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Resumo: Este Trabalho de Conclusao de Curso consiste em uma investigagdo aprofundada
sobre a crise espiritual na pés-modernidade, entendida aqui como um fendmeno que atravessa
a estrutura da experiéncia humana a partir do pensamento de Buber. Tal crise manifesta-se em
diferentes dimensdes da existéncia, especialmente nas dinamicas relacionais expressas nas
formas Eu-Tu e Eu-Isso. A relevancia da pesquisa evidencia-se no propoésito de resgatar a
centralidade do sagrado tanto nas relagdes intersubjetivas quanto na interagdo do individuo
com o transcendente. O objetivo principal deste estudo ¢ analisar a crise espiritual na
pos-modernidade a partir da filosofia relacional de Buber (2001), investigando as implicagdes
¢ticas e existenciais da predominancia do paradigma Eu-Isso e propondo a relagdo Eu-Tu
como via de reconexdo com o sagrado na obra Eu-Tu de Martin Buber (2001). Para isso, o
trabalho adotou a abordagem teorico-bibliografica e interpretativa, fundamentada na analise
critica de obras que discutem crise, pés-modernidade, relagdes interpessoais, transcendéncia,
didlogo e ética. Metodologicamente, utilizou-se o método hermenéutico, por meio do qual se
busca desvelar os conceitos buberianos a luz das condi¢des pds-modernas. Em sintese, a
pesquisa propde uma alternativa reflexiva para o enfrentamento da crise espiritual, ao enfatizar
que o resgate do sentido do sagrado depende da reconstrucao de vinculos relacionais pautados
na abertura, na reciprocidade e no reconhecimento da alteridade, oferecendo subsidios tedricos
para a construcdo de relacdes mais auténticas.

Palavras-chave: Martin Buber. P6s-modernidade. Crise. Eu-tu. Eu-isso. Encontro. Relacao.



Resumen: Este Proyecto Final de Curso consiste en una investigacion en profundidad sobre la
crisis espiritual en la posmodernidad, entendida aqui como un fenémeno que permea la
estructura de la experiencia humana basada en el pensamiento de Buber. Esta crisis se
manifiesta en diferentes dimensiones de la existencia, especialmente en las dindmicas
relacionales expresadas en las formas Yo-Tu y Yo-Ello. La relevancia de la investigacion es
evidente en su proposito de reclamar la centralidad de lo sagrado tanto en las relaciones
intersubjetivas como en la interaccion del individuo con lo trascendente. El objetivo principal
de este estudio es analizar la crisis espiritual en la posmodernidad desde la perspectiva de la
filosofia relacional de Buber (2001), investigando las implicaciones éticas y existenciales del
predominio del paradigma Yo-Ello y proponiendo la relacion Yo-Tt como una forma de
reconectarse con lo sagrado en la obra Yo-Tu de Martin Buber (2001). Para ello, el trabajo
adoptd un enfoque tedrico-bibliografico e interpretativo, basado en el analisis critico de obras
que abordan la crisis, la posmodernidad, las relaciones interpersonales, la trascendencia, el
dialogo y la ética. Metodoldgicamente, se utilizo el método hermenéutico, a través del cual se
desvelan los conceptos buberianos a la luz de las condiciones posmodernas. En resumen, la
investigacion propone una alternativa reflexiva para enfrentar la crisis espiritual, enfatizando
que la recuperacion del sentido de lo sagrado depende de la reconstruccion de vinculos
relacionales basados en la apertura, la reciprocidad y el reconocimiento de la alteridad,
ofreciendo sustento tedrico para la construccion de relaciones mas auténticas.

Palabras clave: Martin Buber. Posmodernidad. Crisis. Yo-Tu. Yo-Ello. Encuentro. Relacién.
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1 INTRODUCAO

Este texto intitulado como A crise espiritual na pos-modernidade: uma analise a luz
do pensamento de Martin Buber a partir da obra Eu e Tu: parte do pressuposto de que a crise
espiritual e relacional do homem p6s-moderno nao surge de forma abrupta, mas ¢ antecedida
por sinais que anunciam seu “desabrochar”. E precisamente essa dimensdo processual da
crise espiritual que orientara a reflexao desenvolvida ao longo do trabalho.

A pos-modernidade, periodo historico-cultural que sucede a modernidade, ¢
compreendida nesta investigagdo ndo como continuidade linear, mas como ruptura marcada
pela fragmentacao das realidades humanas. Assim, ela configurar-se-a, a0 como um cenario
no qual se intensificam a dissolugdo dos grandes metarrelatos e a hegemonia de uma
racionalidade técnico-instrumental elementos que repercutem diretamente nas formas de

perceber, relacionar-se e de atribuir sentido ao mundo, como discorre Bauman:

Os mal-estares da modernidade provinham de uma espécie de seguranca que
tolerava uma liberdade pequena demais na busca da felicidade individual. Os
mal-estares da poés-modernidade provém de uma espécie de liberdade de procura do
prazer que tolera uma seguranga individual pequena demais. (Bauman, 1998, p.
10).

Conforme demonstraremos mediante as contribuigdes teoricas de autores como Buber
(2001), Bauman (2001) e Lévinas (2008), esse periodo caracterizar-se-4 por uma crescente
fluidez das relagcdes humanas, pela experiéncia de esgotamento existencial e pelo paradoxal
isolamento em sociedades hiperconectadas, bem como pela precarizacao dos vinculos sociais
e pela mercantilizagcdo de aspectos antes vinculados ao humano e ao sagrado. Isso gera um
“estranhamento” social, quer dizer, esses individuos pos-modernos sao estranhos para os
outros, e ainda mais estranhos para si proprios, como afirma Bauman (1998, p. 26) “Todas as
sociedades produzem estranhos”.

Nesse contexto, emergird o que denominaremos '"crise espiritual”, “(...) a
modernizagdo leva necessariamente a um declinio da religido, tanto na sociedade como na
mentalidade das pessoas”, considera Berger (2001, p.10). Ou seja, quanto mais avanga a
humanidade, gera-se uma caréncia profunda de sentido compartilhado, de desenraizamento
existencial e da ndo abertura a alteridade. O problema avanca para as relagdes. A

espiritualidade, ou melhor dizendo, o sagrado, compreendido nesta pesquisa ndo em seu

aspecto dogmatico ou institucional, mas como dimensdo vivencial de abertura ao outro, ao



mistério e a profundidade do ser, encontra-se obscurecida por uma racionalidade
instrumental centrada na eficdcia, no consumo e na performatividade. Parafraseando Berger
(2001, p. 10) a relagdo entre sagrado (religido) e (po6s) modernidade ¢ bastante complicada.
Demonstraremos que essa crise ndo se restringe a esfera religiosa, mas se manifesta no
cotidiano, evidenciando um esvaziamento radical do sentido da vida ¢ das conexdes humanas
auténticas.

A presente investigacdo partiu da hipotese de que essa crise espiritual se manifesta
mediante multiplos sintomas tais como: o enfraquecimento do sentido existencial, a perda de
referenciais transcendentes; a dissolugdo dos vinculos comunitdrios auténticos; a
superficializacdo das relagdes humanas, a substituigdo do sagrado pelo consumo e

entretenimento.
O objetivo principal deste estudo ¢ analisar a crise espiritual na pos-modernidade a

partir da filosofia relacional de Buber (2001), investigando as implicagdes €ticas e existenciais
da predominancia do paradigma Eu-Isso e propondo a relagdo Eu-Tu como via de reconexao
com o sagrado na obra Eu-Tu de Martin Buber (2001).

O trabalho adotou a abordagem teorico-bibliografica e interpretativa, fundamentada na
analise critica de obras que discutem crise, pos-modernidade, relacdes interpessoais,
transcendéncia, didlogo e ética. Metodologicamente, utilizou-se o método hermenéutico, por
meio do qual se busca aprofundar os conceitos buberianos a luz das condigdes pés-modernas.

Diante desse panorama, colocaremos o pensamento de Martin Buber (2001) como
referencial tedrico fundamental para compreender e enfrentar os impasses espirituais da
contemporaneidade. Analisaremos, particularmente, a obra seminal Eu e T (2001) na qual o
filésofo desenvolve sua filosofia do didlogo.

Examinaremos como, em contraposicao a logica objetificante da relagdo Eu-Isso, que
domina as estruturas sociais modernas e contribui para o apagamento da dimensao relacional
profunda do ser humano, Buber propde a centralidade da relagdo Eu-Tu como experiéncia
fundante da existéncia.

No primeiro capitulo, dedicamos a analise aprofundada da duplicidade da palavra-
principio buberiana, estrutura conceitual que fundamenta sua compreensao do humano. Para
Buber (2001), o mundo humano constitui-se mediante duas atitudes primordiais: a relacio

Eu-Tu e a relacdo Eu-Isso. Essas atitudes exprimem ndo apenas modos distintos de se



relacionar, mas verdadeiras modalidades ontologicas de ser-no-mundo.

Na relagdo Eu-Tu, investigaremos como o sujeito se posiciona inteiramente presente
diante do outro, numa atitude de abertura, reciprocidade e reconhecimento da alteridade
enquanto tal, sem mediagdes instrumentais ou objetificantes. Também analisaremos como,
na relagdo, predominam a objetificacdo, a instrumentaliza¢cdo e a reducdo do outro a objeto
de experiéncia ou utilizagdo.

O segundo capitulo, terd como foco as caracteristicas da modernidade liquida de
Bauman (2001), conceito fundamental para compreensao deste trabalho. Nessa modernidade,
os relacionamentos humanos assumem caracteristicas mercadoldgicas e se transformam em
"conexdes" facilmente estabelecidas e igualmente descartaveis, em contraste direto com as
exigéncias do encontro dialogico Eu-Tu proposto por Buber (2001). Esse tipo de
modernizagdo produz um tipo especifico de subjetividade: o sujeito flexivel, adaptavel, que
cultiva relagdes superficiais como estratégia, mas que justamente por isso se torna incapaz da
presenca plena e do compromisso exigidos pela relacdo Eu-Tu. Esse contexto de liquidez
generalizada fragiliza nd3o apenas as relagdes interpessoais, mas também a capacidade de
experienciar o sagrado e de estabelecer vinculos com algo que transcenda a imediatidade do
consumo.

No terceiro capitulo, estabeleceremos uma interlocugdo entre a filosofia do didlogo
de Buber (2001) e a ética da alteridade desenvolvida por Emmanuel Lévinas (2008) pensador
igualmente fundamental para esta investigacdo. Esses autores apresentam convergéncias
significativas, particularmente no que diz respeito a centralidade do outro e a
responsabilidade relacional. A convergéncia entre ambos se evidencia na centralidade
concedida ao outro e na responsabilidade relacional como nucleo do humano.

A perspectiva buberiana oferecerd mais que uma critica negativa a modernidade:
indica possibilidades concretas de resisténcia e transformacdo existencial. Para melhor
explicar parafraseamos Tolovi (2011, p. 03) “(...) afinal de contas, Deus foi transformado em
um ‘isso’ (mito) ou o ‘isso’ (mito) foi transformado em Deus?”. Uma resposta ¢ o que
produziremos neste trabalho buscando esmiugar a recuperacdo da dimensdo dialdgica da
existéncia, a abertura a alteridade, o cultivo da presenga plena e a recusa da logica
instrumental apresentam-se como caminhos para o resgate do humano em meio a liquidez

contemporanea. A possibilidade de melhora e aprofundamento humano permanece, como



horizonte, capaz de oferecer resisténcia a desumanizagao crescente e de reabrir horizontes de

sentido em meio ao tempo atual.
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2 A DUPLICIDADE DA PALAVRA-PRINCIiPIO: EU-TU E EU-ISSO

Buber o filésofo do didlogo. Da relagdo Eu e TU. Relag@o esta que ndo ocorre nem
no Eu nem no Tu, mas entre o Eu ¢ o Tu. Um espago independente daquele
tridimensional em que nos situamos. Externo a ambos, ao Eu e ao Tu, como se cada
um dos dois, em didlogo, se projetassem em dire¢do ao outro, e, a meio caminho, se
encontrassem. Interessa a relagdo. Nesse espago interessa a relagdo através de um
dialogo que seja direto, franco e espontdneo. Auténtico. (Geiser, 2021 apud Fragoso

etal., 2022, p. 01)
1

A compreensdo da palavra-principio ocupa lugar fundamental no pensamento de Buber

e constitui o eixo estruturante de sua filosofia relacional, como expressa Buber (2001, p. 12):

A palavra ¢ principio, fundamento da existéncia humana. A palavra-principio alia-se
a categoria ontologica do "entre" ("zwischen") objetivando instaurar o evento
dia-pessoal da relagdo. A palavra como didlogo ¢ o fundamento ontoldgico do

inter-humano.

Antes de avangarmos para as implicacdes existenciais e espirituais dessa perspectiva
na pés-modernidade, é necessario entender como esse autor pensa sobre a experiéncia humana
por meio de duas formas fundamentais de relagdo. Assim, iniciaremos examinando as bases
que sustentam a duplicidade relacional proposta pelo pesquisador, a qual se expressa nas
modalidades Eu-Tu e Eu-Isso, elementos essenciais para interpretar a crise de desconexdo e

objetificacdo que atravessa o ser humano contemporaneo.

2.1 0 FUNDAMENTO ONTOLOGICO DAS DUAS FORMAS RELACAO

Em sua principal obra, Eu e Tu, Buber revela que, em seus primordios, o ser humano
vivia predominantemente relagdes Eu-Tu e que, ao longo do tempo, novas formas de interagao
passaram a emergir, sobretudo a medida que as estruturas sociais se tornaram mais complexas.
Conforme afirma Eliade” (2001, p. 27 apud Tovoli et al., 2011, p. 04) “A revelag¢io de um
espaco sagrado permite que se obtenha um ‘ponto fixo’, possibilitando, com isso, a orientagdo
da homogeneidade cadtica, a ‘fundacao do mundo’, o viver real”. A partir do momento em que

a sociedade se tornou mais complexa e a utilizacdo do mundo passou a ocupar lugar central na

' Trecho extraido de texto publicado em Lingua e Realidade de Vilem Flusser, por E Realiza¢des Editora, in
Monografias vol. II, Sdo Paulo, SP, 2021, no Posfacio p. 351-358.

2 Para Eliade o sagrado é “O sagrado manifesta-se sempre como uma realidade inteiramente diferente das
realidades “naturais” (...) Ora, a primeira defini¢do que se pode dar ao sagrado ¢ que ele se opde ao profano”
(Eliade, 1992, p. 12-13).
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vida humana, houve uma reversdo: a relagdo Eu-Tu comegasse a ser substituida pela relacao
Eu-Isso.

Buber tem um papel fundamental nessas reflexdes sobre o individuo e acerca das
relagdes. A vista disso, ele classifica as relagdes Eu-Tu e Eu-Isso como expressdo de uma
duplicidade do eu: o eu da palavra principio Eu-Tu ¢ diferente da palavra diz Eu-Isso. Essa
duplicidade expressa modos distintos de ser-no-mundo, revelando como o ser humano se
constitui na relagao.

No contexto pds-moderno, essa duplicidade ganha contornos ainda mais significativos,
pois os individuos enfrentam diariamente fatores que intensificam a crise espiritual
contemporanea, impacto profundo que atravessa a existéncia de grande parte das pessoas.
Vivemos em um tempo marcado pela fragilizagdo das relagdes, tornadas cada vez mais
funcionais, utilitarias e submetidas a logicas de eficiéncia.

Com a transformagao propria da modernidade tardia, os individuos tendem a objetificar
o outro, transformando as pessoas ao seu redor em mercadorias de performance, em objetos
descartaveis sujeitos a logica da utilidade e do prazo de validade. A soliddo assola os
individuos, que frequentemente se deixam capturar por formas de isolamento relacional
resultando em crescente desconexdo consigo € com os outros. Porém, o encontro no sentido
profundo proposto pela filosofia relacional de Buber, abre um leque de possibilidades para a
redescoberta de vinculos genuinos.

Esse quadro ¢ aprofundado por Eliade (1992, p.13), ao refletir sobre o homem

ocidental (p6s) moderno:

O homem ocidental moderno experimenta um certo mal estar diante de inimeras
formas de manifestagdes do sagrado: ¢ dificil para ele aceitar que, para certos seres
humanos, o sagrado possa manifestar-se em pedras ou arvores, por exemplo. Mas,
como ndo tardaremos a ver, ndo se trata de uma veneragdo da pedra como pedra, de
um culto da arvore como arvore. A pedra sagrada, a arvore sagrada ndo sdo adoradas
com pedra ou como arvore, mas justamente porque sao hierofanias, porque “revelam”
algo que ja ndo é nem pedra, nem arvore, mas o sagrado, o ganz andere.

Em Eu e Tu, Buber delineia uma via para reencontrar a profundidade do ser e da
existéncia relacional. Sua proposta filosofica constitui um desafio as concepgoes classicas de
subjetividade, que compreende o sujeito como substancia autonoma e pensante. Em contraste
com essa visao, Buber destaca uma ontologia do dialogo, na qual o “eu” ndo ¢ uma instancia

fixa, mas uma realidade em constante formagao. A subjetividade, nesse sentido, ndo ¢ ponto de
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partida, mas processo: o ser humano se constitui na abertura ao conhecimento, a escuta e ao
reconhecimento mutuo, que emergem do encontro.

Dessa forma, ao evidenciar que a subjetividade humana se forma no e pelo encontro,
Buber fornece as bases para compreender ndo apenas a constituicdo do eu, mas também as
condi¢des que tornam possivel ou impedem relagdes auténticas. E justamente nesse ponto que
a reflexdo se abre para o didlogo com Bauman (2001), cuja analise da modernidade liquida
ilumina os desafios contemporaneos que fragilizam a experiéncia relacional descrita por
Buber. Assim, torna-se pertinente estabelecer uma interlocucao entre ambos os autores, o que

serd desenvolvido no item seguinte.

2.2 0 DIALOGO DE ZYGMUNT BAUMAN E MARTIN BUBER

Enquanto Buber destaca a importancia do encontro auténtico entre o Eu e o Tu, que
permite a experiéncia plena da relagdo humana em que a vida relacional ganha profundidade e
significado, Bauman discute a crise (espiritual) que caracteriza a modernidade contemporanea
como 'liquida’, na qual as relagcdes humanas se tornam frageis e temporarias.

Para explicitar essa liquidez, o autor recorre a metafora dos fluidos, cuja instabilidade
ilustra a fluidez das relagdes sociais. E nesse ponto que se torna pertinente introduzir a citagio,

que sintetiza de modo expressivo seu argumento central:

O que todas essas caracteristicas dos fluidos mostram, em linguagem simples, é que
os liquidos, diferentemente dos solidos, ndo mantém sua forma com facilidade. Os
fluidos, por assim dizer, nao fixam o espago nem prendem o tempo. Enquanto os
solidos tém dimensdes espaciais claras, mas neutralizam o impacto e, portanto,
diminuem a significagdo do tempo (resistem efetivamente a seu fluxo ou o tornam
irrelevante), os fluidos ndo se atém muito a qualquer forma e estdo constantemente
prontos (e propensos) a muda-la; assim, para eles, o que conta é o tempo, mais do
que o espaco que lhes toca ocupar; espago que, afinal, preenchem apenas por um
momento. (Bauman, 2001, p. 06-07).

A partir dessa caracterizagdo, torna-se possivel estabelecer um elo conceitual entre a
leitura baumaniana da modernidade liquida e a crise espiritual discutida por Buber. A

pos-modernidade’, pode ser compreendida como o modo de vida tipico do século XXI.

3 Tomamos como exemplo a concepcdo de Fredric Jameson, quando afirmava que “a pés-modernidade tem sido
frequentemente caracterizada (por mim e por varias outras pessoas) como o fim de algo”.

Frangois Lyotard trabalha com o conceito-chave de “pbés—modernidade” fazendo uma analise das condi¢des do
saber, apontando a sua natureza conectada ao nicleo de uma mudanga tanto cultural como historica.
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Marcado pela instabilidade e pela rapidez das mudancas em que nada ¢ duradouro. Nesse
fluxo continuo, o individuo vive sob crescente pressdo para adaptar-se a transformacgdes
constantes, enquanto antigas referéncias de seguranca e estabilidade sdo substituidas por uma
promessa sedutora de liberdade, frequentemente confundida com a possibilidade irrestrita de
reinvengao de si.

E justamente nesse contexto que a proposta de Buber adquire notével atualidade,
sobretudo, diante do adoecimento psiquico que atravessa nas sociedades nas quais os vinculos
se fragilizam e o cuidado ¢ substituido por relacdes funcionais e efémeras, como observa
Bauman. Ao recuperar a escuta ética e a espiritualidade do encontro, a reflexdo inspira um
novo olhar sobre o ser humano, valorizando sua inteireza, sua vulnerabilidade ¢ sua
capacidade de responder ao outro.

Dessa forma, o didlogo entre Buber e Bauman contribui para um entendimento critico
das relagdes contemporaneas, favorecendo a construgdo de uma ética pautada na
responsabilidade, na presenga e no encontro verdadeiro. Tal perspectiva mostra-se fecunda
para fomentar processos de reflexdo, autoconhecimento e reconstru¢do do ser humano em

meio as instabilidades do tempo presente.

2.3 CRISE ESPIRITUAL E A POS-MODERNIDADE

Em um dos seus pensamentos, Buber (2001, p. 22) afirma que “as impressdes ¢ as
emocdes elementares, que despertaram o espirito do “homem natural”, sdo derivadas de um
fendmeno na relagdo, pela vivéncia de uma face-a-face, por estados de relacdo, pela vida na
reciprocidade”. Essa afirmacdo, introduz de forma exemplar, o nucleo da reflexdo
desenvolvida neste trabalho, pois expressa a esséncia do pensamento buberiano: o ser humano
ndo se realiza no isolamento do pensamento abstrato, mas nos relacionamentos vivos do
“entre”, o espaco em que o encontro se torna presenca, esperanga, troca e reconhecimento
reciproco. Nesse espago do encontro, Eu e Tu se aproximam sem fusdo preservando integra a
singularidade de cada um.

A partir dessa concepcdo relacional, Buber nos convida a ir além da logica
individualista e funcional que predominam nas relacdes humanas contemporaneas, oferecendo

uma nova forma de pensar o ser, o outro € o mundo.
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Neste trabalho, realizamos uma analise hermenéutica da concepgdao buberiana de
subjetividade, mostrando, diretamente da fonte, a centralidade da relagdo como base
ontologica da existéncia humana. Nesse sentido, analisaremos as caracteristicas relacionais
EU-TU e EU-ISSO, que estruturam diferentes dos modos de-ser-no-mundo, aprofundando as
implicagdes que essas categorias trazem para vida humana, para sociedade marcada pela
subjetividade fragmentada e pela experiéncia do transcendente.

A investigagcdo aprofunda-se no pensamento de Buber e busca compreender até que
ponto a filosofia do encontro pode transformar a existéncia de seres espirituais em um mundo
cada vez mais tecnologico, utilitadrio e marcado pela objetificagdo das relagcdes. Uma das bases
fundamentais de sua filosofia ¢ a compreensdo do ser humano, com um ser de relagdo: ndo
existe o “eu” isolado, que se basta a si mesmo ou se que se constitui por autorreferéncia. O
“eu” s6 pode existir abrindo-se ao outro e reconhecendo-o como presenga que convoca. E
nesse contexto que se torna necessaria a transi¢do para a citagdo que expressa essa ontologia

entre Buber (2001, p. 65) afirma que:

O espirito ndo estd no “eu”, mas entre o “eu e tu”. Ele ndo é comparavel ao sangue
que circula em “ti”, mas ao ar que respira. O homem vive no espirito na medida em
que pode responder a seu “tu”. Ele é capaz disso quando entra na relagcdo com todo o
seu ser. Somente em virtude de seu.

Com essa afirmacdo, Buber rejeita a imagem classica de um sujeito pré-existente,
enfatizando que o “eu” ndo ¢ nucleo fixo; ele provém da relagdo. O ser humano se torna quem
¢ quando encontra o outro como Tu, ndo como coisa, mas presen¢a integra, singular e
irrepetivel. A tradicdo moderna, influenciada sobretudo pelo pensamento cartesiano,
fragmentou a experiéncia relacional ao valorizar o sujeito isolado que “pensa e, portanto,
existe”. Para esse autor, contudo, ¢ no encontro, € ndo no pensamento isolado, que o ser se
revela. Assim, a subjetividade ndo constitui um ponto de partida, mas um resultado, fortalecida
pela reciprocidade e pela abertura ao Tu.

Para compreender a estrutura ontoldgica das relacdes humanas, Buber utiliza duas
palavras-principios. EU-TU (Ich-Du) e EU-ISSO (Ich-Es). Esses vocdbulos ndo sdo apenas
expressoes linguisticas, mas modos fundamentais de ser-no-mundo, que expressam como o
sujeito se relaciona com a realidade. Nesse sentido, o autor ressalta que:

As pessoas tanto substanciais quanto pronominais, estdo ainda encerradas como em

um baixo relevo, sem independéncia completa. Nao importam estes produtos da
decomposicdo e da reflexdo, mas, sim, a verdadeira unidade origindria, a relagcdo de
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vida. (Buber, 2001, p. 54).

A relagdo EU-TU caracteriza-se por: uma presenga aprofundada e reciproca, revelacao
do outro como totalidade e auséncia de mediagdo utilitaria. Nao ¢ uma relagdo mediada por
julgamentos, fungdes ou interesse, sendo uma relagdo transformadora e imediata. Do outro
lado, a relacdo Eu-Isso refere-se a postura objetificante, que reduz o outro a objeto de
conhecimento, manipulagdo ou uso. Esse modo de relacdo corresponde ao paradigma
técnico-instrumental, no qual o outro ¢ reduzido a func¢do ou utilidade. Para Buber, tratar o
outro como Tu ou como Isso constitui uma escolha ontoldgica, e ndo apenas ética, pois define
a forma pela qual o sujeito se constitui.

Buber constroi, assim, uma estrutura relacional na qual o didlogo ocupa posi¢ao
central. Contudo, o didlogo verdadeiro nao se limita a troca de palavras, mas ¢ um evento
ontoldgico, no qual cada sujeito reconhece o outro na inteireza de seu ser. Nesse encontro
profundo, o outro ndo pode ser reduzido a ideia ou instrumento; ele ¢ escutado como Tu, Gnico
e indivisivel. Para o autor a subjetividade ndo ¢ algo que o sujeito possui, mas algo que advém
do entre, da relacdo que transforma e interpela. Esse didlogo ndo se reduz a comunicagdo
racional ou interacao funcional, mas constitui um espago de revelacdo mutua, como o préprio

autor afirma:

As atitudes, como veremos adiante, se traduzem pela palavra-principio Eu-Tu e pela
palavra-principio Eu-Isso. A primeira ¢ um ato essencial do homem, atitude de
encontro entre dois parceiros na reciprocidade e na confirmacdo mutua. A segunda ¢
a experiéncia e a utilizacdo, atitude objetivante. Uma ¢ a atitude cognoscitiva e a
outra atitude ontoldgica. (Buber, 2001, p. 25).

Compreendemos, assim que esse Buber propde uma alteracdo radical na concepgao de
subjetividade: ela deixa de ser interpretada como entidade isolada e passa a ser movimento
relacional, espiritual e ético. O ser humano nao se fecha em si; ele se realiza na abertura
radical ao outro. Trata-se de uma reconceitualizagdo profunda da subjetividade como abertura,
encontro e espiritualidade relacional. A existéncia de um eu proprio, individual e isolado seria,
para o autor, inexistente: o Eu necessita do outro para existir.

Para Buber, a verdadeira espiritualidade ndo nasce de uma logica de objetificagdo, a
qual ele chama de Eu-Isso, em que o outro ¢ reduzido a um objeto de uso ou andlise. Pelo
contrario, ela surge na relagdo Eu-Tu, uma experiéncia de encontro auténtico, em que ha

reconhecimento e presenca. A partir dessa conclusdo, Buber amplia o horizonte da relagao,
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articulando o Tu humano ao Tu-Eterno, dimensdo espiritual fundamental para compreender a
crise contemporanea e para pensar caminhos de reconstrucdo do sentido em tempos de

pos-modernidade.

2.4 A EXPERIENCIA DO TU-ETERNO

O reino do Tu tem, porém, outro fundamento. Enquanto o “Isso” remete aquilo que ¢
limitado, manipuldvel e encerrado em uma fun¢do especifica, o Tu ndo se confina a nada.
Quando falamos de um objeto, falamos de algo limitado, com fungao especifica e existéncia
marcada por inicio e fim. Em contrapartida, o Tu se apresenta como presenca plena, marcada
pelo mistério que convoca a relagdo e se move com o sujeito. A relagdo Eu—Tu ndo ¢ apenas
uma relacdo humana; ¢ uma relagdo viva que se manifesta para além do objeto. Posso ver o
Isso, mas para receber o Tu e permitir que a relacdo Eu—Tu se torna mais vivo em minha
relacdo com o mundo, necessario abrir-me ao que € vivo, ndo reduzindo o outro a adjetivagdes,
utilidades ou funcionalidades. O Tu ndo tem limitag¢des; tem outro fundamento: ¢ relacdo em
sua forma mais origindria.

Assim, ao afirmar que o Tu permanece como presenca total e misteriosa, Buber ratifica
a necessidade de nos tornarmos plenamente “n6s” na relacdo auténtica. Esse movimento nos
convida a refletir sobre o quanto o ser humano contemporaneo encontra-se desconectado de
sua propria esséncia, substituindo relagdes de encontro por relagdes de coisificacdo. O ser
humano, ao invés de estabelecer relagdes naturais e diretas com o mundo, transforma o mundo
em objeto, em meio para finalidades externas. Passamos a ter uma humanidade que utiliza o
meio ao redor como instrumento, € ndo como realidade da qual faz parte ou a qual pertence.

Buber parte do principio de que existe uma realidade pratica e palpavel no vinculo do
Eu com o mundo, uma realidade experienciada primordialmente pela relagdo Eu-Isso. A
conexao do Eu com o mundo envolve o uso ¢ a utilidade; ¢ por meio dessa relagdo que o ser
humano descobre o mundo e satisfaz suas necessidades. O problema surge quando essa relagdo
se torna preponderante, ofuscando a relagdo Eu—Tu, que constitui a esséncia da abertura ao
outro, da influéncia mutua e da totalidade da existéncia.

E precisamente neste ponto que surgem as questdes afetivas e éticas, pois somente por

meio delas o ser humano pode alcangar aquilo que realmente €. Torna-se necessario um
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movimento de retorno para dentro, um aprofundamento do nosso ser mais intimo, ja que todas
as relacdes humanas apontam, no fundo, para o Tu Eterno, ou seja, para relacdo mais profunda
do ser humano com Deus. Buber destaca que a relacao Eu-Tu, também se manifesta na relagao
do ser humano com o Tu-Eterno, ou seja, com a sua espiritualidade; quando o ser humano tem
uma relagao Eu-Tu com Deus, alcanca a sua totalidade.

H4 uma decadéncia atualmente, ela se expressa na renuncia das relagdes Eu-Tu,
substituidas por relagdes superficiais Eu-Isso. Essa substituicdo fragiliza o vinculo com o
Tu-Eterno, gerando um vazio espiritual e desconexdo de si, do outro e de Deus. A crise
espiritual da poés-modernidade, portanto, €, também, uma crise de transcendéncia, na medida
em que as relacdes se tornam utilitarias e o espago de encontro com o Tu-Eterno se perde.

De acordo com Buber, somente pela conexdo espiritual presente em nossa relacao
Eu-Tu que alcangamos um preenchimento pleno do ser, algo que nenhuma relagdo mundana
pode oferecer. Quando o outro ¢ reduzido a distracdo ou entretenimento, perde-se o mistério e
a totalidade que caracterizam o encontro. Enfraquece-se, assim, a propria possibilidade de
encontro com o Tu-Eterno.

Portanto, o desafio ndo estd em rejeitar a tecnologia, mas em integra-las sem substituir
a experiéncia humana real, preservando o encontro auténtico como caminho para a plenitude
do ser. A filosofia de Buber nos convoca a pensar sobre esse percurso destrutivo que a
humanidade tem trilhado a partir de um vazio espiritual, exigindo a recuperagdo de relagdes
menos coisificadas ¢ mais verdadeiras. E nesse contexto que se torna pertinente apresentar a

afirmagao do fildsofo na qual ele sintetiza a centralidade do “entre”:

A realizag@o da vida dialdgica, uma existéncia fundada no dialogo. Para esta tarefa
sobressai de novo o sentido profundo da categoria a qual ja aludimos: o "entre". Uma
das manifestagdes antropologicas mais concretas da existéncia da esfera "entre" € o
fenomeno da resposta. Neste nivel palavra e praxis se confundem, isto €, no nivel do
dialégico, ou em outros termos dialogos € diapraxis, ja4 que existe uma interagdo
"entre" Eu e Tu. Resposta pode ser amor. O amor ndo ¢ algo possuido pelo Eu como
se fosse um sentimento. Os sentimentos, o0 homem os possui; porém, o amor ¢ algo
que "acontece" entre dois seres humanos, além, do Eu e aquém do Tu na esfera
"entre" os dois. (Buber, 2001, p. 32-33).

A partir dessa compreensdo buberiana do amor como acontecimento no ‘“entre”,
abre-se um horizonte critico para refletirmos sobre as formas empobrecidas de relagdo que
configuram o presente. Se, para Buber, o encontro auténtico so se realiza quando o outro ¢

reconhecido em sua inteireza, torna-se evidente o contraste com o modo como nos
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relacionamos na atualidade.

Nesse sentido, ao confrontarmos a proposta buberiana com o cenario contemporaneo,
torna-se evidente que tal ideal de relacdo ¢ continuamente tensionado pelas praticas sociais
atuais. Com efeito, tratamos o mundo como coisas ¢ de modo semelhante, tratamos as pessoas
como coisas. Diante disso, surgiu o seguinte questionamento: como, entdo, resgatar essa
relagdo direta de Eu-Tu na qual o encontro ¢ um fim em si mesma? Além disso, como criar
relacdes dialdgicas baseadas no afeto na presenca, no encontro? Do mesmo modo, como
tornar possivel que o ser humano encontre sentido em sua vida por meio do outro,
especialmente quando se vé desafiado a lidar com o semelhante de forma a construir maior
significado existencial? No cendrio atual, prevalece a perda de vinculos substituidos por
relagdes de consumo ou mediadas por tecnologias, o que gera enfraquecimento do encontro
genuino e producdo de vazio existencial.

Para introduzir a reflexdo teodrica, torna-se necessdrio destacar que, como afirma
Buber, a relagdo pura exige que o ser humano se entregue com todo o seu ser, num movimento
de presenca e reciprocidade. Nessa perspectiva, a entrega ¢, simultaneamente, escolha e
aceitacdo, atividade e passividade, como aponta a afirmacao a seguir: “ Assim, a relacdo ¢, ao
mesmo tempo, escolher e ser escolhido, passividade e atividade” (Buber, 2001, p. 88). Esse
enunciado nos permite compreender que a reciprocidade € o elemento que diferencia a relacao
Eu-Tu de qualquer forma de manipulagdo ou objetificagdo, revelando a grandeza do encontro
como caminho para a plenitude do ser.

Relacionar-se com o "Tu", implica, portanto, um movimento duplo: ao escolher o
outro, o sujeito também se reconhece como escolhido, numa entrega que envolve a totalidade
do nosso ser e uma presenca integral. Cada vez que tratamos algo ou alguém como um
verdadeiro "Tu", toda a existéncia se ilumina a partir dessa relagdo. Em contrapartida, quando
o "Tu" converte, "Isso", o mundo reduz-se a mero objeto de utilidade.

Desse modo, cada encontro auténtico com um Tu constitui também uma abertura ao
Tu-Eterno, isto €, a presenca que transcende o humano e expressa o sagrado, presenca de Deus
no meio de no6s. Contudo, é imprescindivel reconhecer que nenhuma relagdo humana ¢ capaz
de esgotar ou substituir essa relagdo absoluta, pois s6 em Deus o "Tu" se realiza plenamente.
Sempre que encontramos outra pessoa no caminho, nossa compreensao permanece limitada ao

nosso proprio horizonte perceptivo, uma vez que a visdo do outro sé se revela quando nos
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permitimos ao encontro auténtico, despojados de julgamentos e interesses, permitindo que o
instante relacional manifesta seu carater de totalidade.

Por isso, a relagdo do Eu com o Tu-Eterno nao deve ser circundada por extremos. Nao
se trata nem de negar o mundo para perceber Deus, tampouco de fixar o olhar exclusivamente
no divino. A relacdo ideal entre o Eu e o Tu-Eterno funda-se na capacidade de contemplar o
mundo em Deus, pois ndo ha cisdo entre o terreno ¢ o divino. Deus ¢, simultaneamente,
totalmente outro e absolutamente préximo: o mistério que interpela e a evidéncia intima da
vida. Assim, de acordo com a visdo buberiana, constituiu um erro procurar Deus por meio de
uma relacdo Eu-Isso, j4 que Ele ndo estd fora, mas faz-se no mundo. Cada relagdo humana
aponta, portanto, para essa relacdo maior com o TU Eterno. Nesse sentido, a verdadeira
relacdo com Deus nao se reduz, mas se estrutura como encontro pleno entre Eu e Tu.

Nesse encontro, o ser humano descobre que precisa de Deus para existir, mas também
que Deus, de certo modo, precisa do ser humano para que a criagdo tenha sentido. Essa
reciprocidade manifesta-se na oracdo ¢ na oferta sincera: ndo como mecanismo magico para
obtencdo de beneficios, mas como diadlogo real, face a face. Para Buber as doutrinas que
afirmam que o ser humano “se dissolve” em Deus, ou que nao ha diferenga entre ambos, ndo
compreendem o valor do encontro, pois s6 ha verdadeira vida quando existem Eu e Tu, cada
um plenamente, em relacao.

Além dessa reciprocidade, Buber destaca também o sentimento de dependéncia como
elemento constitutivo da relagcdo. Assim, viver em relagdo com Deus significa conviver num
paradoxo: somos, a0 mesmo tempo, totalmente livres e cocriadores com Ele.

E a experiéncia de uma presenca que nos transforma e confere sentido a existéncia,
mas s¢ manifesta no mundo, nas ag¢des ¢ relagdes humanas, “Alceu Amoroso Lima em seu
livto Companheiros de Viagem (Editora José Olympio, 1971) comparou a trajetdria da vida
humana a um trem de passageiros com um ponto de partida estabelecido e um ponto de
chegada previsto. Nesse trem, os passageiros entram e saem, nem todos fazem o mesmo
percurso, mas de uma forma ou de outra, com maior ou menor intensidade, esses passageiros
se tornam companheiros de viagem mediante a troca de suas experiéncias de vida” (Lima,
1971, apud Fragoso et al. 2022, p. 02).

Tal dindmica ultrapassa qualquer explicagdo tedrica, constituindo uma experiéncia

vivida, conforme explica (Fragoso, 2022, p.02) “Buber salta para fora do tecido social ¢ dd um
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passo para além do vagdo, sem, no entanto, perder o fio condutor ou mesmo a linha do trem e

propde um didlogo com a natureza na sua mais genuina maneira de ser”.
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3 CARACTERISTICAS DA MODERNIDADE LiQUIDA EM BAUMAN

Modernidade liquida ¢ o conceito utilizado por Bauman para apresentar as principais
caracteristicas e aspectos do mundo atual. A discussdo sobre a modernidade liquida em
Bauman (2001) permite compreender como 0s processos sociais, econdomicos e culturais
contemporaneos passaram a operar sob a logica da fluidez e da instabilidade. Ao analisar tal
configuracdo, evidencia-se que suas repercussdes ultrapassam o ambito estrutural e afetam
profundamente a vida cotidiana, especialmente no modo como os sujeitos se relacionam,
constroem pertencimentos e vivenciam suas identidades.

Nesse cenario dindmico e fragmentado, torna-se necessdrio retomar os elementos
centrais que esse autor aponta ao caracterizar a liquidez do mundo social. Nesse contexto que
emergem algumas caracteristicas fundamentais apontadas pelo filésofo, entre as quais se
destaca a fragilidade dos vinculos na sociedade liquida, preparando, assim, a transi¢do para a
perspectiva tedrica que o proprio desenvolve ao ressalta que contexto da modernidade liquida,
os vinculos humanos costumam ser instaveis, adaptaveis e passiveis de serem rompidos sem

dificuldade.

3.1 A FRAGILIDADE DOS VINCULOS NA SOCIEDADE LIQUIDA

Bauman apresenta a modernidade liquida através de uma metafora que, a primeira
vista, pode parecer paradoxal. Ele argumenta que "fluidez" ou "liquidez" sdo metéaforas
adequadas para captar a natureza da presente fase da histéria da modernidade. Entretanto, o
proprio autor problematiza essa caracterizagdo ao indagar se a modernidade nao teria sido
sempre fluida, questionando se seu projeto historico ndo consistiu justamente em “derreter os
solidos?”. A resposta do autor ¢ que a modernidade sempre foi um processo de liquefagdo. Na
primeira modernidade, como ele explica, os sélidos eram derretidos para serem substituidos
por novos sélidos — supostamente mais racionais, mais eficientes e mais duradouros.

O filésofo afirma que o aspecto essencial €: esses padroes fluidos "ndo mantém a forma
por muito tempo” (Bauman, 2001, p. 12). Além disso, conferir-lhes a configuracdo ¢ mais
simples do que manté-los nela", j& que enquanto “os soOlidos sdo esculpidos de modo

definitivo” sustentar os liquidos em um molde exige grande cuidado, observac¢ao continua e
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dedicacdo incessante. Essa afirmag¢do ¢ fundamental para compreender a fragilidade dos
vinculos sociais na contemporaneidade, uma vez que as instituigdes que antes exerciam
adequadamente o seu papel; a familia, a religido, a vizinhanga; perderam sua capacidade de
oferecer estabilidade duradoura. Nao porque tenham sido destruidas, mas porque a propria
logica da modernidade liquida desestabiliza qualquer tentativa de solidificagao.

Diferentemente da modernidade sélida, onde instituicdes permaneciam fixas, na
modernidade liquida tudo flui, transforma-se e desaparece. Nesse contexto, tais instituicdes
perdem progressivamente sua firmeza e previsibilidade, cedendo espaco para estruturas
temporarias e mutdveis. A vida afetiva moderna reproduz "sedutora atragcdo da sociedade do
consumo ou pelos efeitos soporiferos da sociedade do espeticulo e do entretenimento"
(Bauman, 2001, p. 156). Dessa forma, a mercantilizagdo da sociabilidade esvazia o encontro
genuino: ninguém ¢ reconhecido em sua essé€ncia, pois todos passam a existir apenas como
fungdes, perfis, valores de mercado.

A familia, organizagdo fundamental da modernidade solida, transforma-se em uma
estrutura provisoria. Onde havia promessas de "até que a morte nos separe", hd agora
relacionamentos com '"data de validade". A fé institucionalizada cede espaco a buscas
espirituais individualizadas, a praticas religiosas de espiritualidade sem compromisso
duradouro. Assim, o individuo "experimenta" religides como experimenta marcas de consumo,
apropriando-se do que lhe convém e descartando os inconvenientes. Comunidades religiosas
que ofereciam coesdo social e sentido compartilhado dispersam-se em espagos fluidos e
fragmentados, frequentados conforme a conveniéncia momentanea.

A comunidade local, espaco onde relacdes face a face construiram identidades
enraizadas ao longo de geracdes, também se desintegra. Em seu lugar, surgem comunidades
virtuais baseadas em interesses imediatos, facilmente abandonadas com um clique,
substituindo os grupos sociais reais estruturados no compromisso € no enraizamento territorial.

Surge, entdo, uma fragmentagdo da propria identidade: sem raizes institucionais, o
individuo tenta moldar-se conforme contextos momentaneos da sociedade; profissional no
trabalho, amigo nas redes, consumidor no lazer, ausente na familia. Essas identidades,
frequentemente contraditorias, ndo compdem um Eu integrado, de modo que o sujeito passa a
estranhar a si proprio. O individuo € constantemente solicitado a reinventar-se, a adaptar-se, a

"atualizar" sua identidade conforme surgem novas exigéncias. As redes sociais exemplificam
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essa fragmentagdo: cada plataforma requer uma versao ligeiramente diferente de si. Nenhuma
dessas versdes ¢ "a real"; todas sdo performances parciais que, somadas, ndo formam um Eu,
mas um mosaico desconexo de fragmentos de um “Eu idealizado™.

Na Poés-modernidade, o compromisso ¢ percebido como risco irracional, como
limitagdo indesejavel da propria liberdade. Os lagos tornam-se descartaveis ndo por maldade,
mas porque a logica social os converte em uma espécie de moda. Descartam-se parceiros,
amigos, convicgoes e identidades com a mesma facilidade com que se descartam objetos. Para

reforcar essa compreensdo, Bauman (2001, p.154 ) assegura que:

Pessoas inseguras tendem a ser irritdveis; sdo também intolerantes com qualquer
coisa que funcione como obstaculo a seus desejos; e como muitos desses desejos
serdo de qualquer forma frustrados, ndo ha escassez de coisas e pessoas que sirvam
de objeto a essa intolerancia. Se a satisfagdo instantanea é a inica maneira de sufocar
o sentimento de inseguranca (sem jamais saciar a sede de seguranga e certeza), nao
ha razdo evidente para ser tolerante em relagdo a alguma coisa ou pessoa que nao
tenha dbvia relevancia para a busca da satisfacdo, e menos ainda em relagdo a alguma
coisa ou pessoa complicada ou relutante em trazer a satisfagdo que se busca.

Falta disposi¢do ao compromisso, que implica renuncia a possibilidades e aposta em
vinculos cuja durabilidade ¢ incerta. Mas ¢ justamente isso o que falta: disposi¢do para o
esfor¢o do vinculo duradouro.

Hé4 um aspecto que Bauman (2001, p. 12) enfatiza, "manter os fluidos em uma forma
requer muita atengdo, vigilancia constante e esfor¢o perpétuo — e mesmo assim o sucesso do
esforco ¢ tudo menos inevitavel”. Isso indica que a modernidade liquida ndo consiste
simplesmente em “deixar fluir”, mas constitui um sistema que exige controle continuo,
monitoramento permanente e esforco incessante para impedir a solidificacdo de qualquer
forma. Logo, o individuo deve permanecer constantemente alerta, adaptavel e pronto para se
transformar. A relagdo Eu-Tu, nesse cendrio, ndo desapareceu por completo, mas foi
obscurecida pelas dindmicas do capitalismo contemporaneo.

Bauman nos revela que aquilo o que parece liberdade absoluta; a auséncia de amarras
institucionais, €, na verdade, fruto de um ordenamento altamente sofisticado. A modernidade
liquida nao elimina o poder; apenas o distribui de forma difusa e invisivel. Enquanto na
modernidade solida o poder era localizado em instituigdes facilmente identificaveis; Estado, a
Igreja, a burguesia; na modernidade liquida ele se dissemina pelas big techs, emissoras de
televisao, multinacionais, ou seja, por dindmicas de mercado que apresentem neutralidade.

A vigilancia constante mencionada por Bauman nao ¢ exercida apenas por estruturas
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externas; ela ¢ internalizada pelo proprio individuo. O sujeito torna-se seu proprio vigilante,

¢

monitorando a si mesmo, gerindo sua imagem e calculando continuamente o “valor de
mercado” de sua existéncia. As redes sociais ilustram de forma exemplar esse mecanismo: o
usuario ndo ¢ meramente vigiado por algoritmo, mas incentivado a vigiar a si proprio. A

intimidade, que deveria ser espaco de refigio, torna-se o terreno onde o capitalismo se mostra
mais intrusivo como se observa: “que as tecnologias eletronicas ja sdo parte da sociedade,
impactando o desenvolvimento social das pessoas que nela vivem também a cultura, os
comportamentos € a autoimagem de cada individuo” (Sousa et al, p. 05).

Este sistema produz vinculos frageis, pois um vinculo profundo, duradouro
desaceleraria, o consumo, criaria espacos de resisténcia e produziria sentidos que nao
poderiam ser redutiveis a valor de mercado, pois “as interacdes ndo estdo presentes somente
na sociedade em si, mas também dentro das redes sociais. Por conta disso, elas trazem o
Instagram - aplicativo gratuito para compartilhamento de fotos - como alvo de pesquisa”
(Sousa et al, p. 06).

Bauman e Buber ndo defendem um retorno idealizado a modernidade sélida, nem
imaginar que seja possivel escapar integralmente as estruturas da modernidade liquida. Ambos
reconhecem que, mesmo dentro desse sistema fluido e instavel, ainda ¢ possivel a experiéncia
do encontro auténtico. Momentos em que dois seres se encontram € recusam Ser
completamente instrumentalizados. Ainda que ndo oferecam solugdes totalizantes, mantém

aberta a possibilidade de preservacdo da humanidade diante da l6gica corrosiva da liquidez.

3.2 A INSTRUMENTALIZACAO DO OUTRO: DO EU-TU AO EU-ISSO

E precisamente aqui que as analises de Bauman e Buber convergem. O primeiro mostra
como as estruturas sociais da modernidade liquida tornam o encontro Eu-Tu sistemicamente
impossivel; o segundo, por sua vez, revela as consequéncias existenciais dessa
impossibilidade: a morte espiritual. Nesse ponto que o didlogo entre Bauman e Buber se torna
fundamental para a analise.

O Tu ndo é um objeto isolado de experiéncia isolada, mas sujeito de um encontro
genuino. Quando o outro se pronuncia ‘Eu-Isso’, por outro lado, o outro ¢ reduzido a objeto,

meio para fins especificos, algo a ser utilizado ou manipulado. Mesmo em sociedades mais
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estaveis, havia ao menos resquicios de uma linguagem de reconhecimento, ainda que
permeada por desigualdades. Reconhecia-se que a vida humana exige também o mundo do
Isso, o dominio dos objetos, das ferramentas, do uso instrumental, pois nenhum sujeito se
relaciona apenas pela via do encontro.

Contudo, na modernidade liquida, esse equilibrio se desfaz: o outro vai deixando de
ser um “Tu”, nos termos de Buber, e passa a ser transformado em um “Isso”, um objeto
manipulavel descartdvel. A liberdade conquistada para escolher e decidir converte-se em
liberdade de instrumentalizar. Isso se evidencia nas relacdes mediadas pela tecnologia, em que
cada pessoa ¢ reduzida a dados: fotografias, preferéncias, algoritmos e compatibilidade.
Assim, o encontro humano transforma-se em transa¢do de consumo, na qual perfis sdo
avaliados e descartados. Nas redes sociais, o outro existe apenas enquanto oferece validacao;
curtidas, comentarios; sua subjetividade permanece invisivel.

Paradoxalmente, quanto mais conexdes se acumulam, mais profunda se torna a
soliddo. Pode-se ter centenas de "amigos" virtuais, e ainda assim experimentar um vazio
existencial. Bauman ajuda a compreender esse paradoxo ao mostrar que nenhuma dessas
conexdes atinge o nivel do encontro Eu-Tu. Sdo relagdes Eu-Isso que, por mais numerosas que
sejam, nao alcancam a profundidade da existéncia humana. As pessoas convertem-se em
"produtos" consumiveis, usadas enquanto satisfazem as necessidades e descartadas quando se

tornam inconvenientes. Nesse sentido, Bauman (2001, p. 20) ressalta que:

Uma dessas questdes ¢ a possibilidade de que o que se sente como liberdade néo seja
de fato liberdade; que as pessoas poderem estar satisfeitas com o que lhes cabe
mesmo que o que lhes cabe esteja longe de ser “objetivamente” satisfatorio; que,
vivendo na escraviddo, se sintam livres e, portanto, ndo experimentem a necessidade
de se libertar, e assim percam a chance de se tornar genuinamente livres.

A adequacdo subjetiva a esse cenario nasce da propria redugdo. Se o outro nunca ¢ Tu,
nunca ¢ reconhecido em sua humanidade, sua instrumentalizagdo parece injusta, natural e até
necessaria. O individuo ndo sente culpa ao romper relagdes porque o outro jamais foi
percebido como alguém cujos sentimentos importam. Essa liberdade esvaziada concede tudo,
exceto aquilo que torna a vida realmente significativa: o encontro auténtico. Tal ndo-encontro
se evidéncia no modo de viver: na busca incessante por experiéncias que nunca preenchem, na
necessidade de estimulos continuos para sufocar o vazio interior, na incapacidade de

simplesmente estar presente. Buber (2001, p. 50) descreve esse modo de existéncia ao afirmar
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que “em outras palavras, na medida em que o homem se satisfaz com as coisas que
experiéncia e utiliza, ele vive no passado e seu instante ¢ privado de presenca. Ele s6 tem
diante de si objetos, e estes sao fatos do passado”.

Bauman alega que as relagdes se tornam capital simbolico: as pessoas passam a ser
avaliadas por seu “valor de mercado”; status, funcionalidade, beleza, privilégio; e mantém
vinculos apenas enquanto obtém vantagem. Buber (2001, p. 66) refor¢a as consequéncias

desse processo ao afirmar que:

O homem que se conformou com o mundo do Isso, como algo a ser experimentado e
a ser utilizado, faz malograr a realizagdo deste destino: em lugar de liberar o que esta
ligado a este mundo ele o reprime; em lugar de contempla-lo ele o observa, em lugar
de acolhé-lo serve-se dele.

Dessa maneira, o encontro auténtico torna-se quase impossivel, pois ele nos exige
abertura, permanéncia e vulnerabilidade; justamente aquilo que a liquidez contemporanea
recusa.

Para Bauman (2001, p. 116-117), os “compromissos duradouros por negoécios de
curto-prazo e encontros fugazes, mantendo sempre aberta a possibilidade do “ato de
desaparecimento”. Nessa perspectiva, se a pos-modernidade ¢ simbolizada pela liquidez, esse
“liquido” pode transformar-se em ‘adgua parada’, ou seja, o Eu ndo vai ao Tu e nem o Tu vai ao
Eu. Trata-se, portanto, de uma sociedade que se exaure at¢ mesmo nas relagdes com as coisas,
preferindo relacionar-se apenas consigo.

Diante desse cendrio, recuperar a relagdo entre Eu—Tu significa, antes de tudo, uma
tomada de posi¢do consciente contra a ldgica instrumental que atravessa as interagdes
humanas contemporaneas. Tal recuperag@o pressupde reconhecer que certas formas de vinculo
ndo podem ser avaliadas por parametros de utilidade ou por calculos de custo-beneficio, pois
sua natureza demanda uma abertura que ultrapassa a racionalidade funcional.

Nesse sentido, a pratica relacional orientada pelo Eu—Tu manifesta-se na escolha
deliberada de permanecer no vinculo mesmo quando ele se torna desafiador, evitando a
tendéncia de substituir relagdes por versdes mais convenientes ou “otimizadas". Trata-se de
estar presente de modo integral, sem a mediacdo constante das telas nem o filtro das
performances sociais, o que exige disponibilidade afetiva e responsabilidade ética diante do
outro.

Esse ponto de vista encontra respaldo no estudo de Bauman, para quem as dinamicas
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relacionais atuais tendem a privilegiar a volatilidade e a evitagdo do compromisso, como se
observa em sua afirmagdo de que vivemos sob a logica da fuga, evitacdo, descompromisso e a
sua condicao ideal, a invisibilidade.

Desse modo, reconhecer que a liberdade genuina n3o consiste na auséncia de
compromissos, mas na possibilidade de vivé-los de forma auténtica, implica admitir que o
compromisso surge quando nos oferecemos integralmente ao outro, ao 7, e permitimos que
essa experiéncia nos transforme.

Nesse ponto, a contribuicao de Buber se torna decisiva, pois o autor provavelmente
escreveria, se vivesse no tempo atual, que a tecnologia constitui ndo apenas uma expressao,
mas talvez a manifestagdo mais perfeita do mundo do Isso. A tecnologia ndo ¢ neutra. Ela
carrega em sua propria arquitetura a logica instrumental. Desse modo, a transicdo do Eu-Tu
para o Eu-Isso, que em épocas de maior estabilidade social representava uma falha
existencial, torna-se agora o padrdo esperado. E aquele que insiste em permanecer, em manter
um vinculo genuino apesar das dificuldades, ¢ visto ndo como alguém em busca da
autenticidade, mas como alguém considerado velho, e antiquado, isto €, ultrapassado.

Nessa dire¢do, a sociedade de consumo, para funcionar adequadamente, precisa que
seus membros tratem as pessoas como objetos, de modo que nao haja impedimentos morais
para a instrumentalizagdo. Estruturas que, em outro tempo, estabeleciam o outro como
sagrado, como limite ético a liberdade individual. Como consequéncia, o individuo nao
apenas se distancia de sua propria humanidade; torna-se também incapaz de reconhecer a
humanidade do outro. Assim, perpetua um ciclo no qual todos se alternam entre dominadores
¢ dominados, instrumentalizadores e instrumentalizados. A luz dessa dindmica, torna-se
pertinente recuperar a adverténcia de Bauman, cuja andlise evidencia os efeitos sociais desse

processo, conforme o autor observa ao afirmar que:

Condi¢des econdmicas e sociais precarias treinam homens e mulheres (ou os fazem
aprender pelo caminho mais dificil) a perceber o mundo como um contéiner cheio de
objetos descartaveis, objetos para uma so6 utilizagdo; o mundo inteiro — inclusive

outros seres humanos (Bauman, 2001, p. 152).
A partir dessa constatacdo, compreende-se que enfrentar tal problematica ndo se trata
simplesmente afastar-se dos meios tecnoldgicos e eletronicos. O desafio, mais complexo,
consiste em reconhecer o mundo do Isso, € inevitavel e funcional para a vida pratica; contudo,

¢ preciso recuperar a capacidade de discernimento, isto é, saber quando permanecer no nivel
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instrumental e quando se faz necessario elevar-se ao encontro genuino com o Tu.

3.3 PERDA DE SENTIDO E IDENTIDADE

A liberdade que emerge do isolamento constitui uma “miragem relacional”, pois o ser
humano ndo alcanca realizagdo existencial no afastamento do outro, tampouco no ambiente
virtual, mas somente no encontro efetivo com a alteridade. Nesse sentido, desvinculado do Tu,
o Eu perde substancialidade e se transforma em mera aparéncia.

O individuo, por sua vez, lanca-se em uma jornada aparentemente estimulante, mas
percebida como divertida, composta por uma miriade de relagdes volateis, pois aquilo que
permanece entreaberto tende a gerar maior excitacao emocional do que aquilo que se encontra
estabilizado e comprometido. Assim, na légica pdés-moderna, nenhuma oportunidade deve ser
desperdigada, uma vez que todas parecem potencialmente produtoras de prazer ou novidade. E
mais facil manter uma “relacdo fast-food” rapida, leve, descartavel, pois consumir ¢ mais
prazeroso e imediato do que construir uma relagdo “a moda antiga”, apoiada em esforco,
paciéncia, perddao, compromisso e didlogo.

Diante disso, surge a questdo: por que os individuos da poés-modernidade se relacionam
com tanta brevidade e superficialidade, “molhando apenas os pés no mar da existéncia”? A
resposta reside, primeiramente, em uma busca incessante por sensagdes prazerosas, tateis,
visuais, olfativas e afetivas. Contudo, hé algo mais profundo em operacdo: uma fuga de si
mesmo. Nessas relagdes superficiais, o outro ¢ buscado ndo por seu valor enquanto alteridade,
mas como promessa de prazer constante ¢ de anestesia transitoria diante do vazio interior que
ameaca surgir.

Segundo Fragoso (2011, p. 111) “os individuos foram justamente “condenados” a
serem livres”. O outro ¢ buscado ndo porque seja genuinamente desejado em sua alteridade,
mas porque representa a promessa de prazer constante, de anestesia temporaria diante da
realidade aterradora do vazio interior. Parafraseando o autor “os bens necessarios a uma vida
feliz ndo podem ser comprados com dinheiro”, acrescento que nem os “encontros fast-food”
podem ser comprados por dinheiro, melhor dizendo: nenhum encontro genuino ¢ gerado pelo
capitalismo, mas pelo desejo auténtico do outro.

Quando a vida perde significado transcendente e nenhum vinculo oferece proposito
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duradouro, o individuo restringe-se a busca de prazeres imediatos, numa espécie de
compensagdo desesperada: se ndo posso ter sentido, ao menos posso ter intensidade. Porém,
tais experiéncias, por serem desconectadas de significado profundo, dissipam-se rapidamente,
exigindo reposi¢ao continua. Dessa forma, configura-se um ciclo vicioso de dependéncia
emocional que se disfarga sob o ideal de liberdade e diversao, mas que produz uma escravidao
afetiva incompativel com o encontro auténtico.

Nesse processo, o individuo converte-se em um conjunto fluido de performances
contextuais, moldando-se conforme cada situacdo, reinventa-se continuamente, mas sem
jamais consolidar uma identidade substancial. A promessa poés-moderna de liberdade total,
posso ser quem quiser, quando quiser, revela-se ilusdria, pois essa fluidez identitaria gera ndo
liberdade, mas fragmentagdo. E nesse contexto que Bauman (2001. p. 140) afirma: “Ao
contrario dos tempos de dependéncia mutua de longo prazo, ndo ha quase estimulo para um
interesse agudo, sério e critico”. Tudo precisa ter data de validade, pois qualquer fixagdo
excluiria outras oportunidades.

O resultado ¢ uma geracdo que possui, paradoxalmente, mais op¢des de identidade do
que nunca, ¢ ainda assim, menor clareza sobre quem ¢. Nesse contexto, a multiplicidade
infinita de escolhas, longe de libertar, produz questionamentos existenciais: Como escolher
quando todas as escolhas sdo reversiveis? Como comprometer-se quando toda identidade pode
ser descartada amanha? Quem sou eu quando posso ser qualquer um? Essas indaga¢des, por
sua vez, conduzem tanto a possibilidade de um encontro auténtico quanto ao risco de perda
definitiva do sentido de quem sou Eu e de quem ¢ o Tu.

A recusa sistematica de qualquer significado estavel impede a constituigdo de um
fundamento existencial. O individuo rejeita identidades enraizadas para ndo excluir outras
possiveis; rejeita compromissos duradouros para ndo fechar oportunidades alternativas. Dessa
forma, paira entre possibilidades que nunca se realizam e jamais satisfazem, vivendo em uma
suspensao continua.

A vida torna-se mera gestao de escolhas, sem nunca alcangar um projeto existencial. O
individuo ganha possibilidades infinitas, mas perde a possibilidade de ser. Essa condi¢do nao ¢
apenas fruto de escolhas pessoais, mas expressdo estrutural da modernidade liquida: “Se a
proximidade fisica ndo puder ser evitada, ela pode pelo menos ser despida da ameaga de “estar

juntos” que contém, com seu convite ao encontro significativo, ao didlogo e a interagao”
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(Bauman, 2001, p. 100).

O individuo passa a existir em um estado de adormecimento espiritual, enquanto o
corpo continua funcionando, consumindo, relacionando-se superficialmente. Torna-se um
“zumbi existencial”: presente fisicamente, ausente de significado. Vive, mas sua vida ja ndo
lhe pertence, pois perdeu a capacidade de entrega, compromisso e transcendéncia.

Temendo ser “ninguém”, torna-se muitos “alguéns”. O custo dessa fuga ¢ alto: cada
relagdo descartada corrdéi um pouco da dimensdo espiritual, ndo por culpa, j& ausente, mas
porque cada descarte ensina que nada ¢ sagrado, nada merece permanecer. Assim, o individuo
conclui implicitamente que ele proprio também ¢ descartavel.

Esse quadro ¢ aprofundado por Bauman (2001, p. 166), ao refletir sobre a busca

identitaria contemporanea:

A volatilidade das identidades, por assim dizer, encara os habitantes da modernidade
liquida. E assim também faz a escolha que se segue logicamente: aprender a dificil
arte de viver com a diferenca ou produzir condigdes tais que facam desnecessario
esse aprendizado.

Apenas sente que nunca estd plenamente satisfeito, que algo sempre falta, que o vazio
insiste em reaparecer. O problema nao ¢ emocional, mas ontologico: perda da capacidade de
significagdo e reducdo da vida a administracao de prazeres momentaneos.

A modernidade liquida proclama “Seja vocé mesmo”, mas tal slogan ¢ ir6nico, pois
ndo ha espaco para autenticidade quando o “si mesmo” se fragmenta. O individuo olha para
um espelho quebrado que reflete apenas partes distorcidas. Torna-se o Narciso

contemporaneo: enamorado de sua imagem digital, enquanto afoga o que possui de mais

sagrado — seu Eu auténtico.

3.4 POSSIBILIDADES DE RESISTENCIA: A ETICA DO ENCONTRO

Bauman destaca que os encontros, inevitdveis num espago lotado, interferem no
proposito tendem a ser breves e superficiais: ndo mais longos nem mais profundos do que o
ator os deseja. Nessa perspectiva, o “propdsito” mencionado ¢ justamente aquela relacdo que
se inicia, mas nao chega a se consumar, pois nao cria raizes, ja que inimeras forcas interferem
nesse espago que deveria ser sagrado, o espago do encontro. Desse modo, o problema,

portanto, ndo ¢ meramente um ruido comunicacional, mas o fato de que a propria mensagem
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ndo chega a constituir-se como encontro. Assim, o autor adverte ndo apenas sobre a brevidade
e superficialidade que nos sdo impostas, mas também, ainda que implicitamente, sobre o que
poderiamos resistir. Diante disso, o encontro nao € obstaculo ao proposito; pode, ao contrario,
tornar-se propdsito em si mesmo.

Quando Bauman afirma que o lugar se converteu em “lugar sem lugar”, ndo expressa
apenas uma lamentacdo ontologica, mas evidencia que o poder liquido opera precisamente
dissolvendo a nocdo de lugar, convertendo todos os espacos em ndo-lugares. Esse conceito
dialoga diretamente com a formulagcdo de Augé (2009), que cunha o termo “ndo-lugares” para
descrever os ambientes caracteristicos da pds-modernidade. Resistir, portanto, significa recriar
a possibilidade de lugar ali onde ele foi tornado impossivel. A ética do encontro consiste
justamente nessa recriagao do espaco do pertencimento. Quando alguém se permite encontrar
verdadeiramente o outro dentro desse “lugar sem lugar”, criando um intervalo para o didlogo,
faz emergir um lugar. Nao um lugar sélido e tradicional, mas um lugar novo e fragil, que
existe apenas na duragdo e na profundidade do encontro.

A fluidez ndo dissolve apenas o lugar como realidade fisica, mas também como
categoria mental e possibilidade imaginativa. Quando o lugar desaparece, sumird também a
possibilidade de nos pensarmos como pertencentes, enraizados, ou responsaveis por um
coletivo especifico. Assim, a perda do lugar desencadeia a perda da responsabilidade ética.

Hoje, ndo se conversa para conhecer ou ser transformado, mas para negociar, dominar
ou vencer. O resultado € a erosdo progressiva da linguagem enquanto esséncia da humanidade.
As palavras perdem densidade, sentido e for¢a comunitaria. O esvaziamento da fala ¢ o
esvaziamento da relagdo. Num mundo em que tempo ¢ dinheiro, ninguém dispde de tempo
para conversas demoradas, siléncios ou aprofundamentos que ndo geram valor imediato.
Assim, aprende-se a ndo falar genuinamente, a encenar papéis, a trocar frases vazias, a manter
distancia. Nos transportes, nos espacos publicos e até nas familias, predominam o siléncio e a
superficialidade. O capitalismo invade ndo s6 o espaco publico, mas coloniza a vida privada,
convertendo-a em campo de consumo.

A aceleracdo e a instantaneidade operam para impedir o encontro genuino. Um
encontro verdadeiro, no sentido fenomenoldgico de Lévinas e no sentido dialogico de Buber
exige tempo. Exige que os corpos permanecam juntos o suficiente para que o outro deixe de

ser projecdo e se revele em sua alteridade irredutivel. Exige siléncio, frustra¢do, revelagdes
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graduais. Esse tempo, entretanto, ¢ negado pela modernidade liquida, que transforma o tempo
em momentos desconexos, consumiveis, fragmentados.

O individuo estd permanentemente conectado, recebendo notificacdes e trocando
mensagens, mas essa conectividade ¢ ilusoria: carece de duragdo. Ninguém permanece; todos
passam. Rela¢des multiplas e superficiais produzem abundancia aparente e vazio real. A
instantaneidade relacional ndo ¢ acidental: ela ¢ estrutural ao capitalismo, que precisa manter o
sujeito em busca incessante do proximo estimulo.

A instantaneidade ndo apenas reduz o tempo, mas destroi a possibilidade da
profundidade ética. Lévinas explica que o rosto do outro obriga antes de qualquer contrato,
mas somente se o permitimos nos atingir. Nesse sentido, Mance diz (2007, p. 06) “(...) ao
emergir o rosto do outro em meu mundo, desde que o outro me olha, sou por ele responsavel.
E somente no exercicio de tal responsabilidade ¢ estabelecida a proximidade™. A transi¢ao da
leitura levinasiana para a formulacdo de Mance reforca que a ética do encontro exige
manter-se presente mesmo quando o sistema oferece escapatoria.

Bauman ressalta que a resisténcia ndo resolve estruturalmente a modernidade liquida,
mas cada ato de encontro reafirma que o outro ndo ¢ objeto, que a duracdo tem valor, que o
vinculo importa. Cada encontro genuino ¢ uma pequena vitoria contra a liquidez.

Existe, assim, uma possibilidade de resisténcia: se o lugar foi destruido pela liquidez,
ele pode ser recriado no encontro. Nao o lugar antigo e s6lido, mas um local fragil e sagrado,
criado na duracdo da relagdo. Quando duas pessoas permanecem juntas sem pressa, criam um
espaco que existe apenas na profundidade do vinculo, resistente ao mercado. A modernidade
liquida ndo oferece garantias; comunidades se desfazem, compromissos se relativizam.
Bauman ndo fornece solucdes, mas insiste que, justamente por causa dessa precariedade, o

encontro humano se afirma como resisténcia.
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4. O FUNDAMENTO RELACIONAL DA SUBJETIVIDADE EM MARTIN BUBER.

O fundamento relacional da subjetividade em Buber oferece o alicerce para
compreender que o ser humano nao se constitui isoladamente, mas sempre na presenca e por
meio do outro. Nesse horizonte, torna-se indispensavel aprofundar a forma como o “eu”
emerge do encontro e se reconhece enquanto sujeito apenas na medida em que responde ao
chamado do “tu”. E nesse movimento dialogico, caracterizado pela abertura, pela
reciprocidade e pela responsabilidade perante o outro, que Buber identifica o nucleo da
experiéncia humana. Desse modo, abre-se o caminho para examinar, com maior precisao,
como a subjetividade se estrutura na relagdo e por meio da relagdo, o que nos conduz ao

subtitulo a seguir.

4.1 A CONSTITUICAO DO “EU” NA RELACAO COM O “TU”: A SUBJETIVIDADE
RELACIONAL EM MARTIN BUBER.

Com a influéncia da ética da alteridade, perspectiva que afeta diretamente os
pensamentos de Buber e que, por sua vez, a subjetividade como algo vinculado ao didlogo ¢ a
reciprocidade com o outro, Lévinas propde uma abordagem mais direta do problema,
deslocando o centro da subjetividade para uma responsabilidade ética clara e irrecusavel
dirigida ao outro. Essa reorientacdo filosofica, portanto, desloca o foco da interioridade
autossuficiente para a exterioridade que interpela.

Buber em sua méxima obra Eu e Tu, apresenta uma nova perspectiva filosofica. Revela
a subjetividade como uma ruptura do pensamento autébnomo tradicionalista, fechado em si
mesmo. Além disso, ¢ revelada uma reflexdo sobre tais pensamentos, cujas implicagdes
indicam que a subjetividade ndo pode emergir da introspec¢do ou da solidao, mas sim de uma
experiéncia de encontro, pois trata-se de um encontro irredutivel com o outro, que, por
consequéncia, nos convida a um pensamento além do transcendente € nos conduz a um reflexo
do “eu” como ponto de partida. O “eu” e o “tu”, por sua vez, consistem em um encontro de
relacdes mutuamente conectadas, que transforma tudo isso em uma dinamica intimamente
ligada a subjetividade das relagdes que se estabelecem como um encontro verdadeiro e

dialogico. E nesse ponto que o autor afirma que “O homem se torna o EU na relagdo com o
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TU”.

Com isso, 0 “eu” s ¢ capaz de emergir na presenca do “tu”, visto que este representa
uma alteridade real, uma excentricidade que escapa a totalizagdo e a instrumentalizacao. O
“tu” nao ¢ um mero objeto a ser conhecido ou manipulado, mas sim um sujeito vivo, que exige
respeito e abertura. Trata-se de uma alteridade radical, cuja presenga convoca o “eu” a uma
relagdo auténtica, na qual ambos se constituem mutuamente. Essa compreensdo ¢ ampliada por
Lévinas (2008, p. 188) que descreve de modo rigoroso o movimento ético que nasce do

encontro com o outro, afirmando que:

O sujeito sobrevoa a sua existéncia ao designar o que possui ao outro, ao falar. Mas ¢é
do acolhimento do infinito do Outro — que ele recebe a liberdade em relacdo a si
que tal desapossamento exige. Recebe-a finalmente do Desejo, que ndo vem de uma
falta ou de uma limitacdo, mas de um excedente da ideia do Infinito. (Lévinas, 2008,
p. 188).

A partir dessa perspectiva, torna-se evidente que ¢ do acolhimento do infinito do Outro
- que ele recebe a liberdade em relacdo a si que tal desapossamento exige. Recebe-a
finalmente desejo, que ndo vem de uma falta ou de uma limitagdo, mas de um excedente da
ideia do Infinito. O sujeito sobrevoa a sua existéncia ao designar o que possui ao outro, ao
falar. Mas ¢ do acolhimento do infinito do Outro — que ele recebe a liberdade em relacdo a si
que tal desapossamento exige. Recebe-a finalmente do Desejo, que ndo vem de uma falta ou
de uma limitagdo, mas de um excedente da ideia do Infinito. Para iniciar essa compreensao,
propde-se um rompimento com as filosofias que centralizam o “eu” como ponto de partida e
referéncia para a medida do mundo, apresentando uma proposta em que ha uma subjetividade
dialégica. Com isso, 0 “eu” e o “tu” passam a ser fundamentais para que haja uma ligagdo
profundamente relacionada a uma intimidade verdadeira, em uma relagdo que € reciproca e,
por consequéncia, singular para ambos.

Outrossim, vale ressaltar que todos esses pensamentos ligados a Buber ndo consistem
em um fendmeno psicoldgico ou social que possa nos afetar, até mesmo os mais preparados,
mas sim em um lugar onde se pode livremente manifestar a magnitude de relagdes
transcendentais. O encontro entre o “eu” e o “tu” revela, como consequéncia ultima, um lugar
radicalmente distinto, que aponta para uma relagdo mais profunda: o encontro com o “Tu
eterno”, o qual transcende qualquer delimitagdo finita e temporal. Buber afirma: “Através de

cada Tu individualizado a palavra-principio invoca o Tu eterno.” (Buber, 2001, p. 87). Isso
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demonstra que, para que haja um encontro verdadeiramente profundo e auténtico com o outro,
¢ necessario que exista uma abertura genuina, capaz de revelar o Sagrado. Para que essa
experiéncia atual manifeste uma presenga que possa ser capturada pelo intelecto, acredita-se
que somente por meio da vivéncia de um didlogo genuino ¢ possivel encontrar
verdadeiramente o “eu” — ndo apenas pelas experiéncias, mas também pela espiritualidade.
Com 1isso, o ser humano comeca a criar uma necessidade de trilhar um caminho que o
leva a encontros e desencontros, sejam eles verdadeiros ou ndo, que conduzem, no final de
tudo, a um encontro auténtico e revelam um didlogo genuino. Assim, a espiritualidade
apresentada por Buber emerge de uma relagdo profundamente verdadeira e concreta entre

seres humanos, e ndo de um ser abstrato, meramente metafisico.

42 A ETICA DA ALTERIDADE EM EMMANUEL LEVINAS: O ROSTO COMO
INTERPELACAO ORIGINARIA.

Com a influéncia da ética da alteridade, que afeta diretamente os pensamentos de
Buber, que, em resposta, apresenta, por sua vez, a subjetividade como algo vinculada ao
didlogo e a reciprocidade com o outro, Lévinas nos propde uma abordagem do seu
pensamento mais direta, onde podemos deslocar o centro da subjetividade para uma
responsabilidade mais clara e direta a0 nucleo do problema, onde ¢ direcionada a uma
responsabilidade ética irreversivel diante do outro. Nesse sentido, o eu ndo aparece
simplesmente como um ser soberano em que pode escolher suas agdes, mas sim aparece como
um agente que € convocado para algo expressivo, em que simplesmente a presenga do outro
— presenca essa que se manifesta, primeiramente, no rosto —, por sua vez, provoca em mim
uma interpelacdo originaria de uma transcendéncia, na qual a aparéncia fisica revela uma
exigéncia ética profundamente enraizada no nucleo.

O facto de o rosto manter pelo discurso uma relagdo comigo ndo o inscreve no
mesmo. Permanece absoluto na relagdo. A dialéctica solipsista da consciéncia,
sempre receosa do seu cativeiro no Mesmo, interrompe-se. A relagdo ética que esta
na base do discurso ndo é, de facto, uma variedade da consciéncia, cuja emanagao
parte do Eu. Poe em questdo o eu e essa impregnagdo do eu parte do outro. ( Lévinas,
2008, p. 174).

Com esse entendimento, faz-se necessario destacar que a ética da alteridade de

Lévinas ndo ¢ configurada como uma simples escolha de vida, mas ¢ uma obrigagdo
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primordial nesse pensamento, que envolve e antecede decisdes muito importantes para o
sujeito. Dessa forma, em que ¢ apresentado o rosto do outro, ¢ possivel perceber sua
vulnerabilidade, que implica diretamente em suas ag¢des, impondo aquele que o contempla
uma responsabilidade que ndo pode ser recusada. Trata-se de uma ética da alteridade, fundada
no sujeito, que ¢ chamado a responder por um outro, que, por consequéncia, consegue

transcender, instaurando uma rela¢ao assimétrica e ética. Como ele afirma:

Mas o Outro, absolutamente Outro - Outrem - ndo limita a liberdade do Mesmo.

Chamando-o a responsabilidade, implanta-a e justifica-a. A relagdo com o outro

enquanto rosto cura da alergia, é desejo, ensinamento recebido e oposi¢do pacifica

do discurso. (Lévinas, 2008, p. 176).

Dessa forma, a responsabilidade infinita caracteriza o nucleo da ética levinasiana. O
"eu" ¢ direcionado para uma responsabilidade total diante de uma alteridade que exige o
desapego de sua soberania, sendo convocado a responder pelo outro sem qualquer expectativa
de retribuicdo ou reciprocidade. Essa abertura revela um modo de ser ético centrado no outro.
Assim sendo, a ética da alteridade proposta por Lévinas consegue preceder a ontologia
tradicional, muitas das vezes fragmentada e que ndo consegue ter uma relacdo com o outro
por varios motivos. Isso tudo ndo se trata de um simples dado entre muitos, mas sim da
propria fundamentagdo do ser. A alteridade do outro, por sua vez, ndo ¢ um dado entre muitos,
mas a propria fundamentacdo do ser, onde a alteridade do outro conseguiu escapar de toda
forma de totalizacdo, instrumentalizacdo e polarizagdo, o que acaba impondo ao sujeito um
compromisso com o infinito, no qual acaba sendo definido de maneira incontorndvel, onde
qualquer construgdo da subjetividade relacional ¢ afetada.
Embora Buber e Lévinas tenham tradi¢des e abordagens filosoficas separadas um do

outro, eles conseguem estabelecer um didlogo conceitual que converge ao reconhecer a
alteridade do outro em sua esséncia e como ponto central da constitui¢do da subjetividade,
pois ambos acendem uma critica em relacdo a instrumentalizacdo do outro, que, por
consequéncia, reduz o sujeito a condicdo de objeto e, consequentemente, gera uma negagao
em sua abertura relacional. Buber propde um pensamento de reciprocidade por meio do uso
do didlogo na relagdo eu-tu e, por consequéncia de tudo isso, como ele afirma:

E este o dominio da subjetividade, onde o Eu toma consciéncia simultaneamente

tanto de seu vinculo quanto de sua separagdo. A auténtica subjetividade s6 pode ser

compreendida de um modo dindmico, como a vibragdo de um Eu no seio de sua
verdade solitaria. E aqui, também, o lugar onde irrompe e cresce o desejo de uma
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relagdo cada vez mais elevada e absoluta, o desejo de uma participagdo total com o
Ser. Na subjetividade amadurece a substancia espiritual da pessoa. (Buber, 2001, p.
74).

Ja Lévinas também consegue deslocar o foco para uma responsabilidade ética

assimétrica diante do outro.

A sua igualdade na pobreza essencial consiste em referir-se ao terceiro, assim
presente no encontro e que, dentro da sua miséria, Outrem ja serve. Junta-se a mim.
Mas junta-me a ele para servir, ordena-me como um Mestre. Ordem que s6 pode
dizer-me respeito na medida em que eu proprio sou mestre, ordem, por conseguinte,
que me ordena que mande. O tu pde-se diante de um nds. Ser nés ndo ¢ «andar aos
encontrdes» ou empurrar-se em volta de uma tarefa comum. A presenca do rosto —

o infinito do Outro — ¢ indigéncia, presenca do terceiro (isto ¢, de toda a
humanidade que nos observa) e ordem que ordena que mande. (Lévinas, 2008, p.
191).

Ainda que suas perspectivas sejam totalmente diferentes, os dois filésofos chegam a
um reconhecimento mutuo da importancia da alteridade como fundamento da subjetividade.
Com isso, essas convergéncias nos direcionam para uma superagao da crise pds-moderna, ao
resgatar a totalidade do ser por meio de um profundo encontro enraizado no outro. Destacando
o carater integrador e reciproco que se revela no encontro auténtico. Em Lévinas, destaca-se
como ponto central a relagdo entre ética e subjetividade, na qual o “eu” se torna “refém do
outro” (Lévinas, 2008, p. 137). Essa condicao revela uma passividade radical, em que o
sujeito se compreende como responsavel de forma incondicional. Portanto, a subjetividade ¢
definida por uma simples abertura lateral ao outro, que, por consequéncia, influencia um
direcionamento onde ocorre uma imposi¢do ética irrecusavel, exigéncia essa que nao pode ser
negada pelo “eu”, pois ela antecede qualquer escolha ou decisdo. Trata-se de uma convocacao
ética que se origina na alteridade e que redefine o préoprio sentido da subjetividade como
responsabilidade.

Com isso, evidencia-se uma tensdo entre a reciprocidade e a simetria produzidas por
um didlogo que concebe o encontro como uma possivel troca de vida e experiéncia. No
entanto, ¢ necessario enfatizar um problema bastante invisivel nos tempos atuais, apontado
por Lévinas, pois tudo isso acaba gerando uma desestruturagdo da sabedoria centrada no eu, o
que, por consequéncia, gera uma centralidade da responsabilidade ética que Lévinas tanto
exprime.

Apesar das diferengas, ambos os filosofos entram em didlogo ao afirmar que a

subjetividade ¢ descentralizada — nao como um ponto de origem, mas como um ponto de

38



chegada, que nasce da exposicdo ao outro e se concretiza na entrega mutua. A partir desse
ponto de vista, nasce uma expectativa de que o verdadeiro eu s6 pode ser revelado a partir da
reciprocidade do encontro verdadeiro, que, ao mesmo tempo, em Lévinas, caracteriza-se por
uma entrega incondicional e verdadeira, intimamente ligada ao outro, o que acaba gerando
tensdes conceituais, mas que convergem em um ponto definitivo: ndo héa subjetividade sem
alteridade, e o encontro com o outro se torna uma necessidade para que haja uma condicao

verdadeiramente palpavel e possivel para o nascimento do sujeito.

4.3 A ESPIRITUALIDADE COMO ENCONTRO: O HOMEM DIANTE DO ETERNO TU

Para que se tenha uma espiritualidade enraizada em uma responsabilidade pelo outro, ¢
necessario compreender que, nessa dimensdo espiritual, ambos os filésofos passam a
reconhecer um entrelagamento de pensamentos profundamente relacionados a subjetividade e
a ética. A relagdo eu-tu passa a representar um passo fundamental para a espiritualidade, em
que o Ser Supremo — Deus — ndo ¢ considerado como um objeto de veneragao ou uma ideia
abstrata do ser — concepg¢ao que muitas vezes criamos —, mas sim como uma presenca real
que se manifesta em uma relacao auténtica. Como afirma o autor: “Aquele que contempla o tu
em toda a sua profundidade contempla o eterno Tu” (Buber, 2001, p. 91).

Portanto, a ideia do sagrado ndo esta relacionada a uma realidade transcendental ou
distante no sentido de separagdo, mas se revela em uma vivéncia auténtica do encontro. A vida
espiritual torna-se necessaria e essencial para que haja uma experiéncia concreta de encontro
direto com o outro, pois essa relagdo abre a possibilidade de contemplar o sujeito em sua total
profundidade, revelando o mistério que se liga diretamente ao ser transcendental.

Lévinas busca abordar uma visdo mais direta e palpavel da espiritualidade, destacando
que a transcendéncia s6 pode ser gerada por meio do contato com o rosto do outro, o qual
obrigatoriamente chama o eu a assumir uma responsabilidade ética maior. Segundo ele, essa
vivéncia espiritual ndo estd além do mundo, mas manifesta-se no cotidiano, na autoridade de
uma responsabilidade ética que, em sua propria natureza, interpela o sujeito e o impulsiona a
uma transformacgao de si.

Para Lévinas, “a transcendéncia ¢ uma experiéncia que se realiza na relacdo com o

outro, chamando o “eu” a uma responsabilidade que ultrapassa qualquer totalidade.”. Dessa
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forma, tanto para Buber quanto para Lévinas, considera-se que a espiritualidade ¢ inseparavel
da relacdo ética e da alteridade. Essa afirmag¢ao so se sustenta quando vinculamos tais ideias a
um compromisso concreto com o outro, na humildade do reconhecimento de sua centralidade
e, por consequéncia, de sua vulnerabilidade. Por isso, gera-se uma evidéncia relevante para a
contribuicdo desses pensamentos no contexto contemporaneo, em que o mercado acaba
multiplicando crises identitirias e promovendo a alienagdo, 0 consumismo € 0 narcisismo
exacerbado. Nesse cendrio, a espiritualidade relacional proposta por Buber e Lévinas oferece
uma alternativa ao esvaziamento existencial da modernidade liquida.

Tudo isso revela a fragilidade do ser-no-mundo, que acaba se fragmentando por nao
conseguir colocar o outro no centro — ndo como um sujeito a ser controlado, mas como uma
presenca implicita que gera uma responsabilidade maior, referindo-se a uma unidade e a uma
comunhdo entre os seres. Portanto, essa espiritualidade, quando analisada, nao se configura
como uma fuga da vida, mas como um entrelagamento profundamente enraizado nela, abrindo
uma porta pela qual se torna possivel relacionar-se com o outro de forma transformadora,
transcendendo a fragmentacao e promovendo a reconciliacdo com o mistério da existéncia. SO
¢ possivel viver com o outro aquele que transcende a realidade, e ¢ justamente essa
transcendéncia que promove a reconciliagdo com o mistério do ser — uma reconciliagao que
nao se da no isolamento, mas na relagao viva e ética com o outro.

Acredita-se que, para ter uma maior compreensdo sobre a escuta ética em Lévinas, €
necessario que o filosofo construa um novo pensamento ético, mudando seu fundamento da
autonomia relacional para uma passividade originaria, na qual sua perspectiva se constitui na
ética e ndo se estabelece como liberdade de escolha entre alternativas morais, mas como uma
nova revelacao radical do eu diante da alteridade do outro.

O sujeito ndo ¢ o ponto de partida da agdo ética, mas aquele que ¢ interpelado,
convocado, atingido e revelado pela presenga do outro. Essa interpelacdo ndo se trata de uma
simples comunicacdo, mas de uma relagdo que exige maior atengdo e antecipa qualquer
decisdo consciente, refletindo-se no rosto do outro, em sua total fragilidade, convidando o eu
a uma resposta inadidvel, que ndo pode ser ignorada. Esse pensamento ético, portanto,
concebe-se anteriormente a ontologia, pois o sujeito € revelado a partir da responsabilidade
direcionada pela alteridade. Faz-se fundamental ressaltar que ndo ha neutralidade possivel

diante do rosto que se apresenta: o ‘“eu” ¢ convocado a responder, mesmo antes de
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compreender. Diferentemente dos conceitos cldssicos que vinculam a ética a deliberagao

racional e a autonomia do sujeito, Lévinas afirma:

O rosto onde se apresenta o Outro - absolutamente outro — ndo nega o Mesmo, ndo
o violenta como a opinido ou a autoridade ou o sobrenatural taumaturgico. Fica a
medida de quem o acolhe, mantém-se terrestre. Essa apresentagdo ¢ a ndo-violéncia
por exceléncia, porque em vez de ferir a minha liberdade, chama-a a
responsabilidade e implanta-a. (Lévinas 2008, p. 181).

E necessario um compromisso ético que se estabelece antes da escolha, por meio da
representacdo passiva da autoridade do outro. O outro ndo ¢ simplesmente um sujeito de
conhecimento ou um parceiro de troca, mas uma presenca real que transcende nossos
pensamentos e revela-se como irredutivel a qualquer tentativa de assimilagdo. Nesse sentido,
o sujeito €tico ndo ¢ aquele que domina e decide agir moralmente, mas sim aquele que ¢
afetado, tocado, transpassado e convocado pela palavra do outro, gerando uma escuta
verdadeira. Por isso, ndo ¢ um ato técnico, mas uma brecha para o radical da vulnerabilidade
do outro. Escutar ¢ ja responder e, por consequéncia, estar totalmente interligado ao outro.
Compreender o outro, como afirma Lévinas, ¢ ja estar comprometido com ele: “A separacao
que se realiza como frui¢do, ou seja, como interioridade, torna-se consciéncia de objectos. As
coisas fixam-se gracas a palavra que as da, que as comunica e as tematiza.” (Lévinas, 2008, p.
123).

Por isso, a escuta ética desestabiliza o “eu”, desfazendo sua centralidade ¢ colocando-o
em relacdo com a autoridade irredutivel do outro. Trata-se de uma escuta verdadeiramente
ética, que ndo busca compreender para dominar, mas se deixa conduzir e afetar, reconhecendo
no outro uma realidade que nao pode ser adiada ou ignorada. A ética, assim, nasce como
relagdo, como responsabilidade e como resposta ao que estamos vivenciando. Com todo esse
movimento que abraga o diferente, instaura-se uma responsabilidade maior, que Emmanuel

Lévinas denomina como:

A ideia do infinito em mim, que implica um contetido que transborda o continente,
rompe com o preconceito da maiéutica sem romper com o racionalismo, dado que a
ideia do infinito, longe de violar o espirito, condiciona a propria ndo-violéncia, ou
seja, implanta a ética. O Outro ndo ¢ para a razdo um escandalo que a pde em
movimento dialéctico, mas o primeiro ensinamento. Um ser que recebe a ideia do
Infinito - que recebe, pois ndo a pode ter de si — ¢ um ser ensinado de uma maneira
ndo maiéutica, um ser cujo existir consiste na incessante recep¢ao do ensino, no
incessante transbordamento de si (ou tempo). (Lévinas, 2008, p. 182)
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A responsabilidade ndo se limita a situagdes excepcionais; manifesta-se nos gestos do
dia a dia, nas palavras simples, nos siléncios e nos pequenos atos que exigem atencio e
valorizagdo do outro em sua singularidade. Nesse sentido, Lévinas revela uma espiritualidade
¢ética que nao pode ser configurada como uma mistica voltada a contemplagdao, mas como uma
concretude do outro, que se encarna na vida comum. Essa ideia trata-se de uma espiritualidade
da proximidade, da atengdo e do cuidado, que pode transformar nossos dias em espagos
melhores, conduzindo-nos a transcendéncia do sujeito ético — aquele que, nesse horizonte,
ndo busca recompensas nem age por calculo, mas consegue responder aquele chamado
primeiro, pois aquele que foi tocado pela presenca do outro consegue, por esses motivos,
enxergar o rosto e a esséncia do outro em si.

Ao direcionarmos nossa aten¢do para uma escuta centrada na experiéncia ética,
Lévinas propde uma ruptura profunda com a légica do individualismo contemporineo, que
afeta nossas vidas e nosso cotidiano. Isso pode nos gerar um grande problema, mas ha uma
solucdo: para que haja uma escuta verdadeira, ¢ necesséario que o eu construa um espago de
abertura ao outro. Com esse movimento de abertura, o eu consegue
criar um entrelacamento entre responsabilidade e autoridade, moldando um ato vivido no dia
a dia. Essa vivéncia gera a ética da escuta, que se revela como um potencial transformador,
possibilitando a criacdo da esperanca diante das formas modernas de alienagdo e
fragmentacdo da subjetividade.

Portanto, isso nos convida a um novo nascimento, reformulando primordialmente o
encontro para uma responsabilidade incondicional. Isso pode nos levar a uma melhor
compreensdo da ética, que ndo se reduz a uma atitude moral nem as normas que a constituem,
mas a uma forma de viver, de estar no mundo, apresentando o “eu” como um ser existencial
que reconhece no outro a prépria humanidade. Por isso, ao nos deixarmos envolver nesse
movimento em dire¢do a escuta, o “eu” se descentraliza, rompendo com o pensamento antigo.
Nesse sentido, torna-se evidente que a escuta ¢ primordial como um gesto que nos conduz a
ética, pois € no momento em que o sujeito deixa de ser para si € passa a ser para o outro que a
¢tica se manifesta. Lévinas, portanto, nos convoca a refletir a partir de um pensamento ético
que ndo se estrutura como um sistema normativo, mas como uma revelacao vivida — uma
resposta clara ao chamado do outro, que nos faz crescer, construir e, inevitavelmente,

transformar.
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Com o pensamento levinasiano, acredita-se que surgem novas implicagdes relevantes
para a educagio, a politica e as praticas sociais que afetam diretamente o cotidiano. E preciso
reconhecer o sujeito como alguém que se constroi na relagdo com o outro, de modo que possa
gerar uma escuta cujo principio pedagogico seja essencial nas interagdes humanas. No campo
educacional, em que a formagdo gera o ser para um futuro prospero, o conceito de escuta
reflete, nesse horizonte, a formacao ética, em que o pai € a crianga nao sao apenas emissores €
receptores de conteudos, mas sujeitos implicados em uma relacdo, convocados a criar uma
responsabilidade mutua.

Com a educacao, nesse sentido, conseguimos ultrapassar as dimensdes dos saberes ¢
transformar o espago educativo em um ambiente de construgcdo ética e relacional dos
individuos. No ambito politico, a auséncia da escuta ética desafia todos nos, especialmente
aqueles que vivem em estruturas de poder sustentadas na objetificacdo do outro, cada vez
mais fortalecidas. A relacdo eu-outro ndo pode ser reduzida a estatisticas ou a figura de um
inimigo, mas deve ser reconhecida como o encontro com um rosto que interpela e exige
cuidado.

Para que essa escuta faca sentido em nossas vidas, é fundamental que nossas agdes
estejam alicercadas em um compromisso claro com a dignidade humana. S6 poderemos
construir uma sociedade mais justa quando compreendermos tudo isso que Lévinas e Buber
nos apresentam, pois isso gerarda uma sociedade mais humana e mais sensivel a dor e as
singularidades de cada pessoa. Portanto, a escuta ética que Lévinas nos apresenta representa
uma verdadeira revolu¢gdo no pensamento moral, ao deslocar o foco da autonomia para a

responsabilidade, da razdo para a vulnerabilidade, da escuta para o chamado.

Se o transcendente decide entre a sensibilidade, se ¢ abertura por exceléncia, se a sua
visdo ¢ a visdo da prdpria abertura do ser, esta decide sobre a visdo das formas e ndo
pode exprimir-se nem em termos de contemplacdo, nem em termos de pratica. Ela ¢
rosto; a sua revelagdo ¢ palavra. A relagdo com outrem ¢ a unica que introduz uma
dimensdo da transcendéncia e nos conduz para uma relacdo totalmente diferente da
experiéncia no sentido sensivel do termo, relativa e egoista. (Lévinas 2008, p. 172)

Com isso, o sujeito ético ndo € apenas o “eu”, mas aquele que se deixa afetar e se torna
mais sensivel diante do outro. A ética precisa impactar nossas relagdes, pois ndo se trata de
uma construcao racional, mas de uma experiéncia originaria que vivencia e constroi relacdes
interpessoais — conosco € com o outro. Em uma escola verdadeiramente humana, onde as

relagdes ganham sentido, a subjetividade se constitui e a espiritualidade se entranha na vida
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cotidiana.

Lévinas nos convida a escutar ndo apenas com os ouvidos, mas também com o
coragao, onde a relacdo fala mais alto, com atencdo e responsabilidade. Essa escuta tem o
poder de transformar o “eu” e, por consequéncia, transformar o mundo, promovendo uma
nova forma de viver. A ética, nesse sentido, ndo ¢ uma teoria, mas vida; nao ¢ uma norma ou
preceito, mas uma relacdo; ndo ¢ uma escolha, mas uma resposta. Escutar, portanto, ¢
compreender o que ¢ a vida, o que ¢ o outro — e, com esse pensamento, revela-se 0 nosso
compromisso com o fundamento da existéncia humana. Em uma escola verdadeiramente
humana, onde as relagdes ganham sentido, a subjetividade se constitui e a espiritualidade se
entranha na vida cotidiana. Lévinas nos convida a escutar ndo apenas com os ouvidos, mas
também com o coragdo, onde a relagdo fala mais alto, com atencao e responsabilidade. Nao ¢
uma norma ou preceito, mas uma relagdo; ndo ¢ uma escolha, mas uma resposta. Escutar,
portanto, ¢ compreender o que ¢ a vida, o que € o outro — e, com esse pensamento, revela-se

0 nosso compromisso com o fundamento da existéncia humana.

4.4 A ESPIRITUALIDADE COMUNITARIA COMO RESISTENCIA A MODERNIDADE
LiQUIDA

Buber, ao trazer essa no¢ao da dimensdo comunitaria a espiritualidade, comeca a
juntar, estabelecer e criticar a ldgica do descarte, posicionando-se contra a realidade que ¢

revelada e instaurada pela modernidade liquida de Bauman, onde ele diz:

Pensar o infinito, o transcendente, o Estrangeiro, ndo € pois pensar um objecto. Mas
pensar o que ndo tem os tragos do objeto ¢ na realidade fazer mais ou melhor do que
pensar. A distancia da transcendéncia ndo equivale a que separa, em todas as nossas
representacdes, o acto mental do seu objecto, dado que a distancia a que o objeto se
mantém ndo exclui e na realidade implica - a posse do objecto, isto ¢, a
suspensdo do seu ser. A «intencionalidade» da transcendéncia ¢ Gnica no seu género.
A diferenga entre objetividade e transcendéncia vai servir de indicagdo geral a todas
as analises deste trabalho Esta presenga no pensamento de uma ideia cujo ideatum
ultrapassa a capacidade do pensamento ndo é testemunhada apenas pela teoria do
intelecto activo de Aristoteles, ja que a encontramos muitas vezes em Platdo.(
Lévinas, 2008, p. 36).

Essa tal modernidade ¢ marcada por fatores efémeros, relagdes superficiais e tem a
tendéncia a fragmentacdo dos seres sociais, na qual todos os individuos, por consequéncia, se

acostumam com a instabilidade em vocé e o isolamento. Ambos os pensadores concordam
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que € necessario cultivar uma espiritualidade que nao se realize na abstracao ou no isolamento
de uma interioridade fragil e volatil, mas sim no fortalecimento das relagdes humanas
concretas. A espiritualidade auténtica nasce no encontro — ou pelo encontro — na

responsabilidade mutua e na escuta do outro.

Nao se encontra Deus permanecendo no mundo, e tdo pouco encontra Deus
ausentando-se dele: Aquele que, com todo o seu ser, vai de encontro ao seu Tu e lhe
oferece todo ser do mundo encontra-o, Ele que ndo se pode procurar. Sem duvida
Deus ¢ o totalmente Outro, Ele é porém o totalmente mesmo, o totalmente presente.
Sem duvida, ele é o “mysterium tremendum” cuja apari¢@o nos subjuga, mas Ele ¢
também o mistério da evidéncia que me ¢ mais proximo do que o meu proprio Eu.
Na medida em que tu sondas a vida das coisas e a natureza da relatividade, chegar
até o insoluvel; se negam a vida das coisas e da relatividade, se depara com o nada;
se santificar a vida, encontras o Deus vivo. (Buber, 2001, p. 92).

Escutar o outro torna-se, assim, um ponto central e irrenuncidvel, exigindo uma pratica
¢ética que resista as dindmicas da desumanizacgdo e da indiferenca.

Neste movimento, em que a modernidade liquida consegue desenvolver estruturas
duradouras e, com isso, promover algumas relacdes utilitarias, acredita-se que o
comportamento muda e, com isso, gera-se um comprometimento para uma responsabilidade
de uma vida espiritual profunda e totalmente voltada para o outro. Com isso, os dois fil6sofos
compdem uma espiritualidade comunitaria, redefinida na importancia da presenga do outro e
na construcao de vinculos que possam sustentar a existéncia €tica. Nessa visdo, a comunidade
ndo pode ser um espago deixado em segundo lugar, mas o lugar onde o eu se revela em sua

plenitude, onde o eu se forma nas relagcdes verdadeiras com o tu e onde a escuta verdadeira

pode transcender e concretizar-se em sua responsabilidade completa.

O mundo do isso é coerente no espago e no tempo. O mundo do TU ndo tem
coeréncia nem no espago nem no tempo. Cada TU, ap6és o término do evento da
relagdo deve necessariamente se transformar em isso. Cada isso pode, se entrar no
evento da relacdo, tornar-se um tu. (Buber, 2001, p. 37-38).

Buber aponta que a espiritualidade ndo nasce de uma interioridade isolada, mas sim da
relagdo que se forma entre os sujeitos. Com essa afirmagdo, podemos ter um olhar voltado
para um ponto de referéncia que nos mostra que a espiritualidade se faz presente na vida
comunitaria e que o eu so pode se realizar plenamente em um auténtico encontro com o tu, em
um momento de reciprocidade e que se faz real. Portanto, a visdo de comunidade ndo é uma

mera unido de individuos, mas um lugar que necessita de uma presenga verdadeira e fiel,
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capaz de transcender as nossas expectativas do outro e resistir a logica da descartabilidade e

ao uso instrumental das relagdes humanas.

Também ¢ necessario compreender que a espiritualidade ndo ¢ uma fuga do mundo,
mas uma imersao profunda em nossas vidas compartilhadas diariamente, pois ela ¢ marcada
por vdrias escutas vivas, pelo cuidado e também por uma responsabilidade plena e convicta
em seu ser diariamente. Nesse sentido, entre o eu e o tu forma-se um lugar de vivéncias, e, por
consequéncia disso, ha uma manifestacao do sagrado, onde o ser humano se revela e a ética se
estabelece como meio de comunicagio e ponto de ancoragem. E dessa forma que a
espiritualidade também se configura como uma politica das relagdes, propondo que haja um
espaco de convivéncia que possa respeitar a dignidade e a singularidade de cada um,
independentemente de classe social.

Acredita-se que, para compreender melhor os pensamentos do filésofo Lévinas, ¢
necessario destacar a hospitalidade como um dos pilares de uma ética primordial, essencial a
construcdo da comunidade. A hospitalidade revela-se, nesse contexto, como o simples ato de
reconhecer o outro e, ao mesmo tempo, acolhé-lo. Esse gesto exige de n6s uma honestidade
radical, que conduz o "eu" ao reconhecimento do outro como outro absoluto — sem redugao,
sem assimilagao.

Portanto, ¢ possivel afirmar que, na dimensao comunitaria e ética, Lévinas nos mostra
que a forma como ¢ aplicada a forca ¢ capaz de desestabilizar um pensamento egocéntrico e
convida para que haja uma abertura mais auténtica. Gera-se, assim, a hospitalidade —
hospitalidade essa que ndo ¢ apenas uma virtude que se adquire, mas sim uma escolha mais
clara, com uma exigéncia ética, que, por consequéncia, consegue aprofundar as possibilidades
de uma vida comunitaria verdadeira e de reconhecermos o outro em sua alteridade. O “eu"
comega, entdo, a se transformar, centralizar-se e comprometer-se, e surge, assim, a
comunidade — ndo constituida pela homogeneidade, mas pela capacidade de acolher a
diferenga, escutar o estranho e abrir espago para o outro. Lévinas, por sua vez, comeca a dar
indicacdes de que uma ética da hospitalidade se reduz ao cotidiano, aos pequenos gestos € aos

reconhecimentos discretos, no orgulho de valorizar o outro.

Tudo isso trata-se de uma ideia em que a ética, que também ¢ espiritual, comega a
revelar a presenga do sagrado na relacdo com o outro, que gera a hospitalidade. Dessa forma,

terlamos um caminho para a transcendéncia e a vida, onde ¢ valorizado o encontro com o
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outro € o encontro com o mistério da existéncia. Por sua vez, a solidariedade é uma
hospitalidade marcada por varios valores, em que os dois discutem esse mistério da existéncia
e a definem como praticas concretas e reais que reafirmam a presenga do outro como
fundamento essencial para cada um e também para a existéncia ética e espiritual. Com essa
estrutura, onde se praticam as vivéncias no cuidado, nas relagdes de partilha mutua e na
responsabilidade de cada um, cria-se uma configura¢do onde a espiritualidade comunitaria
resiste a fragmentacao, que, por consequéncia, gera o isolamento caracteristico das sociedades
contemporaneas.

Nesse sentido, ¢ necessario enfatizar que essa espiritualidade nao ¢ simples, mas
complexa, pois ndo se apresenta como uma experiéncia individualista, mas como uma
verdadeira vida relacional e profundamente enraizada no vinculo com o outro. A comunidade
torna-se, assim, o espaco onde o espiritual se manifesta, onde o humano se realiza e onde a
ética se concretiza. O ethos comunitario ndo ¢ uma ideia utdpica, mas uma necessidade real e
vital, capaz de garantir e sustentar o tecido social diante das expressdes da modernidade
liquida. Ambos os filosofos apontam para um futuro onde a espiritualidade se constitui no
cotidiano e nas relagdes que podem ser duradouras e na escuta verdadeira, que provoca uma
presenca mais forte e comprometida com o outro, revelando a espiritualidade que gera
resisténcia, cuidado e abertura ao mistério da alteridade.

E com esse encontro profundo que se funda uma ética viva — ética essa que é capaz de
transformar ndo apenas o sujeito, mas acredita-se que todo o ser se deixa ser transformado e
tocado em um mundo que ele habita. Nesse contexto, ¢ necessario reafirmar que a dimensao
comunitaria da espiritualidade revelada por Buber e Lévinas implica diretamente qualquer
visdo que busca as melhores praticas sociais, politicas e culturais contemporaneas. Em um
mundo cada vez mais modificado e marcado pela indiferenca, pela competicdo e pela
objetificacao das relagdes, surge uma luz no fundo do tunel: a espiritualidade comunitéria
ergue-se como uma alternativa ética e existencial.

Essa espiritualidade propde uma orientagdo para um espaco de convivéncia que
valoriza a escuta, o acolhimento e o cuidado mutuo. Nesse contexto, a comunidade ndo ¢é
apenas um argumento funcional, mas um lugar de revelagdo, de transformacdo e de
transcendéncia. A espiritualidade comunitaria desafia, dia apods dia, os modelos individualistas

e utilitaristas, apresentando uma nova proposta de €tica da presenca, da responsabilidade e da
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atencdo mutua — capaz de gerar uma convivéncia mais digna € um reconhecimento continuo
que, por consequéncia, promove o cuidado. Reconhecer o outro como fundamento da
existéncia ¢ reconhecer que essa espiritualidade representa uma nova forma de viver, pautada
na reciprocidade, na abertura e na solidariedade.

Os dois filésofos nos orientam a reconstruir o tecido social a partir do encontro e da
escuta verdadeiramente auténtica. A hospitalidade, nesse horizonte, transforma cada vida em
um espacgo de espiritualidade encarnada, completa e profundamente transformadora. Diante
das propostas apresentadas pelos dois, torna-se evidente uma implicacdo pedagdgica e cultural
significativa. Concluimos que, assim como um técnico de futebol e um jogador ndo sao
apenas transmissores e receptores de contetido, espera-se deles uma responsabilidade mutua,
fundada na relagdo e no compromisso ético. A cultura, por sua vez, pode ser orientada para
uma compreensdo mais profunda da espiritualidade comunitaria, revelando seus verdadeiros
valores, seus vinculos e compromissos — que acabam por se tornar base para uma
reestruturacdo da vida compartilhada. Surge, entdo, uma espiritualidade com fundamento
relacional, cujo horizonte ndo se limita ao campo religioso, mas atravessa todas as dimensoes

da existéncia humana.

45 A SUBJETIVIDADE COMO ENCONTRO: DIALOGO, ALTERIDADE E
ESPIRITUALIDADE EM MARTIN BUBER E EMMANUEL LEVINAS

Com essa espiritualidade manifestada na arte, na politica e também nas relagdes
cotidianas que se formam nas relacdes educacionais, Buber nos aponta para uma visao que
impacta profundamente a ética e nos sugere uma constru¢do de unidades sensiveis, abertas e
responsdveis, capazes de enfrentar qualquer ideologia e de ndo perpetuar a logica da
fragmentacao. Nesse cenario, reafirma-se a dignidade do outro como principio fundamental e,
por sua vez, a espiritualidade comunitéria ndo ¢ apenas uma proposta filosofica, mas um saber
existencial que transforma o modo de viver — outro conceito de toda a experiéncia humana.

A crise espiritual que surge na pés-modernidade ¢ atual. Nos conseguimos enxergar
essa crise nas vastas circunstancias de nossas vidas, seja no relacionamento com o outro, seja
no dia a dia em que buscamos uma vivéncia verdadeira e transcendente, ou até mesmo em

nossos lares, pois ela se manifesta de forma multifacetada, revelando sintomas como o
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narcisismo exacerbado e a superficialidade das relagdes interpessoais, que provocam uma
soliddo existencial em todo ser que ¢ afetado. Crise essa que afeta diretamente a nossa
sociedade contemporanea, gerando uma mercantilizagao dos afetos e uma solidao nos espacos
de vivéncia concreta no dia a dia. Dessa forma, essa crise espiritual, em que somos afetados,
comega a criar um discurso muito valioso, pois aqui ndo se limita ao campo religioso, mas
consegue atravessar todas as dimensdes visiveis — sociais, subjetivas e culturais —
comprometendo a capacidade humana de estabelecer vinculos que possam mostrar outras
formas verdadeiras e duradouras.

Vinculos esses que poderiam transformar profundamente o modo de viver e existir no
mundo. Eles constituem essa condicdo e nos direcionam, dizendo que ela sé pode ser
superada por meio de uma real espiritualidade, uma abertura em nossos coragdes ¢ na forma
de viver — uma espiritualidade que nao se afasta do nosso mundo de relagdes frageis, mas
que esta aqui todos os dias. Ela se enraiza nas profundezas da existéncia humana. Existe uma
espiritualidade que nao se realiza na abstracao das coisas ou na transcendéncia idealizada,
mas em uma concretude de nossas vidas cotidianas, € que nos promove uma experiéncia no
encontro ético com o outro — o diferente.

Sobre uma forma de vivenciar esta experiéncia, cria-se uma expectativa de vida, onde
a ideia de fuga deste mundo como resposta ao sagrado — concebido como algo separado na
existéncia — revela-se limitada. Por sua vez, acredita-se que temos que ter um mergulho mais
profundo nessas experiéncias, formando-as para levar a uma concretude da existéncia, pois,
ao conseguir reconhecer esse sagrado no espaco do didlogo e também no encontro entre o eu e
o tu, iremos alcancar um resultado melhor, onde esse pensamento ¢ deslocado para uma
espiritualidade do plano metafisico, no qual nos, seres humanos, conseguimos ser revelados

em nossa plenitude. Como afirma Buber:

Afirmar que se trata de um gesto animal, ndo ¢ nada de exprimir. Pois estes olhares,
na verdade, depois de minuciosas tentativas, se fixardo em um arabesco vermelho de
um tapete ¢ dele ndo se desprenderdo até que a esséncia do vermelho se lhes tenha
revelado. Estes movimentos em contato com um ursinho de pelucia, tomardo uma
for¢a sensivel e precisa e tomarfo conhecimento carinhoso e inesquecivel de um
corpo completo. (Buber, 2001, p. 30).

Com essa afirmagdo, conseguimos sublinhar a importancia da atitude de abertura e,

por consequéncia, a contemplagdo diante do mundo e do outro. Todos os modos de viver a
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logica utilitaria sdo transformados pelo didlogo, em uma escuta onde o cuidado e os atos
espirituais existem. Nesse sentido, a escrita e a espiritualidade ndo sdo meras experiéncias
extraordinarias, onde o eu acaba se revelando, mas vivéncias ordinarias que se transformam
em nosso dia a dia e em espacos de revelagao.

E no entre “eu” e “tu” que ocorre a transcendéncia, tornando-se o lugar onde o sagrado
se manifesta — nos coragdes, no ser, no carater — ¢ onde a ética se encarna. De maneira
totalmente convergente, Lévinas busca compreender que a transcendéncia ndo esta fora do
mundo, mas se torna uma explicacdo real para a revelagdo — anterior as relagdes éticas com o
outro. Em seu pensamento, constroi-se uma analogia na qual o rosto do outro ¢ o lugar onde a
transcendéncia se manifesta, ndo como objeto de contemplacdo, mas como exigéncia de
responsabilidade. Como afirma:

Sou uma passividade ameagada nao apenas pelo nada no meu ser, mas por uma
vontade, na minha vontade. Na minha ac¢do, no para si da minha vontade, estou
exposto a uma vontade estranha. E por isso que a morte niio pode tirar todo o sentido
a vida. Nao por efeito de um divertimento pascaliano ou de uma queda no anonimato
da vida quotidiana, no sentido heideggeriano do termo. O inimigo ou o Deus sobre o
qual eu ndo posso poder, e que ndo faz parte do meu mundo, mantém-se ainda em
relagdo comigo e permite-me querer, mas com um querer que ndo ¢ egoista, com um
querer que se esgota na esséncia do desejo cujo centro de gravitagdo ndo coincide
com o eu da necessidade, de um desejo que é para Outrem.(Lévinas, 2008, p. 214).

Ao submeter a dicotomia entre o espiritual e o profano, Lévinas propde uma
espiritualidade que abre um horizonte amplo, no qual ndo h4 separagdo entre o sagrado e o
mundano, mas sim uma escuta verdadeira e ativa no cotidiano — especialmente na
hospitalidade, que eleva a vida comum a uma dimensao mais profunda. Essa transcendéncia
ndo aponta para uma realidade distinta, mas para uma presenca verdadeira que interpela e
convida o sujeito a uma resposta clara. A ética, nesse sentido, torna-se o lugar da
espiritualidade, e o encontro com o outro modifica a experiéncia, revelando uma
espiritualidade encarnada. Essa espiritualidade se manifesta em gestos simples de amor, na
atencdo ao sofrimento e na abertura a autoridade do outro. Acredita-se que essa
espiritualidade racional redefine sua propria nog¢ao de objetividade, deixando de ser um nucleo
fechado e auto referente para tornar-se um espago aberto a transcendéncia e ao testemunho.

Nesse processo, o sujeito deixa de ser concebido como soberano e passa a ser
reconhecido em sua vulnerabilidade exposta, responsavel por vinculos profundos e

duradouros. As possibilidades concretas de uma ética da abertura ao outro tornam-se um
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caminho seguro para a reconstru¢do de vinculos capazes de enfrentar as crises de
objetificagdo e fragmentagcdo que marcam a alienagdo contemporanea. Para os dois fildsofos,
¢ necessario que a espiritualidade seja real e encarnada — ou, caso contrario, ¢ melhor que
nido exista. Nesse contexto, ela se configura como uma pratica de resisténcia, capaz de
provocar rupturas temporarias nas forcas que desumanizam e instrumentalizam as relacdes.
Essa espiritualidade se realiza na escuta, na presenga ¢ no cuidado integral, na atengdo ao
outro. Buber e Lévinas nos oferecem uma alternativa em que a espiritualidade ndo apenas
transforma, mas institucionaliza as relagdes, tornando-se fundamento ético e existencial para
qualquer um que se permita ser afetado por ela.

Nessa forma, gera-se uma perspectiva em que ¢ possivel compreender que a
espiritualidade convencional introduzida por Buber ndo pode ter limites apenas no dmbito
religioso, educacional e em todas as dimensdes mundanas da existéncia humana, se ndo
quisermos gerar a crise tdo atual que prejudica todas as relagdes possiveis. Com isso, ela
acaba se estendendo a outras esferas — da politica, da educacdo, da linguagem e também das
praticas sociais — com uma forca transformadora que atravessa o nosso cotidiano. Tudo isso
trata de uma espiritualidade simples, movida pela forca de querer unir ética e estética,
valorizando a beleza da convivéncia e o acolhimento da escuta verdadeira.

Portanto, essa abordagem, que retira o cotidiano do ser de um espago banal e o
transforma em uma revelagdo, cria um lugar de transcendéncia que se manifesta e transforma
qualquer perspectiva negativa. Nessa abordagem do cotidiano, faz-se necessario compreender
que a espiritualidade ndo se trata de uma simples forma de viver uma experiéncia que pode
nos levar a lugares onde possivelmente ndo queremos alcangar, mas deve ser entendida como
uma atitude diante da vida — uma forma auténtica e verdadeira do ser no mundo. Com esse
intuito de unir esses dois pensamentos, eles acabam revelando que podemos conhecer a real
importancia de aprofundar nossas experiéncias, reconhecendo o sagrado no rosto do outro, e
agindo na palavra que nos interpela — um gesto que cuida e zela. Toda essa espiritualidade de
que falam se configura como uma forma de resisténcia cultural, desviando qualquer modelo
individualista, utilitarista e consumista que predomina na sociedade contemporanea. Ao
revelar o valor do diferente, ¢ necessario compreender que ela nos convida a experimentar
uma nova forma de viver — mais sensivel, mais justa e mais comprometida com a dignidade

humana.
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Assim sendo, para que uma espiritualidade enraizada consiga transcender a realidade
marcada pelos inumeros desafios do cotidiano, ¢ necessario que ela seja verdadeiramente
vivida e concreta. Nao basta permanecer na ilusdo de momentos passageiros; € preciso
cultivar uma vivéncia espiritual que representa uma ruptura com os modelos abstratos e
invasivos que predominam na modernidade liquida. Ao nos colocarmos em um encontro
verdadeiro, emerge uma escuta que nos convoca a responsabilidade — tornando-se o centro
da experiéncia espiritual. Com esse vasto horizonte de pensamentos, Lévinas e Buber
apresentam uma nova forma de viver, direcionada por uma atencdo plena e pela presenca
aberta ao outro, ao diferente. A espiritualidade, portanto, deixa de ser uma fuga e passa a ser
compreendida como um compromisso constante com o outro, em todos os momentos da vida.

Essa transformagdo s6 ¢ possivel por meio de uma espiritualidade que se sustenta na
permanéncia, na resisténcia e na capacidade de construir e sonhar com esperanca. E uma
espiritualidade que transforma o ‘“eu”, transforma o mundo e transforma a vida de todos
aqueles que sdo afetados — direta ou indiretamente — pois vivemos em sociedade, em
comunidade, em familia. Trata-se de uma espiritualidade encarnada, que se manifesta na

relacdo, na escuta, no cuidado e na responsabilidade compartilhada.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Apoés ter percorrido uma trajetéria de leituras, escritas e reescritas neste estudo,
observamos que a crise relacional entre individuo e individuo, bem como entre o sujeito € o
mundo, acarreta um rompimento com o sagrado, ou seja, com aquilo que conduz a
transcendéncia e possibilita o encontro genuino com o outro. Articulada as contribuigdes de
Bauman (2003) e Lévinas (2008), esta investigacdo oferece ndo apenas um diagnodstico da
condi¢do pds-moderna, mas também caminhos concretos de transformacao.

O homem ndo procura mais o sagrado por ser diferente do profano, mas procura a si
proprio por ser potencializado pelo ambiente hiper tecnologico, abandonando até mesmo o que
¢ profano. “O homem toma conhecimento do sagrado porque este se manifesta, se mostra
como algo absolutamente diferente do profano” (Eliade, 1992, p. 13). Articulada as
contribui¢des de Bauman (2001) e Lévinas (2008), esta investigacdo oferece ndo apenas um
diagnostico da condi¢ao poés-moderna, mas também caminhos concretos de transformagao.

Nesse sentido, a modernidade liquida ndo apenas dificulta o didlogo; ela produz
subjetividades que ja ndo sabem dialogar, singularidades que gradualmente perderam a
linguagem do encontro. Essa crise espiritual contemporanea configura-se, portanto, como crise
de transcendéncia ndo porque o sagrado tenha desaparecido, mas porque os sujeitos perderam
a capacidade de abertura para reconhecé-lo no rosto do outro. Essa perspectiva ética revelou-se
fundamental para compreendermos que a superagdo dessa crise exige mais que boa vontade:
exige uma transformacao radical na propria compreensao de subjetividade.

Concluimos que nao existe um Eu prévio, autonomo e autocentrado que depois decide
entrar em relacdo com os outros. Essa compreensao relacional implica reconhecer que somos
constituidos pelas relagdes que estabelecemos; assim, o predominio de relagdes instrumentais
ndo apenas empobrece a vida social, mas deforma a propria humanidade, pois o ser humano
torna-se aquilo que pratica e vive nas relagoes.

Uma espiritualidade autenticamente comunitaria emergiu como possibilidade concreta
de resisténcia a logica desumanizadora do meio pds-moderno, sobretudo no contexto das redes
sociais, que, ao contrario, intensificam tais distor¢des relacionais. E importante reconhecer as
limitagdes desta pesquisa: embora tenhamos articulado de modo rigoroso as perspectivas de
Buber (2001), permanece muito a ser explorado diante da revolugdo tecnologica e das

transformagdes socioculturais contemporaneas, assim como das possibilidades praticas de
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cultivar relagdes Eu—Tu em contextos institucionais, como escolas, hospitais, empresas etc.
Contudo, acreditamos que esta investigacdo alcangou seus objetivos principais.
Demonstramos que a crise espiritual da pés-modernidade pode ser compreendida, em grande
medida, como crise relacional, caracterizada por uma perda progressiva da capacidade de
encontro genuino. Mostramos também que a filosofia do dialogo de Buber (2001), enriquecida
pelas contribuigdes de Bauman (2001) e Lévinas (2008), oferece ferramentas conceituais
valiosas para diagnosticar essa crise e apontar caminhos de superacdo. O essencial ¢
reconhecer que a superagdo dessa crise ndo vira de grandes revolugdes estruturais, mas da

recuperacgao cotidiana da capacidade de encontro.
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