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“Discipulo do amor’ é aquele que — pela forca do
Espirito — vive no seu coracdo e na sua carne o
encontro do advento divino e do éxodo humano,
que se realizou de maneira normativa e fontal no

Senhor Jesus”.

Bruno Forte



RESUMO

O tema principal dessa dissertagao consiste na ética da transcendéncia a partir
do pensamento de Bruno Forte. Versa sobre a necessidade da transcendéncia para
possibilitar a ética. Fundamenta-se na responsabilidade de sair de si mesmo e ir ao
encontro do outro, reconhecendo-o na concretude de sua alteridade. Em um mundo
marcado pela crise de esperanga e vazio de sentido, no qual o ser humano pensa
bastar-se a si mesmo, em um crescente egocentrismo, torna-se obrigatoria a reflexdo
sobre a fronteira de liberdade entre um sujeito e outro. Constata-se que o limite da
liberdade do sujeito é o outro e afirma-se que o Amor Absoluto é a fonte essencial para
transcendéncia e para a responsabilidade ética.

Palavras-chave: Alteridade. Etica. Transcendéncia. Bruno Forte. Moral.



ABSTRACT

The main theme of this dissertation is the ethics of transcendence from Bruno
Forte thought. It refers to the need for transcendence to enable ethics. It is based on the
responsibility to leave itself and meet the other, recognizing it in the reality of its
otherness. In a world marked by the crisis of hope and empty of meaning, in which the
human being thinks he is sufficient in itself, resulting in a growing self-centeredness, it is
mandatory to reflect on the frontier of freedom between a subject and another. It
appears that the limit of freedom of the subject is the other and it states that the
Absolute Love is the essential source for transcendence and for the ethical
responsibility.

Keywords: Alterity. Ethics. Transcendence. Bruno Forte. Moral.
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INTRODUGAO

O que torna uma pessoa ética? O sujeito pode criar normas para si proprio
visando apenas o interesse pessoal? O limite da liberdade do individuo ndo sera
coincidente com o limite da sua autonomia? Onde fundamentar a exigéncia de fazer o
bem e evitar mal? Estas questdes constituem a base e a motivacédo para a realizagao

desta dissertacao.

O ser humano adentrou o periodo Pdés-Moderno vivenciando crises
provenientes da Modernidade. Entre elas, a percep¢ao de que a razéo, antes senhora
absoluta, ndo possuia a capacidade de tudo explicar e solucionar. As ideologias que o
norteavam mostraram-se falhas e sucumbiram apds terem se tornadas totalitarias e
violentas. O ser humano perdeu seus horizontes de sentido. A humanidade, neste
mundo pos-ideoldgico, encontrou-se num vazio de sentido e de esperanca, onde o
pensamento passou a ser futil e débil, voltado ao consumo imediato. A emancipagao do
sujeito, fruto do iluminismo, que consistia em um processo de autoafirmagdo e
autolibertacdo, extrapolou, culminando em um egocentrismo exacerbado, no qual ndo

havia espaco para Deus, so o individuo importava.

Nessa cultura fragmentada, composta por multidées solitarias e sem horizontes
comuns, comecou a aflorar uma inquietacdo que se traduziu por saudade de amor,
beleza, esperanca, justica e verdade. A humanidade abriu-se para a possibilidade de
haver um sentido maior que iluminasse a existéncia: o Absoluto. Passou a buscar as
razdes sobre o viver e o morrer. Comegou a perceber que o outro € a razdo de existir.
Justamente, neste ponto, esta a relevancia da Etica da Transcendéncia, na busca do
direito e da justica alicercados na alteridade do outro. Na transcendéncia sem retorno,

acolhendo as exigéncias e indigéncias do outro, esta o inicio de toda a ética.
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Esta dissertacdo tem como objetivos: esclarecer, segundo a teologia de Bruno
Forte, 0 que € e em que se fundamenta a ética da transcendéncia. Apontar a
importancia do reconhecimento do outro, sua alteridade, transcendéncia,
responsabilidade e vida em comunhdo. Indicar a fonte originaria da ética. Como
metodologia, utilizou-se a pesquisa bibliografica da obra de Bruno Forte', e dos autores
que influenciaram o seu pensamento: Bonhoeffer, Rahner, Lévinas, entre outros. A
dissertagcdo possui trés capitulos. O primeiro trata da conjuntura histérica que direcionou
o ser humano a situacdao atual. Percorre o periodo Moderno, com seu enfoque
lluminista - a ‘maturidade do ser humano’ - o predominio da razdo, até a queda das
ideologias. Trata em seguida, da Pds-Modernidade, que apesar da sua caracteristica

niilista, & um periodo em que se redescobre o outro, o Ultimo e a ética.

O segundo capitulo aprofunda a questao do reconhecimento e da acolhida
da alteridade do outro. O outro é abordado tanto no sentido de pessoa humana como
de Pessoa divina. Nesse interim, a revelacdo € mencionada como autocomunicacgao de
Deus e lugar de abertura ao Transcendente. Discorre, também, a respeito da
necessidade constitutiva do ser humano pelos outros, e comenta o exemplo perfeito de
encontro/comunhdo advindo da Trindade. Dispde sobre o ‘rosto do outro’ em suas
formas de contemplagao: o rosto do Pai, do Filho e do outro, e seu significado para a

construgao da ética.

O capitulo terceiro aborda a transcendéncia como éxodo de si. Relaciona
transcendéncia e responsabilidade de um pelo outro e reflete sobre o amor como o
éxodo originario. Enfatiza a histéria de Jesus Cristo como a transcendéncia maior.
Entende a ética da transcendéncia como a praxis da alteridade, a fundamenta e aponta

a sua fonte.

! Bruno Forte, tedlogo catdlico, nascido em Napoles, Italia, em 1949. Foi ordenado sacerdote em 1973,
consagrado bispo em 2004. Doutorou-se em teologia em 1974 e em filosofia em 1977. Autor de diversos
livros. Foi professor de Teologia Dogmatica na Pontificia Faculdade de Teologia da Italia Meridional,
atualmente, além de suas atividades episcopais, é consultor do Conselho Pontificio para a Unidade dos
Cristaos.
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Buscou-se, no desenvolvimento de cada capitulo, uma articulacdo das partes
que permitisse, ao leitor, acompanhar a construgcédo paulatina dos conceitos, enfocando

a importancia para composi¢éo da ética da transcendéncia.
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1 DESAFIOS DO CONTEXTO: NEGAGAO E SAUDADE DA
ALTERIDADE

No século XX, e especialmente nos ultimos 50 anos, o mundo testemunhou
avancos em todos os campos do saber e da técnica, em quantidade e velocidade
jamais vistas. O ser humano chegou a Lua, descobriu a cura para varias doencgas,
inventou materiais novos e mais praticos, adentrou na era digital. O mundo tornou-se
pequeno, uma “aldeia global”’. Contudo, concomitantemente, o mundo foi palco de
destruicdes inauditas: massacres humanos, intolerancia, totalitarismo, miséria,

desigualdades sociais e econdmicas, perda de ideais.

Hoje, a humanidade vive uma fase de transicdo entre duas épocas:
Modernidade e Pés-Modernidade.? A obra de Bruno Forte transpassa estes dois
periodos, aos quais faz alusdo e contextualiza os escritos. Para Forte, a Modernidade
corresponde ao periodo de tempo que principia no lluminismo, cujo marco referencial é
a Revolucao Francesa, e se estende até 1989 com a queda do muro de Berlim. A Pés-

Modernidade inicia-se, portanto, a partir deste ponto, apés 1989.°

Como caracteristica marcante da Modernidade, Forte aponta, a “maturidade do

ser humano”. Fruto decorrente do Illuminismo, quando a razdo tornou-se senhora

2 Modernidade e Pés-Modernidade, termos que ndo possuem aceitacdo unénime. Para alguns a
Modernidade teve seu inicio no século XV a partir de novos conceitos a respeito do ser humano, os quais
foram consolidados no século XVIII com a prética efetiva das idéias lluministas. Para outros, o comeco da
Modernidade ocorreu no século XVII, decorrente da caracterizagdo de um estilo de vida ou organizagéo
social que surgiu na Europa e influenciou o resto do mundo. A Pés-Modernidade, por sua vez, possui
controvérsias referentes ao termo, ao conceito e ao seu inicio. A origem da polémica reside na
dificuldade de se conseguir manter um certo distanciamento que possibilite: a analise de processos e
cursos, a determinagado clara de limites, bem como, a ruptura desses processos. O termo Pds-
Modernidade tornou-se de uso corrente, porém alguns autores chamam este periodo de “Pés-Industrial
ou Financeiro” (“Légica Cultural do Capitalismo Tardio” - Frederic Jameson), outros, de “Modernidade
Liquida” (Zygmunt Bauman) para designar uma realidade ambigua e multiforme, ou Hipermodernidade
(Gilles Lipovetsky) uma vez que considera ndo haver realmente ocorrido uma ruptura com os tempos
modernos, mas sim, uma exacerbacdo de certas caracteristicas das sociedades modernas, como
individualismo, consumismo e ética hedonista.

® Cf. FORTE, B. Anunciar hoje Jesus Cristo, Unico salvador. In: Teocomunicagéo, n.142, p.752.
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absoluta, com o poder de tudo explicar e resolver, mas que, com o passar do tempo,
mostrou-se incompleta e, em alguns casos, vazia. Foi um periodo marcado pelo apogeu
e queda de ideologias e totalitarismos. As ideologias tanto de esquerda como de direita,
tanto burguesa quanto revolucionaria, converteram-se em formas totalitarias e violentas.
Para Forte, “0 pensamento totalmente iluminado vem a ser a causa do desastre triunfal:

longe de produzir a emancipagao, gera dor, alienagdo e morte”.*

A Pés-Modernidade se distingue pela crise de sentido do tempo pds-ideoldgico,
composto pelo pensamento débil, onde tudo parece nao ter significado.5 Tempo em que
o ser humano perdeu a paixao pela verdade, deixou de lutar por algo mais alto e

tornou-se indiferente. Tempo de intenso consumo imediato.

Como em todo periodo de transigéo, as influéncias do periodo findo penetram
e se mesclam com as do periodo iniciante, e as do periodo iniciante ja se faziam
presentes no periodo anterior. As caracteristicas e problemas apontados por Bruno
Forte, quando trata da Modernidade, continuam tao presentes no periodo Pés-Moderno,
como quando foram escritos. Assim, esta dissertacdo abordara em ordem cronoldgica,
os contextos apresentados, respeitando a nomenclatura utilizada pelo autor,

Modernidade ou Pés-Modernidade.

1.1 MODERNIDADE

A Modernidade é considerada o periodo que vai do triunfo da razdo até a
experiéncia difusa e sem-sentido que se seguiu a queda das ideologias e totalitarismos.
Sua esséncia consiste na tentativa de emancipacdo do ser humano, a fim de torna-lo

“sujeito e ndo objeto da propria histéria”.® Reflete-se na emancipacdo dos povos,

* FORTE, B. Anunciar hoje Jesus Cristo, unico salvador. In: Teocomunicacéo, n.142, p.753.

A expressao “pensamento débil” é originalmente de Gianni Vattino, encontrada em: VATTINO, Gianni. Il pensiero
debole. Milano: Feltrinelli, 1992.

® |dem. Para onde vai o Cristianismo? p.14.
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classes e ragas exploradas e oprimidas, bem como na emancipagao das mulheres, na
variedade de contextos culturais e sociais, configurando para a modernidade conquistas

positivas e inevitaveis.

Para Forte, a Modernidade compdbe-se de trés momentos principais: a) o
nascimento e desenvolvimento emancipatorio da razao ilustrada; b) a dialética do
lluminismo; ¢) a emergéncia do Pés-Moderno’. O primeiro momento caracteriza-se pela
emancipacao do ser humano, em um processo de auto-libertagdo e auto-afirmagao, no

qual a grandeza do desafio iluminista seria:

“pébr o mundo e a vida nas maos e na mente do homem, responsabilizar o
sujeito pessoal e coletivo, incitando-os a tornar-se livres e criativos de sua

propria histéria, para respirar a plenos pulmbes o gosto da veracidade e da

critica, de liberdade adulta e emancipada”.8

A dialética do iluminismo consiste na denuncia dos limites e das pretensdes da

razdo emancipante.® Desmascara as quedas e incongruéncias causadas pela totalidade

" Cf. FORTE, B. A Teologia como Companhia, Memdria e Profecia, p.15.

® Ibidem, p.17.

°Cf. Ibidem, p.18. Forte baseia sua explanagédo, na obra de HORKHEIMER, M. e ADORNO, T.W., La
Dialectique de la Raison: fragments philosophiques. Max Horkheimer (1895-1973), alemé&o, filésofo e
sociologo, de origem judaica, associou-se a Adorno e outros para criar o Instituto de Pesquisas Sociais,
instituicdo dedicada a pesquisa interdisciplinar entre fildsofos, socidlogos, estetas, economistas e
psicoélogos, mais conhecido pelo nome de Escola de Frankfurt, da qual mais tarde se tornou diretor.
Theodor Adorno (1903-1969), alemao, também de origem judaica, era filésofo, socidlogo, psicélogo e
musico. Contribuiu, da mesma forma que Horkheimer, para o renascimento intelectual da Alemanha apos
a Segunda Guerra Mundial. De acordo com Horkheimer e Adorno, o livro acima citado tinha como
proposta descobrir por que a humanidade, em vez de entrar em um estado verdadeiramente humano,
estava se afundando em uma nova espécie de barbarie. O primeiro objeto de investigagdo foi a
autodestruicdo do esclarecimento. O que contrariava a principal premissa deles, que rezava que a
liberdade da sociedade é inseparavel do pensamento esclarecedor. Mas, verificaram que tanto neste
conceito, quanto na realidade dos fatos histéricos, ha o germe da regressao que esta presente em toda
parte. Afirmaram que o aumento da produtividade econémica produz as condi¢cdes de um mundo mais
justo, mas também confere ao aparelho técnico e a grupos sociais que o controlam, uma superioridade
imensa sobre o resto da populagédo. O individuo & anulado frente aos poderes econdmicos, ha uma
elevacao do padrao de vida das classes inferiores no sentido material, mas é lastimavel no sentido social,
refletindo a hipocrisia do espirito. Declararam que o progresso do pensamento, o esclarecimento é o
objetivo almejado para livrar o ser humano do medo e torna-lo senhor de si mesmo, mas a terra
totalmente esclarecida resplandece sob uma calamidade triunfal.
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que a emancipacgao produziu. Na obra de Forte, esta dialética esta contida no que ele
chama de dialética da auséncia e presenca ou dialética do divino."® O terceiro
momento, a emergéncia do Pds-Moderno, assinala o final da Modernidade, onde a

totalidade é substituida pelo fragmento, tudo torna-se fluido, descontinuo, interrompido.

Para Forte, o mundo moderno divide-se basicamente entre os que consideram
insensatez a crenga em Deus, uma vez que o ser humano atingiu uma certa maturidade
na qual pensa bastar-se a si mesmo, ndo necessitando do divino; e os que condenam o
siléncio de Deus frente a tantas injustig:as”. O primeiro caso corresponde a uma
sociedade secularizada, caracterizada pela industrializagdo (fabrilidade); ciéncia e
verificabilidade; ideologia e luta pela emancipagdo humana na busca de autonomia em
todos os campos. O segundo, origina-se em meio as contradi¢gdes sociais, a injustica, a
opressao, as condicdes sub-humanas de miséria e dor em que vive a maior parte da
humanidade, submetida a légica do lucro, onde o interesse de poucos sobrepuja o de

muitos.

Frente a este contexto, Forte se questiona a respeito do sentido de falar de
Cristo hoje, onde o ser humano parece nao sentir saudade ou necessidade dele, bem
como, de que modo falar de Jesus Cristo ressuscitado que aparentemente néo implica
frutos para a justica do mundo? Como justificar a pretensdo das igrejas cristds de
anunciar a salvacdo em Jesus Cristo?'? Sendo o mundo dividido em duas posigdes, a
justificativa da pretenséao crista, segundo Forte, devera efetuar-se em duas frentes, dois

mundos, o feito adulto e o de dependéncia e opress&o’.

0 ¢ FORTE, B. Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus na Histéria, p. 11-12.
"' Cf. Ibidem, p.14.

12 Cf. Ibidem, p.9.

'3 Cf. Ibidem.
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1.1.1 O mundo feito adulto

O mundo da emancipacdo do ser humano, o mundo feito adulto, sobreveio
como consequéncia dos principios do lluminismo™®. Consistiu em um mundo no qual as
pessoas buscaram autonomia em todos os campos do pensamento, do filoséfico ao
cientifico. Possuia como principio inspirador a pretensdo da razao adulta de
compreender e dominar tudo, tornando o ser humano senhor e protagonista do seu
proprio futuro, livre de qualquer dependéncia.’ Para tanto, o ser humano emancipou-se
também de suas crencas concernentes a Deus, passando a viver no mundo como se
Deus nao existisse. Ocorreu a rejeicao da imagem de Deus considerado concorrente do
ser humano, bem como, a redugao de todo Absoluto em relagdo ao futuro mundano.

Conforme Forte:

“A razao, absorvendo a Deus, sufocou em si toda autoridade possivel:
doravante, somente ela € a Unica responsavel do devir mundano. Todo limite
Ihe é insuportavel, todo confim Ihe é provocagéo a superar. A ideologia, em

todas as suas formas tedricas, bem como suas realizagbes praticas, é

expressao desta fome e sede de totalidade”.'®

4 Mundo feito adulto, maturidade do homem, homem adulto, sdo expressdes usadas como outra forma
de interpretar uma expressédo de Immanuel Kant, contida em um texto que trata sobre
lluminismo/Esclarecimento, no qual pondera sobre a menoridade do homem. O titulo do texto é: Que é
esclarecimento [Aufklarung]? Kant discorre: “Esclarecimento [‘Aufkldrung’] é a saida do homem de sua
menoridade, da qual ele proprio € culpado. A menoridade é a incapacidade de fazer uso de seu
entendimento sem a diregdo de outro individuo. O homem é o préprio culpado dessa menoridade se a
causa dela ndo se encontra na falta de entendimento, mas na falta de decisdo e coragem de servir-se de
si mesmo sem a direcdo de outrem. Sapere aude! Tem coragem de fazer uso de teu proprio
entendimento, tal é o lema do esclarecimento [‘Aufkldrung’]. A preguica e a covardia s&o as causas pelas
quais uma tao grande parte dos homens, depois que a natureza de ha muito os libertou de uma diregao
estranha (naturaliter maiorennes), continuem, no entanto de bom grado menores durante toda a vida.
S&o também as causas que explicam por que é tdo facil que os outros se constituam em tutores deles. E
tdo comodo ser menor. Se tenho um livro que faz as vezes de meu entendimento, um diretor espiritual
que por mim tem consciéncia, um médico que por mim decide a respeito de minha dieta, etc., entdo nao
preciso esforgar-me eu mesmo.”

'S Cf. FORTE, B. A Esséncia do Cristianismo, p.13.

'® |dem. A Teologia como Companhia, Meméria e Profecia, p.18.
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Entretanto, este fato ndo constituiu um ateismo de oposicéo radical a Deus,
mas sim em uma fuga da relagdo de Deus com o ser humano e do ser humano com
Deus. O mundo desta forma foi privado do seu carater sagrado e religioso,
consequentemente, o ser humano foi perdendo seus significados misticos e seus

reflexos culticos que o caracterizaram durante grande periodo da sua histéria.

O ser humano moderno sonhava com a emancipacgao total, e isto o incitava a
querer a realidade totalmente iluminada pelo conceito, fruto oriundo da raz&o. O saber e
o fendmeno passaram a relacionar-se de tal forma que o fendmeno tornou-se horizonte
unico do conhecimento cientifico. Considerava-se verdadeiro apenas o que coincidia
com o verificavel. Surgiu, em decorréncia, a “terapia da suspeita”, que foi imposta a
tudo que néao tinha comprovacéo cientifica, justificando um crescente agnosticismo e fé

no saber cientifico."’

Segundo Forte, o mundo adulto € caracterizado por fatores que determinam a
“tecnopolis”: mecanizagao e industrializagao; ciéncia e verificabiidade; e a "ideologia do
homem emancipado”. A mecanizagdo/automagdo concedeu um  espaco
progressivamente maior ao instrumento técnico, reduzindo a presenga humana em
varias atividades. O ser humano passou a exercer trabalhos majoritariamente
repetitivos, tendo seu ritmo e condi¢gdes de vida modificados. A industrializagdo, e o
empenho no aumento da producgédo, tornaram o produto o fim de todas as coisas. A
sociedade comegou a desenvolver novas necessidades e novos padrdes de consumo.
A ciéncia, baseada no signo do verificavel, reduziu o humano a objeto e este passou a
ser uma realidade “coisificada”, tendo sua espiritualidade atenuada quase a nulidade,
uma vez que, o que nao pode ser cientificamente verificavel ndo existe. Nas palavras
de Forte:

" Cf. FORTE, B. Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus na Histéria, p.13. A “terapia da suspeita”
consiste na desconfianga que o ser humano passa a ter a respeito de tudo aquilo que ndo pode ser
demonstrado cientificamente.Considera que o que a razdo nao pode provar nao existe.
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“Quando o fendmeno se torna horizonte exclusivo do conhecimento
cientifico, considera-se verdadeiro apenas o que coincide com o exato, isto
€, com o verificado. A terapia da suspeita € imposta a tudo o que nao é

verdade factual, justificando um amplo agnosticismo, como também uma

confianca absolutizante no saber cientifico”. '

A “ideologia do homem emancipado” ou ideologia do “regnum hominis”,"® tem
no ambiente da “terapia da suspeita” a base para o seu desenvolvimento. Consiste na
visdo que o ser humano tem do mundo e de si mesmo, em seu intento de construir uma
sociedade em que ele é o centro, a norma e a medida de todas as escolhas. E uma
ideologia antropocéntrica que parte da analise de uma sociedade que ultrapassou os
esquemas idealistas e totalizantes. Enfoca as relagbes de produgao e exploragdo em
que o ser humano esta inserido e que o determinam. A ideologia do “regnum hominis”
considera que o mundo s6 podera ser realmente humanizado quando os processos de
dependéncia forem extintos e os interesses reais das classes opressoras, que dominam
o sistema, forem desmascarados e modificados. Enfatiza que o ser humano em
abstrato ndo existe, s6 existe o ser humano concreto em suas relagbes sociais,
opressor e oprimido, inerte e ativo, alienado e emancipado. O empenho de libertar o ser
humano concreto da alienagao, a qual permite que outros se apropriem e se aproveitem
exclusivamente do resultado do seu trabalho, representa a forgca e o fascinio que a
ideologia do “regnum hominis” exerceu e ainda exerce nas diversas camadas da
sociedade moderna. O mito da emancipagdo do homem parece tornar-se possibilidade

real, mas ardua, despontando a esperanca.

No entanto, a modernidade esclarecida pela razdo presenciou o nascimento e
a morte de ideologias e totalitarismos. O surgimento das ideologias deu-se pela crenga
de que a luz da razdo venceria qualquer escuriddao ou diferenca. A razédo foi imposta
sobre a realidade, estabelecendo-se a equacao onde o ideal deveria ser igual ao real;

as relagdes soO seriam de paridades, horizontais; extinguiriam-se as relagdes verticais

'® FORTE, B. Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus na Histéria, p.13.
19 .
Ibidem.
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consideradas de dependéncia.?’ A figura do “pai-patréo”, geradora de dependéncia, foi
diretamente criticada. Como sequela, a imagem que o ser humano tinha de Deus
também foi afetada, ocasionando a negacdo de Deus.?’ O ser humano viu-se como
agente de sua prépria vida, construtor do seu destino, origem e meta de tudo o que se

passava.

Contudo, a ambicdo gerada pelas ideologias transformou-se em violéncia. As
ideologias tentavam impor-se a realidade e adequa-la aos seus projetos, dominando a
vida e a histdria. O sonho da totalidade produziu totalitarismo. A sociedade moderna
“sem pais” ndo gerou filhos mais livres e mais iguais, mas dramaticas dependéncias dos
que se configuraram como substitutos: o chefe, o partido, a causa, nos seus mais
diversos disfarces. Consequentemente, as ideologias precisaram criar mecanismos de
autojustificacdo, a fim de poderem langar a responsabilidade do fracasso a outrem.
Desta forma, revelaram-se incapazes de uma autocritica libertadora, de conciliar as
contradi¢des do real, uma vez que buscavam preservar para si uma falsa histéria de
sucesso. Todavia, “nenhuma histéria de emancipacao sera verdadeiramente histéria de
liberdade” enquanto a culpa nao for corajosamente assumida. Assumir a culpa
significa reconhecer o Outro, perceber que a razdo nao é tudo, é “abrir-se a uma
consciéncia de éxodo e de advento.”” A liberdade sonhada transformou-se em
massificacdo dolorosa mantida pela violéncia e pelo medo. O século XX encerrou-se

com “um drama moral, uma crise de sentido, um vazio de esperanca”.?*

Decorrente a esta situagao instaurou-se a dialética de auséncia e de presencga,

também denomina por Forte de “dialética do divino”, onde o ser humano descobre, na

% Cf. FORTE, B. A Esséncia do Cristianismo, p.14.

21 Cf. Ibidem. Forte comenta: “A critica a figura do ‘pai-patréo’ vai desaguar assim na pretenso da radical
negacao de Deus: tal como n&o deve existir na terra nenhuma paternidade que crie dependéncia, assim
também n&o pode haver no céu nenhum Pai de todos. Nao existem ‘partners’ divinos, nao ha outro
mundo, existe apenas esta historia, este horizonte: a uUnica idéia do divino que pode subsistir diante do
tribunal da razdo adulta parece aquela de um Deus morto, sem sentido, inutil (‘Deus mortuus, Deus
otiosus’).”

%2 |dem. A Teologia como Companhia, Memoéria e Profecia, p.19.

% |bidem. Forte, em suas obras, assume o termo Outro, com ‘O’ mailsculo para designar a divindade, o
Absoluto, Deus; outro com ‘0’ mindsculo € utilizado para designar a pessoa humana.

2 |dem. A Esséncia do Cristianismo, p.16.
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auséncia de Deus, o mistério de Sua presenca. Neste interim, Forte se inspira em
Bonhoeffer.?® Esta dialética forma-se a partir, tanto da opressdo e miséria decorrentes
dos regimes totalitarios, quanto dos fatores que caracterizam o mundo adulto. Origina-
se de uma autocritica da critica moderna buscando expor os limites da racionalidade.
Realiza-se pela constatagédo historica da imperfeicdo da civilizagao tecnoldgica e da
ideologia do “regnum hominis” que buscavam garantir ndo s6 melhoria na qualidade de
vida, a nivel social e econdmico, como também o préprio sentido de existir. Surgiu
entdo a duvida gerada pelos fatores que caracterizam a idade adulta. Na
industrializacdo emergiu a nostalgia de uma atividade que tenha em si mesma, e n&o
somente no produto, a sua finalidade. Na verificabilidade insinuou-se a duvida sobre a
existéncia de um sentido maior, que iluminasse as contradicbes e extrapolasse as
limitagbes do positivo cientifico. Na ideologia do “regnum hominis” delineou-se uma
angustia por uma liberdade frustrada pelo imponderavel e aflorou a saudade pela
justica perfeita. Assim, comecgou a irromper no ser humano uma saudade do totalmente
Outro, do Absoluto, redescobriu-se a presenga de Deus, que ndo compete com a

humanidade, mas esta ao seu lado.

Entretanto, paralelamente ao mundo feito adulto, subsiste o que Forte

126

denomina de “reverso da historia®”, o mundo de dependéncia e opressao, carente de

liberdade e justica, no qual se encontra a maior parte da humanidade.

* BONHOEFFER, D. tedlogo luterano alemao, preso e morto pelos nazistas por seu engajamento na
resisténcia contra o regime nacional-socialista alemao. Em seu livro Resisténcia e Submisséo, composto
por cartas e anotagdes escritas por ele na prisdo, mais precisamente na carta escrita nos dias 16 e 18 de
julho de 1944 para seu amigo para Eberhard Bethge, p. 481-491, Bonhoeffer trata sobre a relagédo
homem/Deus no mundo moderno; do sentimento da auséncia de Deus e do mistério da sua presenca.
Discorre sobre a autonomia do ser humano e do mundo, sobre como sao definidas as hipoteses de
trabalho em varias areas: moral, politica, cientifica e filoséfica, comentando que em todas elas Deus foi
abolido e superado. Dispde que a condi¢gao fundamental para o desenvolvimento de qualquer trabalho é
a honestidade intelectual, e que esta cobra um prego para exercé-la. Explicita que a honestidade leva a
humanidade a reconhecer que no mundo moderno vive-se etsi deus non daretur (como se Deus nao
existisse) e isto é reconhecido justamente perante Deus! Vive-se com um Deus que é o Deus que nos
abandona (Mc 15,34—Meu Deus, meu Deus, por que me abandonaste?) e é precisamente ai, na fraqueza
e impoténcia de Deus no mundo, que Ele nos ajuda e esta conosco.

% FORTE, B. Para onde vai o Cristianismo? p.23-28. Esta expressdo provém da teologia de Gustavo
Gutierrez.
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1.1.2 O mundo da dependéncia e opressao

O mundo da dependéncia e opressao forma-se através da miséria, alienacéo e
exploragao sofrida por um agrupamento humano, geralmente em uma determinada
regido geografica. Constitui uma situacao ofensiva a humanidade e a Deus, um lugar no
qual as pessoas nao sao sujeitos conscientes da sua liberdade, dos seus direitos e da
sua propria historia. Compde-se por um sistema em que as classes ou paises
dominantes tornam-se cada vez mais ricas em detrimento dos muitos que se tornam
cada vez mais pobres, sendo-lhes “negado o direito de existir e se desenvolver no

respeito a sua dignidade humana”.?’

Este mundo ¢é regido pela lei da dependéncia externa ou interna. A
dependéncia externa estabelece-se entre o0s paises desenvolvidos e o0s
subdesenvolvidos.?® Ocorre através da acgdo do comércio internacional e de um
neocolonialismo correspondente a “ajuda” que os paises ricos prestam aos paises
pobres. Em decorréncia, os paises pobres pagam um alto prego a nivel social e politico
pela ajuda. A dependéncia interna, segundo Forte, se estabelece entre os detentores
do poder e a classe explorada, mediante o “livre comércio” dirigido pelos que detém o
capital. Configura um sistema de opressao para as massas, pois 0 opressor conserva
sua posigao através da forga (poder militar), do medo e da fraqueza dos oprimidos. A
conscientizagao dos oprimidos nao é aceita, uma vez que os mesmos tomariam ciéncia
da grave injustica social na qual vivem. Com este intento, os opressores manipulam e
censuram a informacao e, desta forma, o pensamento. Nao existem garantias sociais,

nem liberdade politica.

% FORTE, B. Teologia em Dialogo, p.20.

% “Subdesenvolvido” expressado utilizada para qualificar o grau de desenvolvimento socioecondmico e
humano de um pais, empregada por Forte no livro: Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus na Historia,
p.18, ndo é mais utilizada, tendo sido substituida por “pais menos desenvolvido”, termo adotado pela
ONU (ou em inglés a sigla LDCs para Least Developed Countries), sendo a expressao mantida em
fidelidade a obra citada e ao periodo em que a mesma foi escrita.
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A logica do lucro constitui a alma dos processos de dependéncia,
principalmente nos paises do Terceiro Mundo, onde expde mais fortemente seu poder
nefasto.”® Ndo obstante, revela-se de igual modo nas sociedades opulentas e pds-
opulentas nas quais gera alienagao e contradicdes sociais, vista nas condi¢gées de vida
dos desempregados, subempregados, marginalizados e emigrantes.®*® Seus efeitos
dao-se na forma de desagregac¢ao moral, propagagao das drogas, crise nas instituigdes
familiares e sociais, € no descaso que propicia destruicao a nivel ambiental e ecoldgico.

Constitui uma légica incapaz de desenvolver o ser humano de modo verdadeiro.

Emerge deste mundo de miséria e exploragdo a aspiragao por justica e a luta
por liberdade. Neste ponto Forte recebeu influéncia do pensamento de Gustavo
Gutiérrez.>' O autor explicita que a luta contra o sistema é realizada por todos aqueles
gue sao conscientes da desumanidade deste mundo. Luta executada de muitos modos:
pela denuncia dos poderosos; pela conscientizacdo das massas; pela resisténcia
pacifica ou até mesmo pela resisténcia armada e métodos de guerrilha revolucionaria.

Estas formas de reagao caracterizam a praxis de libertagao.

# “Terceiro Mundo” termo que foi utilizado durante o periodo da Guerra Fria para designar os paises néo
desenvolvidos de economia capitalista. Era composto por um conjunto de paises que ocupavam uma
posicao intermediaria entre os desenvolvidos e os menos desenvolvidos; que possuiam padrao de vida
relativamente baixo, uma base industrial em desenvolvimento e um indice de desenvolvimento humano
(IDH) variando de médio a alto. Atualmente empregam-se os termos: “paises em desenvolvimento” ou
“paises emergentes”. O termo “Terceiro Mundo” foi mantido nesta dissertagdo, também, em fidelidade a
obra de Bruno Forte da qual foi extraido: Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus na Histéria, p.19.

% Sociedade opulenta é aquela cujo modelo desenvolvimentista baseia-se na crenca da disponibilidade
ilimitada de energia barata. Sociedade pés—opulenta é a denominagédo da sociedade que surgiu depois
da crise energética dos anos 70. Esta crise desencadeou, em muitos paises danosas consequéncias no
ambito econdmico, social e politico, ocasionando uma certa desconfianga nas possibilidades do ser
humano.

¥ Gustavo Gutierrez, tedlogo latino-americano que contribuiu com seu trabalho para o nascimento e
desenvolvimento da Teologia da Libertagdo. Em seu livro Teologia da Libertagdo, Gutiérrez resume a
situacdo em que se encontram os oprimidos e a responsabilidade social de quem tem consciéncia desta
realidade: “Ha muito que se fala, em ambientes cristdos, do ‘problema social’ ou da ‘questao social’. Mas
somente nos ultimos anos se tornou clara consciéncia da amplitude da miséria e sobretudo, da situagao
de opressao e alienagdo em que vive a imensa maioria da humanidade. Estado de coisas que representa
uma ofensa ao homem e, por consequiéncia, a Deus. Mais ainda, percebe-se melhor tanto a propria
responsabilidade nesta situagdo, como o obstaculo que ela representa para a plena realizagao de todos
o0s homens, explorados e exploradores.” (Op. cit, p.63).
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A préaxis € composta por valores positivos e ambiguidades. Apresenta-se
totalmente contraria ao sistema social e politico que compde o0 mundo da dependéncia
e opressao, mas nao define um modelo de sociedade futura, nem o caminho moral para
atingi-la. Para Forte, “a ‘praxis de libertacao’ € um fendmeno muito bem articulado e se

caracteriza por uma dialética ndo redutivel a esquemas faceis”.*

Diante deste mundo de dependéncia, miséria, injusticas sociais, opressao e
alienacao, Forte questiona: “tem algum sentido a palavra da Cruz e da Ressurreicao
para a libertagdo dos oprimidos deste mundo? (...) Como deve ser proposto o discurso

cristdo sobre Deus?”3?

1.1.3 A justificativa da pretensao crista

A pretensao cristd de anunciar a salvagao em Cristo no mundo de dependéncia
e opressao baseia-se, como aponta Bruno Forte, no fato de que “o Deus cristdo é um
Deus subversivo”.®* A narragao da histéria biblica com as intervencdes divinas, o éxodo
do povo de Israel do Egito, o anuncio da salvagao futura, a vinda de Jesus, a pregagao
da Boa Nova, o anuncio do Reino de Deus, a condenacgao por subversao da ordem e a
Ressurreicdo embasam tal afirmacao. E precisamente na Ressurreigdo de Cristo que se
encontra a esséncia da liberdade, que conduz a humanidade a uma histéria aberta, a
um futuro no qual a nova criagdo e 0 novo ser humano possam expressar uma nova

solidariedade.

“Mas é sobretudo a Ressurreicdo que traz em si a forga inaudita da
libertacdo: ela é a manifestacao plena da intervencao de Deus no tempo dos

homens, do Deus que liberta da prisdo da morte e introduz no horizonte do

% FORTE, B. Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus na Histéria, p. 20.
® |bidem.
* Ibidem.
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Reino. Ela abre radicalmente para o futuro e inicia o tempo penultimo, como

estacdo onde se supera o passado de iniquidade rumo a justica de Deus.”™®

As duas principais tarefas para a realizagdo da pretensao crista surgem a partir
da praxis de libertacao, consistindo na denuncia e no anuncio. A denuncia, presente no
agir dos profetas e na vida de Cristo, dirige-se sobretudo ao “ordo potestatis”. Denuncia
que, a luz de Cristo, refuta a mediocridade e debilidade do poder deste mundo; poder
que se presume absoluto, senhor da vida, liberdade e dignidade humana. A pretenséo
cristd concretiza-se na denuncia do poder econdémico fundamentado no lucro que
origina a injustica e a opressao; do egoismo motivador de toda esta realidade cruel que
alimenta o sistema de dependéncia e suas consequéncias sociais e politicas. “A
opressao exercida pelas classes dominantes € mal que brada diante de Deus, assim

como a dor de quem sofre injustica é dor do Deus cristdo.”*

A constituicho de uma nova sociedade, onde surja um novo e diferente
“‘regnum hominis”, no qual a pessoa seja o fim e ndo o meio, fundamenta o anuncio da
praxis de libertacdo. A pretensdo cristd nao considera libertacdo a substituicdo do
sistema atual por outro analogo ou a troca da injustica antiga por uma nova. Mas,
acredita que a libertagao se realiza através do anuncio de uma sociedade em que todos
tenham liberdade de ser e viver conforme seu patriménio de tradigées do passado e de
suas opg¢des pelo futuro. Onde a visdo do horizonte ultimo torne o cristdo livre de
propostas terrenas absolutizantes e de ideologias. E, precisamente neste ponto reside a
dificuldade de ser cristdo na praxis de libertacao: ser totalmente fiel ao mundo presente
e “totalmente fiel também ao mundo que ha de vir e que foi manifestado na
Ressurreigdo de Jesus Cristo”.>” Quando os cristdos conseguirem viver com estas duas
fidelidades entrelagadas, serdo no mundo agentes de uma verdadeira libertagcdo, no

qual traduzirdo em fatos o anuncio de Cristo.

% FORTE, B. Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus na Histéria, p. 21.
36 :

Ibidem.
* Ibidem, p.22-23.
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O mundo feito adulto com suas duvidas e inquietagcdes, também busca
respostas para a justificacdo da pretensédo cristd de anunciar a salvagcdo em Cristo
indagando-se: “que sentido tem Jesus Cristo para a esperanca do homem?”®® Os
fatores que caracterizam esse mundo, industrializagao, verificabilidade e a ideologia da
emancipacao, parecem declarar a morte de Deus e a auto-suficiéncia do ser humano. A
industrializacdo ndo contempla a Deus no processo produtivo terreno. A verificabilidade
classifica Deus no campo do absurdo, do insensato, e do nao cientifico. A ideologia
emancipatoria protesta contra um Deus que reduz o ser humano, resignando-o aos
seus opressores, ou o aliena da sua historia de libertagdo a espera de um futuro
prometido. Neste contexto, o ser humano moderno se questiona, se o produto fabricado
pela industria, a exatidao cientifica e a praxis da emancipac¢ao do ser humano, seriam

verdadeiramente o horizonte absoluto?

O ser humano atual comecga a perceber que Deus nao esta “nas experiéncias
limitadas, mas no limite de todas as experiéncias”.*® Dos contrastes entre amor e dor,
felicidade e tristeza, esperanca e desespero, nasce a provocacao para a fé em Deus. A
duvida originada sobre o horizonte absoluto, provoca uma reagao positiva no tocante a

Deus:

‘uma saudade de amor, de beleza, de sentido, um profundo desejo de
esperancga fundada e de justica realizada. Das profundezas da idade adulta

do mundo volta a emergir a interrogagdo sobre o fundamento: o homem

secular se reabre a possibilidade de falar de Deus”.*°

No interior do ser humano brotam indagacdes sobre o sentido do discurso
cristdo, o sentido que tem Cristo para a esperanga da humanidade. A pretensao crista

declara que apenas a palavra da Cruz, de um “amor maior e de uma maior esperanga,

¥ FORTE, B. Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus na Histéria, p.10.
¥ |bidem, p.16.
" Ibidem.
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que vencem o poder da morte, pode dar a coragem de existir’.*' O ser humano comega

a compreender que a experiéncia tem limites, mas que a esperan¢ga humana é fundada
no Ressuscitado, que Nele e a partir Dele, € possivel almejar e construir um mundo

com justica, paz, igualdade e liberdade, no presente e no futuro.

Ndo obstante, quando a humanidade viu-se imersa em um mundo
fragmentado, vazio de sentido e desesperangado, a Modernidade sucumbiu. Sua
aspiracao pela completa autonomia do ser humano criou ideologias que n&o raras
vezes mostraram-se falsas e até perversas, sua ambi¢cdo desmedida originou terriveis
realidades, o ser humano percebeu-se sem um horizonte Ultimo, a Modernidade cedeu

lugar a um novo periodo.

1.2 POS-MODERNIDADE

A Pdés-Modernidade inicia em meio as crises geradas pela modernidade. No
turbilhdo cadtico do periodo pds-ideoldgico com a falta da “paixdo pela verdade™?, e o
pensamento futil, débil e sem uma significagdo maior, insurge a necessidade de retorno
as razoes ultimas que dao o sentido ao viver e ao morrer humano. A caracteristica da

43 em uma cultura

P6s-Modernidade € a crise de sentido “do que se é e do que se faz
fragmentada, composta por multidées solitarias, caréncia de horizontes comuns e
escassez de esperangas. Sucumbem as esperancas verdadeiras e impera a fraca

consisténcia:

“" FORTE, B. Jesus de Nazaré, histéria de Deus, Deus na Histéria, p.17.

42 “Paixao pela verdade” expresséo utilizada por Forte, retirada da Enciclica Fides et Ratio n® 56: “A licao
da histéria deste milénio, quase a terminar, testemunha que a estrada a seguir é esta: ndo perder a
paixao pela verdade ultima, nem o anseio de pesquisa, unidos a audacia de descobrir novos percursos.
E a fé que incita a raz&o a sair de qualquer isolamento e a abragar de bom grado qualquer risco por tudo
0 que é belo, bom e verdadeiro. Deste modo, a fé torna-se advogada convicta e convincente da razao”.
(grifo nosso)

“> FORTE, B. Teologia em Dialogo. p.10.
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“(...) as razbes do viver e viver junto substitui-se a reivindicagdao do
imediatamente util e conveniente, € o protesto fundado no interesse da otica
breve, frequentemente obtusa e va. O fim das ideologias aparece assim
verdadeiramente como uma palida vanguarda do advento do idolo, que é o

relativismo total de quem ja ndo tem nenhuma confianga na forga da

w44
verdade.

E um tempo de mudangas nunca vistas, onde o otimismo inocente sobre a
condicao humana desapareceu juntamente com o colapso dos modelos ideoldgicos. O
niilismo dominante relegou as pessoas ao vazio de horizontes de sentido, de

motivagdes e de evidéncias éticas, conduzindo-as a uma cultura da decadéncia®.

A decadéncia é o processo que despoja o ser humano da paixao pela verdade,
tira-lhe a vontade de lutar por uma razao mais alta. Induz a todos para o otimismo
ingénuo e universal, uma vez que, “a décadence esvazia de forga o valor, porque nao
lhe interessa medir-se com ele.”*® O decadente concorda com tudo e todos, para assim

afirmar-se a si mesmo. Cria para si uma mascara de comportamento isento, na busca

* FORTE, B. Anunciar hoje Jesus Cristo, Unico salvador. In: Teocomunicagéo. p.755.

45 Forte, no tocante a cultura da decadéncia, inspira-se novamente na obra de Dietrich Bonhoeffer. No
livro Etica, precisamente no capitulo “El amor de Dios y la decadéncia del mundo”, Bonhoeffer trata sobre
este tema e afirma: “En la posibilidadd del saber acerca del bien y del mal la ética cristiana reconoce la
decadencia respecto del origem”, p.235. Comenta que a meta da reflexao ética é o saber a respeito do
bem e do mal, mas a missao da ética crista é superar este saber na pretensédo de explicar em palavras a
origem de toda a problematica ética. Menciona que o ser humano em sua origem s6 conhece uma coisa:
Deus. Conhece a si mesmo, aos outros e as coisas na unidade do seu saber em Deus. Mas, a medida
que ele desenvolve o conhecimento a respeito do bem e do mal, e a dizer o que é bom ou mau, passa a
enxergar suas proprias possibilidades, achar que é senhor de si mesmo, podendo agir de forma
autbnoma, nao necessitando de Deus. Ocorre desta forma uma divisdo, uma separagao do Absoluto. O
ser humano nao se reconhece saido de Deus, mas considera a si mesmo como sua prépria origem, bem
como origem do que é bom e do que € mau. A humanidade, desta forma, equiparou-se a Deus, esqueceu
sua origem e converteu-se em seu proprio criador e juiz. A decadéncia do mundo procede destas
circunstancias. Bonhoeffer na pagina 237 discorre: “El hombre ha arrebatado a Dios este misterio al
querer ser origen él mismo. En lugar de limitarse a conocer la bondad de Dios y toda cosa en ella, ahora
se conoce a si mismo como origen del bien y del mal; en lugar de dejar que recaiga sobre él la eleccion
de Dios, se quiere elegir él mismo, ser origen del misterio de la predestinacion. En vez de conocerse
exclusivamente en la realidad del ser elegido y amado de Dios, debe conocerse ahora en la posibilidad
de elegir ser origen del bien y del mal. Se ha hecho como Dios. Pero contra Dios. En esto consiste el
engario de la serpiente. El hombre sabe lo que es bueno y malo, pero como él no es el origen, sino que
ha adquirido este saber solo a partir de la separacion respecto del origen, el bien y el mal que él sabe no
es el bien y mal de Dios, sino el bien y el mal contra Dios.”

6 FORTE, B. Anunciar hoje Jesus Cristo, Unico salvador. In: Teocomunicagdo. p.754.
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desesperada por evadir-se da dor infinita do nada, oriunda da total indiferenca que leva

a tragicidade do vazio.

Desta forma esboga-se o triste rosto da condi¢do pés-moderna: falta de paixao
pela verdade. O ser humano € levado a ndo pensar mais, a fugir do esforgo pela
verdade abandonando-se ao prazer do consumo imediato. Entretanto, o tempo da
decadéncia ndo exclui sinais de luz e esperanga, onde ha a saudade de uma justica
perfeita, evocando questionamentos sobre o que € ultimo e decisivo, em uma busca

pelo sentido perdido. Emerge desta conjuntura a saudade do totalmente Outro.

Desponta uma expectativa que nao corresponde a um meio termo conciliatério
entre ideologia e niilismo, mas a uma mudanga de mentalidade onde a pessoa encontra
a si mesma, descobre-se além do raso, do vazio e do problematico, se abre ao mistério
e se deixa interpelar “pelo Outro soberano e transcendente, que entra em nossa histoéria
e chama na liberdade & comunhdo Consigo”.*’ A busca pelo sentido perdido, por
reconhecer um caminho que leve ao horizonte ultimo, pode ser expressa de duas

formas: a redescoberta do outro e a redescoberta do Ultimo.

1.2.1 Aredescoberta do outro

A redescoberta do outro se da ao se compreender que as razées do viver
estdo em outros e que ter alguém para amar € motivo para viver. Em uma época de
consumo decadente, na qual a felicidade restringe-se a alcancar um objetivo imediato,
se comega a perceber a possibilidade de uma felicidade mais profunda e verdadeira
oriunda das relagdes com os outros. Na visualizagcdo do rosto do outro, na sua

concretude, as pretensdes totalizantes do eu ficam abaladas. Segundo Forte:

*" FORTE, B. Teologia em Diélogo. p.11.
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“O outro, pelo simples fato de existir, é razao do viver e do viver junto, porque

, ) . . . . +48
é desafio a sair de si, a viver o éxodo sem retorno do amor.

Neste tempo de vazio de sentido cada vez mais ampliado, a busca do sentido
perdido pode advir de muitas formas, entre elas, o voluntariado, a solidariedade, o
interesse pelos direitos do préximo mais fragil e o servigo missionario. Entende-se que o
fazer os outros felizes € também o motivo de viver, pois o outro é o fundamento das

razdes de viver e viver junto.

1.2.2 Aredescoberta do Ultimo

Apesar do ilusério triunfo da decadéncia, faz-se sentir um retorno a Deus sob
forma de inquietagéo, do acordar, do importar-se com os outros, com o Outro. Tem-se a
necessidade de um horizonte de sentido pessoal que una a relagao ética com a relagao
do amor. Procura-se enxergar as realidades e almeja-se o bem, nao pelo resultado que
possa advir, mas pela forga do bem em si. Delineia-se o desejo de reencontrar a paixao
pela verdade, de algo que va além do horizonte penultimo, de uma alteridade
transcendente e ultima. Surge neste tempo uma necessidade que conforme Forte,

“genericamente poderia definir como religiosa”.*®

“E, contudo, do interior da comunidade de crentes que se percebe uma nova
necessidade de retornar a Deus: diante da mudanga de época em curso,
percebe-se a urgéncia de reafirmar a credibilidade dos testemunhos a partir da
fé. Segundo a concepgdo biblica, a forga irradiante do testemunho n&o

responde a critérios extrinsecos, mas é fruto de uma espécie de

*8 FORTE, B. Teologia em Dialogo. p.12.
“9 |dem. Anunciar hoje Jesus Cristo, Unico salvador. In: Teocomunicagéo. p.756.
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superabundancia do coragdo, que leva quem fez a experiéncia de Deus a

. . . o »50
irradiar a luz de que esta pleno pela misericérdia do Eterno.

Entretanto, partir de Deus, no periodo atual, ndo € algo exclusivo dos crentes,
mas necessidade e desafio para todos, uma vez que o ser humano precisa encontrar o
sentido mais profundo, horizontes ultimos, uma patria final que ndo seja a da ideologia
sedutora, manipuladora e violenta. E no Evangelho que se encontra o sentido para a
vida de forma nao ideoldgica, bem como, perspectivas de motivacdes éticas que dao
forcas de viver para os outros e de existir. Busca-se a patria do advento, do futuro
absoluto, pela qual a “Origem silenciosa se comunica mediante a vinda da Palavra, que

nos abre as portas para o Encontro no tempo e na eternidade”.*'

1.2.3 O retorno a Etica

O desejo de reencontrar as razdes ultimas, a paixao pela verdade e a forga do
bem ressurge também no campo moral. A crise das ideologias desencadeou um vazio
de conduta visando um fim superior. O avanco das ciéncias suscita problemas éticos
em nivel mundial, principalmente no tocante ao respeito a vida humana em todas as
etapas de desenvolvimento, e as opgdes éticas no campo da medicina. Para Forte, a
opinido publica é facilmente manipulada por agéncias multimidias coligadas ou dirigidas
por aqueles que detém os poderes cientificos, econdmicos e politicos do planeta. Assim
determinam as escolhas no campo da pesquisa e producdo.’? Decorrente destas
circunstancias houve a eclosdo de debates éticos sobre as relacbes entre ética e
politica, ética e economia, ética e ciéncia, nos quais a bioética ocupa lugar de destaque.
A questdo determinante, segundo Forte, € concernente as fundamentagdes das

escolhas morais. Por conseguinte questiona:

*® FORTE, B. Teologia em Dialogo. p.13.
*" |dem. Teologia da Histéria. p.350.
°2 Cf. Idem. Teologia em Dialogo. p.14-15.
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“existe um critério absoluto e objetivo com base no qual se possa discernir o
que € bom do que é mau? Se existe, como é possivel chegar a ele? Que
relagcdo ele mantém com a referéncia ultima e absoluta a qual se da o nome

de Deus e com Sua revelagao historica?”>

As respostas a estas questbes sdo buscadas de varias formas: 1) na moral
autbnoma, que procura respostas no interior da racionalidade da pessoa; 2) na moral
heterbnoma, que busca fora da subjetividade as bases e o discernimento da ética na
relagdo com o outro, comportando um movimento em diregdo a transcendéncia; 3) pela
via fenomenoldgica, no repensar a experiéncia moral universal e religiosa em busca de
comportamentos éticos em comum; 4) através da universalidade do especifico cristao
da revelacao de Deus, “que é o amor, e a correspondéncia que ele encontra na auto
transcendéncia do espirito humano”*.

A ética desejada ndo é aquela que se situa no extremo de um subjetivismo
absoluto ou no outro extremo de uma lei tdo sublime e abstrata que se faz inalcancavel
para o coracdo humano. Trata-se de uma ética da alteridade, da saida de si em direcao
ao outro, para acolhé-lo em suas exigéncias e indigéncias, como norma e medida do

agir.

°® FORTE, B. Teologia em Diglogo. p.15.
** |bidem.
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2 ALTERIDADE: O RECONHECIMENTO DO OUTRO

2.1 AALTERIDADE DO OUTRO

A alteridade configura como inquietude da pés-modernidade, onde se faz lugar
comum a pobreza de questionamentos, a crise de identidade, a ndo escuta do outro.
Apds o protagonismo do eu, em seu aspecto subjetivo e absoluto, a humanidade
depara-se com a questdo do outro. Entretanto, quem é o outro? Como deve ser
entendido? Forte, sobre esta questdo, fundamenta-se no pensar de Emmanuel
Levinas.>® Segundo Forte, o outro é aquele de uma alteridade infinita, que ndo pode ser
percebido como produg¢do do pensamento do eu, mas como condigdo do agir, limite ou
desafio da liberdade e das escolhas do eu. O outro configura o “fundamento do existir
eticamente responsavel. (...) E o outro invocado por Levinas como crise da metafisica

em favor de uma superacao da metafisica na ética”.>®

° LEVINAS, Emmanuel (1906-1995), filésofo naturalizado francés, nascido na Lituania em uma familia
judaica. Ainda crianca, em decorréncia da Revolugao Russa, migrou com a familia para a Ucrania, mais
tarde estabeleceu-se na Franca. Em 1939, no comec¢o da Segunda Guerra Mundial, foi aprisionado em
campos de concentragdo na Alemanha e na Bretanha. La conheceu os horrores da violéncia nazista
marcada pelo édio do homem contra o homem consequente de uma ontologia que coloca o eu absoluto,
egoista, totalizante como determinagdo do agir ético. A obra de Levinas expressa justamente um alerta
contra esta conjuntura, que exclui a valorizagdo da diversidade compreendida como a abertura para o
Outro. Considera a ética e nao a ontologia como a Filosofia primeira, busca repensar os caminhos da
filosofia mediante uma nova visdo em dire¢do ao Outro. Para ele, € na relagdo do ser humano, “no face-
a-face que irrompe todo o sentido, é diante do rosto do Outro que o sujeito se vé responsavel e lhe vem a
idéia de infinito”. Seu trabalho teve forte influéncia das obras de Husserl, Heidegger e Rosenzweig, bem
como, inspiragéo na Biblia Hebraica.

® FORTE, B. Teologia em Dialogo.p.68. A expressao Outro utilizada por Levinas, em seu livro Totalidade
e Infinito p.25 é desta forma conceituada: "O Outro metafisico é outro de uma alteridade que nao é
formal, de uma alteridade que ndo é um simples inverso da identidade, nem de uma alteridade feita de
resisténcia ao Mesmo, mas de uma alteridade anterior a toda a iniciativa, a todo o imperialismo do
Mesmo; outro de uma alteridade que constitui o proprio contetido do Outro; outro de uma alteridade que
nao limita o Mesmo, porque nesse caso o Outro ndo seria rigorosamente Outro: pela comunidade da
fronteira, seria, dentro do sistema, ainda o Mesmo. O absolutamente Outro & Outrem; nao faz niumero
comigo. A coletividade em que eu digo ‘tu’ ou ‘nés’ ndo é um plural de ‘eu’. Eu, tu, ndo sao individuos de
um conceito comum. Nem a posse, nem a unidade do numero, nem a unidade do conceito me ligam a
outrem."
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A falsa separagao entre a metafisica e a ética constitui desafio da alteridade,
no sentido de buscar a superagao da totalidade do eu mediante a revelagédo da face dos
outros, uma vez que, “a dimensao moral interpela como exigéncia de existir e de pensar
o existir ndo apenas em si, mas para os outros.””’ E gracas a responsabilidade pelo
outro que o eu rompe as barreiras de si, reconhecendo o outro em sua alteridade.*® No
relacionar-se com o outro, amando-o por pura gratuidade, responsabilizando-se por ele
sem a preocupacao da reciprocidade, o eu ndo so € outro, mas também atinge o “outro

de si”, e assim o fazendo deixa-se alcancgar pelo advento do Outro.

A questao premente do presente, portanto, € o reconhecimento e a acolhida da
alteridade do outro. Na irrupcdo do outro, em um tempo de busca de sentido e de
abertura ao Absoluto, o tema da revelacgdo, tanto a nivel filoso6fico como teolégico deve

estar presente.

“Hoje, o outro é a questdo do pensamento: e, por isso, a idéia de revelagao,
negada ou afirmada como lugar da irrupcao da alteridade, esta no centro e

no amago de uma ‘teorese’ que se queira responsavel, em face do tempo,

. 59
por conduzir ao conceito.

Faz-se necessario a redescoberta do Outro através de sua dimensao absoluta
e transcendente. E por meio da comunicacgdo, levar esta experiéncia libertadora a
todos, pois Deus € o Deus vivo, o Outro irredutivel ao mesmo, de alteridade infinita, o

Transcendente.

" FORTE, B. Teologia em Dialogo. p.16.

%8 Cf. Idem. A escuta do outro. p.114. Levinas, em seu livro Totalidade e Infinito p. 26, corrobora com o
pensamento a respeito da importancia da responsabilidade do eu para com o outro, afirmando: “A
alteridade so é possivel a partir de mim.”

% |dem. Teologia em Dialogo. p.16.
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2.1.1 O Outro e a Revelagao

A questdo do Outro esta profundamente ligada a forma de interpretar o
conceito da Revelagdo. Conforme a fé cristd que cunha o ethos no ocidente, a
Revelagdo é o lugar no qual o Outro, de forma mais pura, “vem visitar 0 mundo da

identidade”®.

Forte utiliza-se do trabalho de Karl Rahner, quando trata da revelagdo como
autotranscendéncia humana, serve-se de expressdes como: ouvinte da Palavra,
transcendéncia e autocomunicacdo de Deus®'. Dispde que Rahner considera o ser
humano um sujeito espiritual, que devido a sua liberdade de amar esta em posigao de
“encontrar-se diante do Deus de uma possivel revelagdo.”®® A humanidade esta, a
medida que ama livremente, a escuta da palavra ou do siléncio de Deus e, desta forma,
abrindo-se a essa mensagem do Deus da revelagcdo. O ser humano € um ser

transcendental, uma vez que este aspecto determina a estrutura antropoldgica

® FORTE, B. A escuta do outro.p.59

" RAHNER, Karl (1904-1984) sacerdote catdlico nascido na Alemanha, um dos mais influentes tedlogos
do século XX. Participou como assessor teolégico do Concilio Vaticano Il, ao qual prestou fundamental
contribuicdo. Foi também, um dos criadores da revista Concilium. Deve-se muito ao pensamento
teolégico de Rahner, sua reflexdo de grande erudicdo e rigor tedrico parte da antropologia
transcendental, tem como pontos fortes a compreensdo do ser humano como evento da
autocomunicacéo de Deus, a relacdo da antropologia com a Cristologia, a Igreja e o espirito. Para
Rahner, o ser humano é o “ouvinte da Palavra” uma vez que ele € um ser espiritual e pessoal. A
dimenséo espiritual torna a pessoa receptiva a uma possivel revelagédo divina que lhe dé o significado e
Ihe explique o mistério da existéncia e do Ser. Desta forma, o ser humano é um ser aberto, a espera da
manifestagao de Deus. A revelagéo, por conseguinte, é a automanifestagdo de Deus, a autocomunicagao
de Deus que vem ao encontro da abertura e da receptividade humana, que busca respostas para suas
perguntas sobre o Ser e a vida. Em seu livro Curso Fundamental da Fé, Rahner explicita a
autocomunicacao de Deus: “A autocomunicacao de Deus significa, portanto, que a realidade comunicada
é realmente Deus em seu proprio ser, e desta forma é comunicagdo que tem em mira conhecer e possuir
a Deus na visdo imediata e no amor. Esta autocomunicacao significa precisamente aquela objetividade
do dom e da comunicacao que € o ponto alto da subjetividade da parte do que comunica e do que recebe
a comunicacao” (p.147). Neste mesmo livro Rahner comenta a revelacao de Deus: “a revelacao de Deus
(...) tem caréater de evento, é dialogal, nela Deus fala ao homem, dando-se a conhecer ndo apenas como
aquele que se pode ler sempre e em toda parte do mundo através da totalidade da realidade mundana
que aponta necessariamente para Deus na transcendéncia do homem, ou seja, precisamente a questao
de Deus e o questionamento do homem por parte deste mistério. A revelagdo propriamente dita antes
desvela — pressupondo-se a existéncia do mundo e do espirito transcendental — o que no mundo € para o
homem ainda é desconhecido, a saber, a intima realidade de Deus e sua livre relagdo pessoal para com
sua criatura dotada de espirito” (p. 208).

%2 FORTE, B. A escuta do outro.p.71.
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fundamental da sua existéncia, é o “existencial entendido como a condi¢ao pela qual o
homem constitutivamente se autotranscende, ou seja, € posto continuamente na tenséo
de sair de si, de superar-se”.®® No entanto, a autotranscendéncia do ser humano requer

a liberdade de escolha: rejeicdo ou assentimento da Transcendéncia.

“Sem o assentimento gratuito do amor livre em si mesmo nem Deus abrir-se-
ia ao homem, nem o homem abrir-se-ia a infinita profundidade do ser divino.
A autotranscendéncia nao se realiza fora de uma autodeterminagcdo moral:
ela é a condicao de possibilidade do encontro, que porém exige, para atuar-

se efetivamente, a livre decisdo de abertura e de acolhida da

A . 404
Transcendéncia.

A autotranscendéncia ocorre somente onde ha liberdade, em cada decidir,
operando em relagcdo a um “lugar’ determinado, um lugar de encontro. A humanidade
deve atentar a sua histéria como um lugar de uma possivel autocomunicagao de Deus,
pois “0 homem é espirito como ser historico e comunica o objeto de seu conhecimento
representando-o, sem nenhuma pretenséo de esgota-lo em si, na palavra™. Deste
modo a pessoa € essencialmente ouvinte da palavra de Deus, ja que nao participa da
visdo imediata de Deus, mas sim, da comunicacao através de “sinais representativos do

que deve ser revelado, embora seja diferente deles”®.

A livre autocomunicacdo de Deus se da para a humanidade na escuta da
Palavra repleta de siléncio, porque chama a realidade que nela se comunica, mas que
também transcende o ser humano. A autotranscendéncia do espirito humano vem a

encontrar-se com a autotranscendéncia do divino, de forma livre, historicamente

 FORTE, B. A escuta do outro.p.70
% |bidem.p.72.

% |bidem.

% Ibidem.
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determinada, estimulando a “transparéncia do ser a si mesmo que se efetiva na

consciéncia do homem™®’.

Na Palavra da revelagao, a abertura transcendental do ser humano encontra o
lugar mais apropriado da sua realizagdo. Realizagdo que progressiva e profundamente
se abre ao mistério do ser divino, simultaneamente aparecendo e se escondendo na

»68

Palavra. Contudo, “Deus nao esta todo em sua palavra™®, a propria Palavra exige sua

transcendéncia em direcdo a Origem, assim sendo:

“a autotranscendéncia ndo se dissolve na imanéncia, nem Deus é absorvido
no mundo, nem a revelagao reduz-se a um momento necessario do processo
da totalidade do real. A Palavra da revelagdo é entendida como gratuidade

da autocomunicacédo divina e da acolhida igualmente livre e gratuita da fé do

1769
homem.

A Revelacdo, autocomunicacdo do Deus, onde o valor infinito do Outro se
apresenta, constitui lugar de encontro entre o humano e o divino, entre o Outro e os
outros; constitui também fundamentos que influenciam a configuracédo do ethos da
sociedade. Sociedade formada pela essencial necessidade humana de vinculagdo do

eu com os outros.

2.1.2 A necessidade do outro

A pessoa humana é constitutivamente um ser de relagao que ininterruptamente
se depara com a sua necessidade do amor dos outros. Nao €& constituido por uma
solidao incomunicavel ou por uma auto-suficiéncia que prescinda do outro, mas € no
sentido relacional, a exemplo da Trindade, um ser com os outros na comunh&o

baseada no amor.

 FORTE, B. A escuta do outro. p.73.
% |bidem. p.75.
% |bidem.p.73.
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“Enquanto marcado constitutivamente pela receptividade, o homem precisa
do outro. O seu ser ndo € a incomunicavel soliddo da substancia individual (o
ser em si), nem a solitaria auto-possessao do sujeito (o ser por si), mas é —

no sentido relacional da histéria trinitaria — o ser pessoal, o ser com os outros

~ » 70
na comunhdo do amor”.

Dessa forma, os outros ndo representam o limite do préprio existir, entretanto
representam de maneira oposta, o limiar da verdadeira existéncia. O ser humano desde

sua origem, criatura a imagem de Deus, precisa do outro.”’

2.1.3 Alteridade como lugar de encontro

A alteridade representa também um lugar de encontro. Conforme Forte, este
lugar apresenta-se sob trés formas: maravilha, agonia e ética.”? Na maravilha a
alteridade do Outro se apresenta pura e forte. “Nasce do impacto do Outro, de sua
indedutivel e improgramavel presenca, de sua auséncia inquietante.””® A maravilha
consiste em saber que nao se pode possuir o Outro, apesar do pensamento
autotranscendente para o Outro. Mas pode-se experimenta-Lo, ndo apenas na forma de
uma escuta intelectual, mas também na forma mais densa e mistica da oragéo, porque

€ dada do alto pelo Outro.

A agonia é luta, inquietude, é viver em si o limite, experimentar teorica e
existencialmente a alteridade até o fim. N&o consiste apenas num existir na presenca

do Outro, mas com o Outro, intensamente com fadiga, paixao e agonia.

A agonia é a “razado especulativa mais profunda da co-presenga da fé e da
ndo crenca de alguns de nds, porque todos, no momento em que somos

nao-negligentes no pensar e pensamos até o fundo a alteridade do Outro e

" FORTE ,B. A Trindade como Historia. p.172
"' Cf. Ibidem.

72 Cf. Idem. Teologia em diélogo. p. 66-68.
" |bidem.p.66-67.
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tentamos abrir-nos a suas surpresas e a seu advento, vivemos a luta, a

- . . R
inquietude dessa alteridade inaferravel.

A ética, como experiéncia da alteridade, configura um existir diante do Outro e
com o Outro, mas também um existir para os outros. O outro em sua alteridade é
condigdo necessaria para se construir a ética do existir, do viver e morrer humano. Etica
que se mostra como praxis e morada, na qual para que se possa realizar verdadeiras
escolhas fundidas em costumes dignos de crédito, faz-se necessario que haja “um

horizonte, uma patria sobre os quais estabelecé-las.””®

A crise pés-moderna, geradora do vazio de sentido e de valores, impele o ser
humano a busca de “um horizonte maior, Ultimo e fundador do penultimo”.”® Esta busca
o direciona para a contemplagao do rosto do outro, no qual, a humanidade encontra o

caminho para o Outro.

2.2 O ROSTO DO OUTRO: CAMINHO PARA O OUTRO

O ser humano tem uma saudade, que nao se extingue, do rosto de Alguém, de
um Outro, que acolha a sua dor e as suas lagrimas, que o faga se sentir amado apesar

e além de tudo. Saudade que se traduz em necessidade:

“‘de alguém a quem se possa confiar sem reservas, uma ancora, um cais

onde fazer repousar a nossa insegurang¢a, 0 NOsSsSO cansago, a nossa dor,

= - . W77
seguros de ndo sermos rejeitados no abismo do nosso nada.

" FORTE ,B. A escuta do outro. p.68.

’® |bidem. p.9.

’® |dem. Teologia em dialogo. p.90.

" ldem. Deus Pai no amor quer todos salvos em Cristo, o Filho amado. In: Teocomunicagdo. p.720.
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Saudade que delineia no ser humano a imagem do Pai, ou pai-mae uma vez
que brota do coragéao, “é o ventre, a patria, a origem a qual remeter tudo aquilo que nos
somos”’®, e da qual temos necessidade infinita. Configura o rosto do pai-mae no amor,
o Totalmente Outro, o rosto escondido que da ao ser humano um horizonte de amor e
de liberdade. Para Forte, o ser humano tem uma verdadeira e grande escolha a fazer:
viver como peregrino em busca do rosto escondido, ou viver fechado, ensimesmado

com suas soliddes e medos.

“A vida, ou é peregrinagdo ou é antecipagado da morte. Nao ha outra escolha.

Ou a vida é paixao, procura e inquietagédo, ou é deixar-se morrer cada dia em

pouco evadindo, fugindo para todas as drogas possiveis, das quais esta

. w79
doente a nossa sociedade.

Na busca do rosto escondido estd o caminho para o Outro, através da

contemplacéao do rosto do Pai, do Filho e do outro, encontra-se o Totalmente Outro.

2.2.1 O rosto do Pai

A contemplacdo do rosto do Pai mediante a escuta da Sua revelagao da-se em
trés momentos: o Pai de Israel, o Pai de Jesus e o Pai dos discipulos®. O Pai de Israel
é o Deus do amor rachamim,®’ visceralmente apaixonado pelo ser humano, materno,
terno, misericordioso, humilde, pois fez-se pequeno para que a humanidade pudesse
existir®>. E o Deus da justica, julgando com a verdade e com o amor, desejando da

humanidade uma s6 coisa a teshuva, em hebraico “voltar para casa”. Deus “criou-nos

® FORTE, B. Deus Pai no amor quer todos salvos em Cristo, o Filho amado. In: Teocomunicagdo. p.720.
 Ibidem. p. 724.

8 Cf. Ibidem. p.725- 728.

8 Rachamim: palavra hebraica utilizada para definir o tipo de amor de Deus pela humanidade; significa
visceras maternas, utilizado para designar um amor misericordioso, profundo e entranhado da mae para
com seu filho.

8 Este fazer-se pequeno remete a doutrina hebraica do Zim-Zum do Divino. A qual dispde que Deus se
“contraiu”, se fez pequeno, se humilhou para criar espago para as Suas criaturas, criando homens e
mulheres livres e aceitando até o risco desta liberdade.
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livres para 0 amor e no amor espera 0 N0SSO regresso”.83 Desta forma, o Pai de Israel

é:

“(...) o Deus que te perscruta e te conhece e te mostra a ti préprio. Eis entao
o0 Deus de Israel: € o pai-mae na ternura, no amor, na misericordia € na
humildade, que nos torna livres para existir e para aderir ao pacto e que

incessantemente nos chama a conversao, ao regresso ao seu coragao divino

. = , 84
para vivermos com coragao de filhos.

O Pai de Jesus é o Deus que sofre por amor a sua criatura, € humilde, terno,
compassivo, mas paga o prec¢o supremo do amor. O sofrimento de Deus n&o é passivo,
sinal de debilidade ou de limitagcéo, pelo contrario € ativo, é aquele aceito por amor. O
amor de Deus é agape, caridade. “O Pai de Jesus é amor sofredor, amor fiel, amor

acolhedor, amor esperangoso que aguarda o nosso regresso...”*°

O Pai dos discipulos € o Pai de Jesus, sendo a Igreja a comunidade dos filhos
do Pai, instituida por Cristo. A Igreja vem da Trindade, tende para a Trindade e é a
imagem da Trindade, do amor que une o Pai e o Filho no Espirito. Como lei
fundamental a Igreja tem o agape do Pai, as pessoas sao discipulas do amor, e a Igreja
€ a Igreja do amor. A caridade de Deus funda a caridade fraterna, o acolhimento e
reconhecimento do Pai torna os discipulos seus filhos e irmaos entre si. “Os discipulos
vivem no Espirito para o Filho na presenca do Pai, e deixam-se amar pelo Pai, por

Cristo, no Espirito, como ensina a liturgia.”®

# FORTE, B. Deus Pai no amor quer todos salvos em Cristo, o Filho amado. In: Teocomunicagéo. p.726.
® |bidem. p. 726-727.

® |bidem. p. 728.

% Ibidem.
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2.2.2 O rosto do Filho: no amor e na historia

“Jesus partiu com seus discipulos para os povoados de Cesaréia de Filipe, e
no caminho, perguntou a seus discipulos: ‘Quem dizem os homens que eu
sou?’ Eles responderam: ‘Jodo Batista’; outros Elias; outros ainda, um dos
profetas’. — ‘E vés, perguntou ele, quem dizeis que eu sou?’ Pedro
respondeu: ‘Tu és o Cristo”. (Mc 8, 27-29)

O rosto do Filho pode ser admirado através da sua historia, seu anuncio, suas
obras e na continuidade do seu amor. A identidade de Jesus fundamenta a fé pascal e
a esperanga cristad. Sua histéria humana desenvolveu-se no periodo de 7-6 a.C. a 30
d.C%. Sabe-se que nasceu sob o imperador Augusto, teve como cidade de origem
Nazaré na Galiléia, falava aramaico, sua méae era Maria esposa de José, um carpinteiro;
talvez este tenha sido também seu oficio. Comecgou sua vida publica depois de ter sido
batizado por Jodo Batista, primeiramente na Galiléia na regidao do lago Tiberiades,
depois na Judéia, em Jerusalém. Nao se tem certeza do tempo de duracdo de sua
pregacgao, talvez trés anos, pois no Evangelho de Jodo sdo mencionadas trés Pascoas.
Mas tem-se conhecimento que foi durante o império de Tibério, sendo Herodes o
tetrarca da Galiléia. O conteudo central de seu anuncio foi o Reino de Deus e o

Evangelho do Senhor.

“Jesus anuncia a soberania de Deus com possibilidade proxima e definitiva
de salvagao, que é oferecida através de sua palavra e de sua agéo, e que
deve ser acolhida com conversdo de coragdo: ‘Convertei-vos, porque o

Reino de Deus esta préximo’ (Mt 4,17).%8

8 Cf. FORTE, B. Jesus de Nazaré. p.207-208.
% |bidem. p.209.
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Suas palavras e agdes agradavam ao povo, mas foram aos poucos
incomodando os poderosos, culminando no seu processo.®® Foi condenado como
agitador politico e crucificado sob o procurador romano Pdncio Pilatos. Sua morte, na
qual estavam envolvidos de formas diferentes os dirigentes hebreus e Pilatos, pode ser

considerada como um assassinato politico-religioso.

Jesus Cristo morreu na cruz, e ao terceiro dia ressuscitou. O Pai ressuscitou o
Filho no Espirito, e assim o fazendo derramou o “Espirito através do Filho sobre toda a
carne, para que a contagie com a vida do alto”®. Deus Pai mediante a Ressurreicdo de
Jesus, confessa que ele é seu Filho enviado a este mundo, € o Vivente. A terra e o céu

estdo proximos, a histéria de Deus toca a histdria do ser humano e nela penetra.

“Jesus Cristo, Crucificado-Ressuscitado, € em si mesmo o encontro de dois

mundos, da carne e do espirito, da histéria dos homens e da historia de

»91
Deus.

O movimento cristdo teve sua origem na Pascoa, sendo o ponto de partida a
Ressurreicdo do Senhor.”? “E, se Cristo ndo ressuscitou, vazia é a nossa pregacio,
vazia também ¢é a vossa fé” (1 Cor 15,14). Jesus é o Cristo, o Senhor. A salvagao so6
vem por meio Dele, “pois ndo ha, debaixo do céu, outro nome dado aos homens pelo
qual devamos ser salvos” (At 4,12). O encontro com o Ressuscitado traduz-se em
experiéncia de graca. Ele é o Vivente que suscitou de uma maneira nova a fé e o amor

nos seres humanos®.

A revelagao do rosto de Cristo se da plenamente na conjungédo da sua morte

com a sua Ressurreicdo. A cruz sem a ressurreicdo indica apenas a impoténcia

8 Cf. FORTE, B. Jesus de Nazaré. p.232. Entre as agbes de Jesus, inclui-se os milagres, que conforme
Forte, “sao sinais da salvacdo do Reino de Deus em acao”.

% |bidem. p.178.

" |bidem p.179.

%2 Cf. Idem. A Trindade como Histéria. p.25.

% Cf. Ibidem p.28.
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humana, mas mediante a ressurrei¢cao “é a Cruz do Filho de Deus, que morre em nosso
lugar e por néds, solidario com o sofrimento do mundo”.** A ressurreigdo sem a cruz é
vazia, sem passado, sem concretude, mas com a cruz representa a vitéria sobre a
morte, a vitdria de Deus, e Nele a ressurreigdo dos que Nele morreram.* O rosto de
Jesus, portanto, sé pode ser buscado de maneira ampla e verdadeira através do
paradoxo cristdo inseparavel da cruz e ressurreicdo. Desta forma é em Jesus que o
rosto humano de Deus se oferece. Todo ato de Jesus é revelagdo do mistério divino,

suas obras, sua vida, sua morte, sao agdes do Filho eterno.

“Em Jesus de Nazaré (...) todo gesto seu, todo o aspecto de sua verdadeira
e plena humanidade, todo instante de sua humanissima vida, € aparigao de
Deus entre os homens, e por isso deve ser valorizado pela fé e pela reflexao

. .~ 496
crista.

Entretanto, Jesus ndo se deixa aprisionar por definicbes a ele dirigidas, pelo
contrario provoca e inquieta exigindo abertura para o Outro, para a expectativa do

Novo. Por conseguinte:

“Procurar o seu rosto significa deixar-se incomodar, sair das certezas

tranquilas dos equilibrios que ndo comprometem, escolher um lado, dar

A . »97
escandalo e ser escandalizado.

Jesus Cristo é o lugar onde o outro habita, “no qual o Outro veio dizer-se (e a

calar-se) na totalidade de nos”.%

% FORTE,B. Jesus de Nazaré. p.169.

% Cf. Ibidem.

% |bidem. p.199.

" Idem. Teologia em dialogo. p.167. Cristo exige posicionamentos, tanto a nivel pessoal quanto
comunitario, impele a realizagdo de escolhas, a comprometer-se com a verdade plena. Entre estas
escolhas e posicionamentos, esta, para a Igreja Catdlica Romana, a opgéo preferencial pelos pobres.

% |dem. Anunciar hoje Jesus Cristo, Unico Salvador. In: Teocomunicagao p.787.
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2.2.3 O rosto do outro

O rosto do outro, expressao utilizada por Forte originaria da obra de Emmanuel
Levinas, possui um amplo conceito, ndo redutivel a caracteristicas fisiondmicas.”® O
rosto do outro, significa o outro que ndo é um prolongamento do eu, mas diferente, € o
outro em sua alteridade que vai além do conhecido, que provoca no eu uma
responsabilidade irrecusavel. O rosto do outro convida e obsedia o eu, mas mesmo

assim, seu vestigio € irrepresentavel.

Sinbnimo de uma alteridade incapturavel, o rosto do outro, rompe com o
imperialismo do sujeito e afirma a dignidade e a consisténcia da diferenga, nao
reduzivel a identidade.'® Demarca a transcendéncia que nunca sera imanéncia, o rosto
do outro nos leva ao éxodo sem retorno em diregcao a Alteridade. “O outro é vestigio do

Outro.”""

“No rosto dos outros se deixam reconhecer os tragos do Outro, que chama a

. . PR »102
sair de si rumo aos outros, rumo ao Mistério ultimo.

A transcendéncia no rosto do outro, ou pode-se dizer também o fulgor da

exterioridade, € a situagcdo que condiciona a propria totalidade. Neste aspecto Forte

% |evinas, em seu livro Totalidade e Infinito p.38, conceitua o termo rosto: “O modo como o Outro se

apresenta, ultrapassando a idéia do Outro em mim, chamamo-lo, de facto, rosto. Esta maneira nao
consiste em figurar como tema sob o meu olhar, em expor-se como um conjunto de qualidades que
formam uma imagem. O rosto de Outrem destréi em cada instante e ultrapassa a imagem plastica que
ele me deixa, a idéia @ minha medida e a medida do seu ideatum — a idéia adequada. Nao se manifesta
por essas qualidades, mas kath'auté. Exprime-se. O rosto, contra a ontologia contemporanea, traz uma
nocao de verdade que nao é o desvendar de um Neutro impessoal, mas uma expressdo.”
:2? Cf. FORTE, B. A Teologia como Companhia, Memoria e Profecia. p.23.

Ibidem.
1% |dem. Teologia em dialogo. p.12. Nesta dissertagdo, comenta-se o rosto do Pai, do Filho e do outro. O
rosto do Espirito ndo € comentado, pois ndo possui rosto, 0 que possui sao representagdes simbdlicas
(CCEC 139). Para Levinas, conforme nota n°® 99, rosto é expresséao e, segundo Jodo 16,13: “Quando vier
o Espirito da Verdade, ele vos guiara na verdade plena, pois ndo falara de si mesmo, mas dira tudo o que
tiver ouvido e vos anunciara as coisas futuras.” Desta forma, também de acordo com a definigao de rosto
de Levinas, o Espirito Santo ndo possui rosto, pois ndo expressa a si mesmo, mas sim, “tudo o que tiver
ouvido” do Pai e do Filho.
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esclarece, baseando-se também em Levinas, que esta transcendéncia rigorosamente
conceituada se denomina infinito.'® A exterioridade e o infinito apresentados no rosto
do outro como alteridade, ndo anula a subjetividade, que faz-se presente como:
separagcdo e apropriagdo do ser na experiéncia do existir; experiéncia de morada;

éxodo de si sem retorno com responsabilidade pelos outros.'*

No rosto do outro a exterioridade completa se manifesta, nele se encontra a
transcendéncia, a provocacéo para o éxodo do eu em direcdo ao outro. Exodo que tem
como ponto de chegada o infinito do sujeito. O rosto do outro € caminho para a “origem
sem origem e fim sem fim (...) para o n&o dedutivel de tudo o que é disponivel e ndo

»105

redutivel a tudo o que é conhecido” ™, o Totalmente Outro.

2.3 COMUNHAO A EXEMPLO DA TRINDADE: SER DE RELACAO

A percepcao do rosto do outro, de sua infinita alteridade, direciona o eu ao
encontro do outro e do Outro. O eu, percebe-se desta forma, como ser de relagdo. A

Trindade, para os cristdos, representa o maior e mais perfeito exemplo de relagao entre

1% Cf.FORTE, B. A escuta do Outro p.113. Sobre este assunto, Levinas em seu livro Totalidade e Infinito

p.11, cita: “O conceito dessa transcendéncia, rigorosamente desenvolvido exprime-se pelo termo infinito.”
No livro mencionado, Levinas, parafraseando Descartes na expressao “a idéia do Infinito”, desenvolve o
conceito: “para se ter a idéia do Infinito, &€ preciso existir como separado. Esta separagdo nao pode
produzir-se como fazendo apenas eco a transcendéncia do Infinito. Sen&o, a separacdo manter-se-ia
numa correlagdo que restauraria a totalidade e tornaria iluséria a transcendéncia. Ora, a idéia do Infinito é
a propria transcendéncia, o transbordamento de uma idéia adequada. Se a totalidade n&o pode constituir-
se é porque o Infinito ndo se deixa integrar. Nao é a insuficiéncia do Eu que impede a totalizagdo, mas o
Infinito de Outrem” (p.69). Discorre Levinas que: “na idéia do infinito pensa-se o que fica sempre exterior
ao pensamento. Condigédo de toda a opinido, € também condicao de toda a verdade objectiva. A idéia do
infinito € o espirito antes de expor a distingdo do que descobre por si mesmo e do que recebe da opinido.
A relagdo com o infinito ndo pode, por certo, exprimir-se em termos de experiéncia — porque o infinito
extravasa o pensamento que o pensa. Nesse extravasamento, produz-se precisamente a sua propria
infinicdo, de modo que sera preciso exprimir a relagdo com o infinito por outros termos que nao em
termos de experiéncia objectiva. Mas se experiéncia significa precisamente relagdao com o absolutamente
outro — isto é, com aquilo que extravasa sempre o pensamento — a relagao com o infinito completa a
experiéncia por exceléncia.” (p.11-12).

% Cf. Ibidem. p.113.

% 1dem. A Teologia como Companhia, Meméria e Profecia. p.23.
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Pessoas, distinguindo-se como uma comunh&o harmoniosa de paz e respeito, baseada

no amor.

“A histdria divina do amor, que é a Trindade, pode, neste sentido, ser

proposta a humana labuta do viver, como capaz de aclarar o caminho, de

. 106
sustentar a marcha, de comunicar a esperanga.

Para que haja relagdo/comunhao entre os seres humanos, faz-se necessario o
encontro. Conforme Forte, 0 encontro € o lugar onde a totalidade do eu é libertada da
sua prisdo de horizonte exclusivo, a barreira para o outro € quebrada, e o outro deixa-
se atingir sem se deixar capturar. Assim, o encontro ocorre por meio de dupla condig&o:
primeira, “que seja dado ao eu caminho para sair de si, abertura para o além do seu
préoprio mundo (...), segunda (...) que o Outro possa apresentar-se como Outro no
mundo do eu.”'” Entretanto, o eu somente podera se relacionar com o Outro, mediante
a relagdo com os outros, “os outros sao precisamente o lugar da verdade metafisica,
indispensavel a minha relagdo com Deus”.'® Os outros ndo se configuram como

mediadores de Deus, mas € a partir dos seus rostos que Deus se revela.

A Trindade representa o encontro e amor eterno das Pessoas divinas, que
diferentes uma das Outras, unas no Amor, saem de si e vao ao encontro/comunhio das

Outras e dos outros.

'% FORTE, B. A Trindade como histéria. p.6.

%" |dem. Teologia da Histéria p.169.

'% Frase de Levinas citada por Forte no livro Teologia em dialogo. p.85. No livro Totalidade e Infinito, do
qual esta frase foi extraida, na pagina 68, Levinas esclarece: “A metafisica tem lugar onde se joga a
relagdo social — nas relagbes com os homens. Ndo pode haver nenhum ‘conhecimento’ de Deus,
separado da relacdo com os homens. Outrem é o proprio lugar da verdade metafisica e indispensavel a
minha relagdo com Deus. Nao desempenha de modo algum o papel de mediador. Outrem néo € a
encarnagao de Deus, mas precisamente pelo seu rosto, em que esta desencarnado, a manifestagdo da
altura em que Deus se revela.”
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2.3.1 Comunhao das Pessoas Divinas: unidade e alteridade

Trindade, um s6 Deus em trés Pessoas: Pai, Filho e Espirito Santo; mistério
central da fé e da vida crista. A histdria trinitaria de Deus revela-se no evento pascal.
Nele a Trindade se manifesta por meio da: fecundidade de suas multiplas relacées;
gratuidade do amor entre suas Pessoas; incancelavel diferenciagdo; insondavel
unidade; e profunda comunhdo. E a histéria do Amor Absoluto: do Pai (Amante) que
entrega o Filho (Amado), e esse em plena liberdade, se deixa entregar para possibilitar

o ingresso dos pecadores “na patria unificante e vivificante do Amor Divino (Espirito)”. "%

A iniciativa do amor é sempre do Pai, Ele é a fonte e a origem da vida divina.'™
O amor do Pai € de absoluta liberdade, ama desde sempre e para sempre, € o eterno
Amante, caracterizado pela mais pura gratuidade do amor. O Filho € a receptividade do
amor, acolhida pura, infinita gratiddo, o amado antes da fundagdo do mundo. O Filho se
distingue do Pai “pela transbordante plenitude do seu amor: O Filho € o Outro no
amor”.”"" O Amante é o principio do Amado, que é o Filho eterno, o Predileto,
Unigénito. E através da receptividade do Filho que a criatura pode receber o dom do ser
e do existir no amor, na Graca: “no Verbo tudo foi criado e tudo é remido, nele se
oferece a graca do Pai.”''? O Espirito € aquele que une o Gerado ao Gerador,
afirmando que a distingdo do amor nédo é separacdo. Garante que a unidade é mais
forte que a diferenga e que a alegria eterna € mais forte que a dor originada pela falta
de amor das criaturas. A comunhido do Amante e do Amado é o Espirito, que também
€, a comunhdo do Amante com as suas criaturas “e com suas historias de sofrimento,
nao prescindindo do Amado, mas justamente nele e mediante ele!”"® E no Espirito que
a alteridade do Amante e do Amado se abre, tanto para a imanéncia do mistério quanto

na economia da salvacao.

'% FORTE, B. A Trindade como histéria. p.137.
"% Cf. Idem. A Esséncia do Cristianismo. p.95.
" Ibidem. p.96.
]E Ibidem. p.97.

Ibidem.



48

O Pai é sempre o principio, o Filho é a expressdo e o Espirito € o vinculo
pessoal no movimento da divina eternidade. O Espirito € o vinculo de comunhao,
distinto do Pai e do Filho, porque por um é dado, pelo outro € recebido e em relagéo a

comunhao, co-amado.

A unicidade é justamente o “evento do amor que ama, que € amado, que une
na liberdade.'™ Na Trindade deslumbra-se que o amor além de provocar e criar a
unicidade, a pressupde. Ela ndo consiste apenas na unido de Pessoas diferentes umas
das outras, mas de Pessoas que se fizeram diferentes por amor ao mundo, e que a

partir desta diferenciagéo retornam ao Uno.

A Trindade mostra que “em Deus a unidade e a originalidade das pessoas
ndo s6 ndo se fazem muatua concorréncia, mas se confirmam
reciprocamente. A esséncia divina como amor n&o exclui, mas inclui as
diferengas pessoais: e isto vale tanto na imanéncia da vida divina (pericorese
trinitdria) como no mistério desta vida participada aos homens(...). O

verdadeiro amor nunca anula as diferengas, assumindo-as embora em uma

; ; » 115
unidade mais profunda que elas”.

Da Trindade procede um modelo de comunhao para a humanidade. Evidencia
a convivéncia ideal entre as Pessoas: unas no amor sua esséncia, diferentes entre si,
relacionam-se com respeito e harmonia confirmando mutuamente a alteridade de cada

Uma 116

"% Cf. FORTE, B. A Trindade como histéria. p.137.

" |bidem. p.142.

"% DH 528 e 530 — referente ao XI Sinodo de Toledo de 675 — discorre sobre a tinica natureza de Deus e
as trés pessoas da Trindade: “(...) o Unico Deus é a Trindade.(15) Pelo nome das pessoas, porém, que
exprime uma relagéo, o Pai é posto em referéncia ao Filho, o Filho ao Pai e o Espirito Santo a ambos: se
bem que, em vista de sua relagdo, sejam chamadas trés pessoas, estas sdo, todavia, conforme
pregamos, uma s6 natureza ou substancia.(16) (...) Nao podemos dizer, porém, que, tendo declarado que
essas trés pessoas sdo um sé Deus, o Pai seja o mesmo que o Filho e o Filho o mesmo que o Pai, ou
que quem € o Espirito Santo seja o Pai ou o Filho.(25)”
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“Desse modo, na imagem do Deus Trindade Amor (se) reconhece a vocagao
ultima do ser humano e do mundo, em relagdo a qual o homem pode

realizar-se em uma vida boa, saudavel e feliz, mesmo quando chamado a

. . RPN | 4
testemunhar na dor o amor maior, que o sustenta e da sentido a vida.

2.3.2 Pessoa humana: imagem da Trindade

A tradicao patristica, a luz do evento pascal, atribuiu ao plural de Gn 1,26 uma
evocacao da Trindade. “Deus disse: Fagamos o homem a nossa imagem, como nossa
semelhanga” (Gn 1,26). A visao crista da pessoa humana, a imagem de Deus, é
trinitaria. “O evento pascal como evento trinitario (...) revela ndo somente a face trinitaria

do Deus Amor, mas nele e por ele a face do homem e o sentido da histéria.”"®

A pessoa humana configura imagem da Trindade uma vez que: Deus Pai, fonte
do amor eterno, da ao ser humano a capacidade de ser no tempo, fonte de amor. A
humanidade vé-se capaz de amar, € chamada a dar o amor. As pessoas por terem sido
amadas, primeiro por Deus, podem amar, tornando-se sujeitos do amor. No Filho, o
eterno amado, tornam-se objetos de amor, acolhem o amor eternamente amante, séo
chamadas a deixarem—se amar na alegria da gratidao, tornam-se capazes de acolher o
outro e se transformam em ouvintes da Palavra. Nele o ser humano descobre a sua
constitutiva necessidade do amor dos outros, percebe-se a exemplo da Trindade, um
ser de comunh&o. “O Espirito Santo imprime na criatura humana certo reflexo daquilo
que ele é no mistério de Deus”.""® Na humanidade, o Espirito faz brotar a unido entre as
pessoas, a abertura ao amor, a saida de si em direcdo ao outro. Ocorrendo no ser

humano, o duplo movimento do amor: amar e ser amado.

" FORTE, B. Teologia em dialogo. p.97.
"8 |dem. A Trindade como historia. p.155.
"9 |bidem. p. 172.
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“Amando ele se deixa amar; deixando-se amar ele ama. Nao ha concorréncia

entre a iniciativa e a acolhida do amor: pelo contrario, uma nao pode subsistir

» 120
sem a outra”.

A pessoa humana reflete-se, em sua historicidade, na imagem do Deus uno e
trino justamente ao reconhecer a diferenga do outro, ao dar-se ao outro e ao receber o

outro em si, através da relacdo do amor libertadora e unificante. !

No entanto, no tocante as relagdes, as Pessoas divinas e os seres humanos
tém diferenga substancial. Enquanto a pessoa humana ¢é soliddo que busca comunhao
no amor, as Pessoas divinas sdo unidade, o Amor essencial, que se diferencia nas

relagcdes, e que se reunifica novamente no Amor essencial. Conforme Forte:

“a pessoa divina é unidade (do amor essencial), que se distingue (nas
relacbes do amor) e se reunifica (nas relacbes e no amor essencial), a
pessoa humana é distincdo (individualidade subsistente), que tende a
unidade (através das relacbes de amor). Deus é unidade que se torna
eternamente ela mesma no amor; o homem ¢é soliddo que tende
profundamente a comunhdo. Eis porque s6 na participacdo na vida trinitaria,
possibiltada pela missdo do Filho e do Espirito, pode o homem

. . . , o »122
verdadeiramente realizar-se e realizar também a familia humana.

A unidade almejada pelo ser humano, sentida com mais énfase neste tempo de
exilio, de saudade do Totalmente Outro, somente sera totalmente satisfeita na patria
trinitaria. Todavia, a humanidade continua a sua caminhada rumo a unidade no amor,
como l|he foi revelada na histéria pascal, em uma tentativa de configurar-se cada vez

mais a imagem de Deus.

20 FORTE, B. A Trindade como histéria. p.172
21 Cf.ldem. A Esséncia do Cristianismo .p.143.
122 |dem. A Trindade como historia. p.152.
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2.3.3 Comunhao com o Divino: o encontro com o Outro

O encontro do humano com o Divino, o evento da Revelagao livre e gratuita de
Deus a sua criatura, é realizada na experiéncia humana mediante a autocomunicacao
do Deus. E um encontro concreto, historicamente realizado, tornado possivel pela acdo
do Espirito Santo. “O encontro é celebracido de alianca, advento acolhido pelo éxodo,

autodestinagdo de Deus para o homem”'?®

, em correspondéncia ndo simétrica, da
autodestinacao ativa do homem para Deus. No evento salvifico do encontro, humano e
divino sdo inseparaveis, pois a forma humana de Deus na revelagao liga-se a forma
divina do homem dada pelo Espirito como fruto e condigdo sobrenatural do encontro.'?*
Este encontro realiza-se de duas formas: experiéncia humana da autocomunicagao

divina, e evento sacramental.

Na experiéncia humana da autocomunicagdo divina, o Deus uno e trino
comunica-se com o0 ser humano pelos caminhos praticaveis por esse. Tao grande é a
condescendéncia divina que vincula o invisivel através do visivel, o infinito em forma de
finito e, a eternidade na determinagédo e limitagcdo do tempo. Mas, mesmo assim, a
transcendéncia ndo se dilui na imanéncia, o elemento oculto da revelacdo continua
elevado, sem misturas e sem dobras, ocasionando com que os elementos divinos

acessiveis da mesma, continuem de certa forma encobertos.

Livre iniciativa do amor de Deus, a revelagao, tem na experiéncia humana um
movimento intrinseco. Qualquer experiéncia é transcendida pela revelagao, no entanto,
ela sé pode ser percebida nas experiéncias historicas feitas pelo homem. A experiéncia
tem a capacidade de atingir a pessoa no plano existencial e pessoal, no modo como vé
a vida, no modo de se relacionar com as outras pessoas e com o0s eventos que lhe

sucedem.

'> FORTE, B. Teologia da Historia. p.194
124 Cf. Ibidem.
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A imediaticidade, presente também na experiéncia humana da
autocomunicagao divina, configura um continuo realizar através da mediagcdo da
testemunha e da Palavra de vida anunciada por Cristo. “De testemunha em testemunha
pela forca do Espirito, € como se estivesse sendo transmitido o contacto direto com o
Cristo vivo.”'?® A tradicdo de fé apostdlica na Igreja desempenha papel fundamental,
pois torna o ‘Corpo de Cristo’, o lugar concreto e histérico em que se pode ter
experiéncia direta dele. Cristo manifesta-se a cada pessoa na imagem global da Igreja,

por meio da comunidade de fé viva e historicamente vivida.

O evento sacramental € um lugar rico, que torna mais préxima e sensivel a
autocomunicacao de Deus para a experiéncia humana, pois nele a forma de advento
envolve os sentidos humanos, visdo, audigdo, tato, paladar. O sacramento é acéao
salvifica de Deus presente no mundo através da mediagdo de palavras e gestos,
transformados em instrumentos da autocomunicagdo divina através do Espirito. “E a

Gldria que vem ocultar-se e, a0 mesmo tempo, irradiar-se sob os sinais da historia.”'?

Cristo € o grande sacramento de Deus, a suprema autocomunicagao do
Altissimo, o Filho que veio habitar no meio de nés. A Igreja, participando da
sacramentalidade de Cristo, configura ela propria como sacramento de salvagéo, de
forma concreta, historicamente determinada, como mediagdo da revelagdo divina no

tempo dos homens.

' FORTE, B. Teologia da Historia. p. 197
128 |bidem. p.199
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3 AETICA DA TRANSCENDENCIA

3.1 TRANSCENDENCIA: O EXODO DE Sl

“Nao existe ética sem transcendéncia.”'?’ Essa frase de Bruno Forte exprime o
fundamento do seu pensar ético. A transcendéncia corresponde ao éxodo de si, é o sair
de si em direcdo aos outros e a Deus."?® Ocorre onde ha o encontro do coragéo do ser
humano com a verdade e esta com ele na concretude da historia. Para Forte, a

existéncia humana é um éxodo:

“‘no permanente caminhar que é a vida, para tornar uma significativa para

outra, uma acessivel a outra, num reciproco inquietar-se e fecundar-se, que

nao sacrifique a dignidade nem de uma nem de outra.”'®

Exodo e advento, sdo dois movimentos que se encontram na busca do sentido
perdido. E o éxodo do ser humano de si, em direcdo a Deus, e o advento de Deus, em
diregcdo ao ser humano que, através da Palavra revelada, “vem preencher e perturbar o
silencio”.”™ O sujeito, quando assume a responsabilidade por si e pelos outros, abre-se
para o Outro e para os outros, na consciéncia de éxodo e de advento, transformando a
historia humana em histéria de liberdade.'' A condicdo humana é a condicdo de éxodo

e a transcendéncia é inerente ao ser humano. *?

“Enquanto finitude, o homem é nostalgia de plenitude; enquanto caminho de

éxodo, sua vida tende para uma patria; enquanto € um ‘ser para o mistério’

27 FORTE, B. Um pelo outro. p.187.

128 Cf. Idem. A Teologia como Companhia, Meméria e Profecia. p.11.
'2% |bidem.p.12.

3 Ibidem.p.13.

31 Cf. Ibidem.p.19.

132 Cf. Ibidem p.36.
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(K. Rahner), o seu coragdo permanece insatisfeito diante de toda oferta

parcial.”'*®

Somente com a transcendéncia, onde o eu sai de si em direcdo ao outro
reconhecido em sua alteridade, ha responsabilidade e vida moral. E na constatagdo da
existéncia do outro, na visdo do seu rosto, que o sujeito sai da solidao absoluta, do seu
egocentrismo e transcende. A transcendéncia leva o eu para um caminho sem retorno,
a fim de acolher o outro nas suas exigéncias e indigéncias. No transcender-se para o
outro, no relacionar-se com os outros, esta o inicio de toda ética, norma e medida do

agir do eu.”™*

3.1.1 O ser humano como ser transcendente

O ser humano é -constitutivamente transcendente. Declaracdo de Forte

baseada na obra de Rahner, este afirma que a estrutura fundamental antropoldgica do

ser humano é transcendental .

' FORTE, B. A Teologia como Companhia, Memaria e Profecia. p.38.

34 Cf. Idem. Um pelo outro. p.187-188

'®RANHER, em seu livro Curso Fundamental da Fé (p.46), afirma que “o homem é ser de
transcendéncia”, pois apesar do sistema do ser humano ser finito, ele sempre se situa no todo, estando
aberto a tudo, podendo tudo questionar. Esta liberdade de questionamento possibilita ao humano se
manifestar como ser de horizonte infinito, um horizonte que fica mais distante a medida que mais
respostas ele é apto a oferecer-se. Desta forma a pessoa pode se perceber como ser transcendente,
como espirito. “O horizonte infinito do questionar humano é experimentado como horizonte que sempre
se retira para mais longe quanto mais respostas o homem é capaz de dar-se. (...) O homem & espirito
que se percebe como tal a medida que nado se experimenta como espirito puro. O homem nao é a
infinitude nao-questionada, dada sem problematizagdes, da realidade. Ele é a pergunta que se levanta
perante ele, vazia, mas de forma real e inevitavel, e que ele nunca pode superar nem dar resposta
adequadamente”. A transcendéncia para Rahner, conforme o livro acima citado (p.49), é “aquela abertura
aprioristica do sujeito para o ser em geral, que se da precisamente quando a pessoa se percebe
envolvida na multiplicidade das preocupacgdes, ocupagdes, temores e esperangas no mundo do seu dia-
a-dia”. A partir disto, esclarece Rahner, o ser humano pode viver a experiéncia da transcendéncia, que é
“a consciéncia subjetiva, atematica, necessaria e insuprimivel do sujeito que conhece, que se faz
presente conjuntamente a todo ato de conhecimento, e o seu carater ilimitado de abertura para a
ampliddo sem fim de toda a realidade possivel. (...) A experiéncia transcendental € a experiéncia da
transcendéncia, experiéncia na qual a estrutura do sujeito e, consequentemente, também a estrutura
ultima de todo objeto concebivel de conhecimento esta presente conjuntamente e na identidade.
Evidentemente essa experiéncia transcendental ndo € somente experiéncia de puro conhecimento, mas
também da vontade e liberdade” (p. 33).
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A reflexdo rahneriana a respeito da subjetividade transcendental fundamenta-
se em trés pontos principais. O primeiro enuncia que o ser humano € por natureza
espiritual. Sua autotranscendéncia acontece no ato da consciéncia de si, na
autotransparéncia do ser para si, ocasionando com que viva em uma “continua tensao
para o Absoluto, em uma abertura para Deus.”"*® O segundo ponto, dispée que o ser
humano, amando livremente, se abre a uma possivel revelacdo de Deus, mediante a
Sua palavra ou ao Seu siléncio. O terceiro, discorre que a autotranscendéncia do
humano encontra-se livremente com a autotranscendéncia do Divino em um lugar

historicamente determinado.’®’

A pessoa humana, por ser aberta e interrogativa no mais profundo do seu ser
espiritual, se configura como sujeito transcendental.”™® O ser humano é um ser de
autotranscendéncia. Na abertura da pessoa ao mistério de Deus, no movimento de
autotranscendéncia para Deus, realiza-se o encontro do pacto salvifico: a graga

ofertada para a plena realizacdo da criatura.”™® A Providéncia divina, transcendente e

' FORTE, B. A escuta do outro. p. 71.

37 Cf. Ibidem p.71-72. Rahner, sobre este assunto, comenta que a livre experiéncia transcendental do
homem ocorre em seu encontro com o mundo, com os outros, na histéria. Entretanto, o conhecimento
transcendental de Deus, que constitui a referéncia do ser humano para o mistério absoluto, é existencial
e permanente no humano, uma vez que o0 mesmo € sujeito espiritual. “O que estamos denominando de
conhecimento ou experiéncia transcendental de Deus € um conhecimento a posteriori a medida que a
experiéncia transcendental que o homem faz de sua livre subjetividade ocorre somente em seu encontro
com o mundo e, sobretudo, com as outras pessoas.(...) O conhecimento de Deus é, contudo, um
conhecimento transcendental, porque a referéncia originaria do homem para com o mistério absoluto,
que constitui a experiéncia fundamental de Deus, € um existencial permanente do homem enquanto
sujeito espiritual.” (Curso Fundamental da Fé p.69).

138 Cf. Idem. Teologia em Dialogo. p.95. Karl Rahner, menciona, no livro Curso Fundamental da Fé, que
uma das consequéncias da transcendentalidade humana é o reconhecimento da responsabilidade por si
mesmo, que torna o ser humano sujeito e pessoa. Para Rahner (p.49) “A medida que o homem se
caracteriza por essa transcendéncia, confronta-se consigo mesmo, € responsavel por si, e assim é
pessoa e sujeito. Pois unicamente no face-a-face com a infinitude do ser, que se desvela e se esquiva, &
que um ente se situa em uma posigao e sobre um ponto de apoio desde onde se pode assumir-se e
responsabilizar-se por si.” Complementa que ndo apenas no conhecer que o ser humano torna-se
responsavel, mas também no agir. “‘Enquanto o homem por sua transcendéncia se encontra em abertura
total, € também responsavel por si. Esta entregue a si ndo s6 quando conhece, mas também quando
133%6. E neste estar entregue a si mesmo percebe-se como responsavel e livre.” (p.50).

Com respeito a autotranscendéncia do homem para Deus, Rahner considera que “0 homem s6 sabe
explicitamente o que significa ‘Deus’ @ medida que permite a sua transcendentalidade, situada além de
tudo o que se possa identificar objetivamente, entrar no campo de sua consciéncia, acolhendo-a e
refletindo objetivamente sobre o que ja estd dado com essa transcendentalidade.” (Curso Fundamental
da Fé p.60).
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soberana, provoca no sujeito uma abertura mais radical para o novo, para os outros,
para o Ultimo."*® Pois, Deus é o Absolutamente Transcendente, o Totalmente Outro, o
Primeiro e o Ultimo. Sua alteridade e transcendéncia provém e se fundamentam na sua
imanéncia, no seu amor gratuito, fontal e absoluto, o que o torna, em relagdo ao ser

humano, incondicionalmente livre.

“O Deus uno é o Deus absolutamente transcendente, totalmente Outro em
relagdo a finitude do mundano. (...) O Deus transcendente e outro ndo se
deixa capturar nas malhas do semelhante e do pendltimo: ele é
dissemelhante, o primeiro e o ultimo. (...) A total alteridade e transcendéncia
do Deus uno se radicam na inexaurivel plenitude da sua vida imanente, no
seu ser puramente de si e ndo de outro (asseidade divina), amor na
fontalidade e gratuidade mais absolutas, que o tornam incondicionadamente

livre em relagédo as suas criaturas.”'*'

No entanto, quando o penultimo se absolutiza alienando-se do Ultimo, ndo
fundando nele sua acdo e conhecimento, ocorre o fechamento para a

transcendéncia.’*?

Para que tal ndo se dé, faz-se necessario que o ser humano
deslumbre um horizonte de sentido ultimo que o motive a um agir responsavel e ético, e
que o torne questionador e acolhedor deste horizonte. “O homem, aberto e interrogativo
no mais profundo de seu ser espiritual € o ‘ouvinte da Palavra’, chamado a acolher

livremente a livre comunicagdo de Deus.”'*

3.1.2 Transcendéncia e responsabilidade: um pelo outro

A relagéo entre transcendéncia e responsabilidade, é fundamentada por Forte,
no trabalho de Lévinas. Para este, a transcendéncia da-se na abertura do ser humano

para o Infinito, quando rompe com a totalidade do eu, da idéia geradora e justificadora

%0 Cf. FORTE, B. Teologia em Dialogo. p.81
! |dem. Trindade como Histéria. p.144.

2 ¢f. Idem.Teologia em Diéalogo. p.96.

'3 |bidem. p.95.
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de enormes violéncias, e depara-se com a exterioridade do semblante dos outros.'*
Forte comenta, que o centro de interesse de Levinas ndo € o mundo fechado do

individuo, como também ndo um mundo do Outro inalcangavel, mas um mundo onde:

“o individuo é inquietado e langado para fora de si sem retorno, e o Outro
mostra-se a ele em seu possivel, impossivel advento, no ato de seu afirmar-
se calando e desvendar-se velando-se. E a linguagem da revelagdo, assim
como é entendida na grande tradi¢cao judaico-crista, na qual a dialética entre
identidade e Transcendéncia € compreendida nos termos de alianga entre
éxodo humano e advento divino, sempre desigual em favor da absoluta
supremacia de Deus, que é — além de toda idéia e medida — o Outro que

livremente vem a nos.” "%

A linguagem, para Lévinas, € igualmente um caminho que conduz a
transcendéncia, no momento que ela rompe as fronteiras de si mesma. Isto ocorre
quando a linguagem reune a finitude da palavra e da idéia, com a infinitude da origem
silenciosa, que excede a estas palavras e idéias que advém dela mesma, e para qual
retornam. Este pensamento &€ proveniente do principio talmudico que afirma: a “Torah

fala a linguagem dos homens”.'*® Assim sendo, apesar da limitagdo oriunda da prépria

%4 Cf. FORTE, B. Um pelo outro. p.144. A idéia de Infinito como transcendéncia, ja foi trabalhada no

capitulo 2 desta dissertacdo, mais enfaticamente explicitada na nota de rodapé 103, onde utilizando-se
das palavras de Lévinas, retiradas do livro Totalidade e Infinito, tem-se resumidamente: “A idéia do
Infinito € a prépria transcendéncia, o transbordamento de uma idéia adequada’(p.69). Onde “o
‘pensamento’, a ‘interioridade’, sao a propria fractura do ser e a produgdo (ndo reflexo) da
transcendéncia.”(p.26) Ainda: “O conceito dessa transcendéncia, rigorosamente desenvolvido, exprime-
se pelo termo de infinito.”(p.11). Entretanto, Lévinas também considera o termo metafisica, em sua
exterioridade absoluta, como transcendéncia. Transcendéncia caracterizada por uma distancia intrinseca
que esta na composi¢ao do existir do ser, pois 0 seu conteudo € o ser outro, ocasionando com que o
metafisico e o Outro jamais se totalizem. “A exterioridade absoluta do termo metafisica, a irredutibilidade
do movimento a um jogo interior, a uma simples presenca de si a si, é pretendida, se ndo demonstrada
pela palavra transcendente. O movimento metafisico é transcendente e a transcendéncia, como desejo e
inadequacdo, é necessariamente uma trans-ascendéncia. A transcendéncia pela qual o metafisico o
designa tem isto de notavel: a distancia que exprime — diferentemente de toda distdncia — entra na
maneira de existir do ser exterior. A sua caracteristica formal — ser outro — constitui o seu contetdo, de
modo que o metafisico e o Outro néo se fotalizam; o metafisico esta totalmente separado.” (p. 21-22).
Desta forma “o desejo metafisico tende para uma coisa inteiramente diversa, para o absolutamente
outro.”(p.19)

'*> |bidem.Um pelo outro. p.148.

"% |bidem. p.147.
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linguagem, torna-se possivel o impossivel, o mais habitar no menos. Portanto, deve

existir:

“‘um caminho pelo qual as palavras possam evocar o Dizer original sem
esgotar-se no contetudo Dito: (...) onde a interpretagdo encontra o seu

sentido original de porta, que se abre para o infinito sem encerra-lo no

finito.”"

Deste modo, o Dizer possui absoluta prioridade em relagdo ao Dito. Em sua
estrutura, o Dizer é total gratuidade que ndo necessita ou exige retribuigdo, € o um pelo
outro."® Consistindo em uma relagdo de sentido completamente incondicional que de
forma alguma volta ao seu ponto de partida. O Dizer - um pelo outro - no seu oferecer-
se original, permite captar na origem da linguagem, que contém também a ética, a
responsabilidade pelos outros, livre de qualquer espontaneidade, coergcao ou

necessidade extrinseca.'®

Conforme Lévinas, citado por Forte, a responsabilidade pelos outros € algo que
nao resulta do arbitrio ou da vontade do eu, mas € algo anterior a liberdade do eu, de
um “antes-de-toda-lembranga’ de um ‘além-de-toda-realizaggo™." O eu é responsavel,
nao por escolha ou condescendéncia, mas simplesmente por sua disposi¢ao original
para os outros no ato de existir. Assim sendo, a responsabilidade inerente do eu é
passiva. “E a responsabilidade que nos faz existir e € o existir que nos torna

responsaveis”.’"

E condigdo prépria do ser humano ser destinado ao outro “pelo movimento do

»152

Dizer original que habita nele. O encontro com a exterioridade dos outros é que

“" FORTE, B. Um pelo outro. p.147.

148 A expressao “um pelo outro” foi traduzida do Italiano “I'uno per 'autro” , que também pode significar, um para o
outro.

%9 Cf.Ibidem. p.153.

%0 |pidem. p.153-154.

*1 |bidem. p.154.

"2 Ibidem.
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permite ao eu o encontro com a transcendéncia. O semblante do proximo representa
uma responsabilidade irrecusavel ao eu. Desta forma, a verdade do individuo expressa-
se em duas vias, uma correspondendo a responsabilidade pela qual vai-se ao encontro
do outro; a outra corresponde a plena realizagdo do eu, quando o0 eu sente-se

responsavel pela responsabilidade do outro.'?

A responsabilidade da responsabilidade do outro € somente assumida pelo eu,
quando este se coloca no lugar do outro e toma para si 0 peso do sofrimento alheio, o
encargo opressivo do outro; apenas assim, o eu é verdadeiramente ele proprio, livre
para acolher a transcendéncia dos outros.”* “Alguém s6 é um quando é um-pelo-
outro.” A responsabilidade pelo outro é a énfase da abertura ao outro. A identidade se

revela e se constitui na responsabilidade pelos outros.

“Essa identidade é totalmente pelo outro, passiva da passividade pura de

quem esta destinado a outros e somente no livre destinar-se torna-se até o

fundo o que originalmente é chamado a ser.”'%®

O ser humano rende gldria ao Infinito, por quem foi feito e estruturado para ser
um pelo outro, através do empenho e responsabilidade vivenciada.”™’ A ética consiste

no paradoxo do um pelo outro, ou seja, de um Infinito em relagéo ao finito sem se negar

153 Cf. FORTE, B. Um pelo outro. p.157.

154 | évinas, no livro Etica e Infinito (que consiste basicamente de dialogos, entrevistas originalmente
gravadas e mais tarde copiladas, mas que representam de forma sucinta a filosofia de Lévinas),
apresenta resumidamente o que para ele significa responsabilidade e ética, e para quem é dirigida. “Falo
da responsabilidade como da estrutura essencial, primeira da subjetividade. A ética, aqui, ndo aparece
como suplemento de uma base prévia; € na ética entendida como responsabilidade que se da o proprio
né do subjetivo. Entendo a responsabilidade como responsabilidade por outrem, portanto, como
responsabilidade por aquilo que nao fui eu que fiz, ou ndo me diz respeito; ou que precisamente me diz
respeito, € por mim abordado com rosto.”(p.87). “A abordagem do rosto ndo é uma da ordem da
percepgdo pura e simples, da intencionalidade que se encaminha para a adequagao. Positivamente,
diremos que, desde que o outro me olha, sou por ele responsavel, sem mesmo ter que assumir
responsabilidade a seu respeito; a sua responsabilidade incumbe-me. E uma responsabilidade que vai
além do que fago. (...) A responsabilidade é inicialmente um por outrem. Isto quer dizer que sou
responsavel pela propria responsabilidade.”(p.88).

% EORTE, B. Um pelo outro. p.150.

1% |hidem. p.158.

57 Cf. Ibidem.
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nesta relagdo. A ética é a explosao da unidade original da percepgao transcendental,
onde o Infinito expressa-se a partir da responsabilidade para com os outros, de um pelo

outro."8

3.1.3 Exodo de si pela via do amor

O amor é a experiéncia originaria e originante da existéncia.” E o éxodo
originario, como também, o advento do dom de existir, origem primeira e sempre nova
do viver, causa da superagao da morte. Por amor o ser humano nasce e vive; “ser

»160

amado € a alegria da vida; ndo sé-lo ou nao saber amar ¢ infinita tristeza. “‘Quem

nao ama permanece na morte.” (1Jo 3,14).

O amor implica a dialética da alteridade e da comunh&o, exige no minimo o eu
e o outro. Para amar faz-se necessario sair de si em diregdo ao outro, e acolher o outro
em si. Quem realmente ama reconhece e respeita a alteridade do outro, ao mesmo
tempo, que tende a tornar-se um com o amado, sem, contudo, perder a sua identidade.

O amor é éxodo sem retorno, doagao radical de si e recep¢ao radical do outro.

Segundo Forte, 0 amor € composto por trés fatores: gratuidade, vinda e futuro.
Gratuidade corresponde a pura generosidade do dom de sair de si, unicamente pela
alegria de amar. A vinda é o acolhimento da gratuidade do amor do outro, a gratidao
por deixar-se amar. O futuro é a convergéncia da gratuidade e da vinda que se fazem
dons de forma mutua; € o ser livre de si mesmo para ser um com 0 outro; € a comunh&o
para viver uma nova liberdade com o outro e juntos com os outros. Forte enfatiza que

somente quem vive plenamente a gratuidade, a vinda e o futuro do amor, aquele que:

%8 Cf. FORTE, B. Um pelo outro. p.149.
9 Cf. Idem. A Teologia como Companhia, Memoria e Profecia. p.49.
" Ibidem.
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“percorre a dialética empenhativa da gratuidade, da gratidao e da comunhéo

livre e libertadora de si, avanga no caminho da vida; a ele se revela pura a

profundidade das coisas, o sentido do viver e do morrer humanos.”'®’

Para os incapazes de reconhecer a alteridade do outro, os que vivem a solidao
dos espiritos, que amam somente a si mesmos, 0 amor nao ocorre; 0 amor requer
alteridade real. Assim, a comunidade se traduz como a casa do amor, onde na
concretude da sua histéria somam-se gratuidades, vindas e futuros, na qual cada
pessoa € ela mesma que ama e deixa-se amar. Pois viver o inverso, sacrificando a
diversidade ou simplesmente apenas cultuando a personalidade, ocasiona a perda e o
fim do amor. Quem nao acredita em comunhdo, quem acha que nao necessita dos
outros, vive uma vida vazia de amor; mas quem ao contrario esta aberto aos outros,
constréi a paz e faz crescer ao redor de si a comunhao, suscitando novos éxodos e

novos adventos de amor.

Forte questiona: “quem tornard o homem capaz de amar?’'® A resposta é
apenas uma, quem o amou primeiro, a Trindade do Deus cristdo. O Deus que envolve e

conduz o ser humano com a ternura do amor.

“A Trindade manifesta-se como a origem, o seio e a patria do amor. Nela

tudo obtém sua origem e leva o seu sinal: o ser &, no mais profundo de si,

amor, e 0 homem é feito para amar"'®®

O amor, mediante a sua gratuidade, responsabilidade, acolhida e comunhao,
na dindmica de seu éxodo e advento da sua inerente transcendentalidade, constitui a

esséncia da ética da transcendéncia, que se fundamenta na Revelacdo do Deus Amor.

'°" FORTE, B. A Teologia como Companhia, Memoéria e Profecia. p.49
162 .

Ibidem. p.51.
1% |bidem. p.53.
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Desta forma, Forte cita com toda a propriedade Gibran, que diz: “quando amares, nao

digas: Tenho Deus no coracdo, mas antes: Estou no coracéo de Deus”.'®*

3.1.4 A transcendéncia maior, Jesus Cristo: o éxodo de Deus, de Si, para o Pai

Cristo, razdo da esperanga, irrompe no tempo penultimo libertando e mudando
a vida e os coragdes das pessoas. Ele é a Verdade que vai ao encontro da humanidade

com a sua presenga amorosa.

A vida do Verbo, que veio salvar o ser humano da prisdo de um mundo sem
Deus, foi marcada por trés éxodos: o éxodo de Deus, o éxodo de si e o éxodo para o
Pai.'®® E & luz desses éxodos que se pode compreender a profundidade da revelagdo
que Jesus faz do Pai e do Espirito Santo, “a boa-nova do Deus Trindade, histéria eterna

do amor (...) que se oferece como plena autocomunicacéo da vida divina.”'®®

O primeiro éxodo de Cristo € o éxodo de Deus, onde Deus saiu de si mesmo,
se fez carne e habitou entre a humanidade. Por amor, o Filho eterno se fez humano
abrindo o0 acesso ao mistério da Trindade divina. E o Deus que veio & histéria e
estabeleceu com as pessoas uma alianca, instalando o caminho para o Reino
prometido. Cristo € a plenitude da revelacdo do Pai, a Palavra que através das

"1%7 ¢ o ponto culminante da

“‘palavras remete ao abissal Siléncio de onde procede
autocomunicagao de Deus, que ao mesmo tempo se revela e se esconde. A acolhida
da Palavra €, portanto, dindmica, demanda um continuo transcender-se diante da

dialética do revelatio: entre a abertura e o ocultamento, entre a palavra e o siléncio, ndo

'* FORTE, B. A Teologia como Companhia, Memoéria e Profecia. p.51. Citacdo extraida do livro O
Profeta de Khalil Gibran, p.23-24. “E depois ele (0 amor) vos designa ao seu fogo sagrado, para que vos
vos torneis o pdo sagrado do sagrado festim de Deus. (...) Quando vos amais, ndo deveis dizer: ‘Deus
estd no meu coragéo’, mas sim ‘Estou no coragcéo de Deus”.

1%% Cf |dem. A Esséncia do Cristianismo. p.47.

1% |bidem.

%7 |bidem. p.49.
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havendo lugar para férmulas totalizantes e radicais, mas sim “obedece-se a Palavra

escutando o Siléncio” .

“Senhor Jesus oferece-se como a Palavra saida do siléncio, o éxodo de

Deus saido de si por amor a nds, o santuario vivo e santo, no qual a

alteridade do Filho em relagdo ao Pai nos abre a Trindade de Deus.” 169

O segundo éxodo de Cristo é o de si até o abandono na Cruz. Jesus, ao aceitar
existir para o Pai e para a humanidade, € livre de si de maneira incondicional. Nele a
liberdade de amar € sua experiéncia de alteridade. Sua existéncia é na totalidade
acolhida e doagao. Ele é o éxodo de si sem retorno, por amor ao ser humano aceita

pagar o preco até o final, numa total liberdade que converge a Cruz.'®

“Jesus oferece-se como o abandonado da cruz (...) E essa mesma liberdade

que ele pede aos seus discipulos para entrar no dom da vida divina e para o

levar ao mundo”."”’!

O terceiro, é o éxodo para o Pai no poder da ressurreicdo. Jesus é o Senhor da
Vida que retorna para junto do Pai. A alteridade de Deus em relagdo a este mundo €&
testemunhada por Cristo: a alteridade do Ultimo em relagdo ao penultimo. Jesus é o
doador do Espirito Santo, que atualiza no tempo o dom de Deus para conduzir a

humanidade a gléria do Altissimo.

Na ressurreigao, Deus Pai “da o Espirito ao Filho, assumindo nele e com ele

o mundo na infinita comunh&o divina: um é o Deus Trinitario que age na cruz

1% FORTE, B. Anunciar hoje Jesus Cristo, tnico Salvador. In: Teocomunicagao. p.759.
%9 Ibidem. p.758.

"0 Cf. Ibidem. p.759.

' |bidem p.760.
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e ressurrei¢cdo; uma a historia trinitaria de Deus; um o plano de salvagéao que

se realiza em dois momentos” "2

Cristo é a transcendéncia maior, o0 amor maior que saiu de si, em uma entrega
total, até o final, a humanidade. Ele é o Filho, que torna os seres humanos filhos,
permitindo o acesso ao mistério do Pai. “Jesus é O Cristo, O Ressuscitado, O Senhor

da Vida, que vive o éxodo deste mundo para o Pai, o ‘reditus’ & gléria da qual veio.”"”

3.2 ETICA: A PRAXIS DA RELACAO A ALTERIDADE

A préaxis da relacdo a alteridade é a ética da transcendéncia, € o viver
reconhecendo o outro, pelo outro, transcendendo para o outro, com responsabilidade e
comunhdo. E, na esséncia, a pratica do novo mandamento “que vos amei uns aos
outros” (Jo 13,34). No entanto, segundo Forte, um dos maiores problemas da pés-
modernidade consiste na falta de um horizonte no qual situar o ethos.' Situacéo
originada por uma ética extremamente relacionada com o protagonismo da

subjetividade, onde o individualismo egoista tornou-se critério.

Ethos, em sua etimologia, significa tanto préxis e costume quanto morada e
patria, indicando que so € possivel erigir a praxis se houver morada. “Nao se pode fazer
verdadeiras escolhas, que fundem um costume digno de crédito, sem um horizonte e
uma patria sobre os quais estabelecé-las”.'® Consequentemente, a questdo do outro
se tornou emergente, pois o outro ndo é indiferente ao eu, é morada, condigao

necessaria sobre a qual se constréi o valor do viver e do morrer, a ética do existir.'® Os

"2 FORTE, B. A Esséncia do Cristianismo. p.68.

' |dem. Anunciar hoje Jesus Cristo, unico Salvador. In: Teocomunicagéo. p.760.
'™ Cf. Idem. Teologia em Dialogo. p.66.

' |dem. A escuta do outro. p.9

'8 Cf. Ibidem.
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outros sdo a base da existéncia eticamente responsavel. Sendo assim, a ética é

definida por Forte como:

“A explosdo da unidade originaria e absoluta do eu, a abertura ao além-do-
sujeito, o lugar do testemunho do Infinito a partir da responsabilidade pelos
outros de quem suporta tudo, de quem se encarrega de tudo, sofre por todos
e é responsavel por todo outro. (...) Os outros ndo podem ser medidos como
producdo de nosso pensamento, mas sdo condicbes de agir, limite ou

desafio de nossa liberdade e de nossas opcgdes, exigividade radical,

e L 177
fundamento do existir eticamente responsavel.

Forte, utilizando-se mais uma vez das consideracbes de Lévinas, afirma que
ética é a filosofia primeira, um existir em face do Outro, com o Outro, e para os outros;
esbocando-se um campo transcendente no qual o Infinito expressa-se a partir da
responsabilidade para com os outros, de um pelo outro.'® Deste modo, sé existe ética
quando ha a saida de si mesmo em diregdo ao outro reconhecido em sua alteridade.

Seu inicio estad precisamente na transcendéncia para o outro.'”® O outro em sua

""" FORTE, B. Teologia em Diglogo. p.16.

78 Cf. Idem. Um pelo outro. p.149. Lévinas define ética, também em seu livro Totalidade e Infinito, no
qual afirma: “Chama-se ética a esta impugnagéo da minha espontaneidade pela presenga de Outrem. A
estranheza de Outrem — a sua irredutibilidade a Mim, aos meus pensamentos e as minhas posses -
realiza-se precisamente como um pér em questdo da minha espontaneidade, como ética. A metafisica, a
transcendéncia, o acolhimento do Outro pelo Mesmo, de Outrem por Mim produz-se concretamente como
a impugnagdo do Mesmo pelo Outro, isto €, como a ética que cumpre a esséncia critica do saber. E tal
como a critica precede o dogmatismo, a metafisica precede a ontologia.”(p.30). Complementa dispondo
que: “A ética é a optica espiritual. A relagdo sujeito-objeto ndo a reflete; na relagdo impessoal que la
conduz, o Deus invisivel mas pessoal, ndo € abordado fora de toda a presenga humana. O ideal ndo é
um ser superlativamente ser, sublimacao do objectivo ou, numa soliddo amorosa, sublimagao de um Tu.
Faz obra da justica — a rectidao do frente a frente — para que se produza a abertura que leva a Deus — e a
‘visdo’ coincide aqui com essa obra de justica.” (p.68).

' Para Levinas, se as “relacdes éticas devem levar (...) a transcendéncia ao seu termo, & porque o
essencial da ética esta na sua infengdo transcendente e porque nem toda intengao transcendente tem
estrutura noese-homem. A ética, ja por si mesma, é uma ‘optica’. Nao se limita a preparar o exercicio
tedrico do pensamento que monopoliza a transcendéncia. A oposigao tradicional entre teoria e pratica
desvanecer-se-a a partir da transcendéncia metafisica em que se estabelece uma relagdo com o
absolutamente outro ou a verdade, e da qual a ética é a via real.”(Totalidade e Infinito p.15-16).
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alteridade, constitui norma e medida do agir do eu, originando o principio da moral

entendida como préxis responsavel.'®

E a ética, na categoria da responsabilidade, que possibilita a superagéo do
imperialismo da subjetividade totalizante. Possibilita ao eu abrir-se para uma verdadeira
experiéncia de Infinito que se oferece na contemplagdo da face do outro.'®" Apenas
quando o eu livra-se da absolutez de si proprio consegue atingir a si mesmo,
reecontrando-se “no ter-se perdido por causa e em favor do outro.”'® Dessa forma,
emerge a idéia de Deus, uma vez que o vestigio Dele é evocado no rosto dos outros. A
abertura que leva a Deus se produz mediante um ato de justi¢ca: na retiddo do face-a-
face.”® No momento que o eu ama o préximo por pura gratuidade, relaciona-se
livremente com o outro, vive a responsabilidade pelos outros nao esperando

reciprocidade, € alcangado pelo advento do Outro, o Deus vivo.

“Relacionando-se com o outro sem correlagao, amando o préximo por pura
gratuidade, vivendo a responsabilidade pelos outros, sem a preocupacao da
reciprocidade, o sujeito ndo s6 € outro, mas também atinge o ‘outro de si’, o
além do seu mundo, e nesse espago para além do pensado e do dito deixa-

se alcancar pelo advento do Outro, ndo como objeto morto, mas como Deus

: . C . 184
vivo, o ‘Deus-que-vem-a-idéia, como vida de Deus

'80 Cf. FORTE, B. Um pelo outro. p.188.

! Lévinas, explicita que: “A epifania do rosto é ética. (...) O infinito apresenta-se como rosto na
resisténcia ética que paralisa os meus poderes e se levanta dura e absoluta do fundo dos olhos dos
outros, sem defesa na sua nudez e na sua miséria. A compreensao dessa miséria e dessa fome instaura
a propria proximidade do Outro.”(Totalidade e Infinito p.194). Complementa, no livro Etica e Infinito p.97:
“O Infinito vem-me a idéia na significancia do rosto. O rosto significa o Infinito. Este nunca aparece como
tema, mas na propria significancia ética: isto €, no facto de que quanto mais justo eu for mais responsavel
sou; nunca nos livramos de outrem.”

'82 FORTE, B. A escuta do outro. p.144.
183 Cf. Ibidem.
184 |bidem. p.115.
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3.2.1 A uniao de logos e ethos

A unido de logos e ethos, segundo o testemunho da tradi¢gdo judaico-crista, tem
como resultante, um pensar a fé de modo integral que “funda o agir no ser, a ética no

dogmau185

, expondo assim, a verdade que salva e a importancia decorrente da escuta
do chamado e da motivacdo para a moral. E na histéria da revelacdo e na perspectiva
biblica unificante da alianca que se encontra a “relacdo originaria e estrutural entre

dogma e ethos”."®

Infelizmente, na idade moderna, ocorreu a enfatizagdo do dogma frente a razdo
totalizante. O dogma era afirmado e defendido no seu aspecto de verdade universal, e
a razao era considerada como indutora de reducionismos que levavam a heresias.'®
Esta situagao trouxe consequéncias negativas, originando a separagao entre a verdade
do dogma e a reflexdo moral e pastoral. A teologia dividiu-se entre teologia dogmatica,
consagrada ao verdadeiro e imutavel; e a teologia pratica, dedicada a regulagéo do
particular, passageiro, mutavel.'®® Desse modo, perdeu-se de vista o horizonte
unificante da morada, considerou-se a verdade salvifica da revelagdo dissociada da

histéria humana, extraviou-se:

“a singuralidade da concepgéo judeu-crista, na qual a verdade divina sempre
se oferece como verdade salvifica, revelada e transmitida através de uma
histéria, em uma trama de relagdes vitais de alianga, que culmina no
supremo escandalo Daquele que é em pessoa, em todas as fases de sua

situagdo, tanto na humilhacdo como na exaltacdo gloriosa, a verdade de

e ~ » 189
Deus, mistério e salvagdo do mundo”.

'8 FORTE, B.Teologia em Dialogo. p.102.
'8 |pidem.

'87 Cf. Ibidem. p.101.

188 Cf.Ibidem. p.102.

189 |bidem. p.101.
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A fé judaico-crista, entretanto, caracteriza-se pela relagdo com a praxis. A
revelagcéo divina se da na historia da salvagao por meio de acontecimentos e palavras
intimamente conectados, onde a verdade que salva sempre esta acompanhada da
experiéncia que se faz. E da concretude do encontro com Deus salvador, que decorre a
“unidade entre alianga e lei da alianca, entre mensagem e vida.”'®® E deste encontro

que se funda o agir cristao.

Para Forte, as questbes emergentes da pdés-modernidade relativas ao logos e
ao ethos, dizem respeito a um equilibrio, no qual o ethos ndo se torne mera expressao
aplicativa do logos da fé, e tdo pouco, o logos esvazie-se em embates pragmaticos.’
O tedlogo italiano enfatiza a necessidade de aprofundar a relagao entre logos e ethos, a
fim de que, ao abandonar a inocéncia pré-critica e superar as fissuras causadas por
uma “malicia da razao critica, se abra as possibilidades de uma razao narrativa pos-

critica.”"?

3.2.2 Fundamentagao da ética da transcendéncia

Para Forte, a ética da transcendéncia fundamenta-se em trés pontos principais:
correspondéncia aos outros, responsabilidade e compromisso moral.’® A
correspondéncia aos outros se configura na transformacdo do eu em ser relacional.
Ocorre quando o eu sai de si mesmo, do seu egocentrismo e reconhece o outro em sua
alteridade, originando o encontro. Dessa forma, s existe ética com o outro. A ndo
correspondéncia se da quando o eu nega o outro. Como consequéncia, ha a negacéao
do proprio eu como sujeito moral. Isto acontece uma vez que, com a falta de
reconhecimento do outro em sua alteridade pelo eu, inexiste a diferenca entre eu e o

outro, ficando o eu perdido em sua prépria identidade. Sendo assim, o eu anula a si

% FORTE, B.Teologia em Dialogo. p.100.
91 Cf. Ibidem. p.109.

192 |bidem. p.102.

193 Cf.ldem. Um pelo outro. p.187.
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mesmo como sujeito de relagéo, de historia real, negando a “dignidade do proprio ser

pessoal e do seu destino.”'%

A responsabilidade pelo outro advém da transcendéncia para o outro na qual o
eu se depara com o rosto do outro, que em seu olhar, acaba com todas as presunc¢des
totalizantes e as justificativas de desempenho egoista do eu. O eu vé-se responsavel
pelo outro, uma responsabilidade sem limites e sem medidas."® Cuja finalidade,
consiste em acolher o outro “na objetividade de suas exigéncias e na nudez das suas
indigéncias”'%.

O compromisso moral nasce do “carater gratuito e potencialmente infinito do
movimento de transcendéncia”’'®’. Consiste no sair de si sem retorno em diregéo ao
outro, perfazendo-se em uma escolha moral: ou € um movimento incondicional de
gratuidade pura ou nao é. O ir em diregdo ao outro visando vantagem ou interesse
pessoal, esvazia completamente o valor da escolha moral, transformando-a em um

comércio ou troca entre semelhantes.

‘Ou o movimento em direcdo ao outro é gratuito e sem condigdes,

unicamente motivado pela exigéncia e indigéncia do outro, ou nao €

% FORTE, B. Um pelo outro. p.187.

195 Cf. Ibidem. p.155. Levinas, autor sobre o qual Forte fundamentou suas observagdes sobre este tema,
em seu livro Etica e Infinito, comenta (p.91-93): “Em principio, o eu ndo se arranca a sua ‘primeira
responsabilidade’; sustém o mundo. A subjectividade, ao constituir-se no préprio movimento em que lhe
incube ser responsavel pelo outro, vai até a substituigdo por outrem. (...) Sou eu que suporto o outrem,
que dele sou responsavel. Vé-se assim no sujeito humano, contemporanea de uma sujeicéo total, se
manifesta a minha primo-genitura. A minha responsabilidade ndo cessa, ninguém pode substituir-me. De
facto, trata-se de afirmar a prépria identidade do eu humano a partir da responsabilidade, isto é, a partir
da posigcédo ou deposigdo do eu soberano na consciéncia de si, deposigdo que €, precisamente a sua
responsabilidade por outrem. A responsabilidade é o que exclusivamente me incumbe e que,
humanamente, nao posso recusar. Este encargo é uma suprema dignidade do uUnico. Eu, nao
intercambidvel, sou eu apenas na medida em que responsavel. Posso substituir a todos, mas ninguém
pode substituir-me. Tal € a minha identidade inalienavel de sujeito.”

1% |bidem. p.187.

97 |bidem. p.188.



70

autotranscendéncia, mas reflexo, projegcéo de si fora de si em vista de um

; . ,198
retorno egoista a si.

O movimento de transcendéncia do eu para o outro origina uma rede de outros
que se forma ao redor do eu. Tal rede forma uma comunidade reciproca de eus e
outros, a qual corresponde um conjunto de exigéncias éticas. A ética da transcendéncia
€ vivida, portanto, na comunidade de rostos que se olham. Praticada na unidao de moral
e justica, ou seja, no cuidado para que o “dom feito a alguém nao seja ferida ou
fechamento para os outros”'®. Isto se torna possivel no momento em que as exigéncias
de justica sdo medidas pela necessidade do direito. A autoridade da lei, ndo € instituida
por meio do despotismo de algum soberano ou pela objetividade da norma, mas sim
pela adequagao das relagdes éticas, a fim de que nao haja vantagens exclusivas a
alguns, em detrimento da dignidade de outros. A condi¢gao para possibilitar a justica e o
direito € a transcendéncia sem retorno em diregdo aos outros, reconhecidos na
variedade de suas exigéncias e indigéncias. Situacdo que possibilita o encontro na

reciprocidade de uma relagao plural, na comunhéo de uns pelos outros.?%

Contudo, a esséncia que compde toda ética da transcendéncia, presente nos
trés pontos que a fundamenta, € o amor. A ética da transcendéncia € a ética do amor
que se faz presente no reconhecimento do outro, no ser um pelo outro, na
responsabilidade pelo outro, na "moral da caridade vivida com consciéncia e

liberdade”.?"

' FORTE, B. Um pelo outro. p.188.
1% |bidem.

290 Gf. |bidem.

2 |bidem.
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3.2.3 O Amor Absoluto: fonte da ética

O Amor Absoluto, a Trindade Santa, o Uno e Trino, é fonte da estrutura original
da ética da transcendéncia.?? E o Outro soberano e transcendente que além de toda a
medida é ser Um pelo Outro. “A Trindade € a ’'patria’ entrevista e ainda ndo possuida,
que orienta a direcdo de marcha, motiva o esforco, abre o coracdo para a esperanga”®®

iluminando a realidade social como horizonte de sentido.

Na transcendéncia para os outros, esta o "imperativo categoérico do amor

absoluto”?®*

que atinge o eu e, na urgéncia da solidariedade pelos mais fracos, esta um
amor infinitamente indigente que ao eu se dirige. A necessidade por este Amor
Absoluto remete a transcendéncia absoluta, que direciona a exigéncia mais profunda e
espontanea de um pelo outro. E 0 amor que se torna exigéncia moral e soberana,

enviando o ser humano ao Amor Maior: o Deus Unico.

“‘Nas formas de ser um-pelo-outro € possivel o amor impossivel,
gratuitamente doado em outra parte, que sera narrado no tempo, parabola
humilde, mas densa e significativa, dom do eterno. A caridade ‘tudo
desculpa, tudo cré, tudo espera, tudo suporta’ (1Cor 13,7). “Todas as vezes
que o fizestes a um desses meus irmaos mais pequeninos, a mim o fizestes’
(Mt 25,40).72%

O agir cristao, declara Forte, deve ser a vivéncia do desenvolvimento da moral
em conexdo com o mistério trinitario.?’® Na pessoa de Jesus Cristo, verdade que salva,
vida, e caminho para o Pai, se da o encontro da realidade do advento e da ética do

éxodo. Em Cristo o0 momento tedérico e 0 momento ético sdo inseparaveis, uma vez que

202 of FORTE, B. Um pelo outro. p.189.

293 1dem. A escuta do outro. p.144.

224 1dem. Um pelo outro. p.189.

2% |pidem.

26 Cf. |dem. A Trindade como Historia. p.12.
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ele é a verdade pessoal e viva, indutora da liberdade indagadora.?®” Cristo convoca a
uma decisdo, uma tomada de posi¢ao consciente e livre em face da boa nova por ele
anunciada. Decisédo que ndo se trata de uma escolha intimista, exclusivamente entre eu
e Deus, mas uma tomada de decisdo diante de um dado externo ao eu; o outro, a
comunidade. E o “Outro transcendente que se revela e convoca, e (0) outro préximo,
imediato ou remoto, ao qual a revelagao da alteridade divina destina o coragao de quem

Cré” 208

“O encontro com o Deus vivo se oferece como a raiz e a fonte do novo agir
dos redimidos: a verdade que salva é ethos, ‘morada’ acolhedora e
vivificante no mistério da autocomunicacdo divina, e ‘costume’, entendido
como comportamento habitual e constante que surge dessa experiéncia. O

logos da fé se torna verdade no ethos e o ethos, por sua vez floresce pela

. 4,209
palavra da salvacéo crida e vivida.

A revelacado do Amor Absoluto, meditada e acolhida se traduz como base para
a ética, pois carrega em si o0 “potencial de memoaria critica de Deus que vem e de
capacidade de discernimento dos tracos do Ultimo nos rostos dos outros”. Forte se

reporta para a Biblia, explicitando que o amor salvifico de Deus origina a instancia do

27 cf. FORTE, B. Teologia em Diglogo. p.35.
28 |hidem.

299 |bidem. p.100-101.

2% |bidem. p.16.
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amor operoso para com o préximo.”’" Desta forma, “o indicativo teolégico funda o

imperativo ético; o dogma se exprime na ética”"?.

E no agir, mediante a visdo do rosto do outro, na histéria, que as pessoas
fazem-se éticas. Quando o eu decide viver no Amor Maior, transforma a si mesmo em
morada da revelagdo de Deus, e passa a comportar-se de acordo com essa
experiéncia. O reconhecimento da alteridade do outro permite a transcendéncia, que
origina o encontro e a responsabilidade de uns pelos outros, o agir manifesta-se como
expressao do ser. Assim, fundamentado no amor, o ser humano transcende para o

outro, e torna-se ético.

21 Lévinas, em seu livro Etica e Infinito, apresenta comentarios convergentes com o pensamento exposto

por Forte: “O sentimento de que a Biblia € o livro dos livros em que se dizem as coisas primeiras, as que
deviam dizer para que a vida humana tenha sentido, e se dizem sob forma que abre aos comentadores
as proprias dimensdes da profundidade, ndo era uma simples substituicdo de um juizo literario a
consciéncia do ‘sagrado’. E a extraordinaria presenga das suas personagens, é esta plenitude de ética e
as misteriosas possibilidades da exegese que significam originalmente, para mim, a transcendéncia
(p.17). E ainda: “Que a Biblia seja o resultado de profecias, que nela o testemunho — n&o digo a
‘experiéncia’ — ético esteja declarado em forma de escrituras, estou disso convencido. Mas isto
harmoniza-se perfeitamente com a humanidade do homem enquanto responsabilidade por outrem.”
5%108—109).
FORTE, B. Teologia em Dialogo. p.100-101.
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CONCLUSAO

Ao final desta pesquisa sobre ética da transcendéncia percebe-se que na Pds-
Modernidade grande parte da humanidade esta carente de ética, pois esta carente do
outro e, mais essencialmente, de Deus. Bruno Forte afirma: “Nao existe ética sem
transcendéncia”.?"® Entdo, retoma-se a pergunta original: O que torna uma pessoa

ética?

A capacidade de transcender, de sair livremente de si mesmo em direcéo ao
outro torna uma pessoa ética. Entretanto, para ocorrer a transcendéncia se faz
necessario que a pessoa reconheca o outro em sua alteridade, ndo como um
prolongamento de si, mas como limite ou desafio da sua liberdade e das suas escolhas,
condicao do seu agir. No momento que o sujeito reconhece o outro, vé o seu rosto,
percebe a dignidade e a consisténcia da diferenga. Assim, acabam as suas presungdes
totalizantes, e advém a responsabilidade pelo outro. A ética, desta forma, ocorre

mediante transcendéncia.

Etimologicamente, ethos significa praxis e morada. Somente & possivel realizar
escolhas verdadeiras que originem costumes dignos se houver uma morada sobre os
quais estabelecé-las. O outro € morada e condigdo necessaria sobre a qual se constroi
o valor do viver e morrer: a ética do existir. Sendo assim, uma pessoa néo pode criar
normas para si mesma visando apenas o interesse pessoal e considerar-se ética, pois a
medida das a¢des do sujeito se constitui pelo outro. Quando o sujeito dirige-se ao outro

visando apenas vantagem ou interesse proprio, ele esvazia a sua escolha moral.

18 FORTE, B. Um pelo outro. p.187.
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O limite da liberdade do sujeito € o outro. A revelacdo da face dos outros
supera a totalidade do sujeito, as barreiras deste sdo rompidas em funcdo da
responsabilidade pelo outro reconhecido em sua alteridade. O sujeito amando
gratuitamente o outro, com responsabilidade, ndo apenas quebra seus limites
totalizantes, mas torna-se ‘o outro de si’, e assim sendo, deixa-se alcangar pelo advento

do Outro: Deus.

E no Amor Absoluto, no Deus Uno e Trino, que se fundamenta a exigéncia de
fazer o bem e evitar o mal. A Trindade orienta a direcdo da caminhada, motiva o
esfor¢o, abre o coragcdo para a esperanga, da o horizonte de sentido. O Amor Maior
propicia o amor que se torna exigéncia moral e livre de um pelo outro. O agir cristao,
praticado a partir da conexdo do desenvolvimento da moral com o mistério trinitario,
origina no ser humano o amor operoso para com o proximo. No Evangelho se encontra
o sentido para a vida e as motivacdes éticas que dao forcas de viver para os outros e
de existir. A Palavra da revelagao constitui o lugar mais apropriado para a realizagao da
abertura transcendental do ser humano. Dessa forma, a Revelacdo como
autocomunicagao de Deus, configura como o lugar de encontro entre o humano e o

divino, proporcionando fundamentos que influenciam o ethos da sociedade.

A Poés-Modernidade, caracterizada pela crise de sentido, perda da paixao pela
verdade, pensamento débil e indiferenca de uma cultura fragmentada, é também tempo
de inquietacdo, de busca do sentido perdido. E o periodo em que se redescobre o outro
como razao de viver, e percebe-se, nas relagbes com o0s outros, a possibilidade de
felicidade mais profunda e verdadeira. O Ultimo é igualmente redescoberto, o retorno a
Deus da-se no importar-se com os outros, no desejo desinteressado de fazer o bem
apenas pela forca do bem em si. Busca-se encontrar uma alteridade transcendente e
ultima que conduza ao horizonte ultimo. A ética, neste interim, também é almejada
tendo como questédo determinante, a fundamentagao das escolhas morais em todos os
campos da atividade humana, especialmente, em relacdo aos avancos cientificos,

enfaticamente, na area biomédica. Para Forte, a ética desejada é da alteridade, da
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transcendéncia em diregao ao outro, com a finalidade de acolhé-lo nas suas exigéncias

e indigéncias, como norma e medida do agir.

Necessaria a ética € a visdo do rosto do outro, pois direciona o ser humano, em
sua busca por um horizonte de sentido, a um caminho de encontro com Deus. Caminho
que advém através do rosto do Pai, do Filho, e do outro, pois rosto € sinbnimo de
alteridade incapturavel, de uma verdadeira experiéncia de Infinito que incute no sujeito
uma responsabilidade pelo outro irrecusavel. A percepg¢ao do rosto conduz o sujeito ao
encontro do outro e do Outro. O encontro é o lugar onde a totalidade do sujeito é
libertada, a barreira para o outro € quebrada e o outro se deixa atingir sem se deixar
capturar. O sujeito percebe-se assim, como ser de relagdo. A Trindade, para os
cristdos, € o melhor exemplo de relagdo. Ela representa o encontro do amor eterno das
Pessoas divinas, que diferentes entre si, transcendem uma para as Outras e para os
outros. A pessoa humana, por sua vez, reflete a imagem de Deus, ao respeitar as
diferencas, ao dar-se ao outro e ao receber o outro em si através do amor que une e
liberta.

A transcendéncia, o éxodo de si, o sair de si em diregdo ao outro reconhecido
em sua alteridade, constitui estrutura fundamental antropoldégica do ser humano.
Quando o sujeito percebe a existéncia do outro, vé o0 seu rosto, sai da sua solidao
absoluta, do seu egocentrismo, parte para um caminho sem retorno em diregcdo ao
outro, transcendendo. Na transcendéncia esta no inicio de toda ética, somente com a
transcendéncia ha responsabilidade e vida moral. O amor constitui a transcendéncia
maior, doagao radical de si e recepgao radical do outro. Cristo, em seu imenso amor

pela humanidade, é exemplo de transcendéncia maxima.

A ética da transcendéncia € a pratica da alteridade, € o viver reconhecendo o
outro, transcendendo para o outro, com o outro, pelo outro, com responsabilidade e
comunh&o. O agir cristdo deve caracterizar-se por um pensar a fé de modo integral, que
se expressa pela unido entre logos e ethos, dogma e ética, onde o agir e o ser, na

historia, se tornam um. Forte considera trés pontos principais como os fundamentos da
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ética da transcendéncia: 1) correspondéncia aos outros, no qual o ser humano se
reconhece como ser relacional; 2) responsabilidade pelo outro; 3) compromisso moral,
constituido pelo carater gratuito e infinito da transcendéncia. A esséncia de todos esses
pontos € o Amor Absoluto, fonte da ética da transcendéncia, que remete a uma
transcendéncia absoluta, na exigéncia espontanea, moral e soberana de ser um pelo

outro.
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