-lo do ponto de vista de nossa ressurreicao
com Cristo. E, portanto, para o cristéo, a ressurrei¢do de Cristo, a realidade central de
nossas esperancas de que Cristo venha e a antecipacao do futuro de todos os mortos.
A criacao se abre para o futuro de Cristo e a expectativa de seu retorno mede novos
comportamentos. (MOLTMANN, 2012)

Na esperanca criativa da vinda de Cristo, sdo feitas experiéncias da vida
cotidiana. Esperamos e estamos com pressa, esperamos e toleramos, oramos e
assistimos, enquanto somos pacientes e curiosos. E isso que torna a vida crista
emocionante e ocupada. Acreditar que outro mundo é possivel torna os cristdos
sempre capazes de um futuro. (MOLTMANN, 2004)

O futuro que, através da esperanca, atua no presente, € o objetivo indicado por

Moltmann para a antecipacao do Reino de Deus. Essa € a condicéo para a contradicao
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entre a realidade vivida e a esperanca, que se reflete no movimento cristédo de "levar
a realidade presente para se tornar o que é prometido e esperado”. Essa contradi¢éo
entre a experiéncia atual e a esperanca é precisamente a contradicdo entre a cruz e
a ressurreicdo. (MOLTMANN, 2010)

Em Brustolin, a esperanca é percebida como uma "anti-imagem contra o ato
violento da cruz". De fato, "no desamparo da madeira da vergonha manifesta o poder
da gldria de Deus". O presente, expresso pelo pecado, injustica e morte, se tornara
vida, justica e paz. De fato, existem dores e sofrimentos diarios, causados pela relacéo
injusta entre os seres humanos que, através do pecado, favorece os poderes da
morte. No entanto, "tdo real quanto a cruz" é a ressurreicdo. O cristdo deve
"contradizer deliberadamente a experiéncia atual”, trazendo, com a vitalidade da

esperanca, as "forcas de cura e libertacdo”. (MOLTMANN, 2002)

Moltmann também define dois elementos estilisticos para a visao do futuro: a)
a negacdo decidida do aspecto negativo, onde ha uma abertura para Deus e a
superacdo do sofrimento e do mal com base nessa negacdo do negativo; b) a
antecipacdo do positivo, como a presenca de Deus entre a criacdo, ainda nao
onipresente e definitiva. Os dois elementos devem ser entendidos juntos para que se
complementem e atribuam significados opostos. (MOLTMANN, 2007)

Nessa contradicdo entre 0 negativo existente e o positivo esperado, ha a forca
da esperanca, que se apresenta como espirito de resisténcia e ndo aceitacdo diante
do negativo e do entusiasmo por sua modificacdo. Assim, "em virtude da esperanca,
ndo desanimamos, ndo desanimamos, mas permanecemos irreconciliaveis e

inflexiveis em um mundo injusto e moribundo”. (MOLTMANN, 2012)

Quando a esperanca leva apenas o equivalente a um sentimento piedoso,
torna-se uma ilusdo que remove a responsabilidade do individuo diante das
adversidades e obstaculos e transfere a respectiva solugcdo para a esfera do
transcendente. Assim, a esperanca nada mais é do que uma fé conformada que de
forma alguma modifica a condi¢do existente. A esperanca € entdo vista como um ato
de quem espera os pontos fortes dos outros ou poderes divinos para atender as suas
expectativas. (MOLTMANN, 2009)

O individuo olha para o futuro e projeta uma realidade em que as condi¢cbes de
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vida sdo melhores e acredita que esse dia pode se tornar realidade, mas ndo da
nenhum passo para alcancar esse objetivo. Assim, a esperanca € apenas um
pensamento positivo e, como a ilusdo, também pode motivar, mas néo cria nada em
si. A esperanca cristd deve, contudo, ser diferente. A luz da antecipacdo do positivo,
a esperanca guia a acao e o desempenho daqueles que esperam. Dessa maneira, 0
amanha idealizado comeca a ganhar forga e presenca na realidade vivenciada pelo
individuo. A esperanca deve transformar o presente com a intensidade do bem
projetada no futuro. (MOLTMANN, 2011)

Em Hebreus 6:19, Paulo compara a esperanca a uma "ancora da alma, soélida
e firme". Tal comparagcdo visa atribuir a esperanca 0os mesmos predicados do
instrumento utilizado por quem, com experiéncia no mar, conhece a importancia da
ancora para um navio. Aqui, a ancora, corretamente associada a firmeza,
tranquilidade e fidelidade, expressa a esperanca como estabilidade que, em meio as
adversidades, pode permanecer firme em seu objetivo. A alegoria é expressa sem
censura em termos da qualidade do apoio atribuido a esperanca. Poderiamos ir além,
em direcdo a uma alegoria em que 0 havio representa a igreja e as aguas tumultuadas
do mundo ameacador que cerca a vida. Assim, a esperanca € a ancora que mantém
a igreja em seu design firme. (MOLTMANN, 2007)

No entanto, é possivel construir outra imagem que esteja melhor ligada ao
conceito de esperancga exposto acima. Se vocé pensa na esperanca por sua acao
transformadora e sua forca vital, a comparacao nédo pode ser feita com a ancora, um
instrumento que mantém e mantém o0 navio no lugar, mas com as velas que o
impulsionam em direcdo ao mar. antes. As velas ndo empurram o navio por si s, mas
capturam as forcas impulsionadas pelo vento, suprimindo a inércia e levando o navio
a navegacao. Portanto, é a esperanca que move o individuo em direcdo ao futuro
desejado. Portanto, a ideia de movimento e caminhada estd melhor ligada a
esperanca, partida em direcdo ao planejado. (MOLTMANN, 2012)

3.3.1.2 Orar e vigiar: despertar para a realidade

Em vista do episddio no jardim do Getsémani, Moltmann alerta contra a

necessidade de vigilancia e oragdo. A noite de Deus deixa a alma de Jesus ansiosa e
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triste (Mt 26:37). Jesus experimenta angustia de maneira extrema, até que seu suor
se torna como gotas de sangue (Lucas 22:44), ele experimenta medo, confusao diante
da morte e terror diante do abismo de nada Essa profunda experiéncia de abandono
de Deus é vivida por Jesus, que combate sua luta contra a fraqueza humana através
da oracdo. (MOLTMANN, 2004)

Na oracdo de Jesus, hd dois momentos para enfatizar: primeiro, Jesus
comunica sua vontade ao Pai, seu desejo de ter um filho e um ser humano cercados
por uma realidade tragica e terrivel, da qual ndo seria possivel veja a necessidade de
sofrimento e angustia. Em uma segunda vez, Jesus submete seus desejos a
apreciacdo e a vontade do Pai, ele se volta para aquele com quem ele esta
relacionado através da oracdo. Seu coracdo vai para Deus em um relacionamento
vivo e profundo. Esse relacionamento s € possivel por extrema confianca, pela fé, é

possivel reconhecer a vida além de nossas proprias forcas. (MOLTMANN, 2002)

A oracdo de Jesus esta isenta do aviso sério: "fique aqui e vigie comigo" (Mt
26:38), mas os trés discipulos ndo olham, dormem, "porque seus olhos estavam
pesados de sono" (Mt 26 43). Para Moltmann, a observacao é adicionada a oracéo
pela esperanca. A oracdo € um convite ao “chamado messianico de acordar para
assistir’”. (MOLTMANN, 2007)

Orar especificamente cristdo é sempre associado ao avivamento para a vinda,
seja com medo do mal e do desastre, seja na esperanca do Reino de Deus. O fato de
olhar desperta todos os sentidos por vir. Observar e estar sobrio, observando e
esperando, observando e mantendo os olhos abertos estdo correlacionados na fé

messianica.

O sono que cai sobre os discipulos mais proximos de Cristo € 0 mesmo sono
gue afeta a sociedade e que nédo permite que acdes sejam tomadas antes e contra o
mal que é estabelecido por sua inatividade. O sono € omissdo e fuga diante de
doencas insuportaveis, diante da acdo humana necessaria para promover a paz e a
justica social. O sono entorpece as pessoas diante do que ndo tem respostas, as
distrai da dor e do sofrimento dos outros, as faz ausentes para 0s irmaos em sua
busca. (MOLTMANN, 2009)

E uma dorméncia moérbida dos sentidos: com os olhos abertos vocé nada Vvé;
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com ouvidos atentos, vocé nao ouve nada; passa-se da insensibilidade total ao estado
de rigidez, mesmo que o corpo esteja vivo. Como os discipulos do Getsémani,
encontramos uma maneira mais facil de experimentar fraquezas e angustias, uma
ilusdo que nos faz ver através de nossos proprios desejos e necessidades, uma meia-

verdade, uma conveniéncia va. Diante do sono, vocé precisa acordatr.

Moltmann aborda o significado da vigilancia e da oragdo como um despertar
para o proprio Cristo ressuscitado e para as realidades que estéo se abrindo do ponto
de vista do futuro em Cristo. Devemos despertar para uma realidade em que
reconhecemos Cristo que "nos espera entre os pobres, os doentes, 0s cansados e 0s
sobrecarregados”. A oracdo assume, assim, um carater libertador, no sentido de abrir
nossos olhos para o que é realmente relevante e € o caminho do ser humano. Ao
contrario das ilusdes modernas, a oracao é "acordar do mundo idiota da modernidade

e retornar a solidariedade cosmica de todas as criaturas". (MOLTMANN, 2002)

Na oracado, despertamos para 0 mundo, revelando-nos seus altos e baixos
diante de Deus. Os suspiros das criaturas sdo ouvidos e o0s gritos das vitimas
mutiladas sdo ouvidos. Vocé também pode ouvir o hino de louvor da primavera em
flor e sentir esse amor divino por todas as coisas vivas. Portanto, a oracdao a Deus
desperta todos os sentidos, proporcionando um enorme estado de alerta na mente.
(MOLTMANN, 2007)

Para Moltmann, a oracdo € um caminho a seguir e aprender. Acima de tudo,
isso deve ser entendido como a expectativa e a aceleracdo da vinda do futuro de
Deus. O autor entende que esperar ndo € "espera passiva, mas espera ativa".
(MOLTMANN, 2009)

A espera adquire um sentimento de ndo cumplicidade com as condi¢cdes do
mundo, de ndo conformidade com a realidade da injustica social. Ele resiste as
tentacGes de sucumbir & corrupcéo e a violéncia presentes na sociedade. E, pela fé,
permanecer fiel ao Evangelho e acreditar que, a luz de Cristo, este mundo pode ser
melhor do que se apresenta. E, segundo Bonhoeffer, quando "a forma de Jesus Cristo
toma forma no ser humano". e assim ele persiste com fidelidade e esperanca na justica

de Deus. E estar atento & vida e ser sébrio para n&o ser enganado pelas ilusdes que
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afastam as pessoas da realidade, é "despertar todos os meus sentidos para a vida,

para realizagdes e decepgdes, para sentir dor e alegria”. (MOLTMANN, 2002)

A precipitacdo que o autor apresenta refere-se a ir na direcdo do que é
esperado, ou seja, "antecipar o futuro que esperamos". E perceber na cria¢do o lugar
onde é possivel viver com dignidade, onde € possivel sonhar com a repressédo dos
males e sofrimentos resultantes da falta de justica. No entanto, ele oferece ao mundo
o esforco e as realiza¢des para que uma nova realidade digna seja estabelecida e que
a vinda do Reino seja apressada. Assim, apressar-se acima de tudo significa definir e
criar as condi¢des para que as transformacdes desejadas possam realmente ocorrer,
dentro da estrutura do que pode ser alcancado pelo homem. O principio € "ndo aceitar
as coisas como elas séo hoje, mas vé-las como podem ser neste futuro e realizar esse

poder agora significa viver de acordo com esse futuro". (MOLTMANN, 2007)

3.3.1.3 Missao Crista: restauracao da vida

Na teologia de Moltmann, o entendimento da misséo crista esta diretamente
ligado a misséo de Deus. A religido ndo se torna uma pratica dominante em relacéo
as pessoas, mas um instrumento para o reconhecimento da dignidade humana. No
entanto, o tedlogo define a missdo de Deus como o envio do Espirito do Pai atraves
do Filho para este mundo. Assim, o espirito da vida se espalha por toda a criacdo, que
por e em Cristo se torna uma presenca sentida no mundo. O espirito de Deus,
entendido aqui como a forca da vida de Deus, presente desde o inicio da criacao,
passando pelos profetas, presenca permanente em Jesus, € o verdadeiro comec¢o do
Reino de Deus e a nova criacdo em histéria. Em Jesus, o eterno € sentido no presente,
pela forca restauradora da vida, que € encontrada no préprio Cristo como um sinal de
plenitude e incorruptibilidade. (MOLTMANN, 2002)

Missdo é uma expressdo amplamente usada nas igrejas, mas seu significado
é confundido com atividades e tarefas pastorais ou distorcido pela propaganda
evangelizadora. Durante muito tempo, o termo missao tem sido associado a expansao
do cristianismo, ou a expansédo de igrejas e santuarios ao redor do mundo, com o
objetivo de realizar o que havia sido estabelecido e ordenado pelo proprio Cristo pouco

antes de sua ascensao ao ceu: "lde, pois, e faz com que todas as nac¢des se tornem
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discipulos, batizando-as em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo" (Mt 28,19).
Contudo, a evangelizagdo as vezes assumiu 0 carater de conquista, imposicao e
dominacdo. (MOLTMANN, 2004)

A missao havia sido, durante um periodo infeliz do cristianismo, um pretexto
para exercer dominio e soberania sobre os povos vencidos. Para Erico Hammes, é
um periodo em que "todos os homens foram, de certa forma, forgados a ser cristdos"
.239 Nesta perspectiva, a cruz ndo é mais o simbolo da misericordia e do amor de
Deus para a humanidade e se torna, sem piedade, nas bandeiras, roupas e armas
dos soldados, emblema e simbolo do poder econémico, politico e religioso do mundo
ocidental. A imposicéo da fé foi uma contra-testemunha do Evangelho, criando uma

grande civilizacao cristd que ainda nao foi convertida para Cristo. (MOLTMANN, 2010)

Em outros momentos, a evangelizacdo, embora ndo seja imposta, também
carece de subsidios para seguir o catequista sob uma nova perspectiva de vida. A
missdo confiada por Jesus a evangelizacdo sublinhou a necessidade de
acompanhamento e assisténcia para as novas comunidades de catequistas: "Ensine-

0s a observar tudo o que eu Ihe ordenei”. (Mt 28,20)

Para Moltmann, a missdo é caracterizada por um movimento de vida e um
movimento de restauracao e, portanto, ndo se pode dizer que pertencer a uma ou a
outra religido é uma garantia de salvacdo. Segundo o autor, a missdo de Deus é a
missdo do Espirito Santo e, portanto, é "a missdo de uma nova vida". Significa muito
mais do que a pratica ritual das igrejas ou os valores atuais da civilizac&o crista. Esta
vida de privacao de dignidade, injustica e sofrimento ndo pode ser a representacao da
vida de uma sociedade convertida fundada no Evangelho de Cristo. (MOLTMANN,
2009)

A nova vida em Cristo é mais do que uma ruptura total com as forcas destrutivas
da morte, além de toda a negacéo, € um ndo consentimento e uma nao aceitacao do
pecado. A vida é uma for¢ca que empurra para transformar a realidade para o reino
vindouro. Assim, como escreveu o0 Papa Paulo VI em 1975, na Exortacdo Apostolica
Evangelii Nuntiandi, ndo é necessario converter grandes massas ou estender a
conversdo geograficamente, mas o0s cristdos precisam de uma conversao para a

verdadeira missao de Deus, uma conversao para a vida no Espirito Santo, que oferece
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a energia para "modificar os critérios de julgamento, os valores que contam, 0s centros
de interesse, as linhas de pensamento, as fontes de inspiracdo e modelos de vida da
humanidade pelo poder do Evangelho, que se apresentam em contraste com a
Palavra de Deus e com o plano de salvagao ”. (MOLTMANN, 2002)

O grande problema a ser resolvido parece ser o fato de que, mesmo em uma
sociedade abertamente crista, sdo criadas estruturas injustas, onde o mal indesejado
€ destacado do bem que é feito. O Catecismo da Igreja Catodlica apela a conversao, a
fim de provocar as mudancas necessarias e urgentes na sociedade e responder a
uma "hierarquia justa de valores que subordina as necessidades materiais e instintivas

as necessidades interiores e espirituais". (MOLTMANN, 2007)

Em Santo Agostinho, a questdo da origem do mal implica a reflexdo de que
todas as coisas criadas por Deus séo boas e, como Deus € o Unico criador, o mal ndo
vem de Deus, mas dos seres humanos e que tudo o pecado é uma escolha baguncada
de produtos. Assim, segundo Agostinho, é possivel afirmar que os danos causados
no mundo estdo diretamente ligados as escolhas dos bens que séo feitos. Os critérios
utilizados para fazer escolhas estdo diretamente ligados ao sistema de principios e

valores que guiardo a ética e atuardo no mundo. (MOLTMANN, 2009)

Em uma sociedade em que bens superiores sdo um meio de alcancar bens
inferiores, a ocorréncia de todos os tipos de males se torna inevitavel. Por exemplo,
essa inversao de valores ocorre quando a humanidade valoriza o dinheiro (muito mais
baixo) do que a vida (muito mais alto), sujeitando o Ultimo ao primeiro. Aqui esta o
pecado, que é uma conseqiiéncia das escolhas humanas. O pecado é um mal, o
resultado de uma escolha errada de bens. O préprio pecador pensa que esta fazendo
0 que é certo, mas suas escolhas favorecem apenas uma muito menor, com o mal
que ocorre. (MOLTMANN, 2012)

Os valores orientadores do Evangelho sdo a resposta perfeita para uma
sociedade em crise de significado e estruturas que nao favorecem a vida. Ainda no
Catecismo da Igreja Catolica, sdo os valores do Evangelho de Cristo que “devem
animar e orientar a atividade cultural, a vida econébmica, a organizagdo social, 0s

movimentos e regimes politicos, a legislacdo e todos outras expressdes da vida social
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em evolugdo continua ”. Moltmann define a necessidade de uma ética crista, que esta
realmente seguindo Jesus. (MOLTMANN, 2002)

Numa sociedade pds-cristd, no entanto, e especialmente nas contradi¢cdes
mortais as quais o sistema social moderno levou a humanidade e a natureza, o ethos
cristdo especifico e reconhecivel do discipulado de Jesus aparece publicamente.
Nesta situacdo, ndo € mais possivel separar a fé em Cristo e na ética. A nogéo de que
Cristo € o unico Salvador e Senhor ndo pode se limitar a fé, mas deve cobrir a vida
inteira. (MOLTMANN, 2004)

Em Moltmann, a cristologia e a pratica de Cristo se fundem e, desse
entendimento, Cristo também é reconhecido na experiéncia e na prética da vida, em
comunhdo entre a dimenséo espiritual e o fiel respeito pelos valores anunciados no
Evangelho. A propria vida do cristdo € um andancio e um testemunho de misericordia
e solidariedade, de engajamento em uma préatica de valorizar a pessoa e a vida,
guestionar o sofrimento, a violéncia e a morte, confrontando a realidade social com
realidade do Reino de Deus, é também uma consciéncia critica que, através da

esperanca, transforma a pessoa e a sociedade. (MOLTMANN, 2007)

3.4 CULTURA DA VIDA

Na eclesiologia de Moltmann, é necesséario mudar as praticas pastorais. Essas
mudancas devem seguir o conceito de que a missao nao é espalhar o cristianismo,
porque mais do que espalhar a cultura cristd ocidental ao redor do mundo, é
necessaria uma pesquisa conjunta para construir uma "cultura da vida" no mundo.
oposicao e resisténcia as forcas. da morte. Essa cultura da vida supera o imperativo
de ampliar as igrejas e os fiéis em uma ou outra denominacado religiosa e esta

intimamente ligada a esperanca no Reino de Deus. (MOLTMANN, 2009)

O termo cultura da vida aparece com muita for¢ca na Carta Enciclica Evangelium
Vitae de 1995, e o Papa Jodo Paulo Il evoca claramente a idéia de uma “cultura da
vida humana, para a construcdo de uma auténtica civilizacdo da verdade e amor . E
um esfor¢co para conscientizar a favor da vida e sublinhar o valor incomparavel da

pessoa humana diante de tudo o que ameaca esta vida. Ao considerar a cultura como
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uma expressao do sistema de valores de uma sociedade, pensar sobre a cultura da
vida implica procurar a vida como o fundamento final de uma sociedade. Assim, a vida
seria defendida em todas as suas dimensdes e possibilidades, criando um ambiente
propicio ao seu desenvolvimento pleno e integral. Para ajudar a entender o que é a
vida, este artigo aborda os seguintes temas: a cultura da morte e a cultura do Reino
de Deus; santidade da vida; dignidade humana. (MOLTMANN, 2002)

3.4.1 CULTURA DA MORTE E CULTURA DO REINO DE DEUS

O caso € que a sociedade de hoje celebra culturalmente a presenca da morte.
N&o muito explicitamente, mas a morte se encontra preenchendo o vazio vazio de
significado que a vida se tornou para a sociedade moderna. Para Moltmann, o grande
perigo é que a vida ndo seja mais amada, para que a propria morte nao afete muito.
A morte ndo deve mais ser temida. A cultura da morte também esta presente nas telas
de cinema, em propagandas, outdoors, videogames, propagandas comerciais, enfim,
fazem parte da rotina de entretenimento, com poucas excec¢des, mentindo, roubo,

vinganca, assassinato, odio, intolerancia etc. (MOLTMANN, 2009)

A morte é um produto do entretenimento e sua constante banalizacéo leva a
um ndo amor a vida. O terror e a violéncia da morte fazem parte da sociedade em
todas as suas formas, especialmente nas formas mais injustas, como a privacao da
justica e da esperanca. A morte também é fome, miséria, soliddo, depressao, miséria,
desanimo e tantas outras formas presentes no cotidiano das pessoas. A morte é mais
do que o fim fisico, & "estar longe de Deus e ter Deus longe de vocé". E a humanidade
que se separa do Criador, afastando-se dos elogios e promessas. (MOLTMANN,
2007)

A raiz da cultura da morte é a perda da dignidade humana e o sentido da vida.
Na civilizagédo técnica e cientifica, a vida humana costuma ser colocada apenas em
uma perspectiva instrumental, permitindo, nas mais diversas formas, sua manipulacao
e controle. Chega ao ponto de escolher as vidas que valem a pena ser vividas e as
gue devem ser rejeitadas por serem consideradas inadequadas, seja no momento
inicial ou final. (MOLTMANN, 2010)
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O absolutismo da tecnologia moderna comecga a instrumentalizar a vida
humana, nutrindo "uma concepg¢édo material e mecanicista da vida". Essa perspectiva
nao reconhece o valor da vida em seu sentido transcendente e espiritual. Da mesma
forma, a influéncia de outros fatores na sociedade moderna, como consumo,
individualismo e poder, indica uma viséo utilitaria da vida, desprovida de sua esséncia
e valor. Segundo a Quinta Conferéncia Geral do Episcopado da América Latina e do
Caribe, através do Documento de Aparecida, "o consumismo hedonista e
individualista, que coloca a vida humana em termos de prazer imediato e ilimitado,
obscurece o senso de vida e degradagéo”. (MOLTMANN, 2005)

Para Moltmann, uma distingao deve ser feita entre bios e tzoe. Ao contrario do
latim, onde a vida € vita, no grego existem duas formulas que correspondem a vida.
Enquanto bios se refere a vida biolégica que os humanos tém em comum com toda a
natureza, tzoé se refere a vida consciente e especificamente humana. A vida, quando
nao totalmente compreendida, € ameacada por vozes que operam em um sistema
injusto e perverso que se espalha rapidamente pela midia e pela propria organizacao
social. Em nome das liberdades individuais e do chamado primado do direito
democréatico no mundo ocidental, sdo desenvolvidas politicas publicas contraditorias
que, por um lado, cuidam dos mais vulneraveis da sociedade e, por outro lado,
reproduzir 0s meios para que poucos dominem sobre muitos. O Documento de
Aparecida afirma que, ao contrario do conceito de dignidade humana, podemos ver
gue "o impacto dominante dos idolos do poder, da riqueza e do prazer fugaz se tornou,
acima do valor da pessoa, o padrdo operacional maximo e o critério decisivo para a
organizagao social ”. Contudo, a compreensdo da vida é parcial e relativa, e esta
sempre sujeita a liberdade individualista, a defesa do prazer e do bem-estar e a fuga
da dor e do sofrimento, quando promove publicamente | aceitacdo de politicas de
aborto, eutanasia e pena de morte. , criando o que pode ser chamado de violéncia
institucionalizada contra a vida. (MOLTMANN, 2007)

A cultura da morte, fortemente ancorada na sociedade moderna, € a imagem
gue contrasta com o Reino proclamado por Jesus. O reino apresentado por Jesus € o
reino que da vida a todos em abundancia (Jodo 10:10). Nao se trata da vida ja
conhecida, mas da vida eterna (Joéo 6:47). (MOLTMANN, 2009)

O Reino de Deus presente em Jesus adverte contra a conversao e a pratica de
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valores como caridade, fraternidade, misericordia, partilha, comunh&o, simplicidade,
gratificacdo, doacao. Valores que devem ser vividos em vista da expectativa do Reino,
mas ja realizados no presente como meio de antecipar o futuro esperado da justica e
da paz. Podemos falar do Reino de Deus como fermento (Mt 13:33), um projeto a ser
construido com a assisténcia humana que se destina a recebé-lo. Para o catecismo
da Igreja Catdlica, o ser humano é especial diante de Deus, ele é chamado ao Reino
e a vida eterna, mas esse "homem de vocacéo para a vida eterna ndo remove, mas
fortalece, seu dever de aplique as energias e 0os meios recebidos do Criador a servico
da justica e da paz neste mundo”. (MOLTMANN, 2009)

E necessario afirmar uma cultura do Reino de Deus, que questiona, critica e
contradiz a cultura existente da morte. Uma cultura que responde com a vida
abundante que flui de Jesus Cristo e que propde ser o caminho para o renascimento
da existéncia humana. A luz do Reino de Deus, ndo é possivel concordar com a
realidade da dor e do sofrimento experimentados por muitos, excluidos das relacdes

sociais e enfraquecidos em sua visdo do mundo. (MOLTMANN, 2002)

Mas as condicbes de vida de muitos abandonados, excluidos e ignorados em
sua miséria e dor contradizem esse plano do Pai e desafiam os cristdos a se
envolverem mais na cultura da vida. O reino da vida que Cristo veio trazer é
incompativel com essas situacdes desumanas. Quem pretende fechar os olhos para

essas realidades nao é um defensor da vida do Reino e estd no caminho da morte.

O Reino de Deus e a vida eterna devem agora trazer mudancas concretas na
sociedade, tornando-se "a forca pela qual a vida atual é transformada”. A vida
humana, entendida em sua totalidade, digna da histéria da salvacéo, € o incentivo a
superar, pelo amor e pela caridade, as dificuldades de sentido da sociedade moderna,

propondo uma nova luz para a humanidade. (MOLTMANN, 2007)

3.4.1.1 Sacralidade da vida

A vida humana é um presente e um presente de Deus, o ser humano é o
trabalho especial da criacédo, porque é projetado a imagem e semelhanca de Deus. A

vida humana é sagrada porque envolve a acao criativa de Deus. N&o é o resultado do
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acaso e, portanto, tem um carater de dignidade inviolavel. A vida humana também é
um projeto que tem um objetivo e encontra um futuro no proprio Jesus Cristo que o
merece e, assim, cada um é chamado ao mesmo fim, que é o préoprio Deus.
(MOLTMANN, 2009)

A vida humana é sagrada porque Deus a santifica, ou seja, a santidade da vida
esta em relagdo a Deus, a quem a vida pertence. E claro, quando se trata de formas
de intervencdo na vida, como aborto ou eutanasia, mas também na forma de
relacionamento com os outros, a dificuldade de entender a santidade da vida. Essa
dificuldade decorre da rejeicdo da autoridade da religido como padrao moral, mas
acima de tudo da inutilidade de Deus para a sociedade moderna. (MOLTMANN, 2005)

A sociedade das liberdades ndo depende mais da fé em Deus, nem condiciona
suas decisdes de acordo com a vontade divina, mas condiciona Deus a sua vontade.
Para o te6logo Carlos Mesters, na sociedade burguesa moderna "Deus é posto de
lado como algo que n&o importa como Gpio, em oposi¢cdo ao progresso, cComo motivo
de alienacdo, como algo que néo deveria ndo existe mais para ele: Deus esta morto.
Viva o homem”. (MOLTMANN, 2002)

Apbs o triunfo das revolugbes burguesas, o mundo ocidental configurou seu
modo de pensar baseando seus valores no capital ou naquilo que serve ao capital.
Razdo, conhecimento cientifico, técnica, "incentivada por consideracdes
econbmicas", segundo Max Weber, moldaram a sociedade moderna e atribuiram
novos significados a vida humana. A liberdade tornou-se o valor mais cobicado da
sociedade, bem como seu fundamento mais alto e mais nobre, permitindo que os
seres humanos sejam independentes de todos aqueles que os aprisionaram, e a
prépria idéia de Deus € tornar-se incompativel com a sociedade. a razdo moderna,
segundo Nietzsche, "uma resposta grosseira (...) uma proibicdo grosseira: ndo se
deve pensar". Esta é a morte de Deus. O mundo moderno é libertado da tutela do
cristianismo e da Igreja, e aqueles que fazem parte da sociedade burguesa "exigem

autonomia no uso de sua razéo e vontade". (MOLTMANN, 2007)

O racionalismo da um novo ponto de vista e a chave para ler a realidade se
torna o proprio ser humano. A perspectiva filosofica esta centrada no ser humano, que

emerge como um ser livre, questionador e critico. Deus representa religido e atraso,
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culpa e pecado, sofrimento e privagdo. A vida seria melhor sem Deus e as dificuldades
encontradas pela humanidade seriam resolvidas por um humanismo altruista.
(MOLTMANN, 2012)

Para Moltmann, "o homem tomou consciéncia de seu poder, passou para a
categoria de sujeito de sua historia e assumiu a responsabilidade por seu futuro” 266.
Na realidade, as mudancas ocorridas na sociedade burguesa n ndo acabaram com as
aflicbes humanas, de muitas maneiras aumentaram o sofrimento, devido a escassez
das condi¢Bes de sobrevivéncia mais basicas para grande parte da populacdo, mas
principalmente devido a insignificancia de que a vida comeca a ter. (MOLTMANN,
2004)

Quando o transcendente deixa de ser relevante, a vida humana nao tem um
objetivo final que agrega significado a existéncia além da visdo hedonista do prazer
momentaneo. Tudo é aceitavel pela liberdade, a vida aspira a tudo, mas se perde no
labirinto de diferentes possibilidades ilimitadas. O preco da liberdade é pago na
mesma proporcao pela inseguranca que gera. Nada dura mais do que o momento
presente, ha um compromisso mais duradouro do que sua conveniéncia. Chegou a
hora. Irresistivel, atraente e efémero. (MOLTMANN, 2009)

O mundo que perde o traco de Deus também perde o traco do sagrado. Quando
a noc¢dao do sagrado € perdida, a propria concepc¢ao do que é a vida é distorcida. Como
a sociedade moderna vive de suas negacbes (nega a existéncia de Deus, a
eternidade, o transcendente), ndo tem forca para ver a vida em um sentido positivo e
determinado. Também nega a vida. A vida se torna, como tudo na sociedade de
consumo, sujeita a necessidade de satisfacdo, prazer e, consequentemente, também
se torna absolutamente descartavel. (MOLTMANN, 2009)

Os seres humanos nédo podem viver sem Deus. Quando ele faz essa escolha,
comete novamente o pecado original e, desejando sua auto-suficiéncia, encontra a
morte (Génesis 2:17). A sociedade pode restaurar o reconhecimento do valor da vida,
mas nao antes de se voltar para o préprio Deus gque torna a vida sagrada. Deus € o
dono da vida do comeco ao fim. A vida comeca bem antes do nascimento (Jr 1: 5) e
vai muito além da morte (1 Jodo 1:25). Promover a vida humana envolve promover a

verdadeira fé no Senhor da vida. Dessa forma, entenderemos que a vida nao € algo

81

V ¥



que aconteceu, acontece e seu objetivo final € o préprio Deus. (MOLTMANN, 2005)

3.4.1.2 Dignidade humana

A vida deve ser entendida acima de tudo como um presente gratuito de Deus,
sem distingdo, sem negacgédo. A vida humana é digna em si mesma, porque como uma
criatura amada por Deus, sua imagem e semelhanca foram criadas. A vida humana
participa da vida divina através do Espirito e é destinada a felicidade eterna. E para
as pessoas, dom do amor de Deus, que elas querem viver e dar vida.
Consequentemente, a dignidade humana esta ligada e associada ao amor de Deus,
existe em relacdo com Deus e o valor que ele lhe d&. (MOLTMANN, 2004)

Os seres humanos tornam-se como Deus tanto quanto correspondem e
expressam esse amor de Deus que também quer ser amado. Portanto, fica claro que
o ser humano é a criatura especial diante de Deus, aquela cuja existéncia coroa e
completa a criagcdo. Para o papa Jodo Paulo I, ele é a criatura capaz de conectar e
louvar o criador, porque a vida que Deus oferece ao homem é um presente, pelo qual

Deus compartilha algo de si com sua criatura. (MOLTMANN, 2002)

O ser humano é especial diante de Deus porque ele tem, por seu préprio amor,
autoconsciéncia e liberdade de aceitar ou ndo esse amor. Por sua liberdade, a
humanidade rompe seu relacionamento com o criador, contamina seu espirito e causa
o mal. O pecado original, ainda cometido hoje, era 0 ser humano se recusar a assumir
a vida como deveria ser, ndo reconhecimento e louvor ao Criador de todas as coisas,
desobediéncia a lei de Deus. A queda da humanidade ocorreu e ocorre no momento
em que Deus é rejeitado como seu Senhor. A criatura corrompida pelo pecado da
ganancia e da inveja, se transforma em uma imagem que brilha em iniquidade e que
nada se assemelha ao plano inicial de Deus. Mas o ser humano € assim porque ele
escolhe. (MOLTMANN, 2007)

A intervengdo divina € novamente necessaria, e Deus esta trabalhando
novamente na historia de seu povo para a regeneracao da humanidade, porque "Deus
amou tanto o mundo que deu seu Unico Filho, que todos os que nele créem nao

perecem, mas tém a vida eterna”. (Jodo 3:16). A vinda de Jesus visa restaurar o
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pecador e consolidar a nova alianca eterna. As boas novas do Evangelho de Cristo
dao dignidade aos sofrimentos e aos excluidos da sociedade, aos degenerados pela
maldade do mal. Assim, para Moltmann, "Cristo se entregou a humilhacdo e ao
abandono para se tornar irmao dos humilhados e abandonados e conduzi-los ao
Reino de Deus". O sacrificio vicario de Cristo eleva as criaturas caidas, restaura a
dignidade dos seres humanos e torna possivel a semelhanga e a imagem de Deus.
(MOLTMANN, 2005)

Se os males provém da ingénua nocao de auto-suficiéncia adotada pelo ser
humano, Cristo é o modelo do dom e do dom, o exemplo perfeito de obediéncia a
Deus onde, para Jesus, "estar unido a vontade do Pai é sua raz&o de viver ”, como o
Papa Bento XVI. O ser humano por sua liberdade e por ter a possibilidade de escolher,
optou pela desobediéncia, com o objetivo de ser ele mesmo um deus (Génesis 3: 5),
portanto, "nao reconhecendo seus limites e, apesar disso, colocando um ponto honra
de se afirmar, tornando-os completamente autarquicos ”. A busca por sua autonomia
o mergulha no cativeiro da morte, porque "quem quer salvar sua vida a perdera" (Mt
16:25). E porque ndo ha sabedoria ou conhecimento, ou ndo ha vida longe da
presenca de Deus. Por outro lado, ha obediéncia em Jesus que contrasta com a
arrogancia humana. Mas foi a obediéncia de Jesus a sua missédo o resultado de uma
escolha? Jesus poderia ter escolhido outro caminho? (MOLTMANN, 2002)

A histéria da tentacdo de Cristo no deserto segue pouco depois de seu batismo,
guando Jesus abraca os pecados da humanidade e € oficialmente instituido em seu
ministério. O espirito leva Jesus ao deserto para que ele possa ser tentado pelo diabo
(Mt 4: 1) e, assim, inicia um conjunto de tentacdes que devem estar diretamente
ligadas ao proposito de Cristo e a maneira de cumprir sua missdo. . Eles séo
chamados de tentagcbes messianicas, porque isso indicaria, a partir de uma
observacéo parcial e fragil da realidade, outra maneira de cumprir a misséao, distinta
da vontade de Deus e que levaria indiretamente ao mal. Ao contrario da imagem do
paraiso, o deserto em que Jesus € tentado expressa a necessidade urgente de
interferir no sofrimento humano. O tentador sabe que Jesus quer o bem e oferece

solucgdes praticas e simples para alcancar seu objetivo. (MOLTMANN, 2007)

Essas solucdes néao estao de acordo com o projeto divino que, segundo o Papa

Bento XVI, "constr6i um mundo autbnomo, sem Deus". Para Francois Varone, as
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tentacBes sofridas por Jesus também podem ser sintetizadas em uma Unica, aquela
gue afeta toda a humanidade, a tentacéo de "realizar seu desejo, ndo aceitando o dom

de Deus que ele gera, mas pelos meios e o poder dele.

Jesus vence as tentacfes porque coloca sua missdo na vontade do Pai,
escolhe a obediéncia e, portanto, submete-se ao caminho mais dificil. o do
desamparo, da vitoria através do sofrimento e da morte. O grande sofrimento e
resignacao experimentados por Jesus, sua marginalizacédo na arvore e a morte brutal
e cruel sofreram expressam na mesma propor¢do o amor de seu dom, "o amor que
distingue a vida da morte". Jesus se fez grande porque amava e, ao ajudar a si
mesmo, esvaziou-se ", abaixou-se, tornando-se obediente & morte, a morte na cruz"
Fp 2: 8. (MOLTMANN, 2004)

Ele € o homem perfeito, que devolve aos filhos de Adao a semelhanca divina,
distorcida desde o primeiro pecado. Visto que Nele a natureza humana era assumida,
nao destruida, € por isso que, mesmo nas pessoas, era elevada a dignidade sublime.
Porque, através de sua encarnacao, ele, o Filho de Deus, estava unido de certa
maneira a cada ser humano. Ele trabalhou com maos humanas, pensou com
inteligéncia humana, agiu com vontade humana, amou com um cora¢gdo humano.
(MOLTMANN, 2002)

Cristo redime o ser humano na cruz, sua expiacao € pelos pecados de todos,
sua morte reconcilia a criacdo arruinada pelo pecado. E ndo é apenas na experiéncia
da cruz, mas na forca da ressurreicdo que Jesus coroa a dignidade humana. A
ressurrei¢éo digna de toda a vida humana, sua luz ndo é apenas um sinal para o futuro
que se segue, mas também "retrospectivamente nos campos mortais da historia.
Jesus € o novo Adao, o novo homem por quem a imagem da humanidade é restaurada

e digna.
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’ 4. IGREJA, LIDERANCA E ETICA NO CONTEXTO CONTEMPORANEO

Ao constituir uma igreja na terra, o proposito de Deus ndo se resumiria em
torna-la uma comunidade estatica, parada, infrutifera, mas que desse continuidade ao
ministério missionario de Cristo, o qual se resume na propagacao do Reino de Deus

e na salvacao em seu proprio nome.

Stott comenta a necessidade de igreja viva e renovada, cujos parametros tém
que estar interligados aos parametros da igreja primitiva. Quando se submete para
observar as caracteristicas que identifigue uma igreja renovada nos parametros
primitivos, identifica-se alguns pontos que nos chamam a atencéo, por exemplo a
tendéncia da busca do estudo do ensino fundamental da fé, onde os encontra-se nos
ensinos dos apoéstolos, uma constante busca por parte da igreja em querer conhecer
a vontade de Deus para que possam coloca-las em préatica em suas proprias vidas. E
muito diferente do pensamento de muitos, onde atribuem as ag¢des misticas o sinal

primordial da presenca do Espirito Santo na vida das pessoas.

Outra caracteristica é sua generosidade, é a disponibilidade de se colocar a
disposicéo para ajudar ao préximo. Com o avanc¢o da ideia secular do individualismo,
as pessoas mesmo muitas da igreja, tendem a viver uma vida pra si, sem se preocupar
com a realidade do proximo, se afastando desta essencialidade cristd. A adoragéo e
a reverencia eram pontos determinantes no contexto eclesiastico. As comunidades
primitivas adoravam de forma formalizada, institucional através do templo, néo
alimentandoum sentimento judaizante, mas com a esperanca de que aquela
atmosfera viesse ser transformada em favor do Evangelho, porém também de forma
informalizada, pessoal, onde os irmdos adoravam nos lares, de uma forma mais

harménica naquilo que acreditavam.

O individualismo também tem tido forte influéncia nesta parte da igreja
contemporanea, pois a formalidade tem sido cada vez mais forte, onde as pessoas
vao ao templo se reunir, mas ndo ha interacdo umas com as outras. Cada uma dentro
de sua esfera tende a fazer que uma das caracteristicas primordiais da igreja
desapareca que é a adoragcdo em comunidade. Liturgia cultual ndo pode ser referéncia
de reveréncia, pois independente da forma como cultuam, este aspecto esta

subordinado a consciéncia de cada um, é a nocao de quem Deus é. Por ultimo, a
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evangelizacdo € praticada constantemente pela igreja renovada, que se diz

equiparada com a igreja primitiva.

A Palavra era anunciada e cada vez mais eram somados salvos a comunidade
cristd. Porém nunca era creditado aos crentes a responsabilidade das conversoes,
mais ao proprio Cristo a acdo milagrosa. No que se diz respeito as formas de
evangelizar, a igreja contemporéanea se encontra abastarda, sejam eletronicas,
correspondéncias, pessoal, em fim, porém € Jesus quem salva, quem chama, e nao
o homem (Stott John, 2006, pag. 4-8).

Como veiculo de transmissdao da salvacdo em Cristo, a igreja é
influenciada,pelo proprio Espirito Santo, a fazer evangelizacio. E so através dele que

as missodes evangelisticas terdo éxito (Queirds, Edilson, 1987, pag. 15).

A igreja cristd tem enfrentado diversas adversidades em sua
contemporaneidade para manter-se firme quando se refere a sua pureza doutrinaria.
Essas adversidades sé&o intituladas como Antinomismo (n&o ha normas) e o Legalismo
(redencéo por meios humanos). Mas esse processo ndo esta subordinado apenas nos

nossos dias, mas permeou também na histéria.

Gonzales relata em sua obra historica, o cisma donatista na igreja africana, cujo
posto do bispado estava vago. Constantino apoiou a indica¢do ocidental do bispo
Cecilio, que era defensor da ortodoxia, enquanto havia outro candidato local, que se
chamava Donato. Os seguidores deste declaravam que aqueles, que mediante as
perseguicdes apostatavam da fé, ndo eram mais dignos de serem readmitidos ao seio
da igreja, inclusive Cecilio era um dentre estes. Por isso o bispado de Cecilio foi
colocado em duvida, além dos sacramentos por ele ministrados. Enquanto a igreja os
readmitiam, pois a apostasia ndo era de impacto pessoal, mas induzido pela violéncia.
Outro episddio foi a controvérsia ariana, onde foi debatido em larga escala a questéo
da divindade do Verbo.

Alexandre, Bispo de Alexandria posicionava-se em favor da divindade de verbo,
enquanto Ario, presbitero, declarava contrariamente a esta posicdo. Na reforma,
também encontramos oposi¢do a Calvino no ambito teolégico ao que se refere a
Comunhéo do Corpo de Cristo, promovido por Joaquim Westphal, defensor fiel da
posicdo luterana. Lutero defendia a literalidade total da presenca de Cristo, porém
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Zuinglio a espiritualidade. J& Calvino, permaneceu entre os dois (Gonzales, Justo,
2008, pag. 83; 117; 215).

O erro que tendenciosamente tem influenciado a igreja moderna € o conceito
da nao infalibilidade doutrinaria biblica. A ideia de pecado ndo mais leva o homem a
distanciar-se de Deus, mas que ha a possibilidade de comunhdo do mesmo pecado
com a santidade divina. A mudanca de conduta do crente ndo € mais o sinal final de
comunhdo com seu criador (Deus), mas sim a consciéncia de que o individuo esta
salvo mediante a busca de um Deus impessoal (Klister, Don, 2009, pag. 84; 98). Essa
tendéncia ideoldgica € declarada antiética, pois ndo leva em consideragdo nenhum
esforco feito por parte da hermenéutica biblica para definicdo daquilo que é correto ou
ndo. Ndo hd uma regra a ser seguida, a ndo ser a de crer que € salvo (Geisler,
Norman, 2003, pag. 24).

Procura-se aqui contextualizar as ideias de dois icones da filosofia que
influenciam  diretamente as tendéncias comportamentais da sociedade
contemporanea: Kierkeggard - Filho de um pastor protestante e profundamente
marcado pela educacéo austera de sua familia luterana, Kierkegaard manteve durante

toda a vida uma relagéo conflituosa com a igreja oficial da Dinamarca.

Sua obra é bastante assistemética sempre de carater autobiogréfico,
ressaltando suas angustias, sobretudo em relacdo a questso religiosa. E esse o ponto
de partida de seu existencialismo: a experiéncia subjetiva radical e o processo pelo
qual o individuo, diante do absurdo do mundo e do siléncio de Deus, vé-se compelido
a buscar ele o sentido de sua existéncia. A problematica central de kierkegaard é
exatamente a irracionalidade de nossa experiéncia do real, a impossibilidade de
tornarmos decisdes de maneira racional e de justificarmos nossa acdo de um ponto
de vista ético. A questao ética fundamental reside, assim, na necessidade de fazermos
escolhas frente a impossibilidade de ter certeza delas e de poder justifica-las. E
necessario para isso, dar um “salto no escuro”, que consiste na fé e esta além da
racionalidade, da justificagdo ou mesmo na compreensao. (Marcondes, Danilo, 2011,
pag. 94-95).

Kierkeggard ndo esconde suas dificuldades de compreender assuntos

referentes a Deus, que permeiam a esfera eclesiastica, e até mesmo da prépria
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realidade, mas ndo abre méo da pratica da ética em meio a sociedade, mesmo que
dificil seja sua explicacdo. Porém, declara que a no¢do do que é ético ndo pode
prevalecer quando comparado com o Divino, pois estando a ética dentro da
universalidade humana, o celestial € infinitamentesuperior. Diferente dos
antinomistas, Kierkeggard acreditava na importancia da pratica universal da ética
(Geisler, Norman, 2003, pag. 24-25).

Nietzsche - Nascido na Alemanha, filho de um pastor luterano e bastante
marcado pelo rigor da religido protestante, Nietzsche (1844-1900) foi um dos criticos
mais mordazes da moral tradicional desde a filosofia grega até o cristianismo, visava
romper ndo s6 coma moral judaico-cristd, mas também com a tradicdo grega desde
Sdcrates, representativa do racionalismo e da visdo unilateral que teria prevalecido
em toda cultura Ocidental. Nietzsche define seu pensamento em Além do Bem e do
Mal como uma “critica da modernidade”. Particularmente no caso da ética, procura

mostrar que ela ndo se fundamenta na razao.

A moral crista se caracteriza pela “moral do rebanho”, em que os individuos se
deixam levar pela maioria e seguem o0s ensinamentos da moral tradicional de forma
acritica. E também a moral dos “homens de ressentimentos”, que assume a culpa e o
pecado como caracteristica de sua natureza e por isso reprime seus impulsos vitais,
sua vontade, sua criatividade, em nome da submisséo a autoridade da religido, por

extensdo, do Estado e das instituicGes em geral.

Sua critica visa entdo recuperar os valores afirmativos da vida, que possam dar
aos homens um novo impulso em direcdo a superacdo de suas limitacées por meio
do incentivo a vontade, a sensibilidade, e acriatividade. A critica nietzschiana da
tradicao filosdfica, religiosa e cientifica, assim como sua discursdo sobre a natureza
humana através do questionamento dos pressupostos racionalistas da filosofia e da
ciéncia, teve forte influencia sobre o pensamento do século XX — pensadores como
Freud, Heidegger e Foucault, por exemplo, reconheceram explicitamente essa
influéncia (Marcondes, Danilo, 2011, pag. 101).

O pensamento de Nietzsche cria o alicerce ideal para que o Antinomismo
cresca em meio a igreja e toda sociedade moderna, ja que a autossuficiéncia do ser

humano diante da divindade tem se estabelecido com grande forca enquanto
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Kierkeggard estabelece, como defensor da ortodoxia, a superioridade da divindade
sobre todas as coisas, inclusive da propria ética. Quando Nietzsche fala sobre a
valorizacdo da religiosidade e da ética, ele impulsiona 0 homem a acreditar que ha
algo mais sublime no contexto natural, que aquilo que se espera alcancar da parte de

Deus pode ser conquistado mediante do seu préprio esfor¢co pessoal.

Apesar de ndo acreditar na prépria existéncia de Deus, seu discurso ndo se
refere a uma questado existencialista, mas que a propria sociedade deixou de acreditar
em Deus, vindo assim a mata-lo, juntamente com seus principios e ordenancas.
Aqueles que aderem a fé cristd se constituem um aglomerado de escravizados, cuja
vida se limita ao estagmatismo material e social, que seconforma com a miséria e que

se apoia apenas no socorro celestial. Afinal, ele proprio € culpado se sua angustia.

Consciente da morte de Deus, se faz necessario o0 homem deixar seu estado
nércio e mudar sua concepc¢ao de realidade, mudando seu estado de serviddo para
uma vida voltada as virtudes humanas positivistas. A sua visdo de mudanca radical
nao se limita a questdes da religido ou da ética tradicional, mas de todo sistema que
se refere aos conhecimentos gerais de toda estrutura da sociedade. Tudo que se foi
criado teve uma influéncia religiosa, por isso tudo deve ser repensado (Greisler,
Norman, 2003, pag. 27-29).

A segunda tendéncia que tem afligido a igreja nos dias atuais é o Legalismo.
Sua definicdo € a proposta do homem ser responsavel pela sua redencédo, ou em
parte, onde através de suas boas obras recebe da parte de Deus favorecimentos
espirituais e materiais. A teologia Liberal, esta que tem muito influenciado a igreja
crista, onde procura desmistificar a Palavra de Deus, a ponto de negar grande parte
de seus escritos, tem dado muito espaco para o pensamento legalista, ainda mais
onde o tema da acao social ser tdo intenso nesses dias, muitos séo levados a pensar

gue suas contribuicdes nesse processo social possa determinar sua salvagao.

Este Legalismo teve origem na Igreja romana, onde seus principios se
afastaram da essencialidade da Biblia, vindo a encarar politicamente suas decisdes
em questao doutrinaria, a igreja Crista tem aberto as portas para que essas doutrinas
se infiltrem em seus dominios. Assim o Legalismo se espalha cada vez mais em meio
a cristandade (Klister, Don, 2009, pag. 87-91).
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Igual a qualquer outro grupo social, a igreja possui a necessidade de uma
lideranca que, subordinada aos preceitos divinos, tende a guiar o rebanho nos
caminhos agradaveis ao préprio Deus. Um exemplo mais caracteristico € o dos
discipulos que, mesmo em dificuldades inUmeras, sempre procuraram anunciar a
Jesus Cristo a todos que encontravam-se sobre a escuriddo das incertezas, da falta
do conhecimento sobre em que caminho a seguir. Porém, aqui iremos nos limitar em

buscar uma definicdo do que é lideranca, do papel social que lhe é imputado.

O ser humano € um ser influenciavel, em muitas das vezes construido através
do meio ao qual pertence. Por isso a necessidade de quem se coloca a frente dos
outros precisa ter a habilidade de influenciar pessoas para trabalharem
entusiasticamente visando atingir aos objetivos identificados como sendo para o bem

comum (C. Hunter,James, 2004, pag. 7).

Numa outra perspectiva, o surgimento de um lider esta ligado a necessidade
humana de ter alguém que as oriente, que as guie. Nao parte de seu meio, mas do
préprio individuo (Kessler, Nemuel, 2007, pag. 105). Max Weber faz uma andlise
sobre lideranca, relacionando duas areas distintas:Lideranca geral e restrita. A
primeira, resumidamente falando, se refere a uma lideran¢ca que ndo depende de
resultados para se auto estabelecer, enquanto a restrita € aquela que € estabelecida
por uma organizagao vigente, por exemplo, o Estado, que tem o direito de exercer a
forca, se necessario, dentro de seus dominios (Os economistas - Max Weber, 1997,

pag. 14).

Definindo Poder pode-se observar a faculdade de forcar ou coagir alguém a
fazer sua vontade, por causa de sua posi¢ao ou forca, mesmo que a pessoa preferisse
nao o fazer. Ja Autoridade € a habilidade de levar as pessoas a fazerem de boa
vontade o que vocé quer por causa de sua influéncia pessoal. Subordinado ao que se
acaba de presenciar, qual a perspectiva que se aproxima de uma lideranca outorgada
por Deus para sua igreja? E a que é estabelecida pela fé ou pelos resultados? Seu
modelo de governo é através do poder ou da autoridade, centralizadora ou colegiada?
Bem, iremos analisar daqui em diante as caracteristicas ideais para um governo
eclesiastico bem sucedido. De inicio James estabelece que o maior lider do mundo
foi Jesus Cristo, pois o estilo de lideranca dele estava subordinado a autoridade e nao
de poder (C. Hunter,James, 2004, pag. 8; 34).
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Até aqui se fala de autoridade no que refere a forma de buscar submisséao dos
comandados, porém ndo podemos deixar de salientar o formato da administracédo de
Jesus, que era centralizadora.A origem desse formato de autoridade provinha do Pai,
gue a ele foi delegada. Nessa viséo, Bob Briner em sua obra, aponta para Jesus como
centro doutrinario, aquele que possuia capacidade singular para tomar decisbes
(Briner, Bob, 1997, pag. 11).

O relato de Kessler em sua obra refere-se aos discipulos como instrumentos
usados pelo proprio Jesus, através do Espirito Santo, para que sua vontade suprema
seja efetuada. Nas inimeras denominagfes que permeiam a atual geracao, encontra-
se estilos variados de governo (autocréatico — esse estilo desestimula inovagdes, pois
0 autocratico vé-se a si préprio como indispensavel e deixa que 0 grupo va se
debilitando através de debates sobre questdes sem importancia. Porém as decisbes
importantes sdo determinadas por ele e democratico — o lider pede e leva em
consideracdo as opinides do grupo antes de tomar decisdes; a responsabilidade é
compartilhada pelo grupo. O lider da explicacGes e aceita criticas. Os membros do
grupo tem liberdade para o trabalho e a escolha dos sub grupos e coordenadores
respectivos) onde cada uma pode proporcionar aspectos positivos ou negativos para
a comunidade que a elas sao subordinadas. N&o é o estilo que determina o sucesso
do lider, mas é apenas a forma escolhida para desempenhar seu oficio (Kessler,
Nemuel, 2007, pag. 155-157).

Deixa-se bem claro que, uma deciséo parcial € bem diferente de uma decisao
final. O que se édecidido pelos lideres ou pelos grupos, dependendo o estilo adotado,
tem que passar pelo crivo da Santa Escritura, para que se possa ter certeza que aquilo
gue se decidiu é da parte de Deus ou ndo. Nao se pode ser adotado o pensamento
pessoal do lider, ou do grupo, que pode esta sendo influenciado pelo sistema social
vigente, religioso, cultural, financeiro, etc, mas exclusivamente pela cabeca da igreja,

que € o proprio Cristo (Biblia sagrada, 2009, pag. 1245).

Kessler relata a ideia secular de que € pela condicdo pessoal que o individuo
alcanca a condicdo de lideranca. Aparentemente ele ndo esta errado, quando se
refere ao lider comum, pois o proprio sistema exige capacitacao para que se possa
assumir determinada autoridade, em prol de melhores salarios. Nunca como antes a

corrida por cursos profissionalizantes, académicos foram tdo acionados como hoje.
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Porém o mesmo Kessler argumenta a diferenca de uma lideranca secular para a
Cristd, onde o lider (pastor) recebe de Deus a autoridade, e ndo de um esforgo
humano. O que motiva 0 pastor ndo sdo vantagens financeiras, mais a consciéncia de
gue o encargo que lhe foi confiado, pelo proprio Deus, estd sendo da melhor forma

executado (Kessler, Nemuel, 2007, pag. 155).

Mendes confirma que a ideia de liderancga cristd, sua origem e propésito séo
totalmente diferentes da concepcao secular, pois o ultimo visa materialismo, porém o
primeiro oespiritualismo. O preparo necessario para a responsabilidade pastoral sobre
a igreja ndo depende de esforco humano! Podemos estudar e colaborar com as
atividades eclesiasticas constantemente, até mesmo ter influéncia com ministros ja
consagrados em suas fungdes, mas é apenas através da acao do Espirito de Deus
gue passamos a possuir 0 necessario para que sejamos Vvitoriosos no ministério que

nos foi confiado (Mendes, José Denival, 1997, pag. 21-22).

O chamado ministerial é algo sublime na vida do servo de Deus, por isso pode-
se talvez chamar de “alge”, “plenitude” do propdsito pessoal de servir o Senhor em
sua obra. E o legado que incumbe o servo de cuidar do rebanho, das almas que Deus
em sua soberania selecionou para fazerem parte daquela assembleia, ou em outras
palavras, fazerem parte dos que sdo salvos pela fé em Jesus Cristo. Porém essa
incumbéncia ndo é concedida por mero capricho, ou por mera coincidéncia, mas para
que se faca cumprir os propésitos divinos que ao individuo, ministerialmente, foi

estabelecido (Kessler, Nemuel, 2007, pag. 138).

Dentro de um certo sentido, pode-se declarar o pastor como um funcionario
multiuso, aquele que esta apto e disposto a fazer tudo se necessario. Fala-se assim
devido as inumeras facetas que encontramos dentro do ministério pastoral. Séo
inUmeras areas que, obrigatoriamente, o pastor tem que esta envolvido para que, da
melhor forma, tudo possa correrorganizadamente bem. Mendes apresenta da
seguinte forma, em quatro etapas, a amplitude do ministério pastoral: Governo - aos
pastores cabe a fungdo de supervisdo (de forma sabia e competente) as reunides,
assembleias e atividades administrativas das igrejas (1 C0.14:40; 1 Tm. 5:17); defesa
- defende o rebanho de falsos mestres e profetas, que, com suas heresias, podem
estragar ou desbaratar o rebanho de Deus (Tt. 1.9:11: 2 Pe 2.1:3); alimento - o

rebanho de Deus necessita de alimento sdo, e dosado pela Palavra. Aos pastores
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cabe alimentar de forma adequada a igreja, pelo ensino e pela doutrinagdo (1 Tm.
4:11); e cuidado - sempre existem ovelhas fracas, feridas, e algumas vezes querendo
se desgarrar do rebanho. O pastor, com paciéncia e amor, seguindo o exemplo do
divino Pastor, tem de cuidar de todas (1 Pe 5.1:4, At. 20:28).

No cumprimento de sua misséo, o pastor ndo pode se limitar as fronteiras do
templo, onde um grupo, pelo menos em sua maioria, € salvo, apenas buscando
aperfeicoamento e restauracdo, mas também ir para “fora”, pregar em todos os
lugares cuja oportunidade de pregar a palavra esteja acessivel. P6em a obrigacéao,
gue nao € apenas do pastor de sair para “fora” a anunciar o evangelho, mas de toda
a igreja. Cada um como cristdo, tem a responsabilidade de promover a fé mediante a
Palavra de Deus, cujo poder é capaz de salvar o homem pecador. A proposta de
responsabilidade coletivada evangelizacdo é da igreja, enquanto o papel do pastor é

preparar o rebanho para este fim (Mendes, José Deneval, 1997, pag. 23; 29; 68; 116).

Na busca de aprofundar-se no conceito de ética, identifica-se que ndo ha uma
ideia generalizada da questdo da mesma. Seus principios variam conforme regides,
onde as populacdes estdo a mercé de sua propria cultura, que por milhares de anos
ter se enraizado em suas consciéncias, os fazendo criar realidades domésticas que
estdo subordinadas a eles préprios. Por isso que se sucede os conflitos étnico-
culturais, onde um povo se encontra em conflito com outro ideologicamente em
determinados assuntos que condizem com suas proprias vidas, seja na propria

cultura, politica, principio religioso, etc. (Marcondes, Danilo, 2011, pag. 9-10).

Dentro do relato da historia geral, se encontra diversas passagens referente a
antigas civilizacdes cuja subsisténcia sociolégica dependeu de normas pré-
estabelecidas que regia varias areas referente ao comportamento pessoal (sociedade,
familia, religiosidade, etc.). Por incrivel que pareca muitas destas leis sdo similares as
leis contemporaneas, algumas ainda em frenesi debate, devido a complexidade da
area a qual pertence. Ir-se-do abordar algumas destas civilizagdes com algumas das

suas leis, que se refiram diretamente a ética.

O codigo de Hamurabi (1780 a.C.) - Onde hoje € o Iraque, dois mil anos antes
da era Cristd,o0 império Babilonico, berco da civilizacdo ocidental, conheceu o apogeu

imperial sobre o governo de Hamurabi. Hamurabi foi o governador que estabeleceu a
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grandeza da Babil6nia, a primeira metropole do mundo. Escrito séculos antes de
nossa era, o “Cdédigo de Hamurabi” é incrivelmente atual. Possui 282 artigos
reconhecendo Institutos de Direitos atuais, dentre outros, o de propriedade, familia,
sucessdes, penhora, além de normas de protecdo ao consumidor que sO

recentemente foram inseridas no sistema juridico do Brasil.

De longe o mais notavel dos registros de Hamurabi é o seu cédigo de leis, o
primeiro exemplo conhecido de um governador que proclamou publicamente a seu
povo um corpo de leis arranjadas em um grupo ordenado, de modo que todos o0s
homens venham ler e saber o que se exigia deles. O codigo foi gravado em uma
monumental pedra preta, de dois metros de altura, com a clara intensao de erguer-se

aos olhos do povo.

A populacdo da Babilénia era composta de varias racas da antiguidade, e a
intercomunicacgao entre as cidades era constante. Cada cidade tinha um grande
namero de forasteiros residentes, e essa liberdade de intercursos deve ter elevado a
um processo de assimilacdo de costumes. Porém estava em foco para Hamurabi fazer
da Babil6nia sua metrépole, e unir esse vasto império por meio de um sistema de leis
estabelecidas. O codigo, entéo, regula em linhas claras e definidas aorganizacdo da
sociedade. O juiz que se engana em um caso legal deve ser expulso de sua
magistratura para sempre e pagar pesadas multas, a testemunha que declara falsos
testemunhos deve ser morta. Na verdade, todos os crimes mais pesados eram

punidos com a morte (King, Leonard William, 2005. Pag. 7).

E facil ver no Antigo Testamento onde os Hebreus aprenderam sua lei “olho por
olho, dente por dente” (Biblia sagrada, 2009, pag. 605). O cdédigo de Hamurabi, na
verdade, ndo foi o primeiro. As leis precedentes desapareceram, mas foram
encontrados diversos tracos dela e o préprio Codigo implica a existéncia delas. Seu
feito foi reorganizar um sistema legal ja ha muito tempo estabelecido. Relatamos aqui
algumas leis relacionadas a ética do Codigo:

1 Se qualquer pessoa amarrar outra, proibindo-a de algo, sem provar nada

contra ela, entdo aquela que amarrou devera ser condenada a morte;
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3 Se uma pessoa trouxer uma acusacao de qualquer crime perante aos anciaos
e ndo provar o que declarou, deverd, se a declaragdo for uma ofensa capital, ser

condenada a morte;

6 Se alguém roubar a propriedade de um templo ou da corte, devera ser
condenado a morte; e aquele que dele receber o item roubado devera ser condenado

a morte;

7 Se alguém comprar do filho ou do escravo de outro homem, sem testemunhas
ou contrato, prata ou ouro, um escravo ou escrava, um boi ou carneiro, um asno ou
qualquer outras coisa, ou se se responsabilizar por aquilo, sera considerado um ladrao

e deverda ser condenado a morte;

14 Se alguém roubar o filho menor de outra pessoa devera ser condenado a

morte;

29 Se o filho ainda for muito jovem e néo puder tomar posse, um terco do

acampo e do jardim deverdo ser dados sua mae, e ela deveré cria-lo e educa-lo;

39 Eles podem, porém, transmitir um campo, jardim ou casa, que tenham
comprado e que mantenham como sua propriedade, para sua esposa ou filha, ou

oferece-los para pagar uma divida;

110 Se uma “irméa de Deus” (sacerdotisa) abre uma taverna ou entra em uma

taverna para beber, essa mulher deve ser posta na fogueira;

127 Se alguém apontar o dedo (calunia) para uma “irma de Deus” ou a esposa
de alguém, e ndo puder provar o que diz, devera ser levado perante aos juizes e sua

testa sera marcada;

129 Se a mulher de um homem for surpreendida com outro homem, ambos
deverdo ser amarrados e atirados na agua, porém o marido podera perdoar sua

esposa,; e o Rei 0 seus escravos;

136 Se alguém deixar sua casa, fugir, e sua esposa for para outra casa; se ele
retornar e desejar ter sua esposa de volta; por ele ter abandonado sua casa e fugido,

a esposa desse fugitivo ndo devera tornar a seu marido;
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154 Se um homem for culpado de incesto com sua filha, devera ser expulso do
lugar (King, Leonard William, 2005. Pag. 13-57).

A Tord, para o povo de Israel, foi uma diretriz em sua perspectiva socio-politica,
religiosa, econbmica e militar. Era a Palavra de Deus e tinha como funcionalidade
principal manter um vinculo do proprio Deus para com seu povo. Como codice de
regras idéntico ao codice de Hamurabi, estruturava a sociedade israelita, instruindo
as pessoas a uma forma de vida que Ihes trouxesse estabilidade e seguranca em seu
dia-dia. Por ser a Palavra de Deus, tinha uma autoridade suprema, promovendo assim
uma monarquia celestial, onde governava absolutamente, e 0 seu governo era
perfeito. N&o possuia adversarios politicos, por isso a Teocracia era suprema, sendo

a sua devocao religiosa uma marca da relacdo do povo de Israel com seu governante.

O ideal da Tora sempre foi de reger o cotidiano do povo escolhido por Deus, 0
fazendo se comportar conforme sua soberana vontade. Israel foi o povo escolhido de
uma vasta gama de nac¢des, isso € sem duvida! Porém, com o passar da historicidade
de sua vontade declarada, observamos que seu reino nao se limitaria domesticamente
a Israel, mas a todas as nacdes. Nessa colocacao, subtendemos que a Tora nao tera

que influenciar dogmaticamente apenas ao povo escolhido, mas a todos 0s povos.

Relatar-se-a, de forma simplificada, a historia da Tor4 na Sagrada Escritura,
usando o texto de Crusemann como subsidio: segundo a narrativa do Pentateuco, a
Toré& foi dada ao povo de Israel no Sinai através da mediacdo da pessoa de Moisés.
Apoés a chegada do povo ao montede Deus, acontece uma espécie de preludio, no
qual é fundada uma organizacao juridica (Ex. 18). Logo apds segue-se uma teofania
(Ex.19) seguida pela comunicacédo do decalogo na forma de uma fala direta de Deus
(Ex. 20). Por causa da manifestacdo do povo, que afirma ndo poder suportar a fala
direta de Deus (Ex. :18.21) Moisés recebe o primeiro bloco de leis, que segundo EXx.
24.7, se chama codigo da alianca (Ex.20.22; 23.33). Depois da festiva cerimbénia de
compromisso, que acontece com base nesse coédigo, (Ex. 24), Moisés recebe
orientacdes especificas para construgdo de um santuario tenda (Ex. 25-31). Antes,
porém, de a tenda sagrada ser construida (Ex. 35-40), da-se o episddio da feitura do
bezerro de ouro. Nesse contexto acontece a ameaca da destruicdo do povo por Deus,
0 que é evitado pela intermediacéo de Moisés. ApOs iSso se segue a comunicacao de

um novo bloco de mandamentos divinos (Ex. 32-34). A partir de (Lev. 1 ss,0 até a
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partida do Sinai (Num. 10), encontramos uma grande quantidade de orientacdes de
Deus através de Moisés. E, apds a longa macha através do deserto, quarenta anos
mais tarde, Moisés comunica a segunda lei ao povo, antes da travessia do rio Jordao,
no longo discurso do Deuteronémio. Também ai ele transmite o que recebeu de Deus
no Horeb (Dt. 5.31) (Crusemann, Rank, 2002, pag. 12-19).

Muito distante do ponto de vista governamental que rege o sistema atual, a
ética semprefoi uma marca constante nas normas estabelecidas pela a Tora para o
povo de Deus. A vida tinha seu valor soberano, como os valores fundamentais nas
interacdes sociais entre as pessoas (economia, familia, devocional, etc). Com o
homem se colocando no lugar da autoridade suprema, os principios éticos foram se
esvaziando, pois o0 que se torna primordial € o alcance pessoal materialista, e ndo a

coletividade.

O ser humano passou a ser tratado como uma ferramenta a ser manuseada
para interesse proprio de alguns que detém o poder material, fazendo—se assim que
os valores entre a sociedade passem a ficar em segundo plano. Porém, diante do
fracasso aparente ao qual o homem sofreu em ditar suas préprias regras levou a
alguns a repensar seu sistema de vida, procurando buscar um resgate dos mesmos
valores éticos, que um dia prevalecia por causa da influéncia da Palavra de Deus. O
Decélogo é uma fonte preciosissima para o reinicio deste resgate de valores tédo

almejado pela sociedade destruida decorrente a ganancia humana.

1- Nao tera outros deuses (Deus esta presente) - Colocando Deus em primeiro
lugar, 0o homem pode se conhecer melhor como ser humano, caminhar tranquilo diante
de tantas dificuldades que a vida tende a proporcionar e se manter afastado do

sistema que hoje destréi os valores tdo importantes para a manutencao da sociedade;

2- Nao fara para ti nenhuma imagem de Deus! Nao pronunciara o nomede Deus
em vao! (eu adoro) - A questdo devocional é importante, pois 0 homem tende a ser
influenciado por aquilo que estda em sua volta. Estando apegado com Deus, seus
valores estardo impregnados nos cora¢des dos homens, fazendo-os assim seres
humanos uns para com o0s outros, porém sem Deus, o homem se apega ao
mundanismo, a materialidade, pois € o foco que é defendido pelo mundo em sua

governabilidade;
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3- Lembra-te de santificar o dia de sabado! (este dia é santo) - Nos dias de
Israel ja se fazia necessério ter uma regra de busca devocional decorrente aos
afazeres que as pessoas tinham em seus respectivos cotidianos. Imagine hoje, onde
a pessoa, desde sua infancia, € disciplinada a viver uma vida condicionada a
producdo! A sociedade tem que conciliar trabalho, familia, educagéo, vida social, em
fim, ser verdadeiras maquinas que, ndo tem o direito de quebrar, pois sucedendo-se
assim, serdo descartados sociologicamente falando. O dia santo leva o homem a se
afastar dessa frenesi, e procurarmos nos empenhar a se dedicar a buscar a presenca

de Deus;

4- Honra teu pai e tua mée. (eu respeito minha origem) - Olhar com bons olhos
a realidade do convivio paterno leva o homem a ser capacitado a encarar as questdes
da vida com sabedoria e experiéncia, se mantendo humilde em situacdes que lhe
propicie hegemonia socioeconémico, tornando-se uma pessoa digna aos olhos dos
que estdo a sua volta, servindo de exemplo para muitos nas questdes de valores

éticos e morais;

5- Ndo mataras (eu quero viver) - A baixa estima € um exemplo de morte
pessoal que é adquirida por um processo externo, onde tdo poucos tém tanto e muitos
ndo tém nada. A dificuldade de vencer em um sistema que é centralizador é tremenda,
cujas oportunidades estdo reservadas apenas para 0s que tém privilégios sécio-
econdmicos. Os menos favorecidos, mesmo que se esforcem em demasia, tendem a
se frustrar com os impecilios que se sucedem para que possa vencer. A morte que
leva o ser humano para o “buraco” ndo se resume apenas na perda da vida, mas de
ter seus sonhos extirpados de seus corac¢des por aqueles que querem tudo apenas

para si;

6 - Nao cometeras adultério (eu sou fiel) - A estabilidade familiar € o alicerce de
uma vida digna e bem dirigida. Os valores familiares estdo presentes em todo o
contexto que a Palavra de Deus prescreve para a sociedade. O adultério, que é hoje
encarado com tanta naturalidade, é o inverso dos valores primordiais que sao
necessarios para estabilidade familiar, que se reflete no social. Trair a familia é mais
do que quebrar um vinculo amoroso com sua esposa e filhos, mas também é trair o
convivio social que depositava no individuo a esperanca da hegemonia da Palavra de

Deus como ferramenta reguladora social eficaz;
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7- Nao furtards (eu tenho suficiente) - Sobressai-se socialmente e
economicamente aquele que é o mais esperto. Essa ideia tem sido cada vez mais
enraizada nos coracdes daqueles que optam por viver secularmente. Nao existe elo
social entre pessoas que néo se confiam. A prépria comunidade devocional ndo pode
subsistir sem confiar umas nas outras, pois a ideia de corpo e familia ndo subsiste

dessa maneira;

8- Nao daras falso testemunho contra o proximo (eu sou sincero) - A ideia de
confianca € construida a partir dos frutos ministrados pelas pessoas. O que se semeia
€ 0 que sera colhido. Se o individuo busca sinceridade, honestidade no seu convivio
social, deve-se dar o exemplo, buscando praticar principios que sdo defendidos pela

Tor& e ndo pelo mundo;

9- N&o cobicards a mulher do préximo (meu amor é puro) - O conceito de
sexualidade como unicamente busca de prazer destroi o principio de dadiva concedida
por Deus. Faz parte do processo de independéncia para com o criador, onde o homem
se acha capaz de ditar suas proprias normas ou regras. A vida sexual dirigida pela
Palavra de Deus promove beneficios dentro do convivio familiar e social, quer dizer
um relacionamento saudavel dentro do casamento e o exemplo de moralidade

concedido & aqueles que buscam felicidade plena em um relacionamento téao

desejado;

10- Nao cobicaras o bem do préximo (eu sou grato) - A sede do querer cada
vez mais eleva o homem a viver uma vida individualista, onde o que importa € seu
conforto pessoal, independente dos outros. O ingrato se alegra apenas em suas
vitorias e se decepciona nas vitorias dos outros. A Tora nos apresenta a acdo coletiva
de Deus, onde trabalha em favor de todos, e ndo apenas de uma classe de individuos.
Precisamos ser pessoas gratas a Deus pelos favores que tem operado em meio de

todos nos! (Grun, Anselmo, 2007, pag. 7- 85).

A filosofia grega contribuiu grandemente na questao de ética como ideia, pois
a necessidade de formulacdo de ordem social continuou sendo uma problematica
muito estudada por seus pensadores. Analisaremos dois expoentes do pensamento
filosofico grego em comparagdo com outros dois gigantes do pensamento filoséfico

ocidental: Platdo — Agostinho; Aristoteles — Tomas de Aquino.
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Podemos analisar a influéncia platénica no pensamento de Agostinho referente
a ética da seguinte maneira: Platonismo: O individuo que age de modo ético € capaz
de se autocontrolar, de “governar a si mesmo”; Agostinho: A origem da Virtude (bem)
na natureza humana é criada por Deus; a queda e o pecado original como explicacdes
das falhas humanas; Platonismo: Tomar decisdes éticas depende de um
conhecimento do Bem, que é obtido pelo individuo por meio de um lento e longo
processo de amadurecimento espiritual “a plenitude da alma” Agostinho: A gracga
divina como possibilidade de redencéo e alcance da felicidade na vida eterna; o livre
arbitrio ou liberdade individual concedido ao ser humano por Deus, que torna os
individuos responséaveis por seus atos. A partir daqui, encontramos Aristoteles e
Aquino se relacionando filosoficamente no que se diz respeito a importancia que ha

na Virtude humana (moral, qualidade em seu carater ético).

Contrario a perspectiva platbnica e agostiniana, que julga o ser humano
imperfeito, marcado pelo pecado original, a natureza humana pode ser restaurada
mediante a pratica da virtude (ética). Subtende-se aqui que as ideias dos dois se
fundem na proposta do ser humano possuir o direito de requerer para si aquilo que
ele acha o que é bom, independente dos pensamentos externos. A proposta Tomista
reflete a importancia da racionalidade para contemplagéo da felicidade do individuo,
um pouco deferente de Agostinho que, o alcance da vida eterna é o primordial para
essa felicidade (Marcondes, Danilo, 2007, pag. 16-61).

No exercicio do sacerddcio ou pastoreado cristdo, o lider se submete a varias
prerrogativas que o encargo Ihe exige como ser fiel a Deus em sua palavra, amar 0s
irmaos, submeter-se a uma vida zelosa em favor a igreja (ministério), etc., porém a
mais um fator que ndo se pode deixar de se relatar aqui: 0 compromisso com a ética.
Ha determinadas formas de comportamentos que séo indispensaveis para que um
lider cristdo possa ser bem recebido tanto pela comunidade cristd como por toda
sociedade. (Mendes, José Deneval, 1988, pag. 62).

Quando falamos de ética cristd podemos defini-la como um conjunto de normas
gue, elaboradas com base na Escritura Sagrada, tem a finalidade de solucionar
problemas que afligem o cotidiano das pessoas, problemas esses que o homem,

atraves de sua propria capacidade, foi incapaz de soluciona-los. O ministério pastoral
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tem a finalidade, ndo de construi-la, mas de transmiti-la, pois ja esta elaborada sendo

Deus o seu criador.

A comunidade tem uma funcédo primordial em meio a sociedade a qual ela faz
parte: um verdadeiro espelho que refletira a verdadeira imagem que Deus espera da
humanidade. Isso s6 podera ser uma realidade quando passarmos a vivenciar 0s
preceitos éticos que o mesmo Deus nos deixou em sua Palavra. O pastor, vindo a
transmitir esses preceitos a igreja, que passara a vivencia-los, conduzira a sociedade
no caminho a qual deve seguir, ndo por for¢a, mas pelos resultados que 0s mesmos
produzirdo (Kesller Nemuel,2007,pag. 128-129).

O desafio imposto nos dias atuais para o ministério pastoral referente a ética é
a busca da restauracao do principio teoldgico da ética, pois a seculariza¢ao do periodo
moderno e pés-moderno tem cada vez mais destituido Deus de seu lugar de primazia
moral, o substituindo pelo idealismo humano. Por isso a batalha € procurar adaptar a
questdo da moralidade para os dias atuais, sem destronar Deus de sua posi¢ao

soberana.

Pode-se iniciar esse processoutilizando argumentacdes criticas para provar a
sociedade que o processo de humanizacdo do homem sob a vertente de fazer o bem
a todos parte dos frutos que essa atitude ird promover. Porém, este estado ndo se
sucedera por acaso, mas € um estado ao qual pode o definir como plenitude da busca
do conceito de Deus pelo homem. Nao alicercamos o conceito de maturidade moral
do homem em mistificacdo, mas na disposicéo do proprio ser humano em querer este
estado sublime para si. E um processo inverso que os pastores, nos dias atuais
adotam para convencimento das pessoas: primeiro, provas materiais, depois, o

mistico.

A separacao proposta pelos secularistas, onde o pastor como teélogo, cuida
das coisas do céu, do sobrenatural, da mistificacdo, enquanto o sociélogo cuida das
coisas da humanidade, das leis morais que regem a sociedade com um todo. Faz-se
necessario a quebra desse paradigma, onde Deus (representado pela pessoa do
pastor) é excluido do processo de adequacdo moral tdo necesséria para todos. Isso é
possivel fazendo uma integracéo do dogmatico com a ética, onde a pratica da mesma

nos traz beneficios, e que esta vinculada ao contexto que a Biblia apresenta sua
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metodologia, origem, etc. Depois de fundamentada a ética teoldgica, convém a igreja
desenvolvé-la para sanar as necessidades ndo apenas da comunidade, mas sim de
toda a sociedade, pelo menos aquela que acreditarem teologicamente nessa mesma

moral.

Esse desenvolvimento estara submisso ao resgate do texto biblico, ndo sob
uma perspectiva mistica, mas de forma critica, no que se refere ao contexto ético.
Porém, ndo deve-se dizer que esse resgate da procura pelas Sagradas Escrituras
venha tirar a autonomia humana (pelo proprio Deus), mas sua intervencao se limitara
ao abuso do homem em querer anular a concepc¢ao do préprio Deus no processo de
moralidade do grupo. As dificuldades n&o se limitam apenas ao extra igreja, mas
também dentro da prépria comunidade, pois o pensamento congregacional atual leva

as pessoas a se limitarem aos templos ou a propria comunidade.

O exercicio da moralidade cristd tem que se refletir para fora da igreja,
influenciar a sociedade a qual o cristdo estad inserido. Seguir a Jesus refere-se
caminhar como ele caminhou, e ndo apenas na esfera ideoldgica. Conviver com o
mundo ndo € sindnimo de praticar o que o mundo pratica, por isso devemos fazer a
diferenca. A dificuldade de diadlogo entre as diversas religides também é um desafio
para o aperfeicoamento da ética, pois todos podem contribuir para que esse processo
possa se desenvolver com mais agilidade e qualidade na sociedade. Essa questéao
também se encontra nas diversas areas cientificas, onde cada uma procura se limitar

a sua area de atuacéo, sem a preocupacao de reflexdo nas demais areas e afins.

A comunidade que se auto declara ética ndo pode ficar presaao individualismo,
como € tdo normal nos nossos dias, tem que se posicionar frente os problemas
sociopoliticos e comunitarios da sociedade. Nao se deixando levar pela influéncia do
materialismo, 0 pastor precisa enxergar que a ética cristd ndo deve beneficiar as
pequenas classes sociais que compunham o0s grupos de poderosos que Sao
detentores dos recursos financeiros (Seu sistema centralizador acaba promovendo
injusticas sociais, onde a maioria € atingida, formando a classe dos pobres, dos

injusticados.

Desde a época biblica isso se sucede, pois 0 império romano ja exercia esse

sistema escravagista, centralizador, onde visava seus proprios interesses. Jesus veio
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com sua mensagem, promovendo fé e esperanca e dias de redencdo para todo
sofrimento que aquelas pessoas padeciam naquele periodo. O periodo
contemporaneo traz um cenario incrivelmente similar, onde os paises desenvolvidos
buscam acumulacéo financeira, ndo levando em conta as aflicdes que esse processo

podera promover aos outros.

No caso dos paises subdesenvolvidos, segundo essa pesquisa, ndo se
encontram assim decorrente sua prépria vontade, mas por causa das sequelas do
sistema de acumulacéo promovida pelos desenvolvidos), mas procurar promover uma
ética que satisfaca as necessidades dos pobres, dos necessitados, dos desterrados
pela sociedade capitalista desproporcionada. A formulacdo da ética teoldgica nédo
pode se limitar aocontexto atemporal, onde esta subordinada ao periodo a qual se
localizava fisicamente, mas tem que permear a todo periodo histérico. Ndo pode ser
direcionada a uma Unica classe, a eclesial, mas a todos os grupos histdrico-sociais

gue compde nossa sociedade.

O pastor como tedlogo, produtor da teologia mediante a espiritualidade, nao
pode ser influenciado pelo contexto socioeconémico ao qual esta inserido (em nosso
caso capitalismo desproporcional), mas levar em consideragéo as dificuldades sociais
que esse mesmo sistema acaba produzindo em meio as pessoas. Consciente que 0
contexto histérico-social tem uma importancia enorme no processo de formulacéo da
ética cristd, ndo se pode deixar de salientar que a base primordial de todo esse
processo é a Sagrada Escritura. E ela que nos leva a enxergarmos a direcdo da
formulacdo desta mesma ética, cujo objetivo é promover a pratica da justica em meio

a uma sociedade injusta.

O olhar hermenéutico critico para com 0s pobres nos leva a promover uma ética
global, onde o alvo das injusticas tende a se beneficiar de seu contexto. Quem trabalha
essa perspectiva tende a fugir do estrelismo, mas promover e se tornar um cristao
mais fiel e comprometido com as causas sociais, vindo a colaborar com um processo
inverso do vemos nos dias atuais. A ética cristd, cuja base é a Escritura com as
prerrogativas histérico-social tem como instrumento vocacional o ensinamentode
Jesus no que se refere ao seguimento, a iniciativa do cristdo em querer segui-lo em

seus ensinamentos. Segundo a ética cristd essa € a resposta para a indagacao que
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tanto & abordada hoje: como ser bons nessa sociedade? (Peinado, José, 1996, pag.
74-87).

Observa-se a principio que a convivéncia cristd em comunidade néo se refere
ao conceito secular da mesma, onde estd subordinado a aspectos sociais como
nacionalidade, classes, estilos musicais, etc., mas o sentimento individual, porém
também coletivo, de submissao total a Cristo, que € a marca fundamental daquele que
almeja segui-lo. Esta luta ndo permite que essa realidade secular entre na igreja, de

apesar de ja ser notada em algumas instituicoes.

Observa-se que 0 aspecto mais proeminente na realidade brasileira € a de
classes, ja que a questdo do racismo ja nao é tdo intensa por aqui. Ainda ha muita
dificuldade, mesmo entre irmaos em Cristo, a unidade social quando um pertence a
uma classe inferior do que a do outro. Se faz necessario se conscientizar da
necessidade de se empenhar mais na buscar dos objetivos pessoais, ndo apenas
referente aos céus, mas também referente as coisas aqui da terra, e de também
enxergar a necessidade do proximo ndo como um peso dificil de se carregar, mas

como oportunidade Unica de exaltar a Cristo ajudando aquele que precisa.

Essa realidade ndo parte a principio das pessoas. Quando os individuos
partema buscar a Deus, elas retrocedem ao estado de totalmente nércios em questao
de conhecimento referente a Deus, por isso totalmente vazias e aptas a serem
preenchidas do conhecimento da vontade do Senhor para com a suas vidas. Dai a
necessidade de lideres cujo coracdo esteja tendenciado a buscar o cuidado da

institucionalidade e espiritualidade da igreja.

Como instituicdo procurar anunciar a Cristo através de seu bom testemunho
em meio a sociedade, e uma vida devota ao Deus espirito, aquele que pela fé nos
salvou da condenacéo vindoura. A ideia de igreja contemporanea ndo é o mesmo de
abandono de valores. Claro que ha um fendmeno necessario de adaptabilidade em
meio a sociedade que esta em permanentes mudancas, porém essas mesmas
mudancas ndo podem influenciar a igreja de seu propadsito primordial: servir a Deus
mediante a sua Palavra. Porém o0 que o contexto nos apresenta € um processo de
mudancas de principios cristdos que, aos poucos, tem mudado o foco da igreja d e

Cristo.
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O referencial que a Biblia prop6e como modelo a ser seguido € o da igreja
primitiva, onde em Atos se faz tdo explicita. A primeira caracteristica é a busca do
estudo do ensino fundamental da fé, que € responsavel por apresentar a Cristo como
ele é, e ndo da forma que muitos querem que ele seja; a segunda € a generosidade,
a atitude de querer ajudar aqueles que precisam. O amor de Cristo naturalmente nos
constrange a agir desta forma, pois ndo é apenas pela argumentacdo que
convencemos as pessoas da importancia de se renderem a Cristo, mas através das

atitudes.

Ao contréario disso, se percebe um verdadeiro esfriamento quando se refere a
acdo social promovida pela igreja, onde um espirito de individualismo acaba por dividir
as pessoas, fazendo com que cada uma passe a buscar seus proprios interesses se

esquecendo daqueles que estdo em sua volta.

A préxima € a adoracdo e a reverencia. Sua postura diante de Deus em sua
devocao néo era coisa superficial, mas uma verdadeira entrega de si em forma de
agradecimento por aquilo que seu Deus tinha feito por eles, a sua salvacdo na pessoa
de Cristo. Ndo havia, como se sucede nos nossos dias, uma tendéncia de se
barganhar com préprio Deus, onde em sua suposta adoracdo e reverencia tende a

promover em si uma recompensa, geralmente de conotacéo financeira.

A proposta massiva de igreja acaba por proporcionar um afastamento das
pessoas umas das outras, individualizando a fé, enquanto a igreja primitiva, em seu
culto doméstico, valorizava o se humano como verdadeiramente ele &, criacdo de
Deus. Finalizando, a evangelizagcédo era promovida pela igreja, mesmo mediante as
perseguicdes que se levantavam. Tinham consciéncia da importancia da pregacao da
Santa Palavra, pois fazia parte da vontade de Deus que cada vez mais viessem

agregar-se com ele através da fé em Jesus Cristo.

Todo este paralelo negativo em comparacdo da pratica essencial de um
cristianismo genuino é fruto de um fendmeno que se faz cada vez mais presente nas
igrejas que € o antinomianismo cuja finalidade é levar as pessoas a ndo se doarem a
uma norma de regras estabelecidas, inclusive doutrinas biblicas. Esse individualismo,
gue procura provocar nas pessoas uma necessidade de independéncia de qualquer

fonte reguladora de regras, inclusive da Biblia, leva as mesmas a se acharem capazes
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de alcancar por si s6 a salvacdo, independente da acao de Deus para alcance deste
proposito. Esse processo chama-se legalismo, a autossuficiéncia da criagéo diante de

seu criador.

Diante da institucionalidade da Igreja de Cristo, fez-se necessario o
estabelecimento de liderancas humanas locais para que, através da subordinacéo
biblica pudesse conduzir o povo de Deus em um caminho de submissdo a sua
vontade. Consciente da sua ndo procedéncia divina, o lider precisa ter o cuidado de
nao se deixar influenciar pelo meio a qual compartilha, pois os interesses eclesiasticos
nao podem ser apenas devocionais, como era da igreja primitiva, mais materiais. A
visdo weberiana classifica dois tipos de lideranca, a geral, que se identifica mais com
as caracteristicas cristas, onde o foco ndo esta subordinado ao resultado fisico, mas

o espiritual.

E a lideranca que € exercida em nome da fé. Seu governo é marcado pela
autoridade, cujo foco € levar as pessoas a uma aceitacdo sem o método da forca, mas
do argumento, cujo alicerce € a Palavra de Deus. Sendo assim, sua forma democratica
de liderar proporciona autoestima e seguranca para 0 rebanho, pois as
responsabilidades sdo compartihadas e as portas sempre estardo abertas a
inovacdes que promovam o bem estar da propria comunidade. Ja a restrita, segundo
Weber, é aquela que é estabelecida por uma hierarquia maior, cujo foco é
proporcionar através das qualidades daquele lider estabelecido, resultados fisicos. E
a lideranca que é exercida em nome do interesse. Seu governo é marcado pelo
exercicio do poder, onde se obriga as pessoas a aceitarem sua lideranca, um
verdadeiro cativeiro egipcio, onde, através da dissimulagéo, acaba usando também a

Palavra de Deus em seus propadsitos.

A autocracia nessa perspectiva € abundante, pois ndo ha lugar para segunda
opinido, pois os membros nada mais sao instrumentos ministeriais, subordinados a
fazerem tudo aquilo que se € estabelecido, independente se estiver em conformidade
com a vontade do préprio Deus. Encontram-se em uma verdadeira prisdo, cuja

condenacao em caso de insubmissao € a “ira” do Criador.

Submisso ao modo biblico de lideranga, o ministério pastoral apresenta um

sistema multiforme de trabalho, onde sua influencia é de primordial importancia para
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a saude espiritual da comunidade; governo, onde subordinado a variascaracteristicas
positivas, se responsabiliza pela supervisdo dos trabalhos devocionais e
administrativos; defesa, onde através a essencialidade da Palavra de Deus, as falsas
doutrinas sdo combatidas, juntamente com seus ministros; alimentacdo, onde cabe
ao pastor promover alimento sadio a comunidade, através do ensino e doutrinacao; a
ltima, o cuidado para com as fracas ou menos favorecidas. Tem uma participacao
importante no que se refere a evangelizacdo, onde, abandonando o conforto das
quatro paredes do templo, prega a Palavra por todo lugar, incentivando a igreja a se
revestir de sua responsabilidade compartilhada com o proprio pastor, que € o de
anunciar a Palavra de Deus a toda criatura, porém além do incentivo, a questdo da

preparacao, que também é de responsabilidade da lideranca.

Tanto a igreja como sua lideranca precisam se sensibilizar para com as
necessidades da comunidade que esta inserida, procurando promover a¢cfes que
busquem anunciar a Cristo através dos procedimentos de amor que seu povo tende a
manifestar. Essa sensibilidade se refere ao conceito de certo e errado, pois assim
poderemos identificar aquilo que esta afligindo a mesma na concepc¢do do que se
refere ao campo ético. Ordem social & fundamental para convivéncia em comunidade,
independente ao ambito social, por isso se faz necessario que a igreja seja uma
ferramenta regulamentadora dessa mesma ordem, para que a sociedadepossa por si
s6 subsistir. Porém diante de tantos cenarios sociais, cada um com sua concepc¢ao do
gue é certo e errado, como estabelecer o que é ético? Qual alicerce ideal para uma
formulacdo generalizada do que é ético? S&o questionamentos como estes que

precisamos definir, primeiro dentro de nés e, assim transmiti-los para outrem.

Para a concepcdo secular, a cultura e as necessidades socioeconémicas sao
esse alicerce, mas para os cristdos a Palavra de Deus, a Biblia Sagrada, € a base
primordial para se alcancar esse proposito ético, pois a cultura, a sociedade e a
economia vivem em constante transformacgéo, passiveis de manipulacdes, porém a
Sagrada Escritura (subordinada a uma sélido processo hermenéutico) subsiste desde
a antiguidade, mesmo com os diversos esfor¢os historicos para destrui-la. Ela é a
Palavra de Deus, e contém em si autoridade para reger qualquer sociedade que a
aceite.
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Os dez mandamentos ou decalogo nos transmite conteddo necessério para que
venhamos nos reconhecermos como seres humanos, como coroa da criagao de Deus
e propriedade peculiar sua como filhos que almejam serem semelhantes como o Pai

e gue cujas virtudes os fazem serem felizes como também aos outros.
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€) 5. CONSIDERAGOES FINAIS

Com o desenvolvimento do trabalho, foi possivel concluir que o desafio do
pastorado no século XXI &€ combater os defensores que se explicam e explicam suas
verdades como uma questao de interpretacao. Além disso, estudos biblicos nos quais
nada é estudado, mas servem como exercicios psicolégicos de auto-ajuda; a
hermenéutica relativista, o discurso conciliatorio, a excessiva importancia atribuida a
liberdade humana e ao relaxamento ético-moral também s&o concorrentes, tornando-
se desafios para a pastoral no século XXI. No p6s-humanismo, o ministério pastoral é
mais estranho do que antes. Tudo tem uma impressdo pos-humana! Para o cristdo
pés-humano, ndo existe verdade absoluta e, portanto, a pregacao biblica € resistida e
perde seu valor quando € substituida por uma pregacéo que “fabrica falsas verdades"
porque se conformam. para o que o homem pds-humano quer e aspira. - ndo ha

verdade mais verdadeira que a minha!

O poés-humanismo, embora Util, se torna perigoso porque muitas vezes
desconstréi a verdade ou a distorce com rotulos de vanguarda. A tradicdo crista
entende a verdade como algo que vem do autor da vida, revelado nas Escrituras
Sagradas. A verdade que encontramos la é eterna, imutavel e universal. Cabe ao
homem regular seu espirito em harmonia com a verdade que vem de Deus e espalhar

essa verdade com fé e esperanca.

Uma verdade absoluta, porque sempre sofreu resisténcia nos circulos
académicos, no século 21, estd perdendo ainda mais terreno com tantos aspectos
conceituais e testes no novo homem que esta melhorando e ganhando espaco cada
dia A verdade é socialmente construida; é plural.

Para muitos criticos e estudiosos que se esforcam para observar o
comportamento do homem pdés-humano, a verdade do contemporaneo € fabricada e
nao descoberta. De outra perspectiva, mas ha mesma perspectiva, 0S grupos sociais
constroem sua propria verdade, que por sua vez serve a seus proprios interesses. O
pos-humanismo afirma que a verdade deve ser pensada e entendida como uma
estrutura de pensamento conveniente e planejada; ndo é universal, porgue cada
cultura estabelece sua propria verdade. Também néo é real, porque toda a verdade é

construida. Esse relativismo radical € um desafio ao evangelho cristdo. A verdade a
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ser pregada é a verdade que liberta os pecadores; € uma verdade obijetiva, universal
e concretamente verdadeira. A igreja crista deve lutar pela verdade verdadeira.

Um dos grandes desafios do ministério no século XXI € que toda verdade
socialmente construida, como alega o pos-humanismo, acaba resistindo a uma
verdade absoluta, universal e estabelecida. Reivindicagcdes amplas e encantadoras
sobre a verdade, o sentido da vida e a existéncia humana sao rejeitadas porque

reivindicam muito mais do que podem oferecer.
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