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Tomar decisdes ¢ a actividade humana mais importante. Criamos as
nossas vidas ao fazermos escolhas.

Soren Kierkegaard.

O mundo ndo ¢ humano s6 por ser feito por seres humanos, e nio se
torna humano s6 por nele se fazer ouvir a voz humana, mas sim, e so,
quando se torna objecto de didlogo. Por muito que as coisas do mundo nos
afectem, por muito profundamente que nos abalem e nos estimulem, s6 se
tornam humanas para ndés quando podemos discuti-las com os nossos
semelhantes. S6 falando daquilo que se passa no mundo € em nos proprios
¢ que o humanizamos, e ao falarmos disso aprendemos a ser humanos.

Hannah Arendt.

O encontro (relagdo) é o que da contetdo a vida humana.

Martin Buber



RESUMO

Esta dissertacao, sobre o Conceito de Relagao na Filosofia de Martin Buber, tem como
objectivo primordial uma abordagem sobre o sentido da existéncia humana como coexisténcia
e como caminho de redescoberta do sentido do humano. Nesta dissertacdo concentramo-nos
na problematica do conceito de relagdo defendido por Buber como o elemento fundamental na
busca da identidade humana. Esta reflexdo sobre o sentido da existéncia como coexisténcia €
fundamental para a redescoberta do sentido do outro como alteridade que interpela, cujo
encontro se concretiza no didlogo que implica disponibilidade, reciprocidade e
responsabilidade.

Buber parte das objectivagdes do ser humano, critica e dialoga com a tradicao filoséfica
ocidental para apontar um novo sentido para a compreensao da existéncia humana. A relagao
eu-tu ¢ a realidade fundante do existir e coexistir humano. O sentido da existéncia descobre-se
no encontro com o outro como alteridade que interpela. O outro ja ndo ¢ um objecto, mas uma
evocagao de sentido através do qual o eu descobre a sua identidade, onde a reciprocidade se
configura como o fundamento da responsabilidade no seu sentido ético.

A nossa abordagem estd orientada para o grande debate contemporaneo sobre a
realidade do outro. Isto implica discursar sobre a alteridade, a liberdade, a autonomia, a
responsabilidade e a reciprocidade. Esta abordagem pressupde como condi¢do a propria
disponibilidade como abertura a realidade do outro e como evocagao de sentido. Com isto o
outro mantém a sua alteridade e ndo ¢ objectivado.

Palavras-chave: Martin Buber, antropologia, ¢ética, filosofia politica, liberdade,
responsabilidade, disponibilidade, abertura, reciprocidade, existéncia, coexisténcia,
comunidade, relagdo, outro, didlogo, individualismo, colectivismo, filosofia contemporanea,

pensamento judaico.



ABSTRACT

This dissertation on the concept of the Relationship in Martin Buber Philosophy has as a
primary aim the meaning of human existence and coexistence, and as a path of rediscovery of
the human sense. This dissertation concentrates on the concept of the Relationship defended
for Buber as the key in the search for human identity.

This reflection on the meaning of existence as coexistence is the key to the rediscovery
of the sense of otherness that concerns every human being. The encounter between to persons
is made in the dialogue involving availability, reciprocity and responsibility.

Human being objectivations is Buber’s starting point for his critiques and dialogue with
Western philosophical tradition to point a new direction for the understanding of human
existence. The I-Thou relationship is the main reality of the founding human existence and
coexistence. The meaning of existence is found in the encounter with the other as an alterity
that questions. The other is no longer an object, but an evocation of meaning by which I
discover its identity, where the reciprocity configures itself as the foundation of ethical
responsibility.

Our approach is connected to the contemporary debate about the reality of the other and
implies the discourse about otherness, freedom, autonomy, taking responsibility and
reciprocity as conditions to the availability and openness to reality. The other is always
maintaining reference that retains its own alterity and cannot be objectivised.
Keywords: Martin Buber, anthropology, ethics, political philosophy, freedom, responsibility,
availability, openness, reciprocity, existence, coexistence, community, respect, dialogue,

individualism, collectivism, contemporary philosophy.



INTRODUCAO

Martin Buber ¢ um pensador incontornavel na historia ¢ no debate filosofico
contemporaneo pelas suas originais contribui¢des. Com ele a antropologia filoséfica registou
uma viragem paradigmatica significativa na abordagem do ser humano. O seu pensar sobre a
relagdo, tema de que nos ocuparemos nesta dissertacdao, foi e ¢ um contributo significativo
para a compreensao do ser humano. Perguntar pelo ser humano ¢ a tarefa antropoldgica por
exceléncia e € percorrer o caminho do sentido da existéncia para a compressao da historia. Ao
evocar o sentido da liberdade humana essa pergunta representa um desafio, porque significa
perguntar pelo sentido do outro como coexistente e pelo futuro do humano. A pergunta pela
liberdade humana, enquanto motivagdo fundamental para pensar a existéncia, suscitou uma
inquietacao permanente que se fez pano de fundo do préprio questionar filos6fico como corpo
histérico. Nessas etapas as respostas a pergunta foram diversas e essa diversidade nao
favoreceu a consisténcia do discurso sobre o sentido do humano, razao primeira para as visoes

parciais. A pergunta pelo sentido da liberdade humana ¢ evocacao da totalidade do homem.

1. As Razoes da escolha de Martin Buber

As questdes €ticas e, portanto, humanas que o pensamento de Buber levanta sdo
eminentemente actuais no tempo presente. A par destas questdes, existe um conjunto de
patrimonio antropologico imprescindivel para uma abordagem profunda que se demarque das
tendéncias reducionistas do ser humano. O mundo moderno nasceu ancorado no projecto de
liberdade e autonomia do homem como reivindicagdo legitima de ser ele a decidir o seu
futuro, mas apesar dos inegaveis resultados, este sonho trouxe consigo contradi¢des a partir
das quais a existéncia em certas dimensdes tornou-se um dilema. Dai que um projecto
antropolodgico-ético que se baseie na responsabilidade e numa nova formulagao do conceito de

coexisténcia tenha despertado muitas consciéncias € que as tornou vigilantes na salvaguarda



INTRODUCAO

do humano, preservando-o contra toda a utilizagdao. Buber, autor de que nos ocupamos, ¢ um
dos grandes teorizadores da antropologia dialogica e, sendo que as inquietagdes ai levantadas
estdo presentes no quotidiano contemporaneo, encontramos nisso razao suficiente para nos

juntarmos a esta grande e autorizada voz no discurso sobre o sentido da existéncia humana.

2. Divisao e Metodologia do Trabalho

Pensar o conceito de relagdo em Buber como discurso sobre a dimensdo dialogica da
existéncia humana, titulo dado a esta dissertacdo, constitui um desafio que requer
instrumentos hermenéuticos € um recurso ao percurso tanto da filosofia como histéria como
da historia como filosofia (histdria da filosofia e filosofia da historia).

O corpo do nosso trabalho estd concentrado em quatro capitulos com os respectivos
subtitulos que se constituem em itens de desenvolvimento analitico-critico que serd a
principal linha metodologica que a nossa investigacdo vai obedecer, sem descurar a
componente historia que essa abordagem solicita pela sua propria natureza.

O primeiro capitulo constitui-se como a base que vai dar sustentabilidade aos restantes
capitulos que serdo o auge do desenvolvimento. Este capitulo levanta as questdes
fundamentais que a existéncia como relacdo com o outro coloca. Em oposi¢do a tradi¢ao
filos6fica ocidental que construiu a antropologia a partir de esquemas transcendentais
abstractos e da egologia e consciente dos perigos do individualismo e do colectivismo Buber
procura fundamentar que uma existéncia humana auténtica afirma-se no encontro com o outro
baseado numa reciprocidade de condi¢do. Buber dialoga profundamente com os principais
pensadores que colocaram a questdo do sentido da existéncia numa perspectiva critica
agucada e em conjugacao com os esfor¢os de resposta da nossa época sobre o que ¢ o homem.
A relagdo eu-tu em Buber, mais do que uma descri¢ao socioldgica, historica ou andlise de um
dado psicologico apenas, tem uma dimensao antropologico-existencial profunda e constitui-se
no substrato fundante para a compreensdo do homem. A construcao da identidade pessoal s6 ¢

7
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possivel diante da interpelacao do outro enquanto caminho para o sentido. Por isso, em Buber
a existéncia € constitutivamente dialdgica e ndo € possivel discursar sobre ela sem o outro.
Buber destaca a dupla dimensdao do homem em termos relacionais: a relagdo eu-tu como a
relagdo humana por exceléncia e a relacdo eu-isso da categoria do mundo das coisas que
sendo também ela fundamental deve ser distinta da primeira. A sua importancia radica no
facto de que a existéncia tem uma relagdo com o mundo imprescindivel para a sua realizagao.

O segundo capitulo configura o primeiro e esquematiza os sucessivos. Nele
abordaremos a questdo da dialogicidade da existéncia e suas implicacdes. A dimensao
dialogica da existéncia ndo ¢ um dado acidental. Estarmos ligados uns aos outros ¢
constitutivamente humano e dai a justificada preocupacao do filésofo austriaco pela perda de
lagos humanos que levam a uma progressiva desumanidade o que origina as objectivagdes da
pessoa. O estar com o outro tem implicagdes €ticas profundas, enquanto evocacao de sentido.
A partir daqui Buber vé no didlogo a possibilidade da superacdo do anonimato e da
incomunicabilidade onde a relagdo como reciprocidade significa apostar na inter-humanidade
em oposicdo ao colectivismo e ao individualismo. O outro irrompe-se no nosso mundo e faz
uma reivindicacdo de sentido constituindo-se numa alteridade que interpela e no encontro
torna-se coexistente pela palavra como o que especifica o mundo da relagdo humana.

O terceiro capitulo constitui-se para n6s como a coroacao dos dois anteriores € que
fundamenta as implicagdes antropoldgicas do conceito buberiano de relagdo. A relagdo
reivindica o sentido da liberdade que se conjuga com a responsabilidade como sua coroagao.
Aqui a liberdade pessoal deve pressupor outras liberdades o que fundamenta o discurso da
inter-subjectividade e o sentido de autonomia nao se constitui como ponto de partida para a
exclusdo do outro. Mas pressupde a inter-humanidade comunicativa como esfor¢o de
abandono do anonimato. Assim, inaugura-se um sentido da dignidade que se fundamenta na

dimensdo dialogica da existéncia ressaltando a proibi¢ao da objectivacao do outro.
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O quarto capitulo constitui-se no ponto de chegada nao s6 do ponto de vista metodoldgico,
como também retoma a intencao de Buber. O seu conceito de relagdo ndo se quer reduzir a
meros individuos isolados, podendo estes tratar apenas de si e das suas aspiracdes. Buber
aponta para o sentido de uma existéncia comprometida onde a liberdade significa poder
responder por aquilo que dela se faz. A inclusdao do outro implica a sua compreensao como ser
de relagao e significa a impossibilidade de compreendé-lo isoladamente.

O conceito de relagdo em Buber langa as bases de um projecto comunitario como ponto de
partida para uma teoria ético-politica. As experiencias fundamentais do homem como ser no
mundo remetem para a ideia de que ele ¢ um ser essencialmente vinculado a comunidade
como o espaco privilegiado na constru¢do de si. Em Buber o sentido da comunidade
transcende os limites de uma mera aglomeracao de homens. A comunidade ¢ espaco de vida e
dos valores estando reservada a ela a constru¢ao de uma vida autenticamente humana onde a
liberdade adquire o seu pleno sentido, sendo uma comunidade de interdependentes e co-
responsaveis. Ai a educagdo se caracteriza como o caminho pelo qual o homem se torna
homem. A partir daqui ¢ possivel (re) pensar a natureza e¢ o sentido da organizacao
comunitaria, a natureza do Estado e da comunidade nas suas diferencas fundamentais. A
educacdo caracteriza-se essencialmente como caminho da liberdade e dai as bases de uma
ética que proporcione a renovagao da sociedade a partir da revolucao pessoal. Ela pressupde a
superagao de uma visao utilitarista do outro, a partir da qual o eu ¢ visto como um meio para
alcancar determinados fins que sdo contrarias ao valor da vida, liberdade e da dignidade.

A partir desta apresentacdo sumaria como quadro paradigmatico e referéncia fundamental
da nossa abordagem tragamos as linhas mestras para o desenvolvimento que se segue. O
objectivo desta ¢ o de, a partir de Buber, desenvolvermos uma linha de orientacdo para (re)
pensarmos hoje o sentido da vida, da liberdade e responsabilidade, do didlogo, da alteridade e

da intersubjectividade como esfor¢o analitico em busca da civilizagdo da dignidade humana.



O PONTO DE PARTIDA: A RELACAO

1.1. A pergunta pelo ser humano como questio essencial

Martin Buber faz parte dos homens que, tendo se maravilhado pela existéncia humana,
tiveram a preocupacdo de pensa-la em virtude do seu sentido como caminho para a sua
compreensdo. O questionamento, como frisou Heidegger, ¢ o ponto de partida para o
conhecimento do ser, ou seja, da realidade. Pensar o homem a partir de si e ndo dos esquemas
antropolégicos pré-estabelecidos foi a linha de orientagdo de Buber como forma de
desenvolver um novo paradigma antropoldgico. O que representa a inquietude de uma
consciéncia comprometida com causas humanas em busca da dignidade, da paz e do amor que
devem sustentar uma coexisténcia que assegure o ideal de uma civilizagao da dignidade.

A pergunta buberiana pelo homem ¢ uma orientacdo em busca da identidade humana
que a descobre na relacao eu-fu como dado fundamental. O seu conceito de relagdo remete
fundamentalmente para a ideia da dignidade, enquanto busca de sentido para encontrar os
mecanismos da argumentagdo contra o uso do ser humano. A dignidade do ser humano ¢
incompativel com a ideia de utilidade que caracteriza o mundo relacional contemporaneo. A
preocupacao de Buber ¢ de (re) situar a fundamental relagdo que estabelecemos ao nivel
interpessoal que ¢ a relacao por exceléncia distinguindo-a da relagdo que estabelecemos com
o mundo das coisas. Para ele as duas dimensdes sdo fundamentais, mas a questdo que se
coloca ¢ a vital importancia de elas nao se confundirem, o que evita o atrofiamento da vida.

Ao longo da histéria, como mais adiante veremos, essa pergunta foi respondida de

diversas formas e por vérias correntes do saber.' Mas houve épocas em que a resposta esteve

"E no Existencialismo, tanto o ateu como o cristdo, onde houve maior reflexdo. Entra também em analise
o periodo do Renascimento e o Cristianismo. Estes sio momentos ou etapas da histéria do pensamento em que o
homem foi pensado com rigor e uma profundidade que influenciou, sobremaneira, os periodos seguintes no seu
estudo.
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mais proxima da compreensdo do ser humano. A filosofia grega nos seus primordios, tendo
comecado essencialmente como filosofia da natureza (cosmologia), ndo mostrou predilec¢ao
ou particular paixdo (interesse) pelo ser humano, razdo pela qual o conceito de pessoa,
inclusive, lhe era estranho na época.’ A filosofia grega tendo nascido, sobretudo, da
admiracdo pela natureza foi essencialmente uma cosmologia e até cosmogonia — com muitas
visdes sobre o mundo. Mas o facto de o conceito de pessoa ser-lhe estranho ndo ¢ a
justificacdo ou argumentacdo absoluta de que nao se questionasse sobre a natureza humana.

A questdo mudou radicalmente quando comeca na histéria da filosofia o problema
gnoseoldgico. Houve uma espécie de reformulacdo das bases da validade da teoria do
conhecimento. O que se questiona ai ndo ¢ apenas o conhecimento da natureza com toda a sua
objectividade, mas sobre as capacidades que o ser humano tem de conhecer e garantir a partir
dai a autenticidade desse conhecimento. Trata-se de uma mudanga de paradigma importante.

Com Sécrates, apesar da importancia do dominio da natureza (compreender a origem do
mundo e a sua finalidade), o conhecimento por exceléncia passa a ser o de si mesmo. O
Homem deve, em primeiro lugar, conhecer-se a si mesmo. Temos aqui uma espécie de
revolucao na histéria da teoria do conhecimento até ai desenvolvida. Mas Aristoteles insistiu
na sociabilidade do homem. A sua existéncia na pdlis, tirando escravos, mulheres e criancas
que nao tinham plena cidadania, realiza-se na participacdo nos assuntos da polis, como
assuntos que a todos dizem respeito e neles todos estio implicados.’

Na Idade Antiga, sobretudo com a Patristica, a reflexdo sobre o Homem do ponto de
vista teologico foi significativa, sendo Santo Agostinho um dos expoentes maximos € um dos
pioneiros na reflexdo sobre a problematica e sentido da existéncia humana. Esta reflexao

encontrou na Idade Média, sobretudo, na alta escolastica, um terreno propicio com S. Tomas

2 Cf. B. Mondin, O Homem quem é Ele? Elementos de Antropologa Filosofica (S. Paulo — SP: Paulus,
2003), p. 291.

° Cf. I. V. Luce, Curso de Filosofia Grega do século VI a. C. ao século. III d. C. (Rio de Janeiro — RJ:
Zahar, 1994), p. 127.
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de Aquino. Na historia do pensamento filosofico, a Idade Média ¢ vista normalmente como
sendo a fase das trevas pela predomindncia do religioso e, por isso, dando azo ao
Teocentrismo.” Mas, foi ai onde também se deram muitos e profundos debates sobre o
Homem, sobretudo sobre a liberdade e que foram, de certa forma, a semente para o
Renascimento e nascimento do mundo moderno. Estariam associados a este factor nomes
como Guilherme de Ockam com a teoria nominalista. Ele defendia, essencialmente, que os
conceitos universais ndo existem. Sendo assim, o conceito de natureza humana existe apenas
como ente de razdo. “A natureza humana ¢ simplesmente a descri¢gdo, o nome que damos a
nossa experiéncia em matéria de caracteristicas comuns a todos os humanos. As Unicas coisas
que existem sdo as especificidades.” Esta posi¢do ockamiana contribuiu sobremaneira para a
ideia de autonomia que se viria a sustentar no Renascimento e em toda a Idade Moderna.

O tema de fundo da teoria nominalista de Ockam ¢ o da defesa da liberdade humana
entendida essencialmente como autonomia da vontade e isencdo de vinculos que nos
comprometam. Buber ndo concebe o sentido de uma liberdade ndo comprometida, ou seja,
que nao responde pelas suas opgdes, nem uma autonomia absoluta o que se transformaria num
puro individualismo e ndo vé o homem como totalidade interdita de ser fragmentada.

Com o Renascimento e o nascimento do mundo moderno a histéria humana deu uma
reviravolta sem precedentes. O Renascimento representou uma mudanga paradigmatica
profunda em quase todos os dominios das ciéncias e da existéncia humana no seu conjunto.’

O que significa que as leituras do mundo tinham mudado de paradigma. Trata-se de um novo

* O Teocentrismo foi visto pelos teorizadores da modernidade como a principal causa, ou a razio
suficiente que explica o atraso do desenvolvimento humano incluindo o da prépria ciéncia. O projecto da
modernidade, sendo um projecto de emancipa¢do do ser humano, ¢ também uma revolucdo que visava a
substituicdo do paradigma da visdo do mundo e da historia. Esta visdo personificou-se no antropocentrismo
como o novo paradigma que melhor responde ao espirito do tempo e a maturidade da consciéncia humana face a
responsabilidade sobre a existéncia conferida pela autonomia como consequéncia da liberdade humana. A era
moderna profundamente promissora de um sentido nobre do conceito de existéncia e de liberdade acarretou
contradi¢des que ensombraram, ndo poucas vezes, ou seja, que puseram em causa o sentido que foi dado ao
conceito de liberdade e do sentido da autonomia.

> G. Weigel, O Cubo e a Catedral. A Europa a América e a Politica sem Deus (Lisboa: Aletheia, 2006),
p. 69.

% Estas mudancas foram verificadas ou deram-se, sobretudo, na filosofia, na arte, na cultura e na ciéncia.
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paradigma que encontrou inquestionavel acolhimento mas, nem por isso, tardou a levantar
suspeitas e questionamentos. Porque em muitos sectores da existéncia ndo pareceu que a vida
humana estivesse melhor pensada e salvaguardada com os gigantescos desenvolvimentos
técnico-cientificos. Essas ideias reflectiram-se na filosofia das luzes, o «Iluminismo», o que
representaria para o espirito da época como o triunfo da razdo sobre o sentimentalismo.

A ideia da concep¢do do Homem como auto-consciéncia aparece, sobretudo, com
Descartes e teve o seu prolongamento até Kant. A liberdade tornou-se o legado do
Renascimento no qual o seu valor foi reivindicado como em nenhuma outra época antes e que
abriu, sobremaneira, a panaceia dos debates contemporaneos sobre a mesma. A filosofia
cartesiana caracteriza-se fundamentalmente como o momento da absolutizagdo do eu. O
Homem ¢ essencialmente «res cogitansy, isto €, uma substancia pensante. Com Descartes, a
antropologia caracterizou-se essencialmente por ver o Homem como um eu e, por isso,
também chamada de egologia. Esta serda uma das linhas fundamentais da critica buberiana
sobre a antropologia individualista e a ontologia transcendental ocidental. Buber, como
veremos, tem a preocupacdo de encontrar um novo paradigma epistemoldgico para a
abordagem do ser humano como reac¢ao ao modelo objectivista da ciéncia e da técnica.

Buber tem a consciéncia da profundidade da pergunta sobre o Homem, enquanto,
pergunta pelo sentido da existéncia e, por isso, que evoca o sentido da liberdade humana. O
Homem ¢ e pode ser estudado por diversas areas do saber. Mas estuda-lo do ponto de vista
filosofico ¢ o mais abrangente, ainda que complexo. Estudar o Homem como um todo ¢
desafiador, mas deve ser a vocagdo da antropologia filosofica por exceléncia.” O que revela
para Buber que a existéncia humana estudada do ponto de vista sectorial é-lhe tirada uma
dimensdo fundamental. E esta ¢, sobretudo, a principal fonte de visdes parciais que

caracterizou as tentativas de definicdo do ser humano. Um estudo parcial do Homem esta

7 Cf. M. Buber, {Que es el Hombre? ( México: Fundo de Cultura Econémica, 1995), p. 11
13
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longe de captar as suas dimensdes fundamentais, razdo pela qual a defesa de uma visdo que
abarque a natureza humana no seu conjunto para uma melhor compreensao ¢ necessaria.

Pela dimensao que ocupa no estudo do Homem, a antropologia constitui-se na disciplina
filosofica mais fundamental, tal como o pensara Malebramche: “Entre as ciéncias humanas, a

8 . A .
”® Embora o desenvolvimento dessa consciéncia tenha sido

do Homem ¢ a mais digna dele.
tardio. Comecamos a vislumbrar, desde ja, o carécter critico da orientagdo da antropologia
buberiana. Ele quer, sobretudo, compreender os problemas da existéncia que ainda ndo foram
respondidos e aqueles que foram mal respondidos como o ¢ a pergunta sobre o Homem.
Razao pela qual olha para a questdo numa dupla perspectiva: Buber faz, numa primeira fase,
um percurso que ele designa por trajectdria da interrogacdo, onde desenvolve uma critica as
teorias até ai apresentadas e, em segundo lugar, a elaboracdo da resposta ao que chama de
tentativas de resposta do nosso tempo.” Buber inaugura um discurso antropolégico no qual

procura argumentar, essencialmente, a favor das razdes pelas quais a necessidade de estudar o

Homem na sua totalidade se torna imperiosa para o futuro da natureza humana.

1.1.1. A trajectoria da interrogacao

Na trajectéria da interrogagdao, Buber comeca pela analise das perguntas kantianas que
sdo incontornaveis na abordagem do Homem e a seguir faz um desenvolvimento analitico-
critico desde Aristoteles a Kant; de Hegel a Marx e de Feuerbach a Nietzsche. Esses
momentos assinalam as etapas significativas da pergunta e ao mesmo tempo das tentativas de
resposta sobre a existéncia. O que ¢ o Homem ¢ uma questdo que apaixonou Buber, aliés, ¢

possivel notar a paciéncia e a profundidade com que ele a debate, o que constitui uma nota

¥ Ibidem, pp. 11-12.

? Cf. Para mais pormenores em termos de compreensdo da divisdo feita por Buber no tratamento da
questdo pode ver-se a estruturagdo do sumario, ou seja, as divisdes que faz para a maior explicitagdo no seu livro
precisamente que ¢ um questionamento sobre o que ¢ o Homem, que teve a sua primeira edigio em 1942. E
preciso notar desde ja que Buber escreve num contexto de guerra e lida com a questdo da desumanizagdo fruto
da objectivacdo do outro. Alids, depreende-se em Buber, que as contradigdes com o outro e dai as guerras sido
sempre quase fruto da objectivag@o do outro, isto ¢, da falta de sentido da existéncia do outro como coexistente.
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indicativa das preocupacdes de Buber pela existéncia do homem contemporianeo. Buber
representa uma consciéncia inquieta com a situagao real do homem contemporaneo. Olha para
o desencanto como uma questdo antropoldgica que precisa de ser pensada e respondida, como
correc¢do da trajectéria da questdo antropologica que, na sua perspectiva, foi mal colocada
porque nao se pode estudar o Homem no conjunto da realidade como se apenas se tratasse de
um simples objecto, pois que as suas especificidades requerem uma abordagem especial.

As perguntas kantianas revelam uma forte penetragdo na questdo antropoldgica e
assinalam com argutcia o que deve ser a tarefa de uma Antropologia Filosofica. Buber olha
para a Filosofia numa dupla vertente. Ele faz a distin¢do da filosofia em sentido académico e
em sentido cosmico. O sentido coésmico diz respeito aos aspectos da vida e da realidade em
geral. O sentido académico diz respeito a filosofia sistematizada e pensada como area
especifica. A filosofia, mais do que uma actividade académica, ¢ meditagdo sobre a existéncia
concreta.'!” Trata-se “da ciéncia dos fins Gltimos da razdo humana, ou como a ciéncia das
méximas supremas do uso da nossa razdo.”"" O sentido da filosofia ou o campo desta filosofia
universal pode ser delimitado mediante as quatro perguntas: “O que posso saber? Que devo
fazer? Que me cabe esperar? O que é o homem?”'?

Na perspectiva de Buber, estas perguntas, tém ambitos de resposta diversificados ou
mesmo diferenciados. “A primeira pergunta responde a metafisica, a segunda a moral, a
terceira a religidio e a quarta a antropologia.”"® Para Kant, as trés primeiras questdes podem
ser fundidas ou enquadradas na quarta pergunta. Nesta perspectiva o objectivo de Kant &,
sobretudo, o de tracar as linhas fundamentais em que deve assentar uma antropologia

filosofica que se distancie de uma abordagem reducionista do ser humano sob o perigo

constante da objectivacao.

19 Cf. M. Buber, ;Que es el Hombre? p. 12.
"' Ibidem.
" Ibidem.
" Ibidem.
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O nome e o sentido da Antropologia Filoséfica tem a sua originalidade no facto de ela
“ocupar-se de questdes fundamentais do filosofar humano, razdo pela qual seria esta a

disciplina filosofica fundamental.”"*

Mas, curiosamente, as posi¢cdes kantianas, segundo
Buber, mesmo com os seus méritos, ndo satisfazem nem oferecem os elementos fundamentais
daquilo que devem ser as exigéncias de uma Antropologia Filoséfica."

Na sua critica, Buber percebe que o que se verifica em Kant é apenas um conjunto de
“preciosas observacdes sobre o conhecimento do homem, por exemplo acerca do egoismo, da
sinceridade, da fantasia, o dom profético, o sonho, as enfermidades mentais, o engenho.”16
Todavia, esta linha ndo explora aquilo que na realidade ¢ o Homem e tdo pouco toca, com
seriedade, em nenhum dos problemas que esta questdo levanta como: “o lugar especial que
corresponde ao homem no cosmos, a sua relagdo com o destino e com o mundo das coisas, a
sua compreensao de seus congéneres, a consciéncia da morte, a sua atitude ou modo de ser em
todos os encontros ordinarios e extraordinarios, com o mistério, que compdem a trama da sua
existéncia.”'” Este tipo de questionar, para Buber, ndo traduz a preocupacdo por uma
antropologia que busque a totalidade do homem, mas a sua parcialidade ou fragmentagdo.'®

A critica a Kant ndo ¢ propriamente nova, tdo pouco apenas uma caracteristica da
filosofia buberiana. Heidegger, criticando Kant, falou do caracter indeterminado da pergunta
sobre o que ¢ o homem. Segundo ele, a propria questao ou o modo de perguntar € que se tinha
feito ou tornado problematica. Este modo torna a questao indeterminada e, por isso, aberta a
muitas interpretagdes. As trés primeiras questoes de Kant tratam, sobretudo, da finitude do

homem e comportam uma negatividade intrinseca.” Quando se interroga sobre o que pode

saber, nao sO abre a possibilidade de saber, como também revela a limitagao de algo que ndo

" Ibidem, p. 13.

5 Ibidem.

16 Cf. Ibidem.

7 Ibidem.

'8 Cf. Ibidem.

¥ Cf. Ibidem, p. 14.

16



L. CAP. - 0 PONTO DE PARTIDA: A RELACAO

pode ser sabido; quando se interroga sobre o que deve fazer isto supde algo que ndo se deve
saber e, portanto, isso indica uma limitacdo; e se se questiona sobre o que deve ou o “que me
cabe esperar, significa que ao que pergunta lhe estd concedida uma expectativa e outra ¢é-lhe
negada, o que revela outra limitagio.”” O alcance da critica heideggeriana 4 Kant é de que a
pergunta sobre o que ¢ o Homem ndo ¢ antropoldgica, porque ao perguntar pela esséncia da
nossa existéncia estamos no nivel da ontologia fundamental.”!

Buber olha para a critica heideggeriana a Kant com zelo. Mas, segundo ele, também nao
vem melhorar substancialmente o entendimento da questdo. A reducdo das trés primeiras
questdes a quarta significa, sobretudo, em Kant que o conhecimento essencial deste ser pora
de manifesto o que tal ser pode conhecer, saber, o que pode fazer e o que cabe esperar e em
vez da simples limitagio aponta para a participagdo no infinito.**

A reflexdo do homem sobre si ¢ uma auto-consciéncia, o que significa que o homem ¢
0 unico ser capaz de pensar sobre si mesmo. Assim, o estudo do homem como objecto a partir
do modelo sujeito — objecto torna-o objectivavel com o perigo de ser tratado como uma coisa
entre outras o que abre caminho para a instrumentalizacdo. Esse pressuposto justifica a
necessidade da abordagem diferenciada do ser humano.

“Uma antropologia filoso6fica legitima deve saber ndo s6 que existe um género humano,
mas também povos, ndo s6 uma alma humana, mas também tipos e caracteres, ndo s6 uma
vida humana mas também as idades da vida.”” S6 na medida em que ela abarcar
sistematicamente todas as dimensdes da existéncia humana na perspectiva da unidade ¢ que ¢
possivel captar o Homem na sua totalidade. A abordagem da existéncia humana deve ser uma
analitica comparativa para trazer uma compreensao profunda do ser humano. Assim,

diferenciagdo e comparacao sao elementos fundamentais que permitem situar e destacar o

20 Cf. Ibidem.

2L Cf. Ibidem.

2 Cf. Ibidem, p. 15.
> Ibidem, p. 18.
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lugar especifico do ser humano e é o caminho para captar o seu ser na totalidade** A
abordagem diferenciada permite distinguir o ser humano de outros seres e a comparativa
permite a descoberta de caracteristicas particulares que especificam o seu ser no conjunto da
natureza. O objectivo da Antropologia Filosofica ndo ¢ o de uma tendéncia reducionista do ser
humano, muito menos deve ser o da reducdo dos problemas filosoficos a existéncia humana.
Mas o ser humano deve estar na agenda da Filosofia de forma peculiar. Dai que o estudo do
Homem, a par das suas exigéncias, tenha o engenho de percorrer a interioridade da existéncia.

O conhecimento do Homem ndo pode ser encarado no conjunto de outras experiéncias
gnoseoldgicas tendo em conta as razdes ja aludidas. Enquanto outros objectos de estudo sao
sempre uma reflexdo mediada, ou seja, feita pelo sujeito, o estudo do Homem faz com que
este esteja implicado no processo do seu proprio conhecimento. Trata-se, portanto, de uma
reflexdo sobre si mesmo. O caminho para o conhecimento do Homem deve abarcar
inequivocamente a sua subjectividade enquanto acto de introspec¢do profunda sem nenhuma
seguranca filosofica prévia. Estudar o Homem na sua subjectividade significa, para Buber,
sair da objectividade para aquilo que ¢ especificamente humano, ou seja, reflectir sobre o
Homem como um ser dotado de liberdade. A existéncia nunca sera apreendida a partida
porque faz-se como processo na historia. Aqui a existéncia s6 pode ser apreendida como
forma de historia, como o entendia Kierkegaard, ou como temporalidade na expressao de
Heidegger.”

O caracter historico, ou seja, a temporalidade aponta para o caracter dindmico da
existéncia que se caracteriza por uma movimentacao livre do ser e daqui a negacdo de que o
Homem seja tratado como um objecto cognoscivel como outros. H. Arendt ilustrou bem as
peculiaridades do ser do homem apesar do forte condicionamento do mundo. “O problema da

natureza humana, a «quaestio mihi factus sumy, a questao que me tornei para mim mesmo de

** Cf. Ibidem, pp. 18-19.
» Cf. R. Jolivet, As Doutrinas Existencialistas (Porto: Tavares Martins, 1975), p. 19.
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Agostinho, continua, parece insoliivel, tanto no seu sentido psicoldgico como no seu sentido
filos6fico geral.”?® O homem ndo ¢ capaz de conhecer-se a si mesmo como conhece 0s
objectos e tudo quanto o rodeia. Tentar fazé-lo “seria como saltar sobre a nossa propria
sombra. Além disso, nada nos autoriza a presumir que o homem tenha uma natureza ou
esséncia no mesmo sentido que as outras coisas a tém.”*’ Nao é menos verdade que alguns
conceitos sobre a natureza humana langaram sombras sobre a compreensdo da existéncia.*®
Definir o ser humano ¢ uma tarefa de todos os tempos, mas ¢ também um posicionamento que
se pode tornar perigoso porque, com esta postura, corre-se o risco permanente da objectivagao
ou fazer dessa definicdo uma compreensdo acabada e que limitasse outros questionamentos
que pudessem ser contributos validos para a compreensao do mesmo ser humano.

O Homem, segundo Buber, ndo pode ser estudado simplesmente a partir da observagao
empirica.”’ Este ¢ um dos elementos que muito favoreceu a objectivacio da pessoa que se
verificou, sobretudo, nas duas Grandes Guerras Mundiais ¢ que confirma a tese de que o
progresso da ciéncia e da técnica coloca desafios a0 Homem e que precisa de ser pensada para
ndo se transformar numa forca destruidora.™

O Homem podera encontrar a resposta sobre a existéncia na solidao, ja que os maiores
pensadores que contribuiram para pensar os problemas antropologicos o tenham feito
solitariamente. Daqui a premissa de que a solidao, em parte, pode contribuir melhor para o
conhecimento de si mesmo, o que ja ndo nos proporciona a colectividade. Na historia do
espirito humano, segundo Buber, encontramos épocas em que o Homem tem aposento e vive

o mundo como sua casa, dai que o problema antropologico se tenha enquadrado na

2 H. Arendt, A4 Condi¢do Humana (Lisboa: Relogio d’Agua, 2001), p. 23.

*7 Ibidem.

% Cf. Ibidem.

¥ Cf. M. Buber, {Que es el Hombre? p. 22.

3O M. Ure, El Didlogo Yo-Tu como Teoria Hermenéutica en Martin Buber (Buenos Aires: Universidad de
Buenos Aires, 2001), p. 14.
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cosmologia dadas as ligagdes do homem & natureza.’’ Mas existem, também, outras épocas
em que o problema antropologico ganhou maior visibilidade e se tornou independente. A
partir dai o pensamento sobre esta tematica mostrou-se profundo. Buber tornou-se discipulo e
admirador de Dilthey, considerado o fundador da Antropologia Filosofica. Este questionou
profundamente o pensamento antropologico de Aristoteles com o qual o homem deixa de ser
problematico tornando-o apenas mais um caso, o que dificultou a compreensio de si mesmo.”
Esta tendéncia de ver o mundo como espaco cerrado em si mesmo termina com Aristoteles.
Assim, este mundo ¢ apenas visto como um conjunto de coisas “e o homem ¢ também uma
coisa entre muitas outras e nio um forasteiro como o homem de Plato.”*

O primeiro a formular uma questdo genuinamente antropologica, depois de Aristoteles,
foi Santo Agostinho, embora essa questdo tenha sido descoberta e que tenhamos que
compreendé-la a partir da soliddo. Para Santo Agostinho, o homem ndo ¢ uma coisa entre
outras e, por isso, merece uma abordagem particular e diferenciada, nem pode possuir um
lugar no mundo, mas a sua composi¢do como corpo ¢ alma torna-o um ser dividido entre os
dois reinos: a cidade de Deus e a cidade dos homens.* Em cada homem esta personificado o
primeiro homem que caiu € em cada homem se anuncia também a problematica do ser.

Santo Agostinho faz uma profunda reflexdo sobre a natureza humana. Nessa reflexao
encontramos a descoberta do homem como temporalidade e o destino humano como destino
historico.”> A historicidade da existéncia que se faz tempo ¢ notoria na antropologia
agostiniana. O homem aristotélico causa admiragdo no conjunto da natureza, ao passo que o
homem agostiniano causa espanto e inquietagdo pelas particularidades do seu proprio ser e dai

a necessidade de um estudo especifico sobre ele.’® S. Tomés de Aquino desenvolveu,

31 Cf. M. Buber, {Que es el Hombre?, p. 24.

32 Cf. Ibidem. pp. 24-25.

33 Ibidem, p. 26.

3 Cf. Ibidem, pp. 26-27.

% Cf. STO. Agostinho, Confissées (Braga: Apostolado de Imprensa, 2008), p. XX.
36 Cf. M. Buber, {Que es el Hombre? Ibidem.
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sobretudo, a ideia ¢ a defesa da unidade do ser humano, embora nido se tenha concentrado
num estudo especifico sobre a natureza humana como o fez Santo Agostinho.

A pergunta pelo homem tem uma dimensdo moral inultrapassavel, porque evoca o
sentido da existéncia desse homem pelo qual perguntamos. Esta ¢ a razdo pela qual ndo sera
possivel aborda-lo como um objecto qualquer sem a carga moral que nos permite encontrar ou
descobrir o sentido para o qual aponta a sua existéncia. Para Buber, o decisivo no homem nao
¢ o simples facto de poder conhecer a realidade; o inico que conhece a sua situagdo no mundo
e 0 Unico capaz de fazer perguntas sobre si e também conhece a relacdo que existe entre ele e
o mundo. Nesse didlogo aturado com a tradi¢do filosofica ou com os precursores da questido
antropologica, Buber considera que depois de Pascal o problema ¢ significativamente
colocado por Espinosa embora numa dimenséo objectivada.’’

Para Buber, Kant tornou-se um marco fundamental na histdria da antropologia, ou seja,
na historia da interrogagdo sobre o homem, por ter sido o primeiro a compreender e a colocar
a questdo antropologica de forma critica e que oferecia uma resposta mais aproximada sobre o
que ¢ o homem. A interrogacdo antropologica de Kant ¢, para Buber, um legado a que o
mundo contemporaneo nao se pode subtrair. Trata-se de saber o que se exige do homem como
construtor do mundo e ndo mais um espectador dos fendmenos que nele ocorrem, o que evoca
a sua responsabilidade perante a historia.

O Homem tem uma missdao no mundo por ser o unico que tem consciéncia da sua
presenca nele e, por isso, que se conheca antes a si mesmo.>® No seu tempo, perspectivando o
futuro e como que alertando para os desafios que levanta, “Kant entende que os tempos que
vém a seguir, tdo inseguros, serdo tempos de vigilancia e auto-reflexdo, tempos

antropolégicos.”’

37 Cf. Ibidem, pp. 30-37.
3% Cf. Ibidem, p. 40.
3 Ibidem.
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Contudo, depois da profunda mas incompleta reflexdo kantiana que deixava tarefas
evidentes a nivel do futuro da antropologia, 0 mesmo ¢ dizer do futuro do homem, irrompeu
com radicalidade um novo pensar sobre a antropologia como nunca antes se verificara na
historia do pensamento humano com Hegel. Importa, alids, sublinhar que Hegel foi um marco
decisivo em toda a histéria da filosofia®”. O sistema hegeliano exerceu uma profunda
influéncia na forma de pensar de uma época, e também na sua atitude social e politica,
influéncia que favoreceu o despojamento “da pessoa humana concreta e da sociedade humana
concreta em favor da razdo do mundo, de seus processos dialécticos e de suas formagdes
objectivas.”*' Sendo assim, a dialéctica ganhou uma forca na ciéncia filosofica ¢ na propria
antropologia pds-hegeliana. Mesmo autores como Kierkegaard, que compreenderam
profundamente o valor da pessoa humana, continuaram a conceber a existéncia através das
formas da dialéctica hegeliana como um desenvolver-se do estético, do ético e do religioso.
Para Buber, Marx penetra com profundidade na problematica da realidade da sociedade
humana que analisa o seu desenvolvimento através da dialéctica hegeliana.*

Hegel reabre a questdo pascaliana sobre o lugar do homem no cosmos, mas distancia-se
pelas particularidades e pelas nuances que introduziu. Para ele, o tempo constitui-se na nova
morada do homem. O Homem vive no tempo e este passa a ser uma categoria antropoldgica
na sua compreensdo, sem a qual ¢ dificil colocar a questao sobre ele. A historia como tempo
¢, para Hegel, como que a nova casa do ser humano na qual se realiza mediante a lei do
processo dialéctico: tese, antitese e sintese.*’ A realidade humana, segundo Buber, deve ser
estudada com base no tempo antropologico diferente do tempo cosmologico. O tempo
cosmolégico pode ser abarcado enquanto se constitui como totalidade no presente. O tempo

antropolégico nao pode ser abarcado na sua totalidade porque envolve a dimensao do futuro.

0 Cf. Ibidem, p. 41.
* Tbidem.

2 Cf. Ibidem.

# Cf. Ibidem.
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O futuro em sentido antropoldgico ndo se pode dar de antemao, porque ¢ um acontecimento
da opcdo humana que depende da decisdo prévia do homem. Quando ndo houver decisdo
suportada pela consciéncia e pela vontade como os dois motores, o futuro ndo acontece. O
tempo antropoldgico precisa de uma memoria como elemento fundamental para o seu registo,
como tempo do percurso humano. Buber identifica as falhas de Hegel no facto de este ter
usado o tempo cosmologico que ndo ¢ o tempo concreto do homem, mas o seu tempo
mental.** A questdio do futuro no se coloca em Hegel, porque ele considera “que a irrupgio
da plenitude est4 a ter lugar na sua propria €poca e com a sua propria filosofia, de forma que o
movimento dialéctico da ideia através do tempo chegou propriamente a sua meta final.”*’

Com Marx ¢ possivel notar um outro angulo de leitura da teoria hegeliana aplicada a
sociedade. Enquanto Hegel, com o seu movimento dialéctico, procura uma nova imagem do
mundo; Marx, embora usando a teoria hegeliana, procura uma nova imagem da sociedade
para o homem do seu tempo caracterizado, sobretudo, pelas relagdes de produgdo. Em Marx,
o mundo do homem passa a ser a sociedade onde o proletariado ¢ quase como que a garantia
da plenitude dos tempos e ja ndo o tempo nem a histéria como em Hegel. Buber destaca, na
sua analise, que o paradoxal e a grande lacuna do pensamento marxista sobre a realidade
humana ¢ o facto de nao colocar a questdo da liberdade humana como raiz da ac¢do e do
destino da sociedade.*® Mas com a ndo concretizagio do messianismo secularizado de Marx a
partir da dialéctica hegeliana, as interrogacdes sobre a existéncia humana continuam.

A filosofia hegeliana ndo sé inaugurou uma nova etapa do pensar humano, como
também reaccgdes inesperadas. Feuerbach foi um desses homens que olharam para Hegel
como alguém que prestou um mau servigo a antropologia. Para ele como para Buber, a

filosofia tem origem no homem concreto € ndo na razao abstracta. A nova filosofia deve partir

* Cf. Ibidem, p. 46.
* Ibidem, p. 48.
* Cf. Ibidem, pp. 50-53.
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do ser humano concreto e ndo da razdo abstracta que ¢ subtrair o homem da sua situagao
concreta como o momento privilegiado no conhecimento de si. Nao ¢ possivel uma
antropologia filoséfica se esta ndo partir da questdo antropologica.

Buber reconhece em Feuerbach as sementes de uma antropologia relacional. E
considera-o como um dos primeiros a colocar a questdo da relacdo eu e tu. O homem
individual ndo nos pode dar a esséncia do homem e da identidade. A realizacdo da existéncia
sO ¢ possivel na comunidade como acontecimento e lugar da relagdo. A leitura de Feuerbach
deu uma abertura decisiva a Buber, o qual confessa ter sido um estimulo decisivo.?’

Feuerbach, a partir da sua antropologia que olha para 0 Homem como ser no mundo
com 0s outros, tornou-se um forte ponto de partida para Nietzsche. Este colocou a questdo
antropologica de forma original e decisiva, como nunca antes tinha sido feito. O interesse pela
problematica humana foi até ao ponto mais alto em Nietzsche. Para ele, “o homem ndo ¢ uma
espécie determinada, univoca, definitiva como as demais, ndo ¢ uma figura acabada, mas algo
em devir.”*® A sua caracteristica elementar ¢ a vontade de poder. Em Nietzsche, o homem é
caminho e promessa ¢ ndo uma meta. O que o distingue de outros seres ¢ que ele ¢ o Unico
animal capaz de fazer promessas gragas a liberdade como condicao e o que o singulariza. O
que interessa a Nietzsche ¢ um homem que faz promessas a si mesmo como caminho para se
tornar ele mesmo. Trata-se da substituicdo do «tu deves» pelo «eu quero» como a suprema
realiza¢dao da vontade de poder inscrita na propria natureza humana. Em Nietzsche inaugura-
se um discurso sobre a responsabilidade pela existéncia pessoal livrando-a da alienagao,
capacitando-se para a aquisicdo de uma vontade propria auto-determinada.*

Para Buber ¢ desalentador que a antropologia da sua época nao tenha atingido o

conhecimento requerido sobre o Homem, nem com os representantes mais significativos. A

7 Cf. Ibidem, pp. 58-59.
* Ibidem.
* Cf. Ibidem, p. 61.
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insuficiéncia e fragmentacdo da abordagem sobre o ser do homem retardou a pertinéncia do
assunto e anunciou, para Buber, nessa altura, os desafios de uma época que nao conseguiu dar

respostas fundamentadas e decisivas sobre o problema ou sentido da existéncia humana.>

1.1.2. As tentativas de resposta do nosso tempo

A reflexdo sobre 0 Homem ganhou um impulso sem precedentes no século XX. Alids,
mesmo com as contradi¢des que o envolvem, o século XX abriu caminhos e atingiu metas que
ha bem pouco tempo atras eram inimaginaveis. Isto representa a grandeza do espirito humano
em termos de aspira¢do para um mundo melhor. O problema antropologico foi rigorosamente
reconhecido como problema filoséfico na época contempordnea gragas a uma progressiva
penetragdo significativa na problematica da existéncia humana com tudo o que a caracteriza.”'

Buber caracteriza a sociedade como estando em crise. Alias, € sob esta crise que tece as
suas criticas quanto ao percurso do questionamento da existéncia humana. Situando-se na
primeira metade do século XX, Buber mostra a sua preocupagdo perante uma mentalidade
acritica que aclama os progressos da ciéncia e se esquece do ser humano. Estamos na
presenca de uma humanidade distraida em termos de reflex@o sobre os desafios e perigos dos
avangos técnico-cientificos para a existéncia humana.>

De facto, o século XX foi proficuo para a emergéncia da ciéncia e da técnica com a
antevisao das suas contradicdes e perigos descritos no Admiravel Mundo Novo e que
encaminhava a vida para assombrosas incertezas. Trata-se de um dos maiores romances
escritos na primeira metade do século XX e que seria confirmado anos mais tarde pelo mesmo
autor num outro livro intitulado: O Regresso ao Admiravel Mundo Novo. O admiravel mundo

novo traz fortes preocupacdes sobre o futuro da natureza humana. Com a publicagdo do Eu e

Tu, Buber tem também a preocupacdo pelo ser humano ameacado pela desumanizagdo e

0 Cf. Ibidem, p. 71.
°L Cf. Ibidem, p. 75.
32 Cf., M. Ure, EI Dialogo Yo-Tu como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p. 13.
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incomunicabilidade, o que cria uma automatizacio da existéncia abrindo portas para o uso da
pessoa, 0 que causou, entre outros dilemas, a diminui¢do do didlogo entre Deus e o homem.
As preocupagdes que Buber levanta sdo de uma actualidade indesmentivel hoje. A crise
actual, para ele, tem, sobretudo, uma expressdo socioldgica caracterizando-se pela dissolucao
das formas organicas da convivéncia humana.

A dissolucdo das comunidades na andlise da sociedade contemporanea ¢, na visao de
Buber, sobretudo, consequéncia dos postulados do Renascimento e da “emancipagdo politica
do homem que comega com a Revolugao Francesa e com o nascimento da sociedade burguesa

»33 Estes postulados foram ingredientes para o aumento da soliddo que

a que esta deu origem.
¢ um dos principais enfoques da critica buberiana. O desaparecimento das formas tradicionais
de sociedade desprestigiou a relagdo humana que se insere dentro de um horizonte natural de
existéncia, aquilo a que Buber, propriamente, designa de comunidade para a distinguir da
sociedade que ¢ uma construcdo politica e a artificial. Para Buber, os sindicatos, partidos e
outras formas de unidade e seguranga, que se procuram construir como novas formas de
sociedade, sdo a expressdo do trafico de ocupagdes o que ndo resolve o problema fundamental
do homem contemporaneo, que ¢ o da falta de sentido da existéncia e, por isso, solitario.

A crise da falta de sentido da existéncia do homem contemporaneo ¢, em primeiro
lugar, a consequéncia da falta do sentido profundo da liberdade. O mundo moderno foi
erguido ou concebido como composto por homens livres, mas degenerou porque essa
liberdade era, sobretudo, entendida como pura autonomia do sujeito isenta de vinculos. A
afirmacgao da liberdade nao implicava a necessidade de responder por ela. Uma liberdade que
nao respondia pelas suas opgoes e, portanto, que nao ¢ comprometida. Com isso, ¢ possivel

concluir que a soliddo do homem contemporaneo ¢ fruto dele proprio. Ele esta apenas a ser

vitima de si mesmo. E tem uma relagdo corruptiva com as coisas de que ele proprio € sujeito

> M. Buber, {Que es el Hombre? p. 76.
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ou criador. Trata-se de um homem incapaz de controlar o mundo que criou.”® De uma fase de
entusiasmo de um mundo novo, que A. Huxley chamou de Admirdvel Mundo Novo, 0 homem
passa para a desilusdo que encontra a sua maxima expressdo na soliddo como sinal de
desencanto e como experiéncia do fracasso da alma humana. Esta desilusdo ou fracasso
expressa-se em trés dimensoes interligadas entre si: o primeiro tem a ver com a técnica que
perdeu o sentido que lhe corresponde que ¢ estar ao servico do homem, como prolongamento
do seu braco e transformou-se num meio de desumanizagdo, na medida em que serve,
também, como meio de instrumentaliza¢do da existéncia, tornando-a, sobretudo, superficial;
em segundo lugar, este fracasso expressa-se na economia que deixou de estar ao servigo da
humanidade, pois que nao logrou uma coordenagdo racional.

A produgdo e o emprego dos bens desligou-se da vontade humana; e, em terceiro lugar,
um outro campo de enfoque da desilusdo humana ¢ o da ac¢do politica. Com a Primeira
Guerra Mundial assistiu-se a uma progressiva destruicdo do homem tanto dum lado como
doutro das forcas nela envolvidas e as inevitaveis consequéncias para a sociedade em geral.”
Nao ¢ por casualidade “que os trabalhos mais importantes no campo da antropologia
filosofica tenham surgido nos dez primeiros anos a seguir 4 Primeira Guerra Mundial.”®
Esses trabalhos tiveram uma grande linha de orientagdo fenomenoldgica da antropologia que
tem como grande marco a escola husserliana que elaborou um projecto de uma antropologia
filosofica independente.

O sentido de uma antropologia filos6fica independente tem a ver, sobretudo, com a
experiéncia do povo judeu na Alemanha nazi. Até certo ponto o Nazismo muito para além da

evidente dimensao politica era um projecto antropoldgico de requalificacao de raca. Sendo

assim os judeus passaram para uma categoria secundaria infima em relagao a raga ariana, ou

> Ibidem, pp. 76-77.
> Cf. Ibidem.
*% Ibidem, p. 78.
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seja, a raca pura. O sentido profundo dessa antropologia reivindicativa de Husserl é o de
fundamentar a igualdade do género humano natural, que ndo pode estar dependente da
arbitrariedade de outros humanos, muito menos ser um projecto politico. Trata-se de um
ponto de partida consideravel e com alguma suficiéncia argumentativa em termos do debate
sobre o conceito do homem que em algumas circunstancias da historia humana pode estar ou
ser posto em causa por projectos politicos perversos que se desloquem do sentido da
existéncia humana.

As orientacdes da antropologia filosoéfica de Husserl com forte pendor fenomenologico
deram grandes contributos e foram de grande influéncia a filosofia heideggeriana e de Max
Scheler, embora nunca se tenha ocupado como tal do problema antropolégico, mas da
ontologia fundamental como nos viria afirmar Heidegger, que negou a cognominagdo da sua
filosofia como uma antropologia pelo menos na forma como era entendida. Porque, com esse
conflito viu-se a dificuldade ou melhor a dissolucdo do sentido original da convivéncia
humana para uma dimensdo demasiado comprometedora para o futuro da natureza humana,
que se caracterizou, sobretudo, pela objectivacao do outro. A humanidade nao pode ter futuro,
se 0 homem for tirado do especial lugar que lhe cabe dentro do cosmos, e se tratado como
uma coisa da qual se pode dispor.

Para Husserl, a grandeza humana reside na compreensao de si mesma. A pergunta pelo
homem ¢, neste sentido, para Husserl uma questdo especial ndo s6 porque metafisica, mas
como também se torna num problema filosofico especifico sendo o homem um ser racional
Mas aqui Buber pretende que o Homem seja visto de forma especifica e como uma totalidade,
o que traduz as perspectivas criticas do seu pensar € a permanente preocupacdo pelo seu
futuro perante o desencanto manifestado pelo mesmo na sua experiéncia constante da procura

do sentido da existéncia.”’ Os esforcos de sistematizacdo de Husserl indicam a preocupacao

7 Cf. Ibidem, p. 79.
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pelo futuro da antropologia ou, melhor, da natureza humana. Segundo Husserl, “o devir do
homem depende da trajectoria historia que tenha seguido a antropologia, o caminho que a

tenha conduzido de pergunta a pergunta.”58

Em Husserl ndo ¢ possivel encontrar a esséncia do
homem em individuos isolados, porque a unido do homem com a sua genealogia e com a
sociedade ¢ essencial. Por isso, € preciso conhecer a natureza dessa vinculagdo. Sendo assim,
uma antropologia individualista ndo corresponde a esséncia humana, apenas a deturpa e lhe
retira a originalidade.”

Significativos contributos, embora, sobretudo, na dimensdo sociolégica, foram os
trabalhos de antropologia de Scheler, nos quais destaca as conexdes sociais do homem como
elementos importantes na construcdo da existéncia pessoal e comunitdria como sendo o
objectivo da convivéncia humana. Nesta perspectiva sdo, ndo menos significativos, os
contributos de Kierkegaard, com o seu retorno a importancia da metafisica na abordagem da
existéncia. Na sua antropologia de cariz, sobretudo, teologico, ele fala da relagdo como
totalidade. A relacdo com o absoluto torna-se uma relacdo pessoal na qual o préprio absoluto
assume a categoria pessoal. Esta relagdo caracteriza-se por uma reciprocidade no
entrelacamento intersubjectivo. Uma reciprocidade real de pessoa para pessoa.®

No dialogo com a tradigao filosofica que o precedeu, Buber olha para Heidegger como
uma das figuras incontornaveis. Heidegger ¢ um dos principais representantes do pensamento
existencialista contemporaneo, mas com ele nasceu, sobretudo, uma perspectiva radical de
olhar para a existéncia humana. E ¢, sem duvida, uma das figuras inultrapassaveis na
abordagem da problematica da existéncia. Embora devedora de Kierkegaard e Husserl, a sua

filosofia é um verdadeiro desenvolvimento da realidade do ser e distancia-se radicalmente de

Kierkegaard, Scheler e Nietzsche. Heidegger defende que as conexdes sociais de que fala

¥ Ibidem.
> Cf. Ibidem, p. 81.
50 Cf. Ibidem, p. 84.
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Scheler oferecem apenas um cardcter primario na compreensio do ser e nio a sua totalidade.®’
Heidegger falou da questdo do esquecimento do ser como um dos problemas fundamentais da
Ontologia. Para ele a metafisica ocidental olhou e abordou a questdo sem ter em conta a
realidade concreta ou a propria fenomenologia do ser. A historia, a tradigdo e a cultura sdo
elementos que podem permitir a falsificagdo da definicdo do ser e, consequentemente, serem
também elementos de atrofiamento e de visdes parciais da existéncia. Dai as suas propostas de
que a existéncia deve ser estudada na sua concretude tal como se apresenta.

O sentido do ser ndo nos esta de certo modo inacessivel por completo, ja estd, de algum
modo, disponivel, porque a propria procura e questionamento necessitam de uma orientagao
prévia. O ser ja da indicagdes para ser procurado, isto &, questionado. Isto significa que o
proprio ser ai na sua radicalidade e concretude diz-se a si mesmo, mas ndo de forma acabada,
simplesmente como indicacdo para ser questionado. Aqui o questionamento significa,
sobretudo, a procura de uma resposta que justifique a razdo de ser do ser. A apreensdo do ser
¢ a posteriori, mas o conhecemos a prior porque nos ¢ dado e ndo o apreendemos desde ai na
totalidade.®> “A compreensdo do ser vaga ¢ mediana pode também estar impregnada de
teorias tradicionais e opinides sobre o ser, de modo que tais teorias constituem, secretamente,
fontes da compreensdo dominante.”®

Heidegger nao pretende fazer um estudo antropoldgico singular, mas com a existéncia
tal como ela se manifesta na sua totalidade. O modo de presenga da propria existéncia tal
como se mostra em si mesma € o objecto por exceléncia do pensar heideggeriano. Ele nao
aceita que o seu pensar esteja catalogado no pensar habitual nem como antropologia
filosofica, mas como uma ontologia fundamental como ele proprio a tratava. Para Buber, dada

a significativa contribui¢do de Heidegger para a questdo antropoldgica, as suas preposicoes

' Cf. Ibidem, p. 81.
62 Cf. M. Heidegger, Ser e Tempo, Vol. I (Petropolis — RJ: Vozes, 2002), pp. 30-32.
63 :

Ibidem.
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sdo um ponto de partida importante para a critica. A existéncia como totalidade em Heidegger
abarca a propria morte como realidade constituinte e a ultima etapa da existéncia. Este ¢ o
momento crucial em que o ser se confronta consigo para a ultima possibilidade. A certeza da
morte comega, para o homem, com a certeza da propria existéncia.** Heidegger dissolveu a
esséncia humana na existéncia e dai que a existéncia preceda a esséncia. O homem ndo ¢ dado
de forma absoluta, mas faz-se com base nas possibilidades que ele tem de decidir. “Por essa
dissolucdo da esséncia humana na existéncia (que ja comporta a exclusdo da interpretagao
tradicional da pessoa em termos de substancia) a antropologia de Heidegger caracteriza-se
pela superagdo da oposi¢io entre sujeito e objecto.”®

Em Heidegger, o Homem ndo ¢ visto como um sujeito que se encontra simplesmente
diante de um mundo de objectos, mas como um eu. “Para Heidegger o Eu, a pessoa, tem valor
ontoldgico primordial gragas a relacdo singular que ele tem com o Ser: ¢ o artifice do seu

2566

aparecer, do seu fenomenalizar-se.”” E isto ¢é, sobretudo, possivel quando o Homem se

consciencializa das suas possibilidades traduzindo-as em acto “incluindo a sua ultima
possibilidade, a morte.”®’

A realizagdo do projecto existencial passa pelo confronto consigo mesmo. Porque uma
existéncia que nao se autonomiza, isto ¢, que nao cumpre o seu projecto existencial, tomando
0 seu proprio percurso, nao chega a ser individual e, muito menos, auténtica; permanece,
todavia, na generalidade humana. Essa inautenticidade, ou o ser em sentido improprio, faz
com que essa existéncia seja uma existéncia culpada, porque peca por nao se arrancar da
generalidade para tomar a forma do ser em sentido proprio, ou seja, como autenticidade.

A tarefa fundamental de uma existéncia que se decide, ou seja, que responde ao

chamamento do Ser ¢ tornar-se ela mesma rompendo com as armadilhas da tradi¢do e da

64 Cf. M. Buber, {Que es el Hombre? p. 88.
5 B. Mondin, O Homem, quem é Ele? p. 300.
% Ibidem.

57 Ibidem.
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historia que podem contribuir para o esquecimento do ser. A resposta ao chamamento do ser é
um momento decisivo na constru¢do de si mesmo. A inautenticidade da resposta ou
incoeréncia faz com que a existéncia seja um projecto atrofiado. E, sendo assim, a partir dessa
falsificacdo bdasica o ser atrofia-se e a consequéncia ¢ uma existéncia assumida na
inautenticidade, ou seja, o ser em sentido improprio. ®® Esta perspectiva de Heidegger, embora
nos debrucemos sobre isso nos capitulos a seguir, encaminha para o sentido da
responsabilidade que o ser deve ter no momento de decidir. A existéncia livre €, sobretudo, o
testemunho da responsabilidade assumida desde o momento da decisio.”” A ideia da
responsabilidade perante a existéncia serd fortemente desenvolvida por Buber que vé a
responsabilidade como sempre situada diante da realidade concreta e como um desafio.

Na sua andlise Buber fundamenta que Husserl ¢ um dos principais pensadores que
contribuiram decisivamente para o desenvolvimento da questdo antropoldgica. A escola
husserliana contribuiu significativamente para a abordagem do problema antropoldgico como
problema filoséfico por exceléncia. Husserl desempenhou uma influéncia consideravel no
pensamento de Max Scheler e no de Buber. Scheler, olhando para os avangos do estudo sobre
0 homem, salienta com profundidade que “somos a primeira época em que o homem se fez
problematico de forma completa.””®

O Homem deve ser tratado ou pensado de forma abrangente. Isto ¢, ndo apenas no seu
isolamento, como em Heidegger, mas envolvendo a totalidade do seu ser e em comparagao
com outros seres para se poder descobrir aquilo que ¢ especificamente humano. A integridade
do homem ¢ um elemento importante no seu estudo, porque permite ter nogdes sustentadas e,

4

segundo Scheler, ¢ ainda importante porque ¢ necessario ter o dominio da questdo

68 Cf. M. Buber, {Que es el Hombre? pp. 89-90.

% Para Heidegger a decisdo significa a escolha. Decidir ¢ optar ou escolher o sentido para a nossa
existéncia e dai responderemos sempre perante esta decisao. Nao ha existéncia auténtica se ela ndo se decidir. E
decidir é responder ao chamamento do Ser.

O M. Buber, Que es el Hombre? p. 114.
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antropologica nesta hora tardia.”' Para Scheler o especifico no ser humano é o espirito que
sustenta a unidade entre os homens, embora o Homem esteja limitado ao tempo e ao processo
cosmico, que condicionam a sua actividade.’

Buber olha para as crises existenciais do homem contemporaneo como sendo a
consequéncia do espirito de emancipacgdo caracteristico do homem ocidental, o que constitui
uma ameaca de desvitalizacdo acompanhada de uma impoténcia que se traduz na esterilidade.
Essa impoténcia ¢ sempre fruto da desintegracdo da comunidade. Esta ¢ a razdo pela qual o
espirito actual ndo é capaz de sustentar os valores e fazé-los persuasivos.”” O significativo
para Buber ¢ o facto de Scheler propor que o sentido da vida provém do contacto com a
existéncia. Participar da existéncia dos seres vivos ¢ o caminho que nos faz descobrir em
profundidade o sentido do ser, mais do que criar apenas um mundo conceptual sobre o ser.”*

A viagem a estas perspectivas do questionamento do homem, mesmo sem lhe retirar o
mérito, encontra limitagdes, segundo Buber, por ser uma questdo nem sempre ou quase
sempre mal desenvolvida por partir de pressupostos que nao lhe sdo adequados. O estudo do
homem nao pode ser desenvolvido nos modelos da teoria do conhecimento vigente e que
dominou a historia da Filosofia que se caracteriza pelo modelo sujeito — objecto. Esta forma
ndo se adequa a originalidade da pergunta. O tratamento do homem como objecto &,
seguramente, um dos pontos centrais da critica buberiana sobre a filosofia do conhecimento.

Estudar o Homem por meio de dedugdes logicas extraordinariamente coerentes, nao
abarca a sua totalidade, nem atinge em profundidade o que lhe ¢ especifico. Esta ¢ uma das
razoes, ndo sO, do atraso do questionamento sobre homem, ao que Scheler chamaria de «a

hora tardia», mas também, e sobretudo, a fonte permanente de visdes parciais a0 mesmo

"' Cf. Ibidem, p. 115. Para Scheler a hora tardia tem a ver com o atraso, ou seja, 0 tempo que a
antropologia levou para se afirmar como ciéncia fundamental na compreensao do humano, dando lugar a outras
ciéncias.

2 Cf. Ibidem, p. 120.

7 Cf. Ibidem, p. 122.

™ Cf. Ibidem, p. 131.
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tempo que deficientes e um atrofiamento da propria existéncia. Estes problemas, segundo a
reflexdo buberiana, provém dos postulados da filosofia transcendental, da ontologia
tradicional”” e da filosofia da egologia’® que vem desde Descartes, onde “a antropologia
moderna se caracteriza por ver o homem, sobretudo, e preferentemente como ego-eu, cuja
actividade primdria e constitutiva do ego € a ratio ou actividade racional até ao ponto de que o
ego se define como res cogitans.”’’ Portanto, o que acontece em Descartes é uma
absolutizagdo do eu encerrado em si mesmo, embora se¢ sublinhe o facto de a filosofia
cartesiana ter inaugurado uma fase de imprescindivel referéncia na histéria da antropologia.”®
O conceito buberiano do ser humano esta baseado na sua antropologia dialdgica que
apela para a constitucionalidade relacional do seu ser. A existéncia humana ¢
fundamentalmente relacional (dialogica). Buber distancia-se dos autores em que se baseou
para explicar os caminhos complexos que o discurso sobre o Homem seguiu e que foram,
muitas vezes, elementos de deturpagdo de uma existéncia auténtica. Perguntar pela pessoa €,
sobretudo, um esfor¢o de reivindicacdo sobre a importincia de defendé-la de toda a

.. - . . . 9
coisificagdo e do perigo de ser tratada apenas como um objecto do conhecimento.’

1.2. Fundamento e significado antropologico-existencial da relacio eu-tu

A relagdo ¢ o tema por exceléncia da filosofia dialogica buberiana. Para ele a
originalidade da vida esta na relagio eu-1u.°’ O seu pensamento dialégico fundamenta-se na
propria dimenséo dialogica que comporta a existéncia humana.®' Esta ndo ¢, portanto, apenas

um conceito, mas ¢ a propria natureza humana que se revela na sua esséncia. Este postulado

7 Cf. D. S. Meca, Martin Buber (Barcelona: Herder, 2000), p. 89

" Cf. J. Gevaert, El Problema del Hombre. Introduccion a la Antropologia Filosofica (Salamanca:
Sigueme, 2003), p. 30.

" Tbidem.

78 Cf. Ibidem.

" Cf. J. J. Pérez-Soba Diez del Corral, La Pregunta por la Persona. La Respuesta de la Interpersonalidad
(Madrid: Facultad de Teologia de San Damaso, 2004), p. 11.

80 Cf. M. Buber, Que es el Hombre? p. 90.

81 Cf. M. Buber, Yo y Tii, p. 11.
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encaminha-nos, sobretudo, para a perspectiva de que o Homem ¢ relacdo. Aqui entra o corte
umbilical em termos de critica e perspectiva de Buber em relacdo a reflexdes anteriores. Em
Buber, o conceito de relagdo aparece enquadrado no projecto de critica a ontologia e ao
idealismo transcendental fruto do percurso da sua propria existéncia.** Alids, é possivel notar
que uma das caracteristicas singulares de Buber ¢ a intima ligagcdo entre a sua vida e o seu
pensar. A partir de Feuerbach, Buber argumenta que ndo ¢ possivel fazer um estudo do
homem fora dele. A antropologia filoséfica deve ser um acto vital e ndo uma actividade
intelectual abstracta, que carece de sentido pela falta de contacto com a existéncia concreta.

O fundamento e a exigéncia da filosofia deveriam ser encontrados na propria existéncia.
Sendo assim, o conceito ou a compreensdo do que ¢ o Homem seria algo muito mais
aproximada nos tempos que nos sdo dados viver. Kierkegaard e Nietzsche, entre outros, sdo
duas figuras filosoficas imprescindiveis no pensamento buberiano e com eles iniciou a critica
ao Idealismo sobretudo de tipo kantiano e hegeliano herdado em parte do Platonismo e
Socratismo. Alids, Nietzsche, por exemplo, mostrou uma aversdo extrema ao Idealismo,
dizendo que era uma espécie de subtraccdo do valor da existéncia concreta que ¢ a Unica
realidade a que vale a pena prestar atengdo. Em Nietzsche, o Homem deve ter a obrigacao de
ser si mesmo pela vontade de ser manifesta na vontade de poder.

O conceito buberiano de relagdo, embora presente quase em todas as suas obras, estd
amplamente desenvolvido na sua obra Eu e Tu, publicada na primeira metade do século XX e
uma das maiores obras nesta fase. A obra representa a reac¢do a antropologia individualista
cartesiana baseada na evidéncia do eu e uma fundamentacdo contra a colectivizacdo da
existéncia, o que massifica o homem e lhe retira a capacidade do encontro com o outro. Eu e
Tu ¢ uma profunda reflexdo sobre o sentido da existéncia humana. Buber foi interpelado

profundamente pela questdo antropoldgica do sentido da existéncia no seu conjunto,

82 Cf. D. S. Meca, Martin Buber, pp. 37-38.
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argumentando a favor da sua unidade contra qualquer fragmentacio.* Buber ndo tem o
objectivo de negar a base ontologica da existéncia. A semelhanca de Heidegger, apenas se
insurge com a forma tradicional como a ontologia foi construida quase em detrimento do ser,
aquilo a que Heidegger chamou o esquecimento do ser originado pelos postulados da
metafisica ocidental.

Em Buber “a ontologia da relagdo serd o fundamento para uma antropologia que se

784 Bsta ética fundamenta a coexisténcia humana

encaminha para uma ética do inter-humano.
como fruto da constitui¢ao dialdgica do proprio ser. Sendo assim, a relagdo ¢ o fundamento da
existéncia humana. Aqui ¢ possivel vislumbrar o encontro da filosofia buberiana “com a
tradicdo fenomenoldgica, na medida em que grande parte dos filésofos que a ela pertencem
partem também deste principio do homem como ser situado no mundo com o outro.”® O que
talvez se possa chamar de o mérito ou originalidade buberiana consiste na distingdo das duas
atitudes fundamentais do homem face a existéncia: uma dirigida ao outro como a relacdo por
exceléncia e que singulariza o mundo humano e outra atitude em relacdo ao mundo das coisas
também fundamental para a existéncia mas que nao se podem confundir. Trata-se do eu-tu e
eu-isso.%

A exceléncia da relacao eu-fu ¢ a radicalidade da singularidade do mundo humano. O
Homem em Buber ¢ relagdo. A relagdo ¢ a categoria humana por exceléncia. Para ele, no
principio da existéncia humana estd uma relagdo que a funda. E aqui a palavra como dialogo

assume a condicdo da possibilidade da existéncia do homem como ser no mundo.*” O tema da

relagdo tem uma importancia capital para Buber porque, depois de constatar as objectivagdes

% Cf. N. A. V. Zuben, «Introdugio», in Martin Buber, Eu e Tu (S. Paulo: Cortez & Moraes, 1977), p.
XLIIIL.

% Ibidem, p. XLIV.

% Ibidem.

% Por opgdo metodologica, animada pela preocupagio de maior esclarecimento das questdes,
abordaremos a relacdo eu-isso, ou seja, a relagdo do homem com o mundo das coisas no ponto a seguir, para
evitar tocar em dias questdes no mesmo ponto sendo que uma pode ganhar maior visibilidade em detrimento da
outra.

7 Cf. N. A. Von, Zuben, “Introdug&o”, in Martin Buber, Eu e Tu, p. XLVII.
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do outro e as desvirtualizagdes do dado essencial da existéncia, que se afirma e atinge o seu
significado no encontro com o outro, sente a responsabilidade de denunciar o estado cadtico
para o qual se encaminhava a humanidade. A relagdo humana parece estar a transformar-se
numa simples fungcdo baseada nos meios e na utilidade. O que estd em causa nesta
antropologia ou filosofia da relagdo a par de outros autores que desenvolveram esta
perspectiva € a “recuperacao da consciéncia primdria de que o homem ¢é um sujeito pessoal

88 A
"% Esta consciéncia, de 0 Homem ser com

que existe no mundo com outros sujeitos humanos.
os outros, atinge maior desenvolvimento depois da Segunda Guerra Mundial.

O desenvolvimento da consciéncia da reflexdo sobre a existéncia e o futuro da
humanidade “tem muito a ver com a experiéncia histérica do homem ocidental do século
XX.”" Esta experiencia historia do homem, concretamente no século XX, caracteriza-se pelas
descobertas cientificas nunca antes vistas com suas influéncias concretas na vida diéria do ser
humano. As guerras acontecidas no solo europeu e em tantas outras partes do globo
despertaram a consciéncia para uma maior reflex@o sobre a situagdo do homem no mundo. As
consequéncias das guerras sem precedentes e quase nunca previstas como tal, a pobreza e a
miséria que afectam grande parte da humanidade, a privacdo ou violacdo da liberdade e,
consequentemente, dos direitos humanos em nome das grandes ideologias historicas, a falta
de sentido da vida que se tornou o sentimento do homem do século XX, a soliddo e o
colectivismo a que o homem esta sujeito para escapar ao confronto consigo mesmo, todos
estes factores fizeram repensar o paradigma da antropologia moderna.

Buber tinha a consciéncia da responsabilidade, enquanto intelectual, sobre o estado do
mundo e os perigos dos paradigmas que orientavam as ciéncias humanas, concretamente a

antropologia filoséfica. Um eu fechado em si mesmo, cuja certeza da existéncia lhe advém da

consciéncia de si mesmo, ¢ uma antropologia exclusiva que tem fundamentalmente o perigo

% J. Gevaert, El Problema del Hombre. p. 29.
% Ibidem.
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da objectivacdo do outro. O Homem ndo deve ser apenas, como defendia Descartes, uma
consciéncia que pensa e que pode “encontrar em si o fundamento incontestavel da verdade e

do conhecimento.””’

Portanto, isto significa que a certeza da existéncia do eu a partir da
certeza do pensamento autoriza o ser a construir a verdade sobre si mesmo. A
responsabilidade de autenticar a existéncia dos outros «eus» ¢ exclusivamente deles e nao
depende de nenhuma cooperacao, ou seja, ndo joga nenhum papel a intersubjectividade.

O eu se conhece a si e tem a certeza da sua existéncia a partir do «cogito ergo sumy,
mas ndo tem a mesma certeza da existéncia dos outros, nem os pode conhecer com a mesma
imediatez ¢ sem intermedidrios como o faz consigo mesmo.”’ “A fundamenta¢io do
conhecimento e da existéncia no ego cogitans, que Descartes leva a cabo, contém, pois,

92 Descartes ndo tem a preocupacdo de formular de forma

implicita a suspensdo do outro.
explicita, como o faz com o seu eu pensante, a existéncia de outros sujeitos. Sendo assim, a
intersubjectividade e a questdo da responsabilidade perante o outro ndo ¢ um assunto
prioritario na antropologia cartesiana.

A partir deste quadro, e para salvaguarda do essencial do humano, ¢ possivel
compreender a preocupacdo de Buber em relagdo ao futuro da natureza humana. Esta nao
pode estar entregue a arbitrariedade de outros humanos que elaboram conceitos e teorias
baseadas no puro exercicio da racionalidade. O eu enquanto substidncia pensante € por
esséncia uma consciéncia isolada, cerrada e solitaria, sobretudo, incomunicavel, e que nao
precisa de outros «egos» para a sua afirmacao por falta de uma prova objectiva da sua
existéncia. Sendo assim, a pergunta pelo outro nao esta carregada de responsabilidade ética,

nem com o sentido da interpelacdo, mas apenas como possibilidade dedutivel.”

% Ibidem, p. 31.

' Cf. Ibidem.

2 D. S. Meca, Martin Buber (Barcelona: Herder, 2000), p. 38.
% Ibidem, p. 39.

38



L. CAP. - 0 PONTO DE PARTIDA: A RELACAO

Buber e E. Levinas respondem hoje pela grande reviravolta que a antropologia
filos6fica conheceu no século XX e langaram bases solidas para o século XXI. Eles
contribuiram significativamente, sendo mesmo decisivamente, para a emergéncia da
antropologia da intersubjectividade que dad a primazia a relacdo do sujeito com os demais
sujeitos humanos.”® A chave para a compreensio do pensamento buberiano pode ser
descoberta a partir da nogdo da sua filosofia do didlogo ou intersubjectiva.”> O ser humano,
segundo Buber, olha para a realidade (mundo) de uma forma dupla: por um lado em direc¢ao
aos outros e por outro em direc¢do s coisas. E precisamente devido a isto que definiu a
relagdo eu-tu e a relagdo eu-isso.”

As palavras basicas eu-fu quando sdo pronunciadas ndo anunciam algo que lhes seja
extrinseco. Elas fundam um modo especifico de existéncia e instauram um mundo novo.
Buber ¢ totalmente oposto a ideia da existéncia auténtica de um eu em si mesmo. Esta atitude
representa a luta contra o individualismo que caracteriza o mundo moderno. O seu propdsito é
o de fundamentar a relagdo como a dimensdo constituinte do ser humano por exceléncia. A
identificagdo com o eu ¢ um acontecimento inter-relacional, porque tem a ver com o
chamamento interpelativo que provém do tu, onde pronunciar a palavra eu significa estar
frente ao tu. Por isso, ndo & possivel a existéncia de um eu isolado de forma auténtica.’’

Em Buber, o que da conteudo a vida humana € o encontro que se realiza na categoria do
entre cujo modo proprio de efectivacdo é a presenca.”® Sem presenca ndo ¢ possivel a
concretizacao da relagdo. Para Buber, o ser humano ¢, sobretudo, acontecimento relacional.
Nao se trata de um entendimento apenas conceptual, mas da vida quotidiana concreta. A
relagdo em Buber tem uma dimensdo pratica porque revela a actualidade do ser. A relacao

requer que o outro permaneca outro e isto limita a possibilidade de objectiva-lo. O Homem

% Cr.J. Gevaert, El Problema del Hombre, p. 37.

% Cf. Ibidem.

% Cf. M. Buber, Yo y Tt (Madrid: Caparrés, 2005), p. 11.

7 Cf. Ibidem. P. 12.

% Cf. D. S. Meca, Martin Buber (Madrid: Ediciones del Orto, 1997), p. 33.
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ndo € uma coisa, assim como também ndo se compde de coisas. Ele possui uma existéncia que
transcende o tempo e o espaco. Ele vive no tempo e no espago, mas a sua existéncia implica

, 99 ~ o 100
um modo especifico de ser.”” A relagdo eu-tu constitui, para G. Marcel,

o facto primitivo e
a experiéncia fundamental e fundadora.'”' “A consciéncia de si ¢ solidaria a outro sujeito, um
tu. Cada percep¢do de outra pessoa enquanto pessoa implica uma reciprocidade dada e
desejada e a reciprocidade ¢ inicial e essencialmente amor.”'*

O encontro e a presenga sdo, assim, elevadas a uma dimensdo hermenéutica que ¢
fundamental na compreensao do outro. A relacdo eu-fu cumpre a sua tarefa de humanizagao
do homem e evoca essencialmente a unidade de que precisa o ser humano como condicao de
reconciliagio consigo mesmo.'” A presenga é um acontecimento temporal. Significa a
categoria na qual o ser se actualiza, sendo o tempo a sua condicdo de possibilidade. A
actualidade da-se na presenca. Alids, o ser no mundo entende-se como uma constitui¢ao
fundamental da presenca. A presenga ¢ o conceito formal da existéncia.'® O estar presente ¢ a
forma em que se manifesta o modo de ser de um ser.

A presencga ¢ ainda o modo proprio em que o ser se decide. “A existéncia so se decide a
partir de cada presenca em si mesma.”'® Por isso, 0 homem é ser no mundo nfo como um
simples passar de tempo. A existéncia do homem realiza-se na estrutura de ser no mundo. Por
1sso, ser no mundo € ser no tempo. Isto representa uma dimensdao fundamental da nossa

constituicdo no mundo como o dado fundamental. A existéncia para se realizar precisa das

categorias espago e tempo.

% Cf. M. Buber, Yo y Tii, p. 15.

1% G. Marcel constitui-se, também, como uma das figuras fundamentais na compreensio do pensamento
de Buber. Porque para além de ser seu critico, o que ndo ¢ menos relevante, é sobretudo seu admirador e entende
a fundamental missdo que o homem tem de pensar a sua propria existéncia como caminho para a compreensao
de si mesmo. Marcel esta em sintonia com Buber quando encontra na relagao eu-tu o sentido da existéncia que se
configura como coexisténcia. Uma existéncia humana auténtica ndo ¢ possivel sem o outro.

1% Cf. B. Mondin, O Homem Quem ¢é Ele? p. 296.

"2 Tbidem.

183 M. URE, El Didalogo Yo-Tu como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p. 55.

1% Cf. M. Heidegger, Ser e Tempo, p. 90.

1% Ibidem, p. 39.
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1.2.1. Sobre as caracteristicas da relaciao eu-tu

A relagao humana ¢ fundamentalmente dialdgica e acontece no inter-humano como
sacramento que se realiza e efectiva na palavra.'” O conceito de relagio em Buber tem
caracteristicas ou categorias proprias sem as quais nao € possivel falar dela. Sendo assim, a
categoria por exceléncia que se constitui como a condi¢ao de possibilidade da relagao eu-fu €
reciprocidade. Essencialmente para Buber a relagdo significa reciprocidade, ou seja, sem a
reciprocidade ndo ha relagio.'”” Como afirma Mariano Ure “a reciprocidade é, sem duvida, a
caracteristica fundamental da relagdo eu-fu. Toda a comunicacao implica intercambio, no qual
um modifica o outro e vice-versa.”'® A reciprocidade é o sinal indicativo de que o encontro
afecta os interlocutores nele envolvidos. E no encontro que “se estabelece um verdadeiro
intercambio existencial entre os interlocutores do didlogo.”'” A reciprocidade indica a
disponibilidade para responder ao apelo da interpelagdo na qual a alteridade se mantém para
garantir a autenticidade da relagdo e para ndo correr o risco da objectivagao do outro. A
dinamica da responsabilidade como uma das caracteristicas da relagdo significa que nem o eu
nem o tu se constituem como responsavel absoluto ou incondicional. Porque sem a abertura
de ambos pode acontecer a objectivacdo e ndo uma relacdo auténtica baseada na mutua
responsabilidade onde cada um se transforma no dom de si ao outro.''’

Buber debate-se com a questao da multiplicacao das relagdes numéricas e funcionais
que ndo permitem o estabelecimento da comunhao como a meta da relagdo. O Homem nao ¢
uma coisa, muito menos se compode de coisas. A relacdo humana € um acto de eleicdo mutua
que implica eleger e ser eleito como totalidade. A relagdo humana ndo ¢ do dominio da

experiéncia, mas do encontro cuja presenca significa actualidade. Isto significa que a pessoa

1% Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos (Barcelona: Rio piedras, 1997), p. 21.
197 Cf. M. Buber, Yo y T, p. 15.

108 M. Ure, El didlogo Yo-Tu como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p. 59.
1% Ibidem.

"9 Cf. Ibidem.
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humana ndo ¢ experimentavel porque a experiéncia faz parte do dominio da ciéncia e da
técnica, mas nao da relacdo humana. Buber situa-se frente a um mundo que aclama os
progressos da ciéncia sem prever as consequéncias que podia acarretar para a existéncia
humana.'"! A ciéncia e a técnica se ndo forem encaminhadas ao servigo do homem podem
constituir um perigo a dignidade, abrindo vagas de desumanizag¢do e instrumentalizacdo a que
& preciso resistir para preservar a espécie humana.''? Buber ndo tem aversdo a ciéncia nem a
técnica, trata-se, contudo, de um sinal de vigilancia que ¢ precisa para precaver o lado
perverso da ciéncia que pode por em causa a sobrevivéncia da humanidade e ndo nos faltam
provas histdricas sobre este argumento.

Buber tem consciéncia de que o conceito de relagdo que propde, tem o risco permanente
de fracassar porque a sua imediatez comporta tensdes. O seu cardcter ndo programatico, pois ¢
algo que emerge da concretude da existéncia, origina surpresas e, dai, a inibicdo permanente
da abertura ou disponibilidade ao outro. O fracasso da relagdo humana ¢ o ponto de partida
onde 0o eu ou o tu se transformam em objectos de experiéncias, ou seja, a fase da
desumanizag¢do. O encontro como o modo proprio da relacdo acontece apenas quando os
obstaculos forem todos desmoronados. ''?

A relagao humana, segundo Buber, ndo pode ser mediada, porque a mediagdo dificulta a
revelagdo auténtica e pura do eu ao tu. Para ele a relacdo humana eu-tu s6 por si ndo tem a
garantia da durabilidade porque isto € uma tensao permanente. A qualquer altura o outro pode
ser transformado num objecto pela influéncia da relagdo eu-isso. Por isso, a garantia de
durabilidade e/ou de plenitude provém de Deus como o Tu absoluto no qual ndo ha a
possibilidade do erro. Buber estd convencido de que a desumanizagdo do homem ¢ fruto da

perda da relacdo com Deus viva e humanizante, porque potenciadora e reveladora de sentido.

"' Cf. M. Buber, Yo y T, pp. 18-19.
"2 Cf. M. Ure, El didlogo Yo-Ti: Como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p. 13.
'3 Cf. M. Buber, Yo y T, ibidem.
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A morte de Deus, anunciada por Nietzsche no Ocidente para a maior liberdade do ser
humano, originou fortes consequéncias na existéncia concreta. A recuperagao da relagdo com
Deus como um momento de regeneracdo e reencontro consigo mesmo ¢ uma das
preocupacgdes do discurso buberiano sobre o sentido da existéncia. Desligar-se de Deus
significa, sobretudo, a perda de si mesmo e ¢ uma das maiores preocupagdes de Buber para a
superacao da crise do desencanto. O desencanto do mundo tem a ver com a auséncia de Deus.
Buber descreve com grande forga esta situagdo através das palavras eclipse de Deus! Buber ¢
um conhecedor profundo da histéria do pensamento ocidental. V& nela a histéria das
afirmacdes e negagdes construidas pela razdo humana para argumentar sobre Deus e
reconhece as dificuldades de um discurso sobre Deus.'"* Com a morte de Deus, a época
contemporanea produziu “uma série de falsos absolutos que dominam a alma que ja ndo ¢
capaz de afastd-los. A nossa ¢ uma época em que a suspensdo do ético preenche o homem

55115

com caricaturas. Esta ¢ a razdo devido a qual que fez com que esta vaga proporcionasse

uma abundéncia de imitadores do Absoluto na terra.''®

Na tradicdo ocidental, sobretudo de cariz naturalista e objectivista, a relacdo
interpessoal foi vista como algo a posteriori e fruto da experiéncia. “O encontro eu-fu seria
uma emergéncia posterior, um descobrimento ou um ponto de chegada a partir da
experiéncia.”'!” E a esta forma de pensar a realidade humana que Buber reage e contrapde
dizendo que no principio esta a relagdo como categoria e disposi¢do. O eu nao se esgota na
experiéncia, constitui-se antes como um a priori transcendental. “A relagdo ¢ considerada,

pois, como a categoria fundamental do ser: a realidade € constitutivamente relacional, mesmo

que nem sempre se tenha considerado assim a relaco na historia da filosofia.”''® A existéncia

"4 Cf. L. M. Arroyo Arrayas, «Introduccion», in Martin Buber, Eclipse de Dios. Estudios Sobre las
Relaciones Entre Religion y Filosofia (Salamanca: Sigueme, 2003), p. 10.

5 M. Buber, Eclipse de Dios, p. 143.

'16 Cf. Tbidem.

"D, S. Meca, Martin Buber, p. 133.

"8 Thidem.
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humana caracteriza-se como ser com o outro. A nossa existéncia no mundo ¢ vivida em
comum com os outros. O mundo ¢ o espago natural onde o Homem ndo s6 desenvolve as suas
possibilidades de realizagdo como também ¢ o lugar ou a mediacdo ou ainda a condi¢ao de
possibilidade para o acontecimento da relagdo humana. “O mundo mediatiza as relagdes
interpessoais e, por sua vez, estas interferem na relagdo dos individuos com o mundo.”'"’ E
pertinente argumentar a partir desses pressupostos que a existéncia humana solidéria, ou seja,
baseada no reconhecimento mutuo, ndo ¢ algo extrinseco muito menos acidental a pessoa

humana, mas o nucleo intransferivel do eu pessoal onde a subjectividade ¢

intersubjectividade.'*

1.3. A dimensao mundana da existéncia e o sentido da relacao eu-isso

A mundanidade ¢ uma das dimensdes fundamentais da existéncia humana. O Homem
leva consigo as marcas do mundo e, alias, incorpora em si o ser e as caracteristicas da propria
natureza. A relagdo do homem com o mundo ndo ¢ acidental e muito menos um simples facto,
mas uma parte constituinte fundamental da sua existéncia. “O homem ¢ um ser teltrico, um
ser que pisa a terra. Ele assenta, anda e move-se sobre a terra firme. E esse o seu ponto de
apoio e o seu solo; ¢ através dele que recebe o seu ponto de vista; isso determina as suas
impressdes ¢ o modo de ver o mundo.”"!

Ao longo da historia humana, doutrinas de cariz religioso empreenderam uma forte
atitude critica em relacdo ao mundo, menosprezando a sua importancia para a existéncia
humana. O mundo era, sobretudo, visto como uma fonte de perdi¢ao do espirito humano e dai

a forte e permanente necessidade de luta contra o mesmo e a procura de libertagao do espirito.

O papel da Filosofia foi importante para fundamentar a importancia do mundo tendo em conta

19 3. Alfaro, Revelacién Cristiana, Fe y Teologia (Salamanca: Sigueme, 1994), p. 31.

120 Cf. E. Levinas, Totalidade e Infinito (Lisboa: Edi¢des 70, 1988), p. 281.

2! C. Schmitt, Terra e Mar. Breve Reflexio Sobre a Histéria Universal (Lisboa: Esfera do Caos, 2008),
p. 25.
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a dependéncia do homem em relacdo a ele. Trabalhos notaveis foram os contributos de Marx,
Nietzsche, Heidegger, entre outros. Olhando para o papel que a religido tinha desempenhado,
estes autores sentiram a necessidade de devolver a importancia do mundo para o ser humano.
Marx falou da transformag¢do da sociedade para resolver o problema da evasdo da realidade
que ja tinha sido denunciado por Feuerbach; Nietzsche proclamou a morte de Deus como a
grande noticia do inicio da autonomia plena, ou seja, 0 homem passa a assumir a sua condi¢ao
sendo inclusive senhor do seu proprio destino. E Heidegger, ainda que defendendo a
transcendéncia do ser humano, realgou com originalidade o sentido do mundo, ndo s6 como o
lugar da habitacdo do homem, mas também a base sobre a qual o homem faz as suas opg¢des.
Ser no mundo € ser no tempo. E fazer-se historia.'*? Pois, “sem este mundo originario, o fisico
ndo poderia empreender as suas pesquisas...ndo lhe seria possivel nem mesmo existir.”'?
Aliés, a tese sobre a importancia do mundo vem desde S. Tomads e foi depois retomada por K.
Rahner. Estes pensadores olhavam para o homem como um espirito no mundo para sublinhar
a relacdo intrinseca que ele tem com o mesmo.

Para Buber o mundo ¢ o lugar da experiéncia, mas o seu papel ndo ¢ secundario. Do
ponto de vista material, o mundo, enquanto conjunto de coisas, ¢ fundamental para a
manutengdo e desenvolvimento da existéncia. “Enquanto experiéncia, 0 mundo pertence a
palavra basica eu-isso.”'?* Por causa do seu caracter de objectividade, a experiéncia no mundo
ndo se transforma em relacdo, porque nao acontece o encontro e a reciprocidade. O Homem
ndo tem a comunicagdo com as coisas no sentido da reciprocidade porque a experiéncia ¢
apenas externa. O mundo do eu-isso € o ambito proprio em que a experiéncia humana
acontece. Para Buber, o contacto com as coisas ¢ uma relagdo que ndo proporciona entrega.125

O Homem na sua relagdo com as coisas, ou seja, na relacdo eu-isso acontece o caracter de

122 Cf. M. Heidegger, Ser e Tempo, p. 19.
'2 Tbidem.

124 M. Buber, Yo y Tu, p. 13.

12 Cf. Ibidem, p. 33.
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monopolio. Na relagdo eu-isso o homem tem como caracteristicas: “a experimentagdo, a
objectividade, a utilizagdo, a posse a fatalidade, o arbitrio...na estrutura eu-isso o homem vive

29126

nas coisas, altera-as, usa-as, governa-as, possui-as. Mas quando o homem se comporta do

mesmo modo para com os seus semelhantes, tornam-se também coisas, das quais se pode
dispor para a sua utilizacdo em determinados fins contrarios a dignidade humana.'?’

Buber fez uma sintese profundamente revolucionaria para o sentido da matéria ao
distinguir os dois modos principais como o homem se dirige a0 mundo. A matéria ou as
coisas ndo estdo em segundo plano, sdo, porém, diferentes da relacdo eu-tu. Segundo Buber
“sem o0 i1sso o ser humano ndo pode viver, mas quem vive somente com 0 isso nio € ser
humano.”®® Sem o mundo material o ser humano nio realiza uma dimensdo fundamental da
sua vida que ¢ a dimensdo corporea.

Sem o mundo material como base permanente da experiéncia humana nao seria possivel
a conquista de grandes inveng¢des técnico-cientificas que deram uma nova face a humanidade
e que melhoraram significativamente a qualidade da vida humana. Erich Fromm ilustrou bem
a questdo do ter como um existencial. “A existéncia humana requer que tenhamos,
guardemos, cuidemos e usemos certas coisas ligadas a nossa sobrevivéncia. Esta forma de ter
pode ser considerado um existencial, porque tem as suas raizes na existéncia humana.”'* Para
ele, a forma de ter que ¢ essencialmente existencial ndo desenvolve uma relagao conflituosa
com o ser, sendo fundamental para a vida humana. As ligagdes do homem a terra ndo sao
apenas fruto da reflexdo filosofica. Mesmo os relatos mitoldgicos e biblicos fazem referéncia
a pertenga do homem a terra. Os “livros sagrados contam-nos que o homem vem da terra e

tem de voltar a terra. A terra ¢ o seu fundamento maternal; ele proprio ¢ entdo um filho da

terra...a terra ¢ o elemento que estd destinado ao homem e o que mais fortemente o

126 B, Mondin, O Homem quem é Ele? p. 299.

"7 Cf. Tbidem.

128 M. Buber, Yo y Tu, p. 35.

' E. Fromm, Ter ou Ser? (Lisboa: Presenga, 2002), p. 87.
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. 130
determina.”

Filosoficamente, sobretudo a partir da Idade Moderna, as interpretagdes do
estar no mundo foram influenciadas pelas novas ciéncias, sobretudo as ciéncias empiricas."*!
“A pertenga ao mundo ndo ¢ apenas uma dimensdo da existéncia humana, mas também a
categoria bésica e exaustiva da antropologia.”'** A referéncia a pertenga do homem ao mundo
¢ permanente e qualquer estudo sobre ele ¢ sempre feito a partir da realidade onde a sua
existéncia se desenvolve que ¢ o mundo.

A argumentagdo de Buber sobre a importancia do mundo das coisas para o homem tem
a ver com a utilidade que elas desempenham na existéncia. Este papel ndo pode ser colocado
em segundo plano. A pertenga do homem ao mundo levanta inequivocamente questdes éticas
como, por exemplo, a nivel da ecologia, os cuidados do homem para com o mundo que ¢ o
lugar da realizagdo da sua existéncia. O pensamento heideggeriano destacou o homem como
ser no mundo e expressou, sobretudo, uma experiéncia fundamental da sua existéncia. E uma
experiéncia que se nos impde como sempre presente. “O mundo ndo ¢ apenas a morada do
homem, mas também o lugar da sua origem e a base permanente de toda a sua actividade. O
Homem vive em todo o momento a experiéncia da sua dependéncia do mundo.”'*® A
dependéncia do homem face ao mundo ndo ¢ exclusiva da sua dimensao ou necessidades
biologicas, mas de todas as suas actividades, mesmo aquelas que sdo especificamente
humanas como as sensagdes, as imagens, 0s conceitos, o pensamento, a linguagem e as
decisoes. Portanto, todos os actos e decisdes do homem estdo condicionados pela natureza.

A existéncia humana realiza-se, assim, na historia dentro das categorias do espago e
tempo. Mas, o homem nao se esgota nesses postulados, porque ndo ¢ um simples produto da
biologia ou da historia. “O ser no mundo ¢, sem duvida, uma constituicdo necessaria € a

priori da presenca, mas de forma alguma suficiente para determinar por completo o seu

130 C. Schmitt, Terra e Mar, pp. 25-26.

Bler . Gevaert, El Problema del Hombre, p. 109.

2 Ibidem, p. 108.

133 7. Alfaro, Revelacion Cristiana Fe y Teologia, pp. 18-19.
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ser 55134

Neste sentido se insere o pensamento de Merleau-Ponty que pretendeu elaborar uma
“construgdo de uma fenomenologia da consciéncia comprometida.”*> O que o distancia de
Husserl. Para Merleau-Ponty o “ser no mundo ¢ um constitutivo radical da existéncia humana,
s6 tendo em conta a minha inexoravel inser¢do no mundo poderei eu descrever e compreender

99136

a minha consciéncia.” ~> Um dos erros do pensamento antropoldgico precedente ao século XX

¢ a excisdo excludente entre a natureza e a pessoa. As marcas da natureza estdo presentes na
nossa existéncia. Assim, a pessoa se realiza na natureza e transforma-a em mundo cultural.”’
Buber procurou ultrapassar a distingao tradicional sujeito-objecto. O que estad em causa
ndo ¢ a divisdo do mundo das coisas (objectos) e o mundo dos homens (sujeitos), mas sim a
“real diferenca entre o mundo das coisas do qual o homem se serve para a sua subsisténcia
material e o outro mundo que configura o homem como tal.”"*® O mundo das coisas ¢ o da
experiéncia e da objectivacdo e estd destinado ao uso. “Este ¢ o mundo da utilizagdo onde
reina a ciéncia com os seus métodos, mas no reino do tu nio se tem nada por objecto...o
mundo do isso é o mundo da experiéncia. E também o reino do conhecimento objectivo e

conceptual.”13 K

BAML Heidegger, Ser e Tempo, p. 91.

135 p L. Entralgo, Teoria y Realidad del Otro, Vol. 1 (Madrid: Revista de Occidente, 1961), p. 323.
¢ Tbidem.

7 Cf. Ibidem, p. 325.

8 M. Ure, El Didlogo Yo-Tu como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p. 52.

9 Tbidem, pp. 52-53.
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2.1. Sobre o conceito do dialogo

A questdo do papel do didlogo na existéncia humana ¢ fundamental para Buber, e
situa-nos num nivel de compreensdo profundo e imprescindivel na hora presente em que
triunfam sobretudo o individualismo e o colectivismo. Talvez seja aqui oportuno darmos
indicagdes da actualidade do pensamento buberiano, embora aparentemente votado ao
esquecimento por ndo ter conquistado a simpatia das modas intelectuais, o que € injusto.

Olhando para a historia da Filosofia vemos que o didlogo ¢, desde Platdo, um elemento
integrante da filosofia, embora haja diferengas no sentido em que cada pensador o situa.! A
existéncia humana ndo é sem o encontro, muito menos sem o didlogo.” Em Buber, ela &
essencialmente um acontecimento dialdgico. O didlogo ¢ a sua caracteristica principal. O
sentido do didlogo fundamenta-se na propria natureza humana que € constitutivamente aberta
a interpelacdo do outro que se irrompe no nosso mundo pedindo resposta, ou seja tirando o eu
do anonimato. O encontro ¢ potenciador da emergéncia de um mundo novo.

A interpretacdo da importancia do didlogo na existéncia humana ¢ outra das muitas
constatagdes que Buber faz sobre a situacdo do homem no seu tempo. Trata-se de um homem
assolado pelo isolamento e por um estado de desumanidade provocado pela falta de um
contacto humano vivo e humanizante, ou seja, pela degradacao da relagdo eu-tu que ¢ fruto da
instrumentalizag@o da pessoa humana, sobretudo, nas duas Guerras Mundiais.

O conceito buberiano de didlogo tem raizes profundas na constatacio da vida

comunitaria que caracteriza a comunidade judaica (sionismo) e do estudo analitico feito as

' Cf. D. S. Meca, Martin Buber, p. 48.
* Cf. M. Buber, EI Camino del ser Humano y Otros Escritos (Salamanca: Kadmos, 2004), p. 128.



IL. CAP. - SOBRE A DIMENSAO DIALOGICA DA EXISTENCIA HUMANA

diversas comunidades humanas.” O encontro com o outro, como comunicacdo e
consequentemente, como didlogo, ¢ a condicdo para a autenticidade da existéncia enquanto
confirmagdo do ser na existéncia.! Por isso, o conceito buberiano de didlogo esta
fundamentado na experiéncia relacional do eu-fu e dai a insisténcia na argumentacao sobre a
dimensao existencial do didlogo, pois que, mais do que resolver situagdes, dialogar significa
realizar-se como pessoa.” O didlogo em Buber ndo é apenas o pronunciamento de palavras,
muito menos o simples relacionamento dos homens entre si, mas sim a atitude, ou seja, o
comportamento como uma das componentes fundamentais. A atitude de um para com o outro
ou de uns para com os outros ¢ sustentada pela reciprocidade e responsabilidade e ¢ um dos
elementos basicos para a efectivagdo do didlogo. Dialogar significa voltar-se um para o outro.
“O didlogo genuino s6 se da em clima de reciprocidade, quando o individuo experiencia

também do lado do outro, sem contudo abdicar & especificidade propria.”®

2.1.1. Sobre as caracteristicas e tipos de dialogo

Buber desenvolveu com particular relevancia e estilo proprios uma filosofia do didlogo
que significasse a reviravolta para a superagdo do isolamento do homem e a via fundamental
para a resolucdo de questdes humanas. O sentido do didlogo em Buber ndo se confina apenas
a um conjunto de expressdes, embora as expressdes ou as palavras expressas sejam um meio
de vitalidade dialogica.” Mesmo com esta observagio, o dialogo abrange a totalidade do ser,
sobretudo o didlogo que ele denomina de didlogo auténtico, que ¢ o mais fundamental e o
revelador de sentido para a coexisténcia humana. Em Buber existem trés categorias de

dialogo: o dialogo auténtico, o didlogo técnico e o monologo disfar¢ado de dialogo.®

3 Cf. Ibidem, p. 122.

* Cf. Ibidem.

> Cf. Ibidem, p. 127.

M. Buber, Do Didlogo e do Dialogico (S. Paulo: Perspectiva, 1982), p. 8.
7 Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, p. 41.

® Cf. Ibidem.

50



IL. CAP. - SOBRE A DIMENSAO DIALOGICA DA EXISTENCIA HUMANA

O sentido do didlogo auténtico, expresso nas palavras ou no siléncio, caracteriza-se
como uma dinamica de reciprocidade. A reciprocidade no didlogo ou na relagao tem uma
dimensdo ética porque caracteriza-se como responsabilidade. E nele “que cada um dos
participantes em mutua cooperacdo consideram o outro ou 0s outros no seu ser com a
intengdo de que se funde uma reciprocidade vital.””

O didlogo humano tem a sua vida propria nos signos, na palavra e no gesto, mas nao se
restringe neles na medida em que “a propria esséncia do didlogo parece pertencer um
elemento de comunicagdo. Contudo, nos seus momentos superiores o didlogo vai para além
destes limites e se plenifica fora dos contetdos comunicados.”"

O dialogo, no sentido estrito, ¢ um acontecimento que se processa de forma factica,
inserido no mundo humano comum e, por isso, marcado, também, pela temporalidade.11
Neste sentido, 0 homem para se realizar precisa de entrar em relagao dialégica com o mundo.
“O encontro verdadeiro da-se quando cada um em sua alma volta-se para o outro de maneira
que, daqui por diante, tornando o outro presente, fala-lhe e a ele se dirige verdadeiramente. As
palavras que nos sdo dirigidas traduzem-se para nds no nosso humano como um voltar-se um
para o outro.”"?

Dialogar pressupoe, de facto, tornar presente o outro e leva-lo a sério onde o didlogo
toma a caracteristica de sacramento de plenificacdo da relagio e do encontro.” Porque “o
sentido do outro compromete o sentido da vida e define o sentido do homem.”"*

O outro, muito para além de levantar suspeitas quanto a possibilidade da nossa

coexisténcia, ¢ “o ser de didlogo, simultaneamente diferente e semelhante a mim.”"> O

? Ibidem.

" Ibidem, p. 21.

' Cf. Ibidem.

'2 M. Buber, Do Didlogo e do Dialégico, ibidem.

'3 Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, p. 37.

1. Rétif, Vida é Didlogo (S. Paulo: Moraes Editores, 1968), p. 24.
"5 Ibidem.
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contacto com o outro ¢ o elemento fundamental no desenvolvimento da nossa personalidade e
¢ no confronto com o outro que o homem se descobre e se realiza como ser humano.'®

O diélogo técnico ¢ umas das trés formas apresentadas por Buber e considera-a a forma
mais corrente nas relagdes interpessoais. “O didlogo técnico impde-se exclusivamente pela
necessidade de entendimento objectivo.”"’ Buber caracteriza o didlogo técnico como um
patrimoénio inaliendvel da existéncia moderna onde o didlogo real se encobre de artimanhas
por causa da vontade do triunfo e de dominio que caracteriza muitos dos interlocutores nele
envolvidos, defendem-se interesses e posi¢cdes € nao a busca do entendimento (compreensao)
como a fun¢io fundamental do dialogo.'®

A falta de clareza na apresentacao do discurso, empobrecido pela preocupagao de
convencer o interlocutor ¢ a forma reinante no mundo contempordneo e¢ ¢ também um
elemento fundamental na anélise das falhas do didlogo em vérios sectores da vida humana. O
didlogo técnico caracteriza aquilo que comummente se designa de relagdes funcionais. Estas
visam, essencialmente, a realizacdo de interesses de cada interlocutor e ndo propriamente
situd-los no contexto do mundo humano. O que acontece ¢ uma pura objectivacao, sendo que
0 outro nunca ¢ visto e respeitado na sua alteridade como ser humano. E para Buber, esta ¢
uma das fontes de desumanizagao da vida humana. O mondlogo disfarcado de didlogo ¢ a
terceira forma de didlogo que caracteriza muitas vezes as relagdes interpessoais em que 0s
interlocutores parecem preocupados um com o outro quando essencialmente estdo ao servigo
de si mesmos. No monodlogo disfargado de didlogo, aquele em que dois ou mais homens
reunidos falam num espago, falam cada um consigo mesmo embora supondo que estao uns
com os outros e ndo escapam ao sofrimento de serem dependentes de si mesmos,"® embora

estranhamente e por caminhos dolorosos créem que superam a questao do isolamento e do

16 Cf. Ibidem, pp. 26-27.

7M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, p. 41.
'8 Cf. Ibidem, p. 42.

9 Cf. Ibidem, p. 41.
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sofrimento.”’ Sendo assim, o didlogo auténtico como caminho para a humanizagdo nio
acontece porque ¢ impedido pelo eu solitario que se afirma no seu intimismo ou que se
absolutiza e se legitima apenas pelas suas intengdes de dominio e de objectivacdo e de
relativizag¢ao do outro.

Viver solitariamente ndo permite a confirmacao do outro; ndo permite, como sustentou
Louis Rétif, “reconhecer o outro como um interlocutor valido, sujeito portador de uma
verdade, capaz de uma adesdo livre ¢ digno de um respeito enquanto outro.”?' O outro nio se
torna companheiro com o qual se partilha a existéncia na linguagem buberiana.”? Viver
dialogicamente significa sentir a responsabilidade de responder face a solicitagdo e a
interpelacdo que vem do outro.”> Aqui temos as bases lancadas para o discurso da liberdade e
alteridade como as compreende Buber, que mais adiante desenvolveremos.

O diélogo, para ser auténtico e sinal de humanidade ou humanizagdo, tem exigéncias
proprias e profundas que implicam a totalidade do ser humano. Sair de si em direc¢dao ao
outro requer partir do proprio interior. E preciso estar consigo para que o encontro com o
outro seja o dom de si mesmo. O didlogo auténtico emana da esfera ontologica, porque
pertencente a categoria do ser e se constitui através da autenticidade. Buber ¢ um critico
severo daqueles a quem chama de escravos da aparéncia que participam no didlogo de forma
condicionada e que o fazem naufragar pela sua falta de disponibilidade e responsabilidade.**
“O didlogo entre meros individuos ¢ apenas um esbogo; ¢ somente entre pessoas que se
realiza.”® O homem precisa de sentir a unidade do seu proprio eu para que se abra aos outros
com autenticidade. O dobrar-se sobre si mesmo, isto €, a consciéncia de si € fundamental para

o relacionamento com o outro ¢ o didlogo com ele. O dobrar-se sobre si ¢ a condi¢do do

2 Cf. M. Buber, Do Didlogo e do Dialégico, p. 54.

2L L. Rétif, Vida é Didlogo, p. 36.

22 Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, pp. 41-43.
> Cf. Ibidem.

** Cf. Ibidem, p. 89.

> M. Buber, Do Didlogo e do Dialégico, p. 55.
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acolhimento do outro. A consciéncia de si nao significa aqui o egoismo ou a exclusdo do
outro, mas a sua condi¢ao de possibilidade, reconhecemos o outro dentro da nossa estrutura.

Para Buber, o dobrar-se sobre si mesmo pressupde a admissao da existéncia do outro
como vivéncia propria na medida em que o outro faz parte do meu eu.’® Fora desse
pressuposto de unidade pessoal enquanto consciéncia comprometida, ou seja, que pressupde o
outro na sua alteridade “o didlogo torna-se ai uma ilusdo, o relacionamento entre mundo
humano ¢ mundo humano torna-se apenas um jogo e, na rejeigao do real que nos confronta,
inicia-se a desintegracio da esséncia de toda a realidade.””’

As condigdes do verdadeiro didlogo sdo, ao mesmo tempo, as condigdes da
compreensdo. Esta constitui-se como o objectivo e a razao por que dialogamos uns com os
outros. Para Buber existem basicamente trés obstaculos que podem impedir um dialogo
verdadeiro que inviabilizam a compreensdo de uns pelos outros enquanto experiéncia
hermenéutica.”® A primeira dificuldade tem a ver com o ser ¢ parecer na medida em que,
quando os interlocutores envolvidos no didlogo nao partirem daquilo que sdo, mas daquilo
que parecem ser, estdo comprometidas a sinceridade e a autenticidade, o didlogo fracassa.

A reciprocidade € a caracteristica principal do dialogo, na medida em que, sem ela,
nenhuma conversacao ¢ possivel. A disponibilidade e escuta sdo fundamentais para que o
didlogo funcione como reciprocidade. O fundamental no didlogo, segundo Buber, ndo ¢ os
interlocutores esforcarem-se por dar uma imagem de si mesmo que ndo corresponde ao seu
ser verdadeiro que age na base da aparéncia. Sem a autenticidade, as tentativas de dialogo
esfumam-se e, com elas, a possibilidade da compreensdo. A objectivagao do outro ¢ um dos
principais obstaculos a realizagdo de um didlogo auténtico. O outro deve estar e permanecer

diante de mim como alteridade que nao pode ser reduzida aos meus caprichos ou vontade de

26 Cf. Ibidem, p. 58.
7 Ibidem.
* Cf. M. Ure, El Didlogo Yo-Tii como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p. 80.
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poder. %° Objectivar o outro no dialogo é uma via defraudatoria que permite que se chegue a
realizagdao de interesses pessoais que nao traduzem o encontro de liberdades humanas que se
potenciam, mas que nao se anulam. Ainda sobre os obstaculos para o verdadeiro didlogo,
Buber destaca a imposicdo como umas das principais formas. O que se verifica na imposi¢ao
¢ a pretensao que um dos interlocutores, ou ambos, t€ém de impor ao outro o seu ser, 0sS seus
interesses € o0s seus pontos de vista, relativizando os do outro e prescindindo da
disponibilidade e escuta fundamentais em qualquer relacio e dialogo.™

Saber ouvir o outro fundamenta-se no respeito “aquilo que ele ¢ e aquilo que de tnico

profundamente traz em si.””!

A atencdo ao outro ¢ o elemento fundamental para a
identificacao da sua interpelacdo e compreender o conteudo da sua mensagem, o que permite
responder com autenticidade as suas inquietagdes.’” “O verdadeiro dialogo ndo se realiza
quando os homens se limitam a falar sobre alguma coisa. O didlogo entre os homens sé se
torna auténtico quando...se torna comunicagdo.”>

A compreensdo do outro pressupde aceita-lo como totalidade, reconhecendo-o como
pessoa e nao apenas na parcialidade em fun¢do dos meus interesses. O verdadeiro didlogo ¢
sustentado pela confianga mutua que lhe déa vigor, pela legitimidade do que se diz e pela
disponibilidade como atitude de abertura.’* O didlogo é um acto de liberdade e, por isso, de
responsabilidade. Quando desconfiamos ou nada esperamos dos outros em termos de
autenticidade e participagdo comprometida no dialogo, ndo so6 fica em questao a autenticidade
como também fica anunciado o seu o fracasso.

Buber alerta para o facto de que dialogar nao significa combater-se uns aos outros, ou

como a procura de reconhecimento do mais forte, mas sim a procura de compreensao.

¥ Cf. Ibidem.

30 Cf. Ibidem, p. 82.

3V L. Rétif, Vida é Didlogo, p. 35.

32 Cf. Ibidem, p. 39.

33 J. Ratzinger, Introdugdo ao Cristianismo (Lisboa: Principia, 2005), p. 66.
3 Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, pp. 87-88.
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Dialogar de modo brilhante, combativo e vitorioso, mesmo sendo a forma recorrente nas
relagdes interpessoais, ndo sO corrompe a comunicagdo porque nao se tem em conta 0s
conteudos fundamentais da mensagem, mas apenas a preocupagdao de criar efeitos de
admiragdo no outro e dai iniciar o processo da sua dominagao.

Quando Buber escreve sobre o didlogo constata que no mundo contemporaneo o
didlogo auténtico tornou-se «coisa rara» e foi substituido pelas formas publicitarias e pelos
mondlogos porque os homens tornaram-se escravos da aparéncia. Para Buber, o didlogo esta
para além da simples concertagdo técnica. O didlogo caracteriza-se como elemento
fundamental que emerge da propria natureza e constituicdo humana e, por isso, mais do que
questdo técnica, o didlogo ¢ uma atitude existencial dado que a existéncia ¢ fundamental e

constitutivamente dialdgica.>

2.1.2. Da importancia do dialogo

A reflexdo sobre o didlogo remete para a sua razdo de ser. A razdo de ser como
fundamento da sua importancia para a existéncia em comum ¢ por esséncia o suporte da
argumentacao primeira em favor ou ao encontro da sua importancia. Nao ha davidas sobre a
importancia do didlogo entre coexisténcias. A experiéncia histdrica em diversos dominios
transporta para o nosso entendimento comum a importancia de se dialogar com o outro sobre
qualquer coisa. Mas em Buber, mais do que falar sobre as coisas, o didlogo constitui-se como
atitude existencial fundamental e tem uma dimensao ontoldgica. Dialogar nao ¢ apenas uma
questdo de vontade. Dialogar constitui-se como vocagao enquanto disposi¢ao ontoldgica de
abertura ao outro. Dialogar ¢ tipicamente humano.

Do ponto de vista histérico “o didlogo ¢ tdo antigo como o proprio homem. Na sua

transposicdo literaria vamos encontra-lo nas grandes culturas que deram inicio a Histéria

3 Cf. Ibidem, pp. 88-90.
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propriamente dita, depois da invencdo da escrita.™® O didlogo encontra-se enraizado na
natureza humana. Atestam esta afirmacao os diversos dominios do saber humano onde este se
desenvolve, tais como a sociologia, a historia, a filosofia, a teologia e a politica entre outras
ciéncias, sobretudo “pela anélise da fenomenologia da intersubjectividade.”’

A intersubjectividade ¢ um acontecimento dialdgico e na sua fenomenologia ele aparece
sempre como encontro de subjectividades que dialogam entre si em busca de entendimento. A
intersubjectividade caracteriza-se como a dimensao fenomenoldgica da cooperagdao entre as
liberdades que dialogam entre si e sobre si.

A importancia do didlogo fundamenta-se na dindmica da propria experiéncia humana.
Nao ha época da historia da existéncia humana em que o didlogo tenha sido menos
importante. A vida humana nao existe sem a dimensao dialogica que, alias, lhe € constitutiva.
Sendo assim, o didlogo ¢ de suma e imprescindivel importancia na existéncia humana. No
dizer de Gadamer “a capacidade para o didlogo ¢ um atributo natural do ser humano.
Aristoteles definiu o Homem como o ser dotado de linguagem e a linguagem se da apenas no
didlogo.”*® Ainda segundo Gadamer, o mundo ¢ o mundo da conversagdo. Referindo-se a
contemporaneidade, Gadamer sustenta que existe uma incapacidade de didlogo criada pelos
varios meios tecnologicos que caracterizam a substituicdo do didlogo presencial, o que
acarreta um empobrecimento comunicativo.”’ Essa incapacidade do dialogo significa, para
Gadamer, a incapacidade de abertura ao outro. A ndo abertura ao outro ¢ o primeiro passo
para a inviabilidade do dialogo.

O didlogo ou conversacao nao so6 € o caminho para a verdade como também possui uma

forga transformadora e a verdadeira humanidade do homem consiste no fazer-se ou ser capaz

36 M. Antunes, «Dialogo», in AA. VV., Enciclopédia Luso-Brasileira de Cultura, Vol. 6 (Lisboa: Verbo,
1967), Col. 1258.

37 Ibidem, Col. 1260.

** H-G. Gadamer, Verdad y Método Vol. II (Salamanca: Sigueme, 1992), p. 203.

3% Cf. Ibidem, p. 204.
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de dialogo.* Para Levinas, o didlogo ¢ o caminho para a superacdo da violéncia e, através
dele, a relagdo com o outro torna-se comunicagao e transcendéncia e nao uma forma de busca
de certeza.*! Comunicar ¢ abrir-se ao outro e, a0 mesmo tempo, tornar-se responsavel por
ele.*? Alias, a dinimica e a razdo da abertura ao outro tem uma dimensio ética. Quem dialoga
responsabiliza-se por quem com ele dialoga. Trata-se de uma responsabilidade incondicional
por ele.*® Aqui reside uma das diferencas entre Buber e Levinas, ainda que este tenha sido seu
discipulo. Enquanto em Buber a relagao dialogica ¢ simétrica, em Levinas € assimétrica.

Em Buber, a abertura ao outro estd, de facto, carregada de responsabilidade, mas precisa
da sua reciprocidade para que o dialogo se efective. Para Levinas, diferentemente de Buber, a
abertura ao outro e a responsabilidade sdao incondicionais. O facto de o outro responder ou nao
a minha interpelagdo, isso ¢ assunto dele. “E que a relagdo intersubjectiva ¢ uma relagdo nio-
simétrica. Neste sentido, sou responsavel por outrem sem esperar a reciproca, ainda que isso
me viesse a custar a vida. A reciproca ¢ assunto dele.”** O outro ¢ um valor ético em si
mesmo e, por isso, sou solicitado a responder a interpelagao do seu rosto ao qual nunca posso
ser indiferente, superando assim o rumor anénimo do eu solitario.

A importancia do dialogo reside no seu potencial como forga de humanizacdo do
Homem, como principio reconciliador e como elemento fundamental na resolucao de
questdoes fundamentais que envolvem a humanidade. O didlogo ¢ hoje, felizmente, uma
linguagem universal, e isso evidencia a maturidade da consciéncia humana face aos desafios
da hora presente. Assistimos a iniciativas (inter) ou multiculturais, interconfessionais,
intercontinentais ou entre civilizagdes e muitos outros didlogos para a resolucao de questdes

que hoje se tornaram globais e que ameacam a vida humana em qualquer canto do globo. Mas

0 Cf. Ibidem, pp. 204-209.

*I Cf. D. S. Meca, Martin Buber, ibidem.

2 E. Levinas, De Outro Modo que Ser o Mds Alld de la Esencia (Salamanca: Sigueme, 2003), pp. 189-
190.

* Cf. Ibidem.

* E. Levinas, Etica e Infinito (Lisboa: Edigdes 70, 1988), p. 90.
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este didlogo ndo se anuncia com facilidade. Dadas as profundas exigéncias que requer, se
quiser ser profundo evitando as incoeréncias para nio se sujeitar ao fracasso.*

O didlogo, como constatou Albert Camus, ndo deve ser substituido pelo comunicado
que ¢ a caracteristica do mundo contemporaneo. Emitimos comunicados em diversos ambitos
para nos livrarmos da responsabilidade do confronto com o interlocutor.*® “E do dialogo entre
todos os homens que depende a salvacdo do Homem. Nao ¢ pondo os homens uns contra os
outros, mas associando-os, multiplicando entre eles os factores de unidade, as ocasides de
encontro.”’” O mundo hoje, o nosso mundo, que parece estar unificado pela globalizacio, pela
ciéncia e pela técnica, ndo ¢ noutros campos, ou seja, ¢ noutros campos profundamente
pluralista.*® Este pluralismo faz do didlogo uma necessidade premente para encontrar um
denominador viavel da relagdo entre povos, culturas e civilizagdes. “O didlogo auténtico
revela-se como uma das condi¢des indispensaveis da sobrevivéncia e do desenvolvimento do
género humano.” Poderiamos acrescentar, em substituicio dos mondlogos e das

objectivacdes do outro.

2.2. A relacao como alternativa ao individualismo e ao colectivismo

Buber mostrou-se particularmente preocupado no seu pensamento com os fendmenos
do individualismo e do colectivismo considerados como elementos de desumanizagdo ¢
atrofiamento da existéncia humana. Esta ¢ a razdo pela qual propde que esta dicotomia possa
ser ultrapassada ou superada pela relacdo. A relagdo, em Buber, ndo ¢ uma simples reflexao
sobre o relacionamento entre individuos do ponto de vista da sociologia ou apenas da

psicologia, mas uma reflexdo sobre o sentido da existéncia e, por isso, do nivel da filosofia.

# Cf. T. Delpech, O Regresso da Barbdrie (Lisboa: Quidnovi, 2007), p. 11.

* Cf. A. Camus, 4 Queda (Lisboa: Livros do Brasil, 2008), p. 37.

L. Rétif, Vida é Didlogo, p. 18.

12 Cf. M. Antunes, «Dialogo», in AA.VV. Enciclopédia Luso-Brasileira de Cultura, col. 1260
Ibidem.
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Buber ndo se move na observacao empirica que lhe permita descrever o Homem, mas reflecte
sobre o sentido da sua existéncia e, por isso, move-se na linha da fundamentagdo. A defesa da
liberdade humana considerada como autonomia pura, que acontece na filosofia ocidental
desde o Renascimento e, sobretudo, desde o Iluminismo, desencadeou a pouco € pouco um
efeito penoso contra o proprio Homem, na perspectiva de Buber. E, ao invés de garantir uma
maior dignidade e sentido da existéncia, desestruturou-o porque fechou-o em si mesmo, sendo
que o eu isolado ndo encontra sentido existencial.

O nominalismo de G. Ockam ¢ considerado como o campo propicio em que nasce a
concepcdo individualista da existéncia e da liberdade em oposi¢do ao colectivismo.”’ A
existéncia assim pensada e compreenda atinge o extremo da individualizagdao. “Deixa de
haver lugar para a ideia de comunidade. Esta ¢ suplantada pela liberdade do individuo.”' O
individualismo adquire, no Renascimento e no Iluminismo, o sentido de autonomia como
projecto de defesa da liberdade do Homem ameagada por diversas formas ou forgas que lhe
sao antagonicas. “O processo individualista que progride com a reducdo do desafio
interpessoal ¢, em contrapartida, acompanhado por um desafio inédito de alcance muito mais
radical, o da sociedade frente ao Estado.”?

O individualismo ¢ a sobrevalorizagdo do individuo sobre a sociedade que ¢ tendéncia
da modernidade e que ja foi impulsionada pela visdo antropocéntrica do homem no
Renascimento, ganha fortes raizes no Iluminismo e adquire forca com a emergéncia dos

direitos individuais no Liberalismo e na Revolugdao Francesa. O Individualismo no mundo

contemporéneo foi sobretudo impulsionado pelas teorias existencialistas e neoliberais.”

0 Cf. R. Cabral, «Individualismo», in AA. VV. Enciclopédia Luso-Brasileira de Cultura, Vol. 15
(Lisboa, Verbo, 1999), Col. 884.

' L. Dumont, Ensaios Sobre o Individualismo. Uma Perspectiva Antropoldgica Sobre a Ideologia
Moderna (Lisboa: Dom Quixote, 1992), p. 74.

2 G. Lipovetsky, 4 Era do Vazio. Ensaio Sobre o Individualismo Contempordneo (Lisboa: Relogio
d’Agua, 1989), p. 199.

> Cf. I. Marcano «Individualismo», cols. 884-885.
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“O individualismo constitui uma caracteristica das sociedades modernas ditas
desenvolvidas, por oposicdo as sociedades comunitarias e agrarias.”* O Individualismo, para
la de desenvolver a consciéncia auténtica do valor da pessoa fecha-a em si e “numa
perspectiva individualista, a humanidade parece empenhada na sua extingdo como tal, tdo
escassas sdo as manifestagdes de auténtica humanidade e dignidade.” Victoria Camps
sustenta que o maior desafio ndo ¢ apenas o individuo fechado em si mesmo e auto-
complacente, mas os individualismos colectivistas e tribais que emergiram das sociedades
modernas que pdem em causa a convivéncia pacifica ou coexisténcia pelo seu pendor
exclusivista.’® A tendéncia exclusivista dos individualismos abrange o mundo contemporineo
da politica onde a vocagdo ao servi¢o publico ou bem comum se esfuma ou encontra barreiras
nos interesses partidarios ou de grupos influentes.”” Com as sociedades plurais ¢ a
multiplicagdo dos meios de comunicagdo podia haver mais interesses em termos de
constru¢do do mundo humano na consciéncia da responsabilidade pelo futuro, mas o
individualismo atomiza e propicia o desafecto pelo publico “e com isso, a democracia vé-se
ameacada nas suas proprias bases. Nao ignoramos que as coisas sao assim, mas faltam-nos
ideias e, sem duvida, vontade para corrigir esses dados.”®

A reflexdo de Buber sobre os perigos do Individualismo ou da incomunicabilidade
humana, que ja defendeu desde a publicacdo da sua obra Eu e Tu, acontece com maior énfase
nas viagens que faz a Europa, depois da sua fixagdo em Jerusalém. Nessa altura descobre as
ligdes que a Segunda Guerra Mundial provocou na vida diaria dos europeus. Para Buber, a
situagdo concreta tem a ver com a objectivacdo do outro. Nao levar a existéncia do outro a

sério tem consequéncias gravissimas. A grande e fundamental li¢do ¢ a de que a falta de

> Ibidem, col. 885.

V. Camps, Paradoxos do Individualismo (Lisboa, Relogio d’Agua, 1996), p. 16.
%6 Cf. Ibidem.

> Cf. Ibidem.

> Ibidem, p. 17.
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didlogo entre humanos pode levar a consequéncias demasiado desastrosas e caras para a
sobrevivéncia do género humano.” O proprio Buber o constata na analise das consequéncias
da objectivagdo do outro ndo levado a sério. No seu testemunho, sobre os relatos dos
sobreviventes do Holocausto, Primo Levi fala da incomunicabilidade que aparece como um
“ingrediente infalivel, uma condenagdo inserida na condi¢do humana, e particularmente no
modo de viver na sociedade industrial: somos monadas incapazes de mensagens reciprocas,
ou capazes apenas de mensagens truncadas, falsas a partida e mal entendidas a chegada.”®

A situagdo da incomunicabilidade humana, imposta nos campos de concentragdo como
Auschwitz e outros, tinha como objectivo nao apenas a perda de lagos e afecto humanos,
como também uma via eficaz de desumanizagao. Porque privar um ser humano do contacto
com a humanidade é ndo s6 uma desestruturagdo de base mas, e sobretudo, uma arma
destrutiva da vitalidade humana. Comunicar ¢ fundamental na existéncia humana. “E um
modo util e facil de contribuir para a paz dos outros e de si proprio, porque o siléncio, a
auséncia de signos, ¢ por sua vez um signo, mas ambiguo, ¢ a ambiguidade gera suspeita e
inquietacdo. ..recusar-se a comunicar ¢ uma culpa.”®' O Individualismo, mais do que garantir
a autonomia e a dignidade da pessoa como pretendiam os seus teorizadores, ¢ um contentor de
visdes parciais sobre a natureza humana. “O individualismo ndo abarca mais do que uma
parte do homem, o mesmo ocorre no colectivismo.” Nenhum dos dois espelha com
profundidade a integridade do homem como um todo. O individualismo vé€ o homem apenas
na sua relacdo consigo mesmo e o colectivismo vé apenas a sociedade onde o ser humano
passa para a categoria do anonimato. No individualismo, o rosto humano ¢ desfigurado,

enquanto no colectivismo ¢é oculto.*?

% Cf. M. Buber, Sobre Comunidade (S. Paulo — SP: Perspectiva, 1987), p. 118.
%P, Levi, Os que Sucumbem e os que se Salvam (Lisboa: Teorema, 2008), p. 88.
61 11

Ibidem.
52 M. Buber, ;Que es el Hombre? p. 142.
* Cf. Ibidem.
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A massificacdo ndo permite a auténtica revelagdo do ser humano enquanto tal. Para
Buber, o individualismo est4 na origem do egoismo e pode encaminhar para o abandono da
ideia de humanidade. O individualismo defende a existéncia de um ser humano apenas
preocupado consigo mesmo. Esta pode ser uma fonte de exclusdo, de violéncia e de
indiferenca perante o outro. Sou inteiramente ¢ apenas responsavel pela minha existéncia. Isto
manifesta a ideia de uma liberdade que, ndo pressupondo o outro, o pode objectivar e a partir
daqui podemos ter a base para o debate sobre as implicacdes do individualismo na questao
dos direitos humanos.

O aniquilamento da pessoa e do proprio mundo das coisas a que pode chegar o
individualismo, segundo Buber, deve ser uma séria preocupacdo para a sobrevivéncia da
espécie humana.®® O discurso de Buber sobre o individualismo pretende retomar o dialogo
com o homem ocidental que, apesar dos horrores da Segunda Grande Guerra Mundial, com os
seus niveis de desumanizacdo, se mostra surpreendentemente disposto a dialogar.”> Nos
paises mais atingidos pelo conflito, segundo Buber, a consciéncia da necessidade do didlogo ¢
ainda maior e isso significa, ndo apenas, a vontade de fazer algo “mas que se formou uma
nova abertura do homem, abertura que antes ndo existia em tal propor¢ao, abertura para ouvir,
para receber, abertura também no sentido de um auto-envolvimento, ou de certa recusa em se
auto-reprimir.”®

O colectivismo ¢ o meio através do qual o ser humano efectua o abandono de si mesmo.
Trata-se da falsa ilusdo que se criou como resposta ao individualismo, mas nao passou de um
outro ismo que criou o seu extremo. O Homem ndo se encontra protegido em nenhum dos
ismos; apenas criam a ilusdo de uma seguranca que efectivamente nao existe. Alids, para

Buber, o colectivismo ¢ a consequéncia directa que aparece como alternativa ao

6% Cf. M. Buber, Sobre Comunidade, ibidem.
55 Cf. Ibidem, p. 119.
% Ibidem.
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individualismo, mas ambos levam o ser humano a um estado de soliddo. No essencial o
colectivismo produz-se como consequéncia do fracasso do individualismo.®” O colectivismo
cria sentimentos de acomodacgdo e despreocupacao pela existéncia e o abandono pessoal da
responsabilidade pela vida. Trata-se de um sentimento de acomodar-se a vontade geral.®® Esta
atitude nao s6 atenta contra a liberdade pessoal, como também a responsabilidade propria que
a existéncia requer.” O individuo so se torna pessoa na relacdo eu-tu, o que faz da sociedade
uma realidade em que a partir de relagdes auténticas se criem existéncias duradouras,
institucionais e dindmicas.”

A preocupagdo de Buber pela ascensdo do individualismo e, consequentemente, do
colectivismo ¢ visivel nas suas proprias palavras quando descreve este momento como “o
mais dificil e profundo isolamento que até hoje a humanidade experimentou. Vivemos nesta
época a mais profunda soliddo do homem, isto €, como uma crianga abandonada pelo cosmos,
ndo reconhecida por ele.””' Em Mounier, o individualismo e o colectivismo sdo as principais
doencas que atacam a pessoa e sdo essencialmente falsas solugdes. Vivemos na época,
considera Mounier, em que as tiranias colectivas sdao um dos principais virus que espreitam e
ameacam a integridade da pessoa.’””> No colectivismo, a opera¢io do abandono de si mesmo
em beneficio da colectividade faz com que o ser humano experimente o vazio de estar consigo
mesmo. O colectivismo tem o pecado original de livrar a pessoa da sua responsabilidade e
ficar livre de si mesma. A falta de responsabilidade ndo permite contribuir para a construgao
da comunidade como espago de relacdo e de construcdo de uma existéncia auténtica que

pressupde a existéncia do outro na sua alteridade.”

57 Cf. M. Buber, ¢/ Que es el Hombre?, p. 143.

8 Cf. D. S. Meca, Martin Buber, pp. 80-81.

% Cf. M. Buber, ;/Que es el Hombre? Ibidem.

0 Ct M. Buber, Sobre Comunidade, p. 123.

! Ibidem, pp. 123-124.

™ Cf. A. Domingues, «<Emmanuel Mounier e Sistemas Socio-Politicos. A Pessoa como Fundamento da
Revolugdon, Diacritica, Filosofia e Cultura, 19.2 (2005), 103-126.

3 Cf. M. Buber, Sobre Comunidade, p. 125.

64



IL. CAP. - SOBRE A DIMENSAO DIALOGICA DA EXISTENCIA HUMANA

A liberdade, mais do que produto da natureza, ¢ produto da cultura e prevalece o seu
sentido positivo para nao transforma-la numa liberdade inttil. A conquista da liberdade como
o projecto por exceléncia da Modernidade e o desenvolvimento da ciéncia e da técnica para o
bem da humanidade acarretaram ironias que contradizem as expectativas de um mundo
melhor, embora por honestidade ndo se devam ignorar os grandes avancos. A ciéncia ¢ a
técnica pensadas ao servico do homem, ndo sdo opostas, mas quando se confinam apenas ao
exercicio de si mesmas, sem se enquadrarem na realidade humana, tém consequéncias
profundas. A insatisfagdo do homem contemporaneo, mesmo com as maiores conquistas da
nossa €poca, evidencia as insuficiéncias do seu estudo e dai as crises que se traduzem no
desprezo pelo humano. As crises existenciais do homem contemporaneo resultam de projectos
antropolégicos que querem estuda-lo sob uma unica perspectiva. A liberdade, sendo o
exercicio constante da existéncia que se concretiza nas opcdes que deve tomar ao longo da
vida, ndo permite que o homem seja definivel como objecto.

A proposta de Buber para uma alternativa ao individualismo ndo defende uma
conciliacdo entre ambos ou uma espécie de ecletismo. O individualismo ¢ diferente de
liberdade e o colectivismo ¢ diferente de comunidade. O entre ¢ a protocategoria da realidade
humana. No principio esta a relagao e ¢ ela que singulariza 0 mundo humano e a linguagem.
Esta ¢ a diferenca radical entre 0o homem e os outros seres.”” Para Buber, a verdadeira
alternativa ao individualismo e ao colectivismo consiste na relagdo como caminho para
devolver o sentido da existéncia e dignidade perdidas na febre da emancipacdo que
desembocou no individualismo e no colectivismo.” Fechar a existéncia em si mesma ou
transferi-la para a total responsabilidade de outrem (colectividade) sdo ambas formas

deficitarias de conceber o homem e o sentido da sua existéncia.

™ Cf. M. Buber, ;Que es el Hombre? pp. 146-147.
5 Cf. D. S. Meca, Martin Buber, ibidem.
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2.3. O outro como alteridade que interpela

Reflectindo na alternativa para o homem livrando-o do individualismo e do
colectivismo, Buber situa o encontro com o outro como o elemento de humanizagdo e
potenciador do sentido da existéncia. Viver significa, para ele, ser interpelado e isso implica
essencialmente ter a capacidade de escuta.”® Em Buber, o outro é totalmente outro e nio um
simples prolongamento de mim. Dai que s6 uma verdadeira alteridade mantém a relagdo
humana. A diferenga entre o eu e tu (outro) ¢ fundamental enquanto fonte permanente de
descoberta e admiragao. Relacionar-se com o outro ndo ¢ a anulagao radical da diferenca entre
os interlocutores mas a confirmagdo mutua na existéncia.

A irredutibilidade do outro a mim ou a uma coisa ¢ fundamental para a afirmagdo e
compreensdo do sentido da alteridade.”’ Dialogar autenticamente com o outro, segundo
Buber, ndo s6 mantém a alteridade, como também a pressupde e € também o procedimento
basico para evitar a ingeréncia na alteridade do outro e que pode ser o principio da sua
objectivagio.”® A realidade do outro é inegavel na nossa experiéncia existencial quotidiana,
mas ¢ uma presenga que levanta questdes, ndo sendo uma presen¢a meramente passiva mas de
inter-relacdo (interac¢do). “A presenca do outro interpela incondicionalmente a minha
liberdade a sair de si mesma até ele pela razdo desse valor seu de que estdo privadas as
realidades infrapessoais.””

A alteridade do outro ndo ¢ subordinagdo ao meu eu, mas o caminho da comunhdo. O
outro, com a sua presencga, interpela-me ou chama-me a tomar uma atitude face a sua pessoa.

Esta atitude deve ser essencialmente humana, ou seja, de respeito pelo facto de enquanto

pessoa possuir um valor incondicional em si mesmo pela inviolabilidade e sacralidade da sua

76 Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, p. 28.

7 Cf. Ibidem, pp. 106-107.

8 Cf. Ibidem, p. 105.

7 J. Alfaro, Revelacion Cristiana Fe y Teologia, p. 32.
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existéncia Unica que se irrompe no meu mundo. Aqui o respeito corresponde, sobretudo, a
inviolabilidade do outro e ¢ a atitude fundamental frente a ele que nunca deve ser um meio,
porque ¢ lugar de expressdo do mistério.*

O conhecimento do valor do outro, mesmo sendo importante, ndo ¢ suficiente, ha que
reconhecé-lo e aceitd-lo na incondicionalidade da sua interpelagdo a minha liberdade.®! “O
respeito € a Unica atitude que torna verdadeiras as relagdes interpessoais, porque ¢ a unica que
corresponde a verdade e ao valor do outro. As relagdes interpessoais implicam a experiéncia
comum em que 0 eu e o tu captam o valor incondicional do outro como pessoa.”®* A liberdade
de cada um deve estar vinculada a liberdade do outro nas relagdes interpessoais, ou seja, as
relagdes interpessoais devem ser relagdes entre liberdades que se afirmam mutuamente sem a
objectivacio do outro e, por isso, que ndo se anulam.®

Numa relagdo auténtica o ser individual deixa de estar fechado em si mesmo e,
quebrando os limites da individualidade, abre-se a alteridade pela interpelagdo. Dai que o ser
quando atinge a plenitude, ou seja, a consciéncia de si mesmo, torna-se, a0 mesmo tempo
solicito a causa do outro, embora esta ndo deva suplantar a relagdo fundamental eu-fu como a
mais fundamental e portadora de sentido.** A solicitude deve ser baseada numa relagdo viva
que desperte para o sentido da responsabilidade mutua, de contrario pode ser um meio de
objectivacio do outro, tornando-o uma coisa que se pode manejar.®

No mundo contempordneo em que vivemos nao nos faltam os sinais diarios da
solidariedade entre os homens, mas nem sempre o motivo principal destas maratonas
humanas ¢ o sinal do reconhecimento da dignidade do outro vista a partir da sua alteridade, ou

seja, ndo como o prolongamento de mim e, por isso, o campo da realizagdo das minhas

% Cf. Ibidem.

81 Cf. Ibidem.

%2 Ibidem.

% Cf. Ibidem, p. 33.

¥ Cf. M. Buber, ;Que es el Hombre?, pp. 96-97.
% Cf. Ibidem, p. 104.
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intencdes desprovidas de sentido humano. O reconhecimento do outro em toda a sua
alteridade comparado ao reconhecimento de si mesmo como homem nao s6 ¢ portador do
sentido da dignidade humana, como também ¢ a forca que quebra a “sua solidao e a garantia
de um encontro rigoroso e transformador.”®® O respeito pela alteridade é fundamental para a
constru¢do de um mundo humano, sendo que a vida humana ¢ essencialmente convivéncia, ou
seja, viver é conviver."’

O conceito e o sentido da relagdo em Buber comportam um valor fundamental que se
traduz na consideracdo do outro enquanto tal. “Buber esboca uma relagdo com o outro que
assegure e respeite a sua alteridade. Buber pretende, assim, resgatar a intersubjectividade da
objectividade para situa-la na esfera do entre os dois.”®® Ele quer, sobretudo, ilustrar a sua
reivindicagdo de uma relagdo intersubjectiva caracterizada pela interpelacdo distinta e
irredutivel a qualquer tipo de assimilagio objectivante do outro.”

A postura buberiana ¢ um esforco de resisténcia a qualquer instrumentalizacdo ou
manipulagdo, pois que a relagdo significa o acolhimento do outro sem alterar a sua
singularidade, sendo esta a via de acesso que nos permite o seu conhecimento, posto que a
compreensao do outro comeg¢a no momento em que temos o acesso a ele e ndo no momento
do nosso preconceito que pode ser um momento de alteragao da esséncia do outro, o que seria
a pura e desumanizante objectivacdo.”’ A irrup¢io do outro no meu mundo pede-me sempre
resposta € a sua presenca ndao da lugar a indiferenca porque o proprio rosto ¢
fundamentalmente um valor ético e, por isso, pede-me e ordena-me, razao pela qual torno-me
sujeicdao a outrem. O outro ¢ uma revelagdo e evocacao de sentido. Responder pelo outro ¢

uma incumbéncia que ele proprio solicita. A responsabilidade por outrem, mais do que fruto

% Ibidem, p. 145.

87 Cf. J. Alfaro, Revelacion Cristiana Fe y Teologia, p. 31.
% D. S. Meca, Martin Buber, p. 54.

* Cf. Ibidem.

% Cf. Ibidem, p. 55.
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das decisoes do eu, € solicitada por ele mesmo. O eis-me aqui como resposta a interpelagcdao do
outro é a manifestacio da saida da passividade. E o rosto que se d4 a conhecer e confia-se na
responsabilidade incondicional de outrem. O eis-me aqui ¢ a0 mesmo tempo o testemunho
que o ser faz de si mesmo a outro € o rompimento do siléncio e do egoismo, ou seja, o eis-me
aqui ¢ essencialmente comunhdo. *' “O outro, na sua existéncia pessoal, interpela-me e requer
que eu o atenda, que responda ao seu chamamento. A resposta do eu deve transformar-se em
responsabilidade. Aqui ha que entender responsabilidade com toda sua carga ética.”™”

A interpelagdo ¢ um elemento fundamental e condi¢dao de possibilidade da relagdo. A
interpelacdo € um vocativo como acontecimento de linguagem e significa ser chamado ao
encontro com o outro.”” Mas “o outro mantém-se e confirma-se na sua heterogeneidade logo
que ¢ interpelado, quanto mais ndo seja para lhe dizer que ndo se lhe pode falar, para o
catalogar como doente, para lhe anunciar a sua condenagdo a morte.”* Sendo assim, a
liberdade deve ser sempre justificada na relagdo com o outro.”

A responsabilidade acontece como resultado da experiéncia da inter-subjectividade e,
alias, ¢ perante os outros que a responsabilidade auténtica se perfila, sobretudo, porque ¢ ai
onde somos verdadeiramente interpelados. Logo, faz sentido justificarmos a nossa liberdade
diante do outro, sendo sempre uma liberdade situada. O outro constitui-se como a face que
nos contempla, o olhar que nos julga e a voz que nos pede contas e dai que haja entre nés uma
reciprocidade de condicdo que justifica a necessidade da tolerdncia como a 4durea da

responsabilidade.”® Porque de facto uma existéncia assumida em comum faz de cada um de

nds um juiz-penitente como sustentou Albert Camus.

°! Cf. E. Levinas, Etica e Infinito, pp. 89-101.

22 M. Ure, El Didlogo Yo-Tu como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p. 67.

% Cf. E. Levinas, Totalidade e Infinito (Lisboa: Edi¢des 70, 1988), p. 56.

** Ibidem.

% Cf. Ibidem, p. 283.

% Cf. L. de Aratijo, Etica. Uma Introdugdo (Lisboa: Imprensa Nacional Casa da Moeda, 2005), p. 25.
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Ao longo do tempo, o tema do outro nem sempre foi entendido como uma alteridade
que interpela e dai a razao da comunhdo existencial que se baseia na reciprocidade de
condi¢do. Talvez seja um motivo de instauracdo da penumbra face a realidade do outro.
Assim, para Sartre, embora o eu seja comunicagdao com a liberdade do outro no olhar, o outro
¢ uma ameaga potencial a liberdade de que eu gozava sem a sua presenca. Porque o projecto
do outro ¢ diferente do meu e, alids, o projecto do outro pode incluir o aniquilamento do
espaco em que se afirma a minha liberdade. O outro pode estar contra as minhas escolhas.
Esta comunicacdo que estabeleco com o outro, nao sendo pacifica, comporta uma tensdo e
origina o sentimento de uma existéncia em perigo.”’ Neste ambito, 0 espago em que eu me
julgava soberano deixa de me pertencer em exclusivo e a razao do sentir-se em perigo advém
do facto de que “o encontro com o outro pode ser a minha queda original.”®® Assim, a
dinamica das relagdes humanas constroi-se na base desse olhar caracterizado pela tensdo do
perigo da anulagao mutua e, por isso, segundo Sartre, a comunicagdo falha porque “ela ¢ o
conflito de liberdades que mutua e vimente se alienam e se fascinam.””’

O outro, sendo aquele que nao sou eu e com um mundo que € especificamente seu,
constitui-se uma unidade de suas proprias experiéncias. E, por isso, “o outro se apresenta, em
certo sentido, como negacao radical de minha experiéncia, ja que € aquele para quem eu sou,
ndo sujeito, mas objecto.”’” Sendo assim, como objecto de conhecimento, entro numa
dinamica de tensdo em busca da minha afirmacdo como sujeito diante daquele que me
objectiva, o que pode levar-me a torna-lo também ele um objecto.

O problema do outro, na histéria da filosofia, comegou a ser colocado de forma mais

aprofundada a partir de Hegel, porque até ai predominava o formalismo kantiano. O interesse

7Cf. A. da S. E. Rocha, «Existéncia, Liberdade, e Dialéctica: no Centenario do Nascimento de Sartrey,
in Diacritica, filosofia e cultura, 127-169.

% Ibidem.

% Tbidem.

1% J-P. Sartre, O Ser e o Nada. Ensaio de Ontologia Fenomenolégica (Petropolis — RJ: Vozes, 2005), pp.
297-298.
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pelo homem concreto ou pelas relagdes interpessoais ¢, desde ai, uma nova preocupacao. A
alteridade sendo a condi¢ao de um ser distinto do outro no seu modo especifico de ser pode
significar um ponto de partida valido para a questdo da relagao na sua autenticidade como o
pensou Buber. Aqui o outro ¢ o totalmente outro, nao € o resto muito menos o prolongamento
do meu ser. !

A alteridade, segundo Feuerbach, no qual Buber se inspira bastante, s6 ¢ possivel na
“relagdo entre eu e tu, no sentido em que a relacdo a si passa necessariamente pela relagao no
outro. Tematizada por um Renouvier, a alteridade ¢ o fundamento da categoria de relagdo,
percebido o que ¢ diferente de mim, pois a relacio pressupde sempre uma diferenca.”'* Na
sua fenomenologia do encontro, defendendo o face a face como o que define a relagdo
humana, Buber quer, fundamentar que a relagdo eu e tu ¢ a relacdo humana por exceléncia e
que da contetido e sentido a vida humana. Esta ¢ a fonte de humanidade e humanizacao por
exceléncia. Trata-se da esfera “onde cada um se constitui na reciprocidade da confirmacao do
outro, mediante a mutua responsabilidade. O verdadeiro encontro ¢ possibilitado pela
linguagem que instaura o espaco do didlogo auténtico.”'® Esta abertura permite a que
cheguemos ao intimo conhecimento um do outro e esta vivéncia se transforma em amor.

A diferenca ndo ¢ o elemento de oposi¢ao a outros sujeitos. Pensada assim pode ser
apenas uma caricatura da liberdade na medida que esta bloqueia. Neste sentido, a tarefa da
liberdade é converter a alteridade da diferenca numa alteridade de relacdo.'™ A diferenga é o
fundamental caminho para a relagdo porque € nela que se expressa a alteridade e ¢ também
nela que emerge a interpelacdo como solicitacdo ao encontro transformador e criador de

sentido que ¢ a relacdo eu e tu. A alteridade joga um papel fundamental na relacao e, alias, ela

0 cf M. Sumares, «Alteridade», in AA. VV., Enciclopédia Luso-Brasileira de Cultura, vol. 2 (Lisboa:
Verbo 1998), Col. 238.

12 Ibidem, col. 239.

' Ibidem.

194 Cf. P-J. Labarriére, Le Discours de L altérité (Paris : PUF, 1982), pp. 134-135.
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¢ o fundamento da relagdo como a sua condi¢do de possibilidade. A diferenga com o outro ¢ o

que nos interpela e nos convida ao encontro do qual emerge um mundo novo.
2.3.1. A palavra como sacramento da rela¢ao e sua importancia

A palavra é o sacramento da relagdo entre os homens. E ela que nos liga uns aos outros
como mediadora dos contetidos que emitimos. Em Buber, a linguagem ¢ o meio supremo da
relagdo e o principal elemento que singulariza o mundo humano. A linguagem ¢ a diferenca
radical entre o mundo humano e outros animais. Sendo a casa do ser, a linguagem ¢ o que nos
faz humanos.'” Por ela interagimos de forma interdependente e ¢ a principal fonte de inter-
compreensdo. A linguagem ¢ o elemento fundamental no encontro, pois que nas relagdes ela
funda um mundo novo.'*

O estudo da linguagem, sobretudo o da sua origem e importancia, ocupou desde cedo os
filésofos. Desde os tempos pré-socraticos que o estudo da linguagem despertou a aten¢ao na
filosofia. Mas foi sobretudo no mundo moderno que o estudo da linguagem se tornou um
tema fundamental. Com Wittgenstein e a escola de Viena comegou-se a pensar que 0s
problemas da filosofia eram sobretudo problemas linguisticos. A partir dai a filosofia
contemporanea assumiu uma orientacdo linguistica assinalavel. Essa orienta¢ao linguistica da
filosofia teve o acolhimento de figuras como os neopositivistas e os da filosofia analitica
anglo-americana, dos estruturalistas, Heidegger, Gadamer e Ricoeur entre outros.'"’

Nao sendo nosso objectivo fazer um esbo¢o aqui acabado sobre a filosofia da
linguagem, mas sim o sentido da palavra e sua importancia no contexto da relagdo humana,
deixamos apenas estas observacdes que nos servem de ponto de situacdo de tal forma que

estejamos em sintonia com o contexto em que esta abordagem se move como tal. Interessa-

195 Cf. M. Buber, ;Que es el Hombre?, pp. 146-147.
196 Cf. M. Sumares, «Alteridade, in AA. VV., Enciclopédia Luso-Brasileira de Cultura, ibidem.
97.Cf. B. Mondin, O Homem quem é Ele? pp. 136-137.
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nos aqui, sobretudo, a palavra na sua actualidade e efectividade, sem querer com isso
dispensar outros pontos de vista ou contributos que também tém a sua razao de ser.

O mundo da palavra ¢ amplo. A palavra ¢ uma das caracteristicas fundamentais do
homem. “A fala ¢ a condicao necessaria e suficiente para o ingresso na patria humana...o
homem ¢ um animal que fala...dizer que o homem ¢ animal politico, enquanto existem
animais sociais, é querer dizer que as rela¢des humanas se apoiam na linguagem.”'®® A fala é
uma das mais decisivas diferengas dele com os animais. A relagdo €, na sua efectividade e
actualidade, acontecimento da palavra.

Wittegenstein foi um dos pensadores fundamentais para o desenvolvimento da filosofia
da linguagem e, seguramente, um dos pensadores importantes que o século XX viu nascer,
para quem o mundo resumia-se na linguagem. Os limites da linguagem significam também os
limites do meu mundo e do conhecimento. A linguagem ¢, assim, o testemunho ¢ a
confirmacao de humanidade. Falar ¢ a caracteristica exclusiva do homem. A linguagem sendo
a principal caracteristica € monumento do humano no ser com o outro constitui-se como que
um testemunho. Se os outros animais podem emitir sons que indicam uma chamada ou alerta
para perigos, o acto de responder ¢ especificamente humano, porque pressupde a liberdade.'®

O discurso sobre a palavra ndo se restringe ao nivel da utilidade apenas enquanto
elemento de interac¢ao entre os humanos. Tem uma dimensao ontoldgica profunda e, sendo
assim, ela ndo é apenas uma propriedade ou instrumento de comunicagdo. E, também, o meio
pelo qual o ser se diz a si mesmo. “A linguagem ¢ a casa onde o ser se da...isto quer dizer que
o ser se da em modo de linguagem. A linguagem ¢ o que permite que o homem se relacione
com o ser ¢ com o mundo de maneira que as acgdes de cada ser humano implicam um modo

de habitar na linguagem.”''°

1% G. Gusdorf, 4 Palavra (Lisboa: Edi¢des 70, 1995), pp. 07-08.
1% Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, p. 103.
"9 M. Ure, El Didlogo Yo-Tii como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p.18.
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A palavra, em Buber, tem um profundo significado e caracteriza a propria constitui¢cao
do ser humano. A palavra ¢ um a priori, ou seja, ndo ¢ a linguagem que estd no homem, mas
0 homem na linguagem. “Para Buber o encontro tem lugar num ambito que transcende a
subjectividade, que é o 4mbito da linguagem.”'!' Para Heidegger, a linguagem é o grande
potencial do homem que a considerava “como algo origindrio e que permite que em nosso
estar no mundo descubramos as nossas possibilidades de existéncia.”''> Ao passo que para
Gadamer, o conhecimento de nés mesmos € do mundo implica sempre um modo de
linguagem. Sendo assim, o homem nunca se encontra diante do mundo num estado
alinguistico e s6 pode pensar dentro da linguagem.'"” “Crescemos, vamos conhecendo o
mundo, vamos conhecendo as pessoas ¢ em definitivo a n6s mesmos a medida em que
aprendemos a falar. Aprender a falar...significa a aquisi¢cao da familiaridade e conhecimento
do mundo tal como se nos apresenta.”’'* O ser humano habita na palavra. E nela e através
dela que se revela.

Tendo em conta o sentido da palavra, ndo s6 em Buber, mas também em Heidegger e
Gadamer, a capacidade ou abertura para o dialogo ndo ¢ apenas um atributo técnico, mas
natural. Possuir a capacidade de comunicar ¢ especificamente humano. Tal como Buber,
Gadamer sustenta que a época contemporanea ¢ normalmente caracterizada por mondlogos
que tém a ver com o isolamento a que o homem se submeteu e por causa da substitui¢ao do
contacto humano por outras realidades como ¢ o caso das novas tecnologias que Aldous
Huxley sublinhou bem no «Admiravel Mundo Novo». A incomunicabilidade que caracteriza
o homem do nosso tempo, ou seja, o mondlogo disfargado de dialogo, comporta uma
inquietude sobre o futuro da natureza humana como realidade dialogica posto que o homem

cada vez mais se isola. O que anuncia o triunfo do individualismo nas sociedades modernas.

p.s. Meca, Martin Buber, p. 55.

12 M. Ure, El Didlogo Yo-Tii como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, ibidem.
'3 Cf. H-G. Gadamer, Verdad y Método, Vol. 11, p. 147.

" Ibidem, p. 148.
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A palavra ¢ de uma importancia vital na existéncia humana. Por ela passa a nossa
interaccao e a resolugcdo de muitas questdes que desafiam o mundo actual. Para Habermas, a
resolucdo de muitos dos problemas contemporaneos passa pelo resgate da racionalidade
comunicativa em esferas de decisdo do ambito da interaccdo social penetradas pela
racionalidade instrumental. Habermas vé no dialogo a possibilidade que o homem tem para
retomar o papel de sujeito como entidade interactiva que nao se fecha em si mesmo. Procurou
demonstrar que as ideias de verdade, liberdade e justica se inscrevem quase de forma
transcendental nas estruturas da fala quotidiana. Habermas pretende reconstruir o pensamento
filosofico que se fundamenta na teoria da racionalidade comunicativa entendida como um
elemento normativo da propria racionalidade.'’” A linguagem ¢ elemento de busca de
consenso, o meio pelo qual o homem se diz a si mesmo. “A linguagem ¢ o ser do homem
levado a consciéncia de si proprio — abertura para a transcendéncia.”''®

Em Levinas “a linguagem também se interpreta como manifestagdo da verdade, como a
via que o ser toma para se mostrar.”''’ Essa importincia da palavra nem sempre mereceu a
devida consideragdao posto que pode ser usada para a destrui¢do do proprio mundo humano.
Aqueles que comunicam devem ter a pretensdo da validade universal dos contetidos da sua
comunicagdo. SO na medida em que se satisfazem as pretensdes da verdade, sinceridade e
acerto normativo € que a linguagem atinge o seu esplendor e dai que a comunicagdo exija
responsabilidade porque aqueles que nela participam devem cumprir com os requisitos que a
efectivam.'® “O uso da palavra ¢ determinante: a palavra enuncia um projecto, critica,

denuncia alguém, reforca a autoridade, suscita boatos ou favorece as manipulagdes.”

"3 Cf. M. S. Pereira Coutinho, Racionalidade Comunicativa e Desenvolvimento Humano em Jiirgen
Habermas (Lisboa: Colibri, 2002), p. 394.

"6 G. Gusdorf, 4 Palavra, p. 12.

W7Eg, Levinas, Descobrindo a Existéncia com Husserl e Heidegger (Lisboa: Instituto Piaget, 1997), p.
266.

'8 Cf. J. Habermas, Racionalidade e Comunicagdo (Lisboa: Edigdes 70, 2002), pp. 53-54.

19 C. Ruby, Introdugdo a Filosofia Politica (S. Paulo — SP: Unesp, 1997), p. 28.
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A palavra ¢ o lugar de encontro entre os homens, pela qual trocam opinides, emitem

juizos e ¢ elemento de intimidade e profundidade.'*’

A palavra ¢ fundamental no encontro
humano e comporta uma dimensao performativa na medida em que ela se torna em acto, ou
seja, realiza algo. As promessas que fazemos, os discursos que proferimos sdo ao mesmo
tempo actos porque instauram ou inauguram uma nova dimensao e nao simples ecos que
emanam da arbitrariedade. Nos mais diversos ambitos da existéncia humana a palavra ¢
fundamental. A existéncia humana ¢ toda ela acontecimento da palavra, ou seja, toda a relagao

humana seja sob que ambito se configurar pressupde a necessidade do uso da palavra e dai a

responsabilidade que se deve ter no uso que dela fazemos uns com os outros.

2.4. A relacao como base para uma teoria do conhecimento e hermenéutica

Buber, embora ndo se situando entre os mais conhecidos teorizadores da filosofia do
conhecimento e da teoria hermenéutica contemporanea, ¢, seguramente, um dos que podem
ser considerados pensadores que tenham contribuido, embora quase de maneira despercebida,
para uma teoria do conhecimento ¢ hermenéutica. O conceito de relacao buberiano, que se
fundamenta numa viragem antropoldgica por ele proposta, contém matizes e caracteristicas
gnoseologicas e hermenéuticas. Ele visa ndo apenas uma critica contra a objectivacdo do
homem criada pelos postulados cientificos que partem do paradigma sujeito-objecto e propor
novos caminhos para a Antropologia, ou seja, a proposta de um novo paradigma. Este
paradigma sustenta, sobretudo, que o conhecimento acontece na relacao sujeito-objecto o que
transportado para o campo humano o outro pode ser abordado como o objecto do nosso
conhecimento.'?! A reviravolta antropologica de Buber tem a preocupacio de “adoptar uma

nova atitude metodologico-epistemologica no que diz respeito ao conhecimento do homem

120 Cf. Ibidem, p. 30.

2l Cf. E. Levinas, «Martin Buber and the Theory of Knowledge», in P. Arthur Schilpp & Maurice
Friedman ed., by, The Philosophy of Martin Buber (Southern Illinois University: La Salle Open Court, 1991), p.
135.
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para resolver a confusio antropolégica que ¢ a caracteristica do nosso tempo.”'** Nio h4,
segundo Heidegger, nenhuma outra época que se tenha ocupado tdo profundamente do
homem como a nossa, mas paradoxalmente ¢ a época em que o homem mais se fez
problematico.'” Este ¢ o ponto de partida para Buber elaborar a sua teoria do conhecimento
embora ndo de forma explicita como o fizeram outros pensadores. O conhecimento do homem
requer uma abordagem especifica que se baseie na compreensdo € ndo na observagdo e
contemplagdo como o fizeram outros e, alids, ¢ este 0 modelo metodologico-epistemologico
que vem desde Descartes.

A atitude de Buber face a filosofia do conhecimento comecgou a ser a preocupacgdo de
muitos dos filésofos que trataram da questdo antropoldgica e que procuraram separar a
realidade ou o especificamente humano, do conjunto de outras realidades, também elas dignas
de uma abordagem profunda, mas de forma diferenciada. Tratar o homem no conjunto
significa uma objectivacdo. Relacionar-se ou dialogar com outro (tu) no ambito humano ¢ da
esfera da compreensdo e nao da observacdo empirica que se baseia na descrigao
fenomenolodgica.

Buber faz uma distingdo entre a observacao, contemplacdo e a compreensdo. Estas
formas correspondem a modos distintos de compreensao da realidade. A observagdo faz-nos
captar o objecto de modo que consigamos descrevé-lo, mas pertence ao mundo do isso e este
¢ um conhecimento que se situa no campo conceptual e, por isso, que comporta a
possibilidade de poder abordar o objecto de conhecimento numa perspectiva reducionista.'*

A contemplacdo, segundo Buber, situa-se no ambito do estético onde o objecto de
contemplagdo ¢ percepcionado de um modo desinteressado sem compromisso. “O que

caracteriza estes dois modos de perceber, observar e contemplar, ¢ que consideram aquilo que

2p.s. Meca, Martin Buber, p. 158.
> Cf. Ibidem.
12 Cf. M. Ure, El Didlogo Yo-Tu como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p. 77.
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percebem como objecto. Isto implica que a percepcao entendida assim ndo modifica
existencialmente nem o minimo ao homem que ¢é sujeito de tal experiéncia.”'** Neste sentido
no fim da experiéncia, tanto ao nivel da observacao como da contemplagdo, o sujeito mantém-
se ele mesmo sem nenhuma modificacdo.'”® Para um observador, o rosto humano por
exemplo ndo ¢ mais do que uma fisionomia com movimentos e gestos expressivos.'>’ A
observagdo e a contemplagdo pertencem ao mundo da experiéncia, ou seja, ao mundo do
(isso) e, por isso, diferentes da compreensdo que pertence ao mundo da relagao eu-fu e estd no
ambito do entre. A compreensdo € a percepgao por exceléncia do mundo humano. Trata-se de
uma compreensao que nao € objectiva nem conceptual, mas de uma relagdo dialdgica onde o
eu, ao compreender, recebe uma mensagem do tu.'”* O encontro com o tu pela palavra
modifica existencialmente o eu, 0 que inaugura um novo modo de existéncia para ambos. E
na compreensao, segundo Buber, onde se estabelece uma relacao de reciprocidade.

O encontro com o outro (tu) € um momento de interpelacdo e de saida da comodidade
para a resposta.'”’ “O tu Ihe abre um novo modo de existéncia, por outras palavras, lhe incube
uma missdo.”** Assim, para Buber, “os limites da possibilidade do dialogico sdo os de
compreender.”' O que significa que dialogar com o outro é poder compreendé-lo e esta
transforma-se numa experiéncia hermenéutica originaria do conhecimento do outro, mas aqui
fica a observagdo clara de que Buber ndo se debruca sobre a experiéncia hermenéutica de
forma directa como tradicionalmente se entende. O que € notorio no seu pensamento ¢ que “as
caracteristicas e os efeitos do didlogo eu-tu em Buber coincidem de maneira admiravel com as

particularidades da hermenéutica contemporanea.” >

12 Tbidem, p 78.

126 Cf. Ibidem.

127 Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, p. 26.

128 Cf. M. Ure, EI Didlogo Yo-Tii Como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, pp. 78-79.
"% Cf. Ibidem.

"% Tbidem.

BIUM. Buber, Didlogo y Otros Escritos, p. 28.

2 M. Ure, El didlogo Yo-Tii como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p. 80.
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A relacdo eu-tu ¢ a condicdo de possibilidade de compreensdo. A questdo da
compreensao ¢ a chave fundamental na leitura e percep¢ao de H. G. Gadamer e Paul Ricoeur.
Estes contribuiram significativamente para o desenvolvimento da hermenéutica filosofica
contemporanea e para ambos a compreensdo nao significa um simples conhecimento, tem a
ver com a relagdo com o ser e comporta uma dimensdo da verdade fundamental.'*?

O encontro com o outro tem uma dimensao transformadora porque funda um novo
modo de existéncia que se baseia na reciprocidade e na responsabilidade. A relagdo eu-tu € a
relagdo do verdadeiro conhecimento porque preserva a integridade da alteridade do outro e
tira-o do anonimato. A presenca do outro ¢ desafio e interpelacdo e ao mesmo tempo que pede
resposta. A verdadeira existéncia acontece no encontro (didlogo) sustentado pela
responsabilidade como o compromisso que tenho de velar pelo outro, sendo que a ele se pede
a mesma ginastica para manter a reciprocidade como circularidade da relagdo.'**

O conhecimento do outro ndo sé impede que seja objectivado, como também cria um
mundo de interdependentes e tolerante que encontra na reciprocidade e responsabilidade as
bases de uma convivéncia humana baseada na civilizacdo da dignidade a que a existéncia
humana aspira e lhe merece naturalmente. Nesta ldgica, a relagdo humana ¢ o caminho da

superagao do anonimato como o sinal da degradacdo do sentido do humano no mundo

contemporaneo habitado pela aparéncia e nao pela autenticidade do ser.

133 Cf. Ibidem, p. 41.
13 Cf. E. Levinas «Buber and theory of knowledge», pp. 140-145.
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SOBRE RELACAO E LIBERDADE HUMANA

3.1. Relac¢io, liberdade e responsabilidade

A relacao humana tem como elemento nuclear a propria liberdade e esta ¢ coroada pela
responsabilidade. Justifica-se, por isso, a interligacdo fundamental que existe entre os trés
elementos, enquanto constituintes de uma humanidade plena. A relacdo pressupde a
disponibilidade como acto de liberdade e esta, por sua vez, coroada pela responsabilidade
como o seu sentido mais profundo. Portanto, os trés elementos constituem forcas
fundamentais que caracterizam a existéncia humana como constitutivamente dialégica. O
caracter das relacdes interpessoais consiste na comunicacao como encontro de liberdades no
qual se revela o mais humano do homem.' Na relagio com o outro vive-se uma experiéncia
originaria potenciadora do sentido humano. Este ¢ o dado imediato e evidente da relagdo e a
diferenca radical da relacio com a natureza e com o mundo das coisas.” E, para Buber, a
diferenciagdo fundamental do especifico da relacdo humana esta no facto de esta ser do nivel
do inter-humano. Isto representa um esforco de vigilancia para a nao objectivagdao do ser
humano e para uma existéncia autenticamente humana.

Paradoxalmente os trés elementos precisam de uma reinterpretacao para se actualizaram
no discurso contemporaneo. Nao poucas vezes, a sua conceptualizacdo carece de uma
fundamentagdo antropologica e ética, visto que correm o permanente risco de desvirtualizacao
e desvitalizacdo.” Desenvolveu-se, de facto, um sentido de relacio que se escapa do seu
fundamento na liberdade humana, sem a dimensdao da responsabilidade fundamental na

conservagao do especificamente humano. A relagdo enquanto elemento vinculativo de uns

' Cf. I. Alfaro, Revelacion Cristiana, Fe y Teologia, pp. 31-32.
* Cf. Ibidem.
3 Cf. H-G. Gadamer, Heranga e Futuro da Europa (Lisboa: Edigdes 70, 1998), p. 97 e SS.
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com os outros ndo pode acontecer fora da liberdade, muito menos entregue a uma
arbitrariedade de critérios distantes do suporte que representa a responsabilidade, como o
significado mais profundo da liberdade humana.

Nao ha existéncia humana auténtica sem o dado relacional. Assim como também nao ha
existéncia humana auténtica sem liberdade e, por conseguinte, os dois elementos ndo tém
consisténcia se ndo tiverem na responsabilidade a sua ancora. Rigorosamente o tema da
liberdade ¢ dos mais fundamentais quando reflectimos sobre o sentido da existéncia sendo que
esta ¢ caracterizada por opgdes. Na hora presente a liberdade anuncia-se ndo s6 como
fundamental, mas que requer uma redescoberta para lhe encontrar um sentido mais auténtico.
Os homens nao podem ser se ndo sao livres. A liberdade ¢ indissociavel da existéncia e da
realizagao do homem, ou seja, tem fundamentos antropoldgicos profundos que ndo devem ser
negligenciados se lhe quisermos descobrir ou devolver o sentido perdido, muitas vezes, nas
parcialidades conceptuais proprias do nosso tempo.

O conceito de liberdade determina sobremaneira a visao que temos sobre o0 homem e o
mundo. O mundo moderno nasceu ancorado no sentimento da procura da maior liberdade para
a realizagdo da vida humana, concebida como dignidade suprema e sdo inegaveis os passos
dados na melhoria das condi¢des que possibilitam uma existéncia digna e melhor. Mas essa
conquista da liberdade como projecto da modernidade teve os seus excessos porque nem
sempre significou melhor compreensdao do sentido da existéncia humana. Na verdade, o
sentimento de insatisfacdo ¢ dos mais caracteristicos do homem contemporaneo resultante da
sua desintegracio o que exige novos paradigmas filos6fico-antropologicos.*

A liberdade ¢ um dos problemas fundamentais e mesmo decisivos no ambito da
antropologia filos6fica, mas €, sobretudo, um dos problemas mais agudos no questionamento

sobre o agir humano que ¢ ao mesmo tempo uma pergunta pelo sentido da existéncia. Na

* Cf. M. Buber, ;Que es el Hombre? p. 145.
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auséncia da liberdade nao ¢ possivel falar do futuro como fruto das opgdes que devem ser
tomadas.” “Da liberdade depende ndo so a realizagio e o destino pessoal de cada um, como
também a realizagdo e o destino da histoéria humana. O conhecimento humano alcanga o seu
pleno sentido no exercicio da acgdo livre.”® Tal como salientamos nas linhas anteriores,
teorizar sobre a liberdade nos dias que correm nao sé representa um sinal de coragem, como
também e sobretudo de responsabilidade face a demanda das interpretagdes e propostas que
dela se fazem inclusive nos meios intelectuais. “Na nossa €poca € particularmente necessario
porque o vocabulo liberdade ¢ repetido até¢ a saciedade e frequentemente mal entendido.
Chegou a ter uma ressonancia magica apresentando-se como o supremo ideal fascinante para

o homem.”’

Mas curiosamente a necessidade da liberdade sente-se e emerge mesmo nas
sociedades chamadas livres.®

O problema da liberdade humana foi largamente discutido em toda a historia da
filosofia, mas nao sendo nosso objectivo tracar um itinerario sobre o tema, estariamos
basicamente concentrados no sentido buberiano da liberdade entrelacado com outros dizeres
fundamentais.

A liberdade como factor fundamental imprescindivel para o homem na construcao de si,
s0 faz sentido se puder justificar-se. A liberdade em Buber tem a necessidade de situar-se e
fundamentar-se livrando-se do caracter ou sentido de livre arbitrio com que ndo poucas vezes
se identifica no mundo contemporaneo. Desde o Renascimento, Iluminismo e Revolucao
Francesa que a liberdade ¢ defendida ao mais alto nivel do ponto de vista filosofico e politico
e entendida, sobretudo, como autonomia do sujeito em relagao aos outros com a obrigagao de

assumir em exclusivo a sua propria existéncia, mas nem por isso se descobriram as

implicagdes praticas e fundamentais da liberdade na sua totalidade.

> Cf. C. Valverde, Antropologia Filoséfica (Valencia: Edicep, 2000), p. 188.
6 Ibidem, pp. 188-189.

7 Ibidem.

® Cf. Ibidem.
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Do sentido da liberdade depende o futuro da natureza humana e Buber desenvolveu o
conceito de liberdade fortemente entrelagado com a responsabilidade. A responsabilidade em
Buber tem uma carga ética profunda tal como E. Levinas a situa. Embora em Levinas essa
responsabilidade seja sem contra-partida e em Buber seja baseada na reciprocidade de
condi¢do. O conceito de responsabilidade no ambito formal da ética especial deve ser situado
no contexto da vida real, da vida vivida.” “S6 ha uma auténtica responsabilidade ai onde
houver um responder verdadeiro.”'” Ser livre significa responder com responsabilidade as
diversas interpelacdes que recebemos na vida concreta.'' A resposta transporta consigo a ideia
da verdade enquanto compromisso e sinal de autenticidade da ac¢ao em conformidade com a
interpelacdo que ¢ feita a nossa liberdade. A responsabilidade sendo a coroa da liberdade
significa compromisso com a existéncia e com os acontecimentos e requer constancia.'?

A responsabilidade ¢ o sinal e o sentido de uma liberdade situada num mundo concreto
onde deve tomar as suas opgdes € no qual responde a interpelagdes concretas. O mundo no
qual a liberdade se realiza e exercita como responsabilidade estd nas maos do homem e nele a
liberdade tem uma missao especial que ¢ de responder pelas suas ac¢des criando o sentido de
um mundo novo.'? Para Buber a responsabilidade que ndo responde a uma palavra ¢ uma
metafora da moral. SO se torna responsabilidade na sua verdadeira acep¢do quando existe a
instancia diante da qual me responsabilizo.”'* A responsabilidade dialdgica deve ser real a
qual por sua vez se transforma em auto-responsabilidade que se fundamenta na evidéncia
daquilo pelo qual se responde."

O conceito buberiano de responsabilidade tem origens na revelacao divina diante da

qual o homem ¢ chamado a pronunciar-se, ou seja, a responder. Essa resposta humana a

? Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, p. 35.
' Ibidem.

' Cf. Ibidem.

12 Cf. Ibidem, p. 35.

13 Cf. Ibidem, p. 37.

" Ibidem.

"% Cf. Ibidem.
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interpelacdo de Deus ¢ um acontecimento ndo apenas pessoal, mas também comunitério e a
responsabilidade diante de Deus encarrega a missdo de responder também pelo futuro da
comunidade humana. Responder a Deus ¢, neste sentido, um compromisso com o homem o
que da indica¢des de que professar a fé em Deus ¢ fundamental e tem implicacdes para a
relagdo com os outros. A relacdo com Deus ndo anula a relagdo com o homem, Alias, a
relagdo com Deus pressupde a relagdo com o outro. O homem tem responsabilidade perante a
histéria e o futuro, ou seja, o destino humano depende fundamentalmente do sentido da
liberdade. A responsabilidade ¢ assim a forma de preservar a coesdo comunitaria embora o
grupo possa ameacar a liberdade pessoal na medida em que pode exonerar alguém da sua
responsabilidade politica o que ¢ uma desintegragdo da comunidade porque esta apenas se
mantém se os seus membros se mantiverem livres exercendo a responsabilidade por ela.'® O
grupo a que pertengo ndo me pode arrebatar a minha liberdade e por sua vez nao posso
abandonar a responsabilidade pela minha liberdade como contributo para a propria
comunidade. A responsabilidade para além de ser um dever fundamental ¢ um acto de justica
para com o outro € o caminho para a supera¢ao da indiferenca hodierna.

A responsabilidade tem um caracter pessoal e ¢ intransferivel. E ¢ fundamental manter
os mecanismos de vigilancia para ndo se transferir a responsabilidade para outrem ou para a
comunidade. Mas a vitalidade da comunidade depende fundamentalmente da responsabilidade
com que cada liberdade se empenha na sua constru¢ao. Buber confronta-se com o facto de a
geragdo do seu tempo procurar escapar ao exigente. O delirio da liberdade nao foi
acompanhado pela correspondente responsabilidade dai que o homem tenha caido no
desencanto.'” A liberdade em Buber ndo é apenas um momento de escolha, mas joga
profundamente com o futuro, porque “liberdade e destino estdo interligados, assim também o

estdo, o arbitrario e a fatalidade. Porém, liberdade e destino estdo comprometidos mutuamente

' Cf. M. Buber, EI Camino del Ser Humano y Otros Escritos (Salamanca: Kadmos, 2004), p. 102.
7 Cf. Ibidem, pp. 104-106.
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*18 Em Buber a liberdade auténtica deve se libertar do

para instaurarem juntos o sentido.
arbitrio. E assim sendo, “o homem livre é aquele que cujo querer ¢ isento de arbitrario.”"’ A
liberdade humana envolve a totalidade do ser posto que quando o homem responde como ser
livre responde sobretudo como uma totalidade responsavel.’ O homem ndo é um ser que
obedece aos determinismos que ofuscam o verdadeiro querer, mas aquele que pela liberdade
os evita e vai ao encontro do destino enquanto op¢ao e escolha na responsabilidade.

A liberdade ¢ a condic¢do de relagdo e, por isso, “o homem que vive no arbitrio ndo cré e
ndo se oferece ao encontro. Ele desconhece o vinculo; ele s6 conhece o mundo febril do 1a
fora e seu prazer febril do qual sabe se servir.”*' O homem arbitrario ndo tem destino e

[3

configura-se sobretudo como “um ser determinado pelas coisas e pelos instintos e isto ¢
realizado com um sentimento de independéncia que é justamente o arbitrario.””” Trata-se,
sobretudo, de um homem incrédulo até a medula cuja existéncia € privada de oferta e graga,
de encontro e de presenca e que visa apenas a escolha de fins e de meios.”> A liberdade ndo
sendo produto do homem ¢ dom e a0 mesmo tempo tarefa. A partir do dado fundamental que
¢ a descoberta de si como ser livre 0 homem adquire a consciéncia de responder por este dom,
ou seja, tem a missao de realizar a liberdade de que ¢ portador e que lhe constitui.

O facto da liberdade, segundo Sartre, representa para o destino humano o peso da
responsabilidade pelo mundo. O homem sendo livre, ou estando condenado a ser livre nao
tendo a liberdade de se livrar da liberdade, carrega o peso da responsabilidade pelo mundo e
por si mesmo. As consequéncias da liberdade, ou melhor das nossas acgdes remetem e

reivindicam uma responsabilidade que deve ser assumida de forma absoluta. Todos os nossos

actos sao escolhas e, por isso, sdo actos de liberdade, mesmo quando nos negamos a escolher.

M. Buber, Eu e Tu, p. 69.
" Ibidem.

2 Cf. Ibidem.

2! Ibidem, p. 70.

2 Ibidem.

> Ibidem, p. 71.
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Mesmo quando inutilizamos a liberdade ou negamos a liberdade trata-se apenas de um acto de
liberdade.** “Sou responsavel por tudo, de facto, excepto por minha responsabilidade mesmo,
pois ndo sou o fundamento de meu ser. Sou abandonado no mundo, ndo no sentido de que
permanecesse desamparado e passivo.””

O homem nio se pode livrar do peso da responsabilidade nem se quer por um instante.
“Sou responsavel até pelo meu proprio desejo de livrar-me das responsabilidades; fazer-me
passivo no mundo, recusar a agir sobre as coisas e sobre os Outros, ¢ também escolher-me, € o
suicidio constitui um modo entre outros de ser no mundo.””® A liberdade se e quando
auténtica ndo se pode afirmar fora da responsabilidade, ou seja, a liberdade enquanto
responsabilidade constitui a estrutura ontoldgica do homem e revela uma nova luz de que o ser
questionando e interpelado é-lhe constitutivo o que coloca a questdao da propria contingéncia
humana de que o homem néo é produto de si mesmo.>’ Por isso, a liberdade ndo sendo uma
totalidade cerrada em si mesma ¢ antes de mais uma abertura a interpelacao do outro o que
implica a capacidade de resposta diante dessa interpelagdo.”®

Na ¢ética contemporanea, a responsabilidade aparece como uma das maiores
preocupacdes. A ideia da responsabilidade emerge como uma das mais significativas
inquietagdes face a situagdes que ameagam de forma global a sobrevivéncia da espécie
humana. Suscitam a ideia de uma ética da responsabilidade as questdes postas pelo niilismo, a
morte das ideologias e o individualismo e ao mesmo tempo os desafios e inquietacdes que a
tecnologia que a nossa civilizagdo conseguiu alcangar levantam quando contrabalancadas com

o futuro da humanidade.” A ética como pensar filosofico fundamental, ou como a chamou

Kant a ciéncia da liberdade deverd encontrar na responsabilidade o principio fundante que

2 Cf. J-P. Sartre, O Ser e o Nada. Ensaio de Ontologia Fenomenologica, pp. 677-680.
25 1.
Ibidem.
> Tbidem.
T Cf. J. Alfaro, Revelacién Cristiana, Fe y Teologia, p. 30.
2 Cf. Tbidem, p. 33. ,
¥ Cf. L. de Aralijo, «A Problematica da Fundamentag¢io da Etica Hoje» in J.H Silveira de Brito
(Coord.), Temas Fundamentais de Etica (Braga: Faculdade de Filosofia, 2001), p. 50.
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salvaguarde a sobrevivéncia da humanidade.”

Olhando para os avangos das grandes
conquistas humanas ¢ possivel repensar ndo s6 o sentido da dignidade como também e,
sobretudo, como constatamos que “jamais foi tdo urgente pensar a necessidade de um sentido
de responsabilidade colectiva face ao risco da destruicdo da Humanidade ameagada nao sé
pelas guerras, mas também pelas inquietantes tecnologias cujas possiveis consequéncias
funestas podem impedir a permanéncia de uma vida autenticamente humana sobre a Terra.”!

A ¢ética da responsabilidade foi pensada profundamente em Hans Jonas na sua
fundamental obra O Principio da Responsabilidade cuja preocupagdo reside sobre “uma
reflexdo profunda acerca da situagdo humana actual postulando uma exigéncia inadiavel
relativamente a limitagdo dos poderes emergentes dos progressos técnicos...onde o primeiro
dever ético consistira em assumir prudéncia e anélise critica dos ideais de progresso,™? visto
que “a promessa da técnica moderna converteu-se numa ameaca”™ evidente para a vida
humana na sua autenticidade.

O tema da responsabilidade esta inequivocamente ligado a problematica da alteridade
que se configura como constitutiva da subjectividade o que remete para a justificagdo da
liberdade de cada um perante o outro. Sendo assim, a ética fundamenta-se na responsabilidade
diante da presenca do outro a partir da qual a alteridade se torna o fundamento e o principio da
reciprocidade como condi¢do de igualdade entre os homens tornando, assim, possivel a
solidariedade e a fraternidade indispensaveis para a humanidade do homem e contribuindo
para a superagao da violéncia e a ruptura com a indiferenga caracteristica da época
individualista em que vivemos.”* Uma existéncia pacifica em comum s6 é possivel se e

quando a luta pela opressdao ¢ sobretudo uma luta pela liberdade, ou seja, “a historia da

dominagdo ¢ simultaneamente a historia da luta pela liberdade. Todas a lutas pela liberdade

* Cf. Tbidem.

> Ibidem.

32 Ibidem, p. 51.

% H. Jonas, El Principio de Responsabilidad (Barcelona: Herder, 2004), p. 15.
3 Cf. L. de Araiijo, «A Problematica da Fundamentagdo Etica Hoje», pp. 51-52.
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entre povos, ragas, classes demonstram que a liberdade ¢ o afazer do homem e da sua arte
politica e que, como tal, é consciente.”™”

A nossa época testemunha essa consciéncia dos perigos das for¢as de destruicdo que o
homem adquiriu e que, em cada guerra, ameagam de forma evidente e surpreendente a
eliminagdo de toda humanidade.*® O que significa que a liberdade pode ser um dilema, uma
angustia como diria Sartre, que pode gerar paradoxos. “O ser humano pode perder o melhor —
e mais ainda: pode fazer o mal em vez do bem, pode confundir o mal com o bem, o injusto
com o justo, o crime com uma boa ac¢do.”’ O que demonstra que o preco da liberdade para o
homem ¢ elevado e dai a necessidade do regresso ao discurso da responsabilidade como

questdo fundamental.*®

A liberdade pensada como responsabilidade traduz no mundo da
politica uma dimensao profunda no sentido de que a politica pressupde a liberdade para que os
homens possam dialogar entre si e a liberdade na sua dimensdo e condicdo mundana
pressupde a politica para tornd-la possivel o que possibilita aos homens que a usem para

decidir sobre os assuntos humanos. Aqui a consciéncia da liberdade, neste sentido, mais do

que fruto da relacdo consigo mesmo ¢ fruto da relagio com os outros.”

3.1.1. Liberdade e autonomia

O mundo moderno desenvolveu um sentido de liberdade que se compreende, sobretudo,
como autonomia do sujeito, o qual tem a determinagdo de assumir em exclusivo a verdade da
sua propria existéncia. Neste sentido, a liberdade entendida ndo s6 como deixar o ser ser, mas
também fazer o que quiser ¢, sobretudo, a traducao de uma existéncia isenta de vinculos como
uma ruptura radical contra qualquer espécie de dominagao, autoridade ou compromisso. Ora,

para Buber um sujeito fechado em si mesmo sem o contacto com o outro nunca se desenvolve

% H-G. Gadamer, Heranca e Futuro da Europa, p. 99.

36 Cf. Ibidem.

37 Ibidem, p. 102.

3 Cf. Ibidem.

% Cf. H. Arendt, Entre o Passado e o Futuro (Lisboa: Relogio d’Agua, 2006), p. 160.
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como ser humano. Dai que o sentido de autonomia também defendido por ele e desenvolvido
no conceito de alteridade com uma profundidade reconhecivel merece de facto uma analise
pela dimensdo e importancia que pode ocupar na existéncia humana, alias, ¢ de recordar que
descobrir um sentido auténtico da existéncia humana ¢ dos objectivos sendo mesmo o objecto
por exceléncia da filosofia buberiana fruto da experiéncia vivida ao longo da sua vida.

O conceito de autonomia tem muitas perspectivas ou angulos de leitura em muitas areas
do saber como a ciéncia politica, o direito internacional publico, a administracao publica, mas
aqui queremos sobretudo orientar o debate na perspectiva filoséfica, ou seja, em sintonia com
a liberdade humana. A autonomia ¢ sobretudo a capacidade de um sujeito puder orientar-se
por leis ou principios proprios em relagdo a outros sujeitos.”’ O sentido de autonomia em
Buber significa uma liberdade inserida no mundo, isto €, situada diante de outras liberdades.

A liberdade ndo ¢ um fendémeno da transformagdao do eu num monologo e a autonomia
neste sentido nao deve remeter para uma existéncia solitaria. O homem ndo se anula na
relacdo com o outro muito menos na inser¢ao a uma comunidade. A humanidade do homem
se desenvolve e descobre na relacdo e esta se constitui como o fundamento da propria
autonomia. Mas a relagdo enquanto acontecimento livre significa o meio pelo qual o eu
descobre a sua autonomia.*' Portanto, o conceito de autonomia é fundamental nio so para a
preservacao da liberdade como também necessario para a fundamentacao do proprio conceito
de relacao. So6 dentro de liberdades autdbnomas, mas que nao se excluem ¢ que ¢ possivel uma
relagdo auténtica porque a diferenca ¢ fundamental. Razdo pela qual Buber afirma que a
relacdo ¢ acontecimento de encontro entre eu e tu.

O eu em si ou o tu em si ndo tém a possibilidade de se desenvolver como humano no
isolamento, mas em contrapartida a relacao pressupde autenticidade do ser evitando que seja

um simples jogo de interesses sem o desenvolvimento de lacos. A relagdo como encontro

0 Cf. A. Marques Guedes «Autonomiay, in Enciclopédia Luso-Brasileira de Cultura, 3° vol. (S. Paulo —
SP: Verbo, 1997), col. 1066.
*1 Cf. D. S. Meca, Martin Buber, p. 43.
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entre liberdades cria em ndés uma imagem ou sentido de afectacdo ndo sendo possivel a
indiferenca. A relacdo cria afei¢des profundas e ¢ o meio mais importante para o instinto de
conservagio e do conhecimento.” A autonomia é o ser proprio da liberdade, ou seja, sem a
autonomia uma liberdade nunca pode ser livre.

Kant argumenta que s6 uma vontade autonoma pode agir com liberdade. “A vontade ¢é
uma espécie de causalidade dos seres vivos, enquanto racionais, ¢ a liberdade seria a
propriedade desta causalidade, pela qual ela pode ser eficiente.”” A autonomia significa a
liberdade da vontade, ou seja, a razdo das acgdes e da liberdade de agir sdo principios que
emanam dessa vontade livre de factores e condicionamentos externos. Neste sentido sO se
deve imputar responsabilidade a uma vontade que age livremente a partir de si mesma. Mas
uma vontade livre na acepcao kantiana nao significa que nao haja leis morais que a orientem
ou a partir das quais se orienta, mas que nao sejam fruto da coer¢do externa. Existe um
imperativo categdrico que se constitui como o ser da vontade e consequentemente da
liberdade que é o centro donde emanam as ac¢des do sujeito.**

A autonomia absoluta do sujeito ndo € possivel. A autonomia no sentido de uma
liberdade absoluta emancipada ¢ invidvel pelo facto da interdependéncia caracteristica de
qualquer ser vivo. A autonomia depende do seu meio quer ele seja bioldgico, cultural ou
social.*® “Assim, um ser vivo pode salvaguardar a sua autonomia, trabalha, gasta energia, e
deve, evidentemente, alimentar-se de energia no seu meio, do qual depende. A autonomia ¢
possivel, ndo em termos absolutos, mas em termos relacionais e relativos.”*® O respeito pela

autonomia do outro nao significa uma espécie de recuo ou isolamento. A autonomia nado ¢ a

afirmac¢ao da oposi¢do com o outro, exclusdo ou ainda o sentido de incomunicabilidade.

2 Cf. Ibidem, p. 60.

1. Kant, Fundamentac¢do da Metafisica dos Costumes (Lisboa: Edi¢des 70, 1995), p. 93.

* Cf. Ibidem, p. 94.

# Cf. E. Morin, Repensar a Reforma. Reformar o Pensamento. A Cabe¢ca Bem Feita (Lisboa: Instituto
Piaget, 2002), p. 126.

% Ibidem.
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A autonomia ndo deve ser afirmada dentro de uma subjectividade abstracta, porque ela
pressupde sempre um mundo de actuacdo concreto onde os sujeitos se encontram.

A verdadeira autonomia tem repugnincia tanto pela soliddio como pela fusdo.”’
“Respeitar o outro, na sua autonomia, na sua liberdade, ndo deveria ser nunca abandona-lo as
suas regras «estranhas» de conhecer e de julgar, dobrando-me a mim mesmo sobre os canones
da minha propria diferenga: é tentar a aventura do universal.”*® Esta aventura do universal
acontece em mim e no outro numa dindmica comunicativa que se constitui como um apelo a
conversdo do olhar como reconhecimento do outro e anula¢io da indiferenca.*

A conversao do olhar ou a atengdo ao outro ndo remete para uma atitude de
condescendéncia, mas e sobretudo encaminhada para o sentido da verdade e ordenada para a
tarefa fundamental da relacao sendo que o respeito pelo outro nunca ¢ um acontecimento no
anonimato. O respeito € algo activo, porque o outro se encontra posto diante de nds e nos
desafia a resposta. A presenca do outro ndo implica fechamento ou demissao, mas ¢ sempre
um convite ao encontro que ¢ comunicagdo.”’

E evidente que a presenca do outro ndo sendo uma passividade coloca questdes a nossa
liberdade. Uma das questdes fundamentais que se colocam ¢ a da coexisténcia que essa
presenca do outro solicita enquanto evocagdo de sentido. O relacionamento humano ¢ um
desafio posto a liberdade humana.

O outro nos aparece como um ser autbnomo e inaugura um novo modo de existéncia.
Essa coexisténcia quando conduzida no sentido de manter a alteridade de cada um como
condi¢do de respeito e de uma cooperagao justa entre liberdades evitando a objectivagdao ou
anulagdo mutua cria um mundo de interdependentes e que lutam pela afirmagdo reciproca no

sentido de que so6 € possivel construir a existéncia com a inclusao do outro.

47 Cf. P-J. Labarriére, Le Discours de L altérité, p. 215.
* Ibidem.

¥ Cf. Ibidem.

0 Cf. Ibidem.
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3.1.2. Lei e liberdade

A relagdo entre a lei e a liberdade humana ¢ um tema controverso na medida em que a
lei ¢ habitualmente entendida no mundo moderno como limita¢ao da liberdade. Na realidade,
perguntamos se a lei e a liberdade sdo compativeis, ou seja, haverd a possibilidade da
liberdade coexistir com a lei? O homem pode exercer a sua liberdade num mundo ordenado
segundo as leis? O sentido dado a liberdade e as conotagdes que a lei foi assumindo no mundo
moderno, como sendo a obstrucdo da liberdade de ser livre, sdo os principais contributos para
esta desconfianca sobre a importancia da lei. Mas, recuando aos primdrdios a questdo tem
raizes religiosas fortes, mais do que um simples postulado do homem comum.

A nogdo da lei e liberdade estd entre muitas das nogdes que criam controvérsias e
demarcacgdes de correntes de pensamento. A questdo coloca-se entre o primado da consciéncia
individual ou autodeterminacdo pessoal e a obediéncia a normas exteriores ou a uma estrutura
hierarquica.”’ E possivel verificar ao longo da histéria esta oposigdo ou rebelido contra a lei:
“a crise generalizada da lei nas civilizagdes ocidentais contemporaneas e a vasta onda de
movimentos de conquista da liberdade, desde a liberdade religiosa com a reforma, a liberdade
da ciéncia com Galileu, a liberdade de pensamento no século das luzes.”* Mais recentemente
esta oposicdo entre a liberdade e a lei, ou seja, a luta pela liberdade como autonomia do ser
humano expressou-se na luta pelas liberdades politicas.™

A degradacao da lei foi sobretudo consequéncia do voluntarismo moral no qual ela ndo
era a expressdo da vontade do bem para o ser humano na sua totalidade e como sistema de
protec¢do da liberdade independentemente do sexo, cor, ou filiagdo partidaria e confissdo
religiosa, mas como expressdo da vontade dos governantes ou apenas como expressdo da

maioria dos governados. O proprio positivismo juridico que se caracteriza pela restricdo do

31 Cf. M. 1. Alves «Lei e Liberdade», in AA. VV. Questdo Etica e Fé Cristd (Lisboa: Verbo, 1989), pp.
110-122.

32 Tbidem.

> Cf. Ibidem.

92



I11. CAP. - SOBRE RELACAO E LIBERDADE HUMANA

“conceito de lei a lei positiva contribuiu para que se atendesse mais a exterioridade da lei,
independentemente da sua referéncia aos valores mais profundos da pessoa humana. Os
sistemas apoiados em fotalitarismos enfraqueceram ainda mais a ja depauperada lei.”>*

Neste contexto a liberdade defendida como o grande valor encontrava-se sob fortes
ameagas do crescimento de leis e decretos que tinham sobretudo um caréacter de cadeias do
que propriamente uma protec¢do do ser humano. Dai a demanda e a repulsa contra a lei por
causa do seu caracter extrinsecista. Ora, este caracter e compreensao da lei como obstrugdo ou
privagao da liberdade pessoal nao encontrou acolhimento para o homem moderno que
entendia a liberdade como o estar livre do jugo da lei. As suas opg¢des sao fruto da livre
escolha e os compromissos assumidos sdo de caracter livre.”> As reflexdes buberianas sobre a
lei e a liberdade tém o seu ponto de partida nas reticéncias que coloca contra a tradicdo e a
autoridade. A elaboracdo de leis para a actualidade corre o risco de se basear em postulados
passados que ndo respondem a situa¢des concretas.®

Para Buber nao se pode pensar a existéncia apenas como historia, ou seja, como simples
reflexdo sobre o passado mas também na sua actualidade e densidade. Alids, nota-se no seu
pensamento a preocupacao com a existéncia concreta como um apelo ao homem de modo a
que viva profundamente a sua humanidade.”’. Para Buber a objectividade da lei merece uma
analise particular e profunda partindo da questdao da revelagdo divina onde o mandamento ¢
transmitido em forma de lei. O homem, segundo Buber, nao pode acolher cegamente a lei sem
perguntar pelo sentido para saber se se dirige a ele ou nao. O confronto da lei com a liberdade
humana ¢ evidente nas sociedades hoje o que exige uma nova formulacao de tais conteudos. A
lei ndo pode estar contra a liberdade humana, mas sim deve potencia-la e a razoabilidade de

uma lei ¢ a condigdo para a sua aceitacdo da parte do homem. Buber esta preocupado

> Ibidem.

> Cf. Ibidem.

6 Cf. D. S. Meca, Martin Buber, p. 44.
*7 Cf. M. Buber, Eu e Tu, p. XVIIL

93



I11. CAP. - SOBRE RELACAO E LIBERDADE HUMANA

sobretudo a que o judaismo nao seja concebido como um sistema dogmatico nem como um
codigo de leis que para o individuo se transformam numa relagdo eu-isso, evitando a sua
objectivagdo.” “E certo que as leis tém que expressar-se de uma maneira objectiva e
transmissivel, mas sem esvaziar-se do espirito dessa exigéncia sempre nova que as
compreende e preenche e que é o primeiro elemento que deve ser atendido.””

A lei deve renovar-se constantemente e para conservar o seu auténtico significado e
valor deve remontar ou remeter sempre a situacao de encontro. A lei ndo pode ser um fim em
si mesma, ou seja, ela s6 se compreende enquanto caminho que responde ou que indica o
melhor sentido para a existéncia humana. Uma lei quando entendida como fim em si mesma e
ndo como um meio que nao anulando a liberdade humana a potencia e protege se transforma
num instrumento de objectiva¢des e ndo raras vezes cria alienacdes por vezes colectivas.”’
Desta feita, o cumprimento da lei ¢ e deve ser sempre compreendido como um ponto de
partida e ndo de chegada.

Em realidade a lei deve ser entendida como um processo cujo fim ¢ a realizacdo do
homem. A validade e eficicia da lei mais do que garantidas pela obrigacdo ou coercao
dependem sobretudo do compromisso do individuo e do exercicio da sua liberdade.®' Pois que
“a lel imposta e cegamente seguida se converte num mecanismo apropriado para o confronto e
hostilidade de uns contra os outros. Nao se pode reduzir a verdade a formulas bem

delimitadas, mas é preciso assumir o risco da inseguranca, do imprevisto™®*

que sdo as
caracteristicas da realidade do encontro. Buscar a seguranca na rigidez da lei ou no
dogmatismo constitui ndo apenas uma falsificacao da verdade construida convencionalmente e

imposta, mas ¢ fundamentalmente o principio da falsificagdo da vida humana e dai podem

decorrer as objectivagcdes do outro. O que Buber defende nao ¢ uma sociedade sem leis,

¥ Cf. D. S. Meca, Martin Buber, pp. 46-47.
> Ibidem.

5 Cf. Ibidem.

6! Cf. Ibidem, p. 48.

52 Ibidem.
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embora tenha sido entendido muitas vezes como um anarquista. A sua preocupaciao
fundamental ¢ a da defesa da dignidade humana que deve ser salvaguardada de todo o tipo de
objectivacdo e demonstrar que a existéncia humana s6 se pode realizar como acontecimento
da liberdade coroada pela responsabilidade.

A lei sobretudo quando abstracta ¢ um meio de alienagdo e um atentado a liberdade
humana o que justifica as reac¢des que muitas legislagdes suscitam no mundo contemporaneo.
A histoéria da opressao pode aparecer sob formas bastante subtis porque mesmo em sociedades
ou estados juridicamente bem ordenadas onde a identidade das pessoas ¢ fruto do recurso a
administracio pode acontecer a opressdo.”” Por isso, mais do que universalizar a lei, ou seja,
legislar por excesso ¢ fundamentalmente preciso potenciar a liberdade, posto que a justica
pressupde a liberdade e dai a aposta na autoridade do didlogo mais do que na autoridade da lei

como o caminho seguro do futuro humano.**

3. 2. Ser e parecer: o problema do inter-humano

Buber prestou especial atengdo e procurou fazer a diferenciacao entre o ser e o parecer
entrelacado com a questdo da relagcdo eu-tu. Ele classificou o homem contemporaneo como
um escravo da aparéncia o que obscurece o ser auténtico cuja primeira consequéncia ¢ a
inautenticidade relacional e dai a desintegragdao do seu ser. A questdo da duplicidade do ser e
parecer que caracteriza a existéncia € em Buber de particular importancia porque dela depende
o sentido e a autenticidade da relacao o que se constitui na verdadeira questdo problematica do
inter-humano.”® A preocupacio de os seres humanos causarem a impressdo na sua inter-
humanidade ou relacionamento mituo ¢ um dado constatavel mesmo do ponto de vista
empirico a partir da propria fenomenologia da relagdo. Os ditos populares e os proprios

esforcos tedricos da sociologia e da psicologia ou da moral encaminham muitas vezes para o

63 Cf. Ibidem, p. 49
6 Cf. Ibidem, p. 51.
65 Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, p. 75.

95



I11. CAP. - SOBRE RELACAO E LIBERDADE HUMANA

aprofundamento da questdo do ser e do parecer. A questdo ¢ de se saber se os homens e as
mulheres que se nos apresentam tém a intencdo e a convicgdo expressa de serem ou da
necessidade da autenticidade da questdo da relagao?

Para Buber a questdo nunca mereceu um tratamento antropolégico devido como um dos
seus mais importantes temas, ao invés ficou sempre entregue a filosofia moral.® O ser e o
parecer constituem dois modos de existéncia humana. O ser pode ser descrito como sendo a
vida desde o essencial. Trata-se de uma existéncia determinada desde a esfera do ser proprio.
Estamos aqui no ambito de uma existéncia vivida a partir daquilo que a constitui ou da
condicdo de possibilidade fundamental que a efectiva.’” A segunda categoria dessa
duplicidade tem a ver com o parecer € se constitui a partir das imagens € que manifesta a
tendéncia ou o objectivo daquilo que a pessoa quer parecer que ¢.°° Mas &, também, verdade
que nao ¢ facil definir a intencionalidade pura do sujeito a partir da fenomenologia dos seus
actos simplesmente e, por isso, nao ¢, também, facil identificar o discurso da autenticidade do
ser apenas a partir dos seus actos, ainda que consequentemente sejam bons envolve sempre
alguma complexidade.

Para Buber os dois modos de existéncia em geral aparecem misturados. Segundo ele tera
havido muito poucos homens que se tenham pautado apenas por um deles e nunca haver uma
mistura em momentos pontuais. Nem sempre ¢ possivel uma distingao real dos dois modos
sem que um influencie outro. Nunca somos totalmente alheios a impressdo que causamos aos
outros, mas também nao ¢ possivel que a impressao seja o exclusivo de uma existéncia. A
diferenca entre os dois modos de existéncia (ser e parecer) ¢ profundamente mais notavel ao
nivel do inter-humano, ou seja, no trato entre os homens. Viver a partir do ser ¢ a
caracteristica fundamental de uma existéncia auténtica. Mas nao pode significar um ser que se

fecha em si mesmo ou que vive apenas para si. Significa, sobretudo, o ponto de partida para a

5 Cf. Ibidem.
7 Cf. Ibidem.
58 Cf. Ibidem.
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circularidade da relagdo inter-humana e aqui se fundamenta a necessidade de fazer aparecer no
encontro com o outro aquilo que o ser que somos ¢ e neste sentido o agir torna-se a
manifestagdo ou o reflexo da constitui¢do pessoal. O inter-humano ¢ a esfera de um frente ao
outro e que caracteriza o mundo dialogico.”

Buber destaca que existe o parecer verdadeiro enquanto manifestagdo do ser e existe o
parecer que se trata de uma simples aparéncia. Este ¢ o parecer proprio da mentira e sempre
que se impoe significa uma ameaga ao inter-humano na sua existéncia, porque nao ¢ possivel
a construcdo da existéncia na base da mentira. A mentira ¢ uma das formas graves que
ameacam o sentido do humano.” “As vezes, por satisfazer uma insipida vaidade pode alguém
perder uma grande ocasido do auténtico acontecimento entre o eu e 0 fu.”"

No ambito do inter-humano o sentido da verdade significa a comunicagao reciproca dos
homens entre si a partir do que sdo. O dizer a verdade ndo significa a transparéncia absoluta
ou a revelagdo de tudo o que ocorre, mas a desocultacdo do ser livrando-o da aparéncia. A
inexisténcia da reciprocidade comunicativa como sinal de autenticidade do inter-humano nao
permite que o encontro entre os homens seja auténtico.”” A verdade se constitui como abertura
da existéncia ao sentido do ser. Trata-se de uma ruptura contra a aparéncia que oculta o ser na

sua pureza revestindo-o de obstaculos que sao verdadeiros atrofiamentos de uma existéncia

libertada.”

3. 3. O sentido da dignidade humana

Ao longo do nosso discurso sublinhamos e testemunhamos a preocupagdo de Buber
contra a objectivacdo da pessoa o que representa um forte sentido da dignidade humana e o

ponto de partida para a argumentacdo em favor dessa dignidade. A luta contra a objectivagdo

% Cf. Ibidem, p. 75.

0 Cf. Ibidem, pp. 75-77.

! Ibidem.

72 Cf. Ibidem, pp. 77-78.

3 Cf. P. Trotignon, Heidegger (Lisboa: Edi¢des 70, 1990), p. 21.
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da pessoa parte em primeiro lugar do dado fundamental da rela¢@o inter-humana, mas que se
estende ao mundo da politica, religido, ciéncia e técnica.”

Quando escreve a sua obra Eu e Tu Buber vive num clima de desencanto devido a
desumaniza¢do do homem que a Primeira Guerra Mundial tinha desencadeado. Esta obra
representa ndo s6 um esforco intelectual, mas, e, sobretudo, de memoria contra o uso da
pessoa propondo na relacdo o sentido da existéncia. A obra Eu e Tu ¢ um esfor¢co que
representa a preocupacao pelo futuro da existéncia nao so individual de cada pessoa, mas da
sobrevivéncia de toda a humanidade. Ao escrever O Que é o Homem a sua obra de caris
antropolégica Buber representa uma consciéncia profunda sobre a necessidade de pensar a
existéncia num esforco de repropd-la num mundo que experimenta o drama do desencanto
fruto de diversificados factores. Buber preocupou-se e levou a cabo o principio da separagao
entre 0 mundo das coisas € o mundo do inter-humano, ou seja, aquele que caracteriza
especialmente a vida humana. O sentido da dignidade em Buber para além de significar a nao
objectivacdo da pessoa ¢ uma defesa da unidade da pessoa contra as visdes parciais
caracteristicas do nosso tempo. A questao da unidade da pessoa como o caminho para a
realizagdo de gestos unitarios tem em Buber fortes raizes no monoteismo judaico e alids o
povo judeu teve sempre tendéncia para a unidade fruto da fé monoteista.”

Buber prestou particular atengcdo ao desenvolvimento da ciéncia que mesmo com oS
contributos que presta a melhoria da vida humana, em termos de aplicagdo comporta uma
tensdo profunda e que precisa de um sentido de responsabilidade para nio degenerar.”® A luta
pela dignidade humana, em Buber, ¢ antes de mais a luta pela liberdade. Mas deve ser uma
liberdade que responde pelas suas escolhas. Buber luta pelo restabelecimento do didlogo que

os homens perderam e pela tolerancia como respeito pela liberdade do outro e a escuta para a

" Cf. M. Ure, El Dialogo Yo-Tu como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, p. 13.
" Cf. G. Scholem, O Golem, Benjamin, Buber e Outros Justos (S. Paulo — SP: Perspectiva, 1994), p.
141.

76 Cf. M. Ure, El didlogo Yo-Tii como Teoria Hermenéutica en Martin Buber, ibidem.
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compreensio que é o objectivo da relagio eu e fu.”’ A literatura politica, filosofica, teologica e
juridica do mundo contemporaneo ¢ suficientemente abundante em termos do discurso sobre a
dignidade humana esquematizada num conjunto de enunciados a que normalmente se chama
de direitos humanos. O homem hoje mostra uma sensibilidade assumida pela questdo da
dignidade da vida embora na pratica isso envolva, ndo poucas vezes, alguns paradoxos em
termos de uma actuacdo coerente. Nao obstante o facto de assistirmos as manifestacdes pro
dignidade humana, a realidade mostra que existe hoje mais do que nunca uma necessidade
fundamentada na propria realidade de pensar a dignidade humana.

Existe uma dispersao conceptual em termos analiticos que poucas vezes atingem o
sentido profundo da dignidade. As bases da dignidade estdo em primeiro lugar na
incondicionalidade da vida e no valor absoluto que cada homem representa e, por isso, nao
estando disponivel para qualquer tipo de utilizagdo e aqui se encontra a pertinéncia e o sentido
da dignidade em Buber. Ele procurou encontrar as linhas fundamentais de uma existéncia
auténtica, livre do individualismo que leva a soliddo e do colectivismo que aliena e leva ao
abandono de si o que cria um quadro de desumanidade possibilitando, essa degradagdo, o
caminho para a questao da objectivagdo fruto da perda do paradigma do sentido daquilo que
constitui ou caracteriza a vida humana e que a especifica.”®

A compreensao da liberdade, enquanto potenciadora de sentido cujo significado pleno se
encontra na responsabilidade, ¢ o caminho de possibilidade que cria um mundo que sendo de
co-responsabilidade evita a anulacdo da vontade e liberdade do outro.” Assim, nos dias que
correm a ética aparece e deve aparecer como uma das questdes decisivas do nosso tempo
“assumindo-se como um projecto humano cuja instauragdo pressupde, a par de uma certa

revolucao cultural, a construcao e o reconhecimento universal de uma ideia do Homem, nao

7 Cf. Ibidem, p. 14.
® Cf. M. Buber, Sobre Comunidade, pp. 122-126.
7 Cf. M. Buber, Eu e Tu, p. 69.
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mutilado na sua essencial individualidade.””*°

Daqui deve nascer um baluarte inabalavel que
sirva de paradigma como esfor¢o de luta contra as tentativas que pretendem reduzir o homem
a um simples objecto entregue as inimeras ameacas tanto do ponto de vista politico, técnico
ou no confronto com os interesses de outros grupos humanos no contexto das ideologias,
culturas e o ressurgimento de nacionalismos que nos desafiam para novas atitudes para a
nossa sobrevivéncia comum.®'

A preservagao da dignidade ou os limites morais contra a objectivagao evocam sempre,
ndo apenas a consciéncia da existéncia do outro, mas também e, sobretudo, uma ética da
responsabilidade que crie uma reciprocidade de condi¢ao, sendo que a liberdade enquanto
decisdo constitui-se como razao intrinseca da responsabilidade diante de si e dos outros no
sentido de que a responsabilidade implica sempre a consciéncia do compromisso.*” Renunciar
a responsabilidade ¢ caminho para a inautenticidade diante da existéncia e significa a recusa
do fundamental valor da pessoa. O que assume uma oposicao declarada da negacao do seu
valor moral e se constitui numa “evasao da sua identidade constitutiva que o condena a eleger
o modo da sua propria existéncia e que € também o seu mais alto privilégio, ainda que
marcado por uma certa angustia, pressupondo auto-reflexdo relativamente a capacidade de
decisdo perante diversos motivos.” Esta auto-reflexdo sobre a decisio ¢ também o momento
do reconhecimento de que liberdade e responsabilidade ndo se contrapdem existindo entre elas
uma relacdo de compromisso, ou seja, sendo que existe uma indissolubilidade entre elas no
campo do agir humano o que potencia a ideia da seriedade que deve renunciar aos caprichos
insensatos e ao conjunto de automatismos instintivos.** Tudo isso é possivel se a humanidade

[3

como um todo tomar uma consciéncia que possibilite “uma civilizacdo pautada por uma

%0L. de Aratjo, A Etica como Pensar Fundamental (Porto: Imprensa Nacional Casa da Moeda, 1984), p.
114.

$1 Cf. Ibidem.

82 Cf. L. de Aratjo, Etica. Uma Introducdo, p. 23.

% Ibidem, p. 24.

* Cf. Ibidem.
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normatividade conducente a realizagdo da ideia da Dignidade — meta de uma Etica para o
nosso ‘[empo.”85

A ideia da dignidade tem fortes implicagdes no quotidiano da existéncia, isto ¢, ai onde
a vida concreta acontece na expressdo de Buber. E a defesa dessa dignidade acontece no
encontro onde demonstro a minha responsabilidade como reciprocidade e/ou resposta a
interpelacdo do outro que se irrompe no meu mundo. Este caminho procura encontrar
“itinerarios que permitem ultrapassar as encruzilhadas da arbitrariedade, do acriticismo, da
irracionalidade e da alienagdo, bem presentes na actual vida quotidiana e que deformam,
deterioram e mutilam a exigéncia da dignidade.”™

A defesa de uma liberdade que tem na responsabilidade a sua ancora, a defesa contra a
objectivacao da pessoa, a defesa do didlogo contra o uso da forga, a luta contra o
individualismo e o colectivismo nos quais 0 homem perde a consciéncia de si, protagonizada
por Buber, representa um assumido esfor¢co de luta pelo sentido da dignidade humana que
significa a inviolabilidade do valor absoluto da pessoa que ndo se deve considerar como um
instrumento Util para a realizagdo dos interesses dos outros, o que implica o reconhecimento
da sua autonomia sendo-lhe dado o direito de se constituir como um projecto em construgao e
que escolhe o caminho da construgdo de si como realizacio desse projecto.®’

A tolerancia enquanto esfor¢o e capacidade de respeito pela liberdade do outro, sendo
que a ele se pede o mesmo esforgo, cria um mundo de interdependentes onde o dialogo se
torna possivel constituindo-se na razdo de ser da sobrevivéncia da espécie humana e no
antidoto fundamental contra a utilizagdo ou objectivagdao do outro que sao uma ameaca real no

mundo contemporaneo. A feliz expressao kantiana que distingue o homem do conjunto da

realidade sustenta que este ndo tem preco porque tem dignidade.*® Por causa dessa dignidade,

% Ibidem, p. 27.
% Ibidem, p. 28.
%7 Cf. F. Savater, As Perguntas da Vida (Lisboa: Dom Quixote, 2000), p. 209.
% Cf. H. Rosa, et. al. 4 Dignidade Humana (Lisboa: Multinova, 1996), p. 227.
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o ser humano nunca deve ser tratado como um meio, mas como um fim em contraposi¢ao a
ideia de utilidade que caracteriza hoje a sociedade, apesar dos inegaveis passos dados e dos
avancos e sucessos.” “A diferenca que ha entre o preco e a dignidade é a que vai do relativo
para o absoluto. O homem nunca ¢ meio para. Pegar no homem, fazer dele um meio para se
conseguir seja o que for, ¢ efectivamente relativizar o homem, numa palavra ¢ negar-lhe a
dignidade.” A consciéncia do homem hoje deve estar vigilante contra “a instrumentaliza¢io
da vida humana em fun¢io de preferéncias axioldgicas de terceiros.”"

O discurso da dignidade na modernidade nasce da ideia do humanismo que olha para o
ser humano como o centro do mundo e, por isso, que se distingue de outros animais. Assim, a
defesa da dignidade humana traduz a ideia de um processo de humanizacao razao pela qual
este discurso tornou-se hoje num referente moral, politico e juridico, que se apresentam como

quadros paradigmaticos de fundamentacdo dos valores e deveres. Os horrores totalitarios

criaram a emergéncia fundamental da reflexdo sobre a dignidade humana.’”

¥ Cf AL Heschel, «El concepto del hombre en el pensamiento judio», in S., Radhakrishnan e P.T.;
RAJU, El Concepto del Hombre (México: Fundo de Cultura Econémica, 1977), pp. 132-195.

PO H. Rosa, et. al. 4 Dignidade Humana, ibidem.

°! J. Habermas, O Futuro da Natureza Humana (S. Paulo — SP: Martins Fontes, 2004), p. 43.

2 Cf. G. Peces-Barba Martinez, «Dignidad Humanay, in Juan José¢ Tamayo, Dir., 10 Palabras Claves
Sobre Derechos Humanos (Navarra: Verbo Divino, 2005), pp. 54-75.

102



1A%

RELACAO COMO BASE PARA UMA TEORIA ETICO-POLITICA

4.1. Nocao e sentido da organizacio comunitaria

O discurso da relagdo Eu—Tu ndo se caracteriza como um simples delineamento
coloquial da questdo entre meros individuos. Este discurso tem um alcance comunitario,
enquanto ideal de busca de sentido para uma existéncia autenticamente humana que adquire a
sua consciéncia de ser no contacto com outrem.' “O homem ¢ tanto mais uma pessoa quanto
mais intenso ¢ o Eu da palavra principio Eu-Tu, na dualidade humana de seu Eu.”? O olhar
critico de Buber, face ao desenvolvimento desligado do sentido da dignidade humana, permite
prever as consequéncias que inviabilizam o sentido de uma existéncia comunicativa, ou seja,
comunitaria. A existéncia humana é um acontecimento relacional, desenvolve-se numa
dindmica comunitdria fundamental para a constru¢do da personalidade e a aquisicdo dos
valores que possam sustentar o sentido da vida. O pensamento politico e social de Buber
desenvolve-se num ambiente e época conturbados e, por isso, propicia também a
interrogacdes sobre o sentido e sobre o futuro.

O pensamento social e politico de Buber ndo conquistou muitas simpatias. Por isso, nem
sempre foi estudado.’ Por exemplo, quando da realizacio do congresso do centenério de seu
nascimento em Israel, houve uma omissao sobre o seu pensamento politico, 0 que criou um
sentimento de injustica e distor¢do grave contra o seu pensamento, ndo sO entre 0s que com
ele privaram pessoalmente, mas também nalguns dos seus maiores especialistas.* O sentido da

organiza¢do comunitaria, em Buber, constitui-se como a forma por exceléncia de organizagdo

' Cf. M. Buber, Eu e Tu, p. 77.

% Ibidem, p. 76.

3 M. Buber; G. Moura, ed. Lit., Profezia e Politica (Roma: Citta Nuova Editrice, 1996), pp. 5-8.

* Veja-se o Prefacio de Marcelo Dascal, Sobre Comunidade, de Martin Buber, no qual ele destaca as
razdes das omissdes da riqueza e a necessidade de trazer ao debate as ideias politico-sociais de Martin Buber,
que se situam essencialmente no contexto em que viveu, pp. 9-11.
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da sociedade como potenciador de sentido, ou seja, caracteriza-se como a melhor forma da
existéncia em comum em oposi¢do a outras formas de organizagdo social. Esta tonica vai
caracterizar, sobremaneira, o pensamento social e politico de Buber. Alids, ele constata que os
dogmas ndo sdo bons para a filosofia politica e social, sendo ela do ambito da discussdao que
visa o estabelecimento de consensos muitas vezes complexos.”

O discurso buberiano sobre a relagao desenvolve-se como teoria ético-politica, na
medida em que quer encontrar o sentido € o melhor caminho da e para a vida em sociedade.
Buber mostra-se preocupado com a situagdo concreta do homem e elabora uma perspectiva de
sentido para o «futuro da natureza humanay. Trata-se de uma teoria de fundamentacdo do
ideal comunitario que se distancia do colectivismo que € o oposto de comunidade e denuncia
os males do individualismo. As duas correntes sdao vistas como meios de alienacdo e propicias
a objectivacdo da pessoa, ao contrario da comunidade, que ¢ vista como o espago de
construgio de uma existéncia autenticamente humana.’

Com o discurso da relagao Eu-Tu, Buber ndo se quer restringir apenas a uma relagao a
dois ou entre individuos isolados. O conceito de relacdo buberiano tem um alcance
comunitario, embora, desde ja, este alcance nao seja o do simples aglomerado de homens
entre si. A filosofia buberiana tem um caracter reaccionario € ao mesmo tempo
revolucionario, o que a caracteriza como um ideal normativo, enquanto busca de uma
sociedade justa. Buber, embora fortemente explorado pela sociologia, ndo ¢ um mero
observador do estado das coisas e descrevé-las. Ele propos-se a encontrar o melhor caminho,
ou seja, preocupou-se pelo dever ser de uma existéncia humana auténtica. Encontramos, por
1sso, no pensamento de Buber as linhas de uma filosofia politica que emerge do conceito de
relagdo, influenciando, assim, o ideal de uma sociedade capaz de desenvolver as

potencialidades do homem, proporcionando uma auténtica realizacao da vida humana. Falar

> Cf. M. Dascal, «Introdugdoy, in M. Buber, Sobre Comunidade, p. 14.
6 Cf. Ibidem, p. 122.
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da filosofia politica em Buber ndo ¢ facil, visto essencialmente como um homem mistico,
ignorando-se as implicagdes politicas e sociais do seu discurso. Buber ndo ¢ um cientista
politico, mas dado o caracter ideal e normativo e a busca de sentido como o objectivo da sua
filosofia, enquadra-se no pensar tipico da filosofia politica.’

A comunidade constitui-se como o modo especifico e de sentido para a existéncia
humana e caracteriza-se como uma estrutura organica fruto da associacdo livre de
personalidades, numa dindmica relacional profunda e natural. O sentido da organizagao
comunitaria ¢ fruto da abertura constitutiva do ser humano em direc¢do ao outro que encontra
na linguagem a sua fun¢do comunicativa e existencial. A comunidade funciona como o
espaco da afirmacao e preservacao da dignidade da pessoa e como meio eficaz de luta contra
o individualismo e o colectivismo que esgotam o sentido da existéncia e coisificam a pessoa.
A sociedade s6 adquire o seu sentido auténtico, na medida em que as relagdes dos homens
entre si forem auténticas.® As relacdes auténticas proporcionadas e desenvolvidas no espaco
comunitario sdo um marco fundamental na transformacgao de um individuo em pessoa, onde
faz a auténtica experiéncia da responsabilidade reciproca.” O conceito buberiano de
comunidade ¢ uma reac¢do as outras formas de organizacdo humana como ¢ o caso da
sociedade ou das massas. A comunidade ¢ fruto e expressao da vontade natural, ao passo que

a sociedade ¢é fruto da vontade racional.'’

4.1.1. Estado e comunidade
Buber foi visto muitas vezes, como um anarquista por causa das suas criticas ou um
olhar desconfiante diante do Estado. Mesmo que em diversas ocasides se tenha manifestado

como critico face as ideias defendidas tanto pelos pensadores do socialismo utépico, assim

7 Cf. R. Weltsch, «Buber’s Political Philosophy», in P. Arthur Schilpp & M. Friedman ed., by. The
Philosophy of Martin Buber, pp. 435-449.

S Cr M. Buber, Sobre Comunidade, p. 29.

? Cf. Ibidem, p. 123.

19 Cf. Ibidem, p. 16.
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como do socialismo cientifico. Buber quer fundamentar a necessidade de as sociedades
apostarem no valor e eficacia do dialogo, mais do que na aposta da for¢a da lei. Buber, a dada
altura, ou seja, durante a Primeira Guerra Mundial abandonou os principios universalistas, do
socialismo e do anarquismo, o que lhe valeu fortes criticas da parte de seus companheiros e
amigos como Gustav Landauer. Mas para Buber havia a necessidade de encontrar o seu
proprio caminho elaborando uma forma de pensamento independente. Trata-se da tentativa de
elaboragdo do seu proprio sistema filoséfico. O Estado pode ser uma entidade alienadora uma
vez que detém o poder e pode usd-lo em detrimento do homem.'" A desconfianca de Buber
face ao Estado, que pode ser um meio de colectivizagao e massificagdo, parte das experiéncias
historias da ascensdo dos totalitarismos, sobretudo do Nazismo, e mesmo dos colectivismos
socialistas. Estes movimentos basearam-se na renovacao da sociedade, mas acabaram por
atrofiar o sentido da comunidade humana, estando, assim, longe da defesa da sua dignidade.
O texto sobre Estado e comunidade foi elaborado no rescaldo dos anos tumultuosos da guerra
e do pos-guerra.’> Buber inaugura uma critica profunda a nogio de Estado centralizado e
moderno e, a0 mesmo tempo, identificado com a comunidade e a nacionalidade. Buber ¢
severamente critico, mas nao ¢ a favor da anulacao da existéncia do Estado o que fundamenta
que Buber ndo ¢ anarquista, sobretudo, no sentido tradicional do termo."?

Buber distingue dois tipos de Estado: um que favorece a criacdo da comunidade e outro
que lhe ¢ desfavoravel. O Estado que favorece a criagdo da comunidade ¢ aquele que “¢
descentralizado, limitado em seu poder e em suas fungdes, nao tentando intervir no delicado
tecido da vida social; o segundo possui as caracteristicas opostas.”'* Para o autor a linha de
demarcagdo entre os dois tipos de Estado ndo deve estar entregue a um acto decisorio a priori

para evitar generalizacdes abstractas, mas analisada em cada contexto. A luta pela limitagao

"!"Para mais informagdo veja-se a introdugdo do livro de Buber: «Sobre Comunidade», pp. 22-23.

12 Referimo-nos & Primeira Grande Guerra Mundial. Buber escreve, em 19924, num ambiente de
constata¢do das consequéncias da guerra que para ele tem a ver com a absolutiza¢do do Estado.

'3 Cf. M. Buber, Sobre Comunidade, p. 27.

" Ibidem.
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do poder estatal ¢, para Buber, uma tarefa que exige responsabilidade de cada pessoa,
sobretudo depois de confrontado com a forma como o Estado voraz destruiu a comunidade.
Os perigos do Estado ndo se restringem apenas a uma ‘“pressdo externa, mas também a
desintegracdo das proprias forcas que devem manter uma comunidade viva.”"

Com a defesa da necessidade da limitagdo do poder do Estado e da descentralizagao,
Buber parece aproximar-se da tradi¢ao liberal, embora ndo se refira a ela explicitamente.
Quando defende a preservacao da comunidade evitando, assim, a sua desintegracdo, parece
pender para uma perspectiva comunitarista. O que esta em causa para Buber ¢ a limitacao do
poder do Estado para que este ndo invada a esfera comunitaria entendida como o espaco por
exceléncia do desenvolvimento da pessoa.'

A experiéncia alema da ascensao do Nazismo ¢, para Buber, motivo de preocupagdo e
merece atencdo. Nessa experiéncia, segundo Buber, houve um conflito de conceitos entre
Comunidade e Estado. O sentimento de identidade entre o Estado e a Comunidade comega ja
em 1914, o que favoreceu a adesdo das pessoas porque, se o Estado ¢ identificado ou definido
como Comunidade, isso permite o desenvolvimento do sentimento de pertenca. Isto explica os
sacrificios feitos para defender o Estado das ameacas. “No inicio da Primeira Guerra Mundial
o Estado foi vivido como um absoluto que se sobrepde a pessoa ¢ a antecede.”’ Na verdade,
essa experiéncia caracteriza o Estado ndo como uma representacao ou simbolo do absoluto,
mas como o proprio absoluto. Nessa perspectiva o Estado constitui-se numa entidade com

poderes ilimitados e aqui estao os verdadeiros riscos que podem ter consequéncias desastrosas

para o sentido da vida. O Estado assumiu gradualmente o estatuto de um conceito necessario.

" Ibidem, p. 28.

' Sobre o debate entre comunitaristas e liberais veja-se Alain Renaut, As Filosofias Politicas
Contemporaneas (Apos 1945) (Lisboa: Instituto Piaget, 2002), p. 323.Nessas paginas estdo sintetizadas as linhas
fundamentais da reac¢do comunitaristas as teses da tradigao liberal. Para o mesmo assunto pode ler-se o Manual
de Filosofia Politica, Joao Rosas, ed. (Lisboa: Almedina 2009), no qual estao analisadas as linhas fundamentais
que caracterizam tanto a tradi¢do liberal como a comunitarista e as razoes das criticas de ambas entre si.

M. Buber, Sobre Comunidade, p. 64.
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O Estado ¢ contraditério. Essa contradi¢dao, para Buber, estd na inconsequéncia do
Estado, tendo em conta o volume de falhas que acumula, sejam elas tacticas, politicas ou
morais. Todas elas tém impacto na vida concreta dos cidadaos, porque os actos do Estado
conflituam com os seus propésitos.'”® A confusdo de conceitos que se observou ou a
absolutizacdo do Estado, segundo Buber, t€ém a ver com a “caréncia de estadistas e a falta de
liderangas publicas que pudessem apreender o espirito dos eventos, como ocorre em €pocas
de catastrofes semelhantes.”'” Os estadistas referenciados por Buber, embora admita que ndo
existem, teriam como qualidades: “homens a quem se possa seguir; homens pelos quais se
possa decifrar os acontecimentos, capazes de apresentar solucdes, homens nos quais se possa
confiar, em suma, homens capazes de expressar ¢ sintetizar de modo compreensivel o que
acontece.”’

Para Buber “hoje chegou-se a uma concepgdo basica do Estado como uma coergao
consentida. O Estado transformou-se hoje numa forga coerciva no seio da qual se nasce, ¢ a
qual se aceita devido a inseguranca, quer externa, quer interna, que ele oferece™'. A
degeneracao do conceito de Estado ndo ¢ um fendmeno novo para Buber. Sempre existiu mas,
agora, nos dias que correm, tem a ver com a ideia da utilidade e da consequéncia e ¢
precisamente aqui onde ¢ possivel distinguir o Estado da Comunidade, uma vez que a
Comunidade verdadeira nao se conjuga com a ideia de utilidade que habita e sustenta a
existéncia do Estado.

O Estado ¢ contrario ao ideal comunitario porque nele nao se vive a vida em comum
auténtica, ou seja, ndo se faz a experiéncia do encontro com o outro como acontecimento
inter-humano. O Estado ¢ um elemento necessario para o qual se apela e sobre o qual se

constréi o desejado. Ao passo que a comunidade € um espaco de vida comum entre homens

'8 Cf. Ibidem, p. 65.
1 Ibidem.
20 Ibidem.
2 Ibidem.
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livres que ¢ instituida e fundada por eles, cuja realizagdo ¢ um acontecimento concreto
expresso na vontade pessoal de uma alianca de amor e de ac¢des.”> A comunidade nasce no
espaco onde ¢ possivel uma verdadeira ou auténtica existéncia. A comunidade, segundo
Buber, ¢ diferente da Polis grega e da cidade medieval, nas quais a vida da pessoa ¢
determinada. “Ai os homens sdo inseridos realmente em algo que os determina — na Polis isto
¢ patente. De facto, o individuo, assim como sua vida, sdo totalmente coloridos e penetrados
pela realidade da Polis.””

A comunidade nunca pode ser fruto da vontade de um s6 individuo, ou seja, nunca pode
ser construida por um so6 individuo ou a partir dos principios elaborados por um grupo e que
se imponham ao resto dos individuos. Ela “consiste na associacdo de homens que juntos
selam uma alianga e entram numa relacao reciproca e imediata.”** A comunidade constréi-se
eficazmente a partir dessa relagdo envolvente e responsavel de todos os intervenientes.

O que ¢ peculiar em Buber ¢ a introducdo de novas variantes que actualizam o conceito
de comunidade. Aqui a comunidade ndo se caracteriza como uma estrutura fechada em si
mesma para a qual a autonomia pessoal ¢ sacrificada, mas o espaco da construcdo de uma
existéncia auténtica sem a anulagdo da liberdade pessoal. Trata-se de uma comunidade onde a
responsabilidade e a reciprocidade se tornam na base que sustenta o encontro entre os
homens. Isso faz da vida uma experiéncia de vinculos que se caracteriza pelo apelo e
resposta.”> Segundo um estudioso e tradutor de Buber, Neuton A. Von Zuben, “para Buber a
responsabilidade como projecto do homem na historia de viver num nivel real e essencial da
vida humana ¢é a resposta ao apelo do dialdgico.”™® A responsabilidade caracteriza-se como
projecto de futuro na medida em que dela ou do sentido que lhe dermos depende o futuro

como a aspiracgao por exceléncia da nossa actuagao como seres livres.

22 Cf. Ibidem, p. 66.

2 Ibidem, p. 70.

* Ibidem.

Z Cf. Neuton A. Von Zuben, «Introdug@o», in M. Buber, EU e Tu, p. LX.
Ibidem.
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O Estado ¢ uma estrutura automatizada que agrupa cidadaos totalmente estranhos uns
aos outros, sem fundar ou favorecer uma vivéncia com o outro, ao passo que na comunidade
todos estdo em relacdao viva e mitua e também se encontram numa dinamica relacional que se
caracteriza pela unidio e reciprocidade.”” “A relagdo viva e reciproca implica sentimentos, mas
nao provém deles. A comunidade edifica-se sobre a relagdo viva e reciproca, todavia o
verdadeiro centro construtor é o centro activo e vivo.”**

O Estado nao proporciona uma relagdo humana auténtica, assim como a economia.
Ambos vivem da instrumentalizacdo da pessoa, sem a qual ndo atingiriam as dimensodes
gigantescas que alcancaram. A sua instrumentaliza¢do consiste no facto de encararem os
homens como nucleos de realizagdo e uso utilizados e avaliados segundo as suas capacidades
e ndo como portadores de um ser interdito a experiéncia. Por este procedimento torna-se
evidente que o desenvolvimento actual das formas de trabalho seja reflexo de uma dinamica
de utilizagdo do ser humano sem se considerar previamente a sua dignidade pela qual se
desenvolve uma relacao de sentido humano que ndo se caracteriza por uma mera logica de
prestagdo de servigos.”

A organizacdo do Estado, quando ndo limitada, proporciona a tirania do isso. O que
conta ¢ a dimensdo material da vida e a ideia da utilidade invade todos os angulos da
existéncia interditos a experiéncia. “A economia, habitaculo da vontade de utilizar e o Estado,
habitaculo da vontade de dominar, participam da vida enquanto participam do espirito. Se
renegam o espirito, ¢ a propria vida que renegam.”° Os dois elementos quando desenvolvidos
como concorrentes € ndo cooperantes da existéncia humana desvirtuam-se e transformam-se
em forgas opressoras contra a dignidade humana. O objectivo de Buber ¢ o de fundamentar a

defesa da nao objectivacdo da pessoa cuja dignidade esta acima de qualquer negociagao.

7 Cf. Ibidem, pp. 52-53.
% Ibidem.

¥ Cf. Ibidem, pp. 54-55.
% Ibidem, p. 57.
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4.1.2. Comunidade e sociedade

O discurso sobre a comunidade e a sociedade € uma das tonicas importantes em Buber.
A delimitacdo conceptual ¢ fundamental porque, a partir dai, € possivel encontrar, ndo sé a
diferenca substancial entre elas, como também fundamentar a comunidade como o meio
natural do desenvolvimento de uma vida autenticamente humana.’’ O conceito e sentido
buberiano de comunidade sdo uma reacc¢ao as formas de organizagdo humana como ¢ o caso
da sociedade e das massas. A comunidade ¢ fruto e expressdao da vontade natural, ao passo

que a sociedade ¢ fruto da vontade racional.*?

Buber distingue o inter-humano como o mundo
da relacdo humana por exceléncia, pela sua organizagdo como comunidade e a sociedade
como sendo feita de relagdes que nao criam vinculos. Em Buber, os dois conceitos remetem
para ambitos diferenciados. Na delimitagao conceptual dos nossos dias nem sempre ha esta
distingdo clara, embora Buber admita que numa comunidade ha sempre alguns tragos de uma
na outra. Esta distingdo e apreciacdo de Buber parte da obra de Tonnies pela qual mostrou
particular admiracdo.”

Tonnies ¢ uma referéncia fundamental para Buber na elaboragdo e distingdo dos dois
conceitos. A comunidade e a sociedade representam a escala das relagdes entre as vontades
humanas que se traduzem e que exigem uma linguagem diferenciada. “As vontades humanas
se encontram em relagdes multiplas entre si. Cada uma dessas relagdes ¢ uma acg¢do reciproca.
Cada uma dessas relagdes representa uma unidade na pluralidade e uma pluralidade na

unidade. Compde-se de exigéncias e compensacdes.”* A esséneia da comunidade

fundamenta-se na relagdo que se caracteriza como vida real e organica, ao passo que a

31 Cf. Ibidem, p. 123.

32 Cf. Ibidem, p. 16.

33 Referimo-nos a Comunidade e Sociedade uma obra classica de Ferdinand Ténnies. Esta obra foi de
grande referéncia na Sociologia do século XIX e no século XX. A sua linha de orientacdo tematica foi um
grande e fundamental contributo no debate sobre as diferengas fundamentais em termos conceptuais e praticos
daquilo que ¢ a comunidade e sociedade.

* F. Ténnies, “Comunidade e sociedade como entidades tipico-ideais”, in F. Fernandes, Org.,
Comunidade e Sociedade (S. Paulo — SP: Companhia Editora Nacional, 1973), p. 96.
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sociedade funciona como uma representacdo virtual e mecanica construida na base de
principios artificiais.

Na linguagem corrente as palavras, «comunidade» e «sociedade», sdo frequentemente
usadas e entendidas como sindnimos e utilizadas indiferentemente de forma arbitraria. Um
outro dado, que se constitui num equivoco, tem a ver com as conotagdes que estdo associadas
as duas expressdes. Quando se fala em comunidade, associa-se normalmente a ideia de
antiguidade e primitivismo € soa quase como um anacronismo, ao passo que a sociedade tem
o sentido de desenvolvimento e confunde-se com a novidade. Mas Buber vem situar o debate
num nivel mais profundo explorando o sentido da comunidade.

A 1deia de comunidade tem como modelo o ideal da vida comunitéria vivido e realizado
nos kibutzim em Israel que tém como base de fundamentagdo o trabalho comum, o esforgo
comum que nao sé vive o espirito da comunhao e, por isso, comunidade de espirito, como
também uma comunidade de salvagdo. Nao se trata de uma comunidade na qual circulam
meros interesses e o trafico de influéncias. O sentido dessa comunidade esta no facto de nela
se fundarem relagdes humanas baseadas no «eu-tu» como base da cria¢dao ¢ construgdao de um
verdadeiro «nosy». Buber defende, na sua reflexdo, que do sentido e sobrevivéncia da
comunidade depende o futuro do sentido humano. A verdadeira comunidade deve permitir a
dinamica relacional eu-tu. A relagdo constitui-se como uma dimensdo essencial na qual o
dialogo suplanta o mero debate entre individuos que ¢ caracteristico das sociedades modernas.

A construcao da paz nas sociedades, nao sendo facil por implicar a mudanca de
coragdes em primeiro lugar, ¢ fruto do florescimento de comunidades auténticas nas quais o
pluralismo e a dignidade sdo protegidos. A paz torna-se e ¢ sempre algo dificil por exigir a
mudanca de coragdes. A sua conquista € um lento processo de constru¢ao que deve ser

envolvente e nao apenas fruto da ordem coerciva como normalmente acontecem 0s processos
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de pacificacio. A razio da paz ndo pode assentar apenas nos fundamentos politicos.>> Para
respondermos aos problemas fundamentais, segundo Buber, a luta deve comecar na alma de
cada ser humano como sinal de responsabilidade pelo futuro da vida humana.

A nogao de paz em Buber esta fortemente interligada com a nogdo de justica. Essa
justica tem uma dimensdo interna e externa. Na dimensdo interna, a justica caracteriza-se
como o meio regulador que deve reinar numa comunidade. Sem justica interna uma
comunidade devora-se, autodestroi-se e cria ressentimentos. A justica externa ¢ também
fundamental para Buber porque caracteriza a atitude dessa comunidade face as outras e ¢ uma
forma de maturidade na relagdo com os outros o que permite o espirito de paz e cooperagio.*®

A organizacao politica, para Buber, ¢ uma das formas de organizagao da vida humana.
E uma das dimensdes importantes da interac¢io humana. A critica que Buber faz incide sobre
o facto de o fundamento politico tender a subjugar as demais dimensdes como consequéncia
da concentragdo e excesso de poder. A concentragao do poder € o dominio do politico sobre
outras dimensdes da interaccdo humana anula a espontaneidade como fonte de criatividade e,
ao mesmo tempo, elimina a pluralidade que ¢ fundamental na convivéncia humana como
conservagao e respeito reciproco pela diferenca. “Ignorar essa pluralidade do social e suas
manifestagdes, e fazer do poder politico o componente principal da vida social, ¢ distorcer
perigosamente os factos.™’ O excesso de poder limita a criagio de uma sociedade justa e
pacifica. A excessiva dominacdo do fundamento politico sobre outras dimensdes cria
instabilidade social e inviabiliza o projecto da verdadeira paz.

A paz politica resultante do processo de pacificacao que ¢ fruto de uma imposicao nao
¢, para Buber, o caminho ideal para uma humanidade reencontrada porque se trata apenas de

um paliativo. O que importa e o que sustenta com profundidade a convivéncia humana ¢ a paz

3 Cf. M. Buber, Do Didlogo e do Dialogico, pp. 25-26.
36 Cf. Ibidem, pp. 23-24.
37 Ibidem, p. 20.
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vital, aquela que brota da consciéncia da responsabilidade pela vida uns dos outros,
eliminando a vontade da anulagdo mutua. “A verdadeira paz requer o restabelecimento da
autonomia das diversas dimensoes da interac¢do humana, a ndo dominagao de uma sobre as
demais. A paz vital estd longe de ser uma paz de timulo obtida através da uniformizacao, da
eliminacdo de todo o contraste.”®

A paz vital, em Buber, caracteriza-se como um elemento de conservagao da tolerancia.
“A vida ¢é possivel gragas a um equilibrio dindmico entre tendéncias, o6rgdos e funcdes
multiplos...diferentes uns dos outros. A pluralidade de formas sociais, de nac¢des, de culturas
e uma tensdo ou equilibrio dinamico entre elas permitindo a sua autonomia relativamente
umas as outras.” Este dado é importante, em Buber, e evita a tendéncia de universalizacao
simplista que pode ser fonte de conflitos, como ndo poucas vezes assistimos na historia. A
anulagdo daquilo que constitui a razao de ser do outro ¢ um erro civilizacional a que o homem
nao tem dado a devida consciéncia e muito menos uma responsabilidade concreta. A
civilizagao da dignidade que fundamenta a luta e a defesa dos direitos humanos ¢ a linha ideal
para a conservacao da paz e da liberdade e isto implica uma plataforma que olhe para a
liberdade humana sem dissociéa-la da responsabilidade sob pena de se transformar num caos.

Buber tem uma clara preocupacdo de uma organizagdo social que pressuponha a paz e a
justica e denuncia os males do excesso do poder na sociedade. “Quando uma sociedade vive
em crise permanente, o excesso de poder torna-se um factor constante ¢ dominante de
organizagdo social, tendendo sempre a subjugar os outros factores, e principalmente a
eliminar a espontaneidade social.”** Esta sufocacdo doutras dimensdes da existéncia humana
torna-se um potencial factor de instabilidade. A limitagdo do poder em Buber ¢, assim, o

elemento fundamental de contrabalango para o equilibrio social € comunitario.

3 Ibidem, p. 22.
3% Ibidem.
* Ibidem, p. 21.
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Em Buber, o sentido da comunidade transcende qualquer tipo de utilitarismo e o seu
sentido criativo gera novos mundos e dai a diferenca com a sociedade que se caracteriza por
uma relacao de interesses que nao criam vinculos, sendo estes eminentemente utilitarios. A
finalidade da comunidade ndo é nem deve ser de cariz utilitarista, baseada em trocas
interesseiras mas o si mesma ¢ a vida, ou seja, o fim da comunidade ¢ ela mesma ¢ a
preservacao da vida humana. Enquanto espaco de vida e de liberdade, “a nova comunidade
tem como finalidade a propria comunidade. Isto, porém, ¢ a interaccdo viva de homens
integros e de boa témpera na qual dar ¢ tdo abengoado como tomar, uma vez que ambos sao
um mesmo movimento.”"' A comunidade em Buber, ao contrario da sociedade, realiza-se na
dinamica de um fluxo de doacdo reciproca ¢ de entrega criativa e, por isso, um espaco que
gera vida. “A comunidade estd mais estreitamente ligada a esséncia do ser humano do que a
sociedade. O componente comunitario, mais relevante para a realizagdo humana, deve ser
mais cultivado e protegido. Mas o elemento societario nio rebaixa o homem.”*

A comunidade tem um valor insofismével no desenvolvimento do homem e da sua
liberdade. Este encontro criativo origina a emergéncia do novo. “O fenomeno do encontro
cria, assim, algo novo, uma emergéncia nova.”* Os agrupamentos humanos caracterizam-se
como relacdo comunitaria, societaria ou como massificagdo e consideradas como formas
fundamentais de relacdo humana. A distin¢do radica no facto de que entre estas formas
existem algumas que sdo enriquecedoras do ponto de vista da experiéncia e crescimento
humano. “O eu ¢ ele mesmo através dum tu. H4 um reciproco apelar e responder. O eu ¢ o tu
se atingem no seu em si, ha um encontro no sentido forte do termo. Quando o encontro
adquire forma duradoura, denomina-se comunidade.”** A sociedade, embora ndo seja

necessariamente nociva ao ser humano, ¢ utilitaria. “Os individuos se unem para atingir um

*I M. Buber, Sobre Comunidade, pp. 33-34.

“2E. A. Rabuske, Antropologia Filosdfica. Um Estudo Sistemdatico (Petrépolis — RJ: Vozes, 1987), p. 154.
* E. Morin e B. Cyrulnik, Didlogo sobre a Natureza Humana (Lisboa: Instituto Piaget, 2004), p. 80.

* E. A. Rabuske, Antropologia Filoséfica, p. 152.
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fim determinado, para aumentar a producdo de bens materiais (empresa), para se divertir
(clube), para estudar (escola). A sociedade se constitui em vista dum aspecto apenas da
vida.”* A comunidade ndo funciona com base em simples acordos em que cada um cede um
pouco na satisfagdo dos seus interesses. Caracteriza-se como espaco de didlogo, de liberdade e
de responsabilidade. A individualidade desenvolve-se a partir da mais intima comunhdo. A
ndo comunicagao com o outro ¢ um forte indicativo de uma existéncia atrofiada e, por isso,
solitaria, mas a comunhao ¢ liberdade e infinitude. A comunidade ¢ o espaco onde o homem
adquire e atinge a dignidade de ser humano.

Buber refuta a ideia corrente de que a comunidade ¢ uma forma antiquada, ou seja,
anacronica de organizagdo social. Ela ndo representa uma estrutura estatica opressora do
homem, mas sim o espaco de liberdade e desenvolvimento de potencialidades pessoais. O
sentido da comunidade em Buber emerge como construgdo que parte da vontade de todos e de
cada um. Esta comunidade ndo se fundamenta nos lagos de sangue, mas nos lagos de escolha.
Ela emerge e fundamenta-se na propria liberdade humana. Nela cada homem vive ao mesmo
tempo a experiéncia de estar em si mesmo e em todos. A sua construcao ¢ fruto da vontade
livre de cada ser humano, ndo se caracteriza pela reivindicagdo de uma revolucdo uma vez
que nao visa a destrui¢do, mas sim a construcao de uma existéncia unida que encontra o ponto

de equilibrio na responsabilidade que cada membro assume para a manter viva e criativa.*°

4.2. A educacio como projecto para a comunidade

Buber mostrou uma predilec¢ao impar pelo valor da educacdo quanto ao seu papel na
construgdo do futuro de uma sociedade que seja civilizada e digna. A educagdao em Buber,
mais do que algo de especialistas e, por isso, uma questao técnica e que diz respeito apenas a

uma classe de educadores, tem um sentido e alcance mais amplos. A educacao ¢ um projecto

* Ibidem, pp. 153-154.
% Cf. M. Buber, Sobre Comunidade, pp. 34-39.
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comunitario, ou seja, dela parte e para ela se orienta. A educagdo ¢ o projecto humano por
exceléncia na construcdo do futuro das sociedades. Uma educagdo firme e que se torna
presente ¢ o meio pelo qual ¢ possivel reforcar o poder de introduzir luz no coracdo dos
proprios agentes educativos.

Buber caracteriza a educagao como sendo o tesouro da eterna possibilidade e que coloca
desafios profundos para a sua efectivacao. A educacdo, segundo Buber, ndo pode ser apenas
movida e assegurada pelo instinto de ocupacdo ou mera actividade, mas como base de
desenvolvimento de valores, incluindo o valor e o sentido da comunidade. Buber esta
consciente das inumeras teorias no ambito da psicologia actual que reduzem a diversidade da
alma a um uUnico elemento original, como a libido."” Esta transforma-se na justificacio
original de ac¢des humanas, sobretudo, aquelas que se mostram depravadas. “Desta forma,
um unico instinto ndo s6 escraviza os demais, como também prolifera de qualquer forma.
Parte-se, assim, dos casos (numerosos em nossa época de intrinseca desestruturagdo social e
de violéncia) nos quais a hipertrofia cria a aparéncia de exclusividade.”*®

Segundo Buber “diante destas doutrinas e métodos que empobrecem as almas, ha que
olhar constantemente para a polifonia originaria da interioridade humana, dentro da qual
nenhuma voz se reduz a outra, nem tdo pouco se dissolve analiticamente a unidade.”® As
teorias reducionistas que invadiram o campo da pedagogia e da psicologia contemporanea
com a componente relativista criam uma suspeita na sua esséncia porque limitam as
possibilidades imensas com que cada homem nasce e que sdo fontes inesgotaveis da eterna
possibilidade de desenvolvimento humano. As teorias no campo da pedagogia e da psicologia

sdo0 bem-vindas por ajudarem na compreensao do homem, mas nao o podem reduzir a elas. A

irredutibilidade de cada ser humano aos outros faz com que sejamos originais e transforma-se

7 Cf. M. Buber, El Camino del Ser Humano y Otros Escritos, pp. 13-15.
* Ibidem.
* Ibidem.
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num imperativo para a ndo objectivacao do outro em funcdo dos nossos interesses, sejam eles
quais forem.

A obra educativa deve ser caracterizada pelo instinto criador e ndo apenas pela simples
paixdao de transmitir um conjunto de teorias amorfas que sobre a existéncia pouco ou nada
dizem. Esse instinto criador nunca se deve converter num simples apetite concupiscente
porque a sua orientacao ¢ do nivel do ser e ndo do ter. A educagdo nao deve ser caracterizada
pela reducdo do mundo ao sujeito, mas pela abertura deste ao mundo como dom de si e
possibilidade de encontro com outros. A abertura ao outro como dom de si mesmo ¢ caminho
para a instauragdo da generosidade e, consequentemente, da solidariedade. As forcas
educativas tém uma influéncia decisiva ao actuarem sobre o instinto criador. Da integridade
das forcas educativas e da sua profundidade, da poténcia do seu amor depende em parte a
sintese em que chegara o seu elemento resultante.”

A educacao deve conter elementos que possibilitem a iniciacdo na participagdo e a
entrada numa relagdo de reciprocidade. A formacdao do instinto criador ndo ¢ a tUnica e
exclusiva tarefa da educacdo, o que, se tal acontecesse, causaria um novo isolamento ou
aprisionamento do ser humano e a deve ser um caminho aberto de imensas possibilidades. Ela
deve funcionar como projecto de possibilidades, mas que ndo se deve alimentar da pura
especulagcdo sem se tornar num viatico da vida. O dizer «tu» mais do que a expressao da
relacdo e descoberta da identidade pessoal, ja nao ¢ sinal de instinto criador, mas a revelagao
do instinto de unido. As for¢as educativas funcionam, sobretudo, como condi¢ao da educagao
e processa-se nelas o desenvolvimento, propiciando a espontaneidade do ser humano.”!

A escola em Buber deve ser uma instancia de valores solida, mas também académica
que proporcione um saber claro sobre a questao do bem e do mal, o que permite uma abertura

da parte do educando para o compromisso. A educagdo ¢ e deve ser um processo € projecto

OCt. Tbidem, p. 16.
>ICE. Tbidem, pp. 17-18.
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abrangentes. Ela tem uma dimensdo e componente mundana e social. O mundo ¢ o lugar da
humanizagdo do homem, isto ¢, o lugar onde os individuos se tornam pessoas. A educagao
deve ser participativa e inclusiva. A ideia da participacdo e inclusdo permite, de facto, a
constru¢dao de um mundo novo.

A condi¢do basica da educagdo ¢ resgatar as forcas, o que nos distancia de uma
educagdo coerciva que se caracteriza pela humilhacdo e rebeldia. Liberdade na educagado
significa a possibilidade de comunhdo, essa comunhdo significa estar aberto e referido aos
outros. Sendo assim, a educagdo ¢ um servigo a liberdade humana, na medida em que deve
permitir a descoberta da responsabilidade pessoal fundamental para uma existéncia auténtica.
A educacdo consiste num servico a vida que se realiza através da entrega e do respeito, da
confianca e da distancia. Ela permite a experiéncia da reciprocidade e por isso deve ser uma
autoridade inclusiva. Porque “viver a partir da liberdade ou ¢ responsabilidade personificada
ou uma farsa patética.””

Educar, ndo sendo a vontade de poder, ¢ ser portador de valores humanos solidos dignos
de serem transmitidos. O educador representa, por isso, 0 mundo diante da crianga e situa-se
como o emissario da historia. Por isso, a educagdo situa-se como projecto de acolhimento de
todos e de dinamica de incorporagdo na vida que requer empatia, enquanto capacidade de
introduzir-se com sentimento proprio em algo. A relagdo educativa caracteriza-se, por isso,
como relacdo dialogica que se efectiva na reciprocidade.™ A educacio deve ser direccionada
para a realidade para seres humanos concretos. Deve evitar-se que ela seja apenas um
conjunto de intengdes para um mundo melhor, mesmo sem descorar que educar ¢ capacitar
para a criagdo do novo. E também papel da educagdo que o mundo que vem seja ndo sé

diferente como também novo e melhor.>*

>2 Ibidem, p. 21.
> Cf. Ibidem, pp. 22-26.
% Cf. H. Arendt, Entre o Passado e o Futuro, p. 187.
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“A educacdo digna desse nome ¢ essencialmente educagdo do caracter, pois que o bom
educador ndo tem apenas em conta algumas fungdes isoladas do seu aluno como quem
procura dar unicamente determinados conhecimentos ou habilidades, mas deve ocupar-se com
esse ser humano na sua totalidade."> A educacio mais do que conjunto de técnicas orientadas
para a instru¢do com fins utilitaristas deve ser um projecto existencial que deve ajudar cada
um a conhecer-se € a querer-se como ¢ ¢ a empreender o caminho do seu aperfeicoamento até
a plenitude. Ela deve ser um projecto que ajude o ser humano a escolher a vida, assumi-la
como projecto e a vivé-la com autenticidade como esforco de busca de felicidade.> Por isso,
olhar para a educacdo como tesouro precioso para o futuro das sociedades pacificas leva-nos
inequivocamente a conclusdo de que educar ¢ humanizar e, ao mesmo tempo, chamar para a
vida e orientar criticamente para o sentido da existéncia auténtica e comprometida.””’

A educacdo enquanto projecto de humanizacao deve ser, sobretudo, um projecto de
liberdade como capacitagcdo para a possibilidade de escolha. Porque educar ¢, nesse sentido,
ajudar o ser humano a realizar as suas proprias potencialidades.”® O sentido de educar “para a
liberdade deve comecar por estabelecer factos e por enunciar juizos de valor, e deve ir ao
ponto de criar técnicas apropriadas a realizagdo de valores e ao combate daqueles que, por
qualquer razdo, escolhem a ignorancia dos factos ou a negacdo dos valores.”” Buber olha
para educagao como devendo ser um projecto comunitario com exigéncias especificas. Ele
questiona os modelos de educagdo para a comunidade existentes na medida em que todos se
encaminham para a ideia de utilidade. Trata-se de uma educagdo que “consiste em qualificar
ou equipar o homem em desenvolvimento com a capacidade de se orientar diante de grandes

objectivos, tais como, sociedade, Estado, partido, associagdes nos quais a vida ira situd-lo.”®°

>> M. Buber, EL Camino del Ser Humano y Otros Escritos, p. 39.

5% A. P. Esclarin, Educar para Humanizar (Madrid: Ediciones Narcea, 2004), p. 61.

T Cf. T. Anatrella, Liberdade Destruida (S. Jodo do Estoril: Principia, 2004), p. 26.

% Cf. E. Fromm, A Arte de Amar (Cascais: Pergaminho, 2002), p. 125.

> A. Huxley, Regresso ao Admirdvel Mundo Novo (Lisboa: Livros do Brasil, 2000), p. 203.
5 M. Buber, Sobre Comunidade, p. 82.
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A educacao sera, assim, um meio pelo qual o homem adquire as qualidades para ser um
membro 1til, isto ¢, produtivo no seio dessas associagdes. Para Buber, esta no¢ao de educagao
e de comunidade carece de sentido porque nado atinge a totalidade do ser humano. Cada uma
dessas associagdes nao responde as exigéncias de uma vida comunitaria, porque trata apenas
do ser humano parcialmente, embora Buber reconheca que em cada uma dessas associagdes
existe o desejo de comunidade, mas que ndo se efectiva porque a sua natureza ndo ¢
compativel com a comunidade. “O homem nasce na comunidade. Ela ¢ a sua condigdo, ele
vive, respira nela, ela o sustenta.”®!

Em Buber, o sentido da comunidade abrange toda a vida numa perspectiva existencial
englobante. “A totalidade da relagdo ¢ uma componente importante da comunidade. O homem
encontra-se com os outros com todas as suas qualidades, habilidades, possibilidades e entre
elas algo acontece.”® A educacdo torna-se, assim, uma preparacdo para a comunidade
servindo-se da experiéncia da fecundidade do momento. “A educagdo para a comunidade nao
pode ser tedrica, ou em termos mais claros, a educacdo para a comunidade s6 pode ocorrer
através da comunidade.” A comunidade ¢ uma instincia educativa pelo seu caracter de
presenca. “A espontancidade ¢ o factor preponderante na educagdo e educar para a
comunidade s6 ¢ possivel, na medida em que existe comunidade que educa para a

comunidade.”®*

4.3. As bases da ética buberiana e o sentido da renovacio da sociedade

No dominio das bases da ética buberiana ndo ha uma facilidade discursiva garantida,
pela complexidade que tais fundamentos envolvem e pela amplitude de leituras que nos sao

possiveis quando nos questionamos sobre tais bases. O fendémeno desta complexidade prende-

5! Ibidem, p. 83.

52 Ibidem, p. 88.

% Ibidem, pp. 89-90.
% Ibidem.
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se com a complexidade dos proprios fundamentos da filosofia buberiana. Temos o mundo da
antropologia filoséfica pelas influéncias de grandes mestres ¢ o mundo de cariz religioso que
estrutura, ndo so a sua filosofia da religido como também o seu proprio estilo de vida. Em
consonancia com este dado fundamental e imprescindivel na analitica da ética buberiana e que
¢, também, responsavel pela estruturagdo do seu discurso ético-politico, em termos de busca
de fundamentagdo de um sentido da existéncia humana que Buber concebe como coexisténcia
de liberdades que cooperam mutua e reciprocamente, desenvolveremos a questdo sob duas
perspectivas que sao fundamentais na estruturagdo do seu pensamento.

O pensamento de Buber tem uma componente existencial forte e ¢ profundamente uma
busca de sentido. Alids, ele estd orientado para tragcar novas perspectivas sobre o sentido da
existéncia humana. Buber estava preocupado e consciente de que reflectir sobre a existéncia
concreta era mais importante do que reflectir apenas do ponto de vista formal sobre os
conceitos que a descrevem. Participar no ser ¢ mais importante do que criar apenas um mundo
conceptual sobre o ser. Trata-se de um sinal de alerta de que a intelectualidade precisa de um
compromisso com a realidade para nao flutuar nas ondas das modas que existem em qualquer
época.65

Pela variedade e complexidade das influéncias que Buber teve, falar das bases da sua
ética remete-nos, antes de mais, para duas questdes fundamentais. Por um lado, o dado que
provem da sua filosofia da religido e, por outro, as implicagdes éticas decorrentes da analise
do discurso eu-tu como discurso eminentemente antropoldgico. No mundo judaico a que
Buber pertence ¢ habitual a vinculagao do ético com o religioso porque todo o sentido da
existéncia decorre da alianga com Deus e das suas exigéncias. Cria-se aqui uma dinamica de
responsabilidade mutua e Deus torna-se, assim, o fundamento da existéncia humana. E

fundamental perceber que, sendo o sentido da criagdo dotado de uma autonomia na qual o

6 Cf. M. Buber, ;Que es el Hombre?, p. 131.
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homem, mesmo sendo um ser criado, esta equipado de uma liberdade que o torna num outro
ser capaz de se relacionar com Deus numa perspectiva dialogica, € possivel haver uma
fundamentagio antropologica da ética decorrente da propria liberdade humana.®

O «dever ser», em Buber, na perspectiva da sua filosofia da religido, fundamenta-se em
Deus, ou seja, na vontade divina. Mas do ponto de vista da “sua antropologia filosofica o
dever fundamenta-se na concepcio da existéncia auténtica.”® O homem adquire a plenitude
de si assumindo o dever de ser ele mesmo e a autenticidade, como diria Heidegger, o ser em
sentido proprio.

Nos estudos que desenvolve na sua antropologia filosofica, no campo da educagao, da
politica ou filosofia social e na relagao fundante que constitui a existéncia pessoal de cada um,
Buber estd orientado e persegue o objectivo de langar as bases para uma ética do inter-
humano que, fundamentando-se na liberdade, encontra o seu sentido pleno na
responsabilidade e na reciprocidade como atitude de uma existéncia comprometida e
solidaria.®® A responsabilidade caracteriza-se como a resposta que ¢ dada a interpelacdo que
recebemos. A responsabilidade, em Buber, tem um cardcter ético na medida em que se
constitui como dever e, por isso, implica autenticidade e permanéncia ou constancia.®’

Em Buber, o ético define-se “como a afirmacdo ou negacao da conduta e da acgdo
possivel do sujeito, ndo de acordo com o seu uso prejudicial contra o individuo e a sociedade,
mas de acordo com o seu valor intrinseco ou ndo.””® A moralidade dos actos nio se reveste do
caracter utilitario ou de um consequencialismo simplista. Se o valor moral do acto dependesse
apenas da vontade do sujeito ou de classificd-lo como bom ou mau, conforme as

circunstancias e os interesses em causa, estariamos em presenga de um relativismo nocivo ao

6 Cf. M. Buber, Eclipse de Dios, p. 130.

7 M. Friedman, “The Bases of Bubers Ethics”, in P. Arthur Schilpp & Maurice Friedman ed., by. The
Philosophy of Martin Buber, pp. 171-200.

% Cf. M. Buber, Eu e Tu, p. X.

%9 Cf. M. Buber, Didlogo y Otros Escritos, p. 35.

" M. Friedman, “The Bases of Buber’s Ethics”, ibidem.

123



IV. CAP. - ARELACAO COMO BASE PARA UMA TEORIA ETICO - POLITICA

sentido da existéncia. A interpelagdo pelo que ¢ ético acontece na realidade concreta, ai onde
o ser humano se confronta com as suas potencialidades e possibilidades, ai onde a sua
liberdade ¢ chamada a pronunciar-se, ou seja, a decidir. Na decisdo o que realmente ¢
necessario ¢ ndo descurar da “consciéncia individual do que realmente se ¢, do que ¢ o fim da
irrepetivel singularidade da existéncia criada.””!

A filosofia do didlogo de Buber caracteriza-se como sendo um dos fundamentos da
asser¢do ética, sobretudo, pela sua relevancia na disponibilidade, decisdo, presenga e
singularidade e no dever que cada homem deve assumir para se tornar verdadeiramente
homem como projecto filoséfico e antropologico. Friedman viu bem este facto ao afirmar
que, “quer na filosofia dialogica, quer na antropologia filosofica buberiana, o valor moral ¢
fundamentado pela e na questdo da autenticidade existencial. O valor moral em Buber
mantém-se sempre ligado a plena situacdo quotidiana do ser humano.””

O que esta em causa aqui ¢ que para Buber a elaboragdo de conceitos e regras morais
que depois sdo encaixados na natureza humana de forma extrinseca ¢ perigosa, pelo facto de
tratar-se, em muitos casos, de uma objectiva¢do do ser humano. E possivel que se trate, como
diria Nietzsche, de uma questdo da manifestacio da vontade do mais forte. A questdo da
autenticidade da existéncia emerge, sobretudo, de uma reivindicacdo e resisténcia, como
recusa de o ser humano se tornar uma coisa, como alguém exposto a fragmentacdo da
existéncia devido a fins comerciais.

O ser humano, pela autenticidade que lhe outorga a responsabilidade por si mesmo,
adquire a plenitude do ser pessoa como alguém sempre capaz de tornar una e integra a sua

existéncia. Viver na autenticidade que, por sua vez, confere responsabilidade que emerge da

relagio eu-tu é a forma humana de viver a existéncia na sua totalidade.” Aqui é possivel notar

" Tbidem.
2 Ibidem.
3 Cf. Ibidem.
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o sentido de uma ética da responsabilidade em Buber que se traduz na resposta concreta que
cada um deve dar a interpelagdes concretas.

A inquietagdo de Buber perante uma existéncia tornada inauténtica suscita a
necessidade de uma nova atitude que fosse o caminho ideal em busca de um mundo melhor.
Trata-se de um projecto de renovacao da sociedade. Buber fez uma analise detalhada sobre o
sentido da renovacao da sociedade proposto por varios pensadores socialistas, desde os
utopicos aos defenderes do socialismo cientifico. Mas, para ele, estes pensadores foram na sua
maior parte vendedores de ilusdes e ndo colocaram o problema fundamental da renovagao da
sociedade. A transformacao da sociedade, segundo a 16gica comunista, deve operar-se tanto a
nivel da sua estrutura como em cada uma das suas células. Uma ordem justa em cada unidade
¢ o pressuposto para uma ordem justa total.

Buber compreende que pelo socialismo havera realizagdes apenas ilusorias que nao
modificam realmente a convivéncia entre os homens. Para ele, a “verdadeira convivéncia so
podera prosperar quando os homens experimentarem, discutirem e administrarem, em
comum, os factos reais de suas vidas 1a onde existam verdadeiros nucleos de habitagao e
verdadeiras cooperativas de trabalho.””* A vontade de transformacio da sociedade é uma ideia
antiga, tornou-se na razao das revolucdes, e faz parte da propria caminhada da humanidade.
Sempre houve o plano e a necessidade de esbocar os planos de edificagao perfeita da
sociedade, o que implica a sua transformagdo. Mas a razdo da nao resolucao ou de nao se
atingir este objectivo reside no facto de que os métodos seguidos ndo respondem a este ideal
porque prescindem do homem ou ainda o objectivam.”

Por isso, esta consciéncia do dever ser, que faz com que o homem actue sobre a
realidade, comporta uma dimensao utdpica, enquanto aspiragdo para a mudanga. A utopia nao

se pode tecnificar, muito menos politizar, dada a importancia que desempenha na historia

™ M. Buber, O Socialismo Utdpico (S. Paulo — SP: Perspectiva, 1971), p. 26.
7 Cf. Ibidem, p. 20.
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como motor de busca de sentido pela sua permanente busca e aspiragdo pelo ideal, ou seja,
pelo dever ser. Enquanto Marx acreditava e sustentava que “os filosofos limitaram-se a
interpretar o mundo de varias maneiras: a questdo ¢ muda-lo.””® Buber estd convicto e
sustenta que a transformag¢ao da sociedade comega no individuo, ¢ uma questao de conversao.

A conversao marca o inicio de uma regeneragdo das comunidades ou da sociedade e
isso permite uma revolu¢ao conservadora. Essa revolucao caracteriza-se como nao sendo
violenta e ndo se baseia na ruptura. Nao segue o significado habitual das revolugdes de que
ndo se pode construir sem antes destruir como forma de romper radicalmente com um certo
tipo de estado de coisas existente. Para Buber, a “revolu¢dao nao significa destruir coisas
antigas, mas viver coisas novas. Nao estamos avidos por destruir, mas ansiosos por criar.
Nossa revolucao significa que criamos uma nova vida em pequenos circulos e em
comunidades puras.”’’ O ponto de partida para a renovacio da sociedade é a mudanca dentro
de cada individuo, sendo a educacdo, e ndo a violéncia, 0 meio mais importante para se
conseguir tal objectivo. A educacdo, enquanto elemento que requer uma relacao genuina entre

0 eu e tu entre discipulo e mestre, é essencial na transformacéo da sociedade.”

7 B. Magee, Histéria da Filosofia (Porto: Civilizagdo, 1999), p. 167.
"7 M. Buber, Sobre Comunidade, p. 38.
8 Cf. Ibidem, p. 28.
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CONCLUSAO

Pensar a natureza humana procurando descobrir-lhe o sentido ¢ dos desafios mais
humanos e mais decisivos postos a propria liberdade humana, como busca de sentido do ser
que somos. A primeira constatacao que fizemos do filosofo da relagdo ¢ a de que lidamos, ao
longo desta dissertacdo, com um pensar profundo e apaixonante sobre o sentido da vida
humana como coexisténcia e, por isso, profunda e fundamentalmente dialogica.

A actualidade de Buber ¢, ainda, um processo em descoberta e, na hora actual em que a
existéncia humana como coexisténcia € posta em causa, ndo s6 pela desestruturagdo do
homem condenado a soliddo pelo individualismo ou ao anonimato pelo colectivismo
despersonalizante, propomos a mensagem filoséfica de Buber como carregada de sentido e
uma resposta valida ao problema da existéncia alicer¢ada na dignidade do humano que
transcende qualquer objectivagdo, seja ela politica, religiosa ou técnico-cientifica. O pensar
buberiano representa um esfor¢o de vigilancia para devolver o sentido a vida humana e
desenvolver a consciéncia da dignidade numa perspectiva de co-responsabilidade, dado que
nao ¢ possivel que a consciéncia individual desenvolva o sentido da existéncia fechada no seu
intimismo e na exclusao do outro. Buber luta contra a indiferenga perante a verdade do outro.

Pensar o sentido da vida, da liberdade, do amor e at¢ da morte, enquanto ultima
possibilidade, ¢ imperioso hoje, ndo como mero exercicio do prazer de pensar, mas alicer¢ado
na responsabilidade pela vida e pelo futuro. O sentido da existéncia em comum ¢ uma questao
ética profunda, tanto ao nivel dos fundamentos como da aplicagao, porque dirige-se ao sentido
da liberdade humana e representa, ao mesmo tempo, um desafio a propria filosofia politica
contemporanea pensada tanto a nivel do liberalismo com forte pendor na liberdade individual
acima de tudo, ou do comunitarismo alicercado no valor da comunidade para o
desenvolvimento da pessoa. Nao ¢ menos verdade que as duas perspectivas estdo ainda longe

de responderem de forma esgotada ou cabalmente ao melhor caminho para a vida humana.
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Buber respondeu ao sentido da existéncia e da liberdade humana de uma forma
profunda. Mais do que patriménio individual ou comunitdrio a liberdade enquadra-se e
encontra o seu sentido pleno na responsabilidade como projecto antropologico. A
responsabilidade, nao sendo um responder qualquer, estad carregada de um sentido ético
profundo e, alias, tem uma pertinéncia fundamental para o homem contemporaneo que sendo
amante da liberdade nem sempre quer responder por ela. Importa referir, desde ja, que o
futuro da humanidade, assim o entendia Buber, depende da nossa dedicagcdo na construgao de
uma existéncia autenticamente humana que seja, sobretudo, inclusiva € que ndo anula a
liberdade do outro, sendo parte fundamental na constru¢ao da identidade humana.

Pensar a existéncia continua a ser o maior desafio posto a ciéncia filosofica e constitui-
se numa exigéncia fundamental e incontornavel em busca do sentido, enquanto configuracao
¢tica, tanto como busca de fundamentacdo ou como esfor¢o abarcavel de aplicabilidade. A
exigéncia da reflexdao sobre a existéncia €, para o0 homem, a condi¢do basica e um caminho
intransponivel na compreensao de si mesmo. E a compreensao de si constitui-se como o
melhor servico que o homem pode dedicar a sua humanidade. A consciéncia dessa reflexao,
como esforco de busca de si e de encontro consigo, torna-se no privilégio da racionalidade
como elemento fundamental e cooperante na busca da consciéncia de si mesmo. Essa
consciéncia de si, enquanto condi¢do de responsabilidade, vinda da liberdade, como sendo o
projecto de uma existéncia auténtica, proporciona ao homem a possibilidade de se tornar um
ser em sentido proprio, como o expressou Heidegger. Aqui € possivel perceber e fundamentar
que a autenticidade, como fruto de uma liberdade libertada, s6 pode ser construida partindo
dessa fundamental consciéncia de si. Buber, apesar do esquecimento, o que ¢ injusto, ¢ um
autor vivo pela pertinéncia do seu discurso em prol de uma existéncia livre e, por isso, digna.
O conceito de relacdo buberiano remete, inequivocamente, e¢/ou aspira a compreensao da

existéncia humana como constitutivamente dialdgica e (re) situa a questdo da emergéncia do
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outro no meu mundo como uma evocagdo de sentido. O discurso de Buber transporta a
questdo do outro como exigéncia ética e, por isso, que remete para a consciéncia de uma
existéncia comprometida como o caminho consistente na elaboracao de mecanismos de defesa
da liberdade e conservagao da dignidade proporcionado um olhar critico face as tendéncias de
objectivagdao do outro constantes na hora presente. Dialogar hoje com o outro ¢ um desafio
permanente e torna-se fundamental como caminho legitimo de acesso a incondicional
dignidade humanidade limitando a possibilidade de o outro ser uma coisa que se pode usar.

A dindmica do pensar buberiano caracteristicamente exigente tem a pertinéncia impar
de uma preocupagdo activa pela existéncia concreta que nao pode estar entregue a perigosas
abstracgdes. A concentragdo na existéncia concreta, em busca daquilo que ela pode ser de
melhor, representa a coragem e o privilégio de uma inteligéncia comprometida. O
compromisso perante a vida ¢ na hora presente uma necessidade inultrapassavel dadas as
inumeraveis sombras que inviabilizam a perspectiva tedrico — pratica da construgdo de uma
civilizagdo da dignidade humana. As vagas de desumanizagao que caracterizam os nossos dias
denunciam a falta da consciéncia da dignidade da vida que deve adquirir o seu sentido pleno a
partir do seu principio originario e nao configurada como produto do ter fruto da
arbitrariedade de critérios, muitos deles vindos, da industria intelectual, sobretudo,
propagandista. O sentido da existéncia deve emergir do encontro com ela, assumida como
coexisténcia que olha para o outro como reciprocamente digno, o que representa a viragem de
paradigma na antropologia que olha para o homem como um com os outros, cuja interacgao ¢
reveladora de sentido. O outro ndo ¢ necessariamente uma limitagdo da minha liberdade ou
ameaca a minha continuidade. O sentido do outro depende da forma como se constroi a
coexisténcia e os mecanismos de vigilancia para a conservacao desse dado fundamental.

A existéncia humana na sua fundamental constituicdo ndo serd esgotada pelo dizer de

um unico discurso. O ser humano ¢ também mistério. Isso explica a diversidade de
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curiosidades que sdo, ao mesmo tempo, riqueza e perigo, podendo criar mecanismos de
relativizagdo da vida, cabendo a cada grupo, raga ou sociedade definir o seu proprio conceito
de humanidade. E, para uma existéncia assim concebida, sdo previsiveis as consequéncias das
quais: a objectivacao de todos que ndo se enquadram nesta esquematizagao antropologica de
caris exclusivista o que caracterizou e, ainda, caracteriza, sobremaneira, a historia. E, talvez,
ndo ¢ sem razdo que experimentamos, em diversas ocasides, a insignificancia do outro diante
de nds, quando visto apenas como diferente ndo reclamando nenhuma consideragao de
sentido. Sem autenticidade interpessoal e/ou inter-relacional ndo € possivel construir uma vida
humana auténtica — como caminho para a civilizagdo da dignidade — e este ¢ um dos
problemas fundamentais com que as nossas existéncias se confrontam hoje.

O outro ¢ incontornavel na abordagem do sentido da vida, ndo podendo fazé-lo de
forma auténtica sem ele. Em Buber o outro ndo se constitui como uma poténcia antagénica
que atrofia o sentido da minha liberdade instaurando uma coexisténcia conflituosa afirmada
na negatividade. Ele configura-se como revelador de sentido e torna a nossa liberdade uma
liberdade justificada que responde pelas suas opgdes. Colocar o problema do outro hoje ¢ um
desafio posto a nossa liberdade evocando a intersubjectividade, pois que o formalismo
discursivo na consideragao do outro estd longe de saldar as lacunas histéricas na sua
consideragdo concreta. A presenga do outro requer atitudes de humanidade auténticas para a
instauracao do humanismo no tempo presente que evidencia, sobretudo, sinais avancados de
degradacao humana. Ha necessidade da emergéncia de um mundo em que a coexisténcia seja
levada a sério para criar a civilizagdo da tolerancia como respeito pela liberdade do outro,
sendo que a ele se pede o mesmo exercicio. Porque “na verdade, nada causou a nossa espécie
mais problemas, criou mais dor, produziu mais sofrimento ou resultou em mais tragédia do

que aquilo que deveria trazer-nos a maior alegria — as nossas relagdes uns com os outros.”

"'N. Donald WALSCH, As Rela¢des Pessoais, 1* ed. (Cascais: Pergaminho, 2003), p. 10.
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