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AMAR SER MANAIN

Me formastes Manain

E por isso estou aqui
Enraizaste no meu coragdo
Esse carisma que gera uniao

Tu renovas 0 meu Sim

E me chamas a sequir

Dispor da minha vida e tudo ofertar
Nessa vocacdo mergulhar, me entregar

Quero ser luz para as nac¢des
Ser sinal de unidade

Na Igreja e no mundo
Cumprir Tua vontade

Sim,eumerendoaTi
Sim, eis-me aqui Jesus
Ensina-me a servir
Amar ser Manain

(RODRIGUES, Thays Mirelly, 2019)



RESUMO

A relacdo com o Outro se apresenta como condi¢do a constituicdo do humano, o que
torna o viver em comunidade uma exigéncia a este ser. E a comunidade que oferece seguranca
e sentimento de pertencimento ao mundo, possibilitando vinculos duradouros e profundos.
Contudo, a experiéncia de vida comunitaria entrou em declinio com o advento da
modernidade, e 0 que se seguiu revela um momento marcado pela constituicdo de vinculos
efémeros e liquidos. Em tal realidade, o homem tende a ser considerado como objeto,
destituido da sua humanidade. Essa questdo adquire centralidade no campo dos Direitos
Humanos, evidenciando a exigéncia de reconhecimento da pessoa em sua dignidade, que
surge de um ideal empaético, de identificacdo com a dor do Outro, de perceber que somos
iguais, pois somos humanos. Compreendemos esse contexto a luz da contribuicdo do
pensamento de Martin Buber, que entende o ser em suas diversas relacGes, assinalando a
relagcdo Eu-Tu como primordial, sendo aquela que confirma o Outro em sua autenticidade e
que s6 pode ser efetivada na vida em comunidade. Aspecto que traz uma conotacao ética ao
exigir uma responsabilidade pessoal do homem para aquele Outro que esta diante dele,
suplicando uma resposta. Diante dessa realidade, nos inquieta trazer a luz experiéncias outras
que parecem sintonizadas com uma perspectiva humana de reconhecimento do Outro, como é
0 caso da Comunidade Catdlica Manain, a qual abraca a missdo de viver em unidade,
consigo, com o Outro e com o Absoluto. Assim, objetivamos compreender e analisar o
sentido de ser/viver em unidade proposto por essa Comunidade, como expressao do principio
da dignidade da pessoa humana assumido pelos Direitos Humanos no reconhecimento e
respeito a diferenca. Seguindo o caminho da hermenéutica fenomenoldgica, o estudo
contempla uma pesquisa empirica, que se ocupa com a vivéncia comunitaria como objeto de
estudo, assumindo como procedimentos a analise de documentos e entrevistas. Os resultados
de tal analise apontam que a vivéncia dessa unidade se configura como modo de ser que
coloca em questdo o individualismo predominante na sociedade moderna e a soliddo
decorrente; ela exige responsabilidade pessoal frente as probleméticas atuais como a
competicdo, a desigualdade e os vinculos baseados no interesse. Essas questdes assumem
especial relevancia para os direitos humanos ao passo que indicam problematicas de ordem
social e politica, as quais tendem a refletir nos vinculos interpessoais. Nesse sentido, 0 modo
de vida das pessoas e a forma de organizagédo das instituicbes, podem indicar problematicas
préprias aos direitos humanos, bem como é possivel que apontem alternativas para a

constituicdo de vinculos mais humanos.



Palavras-chaves: Direitos Humanos. Comunidade Manain. Inter-humano. Diélogo. Martin
Buber.



ABSTRACT

The relationship with the other is presented as a condition for the constitution of the
human, which makes living in community a requirement for this being. It is the community
that offers security and a sense of belonging to the world, enabling lasting and deep bonds.
However, the experience of community life declined with the advent of modernity, and what
followed reveals a moment marked by the establishment of ephemeral and liquid bonds. In
this reality the human being tends to be considered as an object, deprived of his humanity.
This issue acquires centrality in the field of Human Rights, highlighting the demand for
recognition of the person in his dignity, which arise from an empathic ideal, identification
with the pain of the Other, to realize that we are equal, because we are human. We understand
this context in the light of the contribution of the thought of Martin Buber, who understands
being in his various relationships, pointing out the I-You relationship as primordial, being that
which confirms the Other in his authenticity and which can only be carried out in community
life. Aspect that brings an ethical connotation when demanding a personal responsibility of
the being for that Other that is before him, begging for an answer. Faced with this reality, we
are anxious to bring to light other experiences that seem attuned to a human perspective of
recognition of the Other, as is the case of the Catholic Community Manain, which embraces
the mission of living in unity, with themself, with the Other and with the Absolute. Thus, we
aim to understand and analyze the meaning of being / living in unity proposed by this
Community, as an expression of the principle of human dignity assumed by Human Rights in
the recognition and respect for difference. Following the path of phenomenological
hermeneutics, the study contemplates an empirical research, which deals with the community
experience as an object of the study, assuming as procedures the analysis of documents and
interviews. The results of this analysis show that the experience of this unit is configured as a
way of being that calls into question the individualism prevalent in modern society and the
resulting loneliness; it requires personal responsibility in the face of current issues such as
competition, inequality and interest-based bonds. These issues are especially relevant to
human rights when they indicate problems of a social and political order, which tend to reflect
on interpersonal ties. In this sense, the way of life of people and the form of organization of
institutions, can indicate specific problems to human rights, as well as, they can point out

alternatives for the constitution of more human bonds.

Key words: Human Rights. Manain Community. Inter-Human. Dialogue. Martin Buber.
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1 INTRODUCAO

A relacdo com o Outro se apresenta como condigdo a constituicdo do humano, o que
torna o viver em comunidade uma exigéncia a este ser. Desde que nascemos somos inseridos
em uma comunidade, seja a familia, a escola, a sociedade, a Igreja; onde construimos vinculos
que nos constitui enquanto humanos e nos da o sentimento de pertencimento ao mundo. Nas
comunidades tradicionais, como as tribos, por exemplo, as pessoas viviam num grupo
formado por pessoas do mesmo sangue, com 0S mesmos costumes e tradi¢Ges, orientadas por
valores e sendo solidarias entre si. Essa forma de organizacdo ganhava profundidade,
possibilitando seguranga aos membros de tal coletividade.

Podemos afirmar que comunidade € esse lugar que nos sentimos acolhidos, seguros,
onde buscamos orientacdo e potencializamos valores, onde convivemos com os Outros e
construimos vinculos profundos. Quanto ao sentido dessa vivéncia, € significativa a
contribuicdo de Bauman (2003), que assinala alguns aspectos caracteristicos da experiéncia
comunitaria: pontos firmes e solidamente marcados; orientacdo que sugere uma situacao
social mais duradoura, mais segura e confidvel; uma longa memoria, do que fazemos hoje e
vira a ser cobrados no futuro; a certeza de novos encontros; um lugar aconchegante; oferece
seguranca, mas € um lugar onde se perde a liberdade, conceituada como a capacidade de fazer
0 que se deseja.

A questdo é que os tempos mudaram e esses modelos antigos de comunidade
declinaram. Com o advento da modernidade, tendo como marco a Revolucdo Industrial, a
qual provocou uma revolucdo cientifico-tecnolégica, tendo como um dos resultados a
desintegracdo da vida comunitaria pela sobreposicdo a vida social, baseada na industria e no
modelo fabril. No século XX, a partir do fenémeno da urbanizacdo e industrializacdo, o0s
modos de vida mudaram radicalmente. Ocorreu a mobilidade do campo para a cidade, o
trabalho deixou de ser manual para ser mecanizado, obedecendo ao ritmo das maquinas, as
comunidades deixam de ser homogéneas para serem plurais. Como consequéncia, perdeu-se a
confianca na comunidade e 0 homem ja néo reconhece seu lugar no mundo.

Nesse contexto, criou-se uma sociedade onde as pessoas nao se importam de ficarem a
s0s, marcada, portanto, pelo individualismo e pela indiferenca. H& uma fuga das relacdes, das
experiéncias e das emocdes, uma fuga do Outro, do sensivel, dos lacos que unem e nos
compromete com o Outro. Consequentemente, predomina uma fuga dos compromissos,
marcados por encontros passageiros, havendo, nesse sentido, uma auséncia de comunidade
(BAUMAN, 2003, p. 49-51).



14

O que antes eram lacos solidos e permanentes transforma-se em relagGes liquidas,
passageiras. Os lugares podem estar lotados com uma multiddo, mas se revelam vazios de
valores, pois ‘“nada nele permanece o mesmo durante muito tempo, e nada dura o suficiente
para ser absorvido” (BAUMAN, 2003, p. 46). Prevalece, assim, um declinio da comunidade,
e junto com ela a desintegragédo dos lagos humanos, dividindo as pessoas. A sociedade atual,
marcada pela centralidade da economia, da tecnologia e da ciéncia, privilegia aquilo que o
homem tem, faz e cogita; tende a desfavorecer a construcdo desses sentimentos de seguranca
no mundo, do reconhecimento, da solidariedade e até de empatia. A predominancia da
competitividade e do utilitarismo presente nos relacionamentos destitui a humanidade do ser,
ndo o reconhecendo em sua dignidade.

Tal questdo assume a forma de um conflito ético, pois nos vemos numa realidade na
qual se considera o Outro como inimigo, que deve ser eliminado; e ndo como diferente, que
precisa ser acolhido. Nesse cenario tornou-se comum precisar se proteger do diferente, seja
ele seu vizinho ou alguém desconhecido; tornou-se comum sentir medo ao sair de casa, sentir-
se desprotegido ao andar sozinho/a na rua, prevenir-se de ataques e querer andar com alguma
arma, sob a justificativa de proteger-se. Tal realidade se configura de formas diversas,
materializando-se de modo significativo numa polarizacdo social onde o negro é inimigo do
branco, o pobre do rico, a mulher do homem, o homem da mulher, um partido torna-se rival
do outro; na religido, cada organizacdo quer impor sua crenga como verdadeira; na educacao,
as politicas implementadas pelo Estado neoliberal revelam conflitos, numa disputa que tende
a priorizar interesses de determinados grupos, e com isso instituicdes privadas em detrimento
das publicas.

Esse contexto nos remete a maneira como o diferente tem sido considerado nos dias
atuais e qual a relacdo dos Direitos Humanos com essa problematica. Quando falamos de
Outro, nos referimos aquele que esta diante de uma pessoa e que pede uma resposta, é alguém
que estd no ambito do face a face, no qual ndo se interpBe caracteristicas como a cor, 0
género, a sexualidade, etc., mas a pessoa em sua singularidade. Esse Outro é por exceléncia
diferente de mim, caracterizagdo que pressupde que este seja reconhecido e respeitado em sua
dignidade humana.

Essas questfes tém se tornado central no campo dos Direitos Humanos ao passo que
assumem 0 compromisso com o respeito ao diferente, reconhecendo-o como igual em direito
e dignidade, considerando-o em sua alteridade. E um debate que tem sido desenvolvido em
varios grupos, que se ocupam com a pessoa a partir de uma de suas dimens@es, por exemplo:

0 movimento feminista se preocupa com a igualdade de género e com as demandas
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especificas da mulher; os coletivos que lutam contra a desigualdade étnico-racial possuem um
olhar especial para o negro, para o indio; o0 movimento LGBT se ocupa com as diferentes
expressdes da sexualidade; e tantos outros coletivos/organizacbes que buscam por
reconhecimento e direitos de grupos que foram inferiorizados ao longo da historia. Contudo,
esse olhar nem sempre abarca o ser em sua totalidade, nem é garantia de formagdo de uma
comunidade, pois ndo tem dado suficiente aten¢do a questdo dos vinculos entre as pessoas,
constituidos no face a face, bem como, podem estar juntos apenas para atender a certos
objetivos, e logo depois o vinculo é desfeito.

Diante de tal problemaética, entendemos que os Direitos Humanos assumem o papel de
encontrar o ponto que une os homens e assim pode fundamentar os modos do ser ético para a
sociedade. Para tanto, a perspectiva filoséfica dos Direitos Humanos apresentada por
Douzinas (2009) nos auxilia na compreensao de tais direitos como uma exigéncia ética, a qual
apresenta a responsabilidade com o Outro como condigéo para efetivar o reconhecimento da
alteridade. Desse modo, os Direitos Humanos se comprometem com a luta pelo cumprimento
da lei e com o resgate de valores essenciais a vida entre os homens. Tal perspectiva é também
abordada pela historiadora Lynn Hunt (2009), a qual apresenta os Direitos Humanos como
ideal empaético, de identificacdo com a dor do Outro, de perceber que somos iguais, pois
somos humanos. Tal identificacdo possibilita a percepcdo do Eu, mas também do Outro em
sua alteridade. A autora explicando o surgimento desses direitos aponta que: “Os direitos
humanos s6 puderam florescer quando as pessoas aprenderam a pensar nos outros como seus
iguais, como seus semelhantes em algum modo fundamental” (HUNT, 2009, p. 58). Caminho
que precisa ser reaprendido na sociedade atual, como afirma Alves (2009) ao enfatizar os
Direitos Humanos como um denominador comum entre os homens em suas diferencas.

A fim de em trazer a luz experiéncias outras que parecem sintonizadas com uma
concepcao de humano como digno de ser reconhecido e respeitado em seus vinculos,
apresentamos a Comunidade Catolica Manain, a qual abraca a missao de viver em unidade,
consigo, com o Outro e com o Absoluto. Nesse viés, tomamos a vida comunitaria assumida
por essa instituicdo como nosso objeto de estudo. Aqui, julgamos importante anunciar a nossa
relagcdo da com a realidade investigada, a fim de esclarecer de onde partiu nosso olhar para as
questdes que aqui serdo discutidas. Assim, cabe um breve relato da nossa experiéncia pessoal
com tal vivéncia comunitaria.

Nos dltimos anos, a pesquisadora esteve vinculada a uma experiéncia de fé que a
levou mudar seu olhar sobre o significado da existéncia e valor humano. Tal experiéncia a

possibilitou vivenciar a alegria de compartilhar a vida com outros, a0 mesmo tempo em que a
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despertou para a importancia da sua responsabilidade pessoal para com as pessoas. O contato
com a Comunidade Manain deu-se numa busca por aprofundamento dessas vivéncias, na qual
houve o descobrimento de si mesma e de um caminho possivel para tais perspectivas, através
do modo de ser e de viver da comunidade, baseado na unidade. Nesse caminho, cada novo
passo firmava a certeza de que a vida em unido entre as pessoas é possivel, ao passo que, cada
um é acolhido e respeitado em sua diferenca.

A Comunidade Catolica Manain insere-se no contexto do que a Igreja Catdlica chama
de Novas Comunidades, isto é, novas realidades que surgiram na Igreja no contexto do
Concilio Vaticano 1l (1962-1965). O termo Novas Comunidades foi mencionado pela
primeira vez pelo Papa Jodo Paulo 11, na Exortacdo Apostdlica P6s-Sinodal Vita Consecrata
(VC) referindo-se e reconhecendo a existéncia de novas formas de vidas evangélicas na
Igreja. Nesse contexto, a atencao foi voltada para as diversas formas de vidas consagradas ja
aprovadas pela Igreja; e onde novas realidades de vivéncias comunitarias foram reconhecidas
como legitimas, de modo especifico: grupos de leigos que compartilhavam a vida comunitéria
como o exemplo dos primeiros apéstolos. No documento Pds-Sinodal, o Papa Jodo Paulo Il
afirma que estas Novas Comunidades se apresentam como sinal da intervencdo do Espirito
Santo, que distribui “novos carismas a homens e mulheres do nosso tempo, para que deem
vida a institui¢des adequadas aos desafios de hoje” (VC, 1996, p. 45).

Tais instituicdes revelam esse elemento de novidade/originalidade: o carisma; mas
sem descartar caracteristicas tradicionais da vida conforme o Evangelho, nem substituir as
antigas formas de vida comunitaria na realidade segundo a Igreja Catdlica. Essas organizacdes
foram se formando e desenvolvendo, especialmente, em torno da espiritualidade da
Renovacdo Carismética Catolica. O carisma da Comunidade Manain é Ser sinal de Unidade
na Igreja e no Mundo?, que segundo os documentos dessa instituicdo, € entendido como a
“identidade mais profunda” das pessoas que se reconhecem Manain. Tal unidade aqui nao
significa homogeneidade, mas a unido de pessoas diferentes. Ao longo do caminho, a
experiéncia comunitaria foi firmando e confirmando esse carisma como identidade de uma
Nova Comunidade Carismatica, da qual todos podem participar, contudo, ela é constituida
essencialmente de leigos/as. Os membros que sdo consagrados a mesma, possuem a
responsabilidade de viver segundo o carisma, dentro e fora da Comunidade. A vivéncia dessa
unidade se configura nos principios de acolhimento, da reconciliacdo e da evangelizacéo,

como principio de comunhdo e missdo. Com isso, pressupomos nessa Vivéncia a

! Os dados referentes & Comunidade Manain foram retirados do Documento intitulado Principios de Vida da
Comunidade Catdlica Manain.
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materializacdo de ideais que fazem parte da esséncia dos Direitos Humanos em sua relagéo
com uma vida ética. Tal vivéncia nos inquietou em saber: Como o sentido de ser/viver em
unidade proposto pela Comunidade Catdlica Manain, expressa o principio da dignidade da
pessoa humana assumido pelos Direitos Humanos no reconhecimento e respeito a diferenca?

Para compreender tal realidade, assumimos as ideias do pensador Martin Buber (1878-
1965) que elaborou sua filosofia baseada numa ontologia da relagdo. E na relagdo auténtica
gue o humano se revela e é confirmado em sua pessoa. Essa relacdo ¢ denominada por Buber
(2004, 2009, 2012) pelo par de palavra-principio Eu-Tu, a qual se evidencia em comparacao
ao outro par de palavra-principio Eu-Isso, como relagdo objetiva. Nessa perspectiva, ele
constitui sua filosofia do dialogo, baseada na relacdo como aquilo que acontece através da
palavra e possibilita a transformacéo do ser.

A partir da pergunta “O que é o homem?” (BUBER, 1967) tal autor percorreu seu
caminho em busca de responder ao homem em sua totalidade. Nesse percurso, percebe a crise
existencial vivida pelo humano, o qual se sente inseguro no mundo, e busca alternativas para
se reconectar a sua propria casa. Dentre essas tentativas, ele destaca a esfera do entre como a
Unica capaz de reestabelecer o homem no mundo, pois, é onde ocorre 0 encontro com outras
pessoas.

A filosofia buberiana reconhece o homem como ser (nico, que guarda em si 0
potencial de novidade ao mundo, contudo, ele ndo se constitui de modo isolado, mas com-
outros. E no encontro entre, marcado pela presenca e reciprocidade que o ser é considerado
em sua totalidade, o que ndo significa algo concluso; mas como perspectiva que considera a
integralidade da pessoa. Tal reconhecimento da-se na esfera do inter-humano, dominio do
face a face, o qual revela o ser em sua diferenga e autenticidade. O reconhecimento da esfera
do interhumano coloca em questdo a exigéncia de responder e confirmar o Outro, e, por isso,
adquire um carater ético, enquanto afirmacéo da responsabilidade pessoal de cada um. Essa
relagcdo auténtica se desenvolve na vida em comunidade, lugar de partilha, de experiéncias e
onde cada pessoa € considerada em sua singularidade.

Segundo Buber (2012), s6 na comunidade ¢ possivel “a interagdo viva de homens” (p.
33), s6 na comunidade ha liberdade, “vida que liberta de limites e conceitos [...] vida por
anseio a vida, comunidade por anseio a comunidade” (p. 34). E o que ele chama de nova
comunidade?, conceituada como pds-social, pois supera os modelos antigos de comunidade,

como a econbmica e a religiosa — baseadas em vantagens e utilitarismo. Na nova comunidade

2 Ressaltamos que, apesar do termo “Nova Comunidade” ser utilizado tanto na realidade da Comunidade Manain
como na teoria de Buber, eles ndo possuem o mesmo significado.
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ndo se estd unido por concepgdes, mas sim por compartilharem uma vivéncia comum, por
aspiracdes internas; ela supera a sociedade e suas normas, Vvisto que ndo estd preocupada com
leis e reformas, mas em viver, pois “vida e comunidade sdo os dois lados de um mesmo ser”
(p. 34). Nao ha imposicao, mas decisdo de vivéncia comum, havendo o0 que 0 autor denomina
de “nova unido” (p. 36), na qual se expressa o desejo de vida comunitaria. Nesse sentido, os
lacos ndo séo de exigéncia, nem utilitarios, nem de sangue, mas de escolhas.

Nesse tocante, essa dissertacdo objetiva compreender e analisar o sentido de ser/viver
em unidade proposto pela Comunidade Catdlica Manain, como expressdo do principio da
dignidade da pessoa humana assumido pelos Direitos Humanos no reconhecimento e respeito
a diferenca. Para isso, assume como objetivos especificos: a) caracterizar a filosofia de Martin
Buber, configurada no dialogo entre Eu e Tu; b) analisar o sentido da unidade refletido nos
principios de vida assumidos pela Comunidade Cato6lica Manain; c¢) relacionar a filosofia
buberiana e os sentidos anunciados na realidade, buscando alternativas para reconstrucao dos
vinculos interpessoais, considerando o compromisso especifico com o Outro anunciado pelos
Direitos Humanos.

Seguindo o caminho da hermenéutica fenomenoldgica, o estudo contempla uma
pesquisa bibliogréafica e empirica que assume o referencial representado no pensamento de
Buber como base tedrica para analise de dados, que se constituiram a partir de entrevistas
realizadas com integrantes da Comunidade Cat6lica Manain, as quais nos permitirdo entender
melhor a vivéncia proposta e a sua relacdo com os Direitos Humanos. Desse modo, a
dissertacdo esta estruturada em quatro capitulos, seguido das consideracdes finais.

O primeiro capitulo, Os Direitos Humanos e as Relagdes Interpessoais: a busca por
Estruturas Sociais Humanizadoras, apresenta uma sistematizacdo de nossa problematica sob
um olhar histérico, social e religioso; abarcando os fundamentos dos direitos humanos, as
mudancas sociais que influenciaram na constituicdo dos modos de vida das pessoas e uma
discussdo desse contexto na realidade da Igreja Catolica. O segundo capitulo, A Filosofia Do
Interhumano de Martin Buber: o Homem, o Dialogo e a Comunidade, debate o sentido do
humano, as caracteristicas do dialogo e da comunidade nessa filosofia, aludindo sobre as
questdes éticas do interhumano como necessaria ao reconhecimento da alteridade. O terceiro
capitulo, A busca pela compreensdo dos sentidos: interpretando o fenémeno, apresenta a
abordagem e os procedimentos tedrico-metodoldgicos assumidos pelo trabalho. O quarto
capitulo, A Comunidade Catdlica Manain: vinculos interpessoais e Direitos Humanos, refere-
se a analise da comunidade estudada, revelando os sentidos despontados dessa realidade, e sua

relagdo com os direitos humanos.
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2 OS DIREITOS HUMANOS E AS RELACOES INTERPESSOAIS: A BUSCA
POR ESTRUTURAS SOCIAIS HUMANIZADORAS

Os direitos humanos surgem ligados a perspectivas e modos de vida que definem o
que € o homem e como o mesmo deve se relacionar. A perspectiva do direito legal e
institucionalizado é uma faceta que acompanha os direitos humanos desde sua origem.
Associado aos conceitos de justica e politica, o direito estabelece a lei como aquela que dirige
0 homem em suas acOes. Historicamente, tais conceitos foram se modificando, mantendo uma
relacdo entre as perspectivas e o contexto social. Ambos ddo vida a principios orientadores
para as leis e as relagdes humanas. Nesse sentido, colocamos como centro da questdo a
primazia da dignidade da pessoa humana, a qual se manifesta como valor inerente ao homem
e alerta para as formas de vidas indignas, cuja realidade exige de nés uma ética para responder
ao Outro, no reconhecimento de sua alteridade.

Tal problematica esbarra nas formas de relagdes humanas definidas ao longo do tempo
como comunidade e sociedade: comunidade como lugar de pertencimento, seguranca,
acolhimento, de relagdes mutuas, de reciprocidade, reconhecimento da identidade singular,
onde todos agiam de acordo com o bem comum, etc.; sociedade como lugar do
desenvolvimento produtivo, de interesses em comum que geram lucro, ligada por motivacoes
racionais, de relacionamentos abstratos, etc. As transformagdes decorrentes da urbanizacao,
industrializacdo proprias do capitalismo, levaram & predominancia das relagdes sociais em
detrimento dos vinculos comunitarios. Essas mudancas transformam a forma de vida e de
relacdo entre as pessoas, sempre mais marcadas pelo individualismo, competicdo e
superficialidade, instrumentalizando o Outro.

Contudo, nesse contexto ha também aqueles grupos que, ou se mantiveram resistentes
a essa realidade moderna, conservando principios ligados a comunidade; ou que tentaram
retomar a esses conceitos em busca de relacbes mais humanas. Realidade que pode ser vista
nos exemplos de comunidades tradicionais que permaneceram na sociedade adaptando-se a
atualidade. Entre elas, destacamos as comunidades ligadas a determinadas etnias, como 0s
indigenas e quilombolas; comunidades rurais; as comunidades ligadas a identidade, como 0s
portadores de deficiéncia, o movimento LGBT e quaisquer grupos de pertencimentos
identitarios coletivos, ou seja, que tenham identidades culturais em comum como etnia,
idioma, religido. Assim, o termo comunidade passa a ser usado para definir muitas realidades
coletivas, o que nos faz ir em busca de estruturas que mantiveram a esséncia do termo, mas

gue também se modificaram em razdo das novas exigéncias.
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Nesse cenario, a Igreja Catdlica ganha destaque, por sua influéncia e principios que
tem como nucleo a pessoa humana e a comunidade como lugar favoravel para colocar tais
principios em pratica. De acordo com tal perspectiva, as estruturas sociais so se tornardo mais
humanas quando se desenvolverem em um viés ligado a dignidade humana e ao amor
fraterno. Nesse leme, destacamos alguns principios que tal instituicdo defende e abordamos
sobre experiéncias que os manifestam. Nessa instituicdo, ha a especificidade das Novas
Comunidades, ligadas a Renovacdo Carismatica Catolica (RCC), enquanto organizacoes
religiosas que, a0 mesmo tempo em que mantém os principios comunitarios tradicionais, se
adaptam a vida moderna, ndo excluindo a necessidade de estar no mundo. Destarte,
apontamos a caracterizacdo e os sentidos da Comunidade Cat6lica Manain, uma Nova

Comunidade que se prop0e a viver tais aspectos a partir do sentido da unidade.

2.1 PERSPECTIVAS SOBRE OS DIREITOS HUMANOS: INTRODUZINDO A
QUESTAO

A histéria dos direitos humanos comeca na Antiguidade Classica, com o direito
natural, uma lei ligada a natureza como um tipo de estado de graca individual e social que
ndo possuia registro, mas eram consideradas universais, imutaveis e eternas. Tais leis
funcionavam como um conjunto de padrdes que existiam e, naturalmente, todos seguiam,
mesmo sem haver sido determinado teoricamente como lei. Conceitos como lei, direito e
natureza foram sendo refinados pelos diversos fildsofos, historiadores, socidlogos e religiosos
ligando-os a questdes como: a politica, a justica, a ética e a religido.

Em Sdcrates, vemos o conceito de justica associado a verdade, ao fazer o bem, a dar
aquilo que as pessoas merecem e a razdo que leva a decidir que é melhor sofrer do que
cometer uma injustica; mas, em todo seu discurso ndo se preocupava em definir o que
significava justica. Em sua visdo, o debate sobre este tema era mais importante do que sua
definicdo, e admitia que tal dialogo ndo promoveria automaticamente uma acéo ética. Platao
deu origem a base da civilizagéo classica: a filosofia politica e a jurisprudéncia. Ele afirmava
que a natureza ndo contradiz a lei, mas “estabelece a norma fundamental de cada ser”
(DOUZINAS, 2009, p. 43). Com isso, amplia o conceito de natureza como aquela ligada a
alma enquanto precedente aos elementos naturais. A distingdo entre ambas segue o debate
platonico entre 0 mundo da forma e da realidade. Nesse viés, em sua obra Republica, Platéo
preocupa-se com uma ética universal, compreendida a partir da observacdo das formas ideais

de compreender 0 bem e a justi¢a, unida a racionalidade para organizagdo do vinculo social.
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Tais ideias foram incorporadas pelo direito natural tomando a filosofia como aquela que tem a
natureza como objeto de suas observagOes, a justica critica como descri¢cdo dos fatos e a
politica como efetivacdo desse ideal. Em Aristoteles, o homem foi definido como ser politico,
que significa constituir a vida com os homens, e, por isso, ndo isolada. Nele o conceito de lei
natural estava ligado & lei particular, definida em relacéo a um povo; e lei comum, relacionada
a natureza. Nessa perspectiva, o direito natural tinha como esséncia “o amor e afeigdo,
piedade e amizade”, valores aperfeicoados na vivéncia com os outros, na sociedade politica.
Nesse sentido, a justica como virtude adquiriu centralidade para a pessoa individual e para a
cidade, pois “um cidaddo s6 pode tornar-se excelente em uma cidade justa e uma cidade s6
pode tornar-se justa se seus cidaddos viverem uma vida de virtudes” (DOUZINAS, 2009, p.
48-49).

Douzinas (2009) afirma que a forca impulsionadora dos Direitos Naturais foi sua
cristianizacdo, com a ideia de que a consciéncia € a lei, colocada por Deus no coracdo das
pessoas. Precursora dessa ideia foi a teoria de Santo Agostinho, a qual vinculava justica ao
amor a ordem, assim, o direito passou a ser relacionado a moralidade assumindo
mandamentos ou regras. Em Sdo Tomas de Aquino, a lei foi dividida em: natural/humana e
divina/eterna. Para ele a lei natural oferecia orientacdes gerais para a vida em harmonia com a
sociedade, sendo ela simples e clara; a lei divina seria aquela formulada por Deus, escrita nos
dez mandamentos, cuja efetivacdo ocorre na internalizacdo das mesmas na consciéncia
humana. A lei natural é flexivel, provisoria e relativa, dependendo do contexto a ser
empregada, ou seja, 0 que € justo em determinada situacdo (cf. DOUZINAS, 2009).
Discutindo sobre as regras, Bobbio (2004) afirma que os dez mandamentos foram durante
séculos e ainda sd3o a moral cristd, “identificados como a lei inscrita no cora¢do dos homens
ou com a lei conforme a natureza” (p. 29).

Nesse sentido, o direito natural é aspirado pela teologia se ocupando da interpretacédo
da lei de Deus. Havia a dominacdo da Igreja e a ordem medieval, na qual a justica
representava uma mediacdo entre 0 homem e 0 pecado, a0 mesmo tempo em que também
representava um meio de participar da ordem divina. Desse modo, a justica era punitiva em
relacdo ao pecado e recompensatoria no que diz respeito ao cumprimento da lei. Tal
perspectiva afastou-se do conceito de direito natural classico e das caracteristicas estoicas
relativas a liberdade racional e de dignidade humana, tornando a justica ligada a punicéo, a
opressao.

Bobbio (2004) explica que o0 mundo moral nasce dessa perspectiva dedntica do dever

como originario, e ndo o direito como principio. Tal concepgdo esta mais relacionada a
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sociedade do que ao individuo, pois “aos codigos de regras de conduta foi atribuida a funcéo
de proteger mais o0 grupo em seu conjunto do que o individuo singular” (BOBBIO, 2004, p.
29). Para que o direito pudesse ser considerado, era necessario mudar o enfoque e olha-lo a
partir do individuo. Comparato (1997) discutindo a questdo, afirma que “a razao justificativa
ultima dos valores supremos encontra-se no ser que constitui, em si mesmo, o fundamento de
todos os valores: o proprio homem” (p. 6). Esse ideal comegou a surgir com o viés da
escolastica que introduziu a expressao maxima da criacdo das pessoas por Deus como sua
imagem e semelhanca, valorizando os seres humanos na sua individualidade e ndo na
coletividade. Bobbio (2004) indica essa questdo como a grande reviravolta no Ocidente, no
qual a concepcédo cristd da vida determina os homens como irmaos, filhos de um sé Pai,
entronizando o tema da fraternidade.

Inicia-se nesse contexto a concepcao individualista de direito, a qual se distancia dessa
perspectiva cristd. Segundo Bobbio (2004), tal concepgédo refere-se a inversdo de trés
perspectivas: de organizacao da sociedade, daquilo que cabe aos individuos, e aquilo que cabe
ao Estado. A sociedade ndo é mais organizada tendo o Estado como primeiro, mas sim o
individuo, “que tem valor em si mesmo”. Aos individuos, “primeiro vem os direitos, depois
os deveres”. E ao Estado “primeiro os deveres, depois os direitos” (p. 30). Nesse novo
modelo, a justica limita-se a satisfazer as necessidades dos individuos e a promover sua
felicidade.

Os direitos individuais substituiram a ideia de justica pelo conceito de direitos,
colocando no centro o conceito abstrato de homem, como aquele constituido apenas de ldgica,
instintos de sobrevivéncia e moralidade. Thomas Hobbes e John Locke sdo os precursores
dessas ideias marcadas pelo racionalismo, baseadas nas concep¢oes de liberdade, busca pela
felicidade e contrato social. No seu principio, o sujeito moderno ocupa o centro da ordem
social e da origem da lei, assim, o individuo deixa de ser considerado socialmente e passa a
ser visto de modo isolado. Nesse viés, a natureza humana passa a ser ponto de observacao
para padrdes comuns em todos os individuos, a razdo passa a concluir como as pessoas se
comportam e a racionalidade passa a ser associada ao calculo, ao instrumental; tendo como
papel criar uma ciéncia politica, do mundo exterior e da natureza humana (cf. DOUZINAS,
2009).

Nessa perspectiva, a ciéncia descobre o desejo, o qual abre os caminhos para o
utilitarismo, o prazer individual; virtude e justica ndo sdo mais o objetivo da lei. O direito esta
associado ao poder do individuo — légica que exclui o dever — e a lei natural passa a ser a
soberania do individuo, o “poder de fazer qualquer coisa” (DOUZINAS, 2009, p. 86).
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Douzinas (2009) critica essa liberdade conceituando-a como negativa, reduzindo a pessoa
apenas a busca pelo prazer. A primazia dos desejos orienta o individuo a soberania dos
direitos em detrimento dos deveres, acarretando no estabelecimento das leis civis, cuja criacdo
ndo tem por base a natureza, mas a morte como seguranca da autopreservacao. Dito de outra
forma: a violéncia e 0 medo tornam-se o limite para os desejos incontrolaveis dos individuos.
Desse modo, as leis civis passaram a ser necessarias para impor limites a liberdade
desenfreada dos sujeitos. Nesse viés, o Estado, ao mesmo tempo em que é detentor dos
direitos e deveres, resultante dos desejos individuais dos sujeitos, determina e sanciona ordens
para frear a acdo desses sujeitos. A politica, por sua vez, assume como principal funcdo
edificar instituicdes corretas, neutras em valores, orientada pelo desejo e medo racionais.

A primazia dos direitos individuais demarca a concretude do individualismo, baseado
no conceito chave de propriedade desenvolvido por Locke, o qual definia a natureza do
homem, entendida como o poder do individuo de possuir seu corpo, habilidades e suas
producdes a partir do trabalho. O principio de propriedade, mais tarde, é substituido pelo
principio de acimulo, em possuir mais do que o necessario. O homem torna-se centro do
mundo politico e moral, capaz de produzir e possuir seu proprio valor. Aqui se encontra uma
grande transformacdo no significado de dignidade humana, ndo mais ligada a natureza
ontoldgica da pessoa, mas ao poder aquisitivo dela. Sua realizacdo e felicidade estdo na
independéncia e no poder de adquirir coisas, e sua natureza torna-se objeto a ser explorado e

moldado. Nesse contexto, o direito e a lei possuem o

objetivo de servir ao individuo e promover sua felicidade; em outras palavras, seu
desejo expressado através de seu livre-arbitrio. Porém, isso significa que os
individuos ndo mais buscam a virtude ou lutam pelo bem e que as politicas ndo estdo
interessadas em abordagens pragmaéticas e julgamentos prudentes, mas na aplicagédo
de verdades. A proliferagdo de muitos desejos destruiu 0 bem, assim como havia
feito com a Unica verdade (DOUZINAS, 2009, p. 98).

Tal critica nos alerta para a descaracterizagdo do homem enquanto ser responsavel por
suas acOes. A aplicabilidade da lei apenas como fonte de prazer para 0 homem destitui do
mesmo sua capacidade de solidariedade e ética com o Outro, dando margem para a
indiferenca e o individualismo. Do mesmo modo, retira da politica sua responsabilidade com
0 bem comum.

Nesse processo entre o desejo e 0 medo do mal, entre o individualismo e a liberdade
desenfreada, surgem os direitos humanos, anunciados pelas Revolugdes e Declaragdes do
século XVIII. As revolucdes que ganham destaque sdo a Revolugdo Americana e Francesa,
resultando nos documentos da Declaragdo da Independéncia, e a Declaracdo dos Direitos do

Homem e do Cidaddo. Segundo Douzinas (2009), o objetivo da luta dos norte-americanos ndo
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era a criacdo de novas leis, mas aplicar, de forma integral, as leis j& existentes, contudo, a
novas situagbes, como Estado independente. O que significa dizer que a Revolugdo
Americana estava mais relacionada a direitos especificos do que universais. Isso fica claro
com a Declaracdo de Direitos de Virginia, em 1776, que “passava a oferecer uma lista de
direitos especificos, como liberdade de imprensa e a liberdade de opinido religiosa” (HUNT,
2009, p. 121), o que contribuiu para construir a Declara¢do dos Direitos dos Estados Unidos.
Ja a Declaragdo dos Direitos do Homem e do Cidaddo, na Franca, fundamentava os direitos
do homem de modo universalista, assumindo o principio religioso, no qual Thomas Paine
(1737-1809) acreditava que tal fundamento ndo poderia ficar preso a historia, mas transcendé-
la afirmando-os como obra do Criador (cf. BOBBIO, 2004, p. 41). Entre as criticas apontadas
por Bobbio (2004) a Declaracdo Francesa, estava a abstracdo na maior parte de seus artigos e
sua ligacdo com interesses de uma classe particular.

Na modernidade, as consequéncias das Declaragfes, especialmente a francesa,
comecaram a despontar. A primeira evidéncia é que a universalidade dos direitos presentes
nas mesmas nao incluia a todos, e, portanto, ndo eram absolutos, mas, pertenciam a
determinadas sociedades, tradicdes e pessoas. Segundo Douzinas (2009), o homem abstrato
da declaragdo materializa-se no homem branco e dono de propriedades, excluindo as
mulheres, 0s escravos, as criangas, 0S negros, 0s pobres.

O exemplo das declaracdes de direitos permitiu a abertura para outras questdes, como
a inclusdo de direitos especificos e a garantia deles. A historiadora Lynn Hunt (2009)
discutindo a questdo discorre sobre outros coletivos que comecgaram a reivindicar seus
direitos, como os protestantes e os judeus, por exemplo, e, posteriormente, as mulheres. 1sso
ocorria — e ocorre até os dias atuais — porque as declaragdes de direitos “se referiam a
“homens”, “povo” e “sociedade” sem cuidar das diferencas na posi¢do politica” (p. 148).
Dessa forma, 0s grupos que ndo se sentiam parte dos direitos proclamados comecaram a
reivindica-los, afinal, todos eram “iguais ¢ livres” (idem). Para Hunt (2009) isso fazia parte da
I6gica interna dos direitos, a saber: “logo que surgia um grupo cuja discussdo fosse muito
concebivel (homens com propriedades, protestantes), aqueles na mesma espécie de categoria,
mas localizados mais abaixo na escala de conceptibilidade (homens sem propriedade, judeus)
apareciam na agenda” (p. 150). Em outras palavras, um grupo ao reivindicar um direito, ou ao
proclamar direitos, motiva outro grupo a lutar pela conquista dos seus.

Dessa forma, tal questdo comeca a ser tratada em ambito nacional, pois a Declaracéo
dos Direitos do Homem e do Cidaddo ao se proclamar universalista deixou de lado as

especificidades, as quais passaram a ser pensadas na instituicdo de governos, no nacionalismo.
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Esse processo favoreceu a ideia de sociedade, que adquire primazia em relagdo ao individuo,
o qual se torna fruto dessa sociedade e objeto de investigacdo cientifica e de poder
disciplinador. Assim, os direitos passam a serem considerados como invencao histérica e
local, relativos a eventualidades culturais e juridicas.

Os Direitos Humanos passam de direitos civis e politicos para direitos econémicos,
sociais e culturais, e posteriormente direitos de grupos e de soberania nacional. Segundo
Nielsson (2004):

passou-se a consagrar uma ampla legislacéo internacional e nacional sobre o tema,
expandindo o dominio dos direitos humanos, que deixaram de ser exclusivamente
uma forma de direito pessoal e passaram a expressar, também, direitos sociais,
econdmicos, culturais e politicos, que se afirmam no processo de liberalizagdo e
democratizacdo da maioria das sociedades e dos Estados contemporaneos
(NIELSSON, 2004, p. 5).

Nessa leitura, podemos compreender que os direitos seriam garantidos pelo Estado, ou
seja, por lei nacional. Isto introduz a tensdo entre ser humano e cidaddo, entre universal e
local, de modo que, os destinados a lei eram aqueles que pertenciam a um Estado, isto é, o
cidaddo nacional. Assim, aqueles que ndo possuem representatividade nacional ndo podem
desfrutar de direitos. O principio de nacionalidade favoreceu a soberania do Estado, na
liberdade politica de criacdo de leis, introduzindo a organizacdo de Estado-Nacdo como
resultado do Direito Moderno, dando origem as fronteiras territoriais, excluindo aqueles que
ndo pertencem a nacdo. O sujeito moderno é, portanto, aquele que tem direitos politicos de
cidadania. Assim, aqueles que ndo possuiam esse direito, logo ndo eram cidaddos. Tal l6gica é
excludente e contraditdria, pois a0 mesmo tempo em que, aparentemente, inclui a todos com
seu principio universal, exclui alguns em nome da efetivacdo da cidadania local.

Apesar dessa preocupacdo com os direitos, esse periodo também foi palco para as
Guerras Mundiais que deixaram mais de 60 milhdes de mortos, entre judeus, prisioneiros de
guerra, além de milhdes de pessoas refugiadas e desalojadas, desrespeitando totalmente os
direitos com atos barbaros que colocaram em questdo a razdo humana. A atencédo se volta aos
Direitos Humanos e a cria¢do da Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, que é aprovada
em 1948, p6s Segunda Guerra Mundial. Hunt (2009) afirma que, mais do que uma realidade
posta, a Declaracdo Universal representa uma aspiracdo a ser alcancada e um conjunto de

obriga¢des morais para toda a humanidade. Conforme a autora:

A Declaracdo Universal ndo reafirmava simplesmente as nogfes de direitos
individuais do século XVIII, tais como a igualdade perante a lei, a liberdade de
expressao, a liberdade de religido, o direito de participar do governo, a prote¢do da
propriedade privada e a rejeicdo da tortura e da punicdo cruel. Ela também proibia
expressamente a escraviddo e providenciava o sufragio universal e igual por votacéo
secreta. Além disso, requeria a liberdade de ir e vir, o direito a uma nacionalidade, o
direito de casar e, com mais controvérsia, o direito a seguranga social; o direito de
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trabalhar, com pagamento igual para trabalho igual, tendo por base um salario de
subsisténcia; o direito ao descanso e ao lazer; e o direito a educagéo, que devia ser
gratis nos niveis elementares (HUNT, 2009, p. 206).

A Declaracdo Universal dos Direitos Humanos serve de parametro para orientar o
sujeito sobre sua propria dignidade e a dignidade do Outro, indicando as obrigacdes éticas de
cada pessoa, a0 mesmo tempo, com as quais devem se comprometer. Contudo, apenas
declarar principios como o da dignidade e da igualdade ndo é suficiente para que estes sejam
efetivados, é necessario mais que sua normatizacdo. Faz-se necessario proteger o homem,
garantindo que ele viva dignamente (cf. BOBBIO, 2009).

Discutindo sobre a Declaragcdo Universal dos Direitos Humanos, Paul Ricouer (2013)
afirma que a mesma ndo é um conjunto de imperativos categoricos, mas uma proclamacéo de
que o homem nasce possuidor de uma dignidade que implica no “ser homem”, e nela esta a
universalidade. Ele reconhece que em termos culturais é necessario dar conteudo a
Declaracdo, pois ao mesmo tempo em que unifica os homens, também é capaz de separa-los.
Nesse ponto, ele explica que ha dois tipos de direitos declarados, os “direitos de”: fazer algo,
de opinido, de declaracdo, de liberdade de ensino; e os “direitos a(0)”: a satde, a educagao, ao
trabalho. Contudo, todo direito é destinado a alguém e exige uma obrigacdo, segundo o autor,
é nesse ponto que a Declaracdo falha. Ele explica:

E ai que reside a dificuldade desta declaragdo: a lista dos “direitos a(0)” na medida
em que se ignora a quem ele é enderecado. Quem é obrigado por esse direito? Ora, a
todo direito corresponde uma obrigagdo. No caso dos “direitos de”, sdo os Estados
que sdo obrigados. Assim, se eu disser: tenho direito a salde, quem esta na
obrigacdo de me assistir? A comunidade mais proxima? O Estado? Uma
comunidade mais vasta como a humanidade? E ai que esta lista, de algum modo,
permanece aberta, como ameacada de uma hemorragia, pois nela se pode sempre
adicionar (RICOUER, 2013, p. 188).

Percebe-se que, embora o principio da dignidade humana apareca como primordial,
perde forca ao ndo reconhecer as especificidades dos sujeitos, € ndo indicar como essa
dignidade sera efetivada, protegida. Nesse sentido, a Declaracdo tende a fragmentar os grupos
humanos, 0s quais muitas vezes ndo conquistam direitos porque outro grupo discorda, e ao
invés de se ter uma opinido publica fortalecida sobre o que é melhor para o bem comum, tem-
se 0 combate em razdo da pluralidade. Tal questdo nos coloca diante da tensdo entre a
universalidade proclamada pela afirmagdo da dignidade humana e a necessidade de

especificidade para valorizacdo da alteridade humana.
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2.2 O PRINCIPIO DA DIGNIDADE DA PESSOA HUMANA E A ETICA DA
ALTERIDADE

A Declaracdo Universal dos Direitos Humanos consagra como primordial a dignidade
da pessoa humana, logo no seu Artigo 1°, ao declarar que “Todos os seres humanos nascem
livres e iguais em dignidade e em direitos. Dotados de raz&o e de consciéncia, devem agir uns

para com os outros em espirito de fraternidade”. E completa no Artigo 2°:

Todos os seres humanos podem invocar os direitos e as liberdades proclamados na
presente Declaracdo, sem distingdo alguma, nomeadamente de raca, de cor, de sexo,
de lingua, de religido, de opinido politica ou outra, de origem nacional ou social, de
fortuna, de nascimento ou de qualquer outra situagdo. 3

Nessa leitura, percebemos que a dignidade da pessoa humana ndo se define a partir de
caracteristicas fisicas, intelectuais, religiosas, raciais, culturais, econémicas ou politicas, mas
¢ inerente a todo ser humano, desde o seu nascimento, e deve ser respeitada em espirito
fraterno por todas as pessoas. Notamos aqui a influéncia da Revolugdo Francesa, com 0s seus
ideais revolucionarios de liberdade, igualdade e fraternidade. Comparato (1997) discutindo
acerca da dignidade do homem como fundamento dos direitos humanos, explica que o termo
dignidade possui um significado afirmativo estando ligado ao sentido de mérito. Na busca de
entender o significado da dignidade humana, ele analisa a esséncia do ser humano fundada
numa antropologia filoséfica desenvolvida a partir de trés categorias epistemoldgicas: a
cultural, a do sujeito e a da natureza. Esse autor expde que o conceito de dignidade humana
vem originalmente das tradicdes judaica e grega. A primeira baseia-se na ideia de um Deus
unico, criador de todas as coisas, incluindo o proprio homem, sendo este a imagem e
semelhanca do seu criador. J& a segunda baseia-se na ideia de que o homem tem sua
dignidade propria e acima de toda criatura.

Além dessas duas perspectivas, Comparato (1997) também aborda sobre a
caracteristica da racionalidade do homem, como reflexédo e capacidade inventiva do mesmo, a
qual provocou revolugdes técnicas. A razdo humana, o logos do homem, é também expressao
de sua emotividade ou sensibilidade, sua capacidade de escolher livremente seus objetivos.
Quanto a este aspecto, o autor chama de razdo axiologica, como a capacidade de apreciacéo
de valores e livre escolha. Segundo Comparato (1997), o homem ndo é apenas um ser de
raciocinio logico, mas também de faculdades emotivas, as quais, o distingue de outros

animais. No dizer do autor:

Foi justamente a partir do realce posto no mundo dos valores, que a ideia atual de
racionalidade humana passou a se distinguir nitidamente do racionalismo triunfante
do século das luzes. Os valores, com efeito, ndo sdo objeto de uma percepcéo logica,

3 Disponivel em: https://nacoesunidas.org/wp-content/uploads/2018/10/DUDH.pdf.
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mas emotiva. Por isso mesmo, j& ndo é possivel fundar a ética em principios
puramente formais, mas em preferéncias axiolégicas muito concretas, ditadas
também pela emocéo e pelo sentimento. O homem n&o é apenas um ser que pensa e
raciocina, mas que chora e ri, que é capaz de amor e ddio, de indignagdo e
enternecimento (COMPARATO, 1997, p. 11-12).

E essa capacidade humana de sentir, de se indignar, se entristecer, se alegrar, que
permite a0 homem reconhecer a dignidade humana do Outro. A propria racionalidade nos
permite alcancar isto, ao passo que compreendo a dor daquele que estd diante de mim, uma
vez que olho para sua dignidade, o reconheco como semelhante a mim, e o respeito. A razéo
humana proporciona o desenvolvimento da identificacdo mdtua e da empatia comum. Hunt
(2009) discute bem essa questdo ao contextualizar as leituras de romances feitas ainda no
século XVII, capazes de despertar nos leitores a empatia para além das fronteiras de classe,
sexo e nagdo. Segundo a autora, “a capacidade de empatia ¢ universal, porque esta arraigada
na biologia do cérebro: depende de uma capacidade de base bioldgica, a de compreender a
subjetividade de outras pessoas e ser capaz de imaginar que suas experiéncias interiores sdo
semelhantes & nossa” (p. 39). A vista disso, toda pessoa que se dispde ao exercicio da
compreensdo do Outro e se coloca em seu lugar através de sua faculdade de imaginacgdo tem a
capacidade de desenvolver a empatia. Nesse viés, vale ressaltar que apesar de universal, a
empatia precisa ser desenvolvida e praticada, caso contrario, ndo sera despertada no sujeito.
Sobre esse processo de aprendizado, Hunt (2009) ainda explica que a “empatia sé se
desenvolve por meio da interacdo social”, o qual favorecera ver os Outros como seus
semelhantes, “sem esse processo de aprendizado, a “igualdade” talvez ndo tivesse um
significado profundo e, em particular, nenhuma consequéncia politica” (p. 40). Destarte, a
empatia € uma capacidade que envolve a cognicdo, a emocdo e o afeto do homem,
desenvolvida com e para outras pessoas. Logo, é viavel destacar que ndo se desenvolve
empatia para si mesmo, mas sempre para o Outro.

Um homem que ndo desenvolve a capacidade de empatia € um homem apenas com
sua animalidade, caracterizada por aspectos ligados a natureza humana, como 0 corpo, 0
mundo empirico e a morte. Comparato (1997) aborda essa questdo afirmando que tal
animalidade é uma fonte de escandalo para os racionalistas, uma preocupagdo que levou a
separacdo entre faculdades intelectuais/racionais do corpo, da vida imanente. Assim,
desenvolveram-se as teorias que separavam corpo e alma, inteligéncia e moral do mundo
fisico. Segundo o autor, a condi¢do de animalidade da natureza do homem néo pode fazé-lo
esquecer da sua esséncia ética, sua especificidade ontologica: ser capaz de estabelecer juizos
sobre 0 bem e o0 mal. Esses aspectos fazem parte da dignidade humana, pois nenhum outro ser

tem essa competéncia. Comparato (1997) esclarece algumas caracteristicas proprias do
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homem, as quais especificam sua dignidade: a liberdade como fonte da vida ética; a
autoconsciéncia, a sociabilidade, a historicidade e a unicidade existencial do ser humano.

A liberdade esta ligada a autonomia do homem em decidir quais serdo as normas e
condutas que escolhera para sua vida, a qual deve estar em consonancia com a consciéncia
ética. A autoconsciéncia, assim, opera no homem permitindo-o refletir sobre seus atos, desse
modo, a autoconsciéncia “se opde ao estado de alienag@o” (idem, p.16), o qual indica que a
pessoa ndo é capaz de efetivar sua liberdade. A sociabilidade se apresenta como uma
caracteristica essencial do humano, o qual se constitui na vivéncia com outras pessoas,
comunicando suas qualidades eminentes, como a razdo, o amor, a empatia. A historicidade,
por sua vez, indica que a natureza humana é historica, sendo o homem um constante devir, o
qual deixa marcas em seu caminho, além de se transformar no préprio percurso da vida. Por
fim, mas ndo menos importante, a unicidade existencial € condicdo humana essencial para
validacdo de sua dignidade humana, uma vez que é ser Unico e insubstituivel no mundo.
Dessa caracteristica da-se a premissa de que “todo homem tem dignidade, e ndo um prego,
como as coisas” (idem, p. 18) como afirmou Kant. Nielsson (2014) resume bem essas
definicoes:

a dignidade do homem consiste em sua autonomia, isto é, na aptiddo para formular
as proprias regras de vida. A dignidade transcendente ¢ um atributo essencial do
homem enquanto pessoa, isto é, do homem em sua esséncia, independentemente das
qualificacdes especificas de sexo, racga, religido, nacionalidade, posi¢do social, ou
qualquer coisa. Dai decorre a lei universal de comportamento humano, em todos 0s
tempos, que Kant denomina de imperativo categorico: “age de modo a tratar a
humanidade, ndo s6 em tua pessoa, mas na de todos os outros homens, como um fim
e jamais como um meio” (NIELSON, 2014, p. 13).

Percebe-se que tais caracteristicas estdo inteiramente associadas, uma vez que na
liberdade assumida por cada homem, sua vontade e capacidade de escolha colocam em
questdo seu carater ético, o qual sera provado por sua autoconsciéncia, sua faculdade de
refletir sobre suas decisfes e acdes, estas que ndo ficam apenas para si, mas sdo vivenciadas
na sociabilidade, na interacdo entre as pessoas. Através de tal vivéncia uma historia é escrita,
pessoas sao atingidas e o préprio homem se refaz, nesse processo, a unicidade de cada ser é
constituida e revelada.

Paul Ricouer (apud SALLES, 2014) ao debater sobre os fundamentos ontologicos dos
direitos humanos, sendo influenciado pelas ideias de Hannah Arendt, considera o evento da
natalidade como primazia do homem, aquilo que ja indica sua unicidade, e relaciona isso aos
direitos humanos, uma vez que eles “depende da propria originalidade e irredutibilidade da
pessoa humana que nasce” (SALLES, 2014, p. 211). Tal principio ndo se encontra dependente

da natureza humana, mas esta ligado a perspectiva ontolégica sobre o humano, ligado ao
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“sujeito capaz”, capaz de agir, de sofrer; a sua condi¢do de agente transformador do mundo.
Para este autor, a pessoa humana ¢ aquela digna de estima e respeito, “independentemente de
ser ou nao reconhecida como tal pelo ordenamento juridico nacional ou internacional” (idem,
p. 214), o que significa dizer que antes de pertencer a uma comunidade a pessoa €
fundamentalmente humana.

A dignidade humana confere valor a vida humana, diferenciando-se do sentido
econdmico do termo. E esse aspecto que concede ao homem ter um fim em si mesmo, e nunca
ser considerado como meio. Ao discutir as ideias de Kant, Rocha (2001) explica que esse
filésofo distinguiu no mundo aquilo que possui um preco e aquilo que possui dignidade. Em
suas palavras:

O prego é conferido aquilo que se pode aquilatar, avaliar até mesmo para a sua
substituicdo ou troca por outra de igual valor e cuidado; [...] Sendo meio, pode ser
rendido por outro de igual valor e forma, suprindo-se de idéntico modo a precisdo a
realizar o fim almejado. O que é uma dignidade ndo tem valoracéo e figura, assim,
valor absoluto. Pela sua condicdo sobrepde a mensuracdo, ndo se da a ser meio,
porque nao é substituivel, dispondo de uma qualidade intrinseca que o faz sobrepor-
se a qualquer medida ou critério de fixagdo de prego (ROCHA, 2001, p. 51-52).

Compreendemos que a vida humana ndo pode ser mensurada, trocada, substituida,
comparada, instrumentalizada. A medida que o homem torna-se meio para atingir um
determinado fim, ele é equiparado a um objeto, perdendo seu valor humano. A dignidade da
vida humana confere-lhe superioridade em relacdo aos objetos e aos outros animais do
mundo, torna-o mais importante, pois possui valor em si mesmo. Explicitando melhor, o
preco que pagamos por algo, como um objeto, por exemplo, ndo contém valor em si mesmo, é
0 homem que atribui tal valor a depender de sua necessidade ou desejo — se precisar de algo,
paga caro por isso, mas se ndo precisa ou ndo deseja aquilo, ndo se dispde a adquiri-lo. Aqui
podemos questionar: quem ou 0 que pode conceder valor ao homem? Embora seja uma
comparagdo grosseira, visto que a dignidade humana ndo pode ser equiparada a valor no
sentido econémico do termo, nos ajuda a compreender que a vida humana é a coisa mais
valiosa que existe. E respondendo a pergunta feita, s6 0 homem pode confirmar a dignidade
de outro homem.

Contudo, ao longo de toda historia da humanidade, muitos foram os atos de
barbaridade que indicaram o ndo reconhecimento da dignidade da pessoa humana, o
holocausto, por exemplo, foi o grande evento contra a humanidade, o qual fez com que os
olhares fossem voltados para a necessidade de protecdo desse direito inaliendvel do ser. No
entanto, muitos ainda séo os atos violentos que destituem a dignidade humana. Rocha (2001)

relaciona a indignidade do homem com a injustica por ele sofrida, assim toda injustica é
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também desumana. Segundo essa autora, a dignidade fundamenta o conceito de justica,
“porque ela ¢ que dita a condi¢ao superior do homem como ser de razdo e sentimento” (p. 5S1).
Tal superioridade se encontra associada a propria vida humana, a qual revela sua dignidade,
assim, uma vez que se comete uma injustica com a vida humana se fere o principio de sua
dignidade; dizemos assim se a vida é justa ou injusta. De acordo com a autora, o principio da
dignidade impde respeito a igualdade humana, exigindo do Estado politicas de incluséo,
valorizando o cidaddo. Nesse caso, ela aponta que sé o Estado Democratico é capaz de
respeitar e colocar no centro de suas atividades o principio da dignidade humana.

Porém, a realidade revela que esse principio embora tenha ganhado forca discursiva,
tem sido ameacado por todos os lados. Rocha (2001) nos expde um pouco da realidade

brasileira:

No Brasil, esse principio constitucionalmente expresso [a dignhidade humana]
convive com subhomens empilhados sob viadutos, criancas feito pardais de praca,
sem pouso nem ninho certos, velhos purgados da convivéncia das familias,
desempregados amargurados pelo seu desperdicio humano, deficientes atropelados
em seu olhar sob as calcadas muradas sobre a sua capacidade, presos animalados em
gaiolas sem porta, novos metecos errantes de direitos e de Justi¢a, excluidos de
todas as espécies produzidos por um modelo de sociedade que se faz mais e mais
impermeéavel a convivéncia solidaria dos homens (ROCHA, 2001, p. 50).

A sociedade brasileira se constitui como Estado Democratico de Direito e tem a
dignidade humana como item Il1, de seu Artigo 1° que corresponde aos seus fundamentos na
Constituicdo Federal de 1988 Indicar a dignidade humana em terceiro lugar ja revela que
esse principio ndo é o primordial dessa nacdo. A realidade de seu povo confirma tal
pressuposto, basta-nos olhar para os indices que indicam a exclusdo dos negros, a violéncia
contra as mulheres, o trabalho infantil, o desemprego, as condic¢Ges de trabalho analogo a de
escravo, entre tantas outras que colocam em questdo a protecdo a dignidade da pessoa
humana, a qual deveria ser “um direito pré-estatal” (ROCHA, 2001, p. 51).

Os direitos humanos tem a capacidade de colocar em questdo a exigéncia de que a
ética humana se constitua no responder ao Outro. Nesse sentido, eles se revelam como
perspectiva para alcancar a comunh&o entre as pessoas, as quais compartilham de sentidos
comuns, ndo apenas desejos subjetivos, mas um compromisso que vai além de suas vontades
e do que € bom apenas para si, mas estende-se a uma responsabilidade com o Outro. Nessa
leitura, percebe-se que ha uma desconstrucdo da visdo dos direitos, a qual, em geral, abarca,
no limiar, os interesses proprios para depois enxergar os do Outro. Em tal leitura, destacam-se
os direitos e depois os deveres, e, por vezes, até sublinhando aquilo que se ganhara em troca

de agir corretamente. Aqui a l6gica se inverte, uma vez que é preciso ultrapassar os interesses

4 Disponivel em: http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constituicao/constituicao.htm.
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e enxergar o Outro como ele é, pessoa singular. E mais, pontua a responsabilidade de cada ser
com o Outro. Segundo Douzinas (2009, p. 357-358): “os direitos humanos representam,
portanto, concretizacdes do direito da outra pessoa e do meu dever, e minha liberdade, antes
de se tornar antagonica a de outros, ¢ a liberdade da responsabilidade e da fraternidade”.
Nota-se, portanto, que ética e direitos humanos estdo intimamente ligados. E por ética
entende-se mais que uma moralidade, uma obrigacdo, mas a decisdo de responder aquele que
se dirige a mim, convertendo-se em responsabilidade pessoal. Da mesma forma que ndo se
entende direitos humanos apenas como sistema de leis, mas como atitude de reconhecimento
do Outro como ser singular. Quanto a isso, afirma Douzinas (2009, p. 349), os “direitos sdo
sempre relacionais e envolvem seus sujeitos e relagdes de dependéncia de outros e de
responsabilidade perante a lei”. Assim, deixar de reconhecer o Outro em sua inteireza e
singularidade é também violar um direito, é desconsiderar a dignidade da pessoa humana.
Desse modo, os direitos humanos também desafiam a racionalidade da lei. Nas palavras do

autor:

Existe uma poética nos direitos humanos que desafia o racionalismo da lei: quando
uma crianga em chamas foge de uma cena atroz no Vietnd, quando um jovem se
coloca na frente de um tanque em Beijing, quando um corpo esquelético e de olhos
apaticos encara a camera por tras da cerca de um campo de concentragdo na Bdsnia,
um sentimento tragico irrompe e me coloca, como espectador, cara a cara com a
minha responsabilidade, uma responsabilidade que ndo deriva de cddigos, nem de
convengOes ou regras, mas de um sentimento de culpa pessoal pelo sofrimento no
mundo, de uma obrigagdo de salvar a humanidade aos olhos da vitima (DOUZINAS,
2009, p. 252-253).

Tais exemplos ndo estdo distantes de nos, bastar sairmos de nossas casas e
apartamentos para encontramos nas calcadas, homens, mulheres e criancas que fazem do chao
frio sua cama, de papeldes seu cobertor, e estende-nos a mao pedindo ajuda. Basta olhar para
as criancas e jovens no sinal de transito que elaboram alguma arte, vendem algum produto, ou
se dispdem a limpar os vidros dos carros para ganhar um trocado que servira para alguma
refeicdo. E s6 percebermos o aumento da quantidade de camel®s nas ruas e centros das
cidades como meio para sobrevivéncia, pois ndo possuem emprego fixo. Realidades que estdo
a nossa frente, e muitas vezes, ndo paramos para observar, ou se notamos ndo nos
sensibilizamos, ou ainda, se nos sensibilizamos, pouco fazemos para ajudar. Douzinas (2009)
apontou para um sentimento de culpa pessoal, porém ela se torna indtil se ndo nos
impulsionar a acdo comprometedora com a pessoa que nos despertou para responsabilidade
que devemos ter com a humanidade.

Os direitos humanos resgatam ndo s6 0s compromissos constitucionais, com a via de

regras e normas legais, mas também os principios e sentidos que se deve ter com cada ser
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humano, resgatando valores essenciais. Assim, “principios e direitos fazem parte da lei”
(DOUZINAS, 2009, p. 255), para que tais principios, valores e direitos sejam internalizados
pelas pessoas, Douzinas (2009) aposta na educacdo dos sentimentos e emocdes a fim de
educar a sensibilidade das pessoas para dor, miséria e sofrimento do Outro, pois a
racionalidade por si s6 ndo é suficiente para definir o humano, nem dar respostas as questdes
que se referem ao Outro enquanto diferenca. Perspectiva que também é indicada por Alves
(2005) e Hunt (2009).

Alves (2005) acredita que apesar dos problemas enfrentados, os direitos humanos
continuam sendo a melhor alternativa para garantir os direitos inaliendveis do ser humano.
Para isso, 0 autor aposta na ideia de tomar como base a Declaracdo Universal dos Direitos
Humanos, como a Unica narrativa que nos resta, e que aparentemente, é capaz de oferecer a
um universo tdo variado, um denominador comum. Aliado a essa narrativa, indica a educacédo
dos afetos como caminho possivel para a reconstrucdo da visdo do Outro como ser humano,
ao passo que ¢ “capaz de fornecer esperancas aos direitos humanos na propalada pos-
modernidade” (p. 18). Essa compreensdo comunga com as perspectivas apontadas por Hunt
(2009), ao apostar na empatia como o reconhecimento de que o Outro sente e pensa como 0
Eu, e por isso, somos semelhantes. Desse modo, seria possivel uma melhor identificacdo e
compreensdo para com os Outros. Nas palavras de Hunt (2009, p. 212-213): “uma
combinacdo de invocagfes aos principios dos direitos e apelos emocionais ao sentimento de
camaradagem podem tornar a empatia moralmente mais eficaz”.

Os direitos humanos nesse sentido nos auxiliam como 0s principios que nos
direcionam ao Outro, nos fazendo voltar para ele, vendo-0, ouvindo-o, relacionando-se
mutuamente. Tal ideal indica-nos que ndo podemos cair em extremos: nem racionalizar as
regras de um modo que impeca de confirmar a humanidade da pessoa, nem desconsiderar as
normas e deixar o homem sem principios e valores fundamentais para guiar a vida. Ambos se
fazem necessario.

Ricouer (2011) em seus escritos sobre Etica e Moral, apresenta a tese da sabedoria
pratica para lidar com o conflito entre o designio ético de vida boa com e para 0s outros e as
normas como formulagc6es obrigatorias e formais. Tal conflito advém do fato dos individuos
se tornarem cegos as regras, a ponto de deixar de lado a humanidade do sujeito; ou
estabelecerem sua prépria ética e modo de vida e ndo passarem pelo crivo da norma. Ricouer
(2011, p, 15) afirma que a sabedoria pratica esta ligada “ao juizo moral em situacéo e para a
qual a convicgdo é mais decisiva que a propria regra. Tal convic¢do ndo é, todavia, arbitraria

na medida em que langa mao aos recursos do sentido ético mais originario que nao passaram
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pela norma”. Dito de outra forma, a decisdo do homem diante de uma situacdo é mais
importante que a lei escrita, contudo, se essa decisao ndo estiver de acordo com uma ética que
leve em consideracdo a todos, ndo serd valida. Desse modo, nos sdo necessarios principios
que guiem as acdes dos homens.

Bortoloti e Flores (2014) em seu trabalho sobre Direito e(m) alteridade consideram as
relagOes sociais como aspecto de desenvolvimento dos direitos humanos, e, a alteridade como
conteudo das relagdes intersubjetivas, as quais constituem o engendramento social através do

Eu-Outro. Segundo os autores:

a intersubjetividade como mecanismo da alteridade se revela como instrumento de
apreciacdo da efetivacdo dos direitos humanos no sentido de que o individuo (Eu) ao
compreender 0 humanismo do outro homem, a0 mesmo tempo em que se insere em
um circulo interpretativo e constante de afirmacdo de direitos, percebe que nas
relagbes sociais também € o coletivo (Outro). (BORTOLOTI E FLORES, 2014, p.
120).

Essa compreensdo nos auxilia a percebermos que os direitos humanos estdo
inteiramente ligados a relacdo entre as pessoas, aos vinculos humanos. Tal questdo nos aponta
para a responsabilidade pessoal de cada pessoa em relacdo a outra. Fator que nos alerta para
alguns problemas como o individualismo exacerbado, considerar o Outro como abstra¢éo e o
isolamento dos diferentes. Bortoloti e Flores (2014) abordam essas questfes afirmando que o
individualismo exacerbado ndo permite que o Outro seja incluido na série de direitos que o
mesmo possui, acabando com a fonte das virtudes em comum — a prépria relacdo; nesse
sentido, o Outro se torna abstracéo, pois, ndo somos capazes de considerar sua singularidade,
expressa em seu rosto; e o isolamento dos semelhantes se da quando a pessoa se fecha em seu
préprio mundo, ndo sendo capaz de transcender, o que faz perder a alteridade, a qual s6 é
constituida na diferenca. Os direitos humanos adentram nessa questdo, conforme os autores,
no processo de “reconhecer-se-no-outro”, o que assinala dois aspectos de efetivagdo social: o
“saber-se-no-outro” ¢ o “conhecer-se-no-outro”, que correspondem a formar sua identidade
vinculada a experiéncia entre os sujeitos. (cf. BORTOLOTI E FLORES, 2014).

Nesse sentido, faz-se necessario superar a tolerancia e celebrar as diferencgas. Serra
(2014) aborda essa questdo apontando dois vieses sobre a diferenca, um relacionado a
diferenca como desvio, e outro como riqueza manifestada. A primeira perspectiva aparece
ligada a polarizagdo “normal x anormal”, estigmatizando todos aqueles que fogem da regra
legitimada como normal. A segunda aparece ligada a alteridade, a consciéncia de que todos
possuem uma singularidade a ser valorizada. Quanto a religido, Serra (2014) apresenta um
conceito de alteridade ligada a fraternidade, que por sua vez, aparece associada a

responsabilidade com o Absolutamente Outro, como desconhecido, mas que deve ser acolhido
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em sua alteridade e integridade. Segundo a autora, esse Absolutamente Outro ndo se limita a
relagdo com Deus, mas se estende a toda criatura, ndo a objetificando. Em suas palavras:

Dai a interpelagdo ética desse Absolutamente Outro ndo se restringir a relagéo entre
o ser humano e Deus, mas materializar-se na prerrogativa radical da dignidade de
toda pessoa humana, manifesta ndo s6 nas relagBes interpessoais e coletivas, mas
também no ambito subjetivo: ninguém ha de objetificar nem ao Outro, nem a si;
ninguém profanarad a dignidade humana ao reduzir quem quer que seja (nem a si
mesmo) a uma identidade previamente construida e ja conhecida; ninguém abdicara
da radical abertura para o desconhecido nem no outro, nem em si mesmo (SERRA,
2014, p. 6).

Tal problematica nos coloca diante da necessidade de considerar a dignidade humana
como inerente a cada homem, universalmente, e simultaneamente chama atengdo para a
exigéncia de olha-lo em sua particularidade, na unicidade de cada um. Nesse sentido,
universal e particular se comunicam no espaco das relacdes humanas. 1sso nos alerta para a
condicdo do reconhecimento da alteridade, a qual ndo se configura de modo isolado, mas
necessita do vinculo entre as pessoas para ser efetuada, que por sua vez, se da dentro de uma
estrutura social maior, uma interdependente da outra. A fim de entendermos melhor a questéo,
assumimos as contribui¢cdes da andlise socioldgica sobre as mudancas ocorridas na sociedade

e como elas afetaram as relagdes entre as pessoas.

2.3 COMUNIDADE, SOCIEDADE E AS RELACOES HUMANAS

O processo de transformacdo da comunidade a sociedade marcou a forma de vida e de
relacdo entre as pessoas, influenciada pelo contexto politico, econébmico e social de cada
época. Esse fendbmeno ndo se deu de maneira uniforme em todos os lugares, nem de modo
linear, mas como um processo interdependente. Tais transformacdes mudaram ndo sé a
organizacdo de comunidade e sociedade como também a forma de cada pessoa lidar consigo,

com os Outros e com 0 mundo.

2.3.1 A Comunidade: “vivido no intimo, que é confiante e que vivemos juntos”

O principio tradicional da comunidade baseia-se na partilha, desde a convivéncia até
0s bens materiais. Em geral, essas comunidades eram formadas por pessoas do mesmo
sangue, possuia um lider em comum, dependiam da terra para sobreviver e trabalhavam para
0 sustento de toda comunidade, um dependia do outro. Os lagos construidos nesse ambiente
eram fortes, pois havia o sentimento de pertencimento ao grupo, a0 mesmo tempo em que
oferecia seguranca aos seus membros, proporcionando acolhimento e lugar no mundo. A

identidade pessoal do sujeito dependia da identidade do grupo, uma era fortalecida pela outra.
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Os povos indigenas brasileiros sdo exemplos disso. Antes da colonizacao europeia, tal
como alguns povos ainda hoje, os indios viviam em comunidade, onde todos seguiam
costumes e rituais proprios; cada um possuia uma funcdo dentro da tribo; havia um lider em
comum, o qual era responsavel por transmitir os ensinamentos, valores e tradicdes aos mais
jovens; possuiam uma lingua propria; dependiam da terra para sobreviver; trabalhavam em
prol do grupo; tudo era partilhado; os vinculos eram profundos e duradouros. Esse sentimento
de pertencimento ao grupo constituia a identidade do sujeito, dando ao mesmo seguranca de
saber quem ele era e qual era seu papel no mundo.

Essa visdo classica de comunidade € bem trabalhada por Ferdinand Tonnies (1973) ao
diferenciar o conceito de comunidade do de sociedade. Ele afirma que a comunidade esta
inteiramente ligada a relacdo, a vida real e organica, sendo tudo aquilo que € vivido no intimo,
gue € confiante e que vivemos juntos. Nesse sentido, para o autor, existem comunidades de
lingua, de fé, de costumes, englobando toda a humanidade. Em sua teoria da comunidade,
Tonnies (1973, p. 98) afirma que ela obedece a um estado primitivo e natural, caracterizando-
se pela relacdo de dependéncia dos individuos.

Para explicar sobre isso, ele elucida sobre trés espécies de relagdes determinadas pela
descendéncia: 1. Relagdo maternal entre mée e filho, sendo esta a mais profunda, a qual
possui 0 elemento do instinto e conhecimento natural, no qual a mée se encarrega de suprir as
necessidades de seu filho até ele adquirir certa independéncia, contudo, ao passar do tempo a
relacdo que antes era de necessidade passa a ser sustentada pelo vinculo construido durante
esse processo, alimentado pelo afeto, memoria, reconhecimento dos cuidados maternais,
permitindo assim que a relacdo permaneca. 2. Relacdo entre homem e mulher enquanto
esposos, a qual nem instinto nem os lacos sanguineos sdo suficientes para garantir sua
permanéncia, mas dependerd dos habitos e sentidos partilhados, transformando-se numa
relacdo duravel e comum acordo. 3. Relacdo entre irmdos do mesmo sangue, a qual possui um
instinto mais fraco que a relacdo maternal, e por isso favorece a reflexdo em cooperar,
conservar e consolidar lagcos humanos. A relagéo fraternal é para a relagdo mais humana entre
0s homens.

Na perspectiva assumida por este autor, existe na comunidade, direitos e deveres, 0s
quais correspondem as faces de uma mesma moeda a serem cumpridos em consonancia com a
vontade geral. Isto é, de acordo com a vontade da comunidade é instituido os direitos e
obrigacOes para cada pessoa, 0s quais geram desigualdades no interior da comunidade. Os
mesmos sdo compreendidos a partir dos sentimentos reciprocos em comum. Guimaraes

(2006) explica que na teoria da vontade humana de Tonnies, “¢ a vontade que conduz e
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estabelece o vinculo entre os individuos, de maneira que o vinculo na comunidade é o
consenso, enquanto que na sociedade o vinculo ¢ o contrato” (GUIMARAES, 2006, p. 6).
Isso nos permite entender que nessa perspectiva € a vontade humana que decidira como o0s
vinculos serdo constituidos.

Tonnies (1973) explica que os direitos de uma comunidade s&o tudo aquilo que tem
um sentido para a relagdo comunitéria e é respeitado como a vontade da maioria. Nesse Vviés, a
hierarquia, a divisdo do trabalho e as satisfacGes sdo consideradas como direito natural, regra
de vida comum, que sdo compreendidos pelos membros da comunidade de modo natural.
Bauman (2003) abordando a questdo explica que a comunidade antiga era diferenciada
justamente por esse “entendimento compartilhado por todos os seus membros” (p. 15), tal
entendimento ndo precisa ser construido, pois ele ja estava pronto na comunidade, bastava
vivencia-lo. Tal entendimento formava o “circulo aconchegante” (p. 16), no qual as pessoas
se entendiam de modo natural, sem necessitar de justificativas racionais, nesse caso a
experiéncia vivida néo resulta de um entendimento autoconsciente. O autor critica essa ideia
afirmando que se comunidade significa entendimento natural ela ndo pode sobreviver aos
guestionamentos, aos argumentos, a reflexdo. Dascal e Zimmermann (BUBER, 2012),
explicando a visdo de Tonnies, afirmam que nessa visdo de comunidade, ndo era necessario
nenhuma justificativa, a acdo era aceita simplesmente porque era fruto de uma tradicdo e dos
costumes, assim ndo havia porque questionar, pois a maior razdo de sua existéncia era para
manter a sobrevivéncia da comunidade.

Nessa perspectiva, a compreensdo aparece associada ao conhecimento intimo uns dos
outros, a partilha de dores e sentimentos. Tonnies (1973, p. 103) relaciona a compreensdo
com a lingua, afirmando: “o verdadeiro 6rgdo da compreensdo, onde ela desenvolve e forma
sua existéncia, é a prépria lingua, em sua expressao comunicativa e receptiva de gestos e de
sons que traduzem a dor e o prazer, 0 medo e o desejo e todos 0s outros sentimentos ou
emocgdes”. A lingua aqui ndo ¢ um sistema de codigos composto por regras gramaticais, mas a
propria vida partilhada, a qual fala ndo apenas pela voz de um interlocutor que alcanca o
sistema auditivo de outro. Fala a partir de todos os gestos, sons, sentimentos, situacgdes,
emocdes, que muitas vezes sdo inexplicadveis. Assim, “a compreensdo ¢ muda por natureza,
pois seu conteudo € inexprimivel, infinito, incompreensivel” (p. 105). Ou seja, através do
proprio ato de viver em comunidade se constréi uma compreensdo do outro, tornando-se
vulneravel a ele, sendo capaz de entender seus gestos, sentimentos, dores e alegrias.

Segundo Toénnies (1973), a comunidade pode ser compreendida a partir de trés

classificacOes: dos lagos sanguineos, aproximacao espacial e aproximacao espiritual. Para ele,
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a familia € a expressdo geral da vida comunitaria, uma vez que se torna a primeira
comunidade, e, por meio dela se formam as demais comunidades, as quais estdo ligadas ao
lugar, como a aldeia, a regido, a cidade, o pais; e aquelas ligadas por um espirito comum, as
quais se expressam através de costumes e fé comum, penetrando “nos membros de um povo,

simbolos de sua unidade e da concordia de sua vida” (p. 105).

2.3.2 A sociedade: novas formas de vida

A sociedade na visdo de Tonnies (1973) é a representacao virtual e mecénica, aquilo
que é publico e se encontra associado ao mundo urbano. As sociedades, segundo esse classico
autor, giram em torno do mercado, e as pessoas que nela vivem néo estdo organicamente
unidas, mas organicamente separadas. Em suas palavras: “enquanto que na comunidade estdo
unidos, apesar de toda separacdo, na sociedade estdo separados, apesar de toda ligagdao” (p.
106). O principio que rege a sociedade é o lucro, de modo que ninguem realizard alguma
atividade sem ganhar algo em troca, “somente o recebimento de alguma coisa que lhe pareca
melhor o decidird a fazer o bem” (idem). Percebe-se que o principio de solidariedade e
gratuidade é substituido pelo interesse e individualismo, escolhendo o vantajoso para si, sem
considerar o Outro. Desse modo, perde-se aquilo que antes era bem comum, seja em relacao
aos sentidos partilhados, uma vez que os sujeitos também séo separados; seja em relacdo aos
bens, dado ao fato de que agora cada um desfruta do seu bem de modo exclusivo.

Nesse sentido, a doacdo ou recebimento ganha vontade social, isto é, cada ato de
doacdo precisa receber retorno na mesma proporc¢ao e valor, o qual é valido até 0 momento da
troca. A vontade de troca, entdo, passa a ser generalizada e publica, de modo que todos
passam a desejar publicamente realizar trocas e adquirir vantagens. Isso se intensifica com o
ato social formalizado pelo contrato, o qual funciona como espécie de acordo entre duas
vontades diferentes que alcangam um ponto em comum. Tal contrato dura até o término da
troca, e caso o acordo fique para um futuro proximo, na condi¢do de um prazo para ser pago,
as pessoas asseguravam o contrato por meio de sua palavra — “dou minha palavra” — como
crédito de que ird cumprir a promessa do contrato. Nota-se aqui que a palavra, mesmo ndo
sendo o objeto em si, adquire o valor de coisa. Comparado ao valor que a lingua representava
na comunidade antiga, a palavra perde seu significado originario, uma vez que se reduz a
validacao de uma promessa, ndo mais significando compreensao entre si.

Da mesma forma, acontece com as atividades, que antes eram para a sobrevivéncia de

todos, agora passa a ser para a sobrevivéncia exclusiva do individuo. As atividades passam a
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ser um servico ofertado para receber um objeto em troca, “entdo essa atividade ¢ considerada
como uma mercadoria cuja producdo e consumo coincidem temporariamente” (TONNIES,
1973, p. 111), a qual pertence ao credor. A atividade que antes pertencia ao individuo e servia
de bem comum para a comunidade, agora diz respeito aquele que pode pagar por ela. Nesse
estilo de vida, as pessoas podem sair da comunidade e trabalharem no exterior da mesma com
terceiros, e usufruir do trabalho do outro como ajuda. Assim, pessoas desconhecidas podem
entrar em acordo e formarem sua associacdo, desfrutando da atividade de comércio e
contratos.

Outro classico autor que discute sobre esse tema, seguindo os fundamentos apontados
por Tonnies, € Max Weber, o qual aborda a comunidade e a sociedade como formas de
relacBes sociais: a primeira baseada no sentido de solidariedade como o0 que orienta a acao
social e resulta em ligacdes emocionais e tradicionais dos participantes; ja a sociedade, € a
relacdo que resulta de um equilibrio de interesses sustentado por motivacdes racionais seja de
valor, seja de fim. Na visdo weberiana, as sociedades ndo apresentam um tipo puro de

comunidade, ou um tipo puro de sociedade, ambos caminham juntos. No dizer do autor:

Ndo importa qudo convenientes e sobrias possam ser as consideragdes
predominantes em uma relacdo — por exemplo, a do fregués com o balconista — ela
estard aberta a introducdo de valores emocionais que se estendem além da mera
utilidade arbitraria. Toda relagdo social que vai além da busca de fins comuns
imediatamente atingiveis envolve um grau relativo de permanéncia entre as mesmas
pessoas e tais relagbes ndo podem ser limitadas a atividades de uma natureza
puramente técnica (WEBER, 2002, p. 72).

Observa-se, nessa compreensdo, 0 avanco da visdo weberiana em relacdo a visdo
tonniesiana, de modo que, ele aponta o elemento da consciéncia para as relagoes
comunitarias, na qual o sentido orientado para o afeto e as emoc¢des ja ndo ocorre apenas de
modo natural, mas pode ser construido com todos e ndo apenas com as pessoas que possuem
lagos parentescos. Da mesma forma, os interesses provenientes de uma relagcdo social podem
ultrapassar os fins lucrativos e gerar lagos permanentes. Essa concepgcdo rompe com os limites
do ideal apresentado por Tonnies, e nos aproxima da realidade.

Outro ponto importante rompido por Weber é quando ele afirma que a existéncia de
uma comunidade ndo se limita a partilhar coisas comuns, lingua comum, interesses comuns,
sentimentos, situacdes, comportamentos comuns. Isso é pouco. Para Weber (2002) somente
quando o sentimento “leva a orientagdo mutua de sua acdo reciprocamente referida, [é] que a

comunidade surge entre eles” (p. 74) e quando surgem as diferengas conscientes

em relacdo a terceiros, que o fato de dois individuos falarem a mesma lingua e
compartilharem de uma situacdo comum pode leva-los a experimentar um
sentimento de comunidade e a criar modos de organizacdo social conscientemente
baseados na participacdo de uma lingua comum (WEBER, 2002, p. 74).
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Em outras palavras, a comunidade existe entre as pessoas quando h& reciprocidade
entre elas. Tal comunalidade é desenvolvida através de situaces comuns, vividas na
diferenca, compartilhadas conscientemente entre as pessoas, e nao a partir do principio de
entendimento natural. Nesse sentido, a racionalidade torna-se um parametro de mutualidade,
ao passo que possibilita uma visdo compreensiva em relagdo ao Outro.

Albuquerque (1999) aludindo sobre as representacdes simbdlicas construidas a partir
da imagem de agrupamentos como a comunidade e a sociedade, afirma que “o conceito de
comunidade é empregado, nos séculos XIX e XX, para todas as formas de relacionamento
caracterizadas por intimidade, profundeza emocional, engajamento moral e continuidade no
tempo”. O contrario disso, segundo a autora, seria “relagdes impessoais, andénimas e
fracionadas, instauradas na Idade da Razdo” (p. 51). Percebemos aqui que o imaginario da
comunidade, nessa época, estd fortemente ligado aos vinculos duradouros e profundos.

Essa idealizacdo serve de ponto de partida para entendermos as vantagens da vida
comunitéaria, e o que ela pode nos ensinar sobre relacdes auténticas; mas nédo significa que em
uma comunidade também ndo exista casos de relacionamentos impessoais, abstratos;
especialmente se a comunidade tiver muitos membros. E valido ressaltar esse ponto, pois 0
ideal formado sobre a comunidade como um lugar apenas de relagdes amorosas e perfeitas
pode inebriar os ares e iludir aqueles que sonham com uma vida comunitaria perfeita. A
comunidade real € feita por pessoas que tem qualidade e defeitos, sdo imperfeitas; portanto,
ofertardo tudo que tem de bom e de ruim em si. Na comunidade tudo isso vem a tona, pois a
presenca real do Outro nos desvenda, e todas as méascaras caem.

Um dado fundamental afirmado por Albuquerque (1999) é que foi na Idade da Razdo
que a antitese da comunidade surgiu, trazendo a tona os relacionamentos efémeros como
problematicos. De modo mais especifico, é quando a emergéncia da sociedade como categoria
sociologica aparece e as relacdes sociais se reduzem a satisfazer os interesses individuais dos
sujeitos, abandonando qualquer padrdo comum, afastando-se das bases classicas grego-
romana, e também das bases feudalistas cristds. Segundo Parson (1942), surgiram fases do
pensamento social secularizado e individualista, a saber: relagdo individuo e Estado, e, a
concepgdo de que o Estado ndo tem obrigacdo com leis eternas/divinas. O fundo historico
situa-se entre o positivismo e o idealismo. Aqui, as comunidades cederiam espago para as
organizac0es sociais baseadas na racionalidade, no utilitarismo, nos avangos tecnoldgicos e na
forca do Estado. Este ultimo passa a ser “o principal 6érgao de a¢do conjunta da comunidade”,

“o principal guardido de suas instituigdes” e “constitui tdo-somente um dos principais focos
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do sentimento comum, exercendo, portanto, importante funcdo simboélica” (PARSON, 1942,
p. 283-284).

A Revolucéo Industrial marca a predominancia do trabalho mecanizado, e o abandono
do trabalho manual feito nas comunidades. Nas industrias, o trabalhador obedecia ao ritmo
das maquinas, vendia sua forca de trabalho e recebia um salario por suas horas de servico.
Nesse contexto, desenvolveu-se também a producdo da mais-valia, através da qual o
capitalista lucra. A mesma pode ser entendida a partir da mais-valia absoluta, atraves da qual
0 capitalista lucra. Nessa perspectiva, pode-se falar em uma mais-valia absoluta, pela
ampliacdo da jornada de trabalho e da mais-valia relativa, na qual se aumenta a produtividade
através da insercdo de novas maquinas, que permite produzir um maior numero de
mercadorias no mesmo espaco de tempo, mas sem que o lucro advindo dessa produtividade
seja destinado ao trabalhador (cf. OLIVEN, 2010).

A industrializagdo nédo deve ser entendida apenas como a migragdo do campo para a
cidade. Mas, especialmente, em razdo da modificacdo provocada nos proprios moldes de

urbanizacédo. Conforme Sposito (2000):

A expressdo da urbanizagdo via industrializacdo ndo deve ser tomada apenas pelo
elevado nimero de pessoas que passaram a viver em cidades, mas, sobretudo porque
0 desenvolvimento do capitalismo industrial provocou fortes transformagdes nos
moldes da urbanizacéo, no que se refere ao papel desempenhado pelas cidades, e na
estrutura interna destas cidades (SPOSITO, 2000, p. 49).

Essa nova configuracdo da sociedade exclui a dependéncia interna da comunidade. A
sociedade se organiza de modo coletivo, mas ndo comunitario. Ténnies (1973, p. 111) define
a sociedade civil como “uma soma de individuos naturais e artificiais, cujas vontades e
dominios se encontram em associagBes numerosas, mas que permanecem, entretanto,
independentes uns dos outros e sem acao interior reciproca”. A diferenca esta, especialmente,
na reducdo das pessoas a vendedores e compradores, no qual cada um busca vantagens
préprias e a hostilidade rege os contratos e convencdes. Nesse Viés, as pessoas se relinem em
coletivos a partir dos interesses que possuem em comum, a fim de obterem lucros, como é o
caso da concorréncia por alianca, onde mercadores se unem para derrotar a concorréncia em
comum. Do mesmo modo, os valores que antes eram tidos como naturais na comunidade
antiga, como a cortesia, agora viram armas para ganhar a freguesia.

A industrializagdo trouxe para o capitalismo a produgéo em larga escala, a0 mesmo
tempo em que foi formando uma massa de consumidores. Segundo Sposito (2000), isso
acarretou numa “homogeneizacdo dos valores culturais sob a esfera do dominio capitalista”,
de modo que, “atuando ideologicamente sobre a sociedade, a propaganda cria necessidades de

consumo cada vez mais uniformes, e anula paulatinamente as diferencas culturais” (p. 54). A
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ascensdo das cidades gerou uma nova cultura, a cultura urbana e, consequentemente, 0s
fendmenos que ocorrem em seu interior, caracterizadas por sua heterogeneidade. N&o ha
diferencas apenas entre campo e cidade, mas entre cidade e cidade, campo e campo, entre
cidades desenvolvidas e subdesenvolvidas. No entanto, ha fortes caracteristicas trazidas pela
urbanizagdo em contraste com a perspectiva de comunidade tradicional. Conforme Oliven
(2010):

O estabelecimento de cidades implicaria no aparecimento de uma forma de cultura,
caracterizada por papéis sociais altamente fragmentados, predominancia dos
contatos secundarios sobre os primarios, isolamento, superficialidade, anonimato,
relacBes sociais transitdrias e com fins instrumentais, inexisténcia de um controle
social direto, diversidade e fugacidade dos envolvimentos sociais, afrouxamento dos
lagos familiais e competig&o individualista (OLIVEN, 2010, p. 15).

A urbanizacdo, industrializacdo proprias do capitalismo mudaram completamente a
cultura, o que era homogéneo torna-se heterogéneo, o que era comum se torna fragmentado,
as relag0es interpessoais e duradouras tornam-se artificiais e passageiras, a certeza de novos
encontros torna-se fuga do Outro, os fortes lacos familiares transformam-se em frageis
vinculos, e a unidade se transforma em competicdo. O desencadeamento desses fenémenos
sociais assinala o que muitos chamam de modernidade. A vida na cidade marcada pelas novas
técnicas, métodos e novas tecnologias foi avangando e se espalhando por todo o mundo.

Nesse contexto, a vida em comunidade passou a ser considerada como arcaica,
atrasada, um modo de vida antigo, tradicional que precisava ser superado pelos moldes
modernos. A modernidade surge com o ideal de liberdade proporcionado pelo progresso
técnico-cientifico, o qual provocava o desligamento da comunidade como lugar ultrapassado,
que privava o sujeito do desenvolvimento. Nesse viés, ele ndo precisava mais esta engajado
com as demandas da comunidade, nem esta envolvido com suas questBes, bastava se
preocupar consigo mesmo e com 0 sucesso individual que o progresso prometia. A nova
ordem social-econémica provocou a separacdo entre os negocios e o lar, e o trabalho tinha
como fim Unico a sobrevivéncia do individuo. Contudo, a flexibilidade do trabalho prometida
pelas fabricas, tornou-se fragil, trazendo a sensacdo de impossibilidade de se fixar em
condicdo econdmica e social que seja estadvel, bem como os vinculos que antes eram
duradouros passam a ser passageiros e incertos.

Bauman (2003) aborda bem essa problemaética ao indicar que o capitalismo moderno
criava um ambiente artificial que preenchia a rotina dos trabalhadores, os quais eram
disciplinados pelo ritmo ditado pelas fabricas, desencadeando um processo entre dominador e

dominados. O clima era de incertezas e inseguranca, no qual tudo parecia liquido, fraco e
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raso. Segundo o autor, isso ndo se limitava a vida social de trabalho do sujeito, mas se
estendia para todo o resto. Em suas palavras:

foi-se a maioria dos pontos firmes e solidamente marcados de orientacdo que
sugeriam uma situacdo social que era mais duradoura, mais segura e mais confiavel
do que o tempo de uma vida individual. Foi-se a certeza de que “nos veremos outra
vez”, de que nos encontraremos repetidamente e por um longe povir — e com ela a de
que podemos supor que a sociedade tem uma longe memodria e de que o que fazemos
aos outros hoje vira a nos confortar ou perturbar no futuro; de que o que fazemos aos
outros tem significado mais do que episodico, dado que as consequéncias de nossos
atos permanecerdo conosco por muito tempo depois do fim aparente do ato —
sobrevivendo nas mentes e feitos de testemunhas que n&o desaparecerdo
(BAUMAN, 2003, p. 47).

Nessa leitura, podemos ver que a modernidade trouxe o rompimento com o elo que
nos ligava a tradicdo, aos marcos que nos orientavam; a certeza de um futuro promissor e de
vinculos duradouros. A rapidez com que 0 progresso moderno avangou também trouxe o
anseio pelo imediatismo, o qual promove a ideia de que tudo tem que ser feito hoje, agora;
porque o futuro € incerto. JA ndo se busca coisas solidas e o medo de compromissos
definitivos ascende.

Com o passar do tempo, tal configuragdo social aponta para a necessidade de outro
tipo de organizagédo social. Albuquerque (1999, p. 52) abordando sobre os custos humanos
provocados pela modernidade, “como o fracionamento do conhecimento, o desencantamento
do mundo e a perda do sentido da vida, porque colocada dentro do progresso infinito,
impulsionaram a procura por outros arranjos sociais”, entre eles “a imagem da comunidade

emerge”. O que era visto como antigo e ultrapassado volta a ser possibilidade do novo.

2.3.3 Os grupos comunitarios: permanéncias e mudancas

N&o podemos afirmar que durante a ascensédo do social a comunidade deixou de
existir, especialmente pelo fato dela ter sido, muitas vezes, resposta as crises humanas.
Lifschitz e Silva (2012), discutindo sobre modernidade retroativa, assinalam o retorno das
comunidades nos anos 80 e 90 do século XX. Em busca de respostas que ajudem a entender
tal retorno, esses autores apontam diversas possibilidades, como: a) nova experiéncia de
politica econémica ligada ao conhecimento, cultura e afetividade das comunidades; b) a
comunidade tradicional como territorio de revalorizagdo do capital; ¢) os grupos subalternos
conseguem ter suas demandas reconhecidas; d) procura por seguranca frente as incertezas do
futuro; e) cultura da memoria. Nao se sabe ao certo qual desses motivos trouxe a comunidade
de volta a cena, mas podemos afirmar que todos possuiam sua razdo de ser, e provavelmente

influenciaram no retorno do ideal comunitario.
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Esse processo de retorno, que abarca tanto a reinvencao de etnias ja conhecidas, como
0 surgimento de novas identidades nas sociedades latino-americanas, foi denominado por
Lifschitz e Silva (2012) de “etnogéneses”. Mas, cles também apontam o termo
“Neocomunidades”, para aquelas que “se caracterizam de forma mais evidente pelo uso de
técnicas e saberes modernos na reconstrugio de territorios e saberes do passado” (p. 09). E um
tipo de revalorizagdo do territério e dos saberes tradicionais, reconstruidos a partir de
dispositivos modernos, ndo como processo de mercantilizacdo, mas como relacdo entre
agentes tradicionais e modernos, viabilizando projetos novos vinculados a tradicdo. Um
exemplo, dado pelos proprios autores, dessas neocomunidades € a questdo das dancas
culturais, que podem ganhar novas roupagens como a técnica profissionalizante. Dessa forma,
ao mesmo tempo em que transmite a tradicdo, também pode haver a interpretacdo e a
releitura.

Um exemplo que pode ilustrar essa mistura entre tradicdo e modernidade, ainda
segundo esses autores, é dos povos indigenas nordestinos, que na década de 60 e 70 viviam
integrados no meio regional, isto é, apresentavam elementos da cultura urbana, perda dos
elementos tradicionais, inclusive a lingua, sendo considerados como “indios misturados” (cf.
p. 07). Observa-se que aquela ideia de pureza, idealizada pelas antigas comunidades ja ndo
existe. Mas, a ideia de que as comunidades foram extintas com o advento da modernidade
também ¢é falsa. O que ha sdo comunidades que lutam por sua identidade dentro desse
processo moderno.

A pesquisa de Valentim e Trindade (2011) revelam a realidade de outro povo, 0s
quilombolas. Elas iniciam seu trabalho afirmando que a questdo dos povos quilombolas
hibernou durante certa de 148 anos, desde a primeira men¢éo ao quilombo, no Brasil colonia,
o qual tratava 0 mesmo como habitacdo de negros fugitivos; e a segunda menc¢do no contexto
Brasil republica, na constituicdo brasileira, tratava-os como povos remanescentes das
comunidades de quilombo. Essas autoras apontam a realidade das comunidades quilombolas
do Sapé do Norte, no estado do Espirito Santo, as quais formavam 12 mil habitantes na
década de 60, mas com a instalacdo de um complexo agroindustrial na regido, a populacéo
diminuiu passando para aproximadamente 1.200 habitantes, e 30 comunidades

remanescentes®.

5 Os remanescentes de quilombo sdo definidos como grupos étnico-raciais dotado de relages historicas e
territoriais especificas com presuncdo de ancestralidade negra e sua caracterizagdo é dada segundo critérios de
autoatribuicdo certificada pelas prdprias comunidades como adotado pela Convengdo da OIT sobre Povos
Indigenas e Tribais. Dessa forma, a chamada comunidade remanescente de quilombo é uma categoria social
relativamente recente e representa uma forca social relevante no meio rural brasileiro, lutando pelo direito de
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Esses dados nos alertam para dois fatos, o primeiro que a modernidade chega primeiro
nas comunidades do que os seus direitos; o segundo de que embora essas realidades passem
despercebidas aos olhos de muitos, elas continuam a resistir e lutar para se preservarem
depois de tanto tempo e de tantas mudancas. Mesmo que ja ndo existam como antigamente, e
isso é mais que justificavel, dado que sobrevivem dentro de um sistema social maior, a
ascensdo dessas realidades, muitas vezes invisibilizadas, precisam vir & tona para nos ensinar
sobre valores que (talvez) a sociedade perdeu.

Correa (2018) explica que na década de 80, com o declinio do regime civil-militar,
emerge um intenso processo de debate publico e o surgimento de movimentos sociais,
apontando demandas antigas e novas, entre elas a luta pela terra — urbana e rural. Tal contexto

traz o surgimento de novos atores coletivos, a saber:

Trata-se de um grupo heterogéneo e diversificado formado por indigenas,
quilombolas, o0s extrativistas (andirobeiras, apanhadores de sempre-viva,
seringueiros, quebradeiras de coco babacu, os castanheiros, cipozeiros, piagabeiros),
ciganos, pescadores artesanais (caicaras, marisqueiras, pantaneiros), familias
ribeirinhas cujo denominador comum é a disputa pela distribuicdo da terra e a
afirmacédo de uma identidade coletiva (CORREA, 2018, p. 40).

Tais comunidades, nesse periodo, lutavam pelo direito de reconhecimento de suas
especificidades, seus diferentes modos de vida e reproducdo social. As comunidades
tradicionais ressurgiam em busca de seus direitos de autoafirmacdo, direitos humanos
fundamentais, culturais e econdmicos. Essa luta passa pelo sistema juridico, que definem as
comunidades tradicionais como aquelas que possuem uma organizagdo social prdpria. A
Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentivel dos Povos e Comunidades Tradicionais,

decreto n° 6.040, de 7 de fevereiro de 2007, declara que:

I — Povos e Comunidades Tradicionais: grupos culturalmente diferenciados e que se
reconhecem como tais, que possuem formas préprias de organizacdo social, que
ocupam e usam territorios e recursos naturais como condicdo para sua reproducéo
cultural, social, religiosa, ancestral e econdmica, utilizando conhecimentos,
inovacdes e praticas gerados e transmitidos pela tradigdo (BRASIL, 2007).5

As comunidades tradicionais passam a ser reconhecidas como aquelas que possuem
um grupo que formam um povo, com modo de vida, cultura, pratica e economia prépria.
Nesse viés, a comunidade representa um grupo unido por tradi¢Bes e objetivos comuns. Outro
fator importante dessa caracterizacdo € o forte lagco com o territorio, o qual passa a fazer parte

da propria identidade do povo, como € o caso dos indigenas e dos quilombolas. Aqui, vale

propriedade de suas terras consagrado pela Constituicdo Federal desde 1988. Disponivel em:
https://uc.socioambiental.org/territ%C3%B3rios-de-ocupa%C3%A7%C3%A30-tradicional/territ%C3%B3rios-
remanescentes-de-quilombos.

® Disponivel em: http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/ Ato2007-2010/2007/Decreto/D6040.htm.



https://uc.socioambiental.org/territ%C3%B3rios-de-ocupa%C3%A7%C3%A3o-tradicional/territ%C3%B3rios-remanescentes-de-quilombos
https://uc.socioambiental.org/territ%C3%B3rios-de-ocupa%C3%A7%C3%A3o-tradicional/territ%C3%B3rios-remanescentes-de-quilombos
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ressaltar que ndo basta estd no mesmo territorio, dividir o mesmo espaco de terra em comum
para denominar-se enquanto comunidade; € preciso fazer sentido.

Desse modo, comunidades tradicionais se diferenciam de comunidades rurais. Silva e
Hespanhol (2016), discutindo sobre as caracteristicas das comunidades rurais, abordam duas
principais perspectivas pelas quais elas entendem comunidades: a primeira como aquela que
compartilha relagdes reciprocas e vida comum, baseadas nos lagos de amizade, parentesco,
vizinhanca; e a segunda que compreende as novas tecnologias da comunicacdo e informacéo
como contribui¢cfes para a comunidade estética. No que diz respeito a comunidade rural, as
autoras apontam varias definicdes, contudo, a mais real — longe da ideal — é quando afirmam
que:

a identificacdo das comunidades rurais da-se em pequenas aglomeragdes mais ou
menos concentradas e que apresentam um alto indice de parentesco. As familias
estabelecem uma organizacdo de vizinhanga, criando um sentimento de localidade e
identificacdo. Esses aspectos conferem as familias, de uma determinada comunidade
rural, uma identidade geografica e social [...]. No entanto, as comunidades rurais
podem incluir pessoas e familias que nem sequer se conhecem e, em alguns casos,
hostilizar-se. (SILVA E HESPANHOL, 2016, p. 365).

Nessa leitura, nota-se que a interacao na comunidade rural é diferente da interacdo nas
comunidades tradicionais. Prevalece o fato da relacdo sanguinea, mas ndo € regra geral; a
organizacao se da por grau de aproximacdo, 0 que ndo é garantia de constituicdo de relacbes
permanentes, nem de perpetuacdo da cultura, tradicdes. Pode haver numa mesma area rural
diversos tipos de cultura e modos de vida, possibilitando o intercAmbio, ou de afrontamento;
sindbnimo de ajuda muatua ou de individualismo. Nada é garantido.

Na pesquisa realizada por Silva e Hespanhol (2016), foi analisada a realidade das
comunidades rurais do municipio do Cataldo, no estado de Goias. O primeiro resultado
apontado por elas é que os cemitérios e as escolas tiveram grandes contribuicdes para a
constituicdo das comunidades rurais. Um dos resultados apontados pelas autoras é que a
maioria das comunidades possuia como nucleo central uma Igreja ou um centro comunitario.
Nesses Centros Comunitarios eram realizadas reuniGes comunitarias, tercos religiosos,
momentos festivos e de lazer. As festividades religiosas apareceram como ponto forte nessa
realidade, as quais serviam como momentos de interacdo social. A economia do local
dependia, sobretudo, das atividades agropecuarias.

Tais realidades nos mostram que a comunidade no contexto moderno volta como
possibilidade de refazer lagos e sentimentos perdidos, a fim de preencher um vazio que foi
construido pela correria da vida moderna. Contudo, ndo ha mais como retornar ao estado

originario que foi pensado a vida comunitaria, excluindo a vida moderna. Mas, parece ser
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possivel unir o que ambas possuem de significativo para a constru¢do do humano. Nesse viés,
percebe-se que o termo comunidade passa a definir muitas realidades coletivas que foram se
constituindo ao longo do tempo.

Com o retorno das comunidades, o termo desloca-se da comunidade tradicional
enquanto territdrio para comunidade enquanto grupo social, cultural, identitario, religioso,
virtual, cada uma em suas especificidades; distanciando-se do ideal classico de comunidade
tradicional. Nesse contexto, as comunidades deixam de ser algo apenas de povos antigos,
ligados a terra, a natureza, a producdo propria; e comeca a fazer parte do ideario de muitos
coletivos associados aos mais diversos temas, como: salde, educagdo, regido/localidade,
profissdo, politica, psicologia, religido, identidade, género, meio-ambiente, sexualidade,
questdes ético-racial. A ansia de pertencer a um grupo se torna importante para definir a
identidade e consequentemente, a diferenca em relacdo a Outros; bem como, aquilo que cada
um acredita e luta para conquistar.

A modernidade se acentua pela sua diversidade, como aquela que consegue,
teoricamente, da espaco a varios tipos de manifestacdo, as quais se nomeiam, umas por
comunidade, outras por movimentos’; ou, por vezes, esses termos sdo usados como
sindnimos. Tal multiplicidade faz com que o termo comunidade seja usado com frequéncia,
fazendo-o perder de vista daquilo que de fato significa. Castellano (2008) alerta que a
comunidade tem perdido seu significado por trés razdes: 1. Porque nos Gltimos séculos tem
sido identificada com qualquer identidade. 2. Porque foi interpretada como uma dimensao
espontanea do grupo, de qualquer grupo, em frente as institui¢des, consideradas “sociedades”
puramente formais privadas de “alma”. 3. Porque a comunidade foi identificada com a
organicidade, especialmente por razGes controversas contra o individualismo da Revolucdo
Francesa e seus direitos.

Com efeito, se por um lado, a diversidade de grupos existentes representa o
reconhecimento de sua singularidade, a mesma pode se afastar do ideal comunitario de unido
e bem comum, se cair no principio de divisdes na sociedade. A medida que cada grupo vai se
formando e estabelecendo seus requisitos e critérios de identidade, outros vao sendo excluidos
e muitas vezes criando disputas entre si. Alguns autores, como Bauman (2003), por exemplo,
ndo acredita ser possivel haver comunidade no contexto marcado pela liquidez como é a

modernidade. Para ele o que ha sdo pessoas que sonham com a seguranga e a esperanca que o

7 A partir daqui, usaremos o termo “movimento” para distinguir grupos sociais, politicos e culturais que apontam
demandas especificas de luta no cenério social. Consideramos que tal termo se aproxima mais de ideais e lutas
politica, afastando-se do que conceituamos como comunidade.
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ideal de comunidade traz. Santos (2014) abordando sobre o fetiche da comunidade, aponta
gue a mesma sempre esteve presente no senso-comum, carregada de significados e
produzindo sensacfes de conforto e especialmente de entendimento muatuo. Nas palavras do

autor:

a comunidade é percebida como ambiente naturalmente predisposto a incluir e
acomodar relagGes interpessoais de carater virtuoso, marcada por lagos de lealdade
solidas e incondicionais. RelagGes assentadas, sobretudo, no desprezo a qualquer
vinculo pautado pela ldgica e principio racional moderno das relagdes de custo-
beneficio. Nesta comunidade, certamente idealizada, os individuos supdem estarem
sempre seguros, amparados pelo grupo e imunes a qualquer falha ou caréncia
individual que ndo seja recompensada e prontamente remediada por aqueles que ali
compartilham das mesmas intengdes. A comunidade é percebida mais ainda como
sendo o ambiente do ndo constrangimento, da solidariedade e da fraternidade
(SANTOS, 2014, p. 116-117).

Essa representacdo da comunidade como lugar perfeito torna-se perigosa, pois se
sustenta numa promessa falsa, a de que ndo havera mais conflitos, nem problemas; onde todos
se entendem e se ajudam naturalmente, onde nao ha soliddo e nenhuma espécie de complexo
humano. Definitivamente, esse tipo de comunidade ndo existe. Toda comunidade é formada
por pessoas, e onde ha pessoas ha problemas, ha conflitos, ha resisténcias a serem trabalhadas.
No entanto, esse ideério serviu, e ainda € usado, para alimentar o0 senso-comum, caindo assim
no comunitarismo. Um exemplo historico do risco que causa 0 comunitarismo é o pensamento
nazista em relacdo a comunidade, o qual através do uso intensivo dessa palavra criou a
ideologia da comunidade racial, “uma visdo utdpica de uma Alemanha forte, organizada
meritoriamente e sem classes sociais” (SCHMIDT, 2011, p. 306), a qual era dominante ¢
superior sob o resto dos povos da terra.

Os grupos comunitarios podem cair nesse mesmo perigo, embora, ndo tenham tomado
a proporcdo que tomou na Alemanha, os danos podem semelhantemente graves. Basta
analisarmos, por exemplo, as diversas lutas identitarias que ha no presente, como, a luta do
movimento feminista, do movimento LGBT, do movimento negro; 0s quais ja nao se limitam
apenas a um grupo que luta em prol da demanda de todos, mas ha varias vertentes de um sé
movimento, que se ocupa com uma demanda especifica. Usando o exemplo do movimento
feminista, o qual se divide entre: feminismo negro, radical, liberal, etc. H& aqueles que
apoiam essa separacdo, outros que criticam tal ramificacdo. A questdo que se coloca € que
esses grupos vdo se formando a partir da identificagdo de objetivos em comum, no qual,
aqueles que ndo possuem o mesmo objetivo sdo excluidos do grupo, e, muitas vezes, ndo
aceitos e respeitados. Bauman (2003) alerta que a busca pela comunidade dos sonhos
ultrapassa as lutas identitarias, e acaba criando “comunidade de semelhantes na mente e no

comportamento; uma comunidade do mesmo” (p. 61). Nesse viés, a diversidade que se da na
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modernidade acaba em ilhas isoladas, protegidas por fortes muros que cada grupo constroi, 0s
quais podem cair na falsa ideia de que um é superior ao outro.

O ideal comunitario também se faz presente em grupos que se formam buscando
capturar a ideia de pertencimento e construcdo de lacos fortes. E comum, por exemplo,
vermos ou ouvirmos falar de Comunidade Escolar, referindo-se a populagdo que faz parte de
determinada instituicdo escolar; ou, Comunidade do Complexo do Alemao, reportando-se aos
moradores desse bairro; ou ainda, a Comunidade de apoio a Saude da Mulher; Comunidade
virtual, enfim. Organizacdes que se formam na tentativa de resgatar vinculos proprios da
perspectiva tradicional de comunidade.

Nesse contexto, as instituicGes religiosas ganham destaque, pelo modo de vida
comunitaria assumido desde os seus primordios. A Igreja Catolica, por exemplo, desde a
época dos apostolos mantém formas de vida associadas ao principio de comunidade, as quais
foram se modificando e ganhando espago na sociedade. Dos mosteiros até os dias atuais,
passando pelas Comunidades Eclesiais de Base, as Novas Comunidades Carismaticas e
Movimentos, a Igreja manteve sua estrutura eclesial e comunitaria, o que chama atencéo
dentro de um historico marcado por mudancas sociais e seculares; tal instituicdo conseguiu se

refazer de acordo com as transformacdes ocorridas.

24 A COMUNIDADE NA EXPERIENCIA DA IGREJA CATOLICA
CONTEMPORANEA

Nesse contexto de mudancas, as instituicdes sociais perceberam a necessidade de se
ressignificar. Entre elas, a Igreja Catolica, que por muito tempo exerceu uma forte influéncia
no modo de organizacdo da sociedade, estabelecendo doutrinas e orientacfes para a vida
pessoal, social e politica. Desse cenario, destacamos o Concilio Vaticano 1l (1962-1965)8, o
qual reorientou a Igreja Catolica sobre sua agdo no mundo moderno.

O contexto moderno marcado por essas transformacdes sociais, econémicas, culturais
e politicas, ndo deixaram de atingir também o contexto religioso. A Igreja Catdlica que em
meados do século XX ainda se orientava por principios ligados ao magistério da Igreja como
garantia da moral e da ortodoxia da fé, constituindo os sacramentos como via de participacao
visivel dos fieis; organizava-se dentro de uma légica essencialista, naquilo que € definitivo,
imutavel, inquestionavel, isto é, uma teologia dogmatica. Uma teologia mais voltada as

préprias questbes, e alheia aos questionamentos cientificos ou advindos das experiéncias

8 Concilio convocado pelo Papa Jodo XXIII, em dezembro de 1961, inaugurado em outubro de 1962, realizado
em quatro sessdes, finalizado em dezembro de 1965, sob o papado de Paulo VI.
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cotidianas. As respostas oferecidas ja estavam prontas, vindas de suas bases dogmaticas.
Havia assim, uma separacéo entre realidade concreta e vida eterna, entre a natureza e a graca;
sendo o primeiro considerado como a via de condenacao e o segundo como a via de salvacéo.
Libanio (2005) explica: “Tudo o que era humano sem uma explicita intengdo sobrenatural era
desvalorizado em vista da vida eterna. Esta teologia condicionava a autocompreensao e o agir
da Igreja. Ela fazia parte do mundo da salvagao e fora dela ndo havia salvacao” (p. 07).

Tal realidade é repensada a partir de alguns fatores socioculturais do século XX. Do
lado social podemos citar a Segunda Guerra Mundial e suas consequéncias, que resultaram
em uma crise de valores, um processo de modernizacgdo através da racionalidade econémica,
industrializacéo e urbanizacdo, a separagéo entre Igreja e Estado, e o fim do colonialismo. Do
lado cultural, ha quatro tracos que foram decisivos para transformacgdes do contexto religioso:
a modernidade cientifica, a da subjetividade, a da histéria e da praxis (cf. LIBANIO, 2005).

Segundo Libanio (2005), as ciéncias modernas deram lugar as constatacdes cientificas
em lugar da linguagem escatoldgica. Teorias como a da lei da mecénica de Newton e a teoria
darwiniana do evolucionismo, por exemplo, foram ganhando espaco na modernidade. Embora
alguns ndo concordassem com 0s avancos cientificos, outros foram incorporando 0s mesmos
no seio da Igreja. Um exemplo dessa influéncia é o movimento biblico, o qual, com a advento
da ciéncia moderna rompeu com a “rigidez da existéncia de um tUnico sentido literal dos
textos biblicos, que era ensinado autoritariamente pelo magistério” (p. 12). Percebe-se que,
outras interpretacfes sdo incorporadas, ja ndo ha apenas um sentido universal, mas ha uma
maior liberdade para outras concepcOes, analisadas a partir de diversos fatores, levando em
consideragdo o autor, 0 contexto, a cultura e o tempo do texto redigido.

A emergéncia da subjetividade, conforme Libanio (2005) se deu pela tomada de
consciéncia da autonomia do sujeito moderno de ndo dependéncia das tradi¢bes familiares,
religiosas e culturais, as quais ja ndo eram aceitas por si mesmas, mas necessitam fazer
sentido e proporcionar certa experiéncia para o sujeito. Os valores e verdades antes impostos
autoritaria e hierarquicamente agora eram questionados pelos sujeitos de acordo com sua
propria vivéncia. O exemplo explorado pelo autor para esse segundo trago foi 0 movimento
liturgico, o qual foi modificado numa perspectiva de compreensibilidade e participacdo dos
sujeitos. Antes as acgoes liturgicas seguiam apenas as regras, que pareciam frias e imutaveis;
com a ascensdo da subjetividade fazia-se necessario a compreensdo do que se celebrava e a
participacdo ativa do sujeito nos ritos. Desse modo, a pessoa é colocada no centro do

processo, proporcionando-lhes uma experiéncia a partir de sua participacéo.
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O traco marcado pela metodologia histérica rompe, segundo Libanio (2005), com as
formulacBes estaticas, dogmaticas e morais da Igreja, trazendo certa relativizacdo dos
conhecimentos e desfazendo a ideia de uma teologia perene. Um exemplo de transformacao a
partir desse dado cultural foi o movimento ecuménico, cuja apologia a Unico tipo de
evangelizacdo ja ndo cabia. A modernidade exigia “tolerancia, dialogo, respeito a pluralidade
de opinides, liberdade de expressao. [...] Tratava- se de assimilar um espirito de dialogo, de
respeito a verdade do outro, de reconhecimento da pluralidade, elementos fundamentais da
nova cultura” (LIBANIO, 2005, p. 14). O ecumenismo foi uma faceta que abriu portas para
esses ideais modernos adentrarem nas igrejas cristas.

De acordo com Libanio (2005), o quarto traco é o da praxis, o qual é influenciado
especialmente pela teoria marxista, trazendo uma critica a alienacdo ideoldgica conservadora
dos cristaos, sobretudo, no meio politico, em razdo do contexto popular sofrido e da revolucéo
operaria enquanto a Igreja estava ausente nesses problemas; o que fez com que muitos
operarios se afastassem da mesma. Contudo, outros leigos assumiram uma nova postura
dentro da Igreja. Consoante Libanio, tais leigos buscaram um equilibrio entre a fidelidade e a
critica a Igreja, um exemplo disso é a Acdo Catolica®, a qual conseguiu unir fé e modernidade.
A modernidade na visdo desses leigos trouxe um reforco ao movimento teolégico e social. O
movimento teoldgico direcionou-se para 0 sujeito moderno e suas experiéncias, bem como
para a ciéncia, histdria, literatura, filosofia. O movimento social coloca a Igreja defronte de

problemas sociais, econdémicos, politicos, culturais e filoséficos.

24.1 A Igreja Catolica no mundo atual: contextualizando desafios e apontando

caminhos

A problematica da modernidade é compreendida pela Igreja Catolica no documento
intitulado Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes — Alegria e Esperanca (GS, 1965), o qual
expbe como tal instituicdo realizou o movimento de olhar para fora de si e encarar o mundo
sinalizando a condi¢cdo do homem nesse contexto e algumas orientacbes para a sua acao
pastoral. Caracterizando as profundas e rapidas transformac¢@es do mundo atual, a GS delineia
algumas dificuldades que as mesmas trouxeram ao homem, a evolucdo e dominio da técnica e

da ciéncia, as mudancas na ordem social, as transformacdes psicologicas, morais e religiosas,

® A Acdo Catolica foi um movimento da Igreja Catdlica de abrangéncia internacional, cujo principio era
aprimorar o trabalho de evangelizacdo realizado pela Igreja. Para saber mais, ler o trabalho de Maia e Sales
(2018). Disponivel em: https://seer.ufrgs.br/debatesdoner/article/viewFile/89950/51885.
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os desequilibrios pessoais, familiares e sociais, e, as aspiracfes mais universais do género
humano.

No que diz respeito aos desafios enfrentados pelo homem moderno, a Igreja aponta
para a incoeréncia que a evolucdo produz em detrimento do dominio do homem sobre o que
ele mesmo produz, pois, mostra amplo poder e conhecimento, mas ndo é capaz de ordena-lo,
uma vez que 0s avangos técnicos ocorrem em nivel tdo rapido que o proprio homem ndo é
capaz de acompanhar; e a fragilidade do valor humano, pois, novos valores despontam, mas
ndo se consegue discernir aqueles que devem permanecer; as relacbes se multiplicam atraves
dos novos meios de comunicacdo, mas que ndo favorece “uma conveniente maturagdo das
pessoas e relacdes verdadeiramente pessoais” (GS, 1965, n. 6). Em meio a tais desafios, o
homem também aparece como aquele que pode dar uma resposta a esses novos tempos.

Desse modo, a condicdo na qual o homem se encontra na modernidade, esta entre
esperancas e temores, correspondente a paradoxos vivenciados na sociedade através de
processos antagonicos que envolvem o homem de modo integral, atemorizando-0, a0 mesmo

tempo em que, depositam nele sua esperanca. Assim é descrito pelo documento:

Nunca o género humano teve ao seu dispor tdo grande abundancia de riquezas,
possibilidades e poderio econdmico; e, no entanto, uma imensa parte dos habitantes
da terra é atormentada pela fome e pela miséria, e inimeros sdo ainda 0s
analfabetos. Nunca os homens tiveram um t&o vivo sentido da liberdade como hoje,
em que surgem novas formas de serviddo social e psicoldgica. Ao mesmo tempo que
o0 mundo experimenta intensamente a propria unidade e a interdependéncia matua
dos seus membros na solidariedade necessaria, ei-lo gravemente dilacerado por
forgas antagobnicas; persistem ainda, com efeito, agudos conflitos politicos, sociais,
econdmicos, «raciais» e ideoldgicos, nem esté eliminado o perigo duma guerra que
tudo subverta. Aumenta o intercambio das ideias; mas as proprias palavras com que
se exprimem conceitos da maior importancia assumem sentidos muito diferentes
segundo as diversas ideologias. Finalmente, procura-se com todo o empenho uma
ordem temporal mais perfeita, mas sem que a acompanhe um progresso espiritual
proporcionado (GS, 1965, n. 4).

Em nome do progresso, muitas pessoas vivem em condicdes de miséria. Essa
problematica revela o perigo da evolugdo moderna sem planejamento, de modo que, enquanto
uma parte da sociedade se desenvolve, outra ndo tem nem mesmo as condicOes basicas;
enquanto uma parte lucra, outra empobrece. A desigualdade social que atormenta 0 mundo
atual resulta do modo de producdo capitalista e se expressa na diferenca de renda entre 0s
grupos sociais no grau de escolaridade, no acesso a cultura e aos servicos basicos como saude,
saneamento, seguranca, etc. Esses aspectos precisam ser levados em consideragcdo na
compreensdo da sociedade e do seu pretenso desenvolvimento. Sobre essa questdo, a GS
(1965) assinala que as condigdes miseraveis em que os homens sdo expostos também
interferem na formacdo de sua personalidade e consequentemente em sua acdo social, estando

propicio a negar o0 bem comum e a agir de acordo com seus proprios interesses. Em outras
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palavras, muitas pessoas que podiam ser agentes significativos na sociedade ndo sdo, porque
ndo recebem oportunidades viaveis para desenvolver seu potencial, e as condigdes sub-
humanas em que vivem as obrigam a agirem como “inimigos” sociais.

Nota-se a interdependéncia entre 0 homem e a sociedade, de modo que um influencia
diretamente o outro. E a partir dos lagos sociais que a propria dignidade da pessoa humana
sera reconhecida e respeitada. Segundo a GS (1965, n. 27): “urge a obrigagdao de nos
tornarmos o proximo de todo e qualquer homem”, estendendo-lhe o respeito e considerando

inadmissivel condi¢es que:

se opde a vida, como seja toda a espécie de homicidio, genocidio, aborto, eutanasia e
suicidio voluntério; tudo o que viola a integridade da pessoa humana, como as
mutilacGes, 0s tormentos corporais e mentais e as tentativas para violentar as
préprias consciéncias; tudo quanto ofende a dignidade da pessoa humana, como as
condi¢es de vida infra-humanas, as prisdes arbitrarias, as deportacdes, a escravidao,
a prostituicdo, o comércio de mulheres e jovens; e também as condi¢es degradantes
de trabalho; em que os operarios sdo tratados como meros instrumentos de lucro e
ndo como pessoas livres e responsaveis (GS, 1965, n. 27).

Todas essas situacdes acabam por destituir a dignidade do ser humano, reduzindo-o a
objeto a ser descartado, comercializado, substituido. Em qualquer um desses casos, ou em
outros de violacdo da dignidade humana que ai ndo esta descrito, cabe a cada um em
particular se solidarizar com o Outro ao lado, ajudando-0 a reconstruir seu valor humano.
Quantas pessoas, por exemplo, conhecem situagcdes de violéncia dos mais diversos géneros,
mas ndo denunciam? Quantas pessoas realizam atos violentos contra si mesmo porque nao
possuem a consciéncia de seu valor humano? Quantas pessoas nao se submetem a condicdes
sub-humanas de trabalho porque ndo conhecem seus direitos? Com efeito, 0s avangos da
ciéncia moderna nos causam a impressdo de que todos ja foram atingidos por essas reflexdes e
direitos, contudo, muitos ainda vivem a margem da sociedade por ndo se conscientizarem
sobre sua dignidade humana. E isso ndo significa apenas ter conhecimento sobre, mas meios
de efetiva-la.

Nesse sentido, se faz necessario encontrar caminhos que possibilitem ao homem
efetivar seus direitos e superar tais desafios. Quanto a isso, a Igreja Catolica indica alguns
principios para auxiliar nessa tarefa, como: a promocdo da igualdade essencial entre os
homens, a superagdo do individualismo, a responsabilidade e participacdo social, a
necessidade da politica, a justica social para as instituigdes, e o0 reconhecimento e efetividade
dos direitos humanos em todos esses aspectos.

No que concerne a promocao da igualdade essencial entre os homens, a Igreja afirma
que todos os homens sdo iguais em dignidade, pois todos eles possuem a mesma origem,

natureza e vocacdo: resplandecer o rosto de Deus (cf. GS, 1965, n. 29). Acerca desse
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principio, Ferreira (2009) afirma que a perspectiva crista de criar um s6 povo “atinge o cerne
da proposta dos Direitos Humanos e da igualdade entre os homens”, pois “faz cair por terra
todas as discriminagdes de raga, de nacionalidade, entre outras” (p. 84). No entanto, ele
ressalta que a diferenca entre tal perspectiva e os Direitos Humanos hoje, € 0 seu aspecto
laico.

Em relacdo a superagdo do individualismo, a GS (1965) exprime que as rapidas
transformacdes da modernidade ndo sdo justificativas para ndo se atentar para o bem comum,
pelo contrario. Faz-se necessario reconstruir as relacdes sociais a partir de valores e virtudes
que sirvam para melhorar as condic¢des de vida dos homens, tal questéo coloca-nos na posigéo
de ndo fechar-se em si mesmo, buscando apenas as suas necessidades e esquecendo o bem
comum. Mas, nos chama a responsabilidade de construcdo de um mundo novo.

Tal responsabilidade e participacdo social pressupdem que o homem assuma as
variadas formas de exigéncias da vida comum e se empenhar no servico da comunidade
humana (cf. GS, 1965 n. 31). Desse modo, a participacdo efetiva dos homens nas diversas
esferas sociais € de extrema importancia: na politica, na educacao, na cultura. Tal participacao
se da de acordo com a funcdo que cada pessoa possui na sociedade, se for, por exemplo, um
trabalhador de empresa, é necessario que ele participe das decisGes delegadas pela instituicéo,
forme associagOes para garantir e desenvolver seus direitos. Em relagéo aos bens, a GS (1965)
ressalta que devem ser vistos como bens comuns, e ndo apenas do individuo particular, tendo
assim, a sociedade responsabilidade por aqueles que nada possuem.

Nesse sentido, a comunidade politica se faz necessaria. A Igreja em suas reflexdes
sobre o tema ressalta que a comunidade politica existe em vista do bem comum, e por isso é
indispensavel. Considerada como uma comunidade mais ampla, a mesma possui a funcao de
realizar uma vida plenamente humana (cf. GS, 1965, n. 74), através de uma ordem politico-
juridica “em que os direitos da pessoa na vida publica sejam melhor assegurados, tais como 0s
direitos de livre reunido e associacdo, de expressao das proprias opinides e de profissdo
privada e publica da religido” (idem, n. 73). Isso implica em reconhecer a exigéncia de
compromisso com instituicdo de uma nova ordem politica e econémica, capaz de romper com
a logica propria desse sistema, pela constituicdo de novas formas de socializagéo, de vinculo
entre os homens.

Tal ideal sO0 podera ser alcancado de forma comunitaria, sendo um compromisso de
toda a humanidade, especialmente na construgcdo de instituicfes justas, que respeitem a

dignidade humana e os direitos humanos.
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Procurem as instituicbes humanas, privadas ou publicas, servir a dignidade e o
destino do homem, combatendo ao mesmo tempo valorosamente contra qualquer
forma de sujeicéo politica ou social salvaguardando, sob qualquer regime politico,
os direitos humanos fundamentais. (GS,1965, 29).

Garantir os direitos fundamentais de uma pessoa € 0 movimento mais relevante para
responder com eficacia as exigéncias da dignidade humana. Debatendo sobre a relacdo entre a
dignidade humana e as estruturas sociais, Peretti (2014) afirma que a Igreja Catdlica ao se
abrir para a modernidade, reconhece como fundante o principio de justica social como
principio regulador para as instituicdes sociais,

baseada na convicgao de que a dignidade humana é uma questao mais social do que
puramente privada. Além disso, esse conceito indica que a protecdo dos direitos sera
possivel s6 por meio de um processo de desenvolvimento social: o ordenamento
politico tem um papel moral a exercer nesse processo. O respeito a dignidade toma
corpo dentro das condicGes e dos limites da vida humana. Embora a dignidade tenha
um valor transcendente, permanece um bem finito (PERETTI, 2014, p. 85).

A dignidade humana assume um carater relacional, tanto do eu para o outro, quanto
numa amplitude maior, expandindo-se para institui¢fes tendo tal principio como central; de
modo a considerar o homem como nucleo e principal fim, nunca o tornando meio. Segundo a
Doutrina Social da Igreja (CDSI) a pessoa concebida como Unica, irrepetivel e de uma
singularidade inelimindvel precisa ser desenvolvida em sua integralidade. Nesse viés, é de
responsabilidade das instituicdes desenvolverem programas sociais, culturais e politicos
orientados por esse primado da pessoa humana, nao permitindo que em nenhum caso a pessoa
humana seja instrumentalizada para determinados fins e progressos de carater econémico,
social e politico (cf. CDSI, 2004, n. 131, 132, 133).

Nessa perspectiva, a Igreja em sua doutrina social apoia os direitos humanos,
concordando com o0s principios postos na Declaracdo Universal dos Direitos Humanos
(DUDH), afirmando que ndo adianta garantir apenas alguns direitos e negligenciar outros; é
preciso que o conjunto de direitos seja efetivado para a promocéo da dignidade da pessoa
humana. Tal conjunto é composto por: direito a vida, a viver numa familia, a maturar sua
inteligéncia e liberdade, ao trabalho, a fundar uma familia, e a liberdade religiosa. Unido a tais
direitos ha também os deveres, especialmente, o de reconhecer e respeitar tais direitos por
parte de todos. Nesse sentido, Peretti (2014) afirma que a doutrina Social da Igreja “se torna
uma espécie de lugar ético onde atua a ética do sim a vida. A ética da vida favorece a
convergéncia e dilatagdo de olhares sobre o respeito a sacralidade da vida” (p. 803).

A auséncia de compromisso com os deveres é uma das causas das violacOes desses
direitos. Sobre isso, 0 Documento Social da Igreja afirma que existe uma distancia entre a

letra e a efetivagdo dos direitos do homem. Nesse sentido, o documento alerta que:
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0s mais favorecidos devem renunciar a alguns dos seus direitos, para poder colocar,
com mais liberalidade, os seus bens ao servi¢o dos outros e que uma afirmacéo
excessiva de igualdade pode dar azo a um individualismo em que cada qual
reivindica os seus direitos, sem querer ser responsavel pelo bem comum (CDSI,
2004, n. 158).

Os direitos humanos nos evocam a colocar o outro em primeiro lugar, a estender a
mé&o para 0 necessitado, e até mesmo a abrir médo do direito que sempre se teve para que
aquele que nunca o possuiu também o tenha. Para tanto, a Igreja Catolica aposta em cinco
principios para a sociedade em geral: o da dignidade humana, o do bem comum, da
subsidiariedade, de participacdo e da solidariedade. Segundo a enciclica Gaudium et Spes o
bem comum ¢ “o conjunto das condi¢des da vida social que permitem, tanto aos grupos como
a cada membro, alcangar mais plena e facilmente a propria perfeicdo” (GS, 1965, n. 26), ou
seja, ndo se trata da soma dos bens particulares de cada sujeito, mas pode ser entendido como
a busca incansavel do sentido das formas de vida social existentes. Cada um em particular é
responsavel pelo bem comum, mas também é responsabilidade do Estado, ao qual compete
harmonizar os diversos interesses setoriais, auxiliando os individuos, os grupos a se
desenvolveram, tornando acessivel as pessoas 0s bens necessarios, sejam eles sociais,
culturais, econémicos.

O principio da subsidiariedade consiste na base para a verdadeira comunidade de
pessoas. Através da subsidiariedade, “todas as sociedades de ordem superior devem por-se em
atitude de ajuda (subsidium) — e, portanto, de apoio, promocao e incremento — em relagéo as
menores” (CDSI, 2004, n. 186). Desse modo, tal principio busca proteger as pessoas dos
abusos das instancias superiores, a0 mesmo tempo em que busca garantir que essas instancias
auxiliem os individuos a desempenharem suas fungdes. Em outras palavras, a intervencao
muito acentuada do Estado pode ameacar a liberdade e a iniciativa pessoal, assim, a
subsidiariedade tenta garantir que cada pessoa ofereca algo de original a comunidade, de
acordo com suas capacidades, colocando em contraste “as formas de centralizagdo, de
burocratizacdo, de assistencialismo, de presenca injustificada e excessiva do Estado e do
aparato publico” (CDSI, 2004, n. 187).

O principio da participacdo é caracteristica da subsidiariedade, comprometendo a
pessoa humana com a vida social, cultural, politica, econdmica. Tal participacdo contribui
especialmente para o crescimento humano em dimens6es da vida pessoal e social. Nesse Viés,
torna-se indispensavel a participacdo dos menos favorecidos, possibilitando a estes um
exercicio pleno da cidadania. Para isso, faz-se necessario superar os obstaculos culturais,
juridicos e sociais que, muitas vezes, se coloca a verdadeira participacdo dos cidaddos, como

por exemplo, a tentativa de negociar o voto.
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O principio da solidariedade é definido pela “intrinseca sociabilidade da pessoa
humana, a igualdade de todos em dignidade e direitos, ao caminho comum dos homens e dos
povos para uma unidade cada vez mais convicta” (CDSI, 2004, n. 192). A solidariedade se
constitui como principio social e virtude moral revelando a propria ética do homem.
Consoante aos documentos da Igreja, a solidariedade deve ser o principio orientador da
sociedade e da formagéo das instituicdes. Apresenta-se como virtude moral, pois ndo se traduz
num sentimento, mas numa atitude de determinacdo em se empenhar pelo bem comum.
Assim, também se coloca como virtude social, pois exige responsabilidade para com o
mundo. No Catecismo da Igreja Catdlica (CIC, 2017), tal principio é também sindnimo de
“amizade” ou “caridade social” (n. 1939), e caracterizada pelas seguintes formas de
solidariedade: “solidariedade dos pobres entre si; dos ricos € dos pobres; dos trabalhadores
entre si; dos empregadores e empregados, na empresa; entre as nacdes; entre os povos” (CIC,
2017, n. 1941).

Tais principios sdo efetivados na comunidade. A enciclica Caritas in Veritate (CV,
2009), elaborada pelo Papa Emérito Bento XVI, discute sobre a caridade em verdade como
dom que unifica os homens e constitui a comunidade. Para ele, “a caridade é a via mestra da
doutrina social da Igreja” (CV, 2009, n. 2), é o principio que fundamenta nio s6 as relagdes
interpessoais, mas que deve também orientar os relacionamentos sociais, econémicos e
politicos. Junto dela encontra-se a verdade, considerada como nucleo que déa sentido a
caridade, para que esta ndo caia no vazio do sentimentalismo. Assim, a caridade na verdade
revela-se como principio que orienta a acao ética.

Na intencdo de discutir a questdo, Bento XV1 aponta a justica e 0 bem comum como
valores para a sociedade globalizada. Para ele, a justica é o primeiro caminho da caridade,
pois a mesma exige “reconhecimento e respeito dos legitimos direitos dos individuos e dos
povos”, contudo a “caridade supera a justiga, porque amar ¢ dar, oferecer ao outro do que ¢
meu; mas nunca existe sem a justica, que induz a dar ao outro o que é dele, o que lhe pertence
em razao do seu ser e do seu agir” (CV, 2009, n. 6). Conforme o documento, todo cristao ¢
chamado a essa caridade, bem como, as institui¢cGes, as quais devem se empenhar para se
edificarem em valores onde prevaleca 0 bem comum e os direitos, principios que contribuem
para a formacao de uma sociedade mais justa e caridosa.

Ainda segundo esta enciclica, a visdo meramente utilitarista e produtiva impede o ser
humano de experienciar o dom da caridade que esta ligado a gratuidade, a qual aparece como
expressdo da fraternidade, que “difunde e alimenta a solidariedade e a responsabilidade pela

justica e 0 bem comum em seus diversos sujeitos e actores” (CV, 2009, n. 38). Numa visdo
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sociologica, Bento XVI afirma que o desenvolvimento econémico, social e politico s6 sera
autenticamente humano se der espaco ao principio da gratuidade. Em sua concepg¢éo, o
mercado guiado por principios de lucro e bens trocados, ligados a justica comutativa, nao
consegue cumprir com a propria funcdo. Faz-se necessario evidenciar a importancia da justica
distributiva e social, tendo como finalidade a ldgica do bem comum. No seu dizer: “A
doutrina social da Igreja considera possivel viver relacbes autenticamente humanas de
amizade e camaradagem, de solidariedade e reciprocidade, mesmo no ambito da actividade
econdOmica e ndo apenas fora dela ou depois dela” (CV, 2009, n. 36).

O Papa Emérito reconhece que 0s parametros que guiam a responsabilidade social do
mercado ndo seguem a doutrina social da Igreja, mas alerta que, as instituicdes como as
empresas, por exemplo, devem se preocupar com a opinido de outras categorias, como: 0s
trabalhadores, os clientes, os fornecedores (cf. CV, 2009, n. 40). Assim, € também
responsabilidade destes Ultimos participarem ativamente do processo de desenvolvimento
politico e econbmico das instancias que fazem parte, lutando por mudancas que venham a
colocar em evidencia o reconhecimento da dignidade humana, de principios que possibilitem

uma vida mais humana para todos. Percebe-se que:

A Igreja ndo tem solucBes técnicas para oferecer e ndo pretende de modo algum
imiscuir-se na politica dos Estados; mas tem uma misséo ao servico da verdade para
cumprir, em todo o tempo e contingéncia, a favor de uma sociedade & medida do
homem, da sua dignidade, da sua vocagéo (CV, 2009, n. 9).

Nessa compreensdo, observa-se que a Igreja nao tem pretensdo de anular os deveres do
Estado, mas se coloca como instituicdo que possui principios humanisticos capazes de guiar
as acBes dos homens de modo pessoal em suas relagdes interpessoais, mas também o0s
relacionamentos sociais, politicos, econémicos e culturais. O nucleo central de seus principios
é 0 préprio homem e a exigéncia do reconhecimento de sua dignidade, a qual nos cobra um
modo de vida baseado na caridade enquanto responsabilidade, na verdade como fundamento,
na gratuidade como valor fraterno, no bem comum que nos impulsiona a cuidar do Outro, na
subsidiariedade como justica, e na participacdo como meio para levar tais principios para a
sociedade. Tais principios guiam a vida em comunidade dessa instituicdo, como por exemplo,
as Novas Comunidades e os Movimentos Eclesiais de base, dos quais vamos destacar a

realidade das primeiras.

2.4.2 Novas Comunidades Carismaticas: histérico e caracteristicas

A ampla reflexdo sobre a Igreja ap6s o Concilio Vaticano Il reorienta as acdes das

comunidades religiosas. Se antes desse marco tais comunidades buscavam se afastar do
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mundo secular e viver distante de tal contexto, dedicando-se a uma vida, sobretudo, espiritual,
apos tal periodo as comunidades se abrem a outras realidades evangélicas, especialmente,
focadas no leigo; cuja figura por muito tempo limitava-se a uma participacdo passiva, de
obediéncia aos superiores. Com a abertura da Igreja para estas realidades, os leigos foram
constituindo, por si, outras formas de vida.

Na Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium — Luz dos Povos (LG, 1964), um dos
documentos que compde o Concilio Vaticano Il, elaborada pelo Papa Paulo VI em 1964, os
leigos sdo entendidos como os cristdos que ndo possuem o sacramento da Ordem ou nédo sédo
consagrados ao estado religioso reconhecido pela Igreja. S&o definidos como os membros que

possuem uma caracteristica secular, ou seja, aqueles que:

Vivem no mundo, isto é, em toda e qualquer ocupagdo e actividade terrena, e nas
condigdes ordinarias da vida familiar e social, com as quais é como que tecida a sua
existéncia. Sdo chamados por Deus para que, ai, exercendo o seu préprio oficio,
guiados pelo espirito evangélico, concorram para a santificagdo do mundo a partir de
dentro, como o fermento, e deste modo manifestem Cristo aos outros, antes de mais
pelo testemunho da prépria vida, pela irradiacdo da sua fé, esperanca e caridade
(LG, 1964, n. 31).

Nessa compreensdo observa-se gque, de agentes passivos 0s leigos tornam-se agentes
ativos da Igreja no meio social, tornando-se talvez os principais responsaveis por propagar 0s
principios defendidos pelo cristianismo. O apostolado dos leigos &, pois, realizado onde ele
estiver, exercendo a funcdo que lhe cabe na sociedade, sendo ela familiar, profissional,
cultural, econémica ou politica. De acordo com a Lumen Gentium, com a presenca dos leigos
desempenhando seu apostolado cristdo as estruturas podem ser santificadas, isto €, podem ser
constituidas a partir de principios como a justica, a caridade e o bem comum: “Na realizagao
plena deste dever, os leigos ocupam o lugar mais importante” (LG, 1964, n. 36).

Apds essa abertura da Igreja a vida secular, realidades outras despontaram entre 0s
leigos, foi o caso dos Novos Movimentos Eclesiais e das Novas Comunidades Carismaéticas.
Estas Gltimas, de modo especial, possuem uma forte ligacdo com a Renovagdo Carismatica
Catolica (RCC), especialmente no que diz respeito a sua espiritualidade; enquanto 0s
Movimentos possuem formas de atuacdo diferente, como grupos como o Neo-Catecumenato,
0 Encontro de Casais com Cristo, o Encontro de Jovens com Cristo, os Cursilhos de
Cristandade, entre tantos outros que se caracterizam por formacdes, estudos biblicos,

trabalhos pastorais, etc. Isso ndo significa que todas as Novas Comunidades possuem a
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espiritualidade pentecostal ou carismatical, ou que todos os Movimentos ndo possuem; mas
que h&a uma predominéncia dessa espiritualidade nas chamadas Novas Comunidades.

A RCC nasceu de uma experiéncia pessoal vivenciada por jovens e adultos,
professores e alunos, no ano de 1967, na Universidade de Duquesne (Pittsburgh, Pensylvania,
EUA), os quais estavam realizando um retiro no local e, de modo esponténeo dirigiam-se a
capela, onde acontecia o0 que eles chamam de adoracdo ao Santissimo Sacramento. Nessa
ocasido, segundo a carta de uma jovem que estava presente, chamada Patti Gallagher, cada
um recebeu a graca de ser batizado no Espirito Santo. Ela relata que: “Isto aconteceu de
maneiras diversas para cada uma das pessoas. Eu fui atingida por uma forte certeza de que
Deus ¢é real e que nos ama. Ora¢des que eu nunca tinha tido coragem de proferir em voz alta,
saltavam dos meus labios™!. Tal experiéncia logo ficou conhecida por todas as partes,
transpondo os muros da Universidade se espalhou por todo o mundo, chegando também na
América Latina, na qual na maioria dos paises chegou entre 1970-74.

No Brasil, a RCC tem origem na cidade de Campinas, no Estado de Séo Paulo, através
dos padres Haroldo Joseph Rahm e Eduardo Dougherty, espalhando-se por todo o pais através
de retiros, formacdes e grupos de oracdo. Em meados de 1971-72, o padre Jonas Abib, hoje
conhecido como um dos grandes lideres da RCC, teve sua experiéncia com a espiritualidade
pentecostal. Ele conta que, através de uma oracao de imposicdo de maos realizada pelo Padre
Harodo, teve uma experiéncia com a efusdo do Espirito Santo. Ele conta:

O que aconteceu com 0s outros eu ndo sei; sei 0 que aconteceu comigo. (...) naquela
noite, comecei a orar como nunca tinha orado antes. Nem era ainda a oragdo em
linguas; o que acontecia era que a oracdo vinha de dentro. (...) Eu ndo saberia
explicar. O que sabia é que antes me faltava alguma coisa, que eu pensava ser a fé;
porém, o que faltava agora ndo faltava mais. O vazio que existia estava inteiramente
preenchido®?,

Seis anos apos essa experiéncia, o padre Jonas estava fundando a Cancdo Nova, uma
das Novas Comunidades mais influentes do Brasil. Nesse mesmo periodo era muito forte no
Brasil a presenca das Comunidades Eclesiais de Base (CEB’s). Segundo Frei Betto (1981), as
primeiras CEB’s “surgiram por volta de 1960, em Nisia Floresta, arquidiocese de Natal,
segundo alguns pesquisadores, ou em Volta Redonda, segundo outros” (p. 7). Sdo eclesiais,
pois estdo ligadas a Igreja, e de base, pois sdo formados por pessoas que sdo das classes

populares: “donas de casa, operario, subempregado, aposentados, jovens e empregados dos

10 A espiritualidade pentecostal ou carismatica é explicada por Pedrini (2012) como aquela que vem de uma
Renovagdo do Sacramento do Batismo, chamado “batismo no Espirito Santo” (p. 77), definido pelo autor como
uma graca interior. Segundo Pedrini (2012) aqueles que sdo batizados no Espirito Santo recebem os frutos desse
batismo, os quais sdo abordados nesse trabalho.

1 Relato disponivel em: https://www.rccbrasil.org.br/institucional/historico-da-rcc.html

12 Disponivel em: https://www.rccbrasil.org.br/institucional/a-rcc-do-brasil.html.
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setores de servigo, na periferia urbana; na zona rural, assalariados agricolas, pequenos
proprietarios, arrendatarios, pedes e seus familiares” (idem). As CEB’s se caracterizavam pelo
seu forte engajamento social, sua preferéncia pelos pobres e sua desclerizacdo. Segundo Alves
(2009) integravam as CEB’s grupos em torno de vinte a oitenta pessoas que se reuniam em
funcdo da proximidade territorial, se vinculavam a uma pardquia e assumiam um método de
ver-julgar-agir nas leituras biblicas, articulando-as com a vida, isto é, unindo a dimensdo
religiosa e a secular. A organizagdo interna das CEB’s era feita através de um grupo pequeno
de pessoas que identificavam os problemas e necessidades comuns da comunidade e fossem
capazes de conduzir o processo de solugdes.

O olhar da Igreja Catolica Brasileira para a RCC nos anos 1980 possuia a referéncia
das CEB’s, tendo muitas vezes, mais repercussdao os documentos ligados a Teologia da
Libertacdo do que os pronunciamentos de Roma. Todavia, os anos 1990 foram marcados pela
crise da Teologia da Libertacdo e um fortalecimento da RCC. Foi também nessa década que
“as Novas Comunidades aprofundaram sua experiéncia comunitaria, definindo carisma
proprio, missdo na Igreja e na sociedade, aspectos da espiritualidade” (ALVES, 2009, p. 48).

Na tentativa de definir o que é a Renovacdo Carismatica Catolica, o padre Alirio José
Pedrini (2012) analisa a sua natureza, esséncia, vocacgéo e missao. Para ele, a natureza da RCC
é pentecostal, possuindo uma espiritualidade capaz de renovar a vida cristd; sua esséncia esta
em ela ser uma “forca espiritual renovadora, uma torrente de gragas” (p. 18) para todos; e, sua
vocacao esta ligada a sua missao de ser fonte de renovacao dos coragdes.

De acordo com Pedrini (2012), a RCC ndo pode ser considerada como: a) criacao
humana, pois ndo nasceu como os demais movimentos da Igreja, ndo foi planejado ou criado
por homens; b) um movimento, pois tal palavra evoca um idealizador, objetivos e metas a
serem cumpridas, a RCC por sua vez ndo possui estruturas fixas, nem foi idealizada por
homens; ¢) ndo possui uma hierarquia propria, sendo a Igreja sua propria hierarquia; d) ndo
tem uma finalidade especifica, ndo é para um grupo especifico, ndo possui objetivos definidos
e delimitados, mas é para todos; €) ndo é uma associa¢do, onde cada membro possui uma
carteira, pede para se inscrever, e precisa de caracteristicas especificas para participar; f) ndo é
uma nova teologia da Igreja, mas uma renovacao da que sempre existiu. Da mesma forma, a
RCC ndo é apenas: 1) um movimento de renovacao da vida de oracdo dos participantes, isso é
apenas uma parcela; 2) ndo é apenas uma tentativa de renovacdo dos carismas; 3) ndo €
apenas um movimento leigo, assim, padres e bispos também podem participar.

Este mesmo autor aborda sobre os frutos da RCC e como eles atuaram na vida dos

fiéis modificando assim a Igreja. O primeiro fruto descrito por Pedrini (2012) é a experiéncia
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de “encontro pessoal com Jesus vivo, Salvador e Senhor” (p. 28). Segundo essa perspectiva,
através da espiritualidade carismatica a pessoa pode constituir uma relagdo intima com Deus.
Outro fruto dessa espiritualidade ¢ “a descoberta do Espirito Santo como Pessoa viva,
vivificante e atuante” (p. 29), desfazendo a ideia do Espirito Santo como simbolo, mas
interpretando-o como aquele que move 0 homem.

Um terceiro fruto € uma compreensdo por parte dos fiéis da importancia dos
sacramentos da Igreja, especialmente, o da Eucaristia e da Confissdo, tal compreenséao é para
0 autor, “uma renova¢do sacramental” (idem, p. 30). Do mesmo modo, “a descoberta da
riqueza da Biblia” (p. 31) também aparece como fruto da RCC, a qual contribui para o uso
frequente da mesma entre seus membros para estudos, oragcdes pessoais e comunitérias. Ainda
segundo Pedrini (2012), outra consequéncia vinda da RCC ¢ “o amor, a imita¢do e a devogado
a Nossa Senhora” (p. 31), decorrente da espiritualidade pentecostal a qual, conforme o autor,
0 proprio Espirito Santo infunde nos coragdes tal devogdo. Um sexto fruto ¢ “os dons infusos
e frutos do Espirito” (p. 32), os quais eram desconhecidos pela maioria dos catdlicos comeca a
fazer parte do seu dia a dia, passam a ser estudados e desenvolvidos. Tais dons e frutos
comecam a serem manifestados nos ministérios e servicos nas comunidades e Igreja, a qual
tem “a redescoberta dos carismas” (idem).

De acordo com essa perspectiva, houve também “a renovacdo profunda da vida de
muitos sacerdotes e religiosos”, bem como, “o surgimento de muitas vocagdes sacerdotais e
religiosas” (idem). Um dos frutos da espiritualidade da RCC foi “o surgimento de muitas
Novas Comunidades de Vida Consagrada” (p. 33), nas quais a forma de vida dos primeiros
apostolos é ressignificada de acordo com o contexto atual. No cotidiano de suas atividades 0s
participantes da RCC s&o chamados a ser “fermento na massa” (idem), levando para todas as
estruturas das quais fazem parte essa renovagao.

Segundo Pedrini (2012) a experiéncia proporcionada pela RCC com o Espirito Santo,
converte a visdo da pessoa sobre 0 homem, o qual passa a ser considerado a partir da 6tica
divina, e, portanto, “criagdo bem-amada do Pai criador, criado a Sua imagem e semelhanca,
para ser amor, porque Ele ¢ amor” (p. 201). Conforme essa ética, a experiéncia de Deus nao
aliena o homem em relacdo aos outros, pelo contrério, nessa experiéncia se descobre o valor

do ser humano. Em suas palavras:

A vida no Espirito vivida na Renovagdo Carismatica favorece formar e viver essa
verdadeira visdo do sentido e do destino do ser humano. Nessa visdo, cada ser
humano é um irmdo. Um irméo para ser amado afetiva e efetivamente. No amor, ser
evangelizado, catequizado, promovido, libertado, curado, plenificado do Espirito
Santo e acolhido em comunidade. (PEDRINI, 2012, p. 201).
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Conforme essa compreensédo pode-se entender que a partir da espiritualidade vivida na
expressdo carismatica, transforma a visdo do homem sobre o Outro, passando a considera-lo
em sua dignidade humana, respeitando-o e valorizando-o como pessoa, dentro de uma
perspectiva de fraternidade cristd. Ao passo que o Outro se torna um irmao exige também
uma responsabilidade, manifestada no amor concreto da vida comunitéria.

Entender a experiéncia da RCC nos permite compreender o que acontece nas Novas
Comunidades, realidades que apenas na década de 1990 foram reconhecidas oficialmente pela
Igreja Catdlica. O entdo papa Jodo Paulo I, em sua Exortagdo Apostdlica Pds-Sinodal Vita
Consecrata (VC), na qual aborda sobre a importancia dos fiéis religiosos que deixaram tudo
para estar com Cristo e a servi¢o da Igreja, reconhece que ha nessa instituicdo outras formas
de vida evangélica, com carismas originais que buscam atender aos desafios de hoje. A essas
novas realidades ele chama de “novas formas de vida evangélica”, “novas Fundagdes”,
“novas comunidades” e “novas formas de vida consagrada” (VC, 1996, n. 62).

Sob esse viés, as Novas Comunidades possuem caracteristicas préprias que a
distinguem das comunidades tradicionais da Igreja. Entre elas destacamos a sua originalidade;
0 carisma e a vida comunitaria. Aludindo sobre a originalidade dessas experiéncias, 0

Documento Vita Consecrata, afirma que a mesma consiste:

no facto de se tratar de grupos compostos de homens e mulheres, de clérigos e
leigos, de casados e solteiros, que seguem um estilo particular de vida, inspirado as
vezes numa ou noutra forma tradicional ou adaptado as exigéncias da sociedade
actual. Também o seu compromisso de vida evangélica se exprime em formas
diversas, manifestando-se, como tendéncia geral, uma intensa aspiragdo a vida
comunitaria, a pobreza e & oragdo. No governo, participam clérigos e leigos,
segundo as respectivas competéncias, e o fim apostélico vai ao encontro das
solicitages da nova evangelizagéo (VC, 1996, n. 62).

Percebe-se que a originalidade se encontra na sua formacgdo, composta por uma
diversidade de pessoas, com diversos estados de vida, idade, cultura, nacionalidade, género.
ApOs essa exortacdo a atencdo dos bispos voltou-se para esses grupos e as proprias
comunidades buscaram entender melhor aquilo que estavam vivendo. Dois anos ap0s essa
exortacdo, o papa Jodo Paulo Il convocou membros e representantes dos Movimentos
Eclesiais e das Novas Comunidades para se reunirem pela primeira vez com ele, em Roma.
Na ocasido se celebrava o Dia de Pentecostes do ano de 1998, e houve uma Vigilia de Oragédo
(VO), onde o papa afirmou que diante de uma cultura cada vez mais secularizada, que néo
segue o0s principios do Evangelho, mas propaga uma vida sem Deus, 0os Movimentos e as
Novas Comunidades sao “a resposta suscitada pelo Espirito Santo, a este dramatico desafio do

final de milénio”. E continua: “Vds sois esta resposta providencial” (VO, 1998, n. 7).
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No Documento Final de Aparecida (DFA, 2007), fruto da V Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-Americano e do Caribe, reconhece-se que nos ultimos anos tem crescido
as comunidades eclesiais, nas quais os leigos e leigas se integram e atraves da qual a Igreja
chega aos afastados, aos indiferentes, aos marginalizados, aos que tem ressentimentos ou
descontentamentos com essa instituicdo. Nessa perspectiva, 0s movimentos eclesiais e as
novas comunidades sdo considerados como “dom do Espirito Santo para a Igreja” (DFA,
2007, n. 311).

Consoante o DFA, os Movimentos Eclesiais e as Novas Comunidades constituem um
importante meio para a Igreja no mundo moderno, sendo estas importantes para a formacéo
dos leigos, para despertar o ardor missionario, além de expressar-se com seus carismas €
originalidade prépria de cada comunidade. Questdo que ja tinha sido alertada na Lumen
Gentium (LG), ao destacar a unidade na diversidade, afirmando que “a santa Igreja, por
instituicdo divina, ¢ organizada e governada com uma variedade admiravel” (LG, 1964, n.
32), mas que se constitui como Unico povo, chamado a santidade.

Conforme esse ponto, as Novas Comunidades sdo chamadas a viverem a novidade de
seu carisma no mundo, na vida ordinaria. Os carismas sdo definidos pela Igreja Catolica
como gracas do Espirito Santo que possui um sentido eclesial, para “a edificacdo da Igreja, ao
bem dos homens e as necessidades do mundo” (CIC, 2017, n. 799). De acordo com Jodo
Paulo II, os carismas s3o comunicativos em sua esséncia, € promovem “‘afinidade espiritual
entre as pessoas e aquela amizade em Cristo que da origem aos movimentos” (VO, 1998, n.
6). Aqui, podemos observar que, segundo tal perspectiva, o carisma é o centro da vida
evangélica nessas novas realidades eclesiais. Ele é o principal motivo pelo qual as pessoas
desejam permanecer em/na comunidade; e, sendo ele considerado pela Igreja como dom Unico
e original, é também ele que conduz a forma de vida missionaria e evangélica dessas
comunidades.

Existe o carisma da fundacgéo e o carisma de fundag@o. Segundo Nogueira e Perdigéo
(2011), o primeiro também diz respeito ao proprio carisma que se revela original e novo no
seio da Igreja, o qual precisa ser aprofundado, vivenciado e colocado a disposi¢do de outras
pessoas. O segundo também pode ser chamado de “carisma de Fundador”, pois se refere,
segundo as autoras, a graca dada pelo Espirito Santo a uma pessoa (ou mais de uma) que se
torna o fundador de uma Comunidade, tornando visivel o carisma recebido. Tal graca
corresponde a acdo de fundar, a sabedoria de guiar e a coragem de permanecer. O fundador,
ou fundadores, possui uma importante funcdo na Comunidade: nele se encontra toda
dimenséo carismaética e espirito criativo da fundagfo (cf. NOGUEIRA E PERDIGAO, 2011).
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H& também o que as autoras, junto com a Igreja, denominam de carisma de
cofundacéo e o cofundador histérico. O carisma de cofundagéo ndo existe em todas as Novas
Comunidades, sua missao € a de ser um auxilio para o fundador em relacdo ao carisma, cabe a
ele especial compromisso com a oracdo, com o discernimento dos espiritos, e a intercessdao. O
cofundador histérico sdo aqueles que junto com os fundadores formam “os primeiros”,
aqueles que desde o surgimento da comunidade fazem parte como membros, mas que nao
possuem o carisma de cofundacéo.

Ainda nas discussdes sobre os carismas, Nogueira e Perdigdo (2011) afirmam que a
espiritualidade de um carisma se encontra no seu mistério cristoldgico, isto é, no mistério do
proprio Cristo que, segundo as autoras, através do Espirito Santo se revela de um modo
especifico a cada comunidade. Em outras palavras, cada carisma possui uma forma Unica de
revelar o rosto de Cristo, e através dele analisam os problemas do mundo e sdo capazes de
apontar solucdes. Tal revelacdo acontece pela palavra de Deus, assim, de modo geral, cada
comunidade possui uma palavra retirada da Biblia que revela seu carater cristologico. Por
exemplo, a Comunidade Catolica Shalom se baseia no Evangelho de Jodao 20, 19: “O
ressuscitado que passou pela cruz”, e comunica através de sua vivéncia, espiritualidade e
missdo, o Shalom, o seu carisma. A forma concreta de viver o carisma revela, por sua vez, o
que a Igreja chama de vocacdo: um chamado a viver segundo um carisma.

Outra caracteristica presente nas Novas Comunidades é a forte vivéncia comunitéria,
seja por meio da Comunidade de Vida ou da Comunidade de Alianga. “Vida” e “Alianca” sdo
termos usados para definir a forma de consagracdo dos membros a tais comunidades. Os
membros que fazem parte da Comunidade de Vida, na maioria dos casos, doam-se
inteiramente ao servico da comunidade e da Igreja, ndo tendo outras funcdes especificas no
mundo secular. Em geral, sdo pessoas que deixam suas casas, sua familia, cidade, e até pais,
para viverem de modo exclusivo para a Comunidade na qual é consagrado. Passam a morar
em casas com pessoas que ndo sdo de sua familia, que talvez nunca tenham se visto antes, mas
que se propdem a viver como irmaos. Tais pessoas se dedicam a vida de oragdo e a vida
comunitaria e missiondria, exercendo fungbes na comunidade de acordo com a organizagao
interna da mesma. A vida comunitaria nessa experiéncia é marcada pela convivéncia intensa,
pelos gestos do cotidiano. Vanier (2015) discorrendo sobre o cotidiano da comunidade afirma
que € nas coisas ordindrias no dia a dia que o extraordinario acontece, que o amor é revelado.
Ele alude que: “Cozinhar e lavar o chdao pode tornar-se um modo de manifestar amor aos
outros. Se olhar o trabalho material mais humilde deste modo, tudo se tornara dom e meio de

comunhao, tudo se tornara festa, pois é uma festa poder dar” (VANIER, 2015, p. 345).
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Os membros da Comunidade de Alianca possuem a mesma responsabilidade de
manifestar o amor nos atos do cotidiano, contudo, seu campo de atuagdo parece ser mais
amplo em vista de seu engajamento em outras atividades do mundo secular. Em geral, 0s
membros da Alianca possuem uma familia, uma profissdo, estdo inseridos em instituicbes
escolares/académicas, e em outros grupos e atividades da sociedade. Sua dedicagdo ndo é
exclusiva a comunidade na qual é consagrado, mas possui com ela uma alianca, entendida
pelas Novas Comunidades, como um sinal de compromisso com a mesma, de ligacao,
pertenca e identidade. Segundo essa compreensao, tais membros sdo chamados a levarem os
principios adotados pela Comunidade para todos os lugares que forem e para todas as pessoas
que encontrarem, mesmo que tais lugares e pessoas ndo tenham contato com sua religiéo,
espiritualidade. Tendo conhecido um pouco de sua histéria e caracteristica passamos a

analisar de modo especifico uma Nova Comunidade.

2.4.3 Comunidade Catolica Manain: caracterizacao e sentidos

A Comunidade Catolica Manain surge no contexto das Novas Comunidades
Carismaticas, reconhecidas pela Igreja Catdlica, assumindo uma espiritualidade ligada a
Renovacdo Carisméatica Catolica. Ancorados no documento Principios de Vida da
Comunidade Catélica Manain'® (PVCM, 2008) elaborado pelos fundadores da Comunidade,
destacamos 0s seguintes aspectos: sua historia, sua organizacdo, seu carisma e sua
espiritualidade.

A historia da Comunidade Catdlica Manain inicia-se na cidade de Caruaru/PE, num
bairro chamado Vila Kennedy, entre os anos de 1983-84 a partir de um grupo de oracdo da
RCC, do qual os dois fundadores da Comunidade, José Ronildo da Silva e Maria José de
Araujo, ainda jovens, o primeiro com 15 anos e a segunda com 21 anos, comecaram a
participar. Neste grupo ambos fizeram o Seminario de Vida no Espirito, um estudo de
aprofundamento e preparacéo a renovacao dos compromissos batismal e crismal, o que a RCC
chama de Batismo no Espirito Santo. Tal experiéncia ¢ assim descrita pelos fundadores: “Os
nossos olhos se abriram e tivemos um encontro pessoal com o Senhor Jesus, 0 Ressuscitado.
Eramos muito jovens, e 0s nossos coragdes ficaram apaixonados pelo Senhor” (PVCM, 2008,
n. 6). Segundo os fundadores, ap0s essa experiéncia eles comegcaram a se reunir com outros
jovens no quintal de casa, onde na oportunidade, partilhavam a palavra do Evangelho e

comungavam da vida fraterna.

13 Documento disponibilizado para analise a partir dos termos presente no termo de AUTORIZACAO DE USO
DE ARQUIVOS/DADOSDE PESQUISA conforme Conselho de Etica, UFPE.
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De acordo com 0s PVCM, no ano de 1985 esse grupo tomou a iniciativa de formar um
grupo de oracgéo para jovens no centro da cidade de Caruaru, desejando transmitir aquilo que
estavam vivenciando. Eles relatam que a finalidade era evangelizar o maior nimero possivel
de pessoas, pois desejavam que “toda a cidade conhecesse e provasse o amor de Deus” (2008,
n. 7). Este foi o primeiro grupo de oracdo para jovens da cidade de Caruaru. Para os membros
foi um periodo de aprendizado, de aprofundamento na vivéncia da RCC e na construcéo de
lacos soOlidos. Eles destacam que a vida fraterna era intensa e que isso despertava a
curiosidade de outros jovens que se aproximavam deles. A tal vivéncia eles chamavam de
“irmandade” (idem, n. 8), a qual os fez iniciar uma experiéncia de Comunidade de Alianga,

mas que na época ndo foi adiante. Apesar disso, destacam que

N&o éramos uma comunidade de alianga formalmente falando, mas cada vez mais
nos torndvamos uma Comunidade. Buscdvamos sinceramente a Deus na vida de
oracdo, a fraternidade era intensa, 0 servico ao Senhor e aos irmdos era feito com
muito amor e empenho. Contudo, nés queriamos mais! Havia um desejo de dar tudo
ao Senhor e segui-lo sem reservas. Entdo, no dia 15 de novembro de 1987 nos
formalizamos nossos compromissos de espiritualidade, fraternidade e apostolado
como comunidade de alianga, como ja era comum na Renovagdo Carismatica (idem,
n.9).

Percebe-se que uma compreensdo de comunidade religiosa baseada em uma
convivéncia permeada por oragéo, vida fraterna e o servigo a Deus e ao outro. A formalidade
de serem reconhecidos enquanto uma Comunidade de Alianca ndo era uma aflicdo, ndo
dependiam dela para concretizarem a comunidade; estavam preocupados em viver tal
experiéncia fraterna, de modo que, o desejo era o de se dar por completo. Apos dois anos, no
ano de 1987, é que a formalizacdo dos compromissos enquanto Comunidade de Alianca é
oficializado.

Tal periodo contou com o auxilio das autoridades eclesiais que acompanharam e
orientaram no caminho de formacdo da vida comunitaria. Além disso, os fundadores também
destacam a importancia da comunhdo com outras comunidades que estavam passando pela
mesma experiéncia. Na ocasido, a partilha das experiéncias e desafios foi fundamental para
aprofundarem o sentido da forma de vida comunitaria que a Manain iniciava. Ainda destacam
que, esse também foi um periodo de questionamentos, perseguicdes, davidas, fraqueza, desejo
de desistir; contudo, assinalam: “uma certeza crescia em nossos coragdes: Deus nos chamou e
nesta realidade comunitaria que Ele fez surgir, estd nossa vocagdo” (idem, n. 10). Nessa
compreensdo, a vida comunitaria adquire um carater mistico, um desejo do préprio Deus,
considerado por eles como vocagdo, comungando com aquilo que orienta os principios da

Igreja no CIC (2007, n. 1885): “Existe certa semelhanga entre a unidade das pessoas divinas e
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a fraternidade que os homens devem estabelecer entre si, na verdade e no amor”; ou
analisando socialmente, a condi¢do humana de viver entre 0os homens.
No ano 1989, a Comunidade Manain abre sua primeira casa de evangelizacdo. Assim

relata o fundador José Ronildo:

Em 1989, procurando responder aos apelos do Senhor, abrimos uma casa de
evangelizagdo e intensificamos o nosso servigo de evangelizagdo e formacdo. A
Casa Manain tornou-se um reflgio para muitos irmdos e irmas cansados e
necessitados de renovacdo. Quantas pessoas foram curadas, transformadas! Quantos
grupos de oragdo e comunidades surgiram a partir da nossa missao!**

Observa-se que a casa possui 0 objetivo de atender aos outros e aqueles que procuram;
mas ndo se limita a ela enquanto instituicdo fisica, indo para além dela, contribuindo para a
construcdo de outras experiéncias comunitarias religiosas. Sobre essa ampliacdo pode-se
destacar a abertura de grupos de oracdo em outras cidades da regido, como, Agrestina,
Cachoeirinha, Riacho das Almas; no qual outras pessoas foram alcancadas por meio da
evangelizacdo realizada pela Manain, especialmente, através dos grupos de oracdo e
Seminérios de Vida no Espirito. A afirmacdo de que a Casa Manain tornou-se um reflgio para
0s cansados e necessitados de renovacdo nos faz perceber que a mesma é uma instituicao
aberta, disposta a acolher aqueles que precisam. Apesar dos termos “cansados” e
“necessitados de renovagdo” possuirem diversos sentidos, pode-se analisar que sendo a
Manain uma comunidade da RCC, esses termos assumem significado espiritual.

No inicio do ano de 1997, a Comunidade Catélica Manain é reconhecida a nivel
diocesano como uma Nova Comunidade, tendo um carisma especifico. Nesse caminho foram
se desenvolvendo o processo de vivéncia especifico dessa Comunidade. De acordo com a
fundadora, Maria José, no ano de 2010, a Manain recebeu o reconhecimento diocesano, isto é,
as autoridades eclesiais, nesse caso, o Bispo da Diocese de Caruaru®®, oficializou a existéncia
da comunidade através de documentos/estatutos que sdo apresentados pelas autoridades
competentes. Tal reconhecimento significa para os membros dessa comunidade a confirmacéo
de que a Igreja afirma sua comunhdo com a Comunidade. Numa palavra: que a Comunidade
Manain faz parte da Igreja Catolica como uma Nova Comunidade.

Atualmente, a Comunidade possui duas casas de evangelizacdo, uma considerada
como a Sede, comumente chamada pelos membros de “Casa Mae”, localizada no bairro
Universitério, na cidade de Caruaru/PE, onde acontecem atividades durante toda a semana, as
quais possuem um carater espiritual como: adoracGes, missas, grupos de oragéo,

aconselhamento, reunides, seminario de vida no Espirito, formacoes; e outra casa com 0 nome

14 Relato disponivel em: https://www.facebook.com/comunidade.manain/.
15 Nesse ano, o Bispo da diocese de Caruaru era Dom Bernardino Marchid.
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“Missdo Sagrada Familia”, localizada no bairro Vassoural, situado na mesma cidade, onde
acontece as mesmas atividades, contudo, em um numero de dias reduzido durante a semana.

Quanto a sua organizagdo, a Comunidade Manain é essencialmente leiga (cf. PVCM,
2008, n. 13), formada por homens e mulheres nos seguintes estados de vida: matriménio e
celibato. A Manain possui duas formas de expressdo, a saber: Comunidade de Vida e
Comunidade de Alianca. Segundo os documentos, a Comunidade de Alianga é composta por
pessoas que se descobrem Manain, e se comprometem com essa comunidade. Tais pessoas
moram em suas casas, com seus familiares, mantém suas atividades na sociedade
normalmente, empregos, estudos, etc., e, segundo os principios dessa Comunidade, “sdo
chamados a dar testemunho do Senhor Jesus” (idem) nesses locais e relagoes. O vinculo das
pessoas da Alianca com a comunidade é destacado pelos fundadores como algo que faz parte
da identidade dos membros, e ndo como algo opcional (cf. idem, n. 100).

A Comunidade de Vida € entendida, conforme os documentos, como uma forma
especifica de viver os principios que regem a Manain, sendo “chamado a deixar suas casas e
dedicar-se integralmente ao servi¢o do Senhor” (idem, n. 102). Dessa maneira, 0s membros de
Vida se dedicam exclusivamente a Comunidade, morando na mesma, partilhando os bens
materiais e a vida comum, ndo exercem atividades remuneradas fora dela, assim dependem da
Comunidade para sobreviverem.

No que diz respeito a organizacdo financeira, observa-se que a Comunidade Manain se
sustenta da partilha dos bens de cada membro, especialmente os da Alianca. Contudo,

destaca-se no documento a referéncia a providéncia. Os fundadores contam que:

Desde o inicio, experimentamos as intervengdes do Senhor no dia-a-dia da obra. Em
geral, quando nos organizavamos para angariar fundos para a obra, ndo funcionava.
O que funcionava era a ora¢do, 0 anuncio e a partilha entre n6s mesmos. [...]
Sabemos que viver na dependéncia de Deus ndo é facil, principalmente na
mentalidade atual. Contudo, esta dependéncia de Deus em todas as coisas e a
resisténcia a tentacdo de confiar em nossas proprias capacidades ou nos apoios
humanos que podem vir de pessoas influentes, tem marcado nossa histéria e ndo séo
de forma alguma algo acidental ou apenas de um periodo da nossa caminhada.
(PVCM, 2008, n. 33-34).

Segundo os Principios de Vida da Comunidade Manain, esta Comunidade possui 0
carisma de “Ser sinal de Unidade” (PVCM, 2008, n. 11). Os fundadores relatam que a
delimitacdo de tal carisma se deu a partir das experiéncias que eles tiveram desde o inicio da
Comunidade e mediante reflexbes das Sagradas Escrituras, possuindo assim um carater
cristolégico (cf. NOGUEIRA E PERDIGAO, 2011), tendo como principal palavra que

ilumina o carisma a passagem do livro de lsaias 49, 1-6 (cf. PVCM, 2008, n. 17). Nos



70

documentos da Comunidade Manain, os fundadores definem o carisma como identidade e
vocacao.

O carisma enguanto identidade aparece ligado a esséncia do ser Manain. A expressao
hebraica Manain significa “o prazer da unidade” (PVCM, 2008, n. 27), é viver em comunhao
uns com os outros e com Deus, é a alegria da convivéncia, da relacdo. Tal convivéncia é
manifestada na diversidade de pessoas que chegam a Comunidade, sendo elas de diferentes
idades, costumes, habitos, condicdo social, sexo. Essa diversidade € expressa no simbolo da
Manain, formado por quatro personagens de cores diferentes: preto, vermelho, amarelo e
branco, que se ddo as maos. Tal simbolo traduz as diferencas entre as pessoas, entre 0s povos
e culturas, mas que de méos dadas formam um circulo referindo-se a unido dos povos em
torno de Cristo, com a expressdo: “Como ¢ bom viver em unido”®, Os documentos indicam
que essa palavra € um lema central para a Comunidade Manain, revelando a esséncia do seu

carisma.

Figura 1 — Simbolo da Comunidade Catolica Manain
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Fonte: Elaborado pela Comunidade Catolica Manain

Os fundadores afirmam: “Ser sinal de unidade faz parte da nossa identidade mais
profunda” (idem, n. 15), manifestando que tal unidade se da por primeiro na fraternidade entre

os membros da Comunidade, cuja expressdo ¢ a “primeira maneira de evangelizar” (idem, n;

16 Salmo 133.
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28), contudo, nédo se limita apenas a esta comunhdo, mas “trabalhando para que ela se torne

realidade nos mais diversos ambientes” (idem, n. 31). Desse modo, ser Manain é:

tomar a iniciativa e ir ao encontro das pessoas, manifestando assim auténtico amor e
solidariedade. N&o nos fechamos em nosso individualismo, em nossas feridas, mas
estendemos a mdo. Devemos criar pontes entre as pessoas e 0S grupos, aproximando
a todos, para que experimentem esta alegria da comunhdo fraterna (PVCM, 2008, n.
29).

Percebe-se que ser Manain traz uma conotacdo de responsabilidade para com o outro,
uma coragem de sair de si mesmo, ou seja, de deixar de lado seus proprios interesses e ir em
direcdo ao Outro, dando-lhe importancia, valor. Ha nisso uma superacao do individualismo e
do egoismo para vivenciar o prazer do encontro.

No que diz respeito ao carisma como vocagao, os documentos da Comunidade Manain
especificam que os membros desta instituicdo sdo chamados a

Anunciar o Evangelho, acolher a todos, proclamar a libertacdo aos que estdo nas
trevas, reunir os filhos de Deus dispersos pelo pecado, curar as feridas da desunido,
do rancor, da divisdo. A nossa vocacgdo é atrair pelo amor, pela doagdo para a
reconciliagdo e a comunhdo. Pela nossa espiritualidade, fraternidade e misséo,
apresentar o Rosto de Cristo, Luz das Na¢6es, Sinal de Unidade para todos os povos
(idem, n. 22).

Nota-se que este entendimento do carisma traz em si uma acgdo. Ao descrever a agédo
dos membros desta comunidade é possivel perceber alguns principios-chave, como o anuncio
o Evangelho, a acolhida, a unido, a reconciliacdo, o amor, a comunhdo, a fraternidade. Tais
principios sdo resumidos no documento PVCM em trés dimensdes do carisma Manain, a
saber: a acolhida, a reconciliacéo e a evangelizagao.

A primeira dimensdo, a acolhida, ¢ definida pelos documentos como uma “abertura
profunda a comunhdo. Vencer as barreiras da indiferenca, do medo, do individualismo, € sinal
concreto da conversdo do Senhor e ao Evangelho. Quando acolhemos um irmao ou uma irma,
Somos para esta pessoa, sinal de amor de Deus que acolhe a todos” (PVCM, 2008, n. 38). O
acolhimento revela-se como marca registrada da Comunidade Cato6lica Manain (cf. n. 37),
pois se acredita que sem abertura ndo ha comunhao, assim, é preciso acolher a todos: os que
chegam, os que voltam depois de terem se afastado, os que permanecem na comunidade, e
aqueles que se afastaram indo até o seu encontro.

Tal acolhimento pode ser descrito em préaticas simples presentes nas atitudes dos
membros da comunidade, como, a recepgdo feita as pessoas nos grupos de oracdes, retiros, e,
eventos da comunidade; o esfor¢o em fazer com que a pessoa sinta-se a vontade no espaco da
comunidade; a atencdo em perceber quem esté sozinho, afastado da convivéncia comunitéria,
para assim ir até ele/a e servir de ponte para a comunhdo com os demais; o cuidado em

demonstrar que se interessa pela pessoa, buscando conhecé-la e abrir-se com ela através do
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didlogo; a abertura nas varias possibilidades de comungar do carisma e dos servi¢os que a
Comunidade oferece, convidando a participar, a ter novas experiéncias; a abertura para novas
iniciativas, novos ministérios; o zelo com 0s membros que se distanciam da vida comunitaria,
indo ao encontro deles; a abertura para o didlogo, e se necessario, um acompanhamento
espiritual; a responsabilidade em estar disponivel ao outro necessitado — 0 pobre, jamais 0
deixando sair da Comunidade de maos vazias; a preocupagdo com o/a irmao/a que ja faz parte
da comunidade e que esteja passando por necessidades, para que haja a partilha de bens; o
zelo em manter a unidade com outras comunidades e grupos, servindo a Igreja juntos; o
acolhimento e apoio a novos grupos de oracdo; além de todas as a¢Ges pessoais que cada
membro exerce, em sua realidade especifica, vivendo essa dimensao do carisma Manain.

A segunda dimensdo desse carisma é a reconciliacdo, que pode ser entendida na
afirmacéo dos PVCM (2008, n. 30) que diz: “Ser Manain ¢ ser “lugar de encontro” consigo
mesmo, com a sua histéria, assumindo integralmente toda a sua vida. Ser Manain é viver
reconciliado em todas as dimensdes: com Deus, consigo mesmo, com 0S outros, com a
Criagdo”. Percebe-se o carater relacional da reconciliagdo, seja consigo, seja com o Outro,
seja com o Divino, seja com a natureza; pois, 0 encontro nao acontece quando se esta fechado
na magoa, na dor, nos medos, nas experiéncias traumaticas. S6 ha encontro na liberdade do
ser. Reconciliar-se é também ficar livre e, assim, permitir-se a outros encontros e novas
vivéncias.

Essa dimensdo do carisma também denuncia o desafio de viver a unidade, sendo sua a
esséncia a relacdo reciproca; haja vista que, ao mesmo que a vida comunitaria é o terreno
fertil para o carisma Manain crescer e dar frutos, é também o risco que todos correm em
fracassar nessa experiéncia. Nos documentos, ha o alerta de que é a partir da comunhéo
reciproca que o carisma cresce, € ¢ também nesse aspecto que os membros “serdo tentados”
(idem, n. 85). Alguns desafios sdo citados: “a fofoca, a calunia, o comentario maldoso
destacando os erros, os pecados e as fraquezas dos irmaos e irmés, pode destruir a vida
fraterna e provocar um escandalo tal que inutilize a pregagdo do Evangelho” (idem, n. 94).
Todavia, a reconciliagdo aqui aparece como centro para a resolugédo dos conflitos, tanto
internos, quanto externos e espirituais, e o (re)estabelecimento da paz. Nesse sentido, pode-se
entender a reconciliacdo ligada ao perdao.

Ainda sobre a reconciliagdo, os documentos afirmam que: “Em muitas ocasides, ser
Manain consiste em suportar as humilhagdes por amor ao Senhor, renunciando, se necessario
for, até mesmo ao direito de defender-se. Assim, pela humildade e caridade, abrir caminhos

de reconciliagdo e cura” (PVCM, n. 32, p. 7). Partindo desse principio, a dimensdo da
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reconciliacdo na Comunidade Manain dar-se de diversas formas, sendo a principal delas, o
didlogo. A recomendacdo nos documentos € de que, antes de tudo, todos/as estejam vigilantes
qguanto aos perigos que podem causar discordias na Comunidade, e, se alguém estad com
algum problema com o/a seu irméo/a que se revolva entre os dois a partir do dialogo, onde
deve prevalecer a verdade e a transparéncia. A verdade deve ser dita em qualquer situagéo,
ndo para agredir o outro, mas para restaurar a paz; deve ser dita com/por amor, segundo 0s
Principios de Vida (2008, n. 88): “Em meio a relagcdes aparentes e de desconfianga, nds
podemos experimentar a alegria e a ‘dor’ de andarmos na verdade ¢ no amor. Dizer a verdade
é essencial para os discipulos de Cristo, mas dizé-la no amor e por amor. Nunca para
humilhar, ferir, vingar-se, destruir”. Caso o conflito ndo seja resolvido entre os envolvidos,
entdo é repassado para as autoridades da Comunidade, e juntos chegardo a um discernimento
visando sempre a unidade. Quando se trata da reconciliacdo na dimensdo consigo, com Deus e
com a Criacdo, a principal forma € a oracdo, e se necessario, acompanhamento espiritual.

A terceira dimensdo do carisma Manain € a evangelizagdo, descrita na definicdo que
afirma: “Ser Manain ¢ ser ministro da unidade, ndo apenas vivendo a comunhdo, mas
trabalhando para que ela se torne realidade nos mais diversos ambientes” (PVCM, n. 31, p. 7).
Observa-se que a evangelizacdo ganha uma conotacdo pratica, no sentido daquilo que precisa
ser feito para que o carisma da unidade alcance diversas pessoas e espacos. Consoante a isso,
0s membros tem a missao/responsabilidade pessoal de levarem a unidade onde quer que
estejam, vivendo qual seja a realidade, e, em todas as suas relacGes. Na vida comunitaria
existem diferentes formas de evangelizacdo, tendo varias expressées como a masica, a danca,
0 teatro, intercessdo, pregacdo da palavra, oracdo, adoracdo. Tais manifestacdes ocorrem
dentro e fora da Comunidade, pois hd uma preocupacdo em assumir uma identidade
eclesiologica, ou seja, sua identidade enquanto Igreja. Dessa forma, participa de varios
segmentos da Diocese de Caruaru, a qual pertence, como o vocacional diocesano e o setor
juventude.

Segundo os documentos, a Comunidade Manain desde sua origem é evangelizadora,
missiondria, e assim permanece (idem, n. 71). As atividades de evangelizacdo ganham uma
conotacgdo espiritual, entre elas: a) os grupos de oragdo; b) os Seminarios de Vida no Espirito,
que sdo feitos dentro e fora da Comunidade; ¢) o Evangelizar com Alegria, um grupo de
pessoas entre jovens e adultos fazem missdo na casa de pessoas que solicitam uma visita,
sejam elas participantes ou ndo da comunidade, na ocasido os responsaveis levam a palavra de
Deus, fazem louvor, oracdes e aconselhamentos; d) a Missdo Jovem Manain, que relne

jovens do agreste pernambucano no periodo das ferias para evangelizacdo em diversos
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espacos locais da cidade e/ou fora dela; ) Missdes Particulares, membros da comunidade que
participam de acBes sociais como visita a presidios, comunidades carentes e hospitais; f)
Formacdes abertas como estudos biblicos e vocacionais; g) Formacoes especificas destinadas
as pessoas que se sentem atraidas a vocacdo Manain e querem se consagrar a Comunidade a
partir desse carisma.

Os jovens assumem papel especial nessa dimensao evangelizadora, o que n&o significa
que pessoas de outras idades ndo possam participar, mas ha na Comunidade Manain um lugar
preferencial pelos os/as jovens, considerados/as como ‘“a menina dos olhos da Comunidade”
(PVCM, n. 83). Aos jovens “devem ser confiadas responsabilidades e ministérios, pois Deus
sempre escolhe pessoas jovens para confiar-lhes tarefas” (idem). Essa preferéncia ¢ assumida
como esséncia da obra Manain, haja vista que foi uma obra fundada por jovens e que, ao
longo do tempo, continuou contando com a participacdo dos jovens na vida comunitaria.

Hoje os jovens fazem parte de todas as expressdes de evangelizacdo da Comunidade,
além de assumirem representacdes a nivel diocesano, como é o caso do Setor Juventude da
Diocese de Caruaru, no qual alguns jovens da Manain representam a Comunidade,
comungando da experiéncia do dialogo e do que é ser Igreja em sua diversidade, a0 mesmo
tempo em que é um sé corpo. Esse servigo permite aos jovens estarem por dentro de a¢Ges da
Igreja direcionadas a eles, tomando decisfes importantes nesse setor. Os jovens da
Comunidade também participam de agBes a nivel nacional, através dos encontros da
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), Encontro Nacional de Movimentos e
Novas Comunidades (ENJMC), e eventos que a Comissdo Episcopal da Pastoral Juvenil
convida.

A caracterizagdo dessa experiéncia indica uma experiéncia de vida comunitéria ligada
especialmente pelo carater mistico, que se configura na vivéncia entre os membros no cuidado
pelo Outro, como atitude de responsabilidade para com ele, assim como, revela uma
conotacdo ética de compromisso com as proprias acdes. Tais acBes podem ser relacionadas
aos Direitos Humanos uma vez que aponta para principios que confirma a pessoa em sua
singularidade, como € o caso da iniciativa em acolher e do ato de reconciliacéo.

Tais principios vincula essa experiéncia a esséncia dos Direitos Humanos em sua
relagdo com uma vida ética e que tem por base central a dignidade humana, e que coloca em
questdo as estruturas sociais. Para analisar tal realidade, assumimos a filosofia de Martin
Buber (1878-1965), o qual desenvolve suas ideias baseado numa ontologia da relagéo que

reconhece o ser humano em sua unicidade, mas que se constitui com-0s-outros, na vida em
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comunidade. Essa fundamentacéo nos possibilita ir além do exposto, buscando solucdes para

as questdes sociais postas.
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3 A FILOSOFIA DO INTERHUMANO DE MARTIN BUBER: O HOMEM, O
DIALOGO E A COMUNIDADE

A filosofia de Martin Buber envolve compreensdo do homem como ser de relagéo.
Nela é possivel reconhecer o homem em sua integralidade, como pessoa, que se desenvolve
enquanto ser com-o-outro. Buber n&o considera a pessoa isolada, mas sim nas suas diversas
relacBes: com a natureza, com 0S outros e com seres espirituais. Para o autor, € no dialogo
entre os homens que a relacdo atinge sua plenitude, onde o ser € confirmado na sua totalidade
e reconhecido na sua diferenga.

A problemética do homem é abordada por Buber a partir da critica a visfes
antropoldgicas reducionistas que almejam conhecer o0 homem apenas a partir de uma de suas
dimensGes, como a racional, por exemplo; ou a apenas uma das formas de relacdo, como o
individualismo ou o coletivismo. Segundo o autor, essas visfes sdo insuficientes, pois ndo
abarcam o homem em sua totalidade. Com a ideia de que a esséncia do ser humano € viver em
comunidade, Buber aponta a esfera do entre como aquela que indica o caminho genuino para
a relacdo do homem-com-homem. Para o autor € nessa relacdo que o homem se constitui
enquanto humano e onde estabelece seu lugar no mundo. E nessa relagdo que a pessoa se
revela enquanto alteridade e confirma o Outro.

Nesse sentido, o didlogo se apresenta como modo de ser que revela a pessoa para a
outra. Buber define dois modos de ser, Eu-Tu, como relacdo primordial; e Eu-1sso, como
relacionamento de experimenta¢do. Um pode se comprometer com o reconhecimento do
Outro enguanto pessoa, outro, enxerga-a apenas como objeto a ser experimentado.
Destacamos a relagdo primordial como aquela que reconhece a dignidade da pessoa humana.
Tal relacdo é constituida na comunidade, através de vinculos auténticos considerando-o em
sua totalidade e sem fazer do homem um meio para alcancar certos fins. Segundo Buber
(2012) a comunidade é feita no ordinario da vida, naquilo que cada pessoa pode realizar.

Tal questéo acontece no ambito do interhumano, esfera que se constitui no face a face,
exigindo um voltar-se-para-0-outro como resposta aquele que esta diante de si. Buber alerta
que tal resposta s6 pode ser dada de modo pessoal, e que a mesma traz em si uma
responsabilidade. Consideramos tal responsabilidade intimamente relacionada a ética, como

atitude de atender e reconhecer o Outro em sua dignidade.
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3.1 O PROBLEMA DO HOMEM: A ANTROPOLOGIA FILOSOFICA DE MARTIN
BUBER

A antropologia filoséfica de Martin Buber se ocupa com a esséncia do homem.
Buscando responder a pergunta kantiana “Qué es le hombre?”, Buber (1967) discute essa
questdo abordando uma ontologia fundamental capaz de manifestar como tal ser pode
conhecer, fazer e esperar. Ele aponta a Filosofia como area que expressa 0 homem integral,
considerando sua esséncia, seu lugar no mundo e sua relacdo com os outros. Dessa forma,
uma verdadeira antropologia filosofica é aquela que pretende conhecer o homem de modo
completo. Para isso, segundo o autor, faz-se necessario entender o mesmo nas diversas
particularidades da vida na compara¢do com as demais coisas que o0 envolvem. Em outras
palavras, ndo é suficiente entender o homem apenas a partir uma de suas dimensdes —
bioldgica, psicoldgica, social, politica, cultural — é necessario compreender o seu papel em
cada uma delas, bem como, as questdes fundamentais que ele carrega consigo, a saber: seu
lugar no mundo, sua relacdo com as coisas, sua existéncia finita, suas atitudes, de que modo
se revela, seus encontros.

Nessa antropologia, 0 homem se torna o objeto de estudo, mas, Buber (1967) alerta
que ele ndo pode ser tratado como qualquer outro objeto a ser experimentado, utilizado,
segmentado; pois, como nos diz Silva (2014, p. 57): “nenhum outro ser, a ndo ser o homem,
consegue seguir, com consciéncia, 0 caminho estreito desde o seu nascimento até a sua morte,
passando por vicissitudes, experimentando lutas, perdas e vitorias, revoltas e reconciliagdes”.
O homem possui uma condicdo diferente, pois capaz de refletir sobre si mesmo, as pessoas e
as coisas, aquilo que conhece. Isto significa que ao conhecer algo novo, 0 homem revela sobre
tal conhecimento seus préprios horizontes, ou seja, aprecia-os conforme seu ponto de vista
construido a partir de suas experiéncias.

Assim, teremos uma infinita variedade de entendimentos em virtude das
peculiaridades dos homens. Tal caracteristica € chamada por Buber (1967) de principio de
individuacéo, que constitui o nucleo e a estrutura da antropologia filosofica, o qual alcanca
todo ser humano independente de suas caracteristicas fisicas e faculdades interiores. Por este
motivo, o estudo do homem ndo pode reduzi-lo a um objeto a ser conhecido, que pode ser
desmembrado e analisado cada parte de modo separado. A compreensdo do humano o
envolve em sua totalidade, tarefa assumida por uma antropologia, a qual se responsabiliza em

conhecer o homem indiviso, singular e integral. Como nos diz Parreira (2016, p. 59): “Isso ¢ a
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totalidade humana: cada pessoa é Unica porque tem sua singularidade, mas vive em um

mundo com o outro”.

3.1.1 As perspectivas que influenciaram o pensamento buberiano

Para discutir sobre a antropologia buberiana faz-se necessario apresentar as
perspectivas que iluminaram o pensamento de Buber (1967). Em sua obra “Que és el
hombre?”, ele discute as ideias de Aristoteles, Santo Agostinho, Sdo Toméas de Aquino,
Hegel, Marx, Feurbach, Nietzche, Husserl, Kierkegaard, Heidegger e Scheler. Na visdo do
autor, tais perspectivas se revelam incompletas, pois ndo abarcam o humano em sua
totalidade.

Em Aristételes, o mundo é compreendido como um mundo de coisas, em razdo da
imagem Optica, isto é, uma valorizacdo do sentido da visdo em detrimento dos outros nesse
conhecimento. Nesse sentido, o homem também recebe a qualidade de coisa no mundo e
passa a ser compreendido como “ele” e ndo como “eu”, assim 0 mundo é capaz de entendé-lo,
mas ele mesmo ndo compreende o mundo. Em Santo Agostinho, 0 homem ganha a dimenséo
de mistério, sendo o centro de sua problematica seu corac¢do angustiado, o qual ndo pode ser
aquietado pelas coisas do mundo, assim o homem ndo pode ser compreendido apenas como
parte do mundo, como coisa entre coisas, pois possui alma, € capaz de transcender. Contudo,
a divisdo entre corpo e espirito se faz melhor em Sdo Toméas de Aquino, embora este ndo
reconheca a problematica especial do ser humano.

Ja no Renascimento, o foco dos estudos sobre 0 homem se volta para aquilo que ele
pode conhecer. Os autores dessa época afirmam, segundo Buber (1967), que 0 homem tudo
pode saber, tudo pode conhecer. Tal assertiva é defendida pela ideia de que o mundo foi
criado pelo homem, tendo seus olhos como espectador. Contudo, apds a revolucdo
copernicana, que retira a terra do centro, a ideia de infinito surge com forca, e com ela o fato
de que o mundo é para aléem do que os olhos veem e revela o problema do homem nesse
infinito. Tal problematica carrega em si a crise do homem em se sentir inseguro no mundo,
em considerar-se como estranho em casa.

A partir dessa leitura, Buber (1967) apresenta uma critica as ideias de Hegel e Marx,
0s quais tentam indicar caminhos para seguridade do homem no mundo. Conforme o autor,
Hegel oferece um sistema que se desvia do problema antropoldgico, apontando formas
objetivas para concretizar a pessoa humana no mundo, tais formas se colocam na figura do

Estado como aquele que é absoluto e a Metafisica como aguela que detém o conhecimento.
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No sistema de Hegel, o tempo aparece como aquele que nos fornece compreensdo sobre o
homem e sobre imagem de mundo. Nele hd o tempo cosmoldgico, como aquele que existe em
sua totalidade: passado, presente e futuro, e aguele que nao pode ser vivido, apenas pensado; e
o0 tempo antropoldgico, como aquela realidade concreta do homem, a qual € materializada no
presente a partir de suas decisoes.

Segundo Buber, em Marx encontramos o problema da redugéo socioldgica, na qual o
lugar do homem né&o é mais o mundo, mas sim a sociedade. Trata-se da reducdo do humano as
relacBes sociais de producdo, as relacdes de classe; as quais deviam ser superadas pela forca
do proletariado, alcancando a sociedade perfeita, isto €, uma sociedade sem classes sociais,
ignorando assim outros aspectos. Buber (1967) concorda com o fato que a vida social tem
forca para renovar-se, contudo, discorda que ela se diferencie de todas as demais formas de
vida humana, pois esta pode assim, tornar-se uma forca destruidora. Para ele, a reducédo
socioldgica ndo carrega em si um problema da decisdo humana, posto que, muitas coisas que
acontecem no mundo — como as catastrofes, por exemplo — colocam o homem no limite de
sua decisdo, e fazem com que a vida social seja renovada sem precisar de uma escolha
humana, aparece como necessidade. Desse modo, Buber afirma que ndo ha nenhuma garantia
para evitar a inseguranca do homem, e que dele depende a decisdo de colocar o pé e se
arriscar nesse abismo que é o mundo.

Outra reducdo que Buber (1967) aponta como problematica, é a reducdo antropolégica
de Feuerbach, apresentada em sua nova filosofia, a qual entende o homem terreno descartando
o espirito. Bourckhardt (2013, p. 30) explica: “Em Feuerbach encontramos a valorizagdo
plena do homem cravado com seus pés no chdo, ligado profundamente a terra. Tudo aquilo
que vai para além do terreno, o filésofo o rejeita com veeméncia”. Nessa filosofia, o homem
se converte em objeto Unico da filosofia e a antropologia passa a ser ciéncia universal. De
acordo com Buber (1967), ocorre uma reducdo aqui do ser para a existéncia humana. Dito de
outra forma, o olhar para o problema do homem ndo se concentra mais no ser Unico, singular,
mas passa a ser considerado em uma amplitude que envolve a todos. Apesar da critica, Buber
(1967) considera o pensamento de Feuerbach no que diz respeito a integralidade do homem,
como ser que se relaciona com-outros, num laco entre Eu e Tu, constituindo sua esséncia
como aquele que vive em comunidade. Tal ideia é fundamental para o que Buber chamara de
verdadeira antropologia filosofica, como aquela que responde a pergunta “o que € o homem?”.

A critica direcionada ao pensamento de Nietzsche esta no fato dele entender o homem
a partir de uma categoria do mundo animal, como aquele que age por sua vontade, e ndo por

sua propria consciéncia. Ele explica a partir de duas categorias nietzschianas, considerando o
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homem no porvir, portanto, 0 homem é uma promessa, um animal que pode prometer, e por
isso, o futuro depende dele. Assim, essa caracteristica distingue 0 homem de outros animais
tornando-o também devedor — se promete, precisa cumprir; e a vida é vontade de poder,
assinalando que o homem genuino tem boa consciéncia dessa peculiaridade. Buber (1967)
critica essa teoria, afirmando, primeiramente, ser falsa a ideia de credor e devedor, haja vista
que, o conceito de dever desenvolvido pelas sociedades primitivas é elaborado a partir das leis
fundamentais que regem a sociedade, e devedor é aquele que viola essas leis e ndo aquele que
promete; em segundo lugar, critica a ideia de vontade de poder, pois, ele ndo acredita que o
poder permanece apenas na vontade humana, ele torna-se uma posicao, e como tal é perigoso,
desleal e destruidor. Como exemplo disso, temos as guerras que foram provocadas pelos
préprios homens.

Justamente nesse contexto de guerras é que surgem os estudos antropologicos,
colocando em questdo o que € o homem. Buber (1967) traz para o debate autores importantes
como Husserl, Kierkegaard, Heidegger e Scheler. De Husserl, Buber (1967, p. 79-80,
traducdo nossa) elege trés proposicdes que sao vistas por ele como contribuicdes ao problema
antropoldgico: 1. “a humanidade que luta por sua prépria compreensio”’; pelo fato que
envolve 0 homem em uma contrariedade, pois, a0 mesmo tempo que ele provoca eventos que
ndo é capaz de controlar, como as guerras, por exemplo; ele é também a esperanca de
renovagao. 2. “Se o homem se torna um problema “metafisico”, em um problema filosofico
especifico, € que ele estd em questdo como um ser racional”®; tal proposi¢do é vista por
Buber a partir da comparacdo daquilo que nédo é racional no homem, pois 0 homem néo pode
ser entendido apenas pela sua razdo, mas por todo seu ser, visto que, até mesmo 0s instintos
do homem (irracional) ¢ diferente do animal. Como ele afirma: “O problema da antropologia
filos6fica ¢ o problema de uma totalidade especifica e sua conexdo especifica™®. 3. “A
masculinidade consiste, essencialmente, em um ser humano em entidades humanas generativa
e socialmente ligadas”?’; tal proposicdo revela a esséncia do homem, a saber, 0 homem néo é
um ser isolado, mas um ser de vinculos, de encontro.

Buber (1967) aborda as ideias de Kierkegaard a partir de sua antropologia teoldgica,

na qual o autor considerava o homem singular em relagdo com o Absoluto. Segundo

17 “la humanidad que pugna por su propia comprension”

18 «Sj el hombre se convierte en problema ‘metafisico’, en problema filoséfico especifico, es que se halla en
cuestion como ser racional.”.

19 «El problema de la antropologia filosdfica es el problema de una totalidad especifica y de su conexion
especifica”.

2 “la hombria consiste, esencialmente, en un ser hombre en entidades humanas vinculadas generativa y
socialmente”.
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Bourckhardt (2013, p. 29): “O eixo condutor da filosofia de Kierkegaard estd no individuo e
sem ddvida esta é a contribuicdo fundamental do filésofo dinamarqués para a gestagdo da
dialogica buberiana”. Para tal filésofo, a verdadeira relacdo reciproca dava-se com o
Absoluto, considerando este ultimo também como pessoa. Buber (1967) afirma que tal
conceito e importante, pois, pela primeira vez na historia do pensamento, a metafisica lida
com uma forga e consequéncia desconhecidas com a concretude do homem vivo. Contudo, tal
relacdo, na visdo de Kierkegaard, era uma relacdo Ontica, isto &, particular do ser, ndo
precisando se relacionar com outras pessoas para vivencia-la. Buber critica essa ideia
afirmando ndo ser possivel se relacionar com o Absoluto deixando de lado o mundo.

As criticas as doutrinas de Martin Heidegger e de Max Scheler ganham maior
relevancia na antropologia de Buber. Ele critica a teoria da existéncia de Heidegger que, ao
tentar responder a pergunta kantiana, se utiliza de uma ontologia fundamental, a qual se limita
ao relacionamento do individuo consigo mesmo. Para Buber (1967), essa teoria € incapaz de
abarcar o homem em sua totalidade. Heidegger trata de temas fundamentais da vida humana
apenas a partir da relacdo do ser com ele mesmo, como a morte e a culpa; j& Buber acredita
gue nenhum desses temas pode ser trabalhado de modo isolado, pois somente na presenca do
Outro diferente é que a vida torna-se capaz de se desenrolar.

A filosofia de Heidegger encontra base na teoria de que o homem n&o pode se apoiar
em mais ninguém que nao seja ele mesmo, visto que, até a ideia de relacdo com o Absoluto
foi rompida com o niilismo. Contudo, isso ndo responde a pergunta antropolégica, pelo
contrario, faz com gque aumente cada vez mais a soliddo humana. Heidegger se desvia tanto da
relacdo com o Absoluto quanto da relagdo com o outro homem, desenvolvendo assim uma

relacdo inteiramente monolégica. Nas palavras de Buber (1967, p. 93, traducéo nossa):

Heidegger ndo apenas se desvia do relacionamento com um divino Incondicionado,
mas também daquele outro relacionamento em que um homem experimenta
incondicionalmente outro que ndo é ele mesmo e, portanto, experimenta o
Incondicionado. A existéncia de Heidegger é uma existéncia monoldgica.?*

Buber (1967) discute a afirmagdo de Heidegger de que a esséncia do “homem ¢ um ser
no mundo” e afirma que a mesma parece contraditoria, pois a0 mesmo tempo em que ele
reconhece que o mundo ndo diz respeito s6 aos instrumentos que ele pode usufruir, sendo
também formado pelas pessoas, as quais ndo devem ser consideradas como coisas e sim

existéncias como ele proprio; ele limita a relagdo entre os homens a relagao de “solicitude”,

21 Heidegger no solo se desvia de la relacion con un Incondicionado divino sino también de esa otra relacién en
la que un hombre experimenta incondicionalmente a otro que no es él y experimenta asi lo Incondicionado. La
Existencia de Heidegger es una Existencia monoldgica.
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2Zjsto é, de pedido/ajuda. Buber critica essa ideia, afirmando que a relagdo de solicitude em si
ndo é uma relacdo essencial, porém reconhece que dentro de tal vivéncia pode se encontrar
experiéncias que marcadas pelo aspecto de solicitude, conduzem uma relacdo genuina, como
é mée e filho, do qual um é solicito ao outro, mas surge dai uma amizade e/ou amor reciproco.
Na relacéo essencial buberiana o ser se abre e quebra os seus proprios limites.

Outra categoria fundante em Heidegger é o nos. Para ele, 0 homem que se vincula na
mera relacdo de pedido ndo é Tu, mas um ele/ela, assim, este passa a ser desconhecido como
acontece com a pessoa na multidao. Desse modo, ndo acontece o nos, mas o “se”. Para Buber
(1967) o nés envolve independéncia de si e responsabilidade propria. Em suas palavras:
“Entendo por “n6s” uma unido de diferentes pessoas independentes, que ja alcangaram o auge
da “mesmice” e de sua propria responsabilidade. Unido que repousa, precisamente, com base
nesta “mesmice” e responsabilidade propria e é possivel por eles.”?® (p. 104-105, traducéo
nossa). Essa categoria de nos essencial, segundo nosso autor, é rara de acontecer, ndo €
qualquer grupo que ao se juntar é capaz de constituir 0 nos.

Abordando a antropologia de Scheler, Buber (1967) afirma que ele traduz bem a
situacdo do homem, em seu carater problematico visto que ndo sabe o que é, e tem
consciéncia disso. A antropologia de Scheler ¢ o “fundamento das coisas” que acontece no
decorrer do tempo cosmico, no qual o eu € dissolvido. Nesse viés, Deus é também colocado
no tempo, e deixa de ser para “tornar-se”. Com esse contexto, Deus é produto do tempo.
Buber interpreta essa teoria afirmando que se Deus vem a tornar-se algo, ndo ha espaco para
um ser semelhante, pois, ndo ha outro fora do tempo. A partir dessas ideias, elabora a teoria
buberiana de realizacdo de Deus através do homem.

A teoria de Scheler gira em torno de dois elementos: o espirito, como representacédo e
0 impeto, como vontade; ideias que advém de Spinoza e Schopenhauer. Para Scheler o
espirito ndo é o fundamento do mundo, nele ndo ha acdo, nem forca criadora, precisando do
impeto para “fred-lo” e entdo iniciar o processo cosmico. Nesse sentido, ha uma relativizagao

da divindade enquanto espirito, ndo podendo afirmar que Deus é o fundamento do mundo.

22 A questdo da relagdo de solicitude também é abordada na filosofia de Paul Ricouer. Na leitura de Gubert
(2011), ao abordar sobre Alteridade e Reconhecimento a partir desse pensador discute sobre seu conceito de
solicitude, observa-se que ele avanga na questdo de dar e receber carregando sobre si 0 peso da obrigatoriedade,
sendo marcada por uma auténtica reciprocidade. Reconhece que solicitude em Ricouer carrega em si o principio
da insubstituibilidade de cada pessoa em relagdo a outra. Nas palavras de Gubert (2011, p. 79): “a solicitude
acrescenta o dado de que cada pessoa é Unica e insubstituivel para nds. Somos insubstituiveis ndo a nés mesmos,
mas aos outros”.

23 “Entiendo por “nosotros” una unién de diversas personas independientes, que han alcanzado ya la altura de la
“mismidad’ y la responsabilidad propia. unién que descansa, precisamente, sobre la base de esta “mismidad” y
responsabilidad propia y se hace posible por ellas.”
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Para Scheler, o atributo espiritual concentra-se nele mesmo, é um bem especifico do homem
que o permite se questionar sobre o fundamento das coisas, como a dor em geral, por
exemplo, haja vista que, € pelo espirito ser possivel entrar na realidade concreta da coisa para
descobrir sua esséncia.

Buber (1967) critica essa ideia afirmando que a teoria de Scheler é contraditéria uma
vez que, se 0 espirito ndo possui nenhuma forca criadora, por que razao precisaria ser freado?
Buber explica que essa confusdo acontece pelos usos erréneos do termo forca e poder. E que,
nesse caso, 0 espirito seria 0 poder, aquele que da movimento a tudo no mundo, pois ele é
acontecimento. Ele comeca com o impulso, mas esté la antes de que ele venha a existir, no
dizer de Buber, é graca que se manifesta, € pura poténcia, condi¢do para a participacdo do
homem no mundo, pois, é através do espirito que 0 homem se comunica e pode ser ouvido.

Buber ndo concorda com a separacdo entre espirito e impulsos, afirmando que tal
divisdo é “a consequéncia da separacdo entre homem e homem”?* (BUBER, 1967, p. 138,
traduc@o nossa), ou seja, do rompimento das relagdes inter-humanas, o que gera a crise de
confianga presente no mundo contemporaneo. Tal crise, desenvolvida pela comunidade
cosmica, pelo problema do homem ndo se sentir em casa no mundo; a qual é suprida pelas
tentativas de comunitarismo que tendem a reprimir os desejos particulares em favor dos
coletivos, suprimindo a espontaneidade singular, em troca de uma seguranga do grupo. Essa
desintegracdo da comunidade resulta na impoténcia do espirito, assim, a palavra ja ndo é

ouvida, e a peculiaridade do homem, que é a linguagem é fragilizada.

3.1.2 “A esfera do entre”: a proposta de Martin Buber

Tais perspectivas nos apontam elementos para a compreensdo da proposta
antropoldgica de Buber, ancorada no reconhecimento de fatores como: a crise da inseguranca
no mundo, a sobreposicdo da sociedade ao individuo singular, o rompimento com a
comunidade, a criagdo de novas formas de comunitarismo, a incapacidade do homem de lidar
com suas criacgdes, a sobreposicdo da razdo em detrimento das outras dimensdes humanas, o
problema da relacdo monoldgica e a questdo do espirito.

A crise da inseguranca do homem no mundo se desencadeia com o declinio da
comunidade, onde as relacGes se davam no ambito do face a face, do envolvimento direto,
com o surgimento da modernidade que desponta com o advento da Industrializacdo e

desenvolvimento da tecnologia, no qual as relagdes passam a ser significativamente mediadas

24 “la consecuencia de la separacion entre hombre y hombre”.
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por maquinas e objetos. Acreditava-se que essa nova era possibilitaria uma seguranca ao
homem em relacdo ao mundo, contudo, o sentimento de soliddo permaneceu. Quanto a essa
questdo, Parreira (2016, p. 19) afirma: “a modernidade trouxe consigo o advento da maquina e
da tecnologia inovadora. Em contrapartida, o homem se distanciou do que tinha imaginado
como um “mundo novo” e sua expectativa ndo foi cumprida, o que o fez se ressentir ante a
decepgdo”. Nessa leitura, percebe-se que ndo sao os instrumentos que oferecem seguridade ao
homem no mundo, nem aquilo que ele produz. Apenas a relagdo com as pessoas pode
possibilitar a seguranca do homem no mundo.

Buber (1967) nos direciona para essa condi¢cdo ao afirmar que o Unico aspecto que
pode levar o homem a ter seguranca no mundo é a fé, ndo no sentido religioso, mas no sentido
da confianca. E porque confio em alguém que posso viver no mundo e ter seguranca nele.
Enquanto tivermos relacdes em que os instrumentos se sobreponham as pessoas, ndo sera
possivel constituir a confianca entre 0os homens e a seguranga no mundo permanecera como
utopia.

A problematica da sobreposicdo da sociedade ao individuo como singular agrava
ainda mais a constituicdo de relagdes de confianca, posto que, desconsidera o ser em sua
alteridade. Considerar o homem em sua singularidade é reconhecé-lo e confirma-lo enquanto
humano, ao mesmo tempo em que perceber sua prépria humanidade. Segundo Zuben (2008,
p. 108):

um individuo que participe do evento da relagdo e, mediante a sua atitude de
distanciamento, de abertura ao outro e de acolhimento do outro, tome parte do
mundo do Tu, reconhece o seu confrontante como o outro e, igualmente,
conhecendo-se a si préprio como pessoa.

Nessa perspectiva destaca-se a importancia da comunidade, da vida no convivio com o
Outro, vivéncia que é sublinhada por Buber (1967) em sua antropologia como aquela que
permite ao homem conhecer o mundo. Em suas palavras:

O homem que conhece um mundo é homem com homens. [...] Mas, na verdade, a
antropologia filoséfica do nosso tempo ainda ndo atingiu esse conhecimento ou
mesmo em seus representantes mais significativos. Se eles estdo inclinados para o
espirito ou para a natureza, o fato é que eles ndo vieram para ouvir o poder da
comunidade.? (BUBER, 1967, p. 70, traduc&o nossa).

O problema da comunidade é tema central na antropologia de Buber. Dentro da anélise

sobre os fatores que o levaram a desenvolver a problematica antropoldgica, ele aponta dois

%5 El hombre que conoce um mundo es EI hombre com 16 hombres. [...] Pero, en verdad, la antropologia
filosofica de nuestra época no ha alcanzado todavia este saber ni siquera en sus representantes mas significados.
Ya se inclinen hacia el espiritu o hacia la naturaleza, el caso es que no han acudido a escuchar el poder de la
comunidad.
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aspectos da crise contemporanea: o rompimento com as formas organicas de comunidade e a
incapacidade do homem de dominar aquilo que ele criou.

No primeiro, o rompimento com as formas organicas de comunidade, a autor demarca
0 preco da conquista da emancipacdo politica, tendo como marco a Revolugdo Francesa, a
qual aparece como simbolo histérico no rompimento com o Antigo Regime. Essa
emancipagdo politica cobra outras formas de ser no mundo, representada pela sociedade
burguesa, e as organizacdes comunitarias perdem a forca, com ela o sentimento de seguranca,
de pertencer a um grupo vai enfraquecendo. Segundo Buber (1967), essa mudanga socioldgica
cria no homem o sentimento de solid&o, de inospitalidade, de vazio; e o drama de n&o se sentir
em casa no mundo retoma. Para solucionar esse problema, as novas formas de sociedade
tentam recriar as conexdes humanas com a formacéo de outros modos de organizacdo, como
os sindicatos, os partidos, os coletivos; isto €, grupos que oferecem diversas atividades para
(re)ligar os homens uns aos outros a partir de um objetivo comum. Ele critica essas formas de

comunitarismo:

a crescente soliddo é apenas entorpecida pela labuta das ocupagfes, mas quantas
vezes 0 homem retorna ao seu remanso, para a realidade genuina de sua vida, de
repente percebe o0 abismo de sua soliddo e em experiéncias, quando confrontado com
o fundo mesmo de sua existéncia, toda a profundidade da problematica humana?®
(BUBER, 1967, p. 76, traducdo nossa).

Sentir-se pertencente ao mundo é muito mais do que fazer coisas, muito mais do que
ocupar-se com suas problematicas; é saber qual o0 nosso papel e a quem pertencemos, quem
nos representa no mundo. Trata-se do verdadeiro sentido da sua existéncia, o qual preenche a
soliddo e responde aos mais profundos guestionamentos da vida humana.

No segundo fator da crise antropoldgica, a incapacidade do homem de dominar aquilo
que ele criou, Buber (1967) aponta trés campos em que o homem fracassou: a técnica, a
economia e a acdo politica. Na técnica, o autor nos mostra como as maquinas criadas pelo
homem para servi-lo, hoje nos faz dependente delas, tornando-nos coadjuvantes das mesmas.
Ou ainda mais sério, aquilo que o homem cria avanca tanto em autonomia que pode destrui-
lo, como é o caso das armas de guerra. No campo da economia, 0 debate se da em torno da
crescente producdo que aumentou em favor da quantidade de homens que dela necessitava,
mas que ganhou uma proporcao tdo grande que o proprio homem néo é capaz de refletir sobre
ela, nem de administra-la, muito menos de para-la. J& na agdo politica, Buber nos faz refletir

sobre a vontade de poder do homem que o levou a provocar guerras, a exemplo da Primeira

% “|a creciente soledad es tan s6lo adormecida por el trafago de las ocupaciones, pero cuantas veces el hombre
vuelve a su remanso, a la realidad genuina de su vida, percibe de pronto la sima de su soledad y en ella
experimenta, al encararse con el fondo mismo de su existencia, toda la hondura de la problematica humana”
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Grande Guerra, que resultou na destruicdo do humano e nos faz questionar sobre a esséncia
do homem.

Buber ndo concorda com os principios modernos que sobrepde a razdo as demais
dimensdes do humano, reconhecendo que o0 homem deve ser considerado em sua totalidade.
Para Santiago (2008), enxergar o homem em sua totalidade é envolver todo o seu ser,
pressupondo a superacdo de uma visdo utilitarista, como meio para alcangar um fim. Ao
considerar apenas uma parte do ser, 0 homem tornar-se reduzido apenas a um olhar, questdo
que pode ser perigosa, pois restringe as capacidades do humano e o mesmo pode nao
desenvolver potencialidades importantes para a vida comum.

Nessa perspectiva, consideramos que a vida nao se desenvolve na relagdo monoldgica,
do homem consigo mesmo, de modo isolado, mas nas diversas relacoes. A filosofia de Buber
baseia-se no homem capaz de com todo o seu ser constituir relacGes. Essa preposicdo exige
que o homem que quer se conhecer supere a soliddo e comece a pensar a partir dela. Nesse
processo, nem o individualismo, nem o coletivismo serdo suficientes para explicar o que é o
homem. No individualismo moderno, a pessoa aceita a realidade como ela €, aceita sua
soliddo como pessoa e sobrevive do seu imaginario, o qual ndo consegue abarcar a realidade.
Ja no coletivismo moderno, que acontece em razdo do fracasso do individualismo, busca-se
fugir da soliddo mergulhando em grupos bem consolidados. Nesse coletivo, a
responsabilidade propria de cada homem é substituida pela responsabilidade coletiva. H& no
imaginario a seguridade da coletividade, que permite o contato do homem com o todo, mas
perde-se a relagdo do homem com outro homem, restando a ilusdo da massa.

Buber (1967) critica esse tipo de relacionamento, visto que ndo supera a soliddo, mas
sufoca-a, reprimindo a ansia do ser em conhecer a si mesmo. A soliddo s6 serd superada
guando o homem for capaz de reconhecer o Outro em sua alteridade. Como afirma Silva
(2014):

S6 quando o individuo conhece o outro, em sua alteridade como a si prdprio, como
homem, conseguird romper com a soliddo em um encontro restrito e transformador.
E, é certo: tal encontro ndo se d& de outro modo sendo no &mbito do homem como
pessoa. Tanto o individualismo como o coletivismo sdo incapazes de promover esse
encontro [...] (SILVA, 2014, p. 58-59).

Esses extremos, individualismo e coletivismo, nos fazem acreditar que s6 ha essas
duas alternativas para a vida humana, levando-nos escolher entre uma delas. Buber (1967)
aponta para uma alternativa genuina, como possibilidade de uma verdadeira relagdo do
homem com o homem. Tal alternativa diz respeito a esfera do “entre”, 0 lugar das relacbes
inter-humanas, onde ocorre o encontro do homem com a alteridade através da linguagem.

Conforme o autor:
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A linguagem é apenas seu signo e seu meio, todo trabalho espiritual tem sido
causado por algo assim. E o que faz do homem um homem; mas, seguindo seu
caminho, 0 homem nao apenas se desdobra, mas também se encolhe e se degenera.
Suas raizes estdo em que um ser procura outro ser, como este outro ser concreto,
para se comunicar com ele em uma esfera comum a ambos, mas que supera 0 campo
proprio de cada um. Esta esfera, que ja esta plantada com a existéncia do homem
como homem, mas ainda ndo foi conceitualmente desenhada, eu chamo a esfera do
“entre” 2/ (BUBER, 1967, p. 147-148, traducg&o nossa).

E nessa esfera que algo acontece e transforma o homem, mesmo que seja um breve
momento, pois “o que singulariza a natureza humana ¢ o que acontece entre o homem e o
homem e a dualidade dinamica advinda desse entre” (PARREIRA, 2016, p. 64). Nesse
encontro ndo se sobrepde nem o individuo, nem o social, mas o Eu e o Tu se relacionam nessa
“fina aresta” que nos leva a um caminho transcendente para a relacdo entre pessoas auténticas
e a fundacdo de comunidades auténticas. Isto é, para o ser em sua totalidade, quer dizer, que
se relaciona com o Outro, com a natureza e com 0 espirito, no atual encontro da vida.
Segundo Carrara (2002, p. 89): “Espirito, para Buber, ¢ a unidade de todas as faculdades
dentro da personalidade que constitui a totalidade do homem”. Na esfera do entre é que se da
a questdo do espirito como forga criadora. De acordo com Zuben (2008, p. 95), “O “entre”, o
“intervalo”, € o lugar de revelag¢do da palavra proferida pelo ser do homem. Esse “entre” ¢ a
propria palavra na sua forca criadora de relagdo”. Tal questdo ¢ bem definida por Buber ao

constituir sua filosofia do didlogo que abarca uma ontologia da relagéo.

3.2 “NO COMECO E A RELACAO”: A ONTOLOGIA DO DIALOGO

O centro da antropologia de Martin Buber € a relacdo, a preocupacao com o sentido da
existéncia do homem em todas as suas manifestacbes, com o sentido de sua humanidade.
Orientado por uma ontologia da relacdo ele consegue exprimir o sentido daquilo que de
essencial acontece entre 0os homens. Essa esfera do “entre” se apresenta como categoria
primordial, haja vista que, é nela que a palavra se revela como dialdgica, como aquela que
manifesta o ser, e, por isso, é também fundamento da existéncia humana. E por causa da
palavra instauradora do ser e condutora do homem que a relagdo acontece.

A palavra encontra-se no cerne da filosofia do didlogo, ela € o principio ontoldgico do

homem, o meio pelo qual a acéo criadora se revela. Desse modo, a palavra pode ser entendida

27 gl lenguaje no es mas que su signo y su medio, toda obra espiritual ha sido provocada por ese algo. Es lo que
hace del hombre un hombre; pero, siguiendo su camino, el hombre no sélo se despliega sino que también se
encoge y degenera. Sus raices se hallan en que un ser busca a otro ser, como este otro ser concreto, para
comunicar con él en una esfera comun a los dos pero que sobrepasa el campo propio de cada uno. Esta esfera,
gue ya esté4 plantada con la existencia del hombre como hombre pero que todavia no ha sido conceptualmente
dibujada, la denomino la esfera del “entre”.
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também como o proprio modo de ser do homem, a forma de manifestar sua existéncia.
Conforme Zuben (2008, p. 96), “como proferida, a palavra é, para Buber, uma atitude efetiva
e eficaz (wirken) na medida em que atualiza o ser homem”.

Buber (2004) aborda essa questdo na obra Eu e Tu, apontando a linguagem dos
primitivos, como aquela palavra que carrega em si a propria presenca humana. Ele justifica tal
acontecimento pela auséncia de objetos na vida primitiva, oportunizando assim, a relacdo
imediata, por isso, podiam comunicar a totalidade da relacdo. Eram expressdes proprias de
pessoas que se relacionavam no face a face, recheada de significados, se comparadas com as
expressdes usadas atualmente, que sdo desgastadas e vazias de sentido. O autor da o exemplo
da famosa expressdo “Ola” usada por muitas pessoas, mas que ndo carrega em si uma
originalidade, podendo ser utilizada em qualquer situacdo e por qualquer pessoa. Isso nao
significa, absolutamente, que deve se voltar ao estilo de vida pré-social para entdo se
constituir vinculos significativos, mas o exemplo nos alerta para a necessidade da relacdo face
a face. Para Buber (2004), o caréater original da palavra é aquele que advém das relacGes
interpessoais e por serem repletas de emocdes e significados, perduram na memdria, haja vista
que, apenas aquilo que possui sentido ganha lugar especifico na lembranca.

O principio fundamental da palavra é a inteira busca pela constituicdo de vinculos.
“No comeco ¢ a relacdo” (BUBER, 2004, p. 63). Cada ser porta em si o desejo natural de
vincular-se. Buber explica essa condigdo pela necessidade natural do homem desde sua tenra
idade de relacionar-se com o mundo, conhecendo-o através de seus sentidos, contemplando
sua realidade. E, ao crescer, deseja manipula-lo, experiencid-lo; num processo daquilo que
nosso autor chama de “instinto de tudo transformar em Tu” (p. 69), ou ainda “o Tu inato”
(70). Esse aspecto nos alerta para o fato de que a palavra ndo se restringe a comunicacao
verbal, mas indo além dela, inclui as varias manifestacfes do ser humano.

Tal perspectiva nos revela que ndo € o homem que conduz a palavra originaria, mas é
ela que funda o ser, e por isso, esta para além da razdo humana. Ampliando a questdo, Zuben
(2004, p. 33) coloca: “Notemos aqui nitidas reminiscéncias judaicas sobre o sentido dado a
palavra que ndo é logos (razdo), mas dabar. A atitude de abertura do homem e a doagéo
originaria do ser formam a estrutura da relacdo Eu-Ser”.

Logos e Dabar possuem o mesmo significado, o qual nos remete a palavra. Contudo,
possuem sentidos diferentes: a primeira expressao, logos, vinda do grego, manifesta-se como
palavra, no sentido racional do termo. Ja a segunda, dabar, advém de uma expressao hebraica
que possui o sentido de palavra enquanto ac¢do criadora, a qual surge do inesperado e tem a

capacidade de transformar o ser. Entretanto, para essa transformacao acontecer é preciso a
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abertura do homem a essa acéo originaria que forma o ser. Assim sendo, é preciso ultrapassar
a fronteira da racionalidade e deixar-se penetrar pela relagéo auténtica.

Nessa perspectiva, a palavra constitui 0 modo de ser da pessoa na relacdo. Buber
(2004) apresenta duas palavras-principios que definem a atitude do homem de se vincular
frente a0 mundo ou ao ser. A primeira palavra-principio é Eu-Tu e a segunda é Eu-1sso. O
primeiro par de palavras é considerado como atitude essencial do homem, marcado pela
reciprocidade no encontro; o segundo € visto como atitude cognoscitiva, marcado pela
experimentacdo, utilizacdo, uma atitude objetiva. Buber (2004) explica que a atitude do
homem ante 0 mundo é dupla, e, por essa razdo o mundo se apresentara de modo dual para
ele. Nesse viés, o Eu jamais podera se constituir sozinho, pois é dependente de uma daquelas
formas de existir.

Buber deixa claro que a relacdo ndo é propriedade exclusiva do homem (cf. ZUBEN,
2004), mas que pode se realizar em trés esferas: a vida com a natureza, a vida com 0s homens
e a vida com os seres espirituais. Na primeira esfera, a vida com a natureza, é o Tu que
profere a palavra-principio a criaturas que estdo no nosso meio, mas ndo podem vir a0 NOSso
encontro, ou seja, nos direcionar a palavra-principio. Esse tipo de relacdo acontece no limite
da linguagem, de modo que, ao entrar em contato com esses seres somente 0 homem pode lhe
direcionar a palavra-principio. E, por possuirem esséncias diferentes, a criatura que recebe a
palavra ndo consegue responder de modo total ao homem. Por exemplo, ao estar diante de
uma arvore o homem pode direcionar varios olhares para ela: vé-la como imagem, como
movimento, espécie, um numero, objeto a ser dominado, e entrar em relacdo com ela,
tornando-a exclusiva para ele, mas ela ndo lhe fard 0 mesmo, embora possa se comunicar com
ele. Buber (2004, p. 113) aponta outro exemplo desse tipo de linguagem que ultrapassa a voz,
que é o caso dos olhos do animal, os quais guardam em si um grande poder de linguagem, e
gue nenhuma fala poderia traduzir, nem repetir o que esses olhos comunicam, permanecendo
na ordem do mistério.

Na segunda esfera, a vida com os homens, a relacdo acontece de modo total, no qual o
Eu profere a palavra-principio e é correspondido pelo Tu. Ao contrario da arvore, 0 homem
ndo pode ser considerado como objeto, como uma coisa a ser experimentada, utilizada ou

dominada, mas como alguém a ser visto em sua exclusividade. Segundo Carrara (2002):

O homem, na atitude tu, ndo é experiencidvel. Se eu digo tu a alguém, eu entro em
relagdo com ele através da palavra proferida. Experimentar o tu seria distanciar-se
dele, situando-o no tempo e no lugar. Isso o reduziria a um isso. O tu tanto pode ser
uma pessoa como um objeto, uma arvore ou mesmo Deus. O que num momento foi
experimentado como um tu pode, no prdximo momento, ser experimentado como
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um isso. O isso, por sua vez, pode de novo se tornar um tu, mas é incapaz de
permanecer um e nao precisa se tornar um tu (CARARA, 2002, p. 84).

O Tu ndo possui limites, ele é completo; precisa ser considerado em sua esséncia, em
sua totalidade. Somente o Tu é presenca Unica e pode exprimir a linguagem completa. Nele a
palavra dirigida encontra sua resposta, o ser encontra outro ser, pode reconhecer e ser
reconhecido, abrir-se a essa relacdo. Consoante Zuben (2008, p. 96) “ao pronunciar a palavra
Eu-Tu o0 homem torna-se pessoa, instaura-se a presenga entre esse eu e o seu confrontante, o
Tu”.

Na terceira esfera, a vida com o0s seres espirituais, a relacdo é constituida de modo
silencioso, haja vista que ndao ha um dialogo externo, palpavel aos sentidos; mas € a relacao
que gera a linguagem. Pois, € o espirito que produz a origem, que é pura poténcia, é ele
condigdo para participar intimamente do homem no mundo, é ele que manifesta a palavra
criadora (cf. BUBER, 1967), sendo incluida nele todas as outras esferas. Buber (2004) define
essa relacdo com o que ele chama de Tu eterno, ou Absoluto, como a prépria relagdo com
Deus, que engloba todos os outros tipos de relacao.

Dessas trés esferas, Buber (2004) considera a vida com os homens como primordial a
constituicdo do humano. Definindo a relacéo, Aradjo (2014) afirma que:

é a partir da relacdo que nos tornamos humanos, uma vez que a dualidade é um
condicionante para se existir enquanto tal. O vinculo ontol6gico que fundamenta
nossa condicdo primordial, a vida da relagdo, nos possibilita tornarmo-nos humanos
na medida em que somos capazes de restabelecermos tal vinculo a partir da relacéo
com o outro (ARAUJO, 2014, p. 34).

Nesse sentido, destaca-se a relacdo Eu-Tu, haja vista que, o Tu é aquele que se
encontra no face a face, correspondendo assim a qualquer ser diante do homem, ndo se
limitando a pessoa. O Tu é aquele que se oferta, que ndo pode ser reduzido, nem explicado,
nem objetivado, experimentado; o Tu é exclusivo, € ilimitado, total, gratuito. Entretanto, o Tu
enquanto pessoa € o Unico onde encontramos a resposta a palavra-proferida, somente nele
pode ela é considerada em sua totalidade e o espirito se revela por completo. Vale o destaque
dessa relacéo, pois € nela que a filosofia do didlogo se manifesta com toda sua forga.

O caréter essencial da relacdo Eu-Tu reside no sentido do encontro com o Outro, que
se da na relagdo dialdgica, visto que “o homem se torna Eu na relagdo com o Tu” (BUBER,
2004, p. 70). Isso ocorre na esfera do interhumano, onde h& o reconhecimento mutuo do ser
em sua integralidade. Nessa esfera, o didlogo se constitui de modo genuino, como
possibilidade de reciprocidade plena, uma vez que o Tu “simultaneamente exerce e recebe a

acao, sem estar, no entanto, inserido numa cadeia de causalidades, pois, na sua acéo reciproca



91

com o Eu, ele é o principio e o fim do evento da relagdo” (BUBER, 2004, p. 71-72). Assim, a
finalidade da relac&o é o prdprio encontro com o Tu.

SO nessa relacdo o ser experimenta a plenitude do encontro, pois é nela que a
“alteridade essencial se instaura” (BUBER, 2004, p. 36); isto €, acontece o evento do
reconhecimento matuo do ser em sua singularidade. Tal encontro possui exigéncias proprias
para sua realizagdo. Uma delas é a abertura, outra é a doagdo. Abertura para receber o Tu,
acolhendo-o da forma que se encontra, e doacdo, pois na relacdo ha uma entrega para aquele

que chegou. Para Buber (2004) essa acéo requer uma oferta e um risco:

Uma oferta: a infinita possibilidade que serd imolada no altar da forma. Tudo aquilo
que ainda h& pouco se mantinha em perspectiva devera ser eliminado, pois, nada
disso podera penetrar na obra; assim exige exclusividade propria do “face-a-face”.
Um risco: a palavra-principio ndo pode ser proferida sendo pelo ser em sua
totalidade, isto é, aquele que a isso se entrega ndo deve ocultar nada de si, pois a
obra ndo tolera como a arvore ou 0 homem, que eu descanse entrando no mundo do
Isso (BUBER, 2004, p. 58).

Tal leitura revela que a oferta € um despojar-se daquilo que o Eu carrega em si,
deixando que o préprio Tu revele-se, caso contrario, este Ultimo sera apenas um reflexo do Eu
e ndo manifestara sua exclusividade. Essa oferta ja se torna por si um risco, visto que ao
lancar-se 0 Eu ndo pode se camuflar, €, portanto, uma entrega total. O fato é que, na relacdo
Eu-Tu, pressupde-se que ndo ha como esconder-se, pois a medida que oculto alguma parte do
ser, a relacdo ndo é total e, por isso, ndo € genuina. Nesse sentido, o dialogo exige a coragem
de sair de si mesmo, do isolamento, e abrir-se ao que se encontra diante de mim. Tal abertura
pode também ser considerada como sinénimo de vulnerabilidade, ao passo que, nesse
encontro, ndo hd nenhuma barreira entre 0 Eu e o Tu, uma vez que ambos podem sair
afetados. E esse aspecto que situamos o ponto central da relacdo dialdgica, ela é capaz de
transformar os que estao nela envolvidos.

Unidos a estes aspectos, destacamos as caracteristicas fundamentais do dialogo para
Buber (2004), a saber: gratuidade, reciprocidade, presenca, exclusividade, imediatez,
totalidade como vivéncia que ocorre na esfera do interhumano, espago entre. Vale ressaltar
que, tais caracteristicas encontram-se interligadas, ndo devendo ser compreendidas como
fendmenos isolados.

A gratuidade esta relacionada tanto a graca, como ao de graca. A graca € aquilo que
ocorre no encontro entre 0os homens. Ela pode ou ndo acontecer, visto que ndo ha como ser
planejada, nem depende do desejo de obté-la. A graca acontece, como evento do espirito que
dispensa explicagOes racionais. No encontro com o Tu o ser escolhe e é escolhido, se abre e é

(co)respondido. Essa acdo implica abertura e doacdo, mas ndo se efetiva apenas como
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resultado de uma procura, pois, exige reciprocidade. O Eu pode proferir a palavra-principio
Tu e n&o receber resposta. Isso significa que houve da parte do Eu a oferta, mas sem resposta
do Tu ndo ha reconhecimento, ndo é possivel falar em encontro, nem em gratuidade. A
caracteristica de graca relaciona-se ao fato de ndo esperar que o Tu lhe corresponda, ndo
proferir a palavra esperando a contrapartida do retorno, pois a oferta precisa ser total.

Nesse sentido, a reciprocidade ¢ o proprio sentido da relagdo, visto que, “o significado
do dialogo ndao esta em cada um dos parceiros, mas na troca que ocorre entre eles”
(CARRARA, 2002, p. 85). Essa troca é a propria reciprocidade, ndao no sentido de ganhar
algo, ou de esperar para receber a mesma coisa que foi oferecida, nem na mesma proporcao;
mas refere-se ao evento da relacdo que ndo ocorre no Eu e nem no Tu, mas entre ambos.
Nesse viés, podemos dizer que a reciprocidade ¢ “a marca definitiva da atualizagdo do
fendomeno da relacdo” (ZUBEN, 2004, p. 34). Dela depende o didlogo genuino, ¢ no dizer de
Santiago (2012, p. 163), “a condi¢do para o didlogo genuino, que sé ocorre na mutua
presentificacdo. Este é o critério maior segundo o qual podemos reconhecer o encontro”.
Assim, a reciprocidade tem a sua esséncia na autenticidade do dialogo ao reconhecer o Outro
em sua diferenca.

Esse matuo reconhecimento gera a exclusividade do Tu, o qual se revela como Unico
em sua singularidade. Segundo Buber (2004, p. 101) “O seu Tu € destacado, posto a parte, 0
unico existente diante de n6s”. No encontro face a face 0 Tu ganha destaque, recebe atencéo
especial, ndo porque € o unico existente, mas porque, naquele momento, é o que clama por
uma resposta. A atitude de responder é reconhecé-lo em sua diferenca, em sua peculiaridade
enquanto pessoa singular.

Presenca e presentificacdo sdo exigéncias do dialogo. A presenca resulta de um fazer-
se presente ao Outro, ndo sendo “algo fugaz e passageiro, mas [que] aguarda e permanece
diante de n6s” (BUBER, 2004, p. 60). Ndo se limita a figura fisica, nem ao tempo, ou ao
espaco, mas ultrapassa esses sentidos, uma vez que o encontro € capaz de marcar o Outro. A
presentificacdo € aqui a atitude de doar-se ao Outro e nele subsistir, isto é, afeta-lo numa
intensidade a ponto de nele permanecer enquanto presenga. Santiago (2012) denomina de
prolongamento da relagdo, a qual ganha continuidade mesmo ndo estando mais na figura
fisica da pessoa.

Esse tornar-se presente acontece em sua imediatez, isto €, sem barreiras entre 0 Eu e 0
Tu, sem mediacBes, sem meios que visem a fins. Tal caracteristica exige o revelar do ser, que

Buber (2009) assinala na distingéo entre ser e parecer, de modo que, ao refletir o que parego
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ser, ndo sou, e entdo a relacdo da-se mediada por mascaras. Revelar o préprio ser é ndo
interpor entre 0 Eu e o Tu nenhum obst&culo, mas permitir o encontro reciproco.

Desse modo, a relacéo efetiva uma totalidade que “nao é simples soma dos elementos
da estrutura relacional” (BUBER, 2004, p. 35), mas envolve a totalidade do ser que se entrega
por inteiro. No dizer de Aratjo (2014, p. 39) “um ato totalizador de concentracdo no ser”. Ela
requer a reciprocidade do encontro, visto que o ser ndo pode atingir sua totalidade sozinho, é
preciso que se encontre com outro ser na sua integralidade. Isto é, s ha plena realizacdo no
encontro com o Outro, como diz Buber (2004, p. 59): “O Eu se realiza na relagdo com o Tu; ¢
tornando Eu que digo Tu”. Tal relagdo ocorre no inter-humano, no face a face, como Buber
(2009) afirma: “a esfera do interhumano € aquela do face-a-face, do um-ao-outro; é o seu
desdobramento que chamamos de dialdgico” (p. 138).

Tal vivéncia € a experiéncia do encontro com o Outro, que ndo ocorre nem no
isolamento, nem na multiddo, mas entre dois. Apenas esse aspecto do face a face proporciona
uma constituicdo do ser que encontra a si no Outro. Esse encontro possui um espago propicio
para sua constituicdo, que € o que Buber chama de entre: “O ‘entre’, o ‘inter-valo’ é o lugar
da revelacdo da palavra-proferida pelo ser. Este intervalo existe entre Eu e Tu e entre Eu e
Isso” (BUBER, 2004, p. 34). E nessa esfera que se revela o que ocorre entre o Eu e o Tu, ndo
nos sentimentos de um ou de outro, mas apenas entre ambos, e que é unico e irrepetivel. Cada
encontro produz algo de novo, que é inesperado e inimaginavel; ndo temos controle sobre ele.

Zuben (2008) resume bem os conceitos apresentados:

O dialdgico é para Buber a forma explicativa, por assim dizer, do fenémeno
interhumano. O evento que acontece “entre” o homem e seu confrontante se revela
como palavra, did-logo. O interhumano implica a presenca no evento do encontro
mutuo. Presenga tem a densidade de uma a¢do criadora, tal como a palavra falada,
proferida, em virtude da qual ocorre o “presentificar” mutuo. Reciprocidade ¢é a
marca definitiva da atualizacdo do fendmeno da relacdo. O entre é, assim, a
categoria ontoldgica dos dois pélos envolvidos no evento da relagdo. Cada uma das
palavras-principio instaura um tipo de existéncia: a relagdo ontoldgica Eu-Tu e a
experimentagdo objetivante Eu-lsso. Essa diferenca ontoldgica se fundamenta no
conceito de totalidade determinada na relacdo ontoldgica Eu-Tu ZUBEN, 2008, p.
96).

A relagdo exige mais do que sentimentos, requer deciséo. Tal decisdo converte-se em
responsabilidade para com o Outro diante de mim. Buber (2004, p. 61) chama isso de amor:
“Amor ¢ responsabilidade de um eu para com um tu: nisto consiste a igualdade daqueles que
ama, igualdade que ndo pode consistir em um sentimento qualquer [...]”. Essa igualdade
acontece justamente no espago entre, no evento do encontro onde o Eu responde ao Tu e 0

reconhece como totalidade singular.
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3.3 COMUNIDADE ENQUANTO RELACAO

Buber (2012), embora influenciado pelas ideias de Ferdinand Tonnies, alude sobre um
novo tipo de comunidade, a qual se afasta daquela definicdo formada a partir dos instintos
naturais e primitivos. Buber classifica esse tipo de comunidade como antiga, ou pré-social.
Para ele h& duas formas antigas de comunidade: uma ligada a economia, preocupada com
vantagens proprias; outra ligada a religido, considerada como seitas, preocupada com 0s
beneficios sobrenaturais que Deus possa realizar, e ligadas a leis e dogmas. Segundo o autor,
essas antigas comunidades, antes formadas em aldeias e tribos, hoje no contexto pds-social,
nédo existem mais, ou existem como algo pessoal.

Buber acredita que a sociedade, estruturada por principios ligados ao utilitario e a
relacionamentos externos deve dar lugar a nova comunidade, orientada por principios de
livre-escolha e por relagdes mutuas. Questdo que faz emergir uma conotacdo de
responsabilidade pessoal do individuo para com a sociedade, e do Estado para com a

sociedade.

3.3.1 O problema social

A ideia de comunidade buberiana revela o pensamento social e politico do autor,
usando a organizacdo comunitaria como alternativa para superacdo dos males sociais. Em
seus primeiros escritos sobre comunidade, Buber (2012) ainda influenciado pelas ideias de
Ferdinand Tonnies, diferencia comunidade e sociedade, considerando a primeira como aquela
qgue tem como finalidade a interacdo viva entre homens, e a segunda como um organismo
abstrato do Estado. No entanto, Buber explica que ja ndo é mais possivel voltar ao estado pré-
social, no qual a comunidade era concebida como vida ligada aos instintos, mas é possivel ir
além da sociedade mecanizada e dos problemas trazidos por ela.

O problema social passa pela abstracdo do Estado, um instrumento administrativo,
econémico, técnico-cientifico, mecanico, vazio, conceitual, e que em sua efetivacdo busca
legitimar interesses dos grupos dominantes. Problemas que se evidenciam em uma realidade
concreta, uma sociedade de massa, marcada pela alienago, soliddo. E nesse cenério que
também se observa a falsa polarizacdo entre individualismo e coletivismo. No contexto pos-
guerra, ainda vivendo o gque acontecia nas ruas alemas com o surgimento do nazismo, Buber
(2012) debate sobre a relagdo entre pessoa e massa, discorrendo sobre temas como o

individuo, a personalidade e a comunidade.
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Para ele, o individuo é uma particula que possui certa individualidade e, por isso, certa
liberdade, mas que estd ausente de qualquer direcdo, de qualquer funcdo no todo. Tal
individuo é considerado como adaptavel, acomodavel; ele se enquadra em qualquer lugar e
em qualquer funcdo que a massa ditar. A massa, por sua vez, € um agregado de varios
individuos, que nada constitui, mas que alimenta o desejo de vir a ser algo. O individuo aceita
a sociedade de massa como a Unica realidade possivel. Esta, por sua vez, destitui sua
capacidade de relacdo consigo, com os Outros e com 0 mundo, fazendo-o entrar num processo
de alienacéo, no qual basta conformar-se e obedecer, seguir as regras e o ritmo do grupo. Ao
abordar a problemaética do advento social, Hannah Arendt (2016) debate sobre o surgimento
da sociedade de massa, a qual impede a acdo dos homens. Nas palavras da autora:

Ao invés da agdo, a sociedade espera de cada um dos seus membros certo tipo de
comportamento, impondo inimeras e variadas regras, todas elas tendentes a
“normalizar” os seus membros, a faz&-los comportarem-se, a excluir a acéo
espontanea ou a faganha extraordindria. [...] O surgimento da sociedade de massas,
pelo contrario, indica apenas que 0s varios grupos sociais foram absorvidos por uma
sociedade Unica, tal como as unidades familiares antes deles; com o surgimento da
sociedade de massas o dominio do social atingiu finalmente, ap6s séculos de
desenvolvimento, o ponto em que abrange e controla, igualmente e com igual forga,
todos os membros de uma determinada comunidade (ARENDT, 2016, p. 50).

Esse modelo de sociedade tolhe toda espécie de vida entre os homens, toda agédo
espontanea, criativa, expressdo da personalidade. As agOes se transformam em algo
predeterminado, iguais, mecanizadas; eliminando a autenticidade da pessoa. Conforme
Carrara (2017, p. 65): “O individuo é conduzido pela massa quando se acha tomado pela
tensdo e incapaz de se expressar, deixando de ser personalidade para ser individuo. Se ele se
entrega a ela ou se rende a ela no esforco para domina-la, estara renunciando a sua
individualidade”. E a massa que indica como o individuo deve agir, j4 nio ha mais
autenticidade e as relages ja ndo sdo movidas pela inediticidade da vida, mas pelas leis e
regras que fazem os interesses da massa. Até mesmo a vida privada é excluida em nome das
exigéncias da massa.

Nesse viés, Buber (2012) argumenta que a personalidade s6 pode ser constituida na
relagdo entre pessoa e mundo. Dessa forma, o conceito de pessoa é diferenciado do conceito
de individuo, sendo aquela que estabelece relacdo auténtica com os Outros e com o mundo.
Nessa relacdo sua personalidade é constituida, nunca na soliddo, assim, comunidade e
personalidade estdo interligadas. A pessoa em relacdo a massa possui uma responsabilidade,
que € a de dar uma resposta auténtica a ela. Isso ndo significa fugir da massa, ou nega-la, mas

transforméa-la; ndo aceitando-a como manda os ditames da sociedade, transformando os
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individuos em meros trabalhadores, mas reacendendo nas pessoas seu desejo por relagdes, sua
ansia por comunidade.

Caso contrario, o individuo se afundard cada vez mais na soliddo humana,
intimamente relacionada ao sentir-se abandonado no mundo, a sentir-se s6 enquanto homem.
Essa questdo emerge como um dos primeiros problemas da sociedade massificada, visto que
ndo h& mais relagdes auténticas. Ao romper com a vida em comum, 0 homem comeca a
entender-se como s, como aquele que depende apenas de si, e por isso, cria a ilusdo que se
basta. No entanto, o vazio da soliddo limita 0 homem, ndo permitindo que desenvolva sua
personalidade, aquilo que tem de Unico. Dessa forma, se detém aos comandos externos e aos
dominios do social, ficando preso aquilo que dita a massa. Conforme Buber (2012, p. 37):
“Solidao ¢ finitude e limitacdo, comunhdo ¢ liberdade e infinitude”. Nao ¢ que a vida em
sociedade isolou 0 homem uns dos outros, impedindo o contato e a convivéncia entre eles,
mas a moldura do social produz um ar inéspito, no qual nada mais é familiar, podendo o lugar
estar fisicamente cheio, mas o vazio permanece na alma humana (cf. BAUMAN, 2003), pois
ndo h& comunh&o.

Tal realidade dos individuos aponta para dois caminhos: o individualismo e o
coletivismo. Segundo Buber (2012) essas sdo alternativas problematicas, pois nenhuma delas
é real; a comecar pelo proprio individuo, que ndo é real, pois é isolado da vida comum. O
individualismo é um produto da imaginacgdo, que constréi a falsa ideia de que 0 homem pode
viver por si mesmo, alcancar sua autoafirmacdo, se “autoglorificar, em se autocelebrar como
individuo isolado” (p. 124). E fantasia, pois ndo é um fato da existéncia humana, haja vista
que, nenhum homem se constitui isolado. Nesse viés, por ndo se suportar como individuo, a
segunda alternativa que encontra é o coletivismo, o qual é produto da ilusdo, o qual promete
realizar tudo pelo/para o homem, desde que ele se entregue como “peca” a maquina coletiva.
Nela, ele j& ndo possui mais responsabilidade pessoal, fica livre de si mesmo. Tudo isso vira
mero devaneio, pois o que de fato existe é a massa, ndo a coletividade; e pior, “as massas, as
vezes, levam a uma imensa acdo historica, até a ruina, ou a ambas; mas a coletividade, em
virtude de sua propria esséncia, ndo leva a lugar nenhum” (BUBER, 2012, p. 125). Na

compreenséo de Parreira (2016):

o individualismo contempla apenas parte do homem, impondo-lhe um relacionar-se
s6 consigo mesmo, e que o coletivismo ndo visa a integracdo desse homem em sua
totalidade, mas sim & sociedade. Ambos (individualismo e coletivismo) impeliram o
homem a uma existéncia de soliddo e ndo de vinculos (PARREIRA, 2016, p. 73).
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Em meio a tais problemas sociais, Buber aponta uma terceira alternativa: a vida
“homem-com-0-homem”, a rela¢do auténtica entre Eu e Tu, a qual s é possivel na vida em

comunidade. Em suas palavras:

Creio que a sociedade, imensa inter-relacdo de muitos homens, so é real na medida
em que consiste em relagdes auténticas entre os homens. Por outro lado, creio
igualmente que o individuo atinge a realidade na medida em que se torna pessoa,
isto &, um homem que estabelece relagdes com outros homens, com outras pessoas
como pessoa, é responsavel por eles e aceita a responsabilidade deles por sua prépria
pessoa. Ele os confirma como homens existentes e se deixa confirmar por eles como
homem existente (BUBER, 2012, p. 123).

Percebe-se que a vida real depende da interagdo entre os homens, 0s quais se
confirmam como pessoas a medida que se permitem formar pelo Outro, numa relagdo de
responsabilidade reciproca. Isso revela o desejo humano por comunhdo, por comunidade, a

qual se concretiza na vida cotidiana de cada ser humano.

3.3.2 A Nova Comunidade: suas caracteristicas

A comunidade como alternativa concreta de vida humana, se apresenta como
possibilidade real a ser vivenciada pelos homens no contexto moderno. Buber (2012) ao
debater sobre Educacdo para a Comunidade, em 1929, aborda esse projeto societario como
pos-social, ou supra-social, pois ndo se limita a configuracdo proposta pelos moldes da
sociedade e suas normas, mas extrapola suas estruturas. A principal funcdo da comunidade
assim pensada é a relacdo. A nova comunidade, idealizada por Buber, aspira pela mais intima
comunh@o, retira 0 homem da soliddo que ndo produz sentido algum e possibilita-o viver o
grande sentido da vida: a comunhdo humana.

Para Buber (2012), a comunidade deve englobar toda a vida, ndo apenas algumas
areas. Nesse sentido, ele critica a ideia de “aliangas”, por sua propria esséncia de manter o

homem associado, mas ndo incluir toda a sua vida. Nas palavras do autor:

E tipico da “alianga” que os homens saiam de suas casas para irem ao local onde
pertencem a alianca; afastam-se de suas ligagdes com a regularidade da vida a fim
de atingirem a consagragdo. A alianca tem duplo fundamento. Néo é jamais algo que
engloba toda a vida natural do homem: a vida doméstica, a vida na rua, no trabalho...
Engloba homens que se recolhem, se retiram da vida agitada e se associam para esta
existéncia em comum, separada essencialmente daquela vida, tanto num sentido
espacial como temporal (BUBER, 2012, p. 85).

A concepcdo de comunidade de alianga assinala um relacionamento orientado para
ganhar beneficios com tal alianca. A pessoa se mantém ligada a comunidade como refugio da
vida cotidiana, onde pode esquecer 0s problemas e encontrar apoio quando preciso. Mas, a

comunidade ndo consegue atingir toda a sua vida, a ponto de envolver seu ser em sua
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totalidade, de modo a ser toda a sua vida. Para Buber, isso ndo pode ser considerado como
comunidade auténtica, em razao de sua permanente visdo sobre a totalidade da relag&o.

Ele aponta trés caracteristicas principais de uma comunidade, na visdo supra-social. A
primeira delas € que as relagdes devem ser imediatas, ou seja, 0 homem deve se relacionar
diretamente com o Outro, ndo havendo nada que se interponha nessa relagdo. A segunda é a
totalidade da relacéo, isto €, sem excluir nenhum aspecto do homem, mas consideréa-lo por
inteiro. A terceira € que 0 homem né&o seja usado como meio para alcancgar-se algum fim, mas
deve ser considerado como ser vivo que esta diante de mim, assim como estou diante dele; tal
caracteristica nos aponta para a dignidade humana que deve ser conservada.

Buber (2012) n&do esconde o fato da dificuldade de realizar tais caracteristicas na
modernidade, na qual as relagdes estdo sendo desprezadas e esquecidas, contudo, sua resposta
para as impossibilidades dessa comunidade acontecer € a tentativa, pois sem ela nada mudara.
N&o adianta o desejo por comunidade se tal vontade ndo é colocada em pratica, se ndo for
levada a sério e como possibilidade real de vida. Comunidade é relacdo, e toda relacdo
genuina quando acontece rompe com as logicas e as estruturas pré-determinadas, elas
independem dos moldes sociais, podem acontecer aqui, agora, desde que haja pessoas abertas

ao encontro com Oultras.

Na verdade se eu pretender — sem dulvida de modo insuficiente — deduzir um
auténtico conceito de comunidade a partir da situacdo da humanidade
contemporénea, entdo comunidade significa, aqui e agora, multiplicidade de
pessoas, de modo que sempre seja possivel para qualquer um que a ela pertenca
estabelecer relagbes auténticas, totais, sem finalidades... de modo que exista tal
relagdo entre todos os membros. (BUBER, 2012, p. 87).

E nesse ponto que o autor afirma que somente a mudanca no interior de cada homem
pode possibilitar tal acontecimento, haja vista que, € um processo que comeca no interior e se
estende para o externo. Esse processo requer a educacgdo para a comunidade, a qual ndo é feita
por teorias, estudando os conceitos como algo distante, imaginario; mas sim na experiéncia
pratica do dia a dia, vivenciando os aspectos de modo livre. Para isso, é preciso antes de
ensinar o que €, ser comunidade; ensinar ¢ aprender com a propria vida comunitaria, pois “o
que educa ¢ o espontaneo” (p. 90), ¢ aquilo que acontece de modo despretensioso, sem
programar, sem busca por objetivos, fins a ser atingido; mas que faz parte da vida, que faz
sentido porque é vivo e vivido. E a propria relagdo que educa. E aquele que ensina fala com a
prépria existéncia.

Essa relacdo educativa dependera do voltar-se para o Outro como ele €, com nome e
rosto, em sua unicidade, como assinala o proprio autor: “Este “voltar-se” reciproco de pessoa

a pessoa ndo é algo que exige esforco ou reflexdo, é algo muito simples, a saber: o encontro
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do homem com seu semelhante” (BUBER, 2012, p. 94). Tal encontro é a propria vida
humana, que se atualiza a cada nova relagdo e que depende de cada um em particular para
existir. Vida que mais do que sonhada, precisa ser vivida no contexto que nos encontramos,
mesmo que ele pareca insipido e indspito, pois ndo podemos esquecer que, embora a
comunidade buberiana se apresente como “uma vivéncia que pressupoe a relagdo Eu-Tu”, ela
“se constitui em meio a objetividade do relacionamento Eu-Isso” (SANTIAGO, 2012, p. 170-

171), em meio ao ordinario da vida.

3.3.3 A comunidade enquanto realidade concreta: “o quanto posso realizar hoje?”

A problematica da concretizacdo do ideal de vida em comunidade passa pela realidade
marcada por principios anticomunitarios, que ndo se ocupa com as relacdes auténticas,
capazes de possibilitar encontros genuinos entre os homens. Os moldes sociais, marcados pela
urbanizacdo, industrializacdo, proprias do capitalismo, ndo tem privilegiado a construgdo de
comunidades, mas de uma sociedade em que predomina 0s interesses e a busca por vantagens
individuais.

No debate acerca da relagcdo entre Estado e Comunidade, antes mesmo de definir as
caracteristicas da nova comunidade, Buber, em 1924, discorre sobre essas duas esferas no
contexto da Alemanha poés-guerra, e que nos serve como plano de fundo para entender a
realidade atual e as possibilidades de vida comunitéria hoje. O autor explica como o conceito
e a realidade do Estado e da Comunidade foram vividos de modo imediato naquela época. A
discussdo se da entre Estado que ndo permite a comunidade, e o desespero de fugir dessa
realidade, com a ilusdo do retorno as comunidades primitivas. Nesse sentido, tanto o Estado
quanto a Comunidade assumem um carater coercitivo. O primeiro se coloca como coercao
consentida, as pessoas aceitam o Estado. O segundo, se coloca como coercdo necessaria, na
qual o homem néo pode existir sem.

O Estado se firmou como absoluto, independente das pessoas que o constituiam,
sobrepondo-se sobre estas que o formava; adquiriu uma fungdo normalizadora, irracional, que
por lei se colocava como dominante da vida e morte dos sujeitos. Conforme Carrara (2017, p.
59) o Estado “deixou de agir de maneira racional e coerente de tal maneira que ndo se
conciliavam seus atos com seus propositos. Por oferecer seguranca tanto interna como
externa, o estado se tornou uma realidade coercitiva a qual ndo se pode resistir”.

A comunidade, nesse contexto, aparece como 0 desejo desesperado de fugir dessa

realidade, criando espécie de “ilhas”, de “o4sis”, numa realidade assombrosa que ndo permite
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a vida auténtica entre os homens. Tal desespero provocava 0 desejo por retornar as antigas
comunidades, nos moldes primitivos. Buber (2012) discorda desse tipo de retorno, visto que
exclui a realidade concreta. Para ele, a comunidade deve ser renovada dentro do contexto
vivido, ndo como uma redoma que se protege da sociedade. Conforme Santiago (2012), o
projeto de sociedade manifestado por Buber expressa “a preocupacdo com a unidade entre o
que se apresenta como projeto futuro e as formas de vida necessarias a consolidacéo dele. E
na realidade concreta que se pode compreender ¢ encontrar respostas alternativas” (p. 169).
Com efeito, ha Estados que possibilitam a constituicdo da comunidade, como a Pdlis,
na qual suas estruturas permitiam a relagdo imediata entre os homens; e outros que nédo
favorecem tal realidade, como o Estado ocidental moderno, que é centralizador e torna
dispersa e liquida toda auténtica forma de comunidade. O Estado centralizador é aquele que
alimenta o desejo por aquilo que ainda ndo possui, e quando possui deseja mais e mais; é
opressor quando se revoltam contra ele, e age com coercdo com aqueles que tentam se
esquivar de seus comandos. Para Buber (2012) esse Estado real indica, com uma linha, até

que ponto se pode viver em comunidade. Em suas palavras:

O Estado é o status, a situacdo, a condicdo peculiar da ndo-realizacdo da verdadeira
comunidade. E a linha que se desloca incessantemente, para usar uma expressio
brusca, indicando o grau de coercdo que deve existir e de que maneira ela existe.
Esta situacdo, esta linha que mostra até que ponto os homens sdo livres e capazes,
ndo deve ser concebida como linha de progresso. Esta linha mutavel para cima ou
para baixo € também, talvez, uma linha ascendente da possibilidade de realizacdo da
comunidade, da capacidade de o homem se encontrar com seu semelhante, a linha da
espontaneidade, do encontro, da aptiddo para viver com o outro e para 0 outro
(BUBER, 2012, p. 72).

A linha que existe entre comunidade e Estado é abordada por Buber ndo no sentido
apenas das estruturas sociais e comunitérias, mas, especialmente, no sentido das relacdes, das
atitudes dos sujeitos. Tal compreensdo permite-nos entender o grau de coercdo que o Estado
assume sobre a vida humana, envolvendo o homem de modo téo intenso que o ilude com a
ideia de progresso que marca o discurso da modernidade, enquanto tira dele sua liberdade e
capacidade de relacdo. A ideia de estar sendo favorecido pelo progresso moderno € tao
inebriante que o homem passa a ser dominado pela méo invisivel do Estado, achando que é
livre e autbnomo. A forca coercitiva do Estado passa a determinar aquilo que pode ou nédo ser
feito na sociedade, e o maior critério para essa decisdo é o beneficio que isso trard para o
Estado.

No entanto, apesar da dura realidade, Buber & esperancoso e nos aponta para a
possibilidade de superagdo do Estado, enquanto status, isto €, aquele que esta dentro de nos e

entre nos; para a realizacdo da comunidade. Afirmar isso ndo significa eliminar o Estado



101

enquanto 6rgdo politico, pelo contrério, na perspectiva buberiana, somente pela politica, na
realidade da vida publica é possivel se constituir a auténtica comunidade. Aquela que “se
baseia sobre a verdadeira vida em comum dos homens, sobre a relacdo imediata entre eles, é a
célula do sistema comunitario” (BUBER, 2012, p. 74).

Para constituir uma comunidade nessa realidade, Buber (2012) indica trés passos
possiveis para iniciar tal concretizacdo. O primeiro ¢ “iniciar pela relagdo do homem
individual com as realidades comunitarias” (p. 77); de modo que, cada pessoa se envolva
com uma comunidade, seja organizacional, seja institucional, como a familia, o trabalho; que
embora em crise, podem colocar o homem em relagdo imediata com o Outro. Isso nos leva a
entender a preocupacdo do autor em ndo isolar o homem, tendéncia forte da modernidade,
mas possibilitar encontros com outros homens para criar situacdes para a relacdo auténtica
gue ndo se enquadra em nenhuma estrutura, simplesmente acontece. O segundo passo, entdo,
€ nao fugir da crise que assola as relagoes, mas “penetrar na crise da comunidade com sua
vida pessoal” (p. 77-78), ou seja, deixar-se atingir por todo conflito e tensdo provocado pelas
relacBes, ndo desejando oculta-los ou ter medo deles, mas enfrentar as questdes profundas do
ser humano. O terceiro passo € “uma mudanga na relagdo existente entre vida publica e vida
privada” (p. 78), ao passo que enquanto os relacionamentos utilitarios fizerem parte da vida
publica e dominarem a politica, 0 mal do Estado permanecera; mas, quando as relacGes inter-
humanas, baseadas na totalidade da vida sairem do privado e ascenderem para o publico a
comunidade, enquanto principio relacional, atingira o Estado.

Pode até parecer uma utopia, e de fato, nunca sera real se cada um ndo se
responsabilizar em realizar isso no agora, no contexto em que vive. Buber critica 0
radicalismo de muitos que possuem um ideal de Estado e de Comunidade, mas ndo sabem
lidar com a realidade concreta. Preservar o ideal é fundamental para ndo perdemos de vista o
gue almejamos, mas é preciso compreender que ele ndo sera atingido na inércia, é preciso
acao, a qual deve estar em conexdo com 0 contexto, com aquilo que vivemos hoje. Buber
(2012) fala sobre outra linha demarcatoria, aquela que cabe a cada pessoa estabelecer diante
daquilo que pode ou né&o realizar. A linha que se pde a cada manha e leva 0 homem a se
questionar: “o quanto posso realizar hoje?” (p. 73). Nessa compreensdo, percebe-se a
responsabilidade pessoal, colocando em questdo a pessoa em sua realidade, pedindo-lhe uma
resposta auténtica a cada nova situacdo. Essa atitude ndo depende de estruturas, ndo depende
das condicOes, mas depende da visdo humana sobre a vida, sobre o Outro, sobre 0 mundo.
Assim, a comunidade se realiza nas estruturas e formas que vivemos, mas ndo se limita a elas.

Nesse sentido, queremos destacar a alteridade como base para as relagdes entre as pessoas.



102

Aqui assinalamos a ética do interhumano apontada por Buber, a qual nos coloca diante da
responsabilidade com o Outro.

3.4 A QUESTAO ETICA DO INTERHUMANO: O RECONHECIMENTO DO OUTRO
EM SUA ALTERIDADE

O inter-humano é considerado por Buber (2009) como categoria particular da
existéncia humana. E desenvolvida na esfera do entre, e a pessoa encontra-se uma-com-a-
outra numa realidade misteriosa. O dominio do inter-humano é aquele do face a face, no qual
a relacdo é atualizada. Nesse encontro um aspecto fundamental é que o Outro ndo seja
objetificado, considerado como coisa a ser experimentada, utilizada; mas, visto em sua
autenticidade enquanto pessoa singular. De acordo com Silva (2014, p. 62): “E no ambito do
inter-humano que cada um é para o outro, um outro particular, consciente dessa importancia.
E para o outro um parceiro num acontecimento vivencial, mesmo que haja disparidade”.

Esse aspecto significa que na relagdo o ser do homem é comunicado sem reservas,
revelado em sua verdade. Um problema que se interpGe a essa vivéncia € a aparéncia, que
Buber (2009) explicita como dualidade de ser e parecer. O pensador assinala duas espécies de
existéncia humana, uma a partir da autenticidade e a outra a partir da imagem, as quais, em
geral, apresentam-se juntas, mas é possivel perceber qual a predominante no homem. A vida
conforme o ser é aquela que estabelece relacdo com os outros de modo genuino, sendo capaz
de abertura e reciprocidade. J& a vida conforme a imagem se preocupa com a aparéncia
refletida para o Outro, ndo é capaz de mostrar-se como €&, pois tem receio do olhar do Outro

sobre si. Nas palavras do autor:

O homem que vive conforme o seu ser olha para o outro precisamente como se olha
para alguém com quem se mantém relagdes pessoais; ¢ um olhar “espontaneo”,
“sem reservas”; ¢ verdade que, naturalmente, ele ndo deixa de ser influenciado por
qualquer pensamento sobre a imagem que pode ou deve despertar no outro, quanto a
sua propria natureza. E diferente com o seu oposto: ja que para ele o que importa é a
imagem que sua aparéncia produz no outro, isto é, o componente mais “expressivo”
desta aparéncia, o seu olhar, ele “faz” este olhar; [...] ele fabrica um olhar que deve
atuar como uma manifestacdo espontanea e, com bastante frequéncia, assim atua [...]
(BUBER, 2009, p. 142).

Somente na vida conforme o ser o homem pode ser reconhecido em sua singularidade,
pois tal vivéncia possibilita o didlogo genuino, a realizacdo do homem como pessoa. O
proprio autor admite que isso ndo é algo facil, e por isso, a aparéncia ganha lugar nesse
processo, mas, nos alerta que a escolha por uma vida a partir da imagem néo é genuina. A
vida na legitimidade do ser exige uma autenticidade, correndo 0s riscos necessarios. Carrara

(2002, p. 88) afirma que a “condi¢@o indispensavel para um didlogo real ¢ a legitimidade do
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que alguém tem para dizer, isto ¢, alguém tem de falar o que realmente tem em mente,
superando toda aparéncia”. O dialogo auténtico exige esse dispor-se das imagens e

perspectivas para expor-se na verdade daquilo que se é. Araujo (2014) afirma que

a relacdo Eu-Tu tem como condicdo a disponibilidade do Eu de se dar
completamente ao encontro, sem reservas, sem esconder nada de si, sem quaisquer
espécies de maquiagem que busquem esconder uma parte do seu ser; assim como, da
aceitagio do Outro integral, sem que se exclua parte alguma dele. (ARAUJO, 2014,
p. 42)

Insistimos na importéncia de considerar o homem em sua diferenga, como pressuposto
para o surgimento do didlogo, pois s6 tomando consciéncia do Outro como pessoa e
considerando-a em sua esséncia € que conseguimos constituir uma relacdo verdadeira. Nesse
movimento, a palavra-proferida o alcanca como tal e o ser é capaz de confirmé-la em sua
presenca como pessoa em sua totalidade. Apenas na presenca viva do Outro é possivel
assumir uma atitude de manifestacdo do ser, e, a0 mesmo tempo, reconhecé-lo enquanto tal.

Contudo, na maioria das vezes o olhar lancado nos relacionamentos guarda em si uma
caracteristica limitadora do ser, ndo sendo capaz de reconhecé-lo em sua totalidade. Buber
(2009) aponta trés formas de olhares que limitam o homem: o olhar analitico, o olhar redutor

e o olhar dedutivo. Conforme o autor:

O olhar é analitico ou, pseudo-analitico, pois trata a totalidade do ser psicofisico
como composta e, portanto, desmembravel, ndo somente o assim chamado
inconsciente, acessivel a uma relativa objetivacdo, mas também a propria corrente
psiquica, que na realidade nunca é captavel como existindo objetivamente. Redutor
é o olhar porque ele quer reduzir a multiplicidade da pessoa, nutrida pela plenitude
microcosmica do possivel, a estruturas esquematicamente abrangiveis pela vista e
recorrentes. E ele é dedutivo, pois supde poder enquadrar em formulas genéticas a
maneira de como o homem veio a ser, 0 seu devir, e ainda poder representar o
dindmico principio central da individualidade neste devir através de um conceito
geral (BUBER, 2009, p. 147).

Em outras palavras, 0 homem ao tornar-se objeto da ciéncia moderna?® é dividido em
“partes” para ser mais bem analisado; atitude que reduz a totalidade do ser, definindo 0
homem por limites verificaveis e regulares, delimitando-o em esquemas e estruturas pré-
definidas, anulando o processo de novidade de cada ser. Zuben (2003, p.142) aponta que
nessa sistemética das ciéncias humanas, a anélise cientifica corre o risco de “eliminar o
humano”.

Outro fator que impede a esfera do inter-humano é a imposicdo. Segundo Buber, ela é
um modo de influenciar o Outro de tal forma que este ache que a decisdo tomada advém dele
mesmo e ndo daquilo que Ihe influenciou. Para demonstrar a situacdo ele usa o exemplo do

propagandista, que ndo esta interessado nas caracteristicas individuais de cada um, nem no ser

28 E importante ressaltar que Buber ndo exclui a importancia da ciéncia moderna. Ele critica a exclusividade
desse olhar racionalizante para o ser humano, limitando-o a objetificacéo (cf. BUBER, 2009, p. 148).
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genuino do homem, mas quer influenciar, e por isso, € indiferente aquele que se encontra
diante de si, importando-se apenas com 0s numeros, sendo quanto mais, melhor. Em
contrapartida, e na direcdo da relacdo genuina, Buber também afirma que € a abertura que nos
leva ao principio da dignidade da pessoa humana. Para exemplificar isso, ele aponta o
educador como aquele que considera cada individuo em sua singularidade, e, por conhecé-lo
intimamente pode leva-lo a potencializar seu ser, pois “cré que, em todo homem, o certo esta
instalado de uma maneira singular, de uma maneira unica, propria da sua pessoa” (BUBER,
2009, p. 151). Essas caracteristicas, imposicdo e abertura, nos apontam para a ontologia do
inter-humano, a qual depende inteiramente da relagdo entre os homens em sua integridade,
isto é, na reciprocidade da acdo que permite a valorizacdo do humano, na conversacdo
genuina.

A conversacdo genuina possui trés exigéncias apresentadas por Buber (2009, p.
153,154), a saber: 1. “voltar-se para o parceiro da-se numa verdade total, ou seja, € um voltar-
se do ser”, aqui esta presente o elemento do dialogico, visto que ¢ pela palavra que 0 ser pode
voltar-se inteiramente para o Outro, num processo de reconhecimento daquele que esta
presente e lhe escuta, e de confirmagao de si; 2. “trazer a si mesmo para ela [conversagao
genuina]”, pois aquele que fala, que profere a palavra-principio, revela a si mesmo, e por isso
deve ser fiel a si, e ter a coragem de ndo ocultar o que pensa, mas trazer a tona tudo que é e
que tem a dizer; 3. “superacdo da aparéncia”, tendo a coragem de expor-se como de fato é,
ndo usando de imagens/mascaras ocultando sua verdade, mas estabelecendo o dialogo.

O diélogo ¢é resposta ao Tu que me dirige a palavra. Ora, a0 mesmo tempo em que
somos capazes de proferir a palavra, ela também clama por n6s, mas nem sempre estamos
abertos a ela, nem sempre a percebemos, a acolhemos. O ato de perceber essa posicdo é
chamado por Buber (2009, p. 43) de tomada de conhecimento intimo, isto é, o Eu se da conta
de que deve ir além da ac&o de observar ou contemplar. E preciso agir, respondendo ao Outro
naquele ato de reconhecimento de sua totalidade.

Este ato de resposta sintetiza o conceito de responsabilidade aludido por Buber. Tal
responsabilidade acontece, pois a palavra que é dirigida ao homem é exclusiva a ele, isto é,

somente ele pode respondé-la. Segundo Carrara (2002):

A resposta gera a responsabilidade. Seja na omissdo, seja na a¢do, a nossa resposta €
dada, fazendo com que penetremos na situacdo que é inédita. Responder ao
momento é responsabilizar-se por ele. N&o é necessario nem nomear o emissor da
palavra a que estamos respondendo. Mesmo que se rejeite a presenca de Deus, ela
pode ser experimentada no sacramento do dialogo.

No dialogo auténtico, cada um dos participantes tem de fato em mente o outro ou 0s
outros na sua presencga e no seu modo de ser e a eles se volta com a intengédo de
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estabelecer entre eles e si préprio uma reciprocidade viva (CARARRA, 2002, p.
86).

Nessa leitura, percebe-se que a relacdo exige uma atitude de atencéo a palavra que nos
é dirigida. Buber alerta para o fato de que isso ocorre nos momentos concretos do dia a dia,
nos acontecimentos simples do cotidiano, naquilo que vemos, ouvimos, sentimos. Assim,
pressupde-se que 0 homem esteja atento e seja capaz de perceber esses pedidos. Do mesmo
modo, ao respondermos ao momento também nos responsabilizamos por ele (cf. BUBER,
2009, p. 50).

Consideramos que ao respondermos ao homem enquanto Tu essa resposta se
transforma em responsabilidade ética com o Outro. Responsabilidade esta que se apresenta
como pessoal, intransferivel, posto que € diante de mim que o Outro se encontra, € € de mim
que espera tal resposta. Como diz Buber (2009, p. 86): “a responsabilidade genuina,
novamente reconhecida, onde aquele que me confiou um bem exige-o de mim e eu devo abrir
as maos ou elas petrificardo”. Significa dizer que todo ser diante de mim, no face a face, pede-
me uma resposta, e cabe a mim a responsabilidade de abertura a ele e permitir que a graca
aconteca. Nesse caso, a resposta € individual, ndo coletiva.

Tal problemética nos alerta para a necessidade de reconhecer o Outro em sua
singularidade, nessa resposta individual que cabe a cada um. Araujo (2014), em analise sobre

tal, afirma que:

A relaco dialdgica, a relagdo Eu-Tu, ndo se da através da fungdo social do outro,
isso porque o Tu se oferece na presenca ndo a partir de um ato representativo. Na
relacdo dialdgica, a palavra que suscita a invocacgao recebe a resposta, fato que faz a
reciprocidade romper com o imanentismo do Eu e torna possivel o encontro
dialégico. A reciprocidade que anima a relacdo genuina é considerada por Buber
como responsabilidade. Ele entende por responsabilidade a resposta dada ao Tu que
nos conclama a instancia viva da relagdo originaria. A resposta aqui citada se realiza
a partir do encontro interhumano numa atitude de pura acdo diante do ser
(ARAUJO, 2014, p. 44).

E essa responsabilidade pessoal que pode nos conduzir a uma ética da alteridade. Essa
responsabilidade revela-se fundamental aos Direitos Humanos, compreendendo-os a partir de
uma ética da alteridade, de reconhecimento do Outro em sua singularidade. Ao discutir essa
questéo, considerando as contribui¢des de Emmanuel Lévinas, Douzinas (2009) afirma que tal
ética € um humanismo da outra pessoa, pois desafia a forma de enxergar o Outro na relagéo,
reconhecendo que “o outro vem primeiro” (p. 354), ele se constitui numa exigéncia para meu
existir e para o didlogo acontecer. Nessa compreensdo do primado do Outro, o autor assinala
que “o signo do Outro ¢ o rosto” (DOUZINAS, 2009, p. 355), o que coloca o Eu no encontro
face a face, que o torna Unico para mim e que exige uma resposta, esta como a esséncia da

¢ética. Compreender que “o Outro ¢ incomparavelmente singular” (p. 356), e sua unicidade
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ndo se limita a leis e regras, pois, € a sua humanidade que o torna Unico. O autor assim
caracteriza o sentido dessa singularidade que nos marca: “Sou Unico porque sou a Unica
pessoa a quem o Outro singular solicita minha resposta e minha responsabilidade aqui e agora
a sua demanda” (DOUZINAS, 2009, p. 356).

O ato de resposta ao Outro diante de mim pressupde a acao do ouvir:

Ouvir a palavra que te € dirigida, por mais desafinado que seja 0 som com que ela
fira o teu ouvido, — e ndo deixar ninguém interferir! Dar a resposta vinda das tuas
profundezas, onde vibra ainda um sopro daquilo que te foi insuflado, — e a ninguém
é permitido te influenciar! (BUBER, 2009, p. 112).

Estar atento ao Outro que se dirige a mim €, portanto, o passo fundamental para
possibilitar a relagdo Eu-Tu. Gadamer (2001) ao discutir sobre a Incapacidade para o didlogo,
aponta para o problema da incapacidade de ouvir, compreendida em sua forma objetiva,
aparece ligada ao “mondlogo que caracteriza a civilizagdo cientifica de nossos dias com a
tecnologia informacional” (GADAMER, 2002, p. 251). Um exemplo desse tipo de mondlogo
é o didlogo pedagdgico, no qual o professor detém a fala e os estudantes apenas escutam.
Outro empecilho ao didlogo, segundo Rohden (2002), sdo os dogmas, o ceticismo, a alienacdo
politica e social, visto que limitam o processo de comunicacdo que deveria ocorrer sem
barreiras.

Recusar ouvir alguém é expressdo de uma violagdo a sua humanidade, visto que é o
mesmo que negar sua diferenca, exclui-lo, recusar-se compreendé-lo. Nesse sentido, ouvir e
compreender, assim, estdo diretamente ligados, especialmente no que pese a hermenéutica
enguanto movimento de compreensdo e sentido. E compreender relaciona-se a reconhecer o
Outro em sua alteridade, que é condicdo para a realizacdo do didlogo auténtico, permitindo
que a palavra chegue a mim e suplique por uma resposta que somente eu posso dar. Buber
(2009) destaca o carater pessoal dessa resposta, que sO sera auténtica se partir de mim, do
mais profundo do meu ser. Nesse sentido, a resposta dada ao Tu na relacdo é uma resposta
ética, de modo que reserva a verdade do Eu e dirige-se ao Tu como ser genuino.

Tal ética encontra-se, muitas vezes, ameacada pelo primado do grupo sobre o
individuo, de modo a colocar como superior as decisbes coletivas, suprimindo a
responsabilidade pessoal de cada individuo. E certo que cada pessoa faz parte de uma
comunidade, na qual nasceu e/ou se desenvolveu, e/ou escolheu pertencer, e essa experiéncia
é fundamental para constitui¢cdo do ser que se forma na relagdo com o Outro. Contudo, essa
relagdo com o grupo ndo deve ser colocada como justificativa para esquivar-se da resposta
que s6 a pessoa pode oferecer. Aqui a ética pessoal é colocada em questdo, a qual é

experimentada na esfera do inter-humano.
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A resposta individual revela a coragem do homem de ser, superando o aspecto do
aparecer. Mesmo que todos optem por um lado, se sua consciéncia e compreensdo do sentido
da responsabilidade com o mundo apontam para outra decisdo, chegou a hora de deixar a
resposta sair de sua profundeza e ser langcada a superficie, mesmo que ela néo tenha a for¢a do
coletivo e ndo o agrade. E preciso que o individuo assuma a responsabilidade pela sua
resposta. Nas palavras de Buber (2009, p. 114): “Com a minha escolha, decisdo e agdo — fazer
ou ndo-fazer, intervir ou perseverar — eu respondo a palavra, ainda que insuficientemente, mas
com legitimidade; eu respondo pela minha hora”. O que esta em jogo ndo ¢ ganhar ou perder,
mas ser auténtico, ser ético.

Desse modo, a problematica encontra-se propriamente no fato do esquivar-se da
resposta, preferindo a omissdo. O grupo pode ser celeiro de discussfes, de levantamento de
questdes, de orientacdo, mas ndo pode (ou ndo deveria) se sobrepor a decisdao pessoal do
individuo. Tal questdo associa-se a necessidade de enxergar o Outro e de se enxergar, COmo
ser singular, e ndo apenas com o olhar que o delimita a participante de um grupo, uma vez que
0 ser estd para além disso. Quanto a isso, Buber (2009) afirma que €é necessario partir da
profundidade da existéncia de cada ser, “na qual se conscientiza intimamente do
acontecimento” (p. 116), ou seja, esta atento aquilo que lhe acontece para assim poder
responder aos fatos e as pessoas que Ihe exigem uma resposta.

Além disso, o grupo ndo é garantia de constituicdo de relages auténticas, ele pode até
favorecer esse encontro, mas ndo é condicdo essencial, nem certeza da efetividade da relacédo
Eu-Tu. Para que haja essa relacdo € necessario a abertura e a responsabilidade para com o
Outro. Nesse caso, voltar-se para o Outro traz consigo o carater ético de ndo torna-lo meu
objeto, mas reconhecé-lo como ser Unico que se encontra diante de mim. Conforme Santiago
(2012):

O voltar-se para o outro, reconhecendo-o em sua singularidade, e, por isso, como ser
Unico, é uma das fundamentais questdes que se coloca a relacdo. Pressupde a
superacdo da visdo analitica e redutora, assumindo uma atitude na qual o outro é
reconhecido como pessoa, como uma totalidade que se coloca diante de minha face
e a qual eu dirijo a palavra, confirmando-a, assim como ela a mim (SANTIAGO,
2012, p. 170).

A atitude de reconhecer o Outro como pessoa exige um olhar para a sua humanidade.
Nesse movimento, o olhar lancado estd livre de representacfes e esteredtipo, a pessoa €
reconhecida e valorizada em sua alteridade. Sabe-se que efetivar essa acdo na realidade atual,
a qual enfrenta problematicas que atingem o humano, como o individualismo, a cultura de

exclusdo, divisdo e competicdo na sociedade; nao é simples.
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Essas proposi¢des compdem o horizonte que fundamenta a problematica do inter-
humano relacionado aos direitos humanos, a partir do seu compromisso com o principio da
dignidade da pessoa humana. Assumimos esse olhar na analise da vivéncia da Comunidade
Catolica Manain, que inserida nesse contexto social-politico, situa-se nele como experiéncia
religiosa de constituicdo dos vinculos interpessoais. A seguir apresentamos o caminho

percorrido para abarcar esse objeto de estudo.
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4 A BUSCA PELA COMPREENSAO DOS SENTIDOS: INTERPRETANDO O
FENOMENO

A pesquisa € um caminho que proporciona o encontro com o ser e 0 desvelamento dos
fendmenos. A hermenéutica € uma via capaz de auxiliar nesse caminho, uma vez que, coloca
em questdo o problema da compreensdo humana, como apreensdo de sentido, e a
fenomenologia, que evidencia o problema da esséncia das experiéncias humanas. No caso
desse estudo, a hermenéutica fenomenoldgica estd em consonancia com o referencial tedrico
assumido, uma vez que a filosofia buberiana nos coloca frente ao exercicio da busca do que é
0 homem, em sua relagdo com os Outros e com 0 mundo. Assim como, o0 estudo situa-se no
ambito das pesquisas qualitativas, que abarcou uma pesquisa bibliografica e empirica,
visando tanto o sentido do texto em sua especificidade, quanto o sentido da realidade

investigada.

41 O EXERCICIO DA ANTROPOLOGIA FILOSOFICA: “E NECESSARIO
MERGULHAR NA AGUA”

O ato de pesquisar coloca o pesquisador frente a atitude de autorreflexdo, de encontro
com o Outro e dos sentidos dos fendmenos. Ela possibilita uma aproximagdo do contexto
construido pelos diversos significados, formados, por sua vez, pelas varias singularidades.
Compreender tais questdes se apresenta como um desafio, exigindo a coragem de sair de si
mesmo e ir ao encontro do Outro, abrir médo de sua realidade para caminhar em direcdo a
experiéncias outras. O que ndo significa que o pesquisador abandona suas convicgdes e a
realidade que vive, mas, que as mesmas ndo podem impedi-lo de refletir sobre outros modos
de pensar, ser e agir. Pelo contrario, 0os conhecimentos construidos e as experiéncias
vivenciadas serdo o ponto de partida para compreender essas outras formas de vida. Vale
ressaltar que ndo se trata apenas da percep¢do do pesquisador para com a realidade estudada,
mas também os sentidos proprios que despontam da mesma. Em uma palavra: os sentidos da
pesquisa acontecem na relacé@o entre pesquisador, pesquisado e 0 contexto que se apresenta
como pano de fundo.

Tal movimento nos coloca em consonancia com a filosofia buberiana, defendida no
referencial tedrico, a qual exige a atitude essencial do homem, de reconhecimento do Outro
em sua alteridade, indo na contramdo de uma atitude cognoscitiva, marcada pela
experimentacdo, objetivacdo do Outro. Modos de existir sintetizados nas palavras-principios

Eu-Tu e Eu-Isso. Em termos metodol6gicos, o pesquisador corre o risco de reduzir o homem a
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mero objeto de estudo, considerando-o em termos analiticos, desmembrando-o em éreas
distintas e separadas, sem estabelecer relacdo entre elas; formando assim um olhar redutor
para 0 homem, haja vista que ndo é capaz de considera-lo em sua totalidade, e um olhar
dedutivo, buscando enquadrar a pessoa em férmulas, teorias ou hipéteses (Cf. BUBER, 20009,
p. 147).

Como forma de consolidar tal compreensdo, Andrade e Holanda (2010) discutindo

sobre a pesquisa qualitativa, afirmam que Buber sustenta a ideia

da influéncia mitua ao destacar, em grande parte de sua obra, que o humano se
estabelece na relagcdo, ou conforme sua propria terminologia, na esfera do
interhumano. Esse posicionamento corrobora as caracteristicas da pesquisa
qualitativa, em que se destaca a parceira perquisador-pesquisado: uma singularidade
que influencia o outro em um contexto especifico (ANDRADE E HOLANDA,
2010, p. 260).

Nesse sentido, a presente pesquisa situa-se no ambito das pesquisas qualitativas, visto
que “¢ uma pesquisa interpretativa, com o investigador tipicamente envolvido em uma
experiéncia sustentada e intensiva com os participantes” (CRESWELL, 2010, p. 211). O que
exprime dizer que se constitui uma relacdo entre pesquisador e membros participantes, uma
vez que o sentido da existéncia humana néo se d& fora do mundo e das relages. Tal mundo,
diz respeito ao “ambiente natural” que os participantes vivenciam, ndo sendo uma situagao
ficticia, ou laboratorial. Em tal estudo, o pesquisador é considerado “como um instrumento
fundamental”, ao passo que todo procedimento de coleta e andlise de dados ¢ por ele
realizada, constituindo sentidos da existéncia humana, a qual é compreendida a partir de
“multiplas fontes de dados”, isto é, varios instrumentos que possibilitem a relagdo com os
sujeitos e a construcao dos significados. Tal constru¢do ocorre através da “andlise de dados
indutiva”, entendendo os casos em suas particularidades para elaboracdo de um sentido que
tente explicar o contexto. Esse sentido advém especialmente do “significado dos
participantes”, de suas vivéncias e concepgoes, € ndo propriamente da teoria assumida. O que
ndo dispensa a obten¢do de uma “lente tedrica” para orientar seu percurso, mas indica certa
flexibilidade no “projeto emergente”, a depender daquilo que a realidade estudada lhe exige
(Cf. CRESWELL, 2010, p. 208-209).

A partir dessa perspectiva, e abragando a proposta do referencial tedrico, assumimos o
exercicio baseado numa antropologia filoséfica, que segundo Buber (1967) ndo pretende
reduzir os problemas filosoficos a existéncia humana ou fundar disciplinas filosoficas, mas
objetiva conhecer o homem em sua totalidade. Desse modo, o pesquisador ndo se contenta em
considerar o homem como objeto qualquer presente na natureza, como faz a antropologia

enquanto ciéncia particular; mas, aprofunda a questdo através do exercicio filosofico de
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reflexdo sobre si enquanto pessoa. Este € o nucleo central da antropologia filoséfica:
reconhecer o homem em sua singularidade presente na diversidade de pessoas humanas. Nas
palavras de Buber (1967, p. 20, traducéo nossa): “O principio da individuagdo, que alude ao
fato fundamental da infinita variedade de pessoas humanas em cuja virtude cada uma é feita
de maneira mais peculiar e singular, longe de relativizar o conhecimento antropoldgico,
empresta, ao contrario, seu nucleo e estrutura”?®. Ou seja, € pelo fendmeno das singularidades
que o homem pode ser compreendido em sua humanidade, visto que, se trata sempre de
pessoas e situacdes Unicas que nos pedem uma posicdo frente as mesmas. Isso se apresenta
revolucionario, “uma vez que até entdo se predominava a dialética sujeito-objeto” (SILVA,
2014, p. 54).

Assim entendida, a antropologia filosofica exige do pesquisador a atitude essencial de
dizer Tu aquele que se encontra diante dele, ndo o considerando como objeto, mas como
pessoa reconhecida em sua peculiaridade, a qual é constituida nas relacfes que estabelece.
Desse modo, a pesquisa também se apresenta como uma oferta e um risco (Cf. BUBER,
2004), de modo que cobra do pesquisador um despojar-se de ideias fixas e padronizadas que
tentem enquadrar o Outro em suas teorias, eliminando toda expectativa, dando assim,
oportunidade para que o proprio Tu se revele. Assim, a oferta do pesquisador diz respeito a
um lancar-se na realidade investigada, isto exige abrir-se a experiéncia, deixar-se atingir e

entdo poder vivenciar o humano em sua totalidade. Consoante Buber (1967):

Vocé ndo conhece o estilo de quem, enquanto fica na praia, vé maravilhado a fdria
cintilante das ondas, mas é necessario mergulhar na 4gua, vocé precisa nadar, alerta
e com toda a forca, e havera até um momento em que pareceremos estar prestes a
desaparecer: dessa forma, e ndo de outro modo, a visdo antropolégica pode surgir.
Enquanto nos contentamos em possuir como um objeto, ndo interagiremos com o
homem, mas, como mais uma coisa entre outras, e a totalidade que tentamos
capturar ndo estara presente para nos; e, claro, para poder captura-la, vocé precisa
estar presente. Ndo é possivel que percebamos, sendo por um “estar presente”
efetivo oferecido a no6s, mas, nesse caso, sim, percebemos, ou realmente
compreendemos, e entdo o nicleo de cristalizagdo é formado.*® (BUBER, 1967, p.
20-21, tradugdo nossa).

29 El principio de individuacion, que alude al hecho fundamental de la infinita variedad de I&s personas humana
en cuya virtud cada una estd hecha a su manera peculiarisima y singular, lejos de relativizar el conocimiento
antropoldégico le presta, por el contrario, su nicleo y armazon.

%0 No se conoce al estilo de quien, permaneciendo en la playa, contempla maravillado la furia espumante de las
olas, sino que es menester echarse al agua, hay que nadar, alerta y con todas las fuerzas, y hasta habra un
momento en que nos parecera estar a punto de desvanecimiento: asi y no de otra manera puede surgir la vision
antropolégica. Mientras nos contentemos con poseernos como un objeto, no nos enteraremos del hombre més
gue como una cosa Mas entre otras, y no se nos hara presente la totalidad que tratamos de captar; y claro que
para poder captarla tiene que estar presente. No es posible que percibamos sino lo que en un “estar presente”
efectivo se nos ofrece, pero en ese caso si que percibimos, o captamos de verdad, y entonces se forma el nucleo
de la cristalizacion.
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Tal abordagem nos faz perceber que é ndo é possivel compreender o humano fora da
constituicdo de vinculos, pelo contrario, o estudo sobre as probleméticas do ser humano
requer um envolvimento, um didlogo capaz de transformar ambas as partes. Destarte, tal
estudo antropoldgico ndo se satisfaz com a mera observacdo do fenbmeno, mas exige uma
reflexdo acerca do homem, solicitando do pesquisador a atitude ativa de entrar na concretude
da vida humana, disposto a sofrer 0s riscos que essa experiéncia pode trazer a fim de
compreender os sentidos que dela despontam. Contudo, Buber (1967) ndo descarta que ao
mergulharmos na experiéncia, precisamos nadar alerta e com forca, o que significa dizer que é
necessario o pesquisador usar de estratégias especificas para a investigacdo, visto que, assim
como entrar no mar sem saber nadar é um perigo; aquele que comega uma pesquisa sem esta
preparado pode levar a investigacdo a perder. Como alerta Alves-Mazzotti (2001) é necessario
um grau de estruturacdo para desenvolver uma pesquisa, como por exemplo, o objetivo, as
questBes que o impulsionam, alguma base tedrica para orientar seus passos e critérios na
coleta de dados. Desse modo, revela-se fundamental usar os instrumentos necessarios e
adequados para 0 que a pesquisa solicita. A seguir, apresentamos nossos procedimentos

metodologicos, 0s quais nos permitiram “entrar no mar’” e compreendé-lo.

42 A ABORDAGEM HERMENEUTICA FENOMENOLOGICA: CONSTRUCOES
MUTUAS

Como forma de entender a exigéncia da pesquisa qualitativa em sua relacdo com a
antropologia filoséfica, faz-se necessario aliar-se a abordagem de investigacdo que nos
permita chegar aos sentidos que despontam das relacbes humanas. Assim, assumidos a
abordagem da hermenéutica fenomenoldgica, que visa compreender o sentido dos fenémenos,
indo além da mera descricdo deles, se ocupando com a sua esséncia. Tal sentido diz respeito a
prépria existéncia do ser humano, como ser no mundo, cuja existéncia nos permite
compreender o sentido dos fenémenos, bem como, estes ultimos nos auxiliam na apreenséo
sobre o0 humano. Isso ocorre, pois, € na relagdo entre singular e todo que o sentido emerge (Cf.
CORETH, 1973).

Definindo a hermenéutica, Coreth (1973, p. 1) afirma que a mesma significa:

declarar, anunciar, interpretar ou esclarecer e, por Gltimo traduzir. Apresenta, pois,
uma multiplicidade de acepcdes, as quais, entretanto, coincidem em significar que
alguma coisa ¢ “tornada compreensivel” ou “levada a compreensao”. Isso acontece
em qualquer enunciado linguistico, que pretenda despertar uma compreensao,
tornando algo inteligivel.
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Nessa leitura, percebe-se que a compreensao é alcangada através da linguagem, a qual
se configura como portadora de sentido. Aqui ndo se pode confundir linguagem com lingua,
haja vista que, essa Ultima é considerada como instrumentos para 0 homem descobrir o
mundo, a linguagem por sua vez “oferece a totalidade de uma cosmovisao e € somente nessa
totalidade ja enunciada verbalmente que consiste objetividade”, a qual deve ser entendida na
sua totalidade (CORETH, 1973, p. 29). Desse modo, é por possibilitar a compreensdo do
homem que vive no mundo que a linguagem permite o sentido que surge na relacdo entre
ambos.

O estudo hermenéutico foi usado inicialmente em &mbito teoldgico tendo por objetivo
interpretar as doutrinas e escrituras biblicas, por apresentarem problemas de interpretagdo. A
hermenéutica surge nesse contexto como a “arte da compreensao”. Com o decorrer do tempo,
outros textos comecaram a apresentar problemas de interpretacdo, exigindo um modo proprio
de compreensdo, o que fez a hermenéutica ser utilizada em outras areas, como € 0 caso da
filosofia, por exemplo. A influéncia dessa area na hermenéutica coloca em questdo o
significado por trds do ato de compreender, aspecto filoséfico que adentra na esséncia da
finalidade hermenéutica (Cf. CORETH, 1973).

O problema filos6fico posto no “o que ¢ compreender?" revela o conceito basico e
objetivo da questdo hermenéutica, a qual passa da compreensdo imediatista dos
estudos/leituras biblicas, para uma compreensdo que leva em consideracdo os multiplos
aspectos particulares que influenciam num contexto que é traduzido no discurso e situacdes
(cf. Idem, p. 19). A partir do momento que o estudo hermenéutico torna-se método das
ciéncias humanas, o0 ato de compreensdo transforma-se, preocupando-se com “o individuo em
sua peculiaridade e em sua significagdao” (idem, p. 20), a qual ndo se separa do contexto em
gue o mesmo esta inserido. Dessa forma, o sujeito &€ compreendido pela sua vivéncia; a
mesma, por sua vez, é entendida a partir do sujeito.

Com esse olhar, destacamos a importancia desse estudo para o ambito dos direitos
humanos, pois, a partir dele pode-se estudar a compreensdo do homem e descobrir seus
sentidos dentro da realidade vivida. Nesse sentido, hd uma necessidade de interpretacdo numa
perspectiva ampla, a qual s6 é favorecida no contato com a experiéncia, isto €, com o vivido,
pois “a compreensdao dos fendmenos estudados [...] somente surgem quando situados”
(ANDRADE E HOLANDA, 2010, p. 260). Assim, a compreenséo é realizada durante todo
processo de pesquisa. Esse viés coloca em destaque a pesquisa na abordagem

fenomenoldgica, uma vez que
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identifica a “esséncia” das experiéncias humanas relativas a um fendmeno, como
descrito pelos participantes de um estudo. Entender as “experiéncias vividas”
identifica a fenomenologia como uma filosofia e como um método, e o
procedimento envolve o estudo de um pequeno nimero de sujeitos através de um
envolvimento extenso e prolongado para desenvolver padrbes e relagbes de
significado (CRESWELL, 2010, p. 32).

E através dos fendmenos que se percebe o sentido posto numa dada realidade, pois o
mesmo € capaz de envolver o sujeito e suas relacdes na experiéncia e contexto vivido. Desse
modo, a pesquisa na abordagem hermenéutica fenomenoldgica permite compreender 0s
sentidos dos fendomenos, pois ¢ no contato com a “experiéncia para obter descri¢des
compreensivas que dardo a base para uma analise estrutural reflexiva criando um retrato da
esséncia da experiéncia” (HOLANDA, 2006, p. 370-371). Assim, a atribui¢do de sentido a
experiéncia pesquisada da-se através do didlogo entre os sentidos que emergem de tal
realidade e o horizonte de compreensdo do pesquisador. Tais proposi¢cdes ndo se restringem
em descrever a realidade vivenciada, mas assume a responsabilidade de compreendé-la,
buscar os sentidos que dela emergem e assim interpreta-los. Aspectos que sdo construidos
numa interacdo matua evidenciadas na experiéncia vivida.

Tal abordagem orienta esse estudo a medida que nos propomos compreender o sentido
de ser/viver em unidade proposto pela Comunidade Cat6lica Manain, como expressdo da
afirmacdo da dignidade da pessoa humana assumido pelos Direitos Humanos no
reconhecimento e respeito a diferenca. Objetivo que nos orienta na investigacdo da realidade
estudada, compreender seu modo de vida e como ele se relaciona com os direitos humanos. A
abordagem da hermenéutica fenomenolégica nos conduziu no processo de coleta e analise de
dados, ao passo que ndo basta contar os fatos, mas “é preciso observar, compreender, analisar
o outro” (MALHEIROS, 2011, p. 189). A dimensdo da compreensdo foi alcancada a partir da
sintese dos sentidos que emergiram da realidade investigada, atravées dos dialogos construidos
nas entrevistas, dos documentos analisados e do olhar construido pela pesquisadora, a partir

das lentes tedricas.

43 A BUSCA PELO SENTIDO: DELINEANDO OS PROCEDIMENTOS
METODOLOGICOS

Considerando o olhar anunciado e a sua importancia para compreender o sentido dos
fendmenos que envolvem a existéncia humana, a pesquisa almejou alcancar essa experiéncia
em sua amplitude, a partir da busca de significados da experiéncia. Tal caminho foi
construido baseado na ‘“relagdo constante entre quatro diretrizes: a teoria, 0 momento

empirico, 0s instrumentos e o0 processo de construcdo e interpretacdo de informacBes com a



115

producdo de conhecimento, em um desenvolvimento continuo, estabelecido tanto pelo
pesquisador como pelo pesquisado” (ANDRADE E HOLANDA, 2010, p. 261). Tal caminho
orientou-se, especialmente, pelos nossos objetivos 0s quais nos exigiam diferentes
procedimentos metodoldgicos, os quais dividimos em trés etapas de acordo com nossos
objetivos especificos.

A fim de atingir o primeiro objetivo especifico, a saber, caracterizar a filosofia de
Martin Buber, configurada no didlogo entre Eu e Tu; realizamos uma sistematica pesquisa
bibliografica, segundo o direcionamento da hermenéutica no que diz respeito aos
procedimentos de anélise e sistematizacdo dos textos, que tem a funcdo de compreender o
sentido do texto em sua singularidade, mas sem perder de vista o contexto no qual ele se
insere. Deslandes (2016) define algumas caracteristicas que marcam a pesquisa bibliografica,
devendo ela ser: disciplinada em sua sistematizacdo; critica e ampla ao passo que necessita
constituir um didlogo da teoria com outros estudos; de articulagdo criativa na aplicacdo dos
conceitos; e com um viés humilde, sabendo que os dados ali colocados ndo séo definitivos,
precisam ser acessiveis, situados historicamente e vinculados a vida real.

Para realizacdo dessa etapa, nos ocupamos na construcdo de nossa problematica,
definindo-a em seu contexto histdrico-social, a partir de autores que fundamentam os direitos
humanos (ALVES, 2005; COMPARATO, 2019; DOUZINAS, 2009; HUNT, 2009), a
sociologia (BAUMAN, 2003; OLIVEN, 2010; TONNIES, 1973; WEBER, 2002) e a
literatura que explica o contexto da Igreja Catdlica, especialmente a partir das enciclicas
sociais, como a Gaudium et spes (1964). Bem como, da constituicdo do nosso referencial
tedrico, baseado na filosofia de Martin Buber, a partir das seguintes obras: Que és el hombre?
(1967); Eu e Tu (2004); Do dialogo ao dialégico (2009); Sobre comunidade (2012). Para
estudo dessas obras realizamos a sistematizacdo das mesmas, selecionando os temas que nos
auxiliam no entendimento da problematica assumida pelos direitos humanos. Para tanto, nos
apoiamos no procedimento hermenéutico de sistematizacao dos textos, o qual segundo Coreth
(1973) entende a palavra escrita num dado texto como uma possibilidade de dialogo, ainda
gue analogicamente, o qual proporciona a compreensdo daquele que escreve e do contexto
escrito, desde que, aquele que Ié lance perguntas ao texto e se abra para a obtencdo das

respostas. Nas palavras do autor:

Devo deixar que me falem e instruam; necessito dirigir ao texto perguntas, que
permito me sejam respondidas por ele; tenho que me abrir para o sentido tencionado,
olhando para a coisa, mantendo minha compreensdo sempre em suspenso a fim de
deixa-la ser completada, aprofundada e justificada pelo texto (CORETH, 1973, p.
58).
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As perguntas lancadas aos textos estavam em consonancia com a problematica
assumida nesse estudo, referente ao principio da dignidade humana enquanto compromisso
dos direitos humanos, como reconhecimento do Outro em sua alteridade; a saber: Qual a
concepcao que temos do humano? Qual o valor de sua existéncia? Como essa concepcao
influencia e determina os vinculos interpessoais? Em que sentido ainda sobrevive o principio
de comunidade no contexto moderno? O que precisamos para constituir lacos mais humanos
na sociedade atual? Como a filosofia buberiana contribui para os direitos humanos? Sem a
pretensdo de esgotar os questionamentos que fizemos aos textos, alguns com respostas
encontradas, outros que possibilitaram mais indaga¢cdes, movimento proprio da pesquisa. A
partir disso, dividimos os estudos em quatro grandes categorias: 1. Homem. 2. Diélogo; 3.
Inter-humano; 4. Comunidade; e tais categorias em unidades de sentido que nos permitiram
sistematizar as ideias do autor e suas contribuicGes para leitura do contexto atual. Tais
sistematizacOes, seja da problematica, seja do referencial, percorrem todo o texto, auxiliando
a pesquisadora em sua analise.

O segundo passo concerne em atender ao objetivo de analisar o sentido da unidade
refletido nos principios de vida e concepc¢do de humano assumida pela Comunidade Catdlica
Manain. Para isso realizamos entrevistas semi-estruturada, sendo o procedimento principal no
levantamento dos dados que constituem a realidade em estudo, visto que ela possibilita uma
interacd0 maior entre 0s sujeitos da investigacdo e pesquisador, proporcionando uma
construcdo de sentidos, como resultado da reflexdo sobre os relatos dos sujeitos (Cf.
Szymanski, 2011); e andlise de documentos, como procedimento complementar ao primeiro
instrumento, sendo um “método acessorio”, como assinala Malheiros (2011, p. 191),
contribuindo significativamente para o entendimento do contexto pesquisado 3!

A entrevista é considerada como um dos principais instrumentos de coleta de dados
em pesquisas qualitativas, pois permite “tratar de temas complexos que dificilmente poderiam
ser investigados adequadamente através de questionarios, explorando-os em profundidade”
(ALVES-MAZZOTTI, 2001, p. 168). Efetivamente, esse instrumento possibilita uma situagéo
de interacdo humana, ao passo que revela os significados das percepc¢des dos outros e de si,
sentimentos, perspectivas, interpretacdes, preconceito, modo de vida, etc., assim, a entrevista
apresenta-se também como “um encontro interpessoal no qual ¢ incluida a subjetividade dos

protagonistas, podendo se constituir um momento de constru¢do de um novo conhecimento”

31 Todos os procedimentos de coleta de dados e de andlise estdo em consonancia com as orientagdes do Comité
de Etica e Pesquisa da UFPE, do qual obtivemos aprovagdo para esta pesquisa com o titulo “Sentidos da Unidade
na Diferenca e Direitos Humanos: a vivéncia da Comunidade Catélica Manain como expressao do compromisso
com o QOutro”.
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(SZYMANSKI, 2011, p. 15), o que Szymanski (2011) chamou de entrevista reflexiva.
Assumimos essa abordagem, haja vista que a mesma esta em sintonia com a hermenéutica e
com o referencial teérico delineado, uma vez que “reflexividade tem aqui também o sentido
de refletir sobre a fala de quem foi entrevistado” (idem). Contudo, ndo se pode esquecer que a
entrevista refere-se a um recorte delimitado pelo pesquisador, de modo a formular um
discurso particular, direcionado ao tema estudado.

A escolha das pessoas a serem entrevistadas, obedece aos nossos objetivos de
compreender os principios e a concep¢do de humano assumido pelos membros da Manain;
assim, tal escolha deu-se a partir dos seguintes critérios: a) serem membros do Conselho da
Comunidade, pois sdo eles os responsaveis pela formacdo de outros integrantes na
Comunidade, e foram eles que elaboraram os Principios de Vida como um dos documentos
que rege a instituicdo; b) serem membros que iniciaram essa experiéncia evangélica, na
hipotese de que teriam informacGes mais completas dessa vivéncia; ¢) serem membros que
fazem parte do Conselho desde o inicio e membros que incorporaram tal Conselho
posteriormente. De acordo com tais critérios, assim se comp0e a caracterizacao das pessoas
participantes das entrevistas: quatro (04) pessoas, entre elas, duas (02) mulheres e dois (02)
homens; uma (01) mulher e (01) homem que fazem parte dos primeiros que iniciaram essa
experiéncia de comunidade, os mesmos que formam o Conselho até o presente; e uma (01)
mulher e (01) homem que se uniram a tal vivéncia num momento posterior a formagéo da
Comunidade, e consequentemente, adentraram no Conselho num periodo depois dos
primeiros. A fim de resguardar a identidade dos mesmos, atribuimo-los nomenclaturas
referindo-se a eles como Entrevistados 1, 2, 3 e 4.

Para realizacdo dessas entrevistas, foi solicitado aos responsaveis pela Comunidade
Catolica Manain uma Carta de Anuéncia feita pela instituicdo, onde eles declaram que
aceitam o desenvolvimento deste projeto, realizado pela pesquisadora. Os procedimentos para
tal coleta seguiram as seguintes etapas: a) a elaboracdo de um roteiro de entrevista que guiou
a pesquisadora, sendo assim entrevistas semidirigidas, na qual “ndo ha um roteiro fechado”
(SZYMANSKI, 2011, p. 19). Tal roteiro foi elaborado de acordo com nossos objetivos,
buscando entender temas centrais da vivéncia da comunidade estudada e dos direitos
humanos, como: unidade, convivéncia entre 0s membros, os principios de vida comunitario e
direitos humanos; b) o agendamento da entrevista com os participantes: hora e lugar; c)
gravacao das entrevistas em audio, d) transcri¢do das entrevistas por parte da pesquisadora.

A analise dos dados a partir de tais entrevistas assume a perspectiva da hermenéutica,

baseada naquilo que Szymanski (2011) chama de inferéncia: “Trata-se de uma préatica que
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auxilia o pesquisador a superar intuicdes ou impressOes precipitadas e possibilita a
desocultagdo de significados invisiveis a primeira vista” (p. 65-66). Nesse sentido, a
hermenéutica ¢ um caminho que leva ao pensamento compreensivo da comunic¢do contida no
texto, sendo o primeiro passo a busca pelo sentido do todo, para posteriormente, selecionar as
unidades de sentido que explicam esse conjunto. Nessa perspectiva, 0 caminho para a anélise
das entrevistas, foi assim construido: a partir da transcricdo das entrevistas, deu-se a leitura
minuciosa das mesmas, a fim de buscar o sentido do todo; posteriormente, foi definido as
categorias a serem trabalhadas, as quais foram agrupadas em um quadro analitico, um para
cada entrevistado, composto pelas unidades de sentido que se destacaram dos depoimentos
dos entrevistados; os quais indicam momento distinguiveis da totalidade de descrigdo.
Posteriormente, elaborou-se outro quadro a partir dos focos centrais das falas, conforme
recomenda Malheiros (2011), unindo as unidades de sentido dos quatros entrevistados. Esses
dados deram suporte as interpretac@es posteriores.

O procedimento de analise de documentos revelou-se complementar a pesquisa,
auxiliando a pesquisadora a entender o contexto investigado, antes mesmo de realizar as
entrevistas. Por documentos entende-se “qualquer registro escrito que possa ser usado como
fonte de informagao” os quais “podem nos dizer muita coisa sobre os principios e normas que
regem o comportamento de um grupo e sobre as relagcdes que se estabelecem entre diferente
sub-grupos” (ALVES-MAZZQOTI, 2001, p. 169). Nessa perspectiva, utilizamos as elaboracdes
feitas e disponibilizadas pela Comunidade Manain, e cedidos a pesquisa. Como documento
proprio da Comunidade, destaca-se o documento intitulado “Principios de Vida da
Comunidade Catélica Manain”; e como documentos que foram disponibilizados por essa
instituicdo tomamos como base um texto escrito por seu fundador, disponibilizado nas redes
sociais da Comunidade, e um video de acesso publico, como material audiovisual, de uma
ocasido especifica ndo estruturada pelo pesquisador, na qual tal instituicdo recebe uma
homenagem da Camara de Vereadores da cidade de Caruaru, onde trés de nossos
entrevistados discursam nessa ocasido, falando sobre sua relagdo com a comunidade e
explicando como a mesma funciona. O video foi transcrito e sistematizado, utilizando-o como
complemento das falas das entrevistas.

Tais documentos nos auxiliaram num melhor e mais amplo entendimento da historia
da comunidade, na sua forma de organizacéao e de vida, bem como nos conceitos-chaves para
0s membros, como: unidade, carisma, voca¢do. O movimento de andlise de tal documento foi
0 mesmo assumido no tratamento com o referencial tedrico, de fazer perguntas ao texto e

deixar os sentidos emergirem. Dessa vez, as perguntas destinaram-se a buscar entender tal
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realidade: Qual contexto surgiu a comunidade Manain? O que levou 0s membros a assumirem
a unidade como forma de vida? O que significar ser Manain? E a partir desse movimento uma
caracterizacdo da Comunidade foi construida.

O exercicio final deu-se a partir do objetivo de relacionar a antropologia buberiana e
0s sentidos anunciados na realidade, buscando alternativas para reconstru¢do dos vinculos
interpessoais, considerando o compromisso especifico com o Outro que se nos afiguram como
préprio dos Direitos Humanos. Para isso, assumimos a interpretacdo propria da hermenéutica,
realizada pensando no singular e no todo, isto €, nos membros da comunidade como singular,
inseridos no contexto mais amplo que ndo se limitou ao contexto religioso préprio da
Comunidade pesquisada, mas ao contexto sécio-politico-econémico. Quanto a isso, assinala
Coreth (1973):

O conteldo singular, que aparece mais ou menos com dado sensivel, ndo é, porém,
isolado por si, como um ponto, em seu conteudo inteligivel, ndo sendo, muito
menos, mecanica e automaticamente apreendido, logo que a visdo espiritual se
dirige nessa direcdo, compenetra o fenémeno e contempla a esséncia inteligivel
(CORETH, 1973, p. 73).

A partir das unidades de sentido de ambos o0s horizontes construiu-se uma
interpretacdo da realidade. Assim, se priorizou tanto o sentido da experiéncia desvelado pelos
sujeitos, quanto a visao da pesquisadora, constituida a partir das lentes tedricas assumidas
nesse trabalho. Assim feito, realizamos um movimento de reflexdo que permitiu discutir
ambas as singularidades, e entdo, desvelar a novidade do estudo. Desse modo, a analise dos
dados buscou a compreensao da realidade pesquisada em seus maltiplos sentidos, partindo do
principio de que a mesma busca, conforme Andrade (2013, p. 48) “o significado, e esse ndo
tem a ver com acumulo de informag6es ou analises cientificas” ou com o “exercicio de uma

razao prescritiva”.
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3) A COMUNIDADE CATOLICA MANAIN: VINCULOS INTERPESSOAIS E
DIREITOS HUMANOS

Os vinculos interpessoais expressam o0 modo como as pessoas se reconhecem e se
afirmam em sua dignidade humana, a qual possui a alteridade refletida na sociabilidade
humana. Tais vinculos podem revelar a compreensdo que as pessoas possuem de diferentes
questBes, como a problemética dos direitos humanos, que nos colocam diante da
responsabilidade ética de responder ao Outro em sua diferenca. Nesse sentido, podemos
afirmar que os direitos humanos possuem um carater relacional, isto €, sdo efetivados a partir
das relagdes que as pessoas estabelecem entre si, mas também a relagdo que se constitui entre
0 Estado e os cidad&os, e, entre as institui¢cdes e a sociedade.

O nucleo central desse debate é a afirmacdo da dignidade humana, a qual perpassa
todas as questdes relativas ao homem, visto que, € aquela que indica como compreendemos e
valorizamos o ser humano. Questdo que nos indica também o seu oposto, uma vez que as
situagdes negadoras dessa dignidade se encontram no limiar dos problemas humanos. Nesse
sentido, 0 modo de vida das pessoas e a forma de organizacdo das instituicdes, podem indicar
problematicas préprias aos direitos humanos, bem como, podem apontar alternativas para
constituicdo de vinculos mais humanos. Inserimos nesse debate a realidade das comunidades
religiosas, as quais, estando ligadas a principios e valores cristdos, expressam uma vivéncia
em que os vinculos constituidos entre seus membros e desses com o mundo refletem o
compromisso com o Outro preconizado pelos direitos humanos.

Essa é, pois, a realidade da Comunidade Catdlica Manain, que se encontra inserida no
contexto das Novas Comunidades da Igreja Catolica, assumindo ideais e principios ligados a
essas iniciativas. Tal Comunidade é essencialmente uma experiéncia religiosa, vivida na
forma de uma relacdo pessoal com o transcendente. A constituicdo da comunidade Manain
insere-se nessa perspectiva, caracterizada pela formacdo de um grupo de jovens e pela
estruturacdo de um lugar para realizacdo das atividades, as quais estdo fundamentadas nessa
dimensao espiritual.

A vida da Comunidade encontra-se marcada especialmente pela unidade entre os seus
membros, assumida como modo de ser que coloca em questdo o individualismo predominante
na sociedade moderna e a soliddo decorrente; ela exige responsabilidade pessoal frente as
problematicas atuais como a competicdo, a desigualdade e os vinculos baseados no interesse.
Essas questBes assumem especial relevancia para os direitos humanos ao passo que indicam

problematicas de ordem social e politica, as quais refletem nos vinculos interpessoais.
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Tal experiéncia revela significativos elementos da aproximacgao com a problematica do
inter-humano proposta por Martin Buber, configurando-se como questdo ao debate sobre os
direitos humanos. Para entendermos essa realidade e o sentido que podemos atribuir a ela,
considerando essa abordagem, faz-se necessario um olhar para o contexto de surgimento da

Comunidade Manain, seus objetivos e como se organiza atualmente.

5.1 EXPERIENCIA PESSOAL E A VIDA NA COMUNIDADE MANAIN: A
RELACAO COM O TRANSCENDENTE

A histéria da Comunidade Catdlica Manain se confunde com a experiéncia pessoal
religiosa de seus membros, especialmente, daqueles que foram o0s pioneiros dessa
comunidade. Os elementos que unem essas historias pessoais sdo: a formacdo religiosa
familiar, a problematica antropoldgica quanto ao sentido da existéncia humana e o seu papel
no mundo, e a experiéncia de transcendéncia que eles revelam, e que € vivida segundo a
espiritualidade da Renovacdo Carismatica Catolica (RCC). Dessas experiéncias pessoais, a
Comunidade Manain é constituida, a qual é justificada primordialmente pelo aspecto mistico

assumido pelos membros, e, pelo objetivo de estar junto uns com os outros.

5.1.1 Encontro pessoal com Deus: crise existencial e o fendbmeno da Revelagio

A Comunidade Catélica Manain foi pioneira na experiéncia da Renovagdo Carismatica
Catolica no Estado de Pernambuco, cuja espiritualidade e forma de organizacao ja vinham
despontando em outros lugares do Brasil e do mundo. Nesse sentido, faz-se necessario
entendermos a experiéncia dos primeiros membros dessa comunidade, para assim
compreendermos o fundamento de suas acOes na realidade. Tal experiéncia revela-se
predominantemente ligada a relacdo pessoal dos participantes com o divino, ancorada
naqueles “frutos” da espiritualidade carismatica, definidos por Pedrini (2012).

E nessa perspectiva que se pode compreender a experiéncia vivida pelos membros da
Comunidade Catolica Manain. Nos relatos dos entrevistados, destaca-se a experiéncia pessoal
religiosa vivenciada por cada membro, mas que se cruzam por revelarem alguns elementos
em comum, como: a formacdo religiosa familiar, as questOes referentes ao sentido da
existéncia humana e a mudanca em relacéo a imagem da divindade. Tais aspectos, embora
indivisos, podem ser compreendidos separadamente.

A formacéo religiosa familiar é um aspecto recorrente na fala dos entrevistados.

Todos destacam que pertenciam a uma familia de tradicdo catdlica e que receberam de seus
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parentes essa formacéo religiosa inicial, com destaque para a figura da méae. Em relacdo a esse
aspecto, tal formacdo religiosa aparece associada a transmisséo de valores, como dito pelo
Entrevistado 2 (2019): “Eu volto bem no comec¢o, da familia. Meus pais, principalmente
minha méae, sempre foi uma pessoa muito religiosa, uma pessoa muito, muito humana: uma
pessoa que sempre saiu de si para ajudar o outro [...] ela sempre nos ensinou a respeitar as
pessoas, a amar ao proximo”. Percebe-se uma visdo de ser religioso relacionada a valores
éticos ligados a sociabilidade humana, a empatia, a doacdo, a solidariedade, ao respeito, ao
amor. Aspectos que se associam aos mandamentos tradicionais da Igreja Catolica, de vivéncia
com o outro. Quanto a esse aspecto, Buber (2004) afirma que é no mundo e com as pessoas
que devemos viver, € que o “momento celeste”, isto ¢, a relagdo com Tu Eterno, deve ser
atualizado nesses momentos. Nota-se, portanto, que nenhuma formacéo é valida se ndo servir
para 0 homem se relacionar com outras pessoas. Assim como ndo é util a regra que nao
favorece os vinculos.

Nesse sentido, debatemos o limite da pratica religiosa da tradi¢do catélica, uma vez
que se coloca muitas vezes como obrigacdo, e nem sempre permite relacbes mais humanas, ou
oportunizam a construcdo de sentido. Perceberemos isso, na énfase dada pelos entrevistados
as praticas tradicionais na Igreja, como afirma o Entrevistado 1 (2019): “A minha pratica
religiosa eram as oracOes formais que a gente tem na Igreja: o terco, 0 pai-nosso, a ave-maria.
Entdo, era essa a minha pratica religiosa... e logicamente a missa”. O Entrevistado 4 (2019),
em uma solenidade em Homenagem a Comunidade Manain, contando sua histéria também

aborda sobre suas préaticas tradicionais na Igreja Catélica como um costume familiar:

E eu lembro assim da minha mée que foi um exemplo de mulher, um exemplo de
mde, que com ela tinha que ir pra missa. Ou ia, ou ia. Ndo tinha uma segunda opc¢ao.
Eu lembro que antes de eu conhecer o0 Senhor, a gente batia um voleibol na quadra,
I4 pra quatro, cinco horas, ai dava tempo de tomar ali umas quatro ou cinco cervejas,
mas quando ia dando a hora da Igreja, da missa, bom ou bébado, tinha que ir para
casa tomar banho, trocar de roupa e ficava na porta da Igreja, por obediéncia a ela. E
quando voltava pra casa ela dizia: “Foi pra Igreja?”. “Fui”. “Qual foi o evangelho?
Diga qual foi a palavra, que eu quero saber se foi mesmo. VVocé estd com cara de
quem estava bebendo. Vocé bebeu! Sopra aqui na minha boca” — ela dizia. Que era
pra saber se eu tinha bebido®,

Nessas leituras, podemos analisar 0 aspecto do habito familiar construido em torno da
religido, participando de ritos tradicionais de uma crenca. De modo enfatico, a missa aparece
como uma prética ligada a obediéncia a mée, cuja exigéncia cobrava a presenca do filho em

tal rito. Tal exigéncia é considerada pelo entrevistado como algo positivo, pois considera a

32 Discurso em ocasido da entrega da Medalha de Honra ao Mérito Padre Ant6nio Jorge Guerra, no dia 27 de
setembro de 2019. Disponivel em: https:// m.facebook.com/story.php?story fbid=730897307389244&id=
619113554950087 Acesso em: 01/11/2019.




123

firmeza da m&e como exemplo. Contudo, observa-se que a participagdo nos ritos religiosos
catélicos ndo era praticada por desejo do sujeito, ou porque era algo importante para ele, ou
ainda porque lhe despertava algum sentido. Eis aqui o limite da tradicdo: apenas cumprir
ordens, realizar as praticas de uma cultura sem sentido. Abordando sobre a “situagdo
religiosa”, Buber (2004) afirma que o sentido ¢ construido a partir de antinomias, isto é, de
teses que sdo contrarias, e que tentar encontrar uma sintese para estas € destruir o sentido da
situacdo. Para ele, o sentido se da quando se vive todas as antinomias, sem escapar delas.
Pensando isso em relacdo a tradicdo, pode-se compreender que € possivel viver as suas
exigéncias, bem como, viver a vida ordinaria, ambos em conciliagcdo faz emergir o sentido.
Em outras palavras: se as préaticas tradicionais ndo fazem parte da vida cotidiana das pessoas
elas ndo terdo sentido, mas se a tradicdo é vivenciada no dia a dia do homem, o sentido da
situacdo é experimentado.

O sentido dessas experiéncias religiosas destacado pelos entrevistados estd associado
ao fendmeno da revelagdo. Na intencionalidade de descrever o sentido desse fendmeno,
Buber (2004) afirma que o encontro com Deus provoca algo no homem que o impede de sair
do encontro supremo do mesmo modo que entrou. Ele diz: “As vezes parece um sopro, as
vezes, como se fora uma luta, pouco importa: acontece” (idem, p. 122). O que significa dizer
que a revelacdo de Deus ao homem, o transforma; ao mesmo tempo, é Unica. Na experiéncia
dos nossos entrevistados, o fenbmeno da revelacdo ocorre através da espiritualidade da
Renovacdo Carismatica Catolica, que possuindo elementos comuns, é vivida de modo
pessoal.

Na histéria de vida do Entrevistado 1 (2019), o que o levou a caminhar em direcdo a
essa espiritualidade foi uma crise na familia, posteriormente vista como existencial, que o fez

questionar sobre a existéncia de Deus.

Entdo, eu sempre fui catolica, nasci numa familia catdlica, mas em determinado
momento da minha vida, basicamente quando eu estava com vinte e um anos, eu me
senti assim como meio que perdida. Hoje eu compreendo assim, como se fosse uma
crise existencial. E a anélise que eu fagco hoje. Mas, no momento eu me sentia assim,
confusa, porque estava vivendo um momento de tribulagdo na familia, uma doenca
inesperada de uma das minhas irmds, n6s somos oito filhos — seis mulheres e dois
homens — e uma das minhas irmds ficou doente; com uma doenca cronica:
insuficiéncia renal cronica. Entdo, isso foi algo que mexeu com toda familia. E nesse
contexto eu comecei a me perguntar sobre a existéncia de Deus, e onde Ele estava
(ENTREVISTADO 1, 2019).

As questdes fundamentais ao homem envolvem o sentido de sua existéncia e a sua
finitude, engloba o mistério da vida e da morte. Diante das situagdes criticas, que nos fazem
questionar sobre isso, podemos experimentar uma crise existencial, na qual nos inquietamos

sobre o sentido de nossas vidas e daqueles que conosco compartilham os dias. Tal crise reflete
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0s aspectos que sdo tratados por Buber (1967) ao apontar a crise antropologica do homem,
revelando a sua preocupacgdo com a esséncia humana e com o papel do ser humano no mundo,
0 qual experimenta um complexo de solidao e de inospitalidade. A confusdo descrita pelo
entrevistado pode ser entendida a partir dessas questdes, ao passo que, diante de uma doenca
cronica de um familiar, sentiu-se sozinho no sentido da condi¢do de separacdo que a vida
apresentava nagquele momento, o qual se revelava totalmente indspito, inseguro; e que as
praticas tradicionais da Igreja ndo se mostraram suficientes para responder as suas
inquietacoes.

Tais inquietagcfes moveram o entrevistado a buscar respostas, encontradas por ele na

espiritualidade da RCC, e que transformou a prética religiosa do mesmo. Em suas palavras:

E foi quando eu fui convidada a participar de um grupo de oracdo |4 na Vila
Kennedy, eu fui convidada para ir rezar por essa minha irma que ficou doente. E a
minha mae me pediu para ir representando a familia, e eu fui. Nesse grupo, que era
um grupo de senhoras, eu era a Unica jovem, eu comecei a perceber que a minha
relacdo com Deus era uma relagcdo muito distante. E aquelas senhoras rezavam com
intimidade e eu fui ficando impressionada com isso, entdo, cada vez que eu ia nesse
grupo de oragdo eu comecei a experimentar, dentro de mim, um desejo também de
me relacionar com Deus daquela maneira. E fui me sentindo assim, muito amada.
Amada por Ele. Fui compreendendo esse amor de Deus que é um amor presente, ndo
é um amor distante. Fui compreendendo que Deus, Ele esta presente no meio de nés
realmente, ndo estd no céu olhando para cada um de nds, e cada um aqui que se vire
por sua conta. Mas é um Deus que se preocupa conosco, que estd atento as nossas
necessidades, que nos ama verdadeiramente (ENTREVISTADO 1, 2019).

Nessa compreensao, sublinha-se a mudanca na experiéncia de fé do entrevistado,
revelando uma transformacdo na propria imagem da divindade. Se antes a imagem de Deus
era vista como alguém distante, que vive apenas no céu pronto para castigar aqueles que nao
seguem o que diz a Igreja — proprio das ideias cristds medievais —; com a experiéncia
proporcionada pela RCC a figura de Deus se transforma em alguém que ama, se preocupa e se
faz presente na vida das pessoas. Questdo que também é mencionada pelo Entrevistado 3

(2019) ao aludir sobre seu primeiro contato com essa forma de expressao religiosa:

achava tudo estranho, eu achava muito engracado o povo rindo, louvando, cantando
assim para o Senhor. N&o era essa experiéncia que eu tinha de Igreja. [...] Mesmo eu
indo para a Igreja aos domingos — que minha mée levava — mas, eu ndo sabia que
existia um Deus téo vivo e tdo presente na minha vida (ENTREVISTADO 3, 2019).

A énfase a percepgao de um “Deus vivo e presente” revela a figura divina como Outro
a se relacionar, a criar intimidade. Podemos entender tal questdo a partir do significado dado
por Buber (2004) no destaque para a presenca do Tu Eterno, como ‘“estar-diante-de”,
revelando um tipo de reciprocidade que envolve a revelacdo e a fé (Cf. ZUBEN, 2015).
Abordando sobre o fendmeno da revelagdo, Zuben (2015) afirma que no encontro com o Tu
Eterno, o “homem vivencia ndo uma experiéncia interior (Erlebnis) nem tampouco um

conhecimento. Trata-se de fé — emunah — e ndo gnose. O que €é certo € que, nesse momento, o
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homem sofre uma a¢do” (ZUBEN, 2015, p. 03). Algo acontece. Algo que ¢ capaz de
transformar o homem.
O elemento da crise existencial, unido a transformacdo posterior através da

espiritualidade carismatica, também pode ser visto na fala do Entrevistado 4 (2019) ao relatar:

Me recordo daquele primeiro momento, daquele primeiro dia na Igreja — aquele
momento é muito claro para mim. O que eu fui fazer na Igreja naquele dia? Eu fui
me esconder, eu fui me proteger. Eu fui me esconder e me proteger de quem? De
mim mesmo. Eu tinha vivido um carnaval muito alegre, muito intenso, 22 anos...
Entdo, eu lembro que eu cheguei em casa na quarta feira de manh4, e eu prometi
para mim mesmo que naquele préximo fim de semana, eu ia dar um tempo, eu ndo
ia beber; por qué? Porque eu ja tinha bebido muito [...] E ai, comegou o tormento: o
que é que eu vou fazer nesse fim de semana, a ndo ser beber? [...] Entdo pra me
proteger eu fui me proteger na Igreja, porque um dia passando em frente a Igreja, eu
encontrei dentro dela um grupo de jovens cantando e se abracando. [...] Lembro que
se cantaram algumas mdsicas, eu fui bem recebido, lembro que pediram para abaixar
um pouco a cabega, se quisesse fechar os olhos, que iam cantar uma musica mais
lenta, de oracdo; e lembro que o que Deus fez na minha vida naqueles dez minutos
de oracdo valeu muito mais do que tudo que eu ja tinha experimentado na minha
vida®,

A questdo existencial sobre a qual o entrevistado se refere diz respeito aos problemas
com bebidas, os quais geraram um conflito consigo mesmo e uma busca por seguranga no
mundo. O que exprime a relagdo do homem com ele mesmo que também pode ficar
insustentavel, dependendo de suas acdes e decisdes. No relato, o conflito do sujeito com ele
mesmo da-se por atitudes que ndo favorecem o sentido de sua existéncia, uma vez que, tais
atitudes o levaram a fugir dele mesmo, ou seja, de seus desejos e/ou praticas habituais;
fazendo-o sentir-se inseguro no mundo.

Crise que € abordada por Buber (1967) ao explicar que a grandeza do homem surge de
sua miseria, isto é, a sua capacidade de (re)criacdo surge a partir de seus conflitos. Entre eles
esta a crise de sentir-se s6 no mundo, um estrangeiro, rompendo assim sua imagem de mundo
como casa onde encontra seguranca. No entanto, o autor também ressalta que s&o os
momentos de crise que levam 0 homem a um caminho.

Na experiéncia dos entrevistados, a auséncia de sentido e de seguranca os fizeram ir
em busca de algo novo, encontrando na Igreja, mais especificamente, na experiéncia da
espiritualidade da RCC um caminho. No relato do Entrevistado 4 (2019) o sentido foi
encontrado através da palavra da Sagrada Escritura:

Algo que me marcou muito foi que daquelas quinze ou vinte pessoas que estavam ali
na Igreja alguém pegou a palavra, pegou a biblia e comecou a ler um texto. E o texto
dizia mais ou menos assim: “que a vossa conduta ndo seja conduta de homens tolos,
insensatos, mas ao contrario; ndo vos embriaguez com o vinho que é fonte de
devassiddo, enchei a sua vida de hinos, de salmos e canticos”. E a medida que essa
palavra ia sendo lida, era assim, como flechas de fogo fossem sendo atiradas no meu
coracgdo, ia me queimando, ia ardendo dentro de mim. Algo que me chamou muito

33 |1dem.
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mais atencdo ainda é que naquele momento também a pessoa foi e disse assim,
olhou pro lado, olhou pro outro, ai no meio de todos apontou pra mim e disse assim:
“o que que essa palavra quer dizer pra vocé?”. E eu disse a ela: “essa palavra eu
acho que nio ¢ para mim, porque tudo que ela disse, eu fago o contrario”.

Nessa leitura, compreendemos como a palavra proferida alcangou o conflito interno do
entrevistado, uma vez que encontrou resposta para sua inseguranga em outra forma de vida,
distinta daquela que ele vivenciava. Tal palavra oportunizou o fendmeno da revelagéo,
presente na acdo da palavra criadora e na exclusividade da relacdo. Segundo Buber (2004) a
palavra é o que atualiza o ser homem, ela representa a ontologia humana, como uma atitude
efetiva e eficaz. Em sua perspectiva, a palavra ¢ “portadora do ser, ¢ o lugar onde o ser se
instaura como revelagdo. A palavra é o principio, fundamento da existéncia” (p. 30-31). Na
experiéncia descrita podemos perceber que o entrevistado ouve a palavra proferida, e associa
diretamente as questBes vivenciadas. Sua resposta a palavra ouvida, ao afirmar que nao vive
aquilo que foi dito, demonstra o elemento de novidade presente no encontro com o Tu Eterno,
revelando aquilo que ele ainda ndo possuia. Aqui a palavra proferida ndo é de outro homem,
mas uma palavra que, na experiéncia religiosa carrega em si a presenca de Deus, podendo
possibilitar um encontro com o Ele. Zuben (2015) explica que na relacdo com Deus, Ele nos

da sua palavra:

O que ele [o homem] recebe ndo é um “contetido”, mas participa da presenca, a qual
é uma forga transformadora do ser do homem. E a presenca propria ao espirito: é um
impulso que desce sobre o ser, sem limite, como um movimento do Eu que tende,
por sua ac¢éo, ao encontro supremo, ao face a face com o Tu eterno. Deus se oferece,
se abre, ao homem; ele lhe d&, no encontro pessoal, sua palavra: o Verbo, Davar
(ZUBEN, 2015, p. 03).

Davar é uma palavra hebraica que media o verbo e a acdo. E teofania, e se distancia do
logos grego, que significa discurso e racionalidade. A Davar é a prépria acdo de Deus no
mundo, é a palavra divina que gera acdo (Cf. OLIVEIRA, 2017). Na visdo buberiana, Davar é
palavra criadora, a qual revela o modo de ser do humano e o diferencia dos demais seres. A
palavra € a propria presenca, através da qual Deus se revela. Nessa perspectiva, a presenca
primordial do Tu Eterno transforma o ser, da ao mesmo a capacidade de mover-se, de agir em
relagdo a0 mundo, aos outros. O Entrevistado 2 (2019) conta-nos como foi sua experiéncia de
ouvir Deus falando:

nunca esqueco essa experiéncia nova que eu tive com o Senhor, essa experiéncia
pratica, objetiva, concreta. Eu lembro que eu tive um sonho a noite, e eu sonhava o
Senhor mandando eu falar. Eu me lembro bem claro, o Senhor na cruz me
mandando falar. No outro dia eu partilhei com o irmdo, e ele falou que o Senhor
estava me chamando para ser um profeta, um apostolo dele. E a partir daquele
momento, daquela experiéncia, o Senhor foi me seduzindo [...] quando vocé vive
nesse ambiente religioso, de se doar; essa vocacdo ela vai aflorando, ela vai sendo
clara na sua vida (ENTREVISTADO 2, 2019).

34 1dem.
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A questdo principal desse relato é a experiéncia de um Deus que fala com a sua
criatura, que ndo so Ihe dirige a palavra principio Tu, mas espera por uma resposta, a qual se
daria a partir da aceitacdo e acao do pedido feito por ele. Tal pedido ¢é entendido pelo membro
entrevistado em sua interpretacéo teoldgica, reconhecida na visdo de apéstolo, que significa o
papel assumido pelo sujeito em seguir os ensinamentos cristdos. Na visao buberiana, podemos
entender a partir do debate sobre “vocagdo e missdo” (BUBER, 2004, p. 126), a qual Deus se
revela como presenca, € ao passo que segue sua missdo o Absoluto permanece diante de si.
Importante ressaltar que palavra criadora pode ser manifestada de diferentes formas, e, isso €
0 que menos importa, o essencial é que a mesma acontece.

Na experiéncia do Entrevistado 3 (2019) o fenbmeno da revelagdo deu-se através de

uma situacao de doenca de um parente, como dito a seguir:

Eu fui tocada por um encontro que teve no Geralddo, e eu fui para esse encontro —
depois de muito minha mée insistir — e eu fui com um grupo da Comunidade, e ali
eu me identifiquei porque ali também Deus se revelou para mim. Porque meu filho
tinha quatro anos e ele estava com uma perda auditiva bem severa, eu ja estava com
a cirurgia marcada em Recife para ele. Eu levei ele para esse encontro porque seria
um encontro de cura fisica e espiritual, e eu disse “eu vou” — com o Padre Emiliano
Tardif, no Geralddo em Recife. E eu fui — acho que foi no ano de 90, 89/90 — quando
eu cheguei 14 ai Diego foi quem me disse “mainha, meu ouvido esta... cutucaram
assim no meu ouvido”. E aquilo me despertou, entendeu? a necessidade... porque
logo em seguida eu fui fazer a cirurgia, fiz a audiometria e ndo tinha mais nenhuma
cirurgia a fazer. Entéo, ali Deus se revelou para mim (ENTREVISTADO 3, 2019).

A revelacdo é entendida nessa leitura como uma intervencdo do divino, o qual o
despertou para a necessidade de relacionar-se com Ele. Aqui se destaca o aspecto da
espiritualidade da RCC, ligado a cura fisica e espiritual. E comum entre os membros desse
movimento religioso, realizarem eventos direcionados a essa area. No fenédmeno exposto, 0
encontro com o sagrado acontece através de outra pessoa, seu filho. A revelacdo do divino é
realizada através da finitude e limitacdo de uma crianca que com uma palavra faz a mée
despertar para a necessidade dessa relagéo primordial.

A palavra criadora torna 0 homem capaz agir em relacdo ao mundo, de modo, a
realizar algo novo. 1sso pode ser observado na fala do Entrevistado 1 (2019) ao afirmar que o

encontro com Deus Ihe despertou o desejo de falar.

Comecei primeiro na minha familia falando dessa experiéncia, eu comecei a viver
cantando dentro de casa, e era uma alegria que eu ndo sabia explicar. E fui
conhecendo outros jovens que estavam fazendo a mesma experiéncia, um deles é
Ronildo, que é fundador hoje comigo da Comunidade. Entdo, jovens foram se
reunindo conosco para viver essa experiéncia (ENTREVISTADO 1, 2019).

Dessa atitude de incluir outras pessoas nessa experiéncia com o transcendente surge a

Comunidade Manain, justificada especialmente por experiéncia de carater mistico vivenciada
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pelos membros, 0s quais assumiram também para si 0 objetivo fundamental de proporcionar a

outros essa relagdo com o transcendente.

5.1.2 A constituicdo da Comunidade Catolica Manain: vivéncia e modo de organizagao

A experiéncia de transcendéncia constitui-se no aspecto fundamental para o
entendimento da constituicdo da Comunidade Manain, pois os entrevistados compreendem
que foi do encontro pessoal com o divino que a comunidade religiosa surgiu. As questdes que
dizem respeito a formacdo da mesma possui uma justificativa predominantemente mistica,
apoiada no fenbmeno da revelacdo presente em todas as falas. Buscamos aqui compreender
outros sentidos que despontam desses relatos. Para tanto, dividimos essa experiéncia em duas,
uma antes da comunidade possuir uma estrutura fisica propria dita, e outra, posterior a tal
organizacdo. Na primeira, sublinhamos a experiéncia que se deu a partir do grupo de jovens
formado, do seu objetivo e modo de vida marcado pela fraternidade, e partilha. Na segunda,
discorremos sobre o contexto das Novas Comunidades, a forma de organizacédo da
comunidade, o papel dos membros e a sua convivéncia.

A experiéncia do grupo de jovens formado a partir da experiéncia mistica pessoal é
relatado pelos membros que iniciaram essa vivéncia comunitaria. Tal grupo se organizava a
partir de caracteristicas da RCC, especialmente a espiritualidade. Segundo o Entrevistado 2
(2019):

eu lembro que em 84 teve um encontro desses grupos [da RCC], de fora, e foram
muitos grupos; e foi interessante porque quando foi em 85 foi quando o Senhor abriu
esse grupo para comecar 14 no Santo Antonio, é impressionante como [...] 0s grupos
tradicionais foram desaparecendo e surgindo esses novos grupos, e foi quando
surgiu esse primeiro grupo com a espiritualidade da Renovagdo. Porque assim, ja
naquela época a gente percebia também que os grupos eles eram movidos mais pelo
fazer, pelo fazer acontecer, entendeu? Ldgico, era importante porque faziam
trabalhos sociais, mas assim, eu percebo que quando surgiu esse grupo em 85 ja foi
uma necessidade do Espirito Santo aqui para Caruaru. Mas, 16gico, no mundo isso ja
estava surgindo, essa espiritualidade nova (ENTREVISTADO 2, 2019).

A descricdo revela a compreensdo que 0s membros possuem da formacdo do grupo,
dando uma justificativa mistica & mesma: que sua constituicdo foi uma necessidade
transcendente. Tal justificativa € refor¢ada ao afirmar que ja existiam outros grupos, mas que
esses nao se preocupavam especificamente com a espiritualidade, estando mais ligados a
acOes sociais. Percebe-se que o relato coloca em debate dois modos de vivenciar a
religiosidade na Igreja Catolica, um mais ligado ao engajamento social e outro mais ligado a
espiritualidade, polarizando os grupos. Mas, serd que nao existem grupos que se ocupam de
ambas caracteristicas? Serd que ndo havia lugar para os dois segmentos na Igreja? O que

sucede é que o grupo de jovens que ali se formava assume as caracteristicas, a forma de
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organizacdo e espiritualidade ligados a RCC, distanciando-se do segmento que visava as
acoOes sociais. O foco torna-se, primordialmente, a relagdo com o transcendente, configurando
uma convivéncia fraterna com aqueles que faziam parte dessa experiéncia. O Entrevistado 1

(2019) nos conta sobre como esse grupo de jovens foi se organizando.

a gente como jovem, a gente ia se reunindo e conversando sobre as nossas
dificuldades, partilhando a palavra. Essa experiéncia cada vez mais ia nos unindo
uns aos outros, e a gente foi crescendo nessa experiéncia, e sentindo o desejo de
partilhar a vida em todos os sentidos. Entdo, uma coisa a gente como grupo, a gente
ia decidindo partilhar a vida — a gente dizia muito isso — partilhar a vida material e
espiritual; na partilha de nossos bens. E famos nos misturando com as familias,
entdo, a gente se visitava mutuamente, visitava os pais uns dos outros, muitas vezes,
fazia a refeicdo na casa de cada um — “vamos hoje para casa de fulano”. E assim a
gente ia se comprometendo cada vez mais com Deus e uns com 0S outros
(ENTREVISTADO 1, 2019).

Essa leitura revela a compreensdo dos membros em relagdo a constituicdo dos vinculos
interpessoais, 0 qual se apoia na experiéncia religiosa que estavam vivendo. A explicagéo para
o fortalecimento dos lagos se encontra associada ao crescimento de tal experiéncia. Pode-se
entender essa afinidade inicial entre os membros da comunidade de acordo com a teoria de
Tonnies (1973), que classifica a aproximacao entre 0os homens a partir dos lagos sanguineos,
da aproximacdo espacial e da aproximacéo espiritual. Compreendemos que a experiéncia de
aproximacdo dos membros da Manain deu-se através das duas ultimas, uma vez que,
moravam numa mesma regido e possuiam um espirito comum, manifestando 0s mesmos
costumes e a mesma fé. Entretanto, o vinculo constituido entre as pessoas que participavam
do grupo ndo se resumiu ao compartilhamento dessas caracteristicas. Segundo a fala do
entrevistado, houve também o elemento de decisdo, o qual se expressou na escolha em
partilhar a vida, incluindo os bens materiais e espirituais.

Em relacdo ao primeiro sentido dessa partilha, o Entrevistado 4 (2019) nos conta sua
experiéncia quando morou na Comunidade Manain:

Era uma vida regrada a partilha de tudo que a gente tinha, entdo, a questdo dos
nossos mantimentos, além das doagdes que a Comunidade recebia, mas a gente
também, aquilo que conseguiamos com o trabalho colocavamos em comum, fazia a
partilha e outra parte disso tocava a vida pessoal (ENTREVISTADO 4, 2019).

Percebe-se entdo que, a perspectiva de comunidade assumida pela Manain baseia-se
também na disposi¢do em colocar aquilo que possui, em termos materiais/financeiros, em
comum. A partilha dos bens é, nessa perspectiva, uma forma de se preocupar com as
necessidades dos outros membros da Comunidade, ndo deixando nada faltar, sobretudo, se
aquilo que falta para uns é o que sobra para outros. Principio que rompe com o0
individualismo, que retém tudo para si sem se importar com os demais. Nesse ponto, a énfase

dada a partilha adquire uma conotacdo privada, pois, ocorre predominantemente entre os
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membros, o que pode revelar um limite em relacdo a tal agdo na vida social, no que diz
respeito a abracar os problemas que possuem perspectiva sociopolitica.

O segundo sentido da partilha é a doacdo de si mesmo a comunidade e aos vinculos
interpessoais, como dito pelo Entrevistado 2 (2019): “o Senhor foi despertando em nos essa
partilha, essa humanidade uns com o0s outros, esse servir, esse se doar, esse perceber a
humanidade do outro, perceber que o outro € humano, tem suas fraquezas, mas também amar
ele nas suas fraquezas e nas suas adversidades™. A leitura religiosa para a questdo confirma o
fundamento religioso da comunidade, e, ademais, reflete a compreensdo de que ser
comunidade passa pela necessidade de considerar o Outro em sua humanidade, isto €, de
acordo com o que ele é. O que é feito a partir dos lagcos em comum, na partilha do ser, que ndo
é sem defeitos, mas € Unico e para o Outro. Nesse sentido, a partilha nessa leitura refere-se
aos vinculos interpessoais, a vida em comum determinada por eles.

Na perspectiva buberiana, a comunidade auténtica se baseia na vida em relagédo com os
homens, constituida através da reciprocidade (Cf. BUBER, 2012). Certamente ndo podemos
afirmar que toda relacdo constituida na Comunidade Manain é reciproca, mas a leitura
apresentada na concepcdo do entrevistado se aproxima da exigéncia de tomar conhecimento
do Outro, ndo o reduzindo como abstracdo (Cf. BUBER, 2009), mas reconhecendo-o
enguanto pessoa em sua humanidade.

Outro fator que aparece sobre a composicdo da comunidade € o modo como 0s
vinculos foram estabelecidos, 0s quais envolviam uma relacdo direta, em se encontrar, ir a
casa do outro, fazer refeicBes juntos. Aspectos que sdo proprios da constituicdo de uma

comunidade. O Entrevistado 2 (2019) também relata sobre esse aspecto:

Eu lembro que o grupo de oragdo, nds famos de Onibus, mordvamos na Vila
Kennedy, e nés chegavamos onze horas, onze e meia na Vila Kennedy, porque
antigamente ndo tinha 6nibus dessa maneira. E eu lembro que a gente ficava até
uma, duas horas da manhd na esquina partilhando assim as coisas do Senhor, e
queriamos estar junto. Nao tinha celular, muito menos telefone fixo — era uma coisa
rara. Mas, a gente se comunicava, falava, iamos na casa um do outro. Entdo,
naturalmente o Senhor foi mostrando essa necessidade de esta junto. Entdo, a gente
sempre dizia “vamos nos reunir hoje”, “vamos estd junto hoje” (ENTREVISTADO
2,2019).

A descri¢do além de demonstrar que a experiéncia religiosa que 0s jovens estavam
vivendo na época serviu de base para a constituicdo dos vinculos entre eles, também elucida a
primeira forma de vida da comunidade, a qual se deu num contexto social® diferente do que é
vivenciado hoje. Tal questdo pode ser discutida a partir do debate sobre os diferentes modos

de vida e de vinculos interpessoais. No relato pode-se perceber um contexto favoravel a

3 O relato é das experiéncias vividas nos anos 1980.
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constituicdo de lagos diretos, proprio de um modo de vida baseado nos principios
comunitarios, ligada a vida partilhada. Isso fica evidente quando abordam que visitavam uns
aos outros, que ficavam até tarde da noite conversando, ndo havia celular; isto é, as relacbes
eram estabelecidas em sua imediatez, caracteristica abordada por Buber (2004) ao definir a
relacdo Eu-Tu. Tal aspecto também pode ser compreendido a partir da dimensdo do dialogo
como modo de ser, ao afirmar que “ficavam partilhando” significa que ali acontecia 0 didlogo
face a face, no qual cada um revelava suas experiéncias e estabelecia a relacdo um-com-o-
outro.

Outro elemento importante que emerge dessas falas é a explicitagdo do desejo de estar
juntos. Tal elemento aparece como o objetivo do grupo: “o n0Sso objetivo era de estarmos
juntos, e partilhar experiéncias e o principal de tudo é viver essa humanidade, viver essa
necessidade do outro, esse desejo do outro” (ENTREVISTADO 2, 2019). Esse “estar juntos”
é abordado pelo Entrevistado 1 (2019) como aspecto da vida fraterna:

A gente vivia essa experiéncia de fraternidade, isso era muito grande entre nos, essa
experiéncia de fraternidade. E uma palavra que me fazia me refletir muito sobre essa
experiéncia de fraternidade que a gente estava vivendo é o Salmo 133: “Como é
bom, como ¢ agradavel para irmaos viverem unidos”. (ENTREVISTADO 1, 2019).

Nessa compreensdo a vivéncia da fraternidade esta ligada ao conceito cristdo de Deus
como um sé pai, e todos 0s homens serem irmdos; mas ndo apenas isso, também se configura
na caracteristica especifica de vida com o Outro, na agradabilidade de viver unido, de estar
junto. A experiéncia religiosa associada as relacdes entre as pessoas € um elemento fundante
da Comunidade Manain. Contudo, esse “desejo de estar junto” so aparece na fala dos
primeiros participantes da comunidade, estando ausente na fala dos demais entrevistados, o
que pode indicar que a mudanca no contexto social também transformou os vinculos
interpessoais dos membros. Quando tal aspecto desponta nas falas daqueles que chegaram
apos essa experiéncia, € citando a vivéncia dos primeiros, como podemos ver na fala do

Entrevistado 4 (2019), ao explicar como a comunidade surgiu:

Os primeiros da Comunidade estavam sempre juntos, frequentavam a mesma escola,
iam a mesma Igreja, eram da mesma paréquia, iam aos mesmos grupos, as mesmas
formacgGes. Entdo, eles sem perceberem j& havia ali uma organizacdo natural, uma
atracdo natural, uma convivéncia natural, ou seja, ja era uma experiéncia de
comunidade sem se perceber (ENTREVISTADO 4, 2019).

Nessa leitura, a aproximacdo entre os membros € justificada por uma organizacao
natural, associada ao aspecto espacial, de modo que, os primeiros membros da Manain
podiam relacionar-se de modo mais direto favorecido pela organizagédo espontanea do grupo.
Interessante notar, que o entrevistado ndo remete essa experiéncia a si mesmo, o0 que pode

indica uma mudanca na constitui¢do dos vinculos na Comunidade. Tal questdo pode apontar
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para um limite, no qual os lagos interpessoais ndo sdo mais tdo diretos, ou assinalar uma
potencialidade dos vinculos, 0s quais sdo capazes de superar distancias temporal/espacial.

Aqui se faz necessario reafirmar a condicdo humana de constituir relacdo, abordada
por Buber (2004) ao afirmar que é na relacdo entre os homens que se encontra o sentido da
existéncia humana. Para o autor, a pessoa humana carrega em si 0 desejo natural de
estabelecer lagos, a necessidade de vinculo com o Outro, o que serve de leitura para entender
0 que aconteceu com 0s pioneiros na experiéncia da Manain; contudo, ndo se pode esquecer
que os vinculos precisam ser também motivados através das situacGes e lugares que
possibilitem encontros significativos entre os homens. A comunidade é o lugar propicio para
tal, se por ventura, enfraquece essa caracteristica, no caso da Manain esse desejo de “estar
junto”, perde-se com ela a esséncia da comunidade.

No gue concerne a constituicdo da Comunidade Manain, um marco é a conquista de

um lugar para o grupo desenvolver suas atividades, como explica o Entrevistado 1 (2019):

E ai, trés anos depois do inicio desse grupo, nds sentimos o desejo de ter um lugar
para que a gente pudesse se reunir ndo s6 nos sabados a noite — que o grupo de
jovens era no sabado a noite — mas, que a gente pudesse fazer esse trabalho todos os
dias, reunir os jovens todos os dias, ter um trabalho de formacéo mais proximo dos
jovens — ndo s6 uma vez por semana — também de acompanhamento, de
aconselhamento (ENTREVISTADO 1, 2019).

Observa-se nessa leitura os objetivos do grupo em relagcdo a possuir um espaco fisico
para estruturar a Comunidade, os quais aparecem ligados aos vinculos interpessoais, de se
reunir mais vezes durante a semana e a formacao e acompanhamento dos jovens, no sentido
religioso do termo. Sobre tal formacdo, o Entrevistado 4 (2019) nos descreve como ela
acontece: “Entdo no ano de 96 a Comunidade me acolheu, eu comecei a morar na casa, fazia
assim, todas as atividades que uma casa tem, como uma casa de atividades religiosa, grupos
de oragdo, partilhas, formagdo, estudos biblicos”. Assinala-se, assim, 0 Vviés ligado a
espiritualidade, o qual orienta a organizacédo das atividades da Manain.

Desse modo, a Comunidade enquanto lugar é considerado pelos membros como lugar

de reflgio e apoio, como podemos conferir na fala seguinte:

Vivemos num mundo onde as pessoas estdo feridas. Nossas casas € nossos grupos
sdo lugares de apoio e reflgio para aqueles que estdo cansados e ndo encontram
respostas. Atendemos a muitas pessoas que nos procuram com necessidades
materiais e espirituais. Temos ajudado a enxugar as lagrimas de muitos irméos,
fazendo também se cumprir em nosso meio uma palavra que o Senhor nos deu
quando nds comegamos nossa casa de evangelizacdo, que estd no livro do

Apocalipse: “E Deus enxugara toda lagrima de seus olhos”.%

% Discurso em ocasido da entrega da Medalha de Honra ao Mérito Padre Ant6nio Jorge Guerra, no dia 27 de
setembro de 2019. Disponivel em: https:// m.facebook.com/story.php? story fbid=730897307389244&id=
619113554950087 Acesso em: 01/11/2019.
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Nessa perspectiva, pode-se entender a compreensdo dos membros em relagdo ao
sentido da existéncia da comunidade: servir as pessoas que sofrem, aos cansados, aqueles que
se deparam com 0s questionamentos que inquietam o homem e procuram respostas, os aflitos,
0s que choram. Ha nessa visdo um sentido de cuidado com o Outro, com 0s aqueles véo até a
comunidade em busca de ajuda, seja material ou espiritual, como diz no relato. Percebe-se
aqui a dimensdo de solicitude presente na comunidade, aquela apontada por Paul Ricouer,
compreendida a partir da boa vontade, “pelo desejo de atender da melhor maneira possivel a
alguma solicitacdo; empenho, interesse, atencdo” (OTERO, 2005, p. 98). Nesse viés, a
solicitude nos torna uUnicos e insubstituiveis diante daquele que sofre. Segundo Rossatto
(2008), a solicitude traz o carater de igualdade na relacéo:

A solicitude, por sua vez, introduz um novo tipo de relacdo que torna possivel
restituir o equilibrio entre partes inicialmente desiguais [...]. Com a solicitude, o dar
terd de perder a forga centrada na expectativa de receber, e 0 receber ndo podera
mais carregar a obrigatoriedade e o peso de ter de “restituir algo” [...]. E ai que se
revela todo o potencial contido na solicitude: ela possibilita estimar 0 si-mesmo
como um outro e 0 outro como a si-mesmo (ROSSATTO, 2008, p. 30).

Entendido dessa forma, a solicitude se afasta da exigéncia e da preocupagdo em
retribuir algo a partir do que foi recebido, mas pode favorecer a relagdo essencial, marcada
pela reciprocidade, assim, a relacdo visa reconhecer o Outro em sua alteridade. Essa
perspectiva de Ricouer pode ser entendida na realidade analisada a partir da categoria de
sofrimento, apontada pelos entrevistados, e entendida pelo autor como a destruicdo da
capacidade de agir. Consoante a essa visao, a solicitude une-se a simpatia, entendida como um
“sentir-com”, a “compaixao, [ao] desejo forte de participar ou de partilhar da dor dos outros”
(GUBERT, 2011, p. 78). Ao passo gue a Comunidade Manain torna-se um lugar para acolher
aqueles que sofrem, pode-se entender que os membros se disponibilizam a esse tipo de

solicitude. Tal questdo é confirmada na fala do Entrevistado 3 (2019):

Principalmente, em questdo assim de um estd passando por uma necessidade e todos
chegarem, e todos abragarem. Aquele momento ndo é s6 dele, aquele momento é
nosso. Ele ndo estd sozinho, clamando ao Senhor. Existe um grupo unido a ele. A
dor dele ndo é so dele. A dor dele é nossa. Eu digo isso porque na minha vida,
quantas e quantas situagdes eu ndo contei com o apoio espiritual, [...] ser aqui o0 meu
apoio, ser aqui a minha base, entendeu? Aqui ter pessoas que, 0 qué? que escutem
[...] vocé estd com um problema: “minha gente eu estou precisando de oragdo”, vocé
liga e ha uma disponibilidade de servir, de clamar ajuda. Entdo eu vejo assim, existe
esse acompanhamento todo e isso é muito importante, pra mim é muito importante
(ENTREVISTADO 3, 2019).

A descricdo revela o carater de solicitude assumido pela comunidade em questéo, a
qual tende a constituir a vivéncia dessa espiritualidade. As dores e sofrimentos aqui relatados
estdo ligados aos problemas de ordem pessoal, no sentido de serem cuidados na

individualidade do homem. Ou seja, uma questdo familiar, social, politica, ndo séo tratadas
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diretamente nessas esferas, mas na esfera do inter-humano, a do face a face, na pessoalidade e
especificidade daquele que sofre, configurando a espiritualidade vivida pelos membros da
comunidade, como a dimensao do homem que se relaciona com Deus.

A constituicdo da casa de evangelizacao estruturou o grupo como Comunidade, a qual
depois de um tempo comecou a ser reconhecida pela Igreja como uma Nova Comunidade. A
compreensdo dos membros da Manain sobre esse novo segmento da Igreja Catolica, € o que a
mesma determina sobre essas fundaces, afinal, foi esta instituicdo que nomeou e definiu a
experiéncia desses novos grupos que surgiam de um modo diferente do que a Igreja estava
acostumada, mas também apresentando elementos em comum com o que ja havia presente
nesta instituicdo. O Entrevistado 4 (2019) explica o surgimento das Novas Comunidades no

contexto moderno:

A gente como povo, como membro, a gente sempre espera que saia de dentro para
fora. E esse movimento aconteceu assim... claro dentro da Igreja; mas quando eu
quero dizer de dentro para fora é porque ele comecou por fora dos templos, por fora
da Igreja templo, da Igreja estrutura, da Igreja hierarquica. E ele comegou aonde?
Nas universidades, nas casas, nas escolas. [...] Entdo, de um jeito novo,
acondicionado aos moldes modernos: a faculdade, a trabalhos, a escolas; comegou a
acontecer com pessoas que tem uma convivéncia normal, que vivem todas as
realidades de um mundo normal nos dias de hoje, que usa internet, que tem telefone,
que tem celular. S6 que, o chamado dessas pessoas, em alguns casos — e ai eu
citando o meu chamado — é ter essa experiéncia religiosa, viver essa experiéncia, €
ser sinal, € cumprir essa misséo evangelizadora (ENTREVISTADO 4, 2019).

Interessante notar que a primeira leitura expressa a visdo de uma instituicao
hierarquica, superiora, a qual organiza e determina como o povo que dela participa vai
funcionar. Mas, na segunda leitura manifesta-se 0 rompimento com essa organizagdo, ao
emergir experiéncias de outros lugares, e de outras pessoas que nao faziam parte da hierarquia
catdlica, isto €, ndo era o papa, nem padres, nem bispos, nem religiosas. Mas sim, pessoas
comuns, que possuem uma vida comum no contexto moderno. A novidade da experiéncia é a
presenca dos leigos exercendo suas atividades diarias, vivendo uma experiéncia religiosa,
ligada a vida comunitaria evangélica. Essa experiéncia é considerada pelos membros como

uma intervencao do préprio Deus para com sua Igreja, como afirma o Entrevistado 3 (2019):

No inicio que a Comunidade Manain surgiu houve muita dificuldade em aceitagéo
da prdpria Igreja, de proprios membros, padres da Igreja de aceitar, ndo é? Porque é
um grupo de leigos desempenhando um papel que muitas vezes era estritamente dos
padres. [...] Entdo, foi uma luta e eu louvo muito a Deus por Deus ter dado esse
esclarecimento a nossa Igreja, que os leigos podem contribuir, e muito, porque
ninguém esta tomando o papel de ninguém, mas cada um tem uma missdo na funcao
que Deus colocar. Tem tanto padre que ndo tem o dom de aconselhar, ai chega um
leigo e tem, ndo é verdade? [...] Eu acho que a questdo da Renovagdo Carismatica e
das Novas Comunidades foi uma intervengdo do Espirito para as necessidades do
nosso tempo (ENTREVISTADO 3, 2019).
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A forte justificativa teoldgica para a experiéncia da Renovagdo Carismética Catdlica e
das Novas Comunidade reflete o quao imersos 0s membros estdo nessa experiéncia religiosa,
ndo os fazendo refletir sobre outras possibilidades de explicacdo para tal acontecimento.
Lembrando que ja no Concilio Vaticano 11, a Igreja se propde a modificar seu olhar para o
mundo, que se transformava social, politica e economicamente. Tais mudanc¢as deram origem
a uma abertura da Igreja a aspectos modernos, como a ciéncia, a subjetividade e a
historicidade. Com o advento da RCC essa instituicdo parece abrir-se também no sentido
espiritual do termo, aderindo aos grupos que assumiam essa nova espiritualidade e novo jeito
de viver. Contudo, compreende-se que a constituicdo das Novas Comunidades ndo foi aceita
pela Igreja de modo imediato, visto que, as fun¢des hierarquicas nessa instituicdo eram
limitadas ao clero. De modo que, ver leigos exercendo atividades que antes eram exclusivas
dos padres e bispos causou estranhamento de muitos, a comecar pelos crentes. Contudo, apds
um tempo, a prépria Igreja reconheceu a necessidade dessas novas fundacdes, pois, elas se
adequavam ao tempo moderno. Podemos afirmar que este € hoje um meio da Igreja Catdlica
se manter no mundo atual.

As Novas Comunidades possuem caracteristicas e organizacdo especifica. As
caracteristicas sdo apontadas pelo Entrevistado 1 (2019) ao indicar duas em especial: “Todas
[as novas comunidades] se reinem em torno de um fundador ou fundadores, € um carisma
comum”. Sobre essas caracteristicas, o Entrevistado 2 (2019) relembra: “Quando as Novas
Comunidade surgiram, por exemplo, aqui no Brasil mesmo, muitas comunidades foram
surgindo e nem sabiam. Por exemplo, n6s passamos doze anos sem saber o que era carisma de
fundacao, de fundador”. O que significa dizer que, tais caracteristicas s6 foram definidas apds
a vivéncia desses grupos, aspecto que nos faz refletir sobre a questdo do conceito e da
definicdo, os quais na realidade de constituicdo da Comunidade Manain ndo se sobrepds a
vivéncia. Assim também cabe dizer que ndo foi uma experiéncia que surgiu a pedido da
Igreja, com moldes prontos para serem executado, mas que os membros formam aprendendo a
medida que viviam.

Sobre o papel assumido pelo fundador, o Entrevistado 1 (2019) nos relata:

Nesse periodo, eu e Ronildo famos nos destacando entre 0s jovens como uma
lideranga — que a gente nem gosta muito de usar a palavra lideranca, que a gente se
diz muito como servos, servos do Senhor — e a gente ia se destacando entre 0s
outros. Eu penso que com relagdo a mim era porque eu era uma das jovens mais
velhas [...] Tinham outros jovens da mesma idade que eu, mas talvez, pela minha
prépria maneira de ser, sempre fui muito reservada, muito séria [...] e ai eu ia sendo
assim, adquirindo no meio dos jovens esse papel. Muitos jovens diziam assim: “ah,
VOCE parece ser nossa mae”, “vocé ¢ como se fosse a nossa mae”, “vocé nos trata
como se nos fossemos seus filhos”. Entdo, assim, eu fui sendo reconhecida com essa
maternidade espiritual no meio da juventude (ENTREVISTADO 1, 2019).
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Percebe-se a compreensdo do papel assumido pela fundadora da comunidade para com
0s membros, associada a figura de mée espiritual, a qual se distingue de uma mae bioldgica.
Isto é, os lagos gerados ndo s@o sanguineos, mas fraternos; podendo ganhar profundidade na
constituicdo da relacdo essencial, aquela marcada pela reciprocidade (Cf. BUBER, 2004). A
explicagdo para o papel de mde assumido pela fundadora é justificada em seu aspecto
temporal, ligado a idade/maturidade, e a sua personalidade marcada pela seriedade. Tais
aspectos podem ter levado a fundadora a assumir tal posicionamento e assim tomar para Si
responsabilidades para com os mais jovens. Os quais, por sua vez, reconheceram tal papel e
confirmaram-na como uma referéncia na comunidade.

No que diz respeito a forma de organizacéo da Manain, ela aparece dividida em duas
formas de expressdo: a Comunidade de Vida e a Comunidade de Alianca, sendo esta ultima
sua forma predominante. Essa forma de organizacdo influi diretamente na formacdo dos

vinculos na comunidade. A Comunidade de Vida é formada pelos membros que:

moram na mesma casa. No caso das Novas Comunidades — essa é uma exigéncia da
Igreja — que os homens morem em uma casa e as mulheres morem em outra. [...] é
uma convivéncia como uma familia mesmo que mora juntos, entdo, as refei¢des séo
juntos; para as meninas que moram na mesma casa vao dormir na mesma casa, 0S
rapazes... entdo, essa convivéncia — vamos dizer assim maior, uma convivéncia
maior (ENTREVISTADO 1, 2019).

Percebe-se que os vinculos construidos nessa forma de vida sdo mais diretos, em razéao
da convivéncia que ¢ mais intensa. Sobre tais vinculos o Entrevistado 2 (2019) diz: “Quando
vocé mora, vocé esta vivendo mais de perto o irmdo. Entdo, é mais rapido as mudancas que
VOCé precisa tomar, as decisdes... Eu diria assim: vocé mora um més na comunidade equivale
a como morar dois, trés anos na Alianca”. Tal relato revela o viés transformador das relagdes,
uma vez gue, no encontro com o Outro podemos sair dele modificados. A convivéncia intensa
pode auxiliar na dimenséo da revelacdo do ser, ndo podendo se ocultar durante muito tempo
diante do Outro.

A Comunidade de Alianca é constituida pelos membros que ndo moram na
comunidade, possuem suas casas, seu trabalho, sua familia, mas mantém um compromisso
com a comunidade, “com aquele carisma, uma alianca com aqueles irmédos e irmés que
trilham a mesma experiéncia de comunidade, no mesmo carisma, no nosso caso, a uniao”
(ENTREVISTADO 1, 2019). Percebe-se que a constituicdo dos vinculos ndo é tdo intensa
como na outra expressdo de vida comunitaria, contudo, alerta-se para 0 mesmo compromisso
com a vida em unido, mas em outra especificidade: alargando os horizontes, isto é, o desafio

de viver os principios da unidade defendidos pela comunidade em outros espacos do
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cotidiano, os quais ndo sdo alcangados diretamente pelos membros que vivem apenas na
Comunidade.

Tal debate nos exige o esclarecimento de que essas denominagfes, Vida e Alianca,
apesar de se aproximarem do que Buber (2012) aponta em sua definicdo sobre comunidade,
ndo podem ser consideradas no mesmo nivel, posto que, a visdo buberiana trata-se de um
projeto de sociedade, baseada no viés politico; a Comunidade Manain, por sua vez, trata-se de
uma experiéncia religiosa/transcendente, marcada pela vivéncia de vinculos interpessoais.
Nesse sentido, a aproximacao que pode ser feita entre ambas é em relacdo ao estabelecimento
dos lagos constituidos entre os membros e a abertura da comunidade a outras realidades, 0s
quais possuem pontos positivos, mas tem seus limites.

No que diz respeito a constituicdo dos vinculos entre os membros, 0 modo de vivéncia
mais intenso proporcionado pela Comunidade de Vida pode favorecer o estabelecimento de
relagOes auténticas entre os membros, contudo, o limite se apresenta no perigo em fechar-se
para outros lagos e realidades fora da comunidade. Por outro lado, 0 modo de viver a unidade
na expressao da Comunidade de Alianca se revela como uma abertura a esses outros espagos
sociais que compde a realidade externa a comunidade, em contrapartida, nessa forma de vida,
corre-se 0 risco do estabelecimento de vinculos superficiais entre 0s membros da comunidade,
como dito pelo Entrevistado 2 (2019): “na alianga vocé vai conhecendo 0 irméo a conta gotas,
numa reunido; e muitas vezes na reunido, sempre vocé entra, tem os momentos de oracéo,
vocé ndo consegue conviver pessoalmente com o irmao”. Nesse tocante, vale ressaltar que a

expressao de vida mais acentuada na Manain é a de Alianca.

52 A UNIDADE COMO MODO DE SER E VIVER NA COMUNIDADE MANAIN

A forma de viver dos homens reflete 0 seu modo de ser, o qual é configurado na
condicdo de sociabilidade, de vida com Outros. Nas relacdes constituidas, a pessoa manifesta
seus principios e responsabilidade com o mundo. Compreender os sentidos que despontam da
vivéncia de uma comunidade significa entender o modo de ser assumido por seus membros,
apreendendo o elo que os vincula. A Comunidade Catélica Manain € marcada pela
experiéncia da unidade, considerada como principio central que guia a vida dos integrantes.
Tal vivéncia também se destaca pela preocupacdo com a formacdo dos membros da

Comunidade, marcada pelas mudancas pessoais e construcao de valores.
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5.2.1 O sentido da vida em unidade

A unidade é considerada pelos membros da Manain como principio central da
Comunidade, pois é compreendida como um carisma genuino, o qual é entendido pela Igreja
Catolica como dom que possui um sentido eclesial e social, em vista da responsabilidade
daqueles que o possuem com a Igreja e com o mundo. Assumindo essa visdo, eles
compreendem esse carisma como uma escolha de Deus para algumas pessoas. Nesse sentido,
0s entrevistados destacam a vivéncia da unidade como o carater essencial do mesmo, a qual
envolve liberdade e tempo, a serem vivido entre os homens, colocando em questdo
problematicas como a soliddo humana e o individualismo. Tal vivéncia é manifestada nas
exigéncias, como condi¢do da vida em unido e no enfrentamento das dificuldades que a
mesma revela.

A centralidade da unidade para os membros da Comunidade se manifesta no proprio
nome atribuido a instituicdo, o qual ganha uma explicacdo teoldgica para o seu sentido, como
podemos perceber na fala a seguir:

O proéprio nome Manain, quando a gente foi estudar o que quer dizer a palavra
Manain, que é uma expressao hebraica; no inicio a gente pensava que era traduzido
ao pé da letra, Manain quer dizer unido. Mas, depois estudando com o professor de
hebraico ele nos dizia que a palavra Manain ndo tem uma tradugdo literal, ao pé da
letra, ela é uma expressdao, uma expressao que estd no Salmo 133: “Como ¢ bom,
como ¢ agradavel para irmdos viverem unidos”. Ou seja, Manain ¢ a agradabilidade
de viver como irmdos, é o resultado de se viver como irm&os, que estd no Salmo
133: “é como o 6leo derramado na barba de Ardo, é como o orvalho no Monte
Hebron”. Porque ali... quer dizer, se, se vive em unido, se se vive em unidade ali
Deus derrama sua benc¢do e sua graca (ENTREVISTADO 1, 2019).

Nessa leitura, apreende-se o0 sentido de vida em unido uns com os outros, 0 que nao
significa apenas estd proximo fisicamente das pessoas, mas estabelecer relacdo com elas.
Nesta relagio acontece o encontro entre as pessoas. A medida que tal reconhecimento existe é
possivel experimentar o prazer desses vinculos, a alegria de ndo esta sozinho. A condicdo de
mutualidade, intrinseca ao homem, o leva ao encontro com o Outro, da mesma forma que, o
faz abrir-se aquele que chega. Tal questdo pode ser compreendida a luz da filosofia buberiana,
que define o encontro homem-com-homem como fundante a existéncia humana. Para Buber,
é na presentificacdo do Eu e do Tu que a reciprocidade acontece. Na realidade analisada, esse
encontro pode ser entendido como o resultado da alegria de viver na companhia de outras
pessoas, de manter-se vinculados, de ndo se sentir s6 no mundo.

Nessa perspectiva, podemos entender o sentido ser Manain associado ao duplo
movimento da graca, aquele ligado a gratuidade, no qual “O Tu encontra-se comigo por
graca; ndo é através de uma procura que € encontrado. Mas enderecar-lhe a palavra-principio

¢ um ato de meu ser, meu ato essencial” (BUBER, 2004, p. 59). Questdo que pode ser



139

interpretada nesse sentido, ao passo que, o entrevistado indica a condicdo para a graca
acontecer: “se se vive em unidade”, “é o resultado de se viver como irmaos”, quer dizer, se 0
homem se dispde a viver com o Outro, a graca pode acontecer. Tal graca, por sua vez, diz
respeito aquilo que acontece entre os homens no dialogo, que néo é controlado, nem decidido

por eles, mas como uma dadiva, acontece. Carrara (2002) aludindo sobre tal encontro, afirma:

O encontro com o tu acontece por graga. Dirigir-me a alguém ou algo como tu é um
ato essencial do ser. Encontrar o tu é entrar em relacdo imediata com ele. E € essa
relacdo com o tu que me permite tornar-me eu. [...] O encontro com o tu do homem
e da natureza é também um encontro com Deus (CARRARA, 2002, p. 84).

A realidade humana do encontro coloca em questdo a problematica da solidao
humana, ndo no sentido imanente do homem, de estar consigo mesmo a fim de exercer a
autorreflexdo; mas a soliddo que diz respeito ao isolamento do homem, a impossibilidade de
constituicdo dos vinculos, ou ainda, a impossibilidade de construcdo de sentido, de
pertencimento. Buber (2012) discute a questdo ao abordar a polarizacdo entre individualismo
e coletivismo, na qual aponta uma terceira alternativa, que é a vida entre os homens.
Compreendendo a questdo no mundo atual, observa-se um crescente afastamento dos vinculos
diretos entre as pessoas, e um aumento da soliddo humana. Santiago (2008) explica bem tal

aspecto:

Temos uma multiddo de solitarios; pessoas que experimentam uma crescente
soliddo, apenas ofuscada pelas diversas formas de ocupagdo criadas, seja nas
relagbes de trabalho, seja no seu lazer, proporcionado pela indUstria de
entretenimento, conforme denunciou Adorno em sua critica a IndUstria Cultural
(SANTIAGO, 2008, p. 122).

Uma multiddo formada, predominantemente, por pessoas que perderam o sentido de
comunidade e de comunhdo, vivenciando uma soliddo aterrorizante; a qual se associa mais ao
interior do homem, do que ao exterior, ao passo que, pode esta rodeado de pessoas, mas se
sente sO. A explicacdo social dada por Santiago (2008), ao citar as formas de ocupagdo do
homem moderno, atenua-se em nossa problematica, dado ao fato que, na sociedade a forma de
relacdo estabelecida se baseia mais no ser individual, do que ao principio comunitario. Assim,
a ideia transmitida é de que a pessoa basta por si s6, quando na verdade, o isolamento ndo € a
condic&o intrinseca ao homem, mas sim a vida em comunidade.

Na realidade da Comunidade Manain, a vida com o Outro baseada na unido entre os

membros é considera em seu carater ativo, vivencial, como nos relata o Entrevistado 2 (2019):

O carisma nao ¢ uma definigdo: “Ah, vou viver em unido”, entdo pronto, agora vou
ser bonzinho. Vocé vive por uma mudanca que Deus faz no seu coracgdo, é diferente.
E a gente teve essa experiéncia, a gente viveu esses momentos. [...] Vocé precisa
viver. Quando vocé vive, vocé experimenta, entdo vocé descobre, entdo é muito
mais bonito. Entdo, € isso que o Senhor tem nos dado e tem sido essa vida, nesses
trinta e quatro anos, ou mais [...] a gente tem experimentado essa vivéncia,
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entendeu? Desse amor, dessa partilha, dessa compreensdo, do se doar, do se
disponibilizar para o servico de Deus (ENTREVISTADO 2, 2019).

Para os membros dessa Comunidade, € na vivéncia da unidade com os Outros que a
pessoa poderd experienciar o que significa viver em unido. Nao se trata de definicdes ou
conceitos. Tal experiéncia acontece a partir de uma mudanca decorrente da relagdo com Deus,
como vimos anteriormente. Nesse sentido, é na relacdo com 0s outros que tal mudanga sera
vivenciada e, até mesmo, pode-se dizer que é na relacdo entre os homens, a qual toca,
transforma e a mudancga acontece. Interessante notar que na leitura do entrevistado, a unido
entre 0s membros é uma descoberta, o que significa dizer que ela ndo € transmitida, ou
ensinada, mas se revela através da vivéncia. Podemos perceber melhor essa dimensao na fala
do Entrevistado 4 (2019):

A experiéncia é assim, é algo que eu descobri, e algo que a convivéncia com 0s
irmdos na Comunidade me ensinou a perceber isso, me ensinou a descobrir isso em
mim. Entdo, descobrir o qué? Descobrir a minha identidade com aquilo que a
Comunidade é, com a experiéncia dela, com o jeito dela, com as caracteristicas
préprias dela, com aquilo que € dela e que, entendo assim, que desse jeito é um jeito
Unico. Entdo é isso que n6s chamamos de carisma. E esse carisma, que nos
chamamos, o carisma Manain, eu descobri que esse carisma hd em mim, ele estd em
mim. Ele veio comigo, ele nasceu comigo. Eu acho que isso é um selo de Deus na
minha vida (ENTREVISTADO 4, 2019).

O movimento de descoberta da vida em unidade faz com que o individuo se
identifique com esse modo de ser, e a partir da experiéncia vivida em comunidade decida
assumir e viver tal identidade. Desse modo, ndo se trata de um processo do exterior para o
interior, no qual a pessoa simplesmente adquire conceitos e aprende um método para viver a
unidade, trata-se da descoberta de uma esséncia e de um caminho. A unido se apresenta como
modo de ser e a comunidade é o lugar onde o sujeito podera vivencia-la, e assim, descobrir se
é esta a forma de ser/viver a qual deseja escolher/assumir para si. Pois, alguém pode até se
identificar com a vida em unidade, proposta pela Manain, mas ndo se dispor a viver de acordo
com aquilo que ela exige, é o sujeito em sua liberdade que determinara. A visdo do
entrevistado apresenta uma perspectiva teoldgica sobre o carisma, ligada a eleicdo de Deus.
Tal visdo ndo anula a liberdade do homem, visto que, apesar de podermos compreender a
Deus como o Tu Eterno, o Absolutamente Outro, 0 homem permanece livre em respondé-lo
ou nao.

A compreensdo das exigéncias da vida em unidade é ainda apresentada na fala do
Entrevistado 2 (2019) anteriormente, quando demonstra que tipo de a¢0es as pessoas precisam
realizar, as quais aparecem baseadas no amor, na compreensdo, na partilha, na
disponibilidade, doacédo e servi¢o. Sdo destaques para as situacdes geradoras de unidade, as

quais se contrapdem aquelas situacdes geradoras de soliddo humana, visto que, exige da
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pessoa a vida-com e a vida-para os Outros. Elemento que se contrapde ao individualismo, no
qual “o0 homem se percebe a si mesmo como individuo como se ninguém mais no mundo
fosse um individuo” (CARRARA, 2002, p. 82), isto €, os outros viram abstragdes. Bortoloti e
Flores (2014) explicam sobre isso, ao apontar a ideia de Tocqueville, no debate sobre o
excesso do ser, afirmam que o homem no individualismo gera um amor apaixonado e
exagerado a si mesmo, e prefere a si mesmo em primeiro lugar. Nesse viés, o Outro € uma
“figura imaginaria distante da necessidade para o Eu” (BORTOLOTI E FLORES, 2014, p.
121). O Outro é destituido de sua alteridade humana. Na visdo desses autores o
individualismo ¢ considerado “como egoismo originario de um impulso cego a partir do
isolamento (para o) Outro” (idem).

No individualismo moderno o Outro é desprezado, e o Eu (self) é cultuado. Predomina
o movimento do “cada um por si” em detrimento do movimento para o Outro. Acreditamos
que somente a relacdo primordial, aquela configurada pelo encontro Eu-Tu, pode romper com
o0 paradigma do individualismo. Posto que, o Tu possui a capacidade por exceléncia de nos
colocar diante a responsabilidade de vida com-o0s-homens. Contudo, ndo podemos esquecer
gue a mesma so se constitui na liberdade humana.

Nesse sentido, trazemos o sentido da unidade, apontada pelos entrevistados, ligada a
vivéncia da mesma de acordo com a liberdade e a mutualidade das relacGes, as quais requer
tempo para ser efetivada. Em relacdo a isto, o Entrevistado 2 (2019) aponta:

Experimentar essa unidade é experimentar a liberdade também, porque sé ha
unidade se houver liberdade. Nunca vai haver uma unidade unilateral, “eu proponho
uma unidade e ela tem que ser desse jeito que eu estou propondo”. Nao. Mas, essa
unidade ela tem que ser matua. Ela se constréi pela minha liberdade e pela sua
liberdade, mas nunca impondo. [...] vocé leva tempo para a unidade, entdo aquele
que esta mais aberto a unidade e 0 outro ndo esta, vocé precisa ter mais paciéncia,
mas ndo desistir da unidade, entendeu? Insistir sempre porque a unidade vai nos
levar a vivéncia do amor (ENTREVISTADO 2, 2019).

Toda relacdo exige liberdade. Se ndo houver liberdade ndo ha relacdo. Buber (2004)
expde sobre isso ao elucidar sobre a diferenga entre o mundo do Tu, como o “reino da
liberdade”, e o0 mundo do Isso, como o “reino absoluto das causalidades™ (p. 84). Apesar de
necessitarmos da causalidade para a ordenacdo do mundo, ndo significa que o homem tornar-
se-a dependente dela em suas relacdes, objetificando-as. Pelo contréario, as relagdes auténticas
pressupdem a liberdade, que, por sua vez, implicam em decisdes. Consoante Buber (2004), o
homem livre ¢ diferente do homem arbitrario, ao passo que, o homem livre “acredita no
vinculo real que une a dualidade real do Eu e do Tu, cré no destino e também na necessidade
dele” (p. 90), ¢ o homem que vai ao encontro, mesmo sem saber o que ira Ihe acontecer. Ja o

homem arbitrario ndo é capaz de vincular-se, pois seu “mundo ¢ privado de oferta e graca, de
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encontro e de presenga, entravado nos fins e nos meios” (p. 91). Pode-se entender a leitura do
entrevistado, a partir dessa perspectiva, compreendendo o homem livre como aquele que vive
sua liberdade na mutualidade da vida em unidade, ndo impondo nenhum tipo de vinculo; mas,
é aquele que se arrisca sabendo que um pode estar mais aberto a unidade e o outro ndo, sem
deixar de arriscar-se.

Interessante o elemento do tempo trazido pelo entrevistado, ao afirmar que a vivéncia
da unidade exige tempo, e que ndo se pode desistir do Outro, pois a insisténcia leva a
experiéncia do amor; visto que, as relacfes genuinas nao se estabelecem de modo instantaneo,
pelo contrario, exigem dedicacdo ao Outro, ou no dizer buberiano, requer presentificacdo, e
ndo instrumentalizacdo. Lancar a palavra-principio Tu ndo garante que a relacdo ird acontecer,
pois apesar da liberdade de acdo em proferir a palavra, a graca ocorrida no encontro nao é
uma decisdo do homem. Assim, pode-se entender que a vida em unidade envolve a liberdade
em abrir-se a relacdo, mas ndo garante uma relacdo auténtica.

No que diz respeito a condicdo de abertura para a relagdo com o Outro, o
Entrevistado 1 (2019) nos fala sobre as exigéncias e riscos da vida comunitaria. Em suas

palavras:

um ponto positivo seria a alegria quando a gente se abre para esse amor. Entdo, na
hora que eu derrubo o muro, na hora que eu rompo as barreiras, primeiro de mim
mesma, ndo é nem do outro, entdo eu experimento a alegria de ser amado realmente
com o0s meus defeitos e com as minhas qualidades. Logico que uma vida
comunitaria nos deixa muito vulnerdveis a magoar e a ser magoado também, porque
vai existir conflitos (ENTREVISTADO 1, 2019).

Essa concepgdo nos revela como a constitui¢do dos vinculos interpessoais é entendida
na Manain, a qual parte do principio que é necessario romper com aquilo que impede a
relacdo com o Outro. Nesse sentido, a experiéncia comunitaria favorece tal movimento de
abertura para o estabelecimento de lacos, contudo, apresenta-se como um risco, a medida que,
os vinculos podem ser geradores de amor ou de méagoa. Ao homem cabe apenas se abrir para
a relacdo com o Outro, o resultado do que ocorrera entre eles, é indefinido.

Tal compreensao pode ser analisada a partir do evento da relagdo Eu-Tu, uma vez que
tal relacdo exige uma oferta e um risco: ofertar-se sem reservas, constituindo a exclusividade
do face a face, e um risco, visto que € o Outro que determina a oferta recebida, assim, a
relacdo é imprevisivel (Cf. BUBER, 2004, p. 58). Na leitura posta pelo entrevistado, a
dimenséo da oferta aparece ligada necessidade de abertura ao Outro, que por sua vez, exige
um rompimento daquilo que o proprio Eu carrega em si e impede o evento da relacdo; e a
dimensdo do risco é exposta no entendimento de que tal encontro nos torna vulneraveis, visto

gue ndo temos o controle sob 0 mesmo, sendo 0 Outro o limite do que é ofertado.
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A vivéncia na Comunidade Manain é apresentada como experiéncia de aprendizado,
decorrente do reconhecimento da fragilidade do Outro e da propria, colocando o perddo como

exigéncia a vida em unidade. Continuando sua fala, o Entrevistado 1 (2019) explica:

A medida que a gente vai fazendo essa experiéncia de ser comunidade a gente vai se
deparando com a fragilidade do outro e com a nossa fragilidade. E ai a gente vai
aprender na pratica o que é perdoar. Eu s6 vou viver a festa da unidade se eu
aprender a perdoar. Se eu fechar meu coracdo, se eu ndo perdoar, se eu me
determinar a riscar certas pessoas do meu caderninho eu ndo vou viver a festa, eu
ndo vou fazer a experiéncia da festa que é ser uma comunidade (ENTREVISTADO
1, 2019).

Tal compreensdo revela a visdo sobre o que é ser comunidade, cuja associagdo é feita
diretamente com a constituicdo de vinculos interpessoais, 0s quais oportunizam o
conhecimento do Outro e o autoconhecimento. A vida comunitaria proporciona a revelagédo
das pessoas, em suas potencialidades e limites; os quais podem ser desenvolvidos e
aperfeicoados nas relacGes. Tais caracteristicas exigem a necessidade de compreensdo mutua,
visto que, ao desvendarmos o Outro em sua autenticidade podemos nos surpreender e sermos
atingidos de modo inesperado. A imprevisibilidade das relagdes pode nos levar a conflitos e
magoas, gerar situacdes problemas que pedirdo uma solucdo. A resposta a tal pedido requer
uma atitude valorativa, o perddo; cuja acdo é considerada como uma aprendizagem do
cotidiano. Tal atitude se apresenta como uma exigéncia da vida em unidade pelos membros da
Manain, sendo essa experiéncia do perddo uma condigdo para aproveitar a “festa”, que ¢ a
vida comunitaria. Sem essa atitude, os vinculos constituidos perdem sua esséncia de unido,
caminhando em sua direcéo contréaria, excluindo o Outro. A partir da leitura, pode-se entender
que ndo é possivel ser comunidade se selecionarmos com quem queremos nos relacionar. Ser
comunidade é justamente ser capaz de criar vinculos com as pessoas em sua diversidade.

Tal debate coloca em questdo as dificuldades no estabelecimento de vinculos
interpessoais. O Entrevistado 2 (2014) nos confirma essa questdo, ao afirmar: “Enquanto
Comunidade, hoje nés somos um nimero bem maior; mas no comeco nos tivemos muitas
dificuldades, principalmente no relacionamento”. Contudo, o mesmo ndo chega a descrever

tais dificuldades. J& o Entrevistado 1 (2019) indica melhor essa questao, ao relatar:

Digamos que a dificuldade é o medo que a gente tem de se deixar amar, 0 medo que
a gente tem de ndo ser aceito, de ndo ser acolhido. Entdo, eu compreendo assim, que
na vida a gente caminha se protegendo uns dos outros. Deus nos fez para a gente se
acolher mutuamente, mas a gente caminha se protegendo, ndo é? Entdo a gente ndo
revela quem a gente é para todo mundo, a gente ndo fala dos nossos defeitos, quando
a gente comeca uma amizade nova a gente s6 mostra as qualidades. Entdo, uma
dificuldade é romper esse medo. Esse medo de amar e de se deixar amar
(ENTREVISTADO 1, 2019).

Tal compreensao nos aponta para o debate sobre os obstaculos que se colocam frente a

constituicdo das relagcdes entre os homens. Interessante perceber que, apesar de ser uma
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condicgéo essencial ao humano, 0 mesmo apresenta reservas a realizagdo da comunidade. Na
leitura, 0 medo € o principal fator que impede a pessoa de estabelecer vinculos com os Outros,
sendo usado como motivo para ndo se revelar em sua alteridade, e ndo se acolher
mutuamente. Trata-se do medo de “nao ser aceito”, experiéncia que leva o sujeito a atitude de
“caminhar se protegendo”, a qual, por sua vez, faz o0 homem ndo se revelar como tal, criando
assim uma imagem a partir do que esperam dele.

Tais questdes podem ser melhor entendidas a partir da dualidade do ser e do parecer,
significativamente discutida por Buber (2009), como problematica no ambito do inter-
humano, uma representando a vida do ser, a partir de sua alteridade; e a outra a vida a partir
da imagem, preocupando-se com 0 que sua aparéncia produz no Outro. Discussdo que
também coloca em questdo o medo como justificativa para “vida a partir da imagem”,
trazendo tal problematica antropoldgica para a esfera social, nos fazendo questionar: Por que
as pessoas tem medo de uma vida a partir do ser? Por que as pessoas tem medo de revelar-se
sem reservas na relacdo inter-humana? A resposta pode ser encontrada ao analisarmos o
contexto atual, marcado por preconceitos, estigmas e violéncia com os aqueles que séo e
agem diferente daquilo que o padréo social impde.

Na Comunidade Manain, os membros sdo guiados por principios que os orientam a ir

de encontro com tais problematica, a assumir atitudes de acolhimento e reconciliagao.

5.2.2 Acolhimento, Reconciliacdo e Evangelizacdo: os pilares que orientam os membros

Segundo o documento dos Principios de Vida da Comunidade Catélica Manain, a
unidade entre os membros é sustentada por trés pilares: a acolhida, a reconciliacdo e a
evangelizacdo. Tais pilares séo entendidos como atitudes a serem vivenciadas na relacéo entre
as pessoas na Comunidade, e fora dela, revelando o sentido que a mesma possui em relacdo a
constituicdo dos vinculos interpessoais. Ao mesmo tempo coloca em questdo a problematica
humana da excluséo, indiferenca, do medo e instrumentalizacdo do Outro, ao considera-lo
como inimigo.

Os trés pilares que guiam a vida em unidade sdo correlacionados, ao passo que um
depende do outro e ao vivenciar um, indiretamente, 0s outros também sdo efetivados. Isso fica
exposto no relato do Entrevistado 1 (2019) ao afirmar: “Acolher-evangelizar-reconciliar.
Reconciliar-acolher-evangelizar. Evangelizar-acolher-reconciliar. Entdo, um esta entrelagado
com o outro, eles ndo se separam. Entdo, na hora que eu acolho vocé e vocé me acolhe

acontece a unidade, acontece a evangelizagdo, acontece a reconciliagdo” (ENTREVISTADO
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1, 2019). Apesar desse ligamento entre ambos, os pilares da acolhida e da reconciliacéo
ganham destaque no relato dos entrevistados, como aqueles que surgem como necessarios a
vida comunitaria desde o inicio da convivéncia entre os membros: “quando a gente comecou,
um dos primeiros trabalhos foi nos acolhermos entre ndés mesmos, acolher as pessoas,
trabalhar pela reconciliacéo, pelo amor” (ENTREVISTADO 2, 2019). Percebe-se que acolher
o0 Outro e se reconciliar com ele fazem parte da relagéo face a face na comunidade, a exemplo
do que defende Martin Buber na discussao sobre a relacdo genuina.

A acolhida é compreendida como atitude de reconhecer o Outro em sua singularidade,

dando importancia ao mesmo. Isso fica explicito no relato do Entrevistado 3 (2019) ao dizer:

Acolher o outro ndo é s6 recebé-lo ali no portdo, acolher o outro é além de recebé-lo
é vocé entender, é vocé olhar, vocé vé o irmao com amor, vocé perceber no irmao a
imagem de Cristo. E vocé escutar, é vocé fazer ele perceber que é amado. N&o é so
receber ali com um abrago, um sorriso, e botar para sentar. Isso qualquer pessoa faz,
isso manda a boa educacéo em qualquer canto. Quem chegar na sua casa, ndo é? —e
a Manain é nossa casa — € pra ser recebido assim. Mas, acolher € perder tempo com
0 outro, é ouvir, é escutar, € entender as suas dores mesmo quando pra gente é uma
besteira, porque o que pra mim é uma besteira pra vocé pode nao ser, pode ter outra
dimensédo. Entdo eu acho que é por ai, o acolhimento é isso (ENTREVISTADO 3,
2019).

A anélise dessa compreensdo nos coloca diante de uma atitude que supera a dimensédo
da gentileza, expressando a capacidade do homem em voltar-se para o Outro, fazer-se
presenca e responder a sua suplica (Cf. BUBER, 2004). Elementos que aparecem na leitura do
entrevistado ao apontar o olhar e o ouvir o Outro como fundamental para compreendé-lo,
aspectos que colocam em questdo a problematica da indiferenca e da incapacidade para
ouvir. Embora Buber ndo apresente um conceito de indiferenca, podemos entendé-lo a partir
das situacbes que ndo provocam nem 0dio nem amor. Essas situa¢fes, 0 autor compara com
aquelas que o homem ndo é reconhecido no face a face, mas é considerado como mais uma
coisa entre coisas. Em suas palavras: “¢ melhor a violéncia sobre um ente realmente
vivenciado, do que a solicitude fantastica para com nameros sem face. Da primeira, parte um
caminho para Deus, da segunda, somente 0 caminho que leva ao nada” (BUBER, 2004, p.
67). Assim podemos entender a indiferenca, como aquela que nada produz. Nesse sentido, ao
ndo olharmos o Outro agimos com indiferenca, recusar-se a reconhecer sua existéncia e a
responsabilizar-se por ela. Desse modo, o olhar implica numa atitude de perceber o que clama
sua existéncia e responder a mesma. Tal atitude ndo ocorre na superficialidade dos vinculos,
mas na profundidade destes, no qual ha espaco para geracdo dos vinculos, sejam de amor,
sejam de odio.

Uma vez indiferente para com o Outro o homem deixa de ser capaz de ouvi-lo, pois

aquilo que a pessoa considera ndo lhe interessa. Gadamer (2002) aponta essa problematica da
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incapacidade para ouvir como fenémeno que reconhecemos em nds mesmos e ndo no Outro,
quando fazemos ouvido de mercador ou ouvimos erroneamente. Explicando essas duas acdes,

0 autor explica:

Fazer ouvido de mercador e ouvir erroneamente, ambas as atitudes surgem por
motivos que se encontram dentro da prépria pessoa. S6 pode fazer ouvidos de
mercador ou ouvir erroneamente quem esta constantemente apenas ouvindo a si
mesmo, guem possui 0s ouvidos tdo cheios de si mesmo, buscando impulsos e
interesses, que ja ndo consegue ouvir o outro (GADAMER, 2002, p. 251).

Nessa leitura, percebe-se que a incapacidade para ouvir o Outro est associada a certo
egoismo, o qual impede a pessoa de voltar-se para o Outro, de reconhecer o que ele necessita.
Tal questdo pode ser associada a dimensdo do tempo exposta por nosso entrevistado ao
afirmar “acolher é perder tempo com o outro, ¢ ouvir, é escutar, ¢ entender as suas dores”
(ENTREVISTADO 3, 2019). Muitas vezes, fazermos ouvido de mercador ou ouvimos
erroneamente usando da justificativa de “ndo perder tempo”, e assim, ndo damos atengdo ao
Outro, ndo o compreendemos; ficamos apenas com nossas proprias conclusdes. Fendmeno
que marca significativamente os vinculos interpessoais na familia, onde o pai e a mée nao tem
tempo de ouvir o filho; na escola onde o professor ndo pode perder tempo de sua aula ouvindo
seus alunos; no trabalho onde o patrdo nem sequer pergunta a opinido de seus empregados; a
mulher que néo é ouvida pelo homem; o morador da favela que ndo é ouvido pelos policiais; e
até mesmo na comunidade, quando se tém muitos afazeres e ndo para-se para ouvir o Outro.
Provavelmente todos nés ja passamos pela auséncia em ser ouvido, e/ou ja expressamos nossa
incapacidade para ouvir.

Contudo, do mesmo modo que toda pessoa é propensa a ndo ouvir, toda pessoa tém
por esséncia a capacidade de didlogo, a qual é entendida por Gadamer (2002, p. 251) como a
“elevacdo do homem a sua humanidade”. Ouvir o Outro ndo significa “auto-anular-se, mas
assumir uma espécie de compromisso com aquele que estd a falar” (ROHDEN, 2002, p. 218),
o qual é efetivado no ato de responder. A resposta pressupde a acdo de compreender o Outro,
isto é, reconhecé-lo em sua alteridade invés de rejeita-lo. O Entrevistado 4 (2019) abordando
sobre a acolhida, afirma que este é o pilar que os jovens mais destacam, sendo considerado

como uma marca da Comunidade Manain. Assim ele considera:

0 que 0s novatos, aqueles que vao chegando, o que eles destacam muito é a acolhida.
E por que isso? Porque... muita gente ndo compreende ainda, mas os dias de hoje
ndo sdo dias de acolhida. Infelizmente, nds ndo somos bem acolhidos em muitos
lugares. Nds ndo somos bem acolhidos, muitas vezes, logo cedo, nas escolas. [...] as
vezes a gente vai ao hospital em busca... a gente ndo é bem acolhido; gente vai traz
de um servigo de banco, a gente ndo é bem acolhido. E por causa disso, vai se
criando uma espécie de rejeicdo as pessoas (ENTREVISTADO 3, 2019).
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Tal compreensdo apresenta a problematica da auséncia de acolhimento entre as
pessoas, mas também por parte das instituices sociais. A primeira questdo pode ser
considerada na visdo de Buber (2009), na sua definicdo sobre conversacdo genuina, na qual o
autor caracteriza o voltar-se para o Outro como primeiro aspecto para reconhecimento do
mesmo enquanto ser, para a relagio Eu e Tu. Nesse viés, questionam-se as atitudes
reducionistas dos homens para com o Outro ao considera-los, por exemplo, de modo
fragmentado ou como namero.

Ricouer (apud SALLES, 2014) também se ocupa com a problematica da alteridade,
ampliando esse debate ao abordar a alteridade proxima, como aquela que ocorre nos vinculos
interpessoais; e a alteridade distante que permite que as instituicbes sejam justas,
considerando cada membro da sociedade do modo como lhe é devido. Assim, distingue-se a
“a virtude interpessoal da amizade, fundada na alteridade interpessoal, e a virtude
institucional da justi¢a, fundada na alteridade institucional” (SALLES, 2014, p. 116). Nessa
perspectiva, cabe as instituicdes acolherem a pessoa em sua dignidade humana.

Responsabilidade que é colocada como ausente na leitura do nosso entrevistado, e se
apresenta como uma auséncia de direitos humanos configurados na realidade atual, na qual se
encontra criangas que sao rejeitadas nas escolas por sua condi¢do fisica, estética ou social, ou
quando aceitas, ndo proporcionam recursos necessarios para serem atendidas adequadamente;
depara-se com o0s varios locais que ndo possuem acessibilidade para pessoas com deficiéncia;
a realidade das enormes filas de hospitais, no desrespeito com os doentes ao ndo oferecerem
um atendimento favoravel ao mesmo; locais como o shopping, por exemplo, onde ndo se
aceita pessoas sem calcado ou mal vestidas; enfim. InstituicBes que ao invés de acolher a
pessoa, tornam-se lugares de excluséo e rejeicéo.

Nesse sentido, os vinculos construidos nessas instituicdes ndo sdo baseados na
alteridade humana, mas numa espécie de troca de favores. Tal questdo é discutida pelo

Entrevistado 4 (2019) ao continuar sua fala, dizendo:

Ou seja, eu preciso resolver um problema, eu preciso resolver essa situacdo. Ai 0
que é que muitas pessoas fazem? A gente procura um amigo, a gente procura um
conhecido, e a gente vai comecando a ir atras de favores. Por isso que ha muito no
pais da gente a cultura do favor, a propria politica mesmo, ou seja, o eleitor da gente
hoje pensa que eu preciso vender, eu preciso receber alguma coisa para poder da um
voto. Uma troca. Ai isso cresce numa escala de... os vereadores querem alguma
coisa do prefeito, os deputados querem alguma coisa la do governo, os senadores, 0s
deputados federais querem alguma coisa |4, e ai cria-se essa politica de troca. E ali,
ninguém é bem acolhido em lugar nenhum (ENTREVISTADO 4, 2019).

Nessa leitura, pode-se entender a cultura do favor como oposta a cultura do direito,

uma vez que, o favor é algo dado ao outro por gentileza, ou por solicitagdo, ou em vista de
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uma troca. O direito, por sua vez, € algo que ninguém pode negar ou negociar com o homem.
Na medida em que uma instituicdo subordina o direito aos interesses financeiros, a mesma
revela-se excludente e negadora do Outro. Essa caracteristica marca as instituicdes no sistema
capitalista de modelo neoliberal, que se estrutura pela légica do Estado minimo. Isso equivale
a menos Estado e mais mercado, privilegiando aqueles que sdo capazes de financiar os
servicos prestados, em detrimento de um grande contingente de excluidos, sem direitos. O
entrevistado coloca essa questdo na dimensédo da politica partidaria, a qual é realizada a partir
do contrato social, isto é, um acordo a partir das vontades de ambos os lados. Ao mesmo
tempo, o valor da pessoa humana é transferido de sua dignidade para aquilo que pode
oferecer.

Na realidade da Comunidade Manain a acolhida ganha uma dimensao cristd, marcada

pela atitude de acolher o Outro como ele é.

Entdo quando vocé tem uma experiéncia — e ai eu preciso falar da minha
Comunidade — quando vocé tem uma experiéncia com Deus, quando vocé comega a
caminhar na nossa Comunidade e que as pessoas destacam muito, e eu Vvivi isso,
entdo eu comego a dizer: “poxa, eu fui bem recebido, eu nao me senti diferente de A,
eu ndo me senti diferente de B”. “Eu tive uma acolhida muito boa”. “Eu fui bem
acolhido, muito bem recebido do jeito que eu sou”. Por qué? Porque em primeiro
lugar isso ndo é um reflexo da Comunidade, isso € um reflexo do cristianismo.
Quem é o nosso maior modelo de acolhida é Jesus que acolheu a todos. E ai se a
gente quiser destacar: as prostitutas, os ladrGes, os mercenarios, 0s mais pobres, 0s
mais humildes. E Jesus ndo exigiu, a principio, que eles mudassem em nada. O jeito
da acolhida do Evangelho, o jeito da acolhida do Cristo, naturalmente faz com que
as pessoas experimentem um amor tdo grande que queiram mudar, que queiram ser
como ele é. Eu destaco muito a acolhida (ENTREVISTADO 4, 2019).

Nessa compreensao, acolher o Outro é coloca-lo em par de igualdade, sem inferioriza-
lo. Essa é uma tarefa também das instituicBes, sendo de sua responsabilidade tratar todos de
maneira igual, respeitando-os. A leitura também nos coloca diante da necessidade de
olharmos para aqueles que mais sofrem, pois sdo estes 0s mais necessitados de acolhimento
na sociedade: a crianca, a mulher, 0s presos, 0s negros, os idosos, 0s pobres, 0s homossexuais,
figuras que sofrem rejeigdo, exclusdo, humilhagdo, violéncia em diversos lugares e por
diversas pessoas.

O pilar da reconciliacdo € dividido, de acordo com o Documento Principios de Vida
da Comunidade Manain, em trés dimensGes: a) a reconciliagdo com Deus; b) consigo; c) com
0 outro, com o mundo. A vivéncia dessa reconciliagdo é vista pelos entrevistados como um
desafio. A reconciliacdo e considerada a partir da visdo cristd de Deus como Pai e criador, e

aquela que vem primeiro, como dito pelo Entrevistado 4 (2019):

primeiro uma reconciliagdo com Deus. Por que uma reconciliagdo com Deus?
Porgue, eu entendo assim, ha uma teoria muito grande de que Deus é o culpado de
tudo, ele como pai, ele como criador, ele é o culpado de tudo. Entdo a gente precisa
se reconciliar com Deus. Por qué? Porque a gente veio ao mundo por ele, por meio
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dele; mas o que aconteceu? Por causa da dureza do nosso coracdo, por causa do
nossa rebeldia, por causa do nosso querer, por causa da nossa desobediéncia a gente
vai viver do jeito que a gente quer. E a gente comeca a descobrir que as pessoas ndo
acolhem, ndo recebem; aquelas pessoas rejeitam. E é ai muitas vezes o insucesso da
gente, as falhas da gente mesmo, a gente vai e comeca a culpar a Deus. Entdo,
primeiro uma reconciliagdo com Deus (ENTREVISTADO 4, 2019).

A leitura feita a partir da compreensao medieval de Deus como Criador e do homem
como pecador; €, que por causa desta ultima caracteristica 0 homem sofre as consequéncias de
suas escolhas, mas ndo as assume, transferindo a responsabilidade para o Criador. Outro
elemento que aparece na fala é a condigdo de liberdade do homem, e como todo ato de
liberdade pressupGe uma decisao, nesse caso, a de seguir ou ndo aquilo que Deus orienta, de
estabelecer relacdo ou ndo com Ele. A auséncia dessa relacdo primordial exige uma
reconciliagdo entre o homem e seu criador. Analisando essa reconciliagdo na viséo buberiana,
podemos afirmar que a relagdo do homem com Deus é importante, visto que, engloba todas as
outras relagdes. Apoiado na tradicdo judaica, Buber (2004) define o Tu Eterno como o
Absolutamente Outro, aquele que ndo pode se tornar 1sso; como o totalmente presente, o que
esta sempre diante de nds; como a relacdo pura, da qual nos sentimos dependentes. Segundo
esse autor, a existéncia humana é baseada em sua interpretacdo de criatura e criador, ambos
dependentes um do outro. A criatura que depende de seu criador para descobrir o sentido de
sua existéncia, e o criador que depende da criatura para efetivar no mundo o sentido divino
que a ela foi confiado. Nessa relacdo de dependéncia a acdo mutua, entre Deus e 0 homem,

acontece. Nesse sentido, Zuben (2015) completa:

A relagdo com o Tu eterno ndo é simplesmente uma operagao realizada por um Eu,
que endereca a palavra-chave da relagdo ao Tu absoluto; é também uma decisdo. E é
essa categoria existencial que salvaguarda o aspecto dindmico da relacdo como um
ato criador, e ndo como um estado sofrido. Essa deciséo revela, de alguma maneira,
a tarefa do homem: realizar Deus no mundo; pela realizacdo dessa presenca &
revelada, ainda, a responsabilidade do homem na ordem ética (ZUBEN, 2015, p. 07-
08).

A dimensdo da reconciliacdo consigo mesmo € considerada pela Comunidade Manain
no que diz respeito a pessoalidade de cada ser, como dito pelo Entrevistado 1 (2019): “seria o
que a gente trabalha muito na Comunidade: uma reconciliagdo com a vida, com a histéria de
cada um pessoalmente”. Tal reconciliagdo abarca a relagdo do homem com ele mesmo, de
acordo com suas experiéncias positivas e negativas, as quais criam marcas em si que 0 mesmo
precisa lidar. Contudo, muitas pessoas ndo conseguem estabelecer essa relacdo consigo,
fundamentalmente necessaria ao homem; ndo sendo uma relacdo monoldgica, a qual exclui os
demais; mas uma experiéncia de autoconhecimento e de autoaceitacdo, que por sua vez,
aparecem associadas a um contexto mais amplo. O Entrevistado 4 (2019) nos explica melhor

essa questao:
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Segundo uma reconciliagdo consigo mesmo. Por qué? Porque a gente se cobra
muito. A gente sempre acha que poderia fazer mais, que poderia ser mais, que
poderia ser o melhor. Claro, e tudo isso, ja é fruto de uma cultura, de um costume de
um povo, de uma sociedade que a gente tem que ser o maior, que a gente tem que
ser o melhor, que a gente tem que ser o primeiro. E quando a gente vai vendo que
todo mundo ndo consegue ser o melhor, que todo mundo ndo consegue ser 0
primeiro, que alguém é melhor que eu em alguma coisa eu acabo me frustrando, e
vou me cobrando disso, entdo é como se eu tivesse devendo alguma coisa para mim
mesmo. Entdo eu preciso reconhecer quem eu sou, 0 meu jeito, as minhas
caracteristicas, 0s meus pontos fracos, fortes, entender isso e reconciliar-se consigo
mesmo (ENTREVISTADO 4, 2019).

Tal compreensédo revela a dimensdo de uma identidade formada a partir de
comparagOes, a partir de um contexto cultural fomentado por valores que ndo favorecem a
alteridade humana, mas é marcado pela competicao e pela luta por um lugar no mundo. Nessa
realidade, a existéncia humana € constituida a partir de um modelo ideal a ser alcancado, 0
qual exige certa perfeicdo do humano, que ao nédo ser conquistada gera consequéncias como a
de querer mudar seu jeito de ser, sua personalidade, adaptando-se ao modelo. Nesse viés, uma
reconcilia¢do consigo, significa reconhecer a si mesmo em sua alteridade, o que nédo exclui a
relacdo com os Outros, mas define sua identidade pessoal. Pode-se entender este tema a partir
do conceito de estima de si mesmo, abordado por Paul Ricouer (apud SALLES, 2014), o qual
define a identidade pessoal ndo como mesmidade, como igual aos demais; mas sim como
ipesiedade, que significa alteridade. Para este autor, a identidade pessoal forjada segundo a
reflexdo a partir do si-mesmo, proporciona a0 homem uma estima e reconhecimento de si
como um Outro, identidade constituida na relagdo com o Tu. Segundo Salles (2014) somente

0 eu em sua:

autodesignacdo o “eu” reconhece a si reflexivamente como um Si-mesmo (soi-
méme; oneslf). Assim sendo, dentre as capacidades do ser humano, a de designar a si
mesmo como responsavel pelos seus pensamentos, pelas suas volicdes e pelos seus
atos, ou seja, a capacidade de estimar a si mesmo e a de respeitar a si mesmo
acompanha necessariamente a atualizagdo de todas as demais capacidades
(SALLES, 2014, p. 117).

O homem capaz de reconhecer-se e estimar-se realiza uma reconciliagdo consigo,
entdo, j& ndo precisa lutar contra quem se €, mas respeita-se de acordo com suas
potencialidades e limites. O que n&o significa uma simples aceitacdo do que se é, ou do que se
vive, mas configura-se como ponto de partida para uma acgdo de superacdo das situacOes que
rompem com a alteridade humana, bem como, uma agéo de estima do Outro.

A reconciliagdo com os outros e com o0 mundo ¢ a terceira dimens&o do pilar assumido
pela Comunidade Manain. E ainda o Entrevistado 4 (2019) que nos explica:

E entendo outra reconciliacdo também, uma reconciliagdo com o mundo, com as
pessoas. NOs precisamos entender que as pessoas sao exatamente parecidas conosco,
com pontos fracos e pontos positivos, que eles vao errar e eles vao acertar. E ai nés
ndo podemos té-los como inimigos nossos, se ndo, a gente sempre vai entender que é
um adversario e vai sempre esta relutando em ter uma relagdo boa com ele. Por isso
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é preciso ter uma reconciliacdo com o mundo, com as pessoas (ENTREVISTADO 4,
2019).

Pensando num relacionamento entre inimigos, podemos delimitar algumas
caracteristicas: uma luta contra o outro, busca-se derrotd-lo e até mesmo elimina-lo, ndo se
aceita conversa, ndo ha compreensdo nem escuta, ndo se deseja aproximacdo. Esse tipo de
vinculo ndo € em si a relacdo genuina, mas é verdade que na concepcao buberiana, ela pode
acontecer, uma vez que se reconhece o adversario em sua alteridade. Contudo, ndo podemos
negar que nessa experiéncia a vida entre os homens ndo se d4 um-com-o0s-outros, nem um-ao-
lado-do-outro, mas sim um-contra-0s-outros. “O espirito comunitario ndo reina ai onde se luta
em comum, mas nao em comunidade” (BUBER, 2009, p. 66), isto ¢, a luta ndo pode ser
contra os outros, mas lutar com os outros. Desse modo, ndo se pode considerar tal tipo de
vivéncia como comunidade, visto que, o Outro ndo se configura como seu parceiro, mas seu
inimigo. Para a vida em comunidade faz-se necessario uma reconciliagdo entre as pessoas que
convivem, contudo, ndo podemos afirmar que tal reconciliacdo garante uma relacdo auténtica.

No que concerne ao viver reconciliado, os membros da Comunidade Manain o

consideram como um desafio. O Entrevistado 3 (2019) afirma:

Viver reconciliados é uma luta diaria, porque dentro da gente na maioria das vezes,
quer viver essa reconciliagdo com Deus e com todos os homens; mas, a gente sabe
que no dia a dia muita coisa é dificil. Mas, eu acho que da para ter experiéncia. A
cada dia eu vou tentar melhorar, a cada dia eu sei que pra eu estar bem eu preciso
estd reconciliada com minha histéria de vida, e Deus nos chama a isso
(ENTREVISTADO 3, 2019).

O reconhecimento da dificuldade de viver reconciliado em suas trés dimensfes no
cotidiano revela as exigéncias para uma relacdo genuina, a qual requer uma abertura, certa
profundidade, entendimento matuo, e, muitas vezes, a necessidade de abrir mao de si, de seus
desejos, ou manter um equilibrio, para que haja a reconciliagdo. Outra questdo apontada é o
desafio de manter a constancia na reconciliacdo, como nos diz o Entrevistado 2 (2019):
“quando vocé encontra pessoas diferentes vocé tem que trabalhar essa reconciliagéo
constante, porque sdo pessoas diferentes; entdo vocé cuida de um ponto agora que € um
empecilho na reconciliagdo, mas vai surgindo outros”. Questdo que nos relembra a
atualizagdo da relacdo feita através do encontro entre as pessoas (Cf. BUBER, 2004). Isso
significa que ndo ha relacdo pronta e acabada, a cada novo encontro ela se refaz, e o que
0correra nesses novos encontros é imprevisivel.

A reconciliagdo com o outro também aparece num viés que extrapola o aspecto

ideoldgico, politico, religioso; exposta na fala do Entrevistado 2 (2019):

Um exemplo é esse empresario de Toritama, ele magom inclusive, mas assim, eu
percebo que o tempo passou e a gente, essa barreira da reconciliacdo ela ja se desfez.
Tem questdes ideoldgicas também, politicas também, mas eu percebo que isso foi
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superado. E tanto que, ele ja sabe 0 que eu penso, eu ja sei o que ele pensa, entdo
esses pensamentos e conflitos, eles ndo sdo mais um empecilho. Isso € viver
reconciliado. Vocé pensa de um jeito, eu penso de outro, mas isso ndo é empecilho
para que a gente acolha, para que a gente evangelize também (ENTREVISTADO 2,
2019).

Tal descricdo aponta para uma realidade problemaética que é o enfraquecimento dos
vinculos interpessoais por causa das diferencas religiosas, ideologicas, politicas; as quais
muitas vezes, afasta as pessoas ou serve de justificativa para discriminacdo e violéncia. O
exemplo dado pelo entrevistado revela uma compreensdo de reconciliagdo que pode ser
relacionada a uma conversacdo genuina, tal como observamos na perspectiva de Buber
(2009), quando ambas as partes se voltam um para o Outro. Nesse viés, a diferenca do Outro
deixa de ser uma barreira para o didlogo, e passa a ser o ponto de partida para 0 mesmo, a
partir do qual a pessoa é conhecida e respeitada.

O terceiro pilar é a evangelizacdo, entendida nos documentos que regem a
Comunidade Manain, como a missdo do anuncio do Evangelho, tendo os grupos de oracéao
como o principal meio para realizagdo da mesma. Tal pilar ndo é abordado de modo
especifico, mas em sua relacdo com as duas anteriores, como expresso no relato do
Entrevistado 4 (2019):

eu ndo consigo evangelizar, eu ndo consigo sair em missdo, eu ndo consigo cumprir
aquele terceiro pilar se eu ndo tiver reconciliado com Deus, se eu ndo tiver
reconciliado comigo, e se eu ndo me sentir acolhido por Deus, e bem acolhido na
comunidade. Ai sim, eu posso sair em missao.

Percebe-se que a dimensé@o da evangelizacdo depende da vivéncia da acolhida e da
reconciliacdo. A evangelizacdo aparece ligada especialmente a dimensdo espiritual realizada
nos vinculos interpessoais constituidos pelos membros. A dimensdo espiritual € descrita pelo
Entrevistado 1, em seu discurso na ocasido de entrega da Medalha de Honra ao mérito Padre
Antbnio Jorge Guerra em homenagem aos 30 anos de fundacdo da Manain, ao enfatizar os
grupos de oracdo, os retiros e encontros de formacao como a principal forma de evangelizacéo

da Comunidade, e acrescenta:

Os anos nos levaram a ampliar o nosso trabalho de evangelizacdo, de formacéo
humana e cristd. Estendemos atividades para Agrestina [...]; para Cachoeirinha [...],
Gravata, Riacho das Almas, Sdo Bento do Una, e outras cidades. Sempre
evangelizando e formando missionéarios que fossem ao encontro de todos, mas
especialmente dos jovens®.

Percebe-se que o trabalho ligado a formacdo de outros grupos de espiritualidade da
RCC ultrapassou a cidade de Caruaru, sede da Comunidade Manain, tendo como publico alvo

a juventude. Sobre o trabalho com os jovens, o Entrevistado 1 continua:

37 Discurso em ocasido da entrega da Medalha de Honra ao Mérito Padre Antonio Jorge Guerra, no dia 27 de
setembro de 2019. Disponivel em: https:// m.facebook.com/story.php?story fbid= 730897307389244&id=
619113554950087 Acesso em: 01/11/2019.
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Temos varios eventos com jovens, procurando evangeliza-los e dar-lhes formacéo
através da danca, da musica e do teatro. O maior desses eventos é a Missdo Jovem
Manain, na qual, os adolescentes e jovens doam uma semana inteira de suas férias
para oracdo, formagdo e missdo, visitando as familias, hospitais, asilos, presidios, e
outros lugares onde se encontram aqueles que sofrem e precisam de nosso apoio e
amizade.®

Nessa leitura, observa-se o destaque para a evangelizacdo a partir da formacéo atraves
de meios artisticos, e através de agdes sociais. A partir do relato, entende-se que tal trabalho
social é realizado eventualmente, o que significa que esta ndo é uma especificidade do
trabalho dessa Comunidade. Tal questdo pode se constituir num alerta para a Comunidade
Manain, ante o perigo de fechar-se em si mesma, ndo sendo capaz de voltar-se para outras
realidades do mundo; no risco em apenas ser solicita com aqueles que procuram sua
ajuda/contribuicdo, deixando de ir ao encontro daqueles que necessitam; ou ainda, indo em
direcdo a estes apenas de modo eventual. Um dado que segue é que aparentemente, a
especificidade, ou caracteristica mais acentuada nessa forma de vida evangélica, da-se a partir
da formacdo, como citado no relato acima, no qual destaca-se o auxilio na constituicdo de
outros grupos carismaticos. Desse modo, percebe-se que a partir dos pilares expostos a
Manain influencia os membros no que concerne a constituicdo de vinculos, a sua formacdo e

construcdo da identidade.

5.3  DIFERENCA, FORMACAO E IDENTIDADE

A comunidade se revela como lugar para a vivéncia da alteridade. O fendbmeno da
relacdo exige o reconhecimento do Outro em sua diferenca, a qual pode ser potencializada ou
ocultada na vida em grupo. Parte-se do principio que a vida comunitaria é o ambito essencial
para o desenvolvimento das diferencas, ao mesmo tempo em que, preserva-se o bem comum.
A partir desse olhar, analisamos a experiéncia de unidade na diferenca, apresentada pela
Comunidade Manain, a qual é fomentada por uma formagdo humana, marcada pelo viés de
mudanga de construcdo de valores e sentidos, contribuindo para a construgdo da identidade
dos mesmos.

O sentido da unidade na diferenca ¢é entendido pelos membros da Comunidade Manain
como a convivéncia e estabelecimento de vinculos com pessoas diferentes, com as quais
possuem uma comunalidade. O Entrevistado 4 (2019) nos explica que: “a unidade ¢é algo
diferente de unicidade, no sentido de universalismo. As pessoas sdo diferentes. Eu sou

diferente. Nao ha ninguém igual a mim. H& pessoas parecidas comigo, ha pessoas que tem o

38 |dem.
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mesmo carisma que eu”. Atenta-se aqui para a conceituacdo da unidade como diferente de
universalismo, no sentido de unanimidade, de que todos s&o do mesmo jeito, reproducdes de
uma coépia ideal. A clareza de que as pessoas sao diferentes e ndo ha ninguém igual ao outro
pode revelar certa valorizacdo da singularidade de cada pessoa na comunidade. Outro dado
interessante é que, segundo o entrevistado, o carisma torna as pessoas parecidas, 0 que pode
ser entendido como o sentido que eles compartilham em comum a partir dessa forma de vida.

O que pode ser confirmado na fala do Entrevistado 3 (2019) ao explicar, em termos biblicos:

Nos estamos numa Comunidade onde nosso carisma é viver a unidade, lutar em prol
da unidade, vivenciar essa unidade no nosso dia a dia. Mas, também estamos
cercados por todos os lados de pessoas com temperamentos diferentes.
Temperamentos diferentes, mas voltados para uma s6 comunhdo. Entdo, existem
afinidades... é l6gico que existem afinidades maiores do que outras, mas o contexto
todo é um s6 pensamento. [...] cada um com suas diferengas contribui para o corpo
de Cristo, a perna tem uma funcéo, a méo tem uma, os olhos tem outra; mas, quando
se junta tudo num contexto, essas diferencas se harmonizam. E essas diferencas
formam a grande comunhdo que o Senhor espera da Comunidade
(ENTREVISTADO 3, 2019).

De acordo com os entrevistados, a unidade ndo exclui as diferencas entre os membros,
mas apresenta-se como elo que os ligam, mantendo o que eles denominam de comunh&o. As
diferencas no relato aparecem na dimensdo dos temperamentos, 0s quais podem ser
entendidos como as particularidades do individuo ligadas a forma do comportamento; e na
dimensdo das afinidades, ligada aos vinculos que sdo mais préximos que outros. Ambos
podem estar relacionados, ao passo que as afinidades construidas podem estar associadas a
identificagcdo dos temperamentos entre os membros. Tal questdo revela-se como processo
natural entre os diversos grupos, onde ha antipatias e simpatias; a particularidade da
Comunidade analisada se apresenta quando o entrevistado aponta para o “todo”, isto ¢, para as
pessoas vistas em sua universalidade, as quais aparecem voltadas para “um s6 pensamento”,
ou seja, para um objetivo comum, no qual as diferencas se harmonizam, estando em
comunhdo.

Essa comunhdo na diferenca, entendida como mutualidade, se apresenta como a
experiéncia da vida em unidade, como aborda o Entrevistado 1 (2019): “A gente usa até muito
essa palavra, unidade na diversidade [...] A gente compreende gque a gente ndo é perfeito, que
cada pessoa tem seus defeitos e suas qualidades, mas a gente se acolhe mutuamente para viver
essa experiéncia de unidade”. Observa-Se a aqui 0 que € preciso para uma pessoa entrar em
relagdo com a outra, conhecé-la e acolhé-la. Buber (2012) explicando a questdo afirma que

uma pessoa pode considerar a outra como

soma de propriedades cognosciveis, utilizaveis, ou entdo, ele pode conhecer o
outro... reconhecé-lo, experiéncia-lo, como a relagdo amorosa que as vezes € descrita
como conhecimento. Nesta interacdo entre seres ele aprende a conhecer o outro ndo
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como somo de propriedades, mas como esta pessoa determinada, com um nome, que
vive diante dele. [...]. Refiro-me a esta pessoa que se defronta com uma verdadeira
pessoa, Unica, com este nome (BUBER, 2012, p. 93-94).

Vincular-se as pessoas em sua alteridade significa conhecer as suas diferencgas, ndo
para condena-las, mensura-las, exclui-las; mas para valoriza-las, confirma-las em sua
dignidade. E no convivio com as diferencas que a unicidade aparece. Sobre o conhecimento
dos outros e tal convivio, o Entrevistado 4 (2019) aponta: “Quando eu estou em convivio com
essas pessoas, e ai o tempo de caminhada faz a gente se conhecer cada vez mais, entéo, eu vou
conhecendo as qualidades, os pontos positivos, e 0s pontos negativos daquela pessoa; assim
como os outros conhecem de mim”. Conhecer o Outro, nessa experiéncia, aparece ligado ao
tempo de convivio e a revelacdo do Eu e do Outro, o que para Buber (2009) € o mesmo que
tomar conhecimento intimo quando “me coloco de uma forma elementar em relacdo com o
outro, portanto quando ele se torna presenga para mim” (p. 147), o que para o autor, nao se
associa muito ao tempo de convivio, mas ao evento da relacdo. Pode-se entender essa questao
do tempo a partir da dimensdo de atualizacdo do encontro: “O encontro é algo atual”
(BUBER, 2004, p. 34), ou seja, todas as vezes gque encontramos uma pessoa a relacdo é
atualizada, o que significa que a cada novo encontro algo inesperado acontece. O que nao
exprime dizer que todo encontro é harmonioso, e que gostamos de tudo o que conhecemos.
Na leitura apresentada pelo Entrevistado 4 (2019) ele continua abordando sobre esse risco,

mas também sobre a responsabilidade que cada uma das partes possui na relagéo:

Mas, aquela pessoa tem um compromisso — assim como eu — de despertar, de
conhecimento, que mesmo aquele irméo tendo alguma dificuldade... por exemplo:
ele sendo de um temperamento mais forte do que o meu, ou ele sendo de um
temperamento mais fragil que o meu, uma pessoa muito ativa, uma pessoa mais
tranquila, um que fala muito, outro que fala pouco; isso ndo nos difere, ndo nos
deixa como pessoas diferentes no sentido de sé aquele que fala mais me agrada, ou
s6 aquele que fala menos me agrada. Todos me agradam e todos também podem me
decepcionar (ENTREVISTADO 4, 2019).

Encontramos nessa leitura a problematica dos vinculos interpessoais, o qual exige uma
responsabilidade mutua em reconhecer o Outro em sua autenticidade, ndo rejeitando ninguém
por suas qualidades ou defeitos, mas colocando-os em ideal de igualdade. Tal debate coloca
em questdo os problemas interpessoais que fere a dignidade humana, ao passo que
instrumentaliza o Outro, valorizando-0 apenas por suas caracteristicas fisicas, intelectuais,
sociais, econbmicas. Discussdo que acentua a possibilidade dos vinculos interpessoais como
violacdo dos direitos humanos, ao passo que, tais relacionamentos sdo constituidos a partir do
viés da desigualdade, no sentido de um ser mais valorizado que outro em razdo de suas

caracteristicas pessoais; ou quando alguém tem mais oportunidades em detrimento de outros;
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ou ainda quando esses vinculos se tornam abusivos, opressores; sem considerar as diferentes
realidades e opinides.

As comunidades, religiosas ou ndo, correm o risco de desenvolver vinculos que
destituem a humanidade do Outro, quando deixam de olhar para as diferentes peculiaridades
existentes entre seus membros. Na realidade das Novas Comunidades, como expresséo da
Igreja Catdlica, nas quais a diversidade de formas de vidas é uma das fortes caracteristicas,
faz-se necessario ficar alerta para garantir a dignidade dos diversos sujeitos em suas
singularidades. Posto que, é preciso atender as exigéncias colocadas por cada forma de vida,
por exemplo, as condi¢Oes para assegurar a dignidade de um padre ndo sdo as mesmas
condigdes para efetivar a dignidade de um casal; do mesmo modo que, as exigéncias de uma
crianca ndo serdo as mesmas que de um idoso; as da mulher serdo diferentes dos homens; as
dos jovens serdo diferentes daquelas dos adultos. E importante, mencionar, portanto, que as
varias realidades juntas em uma comunidade pode se tornar um caos se ndo forem tratadas em
sua especificidade. Nesse sentido, o olhar para as alteridades precisa ser desenvolvido.

A dimensdo da diferenca ndo exclui a singularidade da pessoa, a qual € constituida
diretamente na relacdo comunitaria. O Entrevistado 3 (2019) nos indica essa questdo ao

afirmar:

Hoje a Manain é uma continuacdo da minha casa. A minha vida ndo existe sem a
Manain. E engracado, nfo é€? E uma coisa, assim, ti0 viva, tdo forte que eu ndo me
vejo fora desse plano, desse chamado de Deus. Eu ndo me vejo longe dessa
Comunidade. [...] Eu me sinto assim: a minha identidade, a minha personalidade
também é formada dentro da Comunidade Manain (ENTREVISTADO 3, 2019).

Na leitura, a comunidade é considerada como extensdo de sua casa, 0 que indica a
familiaridade e pertenga do entrevistado a mesma. Ha no relato o reconhecimento da
formacdo da identidade na vida comunitéria, constituindo sua personalidade a partir dos
principios orientados por ela. Compreendendo a personalidade a partir da filosofia buberiana,
pode-se afirmar que a mesma é realizada na relagdo com os Outros, é a forma como a pessoa
se expressa no mundo, “é exatamente o espontdneo, a imediaticidade, a autenticidade
profunda, o ndo-intencionado, 0 nao-preparado, o inacabado da vida com o0s seres com 0
mundo que conduz a personalidade” (BUBER, 2012, p. 107).

Na realidade da Comunidade Manain, a identidade dos membros que se propde a
seguir esse caminho é desenvolvida a partir de uma formacdo humana realizada pela mesma.
Tal formacdo aparece ligada a mudanca descrita pelos entrevistados a partir da vivéncia
comunitaria; na construcéo de valores a partir da mesma, que influenciaram a concepcéo de

homem e de vivéncia social dos membros. As mudangas sdo frisadas por um processo de
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autoconhecimento e de reflexdo sobre o sentido da vida em comunidade. O Entrevistado 2
(2019), ao ser questionado sobre 0 que poderia destacar da experiéncia comunitaria, responde:

Uma das grandes experiéncias que eu tenho aprendido é perceber que muitas vezes
eu preciso, a partir de situages, mudar a mim mesmo e ndo o outro. Essa € uma das
grandes questdes, porque normalmente nos sempre achamos que o problema esta no
outro, e isso é uma questdo que leva muito ao individualismo. Entdo se o problema
esta no outro entdo eu me afasto e resolveu o problema. Mas, o Senhor nos ensina
que ndo, que o problema que eu penso que estd no outro, mas muitas vezes eu
descubro que o problema estda em mim. Isso quando eu tenho a convicgdo de que eu
preciso mudar, entdo, assim, s6 uma mudanca na vida (ENTREVISTADO 2, 2019).

Nessa compreensdo a formacgdo assume um fundamento religioso para a vivéncia dos
vinculos interpessoais. O ponto central da fala do entrevistado traz a evidéncia do conflito
causado na vivéncia entre os homens, os quais, geralmente, fogem da responsabilidade
culpando o outro ao qual esta vinculado. Aspecto que questiona o agir ético do sujeito. Rohr
(2013) buscando definir o agir ético a partir da perspectiva buberiana, afirma que o caminho
para solucionar o conflito entre os homens é comecar pela transformacéo singular e
posteriormente transformar a relagdo dele com os outros. No seu dizer: “O caminho indicado
é este: perceber que o conflito entre ele e 0 outro tem origem nele mesmo, procurar superar 0
conflito interior e comecar novas relagdes com os proximos” (ROHR, 2013, p. 131). Tal
questdo explica a fala do entrevistado ao afirmar que diante de algumas situagdes percebeu a
necessidade de mudar a si e ndo o Outro, o que reflete uma autorreflexdo, num processo de
avaliacdo e conhecimento de si a partir dos vinculos com outras pessoas. Observa-se que este
¢ um movimento de responsabilidade pessoal e ético exigido pela vida comunitaria, a qual
também se revela propicia para formar esse agir ético no ser.

Na leitura do entrevistado, ele também aponta para a problemética da auséncia da
responsabilidade nessa relacdo com Outro, a qual culmina no individualismo, presente no
isolamento humano. Questao que é também citado na leitura de R6hr (2013) ao continuar sua

compreensdo em relacdo a necessidade do homem em comecar por si, assim ele alude:

O homem, naturalmente, foge desse caminho com a observacgéo de que esse caminho
tem que ser exigido também dos outros, igualmente envolvidos no conflito. Buber
opOe-se a essa atitude que enxerga 0 homem somente como individuo, opondo-se a
individuos, e ndo como pessoa, cuja caracteristica principal é a de que sua
transformagéo contribui para a transformagdo do mundo (ROHR, 2013, p. 131).

De fato, para Buber (2012) nem o individualismo nem o coletivismo constituem o
humano, so a relacdo auténtica com o Outro pode fazer com que o homem atinja a realidade
enquanto pessoa, trazendo consigo a responsabilidade pelos outros. Como afirma Carrara
(2017, p. 66): “Ao tornar-se pessoa, estabelecendo relagdes com outros homens, o individuo
atinge a realidade. Como pessoa, ele é responsavel pelos outros e aceita a responsabilidade

dos outros por sua propria pessoa’.
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Faz-se necessario criar essa consciéncia de responsabilidade com o Outro, bem como,
de abertura para tal relacdo; o que pode ser conduzido através de uma formacdo humana. Na
realidade da Comunidade Catolica Manain, essa questdo emerge quando os entrevistados nos
falam sobre suas concepcdes e valores. Explicando-nos sobre a sua concepcao de formacéo

critica, o Entrevistado 2 (2019) nos diz:

Isso quando eu tenho a convicgdo de que eu preciso mudar, entdo, assim, s6 uma
mudanca na vida. Padre Libanio, era um jesuita e faleceu, ele falava sobre a
formacdo da consciéncia critica e ele dizia que para uma situacdo mudar vocé
precisa de trés questdes bésicas: vocé precisa abrir-se intelectualmente, ou seja, vocé
precisa estar disposto a perceber uma realidade e essa realidade sendo real, vocé
abrir médo daquilo que vocé pensa, isso ai é vocé abrir-se intelectualmente. Tem as
insegurancas afetivas, porque muitas vezes eu estou no meu mundo e acho que esse
aqui é meu mundo, e o Senhor vai mostrando outras realidades, e muitas vezes, eu
ndo abro mao porque eu tenho medo de sair da minha mesmice. E existe a percepcéo
teoldgica, ele cita até aquela questdo do homem que é espancado pelos ladrGes e ai
aparece um judeu, um escriba e depois um fariseu e eles ndo tocaram no homem
porque eles ja tinham as suas programacdes, e ai vem um homem, um pagéo, e leva
0 homem e cuida. Entdo, 0 Senhor nos ensina na caminhada que a gente precisa se
abrir, e isso é uma questdo constante, vocé constantemente precisa estar aberto, ao
novo, ao diferente e ao amor (ENTREVISTADO 2, 2019).

A afirmacéo do entrevistado revela uma visao sobre mudanca interior, a qual necessita
de uma formac&o da consciéncia critica para a abertura do homem, o qual a partir dela mostra-
se capaz de realizar trés movimentos: abrir-se a novas realidades, sair do seu comodismo e ir
ao encontro do Outro. Acles que podem ser compreendidas a partir do movimento bésico
para o dialogo constituido por Buber (2009) de voltar-se-para-0-outro, como atitude essencial
do ser que supera a incapacidade de apreendermos o que nos cerca, para transformar-se em
presenca, a qual produz uma resposta. Tal movimento basico vai de encontro com o dialogo
monologico, de dobrar-se-em-si-mesmo que ¢ o mesmo que “a admissao da existéncia do
Outro somente sob a forma da vivéncia propria, somente como “uma parte do meu eu””
(idem, p. 58), isto é, o Outro ndo é reconhecido em sua alteridade.

Ainda sobre a formacao critica e a necessidade de abrir-se ao Outro, o Entrevistado 2

(2019) afirma:

Uma das coisas muito fortes que eu vejo nesse passo de se abrir intelectualmente é a
sinceridade um com o outro, entendeu? Porque a sinceridade ela desarma, desarma
qualquer possibilidade; porque quando eu sou sincero eu falo, vocé fala, e as vezes
eu vou descobrindo que o problema estd mais em mim do que no outro
(ENTREVISTADO 2, 2019).

Nessa leitura, ha o0 movimento préprio do dialogo, no qual o Eu se oferta na totalidade
do ser, sem aparéncias, e permite que o Tu se revele, aceitando-o0 e reconhecendo-0 como
Outro. Em tal dindmica se da o agir ético ligado aquela responsabilidade pessoal de
transformar a si mesmo, e posteriormente na relacdo com este que se encontra diante de mim.

A sinceridade e a escuta aparecem como caracteristica para uma relagdo de abertura e
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mutualidade. No entanto, vale ressaltar que o didlogo na perspectiva buberiana, assumida por
este trabalho, nada tem a ver com a intelectualidade dos homens, como é mencionado pelo
entrevistado, mas diz respeito “a criagdo, a criatura; ¢ o homem de quem falo, o homem, de
quem falamos, € isto, ¢é criatura, trivial ¢ insubstituivel” (BUBER, 2009, p. 71).

A experiéncia de formacdo na Comunidade Catélica Manain também nos indica
elementos sobre o sentido da vida e a construgdo de valores religiosos e sociais. O
Entrevistado 3 (2019) alude sobre a mudanca no sentido e a formacdo dos valores em sua
experiéncia pessoal:

Entdo, aqui, na Comunidade, eu fui levada a refletir realmente sobre o sentido da
vida, e eu percebi o quanto a vida era vazia, Julianne; como era vazia. Como eu era
fatil, mulher. Casada, com trés filhos, mas eu s6 queria viver de festa, de sapato, de
carro novo, essas coisas. E o Senhor me chamou para essa realidade: “Ei, criatura, a
vida ndo ¢é s6 isso”. A vida é muito mais. O sentido da vida é outro. E assim, Deus
me transformou por que quem me conhecia sabe, Deus me transformou da agua — a
gente pode dizer — para o vinho, porque ele mudou a minha histéria, ele mudou os
meus valores, ele me mostrou uma vida que eu ndo conhecia antes, e que eu nédo
sabia (ENTREVISTADO 3, 2019).

Percebe-se que as experiéncias religiosas proporcionadas pela vida comunitaria
levaram o entrevistado a questionar sobre o sentido de sua existéncia, colocando em questédo
seu modo de vida, marcado pelo consumismo, em detrimento de seus vinculos interpessoais.
Aspecto que nos faz refletir sobre a realidade capitalista atual, que incentiva a acumulacéo de
bens como ideal para a felicidade humana, tornando o homem escravo de posses e prazer
imediato, enquanto as relagfes interpessoais entram em colapso. Questdo ja abordada por
Oliven (2010) ao discutir sobre o novo processo de relacdes sociais elaborados a partir do
desenvolvimento de producdo capitalista. No relato do entrevistado, tal questdo se expde ao
comparar a vida consumista com uma vida fatil, vazia; no nosso dizer, uma vida sem relacéo.
Foi a experiéncia de fé que devolveu o sentido da vida do entrevistado e provocou-lhe
mudancas, especialmente de valores. Ao questionar sobre quais foram os valores adquiridos

na vivéncia da Comunidade Manain, o entrevistado descreve:

que o dinheiro ndo tem esse valor todo, que bens materiais eles vdo embora. Que
vocé vale pelo que vocé tem — porque eu vivi isso na minha vida — entdo, para o
mundo |4 fora [eu] importava pelo padrdo que [eu] vivia, [eu] tinha amizades ndo é
porque [...] era a “Mis simpatia”, era nada ndo; era porque podia ter alguma coisa
para oferecer o povo, entendeu Julianne? Entéo assim, eu comecei a ver diferente,
aquelas pessoas ndo eram minhas amigas, o dinheiro ndo era meu deus, a sede de
poder ndo podia fazer mais parte de minha vida. Entdo foi mudando assim
(ENTREVISTADO 3, 2019).

A experiéncia relatada € de alguem que nédo foi reconhecido em sua alteridade, mas
usado engquanto meio para o outro alcancar certo fim, conquistar seu objetivo. Nesse caso, sua
humanidade foi reduzida a um Isso. Foi na experiéncia de fé que se confirmou o sentido de

sua vida no mundo, e na experiéncia da vida comunitaria, sua visdo da vida mudou,
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percebendo que os bens materiais, o dinheiro e 0 poder ndo podem ser mais importantes que
as pessoas. Assim, afirma:

E os valores com relacéo a familia, a criar meus filhos, a lutar para que eu estivesse
presente na vida deles, para que eles tivessem tudo do bom e do melhor, mas assim,
sabendo que Deus é Senhor de tudo. [...] valores morais, valores religiosos: Deus
tem que vim em primeiro lugar. Valores de tudo, da vida; como a vida é efémera,
como ela passa, € que a gente ndo pode tudo, entdo muita coisa foi mudando na
minha vida. E eu vejo que para melhor (ENTREVISTADO 3, 2019).

A énfase é dada aos valores relacionados aos vinculos interpessoais e os valores
morais associado aos valores religiosos, frisado pela crenga de um Deus que precisa ser
colocado em primeiro lugar. Entende-se por valores morais aqueles mais ligados ao
seguimento de regras, 0s quais unidos a religido dizem respeito aos valores seguidos pela
mesma que guiam as agdes dos sujeitos. Criticamos a linha de pensamento que leva isso ao
extremismo, a obediéncia cega as regras, impedindo o homem de refletir sobre sua vida, suas
relaces com os Outros e com a sua realidade. Preferimos a perspectiva que se apoia na
responsabilidade pessoal do homem, como seu agir ético que responde ao Outro e a realidade
posta, podendo transforma-la®®.

Com relacdo aos valores mais ligados a questdo social, destaca-se a formacdo do
respeito para com todos, a questdo da empatia e do cuidado para o Outro, 0s quais podemos
associar aos direitos humanos. No tocante ao respeito com todos, o Entrevistado 4 (2019) nos

afirma;

0 que eu tenho aprendido na minha Comunidade, 0 que eu tenho vivido, que a gente
tem partilhado é que todos merecem o respeito. E o que a Igreja chama a dignidade
da pessoa humana, em todas as suas situa¢fes. Em todas as suas situacOes, todas
elas. Para ndés cristdos, desde a concepgdo até o falecimento, entdo, por exemplo, nés
como Igreja, n6s entendemos que vida vai ser sempre vida. [...] E para mim, direito,
defesa, o primordial é vocé defender a natureza da vida e da dignidade da pessoa
humana (ENTREVISTADO 4, 2019).

A concepcdo de respeito para com todos € associada ao principio da dignidade
humana, a qual por sua vez, é relacionada a vida; valores que sdo compreendidos a partir da
perspectiva assumida pela Igreja Catdlica. Entendendo a questdo, associamos a discussdo
entendendo a dignidade humana ligada a justica social, a qual ndo sé valoriza a vida do
homem, mas lhe oferece condic¢des de vida justa e digna ao mesmo. Segundo Rocha (2001)

Dignidade é o pressuposto da ideia de justica humana, porque ela é que dita a
condi¢do superior do homem como ser de razdo e sentimento. Por isso é que a
dignidade humana independe de merecimento pessoal ou social. Ndo se ha de ser
mister ter de fazer por merecé-Ila, pois ela é inerente a vida [...] (ROCHA, 2001, p.
03).

39 Tal ressalva ndo diminui a experiéncia do entrevistado, o qual considera como positivo a mudanca de valores
ocorrida em sua vida e ndo traz, a nosso ver, indicativos de extremismo em sua fala.
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Nessa perspectiva, 0 homem ndo precisa ter nenhuma caracteristica especifica para ter
sua dignidade humana reconhecida, haja vista, que por si s6, por sua vida, ja se revela digno
de estima. Assim, até mesmo a concepcdo religiosa do homem como filho de Deus é
descartada. O humano ganha em si e por si seu préoprio valor. Contudo, ndo podemos negar
que por traz de todo homem para reconhecer a dignidade do Outro hd uma concepgéo. No
caso, dos entrevistados o fundamento que se apresenta é o religioso, como podemos ver na

fala abaixo:

por exemplo, as ideologias, nds temos e faz parte da liberdade humana; eu posso
pensar e defender o que eu penso. Agora, eu ndo posso convergir para aquilo que
denigre a imagem do meu irmdo, porque quando a imagem do meu irmdo é
denegrida a imagem de Cristo esta denegrida. Por qué? Porque n6s somos imagem e
semelhangca de Deus. Entdo, qualquer ser humano, qualquer/todos, é imagem e
semelhanca de Deus. Nao existe esse “vocé é de Deus e vocé ndo é de Deus”, ndo.
Todos somos de Deus. Entdo, quando vocé afronta essa dignidade entdo algo de
errado esta acontecendo (ENTREVISTADO 2, 2019).

A leitura revela que a concepgdo do entrevistado é de uma dignidade ligada a cristd do
homem como imagem e semelhanca de Deus, e que por isso deve ser respeitado. A ideia de
igualdade entre os homens também tem como fundamento essa concepc¢do, como podemos

ver na fala do Entrevistado 1 (2019):

na experiéncia da Comunidade a gente percebe assim que o préprio Deus, Ele vai
nivelando cada um de nds, entdo ndo tem mais direito quem tem mais dinheiro, ndo
tem mais direito quem fala mais ou quem fala menos, ndo tem mais direito quem é
mais jovem ou quem é mais velho, todos tem os mesmos direitos na presenca de
Deus (ENTREVISTADO 1, 2019).

Essa concepcdo pode ser suficiente para os cristdos, mas torna-se limitada na
dimensao politico-social, ao passo que existe pessoas que nao creem nela, e, portanto, ndo a
seguem. Por isso, é preciso ir além dela, revelando a dignidade da pessoa humana em sua
alteridade, a qual nunca pode ser considerada como meio, ser usada, fragmentada,
experimentada ou reduzida; mas deve ser reconhecida e respeitada em sua totalidade humana,
0 que independe de caracteristicas fisicas, sociais, culturais-religiosas ou intelectuais. No
entanto, ndo podemos negar que as instituicdes religiosas, de modo especial, a Igreja Catolica,
tém contribuido para a formacéo humana e social ligada aos direitos humanos. O Entrevistado

4 (2019) nos fala sobre tal questao:

ndo ha como ndo reconhecer a importancia desse trabalho [dos Direitos Humanos],
dessa organizacao, e, eu acredito que a Igreja ela tem dado uma contribuicdo muito
grande para isso. E mais do que tudo, eu acredito que uma experiéncia religiosa, que
o0 cristianismo ele contribui diretamente. Para qué? A gente entende a defesa dos
direitos... claro, s6 se coloca uma defesa para quem esta precisando. Mas assim, nds
precisamos criar uma cultura de respeito, de protecdo, de cuidado com aqueles que
sdo menores, com aqueles que sdo mais fragilizados, seja ele de qualquer realidade
(ENTREVISTADO 4, 2019).
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Nessa leitura, a contribuicdo da Igreja para com os direitos humanos associa-se
especialmente a construcdo de uma cultura de respeito, ligada aquelas que s&o inferiorizados.
Cabe-nos lembrar das agdes sociais que séo realizadas por essa instituicdo, ligadas aos
movimentos e pastorais que atendem ao publico carente, como as pastorais da crianca, do
menor, da salde, carceraria, sobriedade, da terra, entre outras denominacdes. Ac¢les que
podem revelar o compromisso dessa instituigdo religiosa quanto a exigéncia da dignidade
humana. No entanto, a Comunidade Manain ndo se insere nesse contexto, sua contribuicéo &,
predominantemente, formativa; revelando sua importancia a medida que conduz a uma
mudanga de vida e construcdo de valores, mas possui seus limites quando deixa que a
responsabilidade com a esfera social, seja de cada membro individualmente seja comunitéario,
gue aparentemente ndo possui uma organizacao no que diz respeito a tal questéo.

A dimensdo da empatia € considerada pelos membros da Comunidade Manain como a

capacidade do homem em sofrer-com o Outro:

Entdo assim, eu sempre digo, se 0 meu cora¢do numa situacdo dramatica do irmao
ele ndo sofrer, entdo algo de errado tem com a pessoa. Eu sempre digo, mesmo vocé,
mesmo vivendo em comunidade, vocé vivendo como cristdo ou evangélico, se vocé
ndo sentir esse apelo no seu coracéo pelo irmdo que esta sofrendo, entdo vocé ndo...
alguma coisa tem de errado. E muito menos eu desejar que se mate alguém, que se
tire a vida de alguém, e por ai vai... (ENTREVISTADO 2, 2019).

Nessa compreensdo a empatia € considerada como um apelo do coracdo, isto €, uma
espécie de chamado a responder ao sofrimento do Outro que esta diante de mim. Segundo o
entrevistado, algo de errado se encontra no homem que ndo sente tal empatia, questdo
entendida pela probleméatica da indiferenca nos vinculos humanos, a qual reduz a sua
humanidade da pessoa a uma animalidade. Para analisarmos tal questdo, apoiamo-nos em
Hunt (2009) que define empatia como uma pratica cultural, a qual é apreendida envolvendo o
fisico e 0 emocional do homem. Assim, “a empatia depende do reconhecimento de que os
outros sentem e pensam como fazemos, de que nossos sentimentos interiores sdo semelhantes
de um modo essencial” (idem, p. 27). Nesse liame, a empatia requer o exercicio de se colocar
no lugar da outra pessoa, isso requer um “salto de f&” (idem, p. 30). Na compreensdo da
autora, analisando o contexto do século XIX, as leituras de romances conduziram a uma
experiéncia individual de desenvolvimento empatico, o qual poderia tornar possivel novos
conceitos politicos e sociais, 0s quais ela associa aos direitos humanos. Atualmente, as
situagbes de misérias de tantos que encontramos ao nosso lado, aparentemente, tem
provocado o efeito contrario nos homens, aquele ligado a indiferenga.

Na leitura do entrevistado ha uma critica também aos cristdos e aqueles que vivem

uma vida comunitaria, mas ndo despertaram esse valor e atitude humana para com o Outro.
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Em outro relato, ele diz: “pessoalmente eu fico chocado que estamos num momento da
sociedade em que as pessoas, inclusive pessoas cristds, que diz viver, diz que esta na palavra
de Deus, mas que ndo tem sensibilidade pelo outro” (ENTREVISTADO 2, 2019). Nessa
compreensdo encontramos o limite da experiéncia religiosa, e talvez a origem do conflito
interno do homem, o qual ndo faz o que diz, e ndo diz o que pensa. Nenhuma teoria, ideologia
ou religido é capaz de transformar o homem por si s0, é preciso uma disposicdao do mesmo
para incorporar 0 que acredita. Desse modo, a formacdo humana ndo € simplesmente
ensinada, mas vivenciada, exigindo um caminho autoformativo que se apresenta como o
limite de toda experiéncia formativa, uma vez que a garantia de sua efetivacdo € o agir ético
do homem.

Na Comunidade Manain, tal dimenséao é considerada como responsabilidade do sujeito
em ndo legitimar sentimentos que sejam contra 0 proximo, como podemos observar no

seguinte relato:

E na convivéncia comunitaria a gente percebe, [...] ndo tem nem santos nem
demdnios, nés somos homens e mulheres que precisam ser amados. Entdo assim,
obviamente, é preciso tirar a mancha do coragdo, do pecado, e é uma coisa
constante, é preciso amar. Eu ndo posso dar espago para meu coracdo odiar quem
quer gque seja, ndo posso. Eu posso ter minhas reservas, achar que foi verdade isso
ou aquilo, mas eu jamais posso legitimar algo que é feito com meu préximo, quer eu
goste dele, quer eu ndo goste dele. E a Comunidade tem nos ensinado isso também
(ENTREVISTADO 2, 2019).

A leitura revela a capacidade do homem em cuidar do Outro, e sua propria
necessidade de ser cuidado. Dimensédo que é aperfeicoada no homem, mas também exige uma
decisdo sobre seus sentimentos. Nesse viés, pode-se entender que a formacdo dos sentimentos
também é essencial para a constituicdo dos vinculos interpessoais, o qual na perspectiva
assumida por Alves (2005) a educacdo dos afetos se coloca como a Unica capaz de fornecer
esperanca aos direitos humanos, contudo, revela-se insuficiente “para a superagdo necessaria
das contradigdes contemporaneas” (p. 18). De maneira analoga, Hunt (2009, p. 69) acredita
que aprender a sentir empatia abre o caminho para os direitos humanos, mas ndo assegura que
todos sejam capazes de segui-lo. Em meio a tais incertezas, haveria algo que nos assegurasse
tal caminho? Acreditamos que apenas a responsabilidade, que por sua vez, supera o Viés do
sentimentalismo, pode garantir a vivéncia de relagdes mais humanas. Buber (2004) apresenta
tal perspectiva ao falar de amor como responsabilidade, numa citagédo que fala por si:

Amor é responsabilidade de um eu para com um Tu: nisto consiste a
igualdade daqueles que amam, igualdade que ndo pode consistir em um
sentimento qualquer, igualdade que vai do menor, ao maior do mais feliz e
seguro, daquele cuja vida estd encerrada na vida de um ser amado, até aquele
crucificado durante vida na cruz do mundo por ter podido e ousado algo
inacreditavel: amar os homens (BUBER, 2004, p. 62 — grifo do autor).
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54  COMPROMISSO PESSOAL E DESAFIOS SOCIAIS: UM OLHAR PARA OS
DIREITOS HUMANOS

A relacdo inter-humana exige a responsabilidade pessoal de responder aquele que se
apresenta diante de nos, representada na acdo. Embora a pessoa participe de uma comunidade,
sua resposta é sempre pessoal, a qual assume uma conotacdo ética, em vista de se
comprometer com sua decisdo. Buber (2009) coloca em questdo o primado atribuido ao grupo
que, muitas vezes, destitui a responsabilidade pessoal do individuo com o mundo. Tal
responsabilidade, na perspectiva buberiana, refere-se a resposta do homem as situacfes que
Ihe acontecem, exigindo-o um posicionamento de estar atendo ao que Ihe ocorre, pois, a sua
resposta € insubstituivel. “Responder ao que nos acontece, que nos ¢ dado ver, ouvir, sentir.
Cada hora concreta, com o seu conteudo do mundo e do destino, designada a cada pessoa, é
linguagem para a atengdo despertada” (BUBER, 2009, p. 49). A medida que responde ao
momento, 0 homem se responsabiliza por ele. Assim, frente aos problemas que se apresentam
ao homem moderno, cabe ndo so as instituicdes e ao Estado dar uma resposta, mas também ao
individuo responsabilizar-se por aquilo que Ihe diz respeito: os vinculos interpessoais.

A dimensdo da responsabilidade pessoal na realidade da Comunidade Catolica
Manain € abordada a partir do compromisso com a unidade assumido pelos membros,
exercido na influéncia dos mesmos em relacdo as situacdes de sua vida cotidiana, como
respostas a problematicas que vao de encontro a unido entre as pessoas, como a competicao,
as divisdes, a desigualdade, os vinculos baseados no interesse, 0s quais instrumentalizam o
homem, a violéncia. Debate que envolve questdes centrais aos direitos humanos, como a
dignidade humana, como principio que respeita, compreende e valoriza o ser humano.

O compromisso assumido em vivenciar a unidade é definido pelos entrevistados como
uma atitude de empenho para que ela aconteca com todas as pessoas, seja dentro, seja fora da
comunidade. O Entrevistado 3 (2019) nos fala sobre tal quest&o:

Eu tenho que trabalhar pela unidade também com os que me cercam. E isso que a
Igreja nos chama, ndo sé aqui dentro da Comunidade, mas onde eu estiver: no meu
trabalho, na minha familia, nas missGes que eu vou. O mundo precisa dessa
comunhdo e dessa unidade. E esse carisma nosso a Igreja e o mundo tem
necessidade hoje, entdo, ndo € vao que o Senhor nos colocou, nos congregou todos
juntos, um sO pensamento, uma s6 unidade; é em prol do bem de todos
(ENTREVISTADO 3, 2019).

A realizacdo do trabalho em prol da unido entre as pessoas é vista como uma
responsabilidade solicitada/esperada pela Igreja; e como uma necessidade que o contexto
atual precisa. Tal questdo nos remete ao que Buber (2009) aponta no tocante ao sujeito que

abre mao de sua responsabilidade, pois, o grupo fara isso por ele. O que ndo significa que o
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homem deve por si s6 buscar as respostas, mas que a “orientacdo [do grupo/da comunidade]
ndo deve substituir a decisao” do proprio homem (p. 115). Nessa perspectiva, a Igreja e a
comunidade sdo as principais orientadoras do trabalho de comprometimento da pessoa
enquanto membro que se responsabiliza pela vida em unidade, mas nota-se seu
posicionamento pessoal quando assume tal responsabilidade na primeira pessoa.

Tal posicionamento pessoal fica ainda mais claro quando os membros se colocam
como influéncias nos ambientes que frequentam, para as pessoas com gquem convivem. O

Entrevistado 4 (2019) nos conta como age:

Na vida pessoal, eu preciso dizer para os meus funcionarios que eles tém que ser
competentes, que tem que cumprir as metas deles, mas tudo isso eles tem que
cumprir dentro do meu perfil. Ai vocé pode perguntar, por que o meu perfil? Porque
eu ndo admito que na minha empresa exista competi¢do. Que tipo de competicdo?
Eu ndo admito que um funcionario para crescer dentro da minha empresa ele precise
derrubar o outro. Se ele tem interesse em ter um salario melhor, ele ndo precisa
humilhar o outro, ele ndo precisa — na linguagem popular — esta bajulando o superior
dele, ndo precisa estar bajulando o patrdo, ndo precisa. Ele precisa cumprir o
trabalho dele com respeito (ENTREVISTADO 4, 2019).

Nessa descrigdo, 0 debate se apresenta em torno da problemética da competicdo que
envolve as empresas e 0s trabalhadores, que, por sua vez, abarca as relacGes em tal ambiente
marcado pela produtividade. Tal problematica é aborda por Oliven (2010) ao discutir sobre a
cultura urbana, na qual os papeis sociais sdo fragmentados, o trabalho é isolado, os vinculos
sdo secundarios e superficiais, e o envolvimento entre as pessoas € marcado por fins
instrumentais e a competi¢do individualista. Bresser-Pereira (2012) aludindo sobre a
modernidade e o neoliberalismo, afirma que a légica do Estado neoliberal é a inseguranca,
que estimula a competicdo por meio da meritocracia, a qual premia aquele que sdo “mais
capazes” (p. 96). Tal realidade pode provocar relacionamentos marcados pela concorréncia,
na qual o Outro se torna meu opositor, aquele que devo “eliminar” para ganhar o “prémio”; e
a competéncia se mostra associada a conquista dessas metas. Na perspectiva da experiéncia da
Manain, o principio que deve guiar as relacées no mundo ndo € a competicdo, mas o respeito;
0 qual ndo anula a caracteristica de competéncia e atingir metas, no caso de empresas, mas

transforma o modo de vivencia-las. Nesse sentido, o entrevistado continua:

Entdo, aqui dentro da minha empresa eu exer¢o o carisma, 0 carisma da unidade, o
carisma do respeito. Entdo, a gente trabalha de uma forma também como empresa,
que eu nao incentive os meus funcionarios a produzirem mais guerreando, lutando,
se dividindo entre si. Ao contrario, a gente promove a unidade dentro do trabalho. E
eu tento aproveitar as caracteristicas positivas de cada um, as caracteristicas
negativas a gente tenta corrigir, a gente tenta dizer para eles, ai ja entra o preceito da
convivéncia. Entdo, eu cobro mais de mim. Sua pergunta foi justamente como é
conviver, eu tento compreendé-los mais, eu tento ajuda-los mais para que haja essa
compreensdo da irmandade, da honestidade, do respeito; porque tudo isso é viver em
unidade (ENTREVISTADO 4, 2019).
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Essa influéncia € exercida através de duas posi¢des, uma de rompimento com os ideais
fundamentados na produtividade lucrativa, a qual muitas vezes se sobrepde aos vinculos
interpessoais; e uma de incentivo a vivéncia dos valores, aqueles desenvolvidos em
comunidade, relacionados especialmente a unidade. O entrevistado afirma de maneira enfatica
sua responsabilidade em viver o principio da unidade em outros ambientes sociais, entendida
na descricdo de suas acOes para com os funcionérios a fim de desenvolver valores, como o
respeito, a compreensdo, a irmandade, a honestidade. Essa realidade pode servir de referéncia
para vinculos mais humanos nas empresas.

Em relacdo a tais vinculos, o Entrevistado 2 (2019) ao relatar como vive a unidade
fora da comunidade, exemplifica: “por exemplo, as vezes vocé€ tem contato com pessoas, no
meu caso, com empresarios [...] e assim, j& aconteceu casos de eu ajudar pessoas, até
empresarios mesmo, a ter uma nova compreensdo de como tratar as pessoas, no
relacionamento com seus colaboradores” (ENTREVISTADO 2, 2019). Nessa perspectiva,
pode-se entender que a vivéncia da unidade na Comunidade Manain €é refletida na
responsabilidade e na influéncia que cada pessoa exerce, sobretudo, nos vinculos interpessoais
em diferentes espacos. Embora ndo haja destaque para outras formas de engajamento, nas
quais 0os membros possam se envolver diretamente com questdes sociopoliticas, limitando
suas ag0es no mundo. Esse caminho revela um distanciamento da perspectiva anunciada por
Buber (2012) quanto a responsabilidade com o mundo, a qual exige uma linha demarcatéria
daquilo que o homem pode realizar de modo mais efetivo nele, e que difere da perspectiva
religiosa da Comunidade Manain.

Outro elemento que desponta, enquanto problematica contraria a vivéncia da unidade,
é a divisdo entre as pessoas, muitas vezes, constituida a partir da polarizacdo dos grupos

humanos. Questdo acentuada pelo Entrevistado 4 (2019):

A gente hoje vive, assim, um momento onde se destaca muito as divisGes no Brasil.
Se levanta muitas questdes: os direitos dos negros, os direitos de classe LGBT, ai se
levantam uns que sdo contra, outros que sdo a favor. E eu ndo entendo que ha
nenhum contra, nem nenhum a favor. Todos sdo pessoas e todos merecem 0 mesmo
respeito. Claro, se had uma classe que esta sendo perseguida por uma opgéo, por uma
escolha, por um jeito de viver; claro que essa classe ela precisa receber uma atencéo
de protecdo, de cuidado, porque seria injusto eu tratar nessa hora todos de forma
igual. Ndo. Se alguém sofre, e outro alguém ndo sofre, entdo minha prioridade seria
cuidar primeiro de quem sofre, de quem necessita (ENTREVISTADO 4, 2019).

A visdo apresenta trés compreensdes que se revelam como problematicas aos direitos
humanos: os conflitos criados a partir da polarizacdo dos grupos que lutam por suas
especificidades no Brasil; o destaque para a igualdade entre todos fundamentada na viséo de

gue todos sdo pessoas e, por isso, merecem respeito; e a énfase a necessidade de dirigir a



167

atencdo para os menos favorecidos, grupos que sofrem perseguicdo/violéncia, sofrem por falta
de cuidados, de direitos; como modo de alcancar tal igualdade. Esse aspecto coloca em
questdo uma atitude ética do sujeito, em abrir mdo de seus interesses para lutar pelas
necessidades daqueles que sofrem. Essa visdo humana se revela como uma possivel superacao
das lutas entre 0s grupos humanos.

Tal debate nos coloca diante da discusséo sobre universalidade e particularidade, que
difere de universalismo e particularismo. Silveira (2010) diferencia estes conceitos,
relacionando o universalismo a correntes ideologicas que sinalizam seus projetos para fins de
universalizacdo, sem considerar os sujeitos em sua dignidade, cuja efetivagao exige um olhar
para suas especificidades. Universalidade, por sua vez, é um conceito antigo, tendo como
marco para suas praticas, os preceitos do cristianismo — de que todos os seres humanos sao
igualmente filhos de Deus —, e que foram ganhando outros sentidos ao longo da historia

social. A autora assim define:

A universalidade é uma perspectiva cosmopolita, uma concepcdo que considera,
tedrica e praticamente, todos os seres humanos como integrantes de uma Unica
espécie, e, consequentemente, defende que todos sdo sujeitos de dignidade, iguais
enquanto tal, portanto, portadores dos mesmos direitos. [...] A cosmovisdo da
universalidade é imprescindivel porque, lembrando Santos (2006), € preciso
prospectar e concretizar mais “o que nos une do que o que nos divide” enquanto
seres humanos (SILVEIRA, 2010, p. 175-176).

Tal visdo, ndo exclui as particularidades humanas, mas se distancia do particularismo,
entendido como as especificidades levadas ao extremo, conduzindo a atitudes ‘“‘egoistas,
fratricidas e dilacerantes, de modo a mais separar do que unir os seres humanos, numa légica
de apartagdo tanto quanto a dos dominadores” (idem, p. 178). Nesse viés, a divisdo dos
grupos humanos ndo contribui para o avango do desenvolvimento de uma visdo mais
complexa do humano, pelo contrario, amplia os conflitos decorrentes dessa polarizagéo,
afastando os homens de temas que dizem respeito a toda espécie humana, como o meio
ambiente, por exemplo, a fome, a desigualdade, etc. As particularidades sdo consideradas
como otimistas ao passo que suas visdes de ser humano e suas configuracfes identitarias
contribuem para a compreensdo da dignidade da pessoa humana. A solucdo apontada por
Silveira (2010) € o reconhecimento da singularidade como “um encontro dialético e dialdgico
entre universalidade e particularidades socioculturais” (p. 180), uma vez que, a mesma une €
diferencia.

Nesse viés, o debate nos coloca diante da discussdo sobre igualdade, a qual pode ser
considerada em sua dimensdo humana, de que todos somos iguais em nossa singularidade, e

na sua dimensdo social, de que todos ttm os mesmos direitos e deveres enquanto cidad&os
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numa perspectiva cosmopolita. A realidade da Comunidade Manain aponta para a luta por
igualdade como sinénimo de unidade. O Entrevistado 3 (2019) é que nos aponta essa faceta
associada ao aspecto religioso: “essa unidade seria para mim a luta pela igualdade, a luta
pelos direitos, a luta pelos menos favorecidos. Essa unidade... € procurar a comunhdo entre 0s
irmaos, entre as partes, entre os cristdos. A comunhdo entre os cristaos. Ela se baseia nisso”
(ENTREVISTADO 3, 2019). Nessa leitura, a igualdade se coloca no viés social de luta por
aqueles que sofrem com a auséncia de direitos, e no viés religioso, como comunhao entre 0s
cristdos, Ié-se aqui: evangélicos e catolicos. Cabe entdo questionar: como essa luta pela
igualdade dos menos favorecidos acontece na comunidade? Como ocorre a unidade/igualdade
com as religides de denominacdo ndo-cristds? Essa unidade seria suficiente para contribuir na
construcdo de um projeto de universalidade?

Tal debate é apresentado de modo conceitual pelos entrevistados e na dimensao dos
vinculos interpessoais, ao discutirem o tema dos direitos humanos e levantarem problematicas
sociais, como a questdo da desigualdade social e da dignidade humana, assumindo uma
perspectiva teoldgica para a questdo. No tocante aos direitos humanos e as lutas contra as

desigualdades sociais, o Entrevistado 2 (2019) afirma:

Entdo, por exemplo, eu ndo posso pegar um pais que, teoricamente, o lucro desse
pais tem que ser dividido proporcionalmente e colocar ha mdo de uma minoria em
detrimento de muitos. Entdo isso é direitos humanos: VVocé precisa lutar pelo outro
por melhores condi¢bes de vida; e eu como tenho uma empresa, Mmeus
colaboradores, eu tenho que fazer isso com eles também. Eu tenho que acolher, eu
tenho que pagar bem, procurar da um salario justo também, ajudar, compreender.
Entdo, o direito humano comeca também na minha casa, no meu trabalho
(ENTREVISTADO 2, 2019).

Essa leitura aponta para o significado dos direitos humanos, associando-os a
problematica da ma distribuicdo de renda, a qual gera desigualdades socioeconémicas, ao
mesmo tempo, que remete a necessidade da justica social indicando-nos a luta por melhores
condi¢Bes como um caminho. Assinala ainda a importancia da responsabilidade pessoal em
ser justo, de acordo com sua posi¢do na sociedade. Esse debate sobre o direito a distribuicdo
de renda, € significativamente assumido por Bauman (2003), ao discutir sobre o direito ao
reconhecimento e a redistribuicdo. O autor nos alerta sobre a necessidade de ambos para uma
justica social, uma vez que reconhecer as diferencas no ambito cultural ndo é suficiente para
garantir condicOes de vida digna as pessoas, bem como, ndo basta garantir a distribuicdo de
renda as pessoas, sem reconhecé-las em suas diferencas. O Entrevistado 3 (2019) ao abordar
sobre dignidade humana faz uma correlacdo entre as condicGes de vida oferecida e a

desigualdade social:
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Dignidade humana pra mim é vocé ter uma casa para morar, é vocé poder fazer sua
feira, é vocé poder criar seus filhos, é vocé ter direito a uma educagdo, é vocé ter
direito a satde. E vocé ter direito a tanta coisa que o cidaddo hoje nfo tem. A gente
vive num pais onde a gente paga uma fortuna de imposto, todo mundo paga muito
imposto. Eu acho que é o pais que a taxa de imposto mais alto é o0 nosso. Mas, isso
ndo € repassado para a nossa populagdo. Entdo a desigualdade é muito grande, eu
acho muito, muito grande (ENTREVISTADO 3, 2019).

A dignidade humana, assim, assume um viés social, encontrando-se intimamente
relacionada aos direitos basicos que cada pessoa deveria ter acesso; mas, que muitos nao tém
pela desigualdade instalada estruturalmente. Fraser (2001) abordando a questdo assinala dois
tipos de remédios para tal problemética: o primeiro séo os remédios afirmativos, aplicados nas
injusticas culturais, o qual se apoia na ideia de um multiculturalismo que se propde a corrigir
0 desrespeito e desvalorizacdo das identidades dos grupos que sofreram injusticas; e o
segundo sdo os remédios transformativos, aplicados nas injusticas econémicas, o qual busca
corrigir o desrespeito pela transformacgdo da estrutura cultural-valorativa. Na leitura que
desponta da experiéncia da Comunidade Manain, os “remédios” ndo sdo vistos no ambito
politico-social, referindo-se especificamente aos vinculos interpessoais, demonstrado na
responsabilidade em ser justo com funcionarios e garantir seus direitos.

O Entrevistado 3 (2019) ao abordar sobre os direitos humanos e a problemética da
desigualdade social, coloca em questdo os responsaveis por executar tais direitos, e, aponta

uma interpretacdo religiosa como resposta para a questao, ao afirmar:

com relagdo aos direitos humanos, se fala muito, se fala muito; mas, eu ndo sei se é
bem executado pelas pessoas que estdo a frente. Se realmente existe esses direitos
humanos. As vezes eu fico pensando, a gente se questiona... diante de tanta
desigualdade, diante de tanta guerra, diante de tantos sofrimentos de criancas, de
velhos, e de pessoas na vida... meu Deus, é uma desigualdade social tdo grande, tdo
grande. Uns com tantos, outros sem nada. Uma sociedade totalmente desigual. Eu
me questiono as vezes: “Senhor, onde ¢ que esta os direitos humanos? Onde esta as
pessoas que estdo a frente desses direitos humanos?” As vezes eu me fago essa
pergunta. Eu acho ainda tem um caminho muito longo a trilhar. E que precisaria de
pessoas que além de ter esse comprometimento com o outro, também tivesse uma
experiéncia com Deus, porque eu acho que quando o ser humano é tocado pelo dedo
de Deus, ele muda todos os pensamentos (ENTREVISTADO 3, 2019).

A discussao sobre os direitos humanos entra no debate sobre sua efetivacdo a partir de
um olhar que reconhece que o caminho a ser trilhado para a conquista desses direitos é longo,
dado ao fato de que, muitos ainda ndo usufruem os mesmos. Aspecto que coloca em questéo a
problematica da insuficiéncia em proclamar os direitos, mas nao garantir meios para efetiva-
los. O que nos lembra aquilo que ja foi dito por Hunt (2009) “o ato de declarar [os direitos]
ndo resolvia todas as questdes” (p. 133). Faz-se necessario atender as demandas daqueles que
se apresentam em situacOes de urgéncia: as situacdes de guerra, de criancas e idosos que
sofrem, daqueles que passam fome em razdo da ma distribuicdo de renda, daqueles que ndo

tem acesso a educacdo, a saude, a moradia, a seguranca, aos que sofrem violéncia e tantos
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outros casos que nos clamam a efetivagdo dos direitos humanos. O compromisso por tal
efetivacdo € exposta na fala do entrevistado ao questionar a agdo dos supostos responsaveis
pelos direitos humanos, o que pode indicar o distanciamento dos membros da Manain para
com tais problematicas de ordem politica, social e econdmica; reduzindo-se a uma perspectiva
teologica, como solucdo para tais questdes. Perspectivas confirmada pelo Entrevistado 2
(2019):

Entdo, eu creio que esse Direito Humano... por isso que eu digo assim, a experiéncia
do homem com Deus é que vai fazer amar, isso para nés cristdos. Direitos humanos
é o direito do outro. Sempre tem um ditado que diz “meu direito acontece quando
primeiro vem primeiro o do outro”. E eu digo a vocé, isso s6 acontece se vocé
despertar 0o amor. Se vocé abre seu coragcdo para amar, vocé vai ter essa
compreensdo. E esse amar, muitas vezes a gente acha que esta so... nds que somos
cristdos, logico, Cristo é o exemplo para sermos santos; mas muitas pessoas
descobrem esse amor e Cristo esta no coragao delas também, descobrem esse amor,
e amam e se doam (ENTREVISTADO 2, 2019).

A compreensdo €é reduzida a visdo como cristdos, que se fundamentam na experiéncia
de fé para desenvolver o olhar para o Outro como sujeito de direito. O entrevistado aponta a
abertura ao amor como condicdo para a efetivacdo dos direitos humanos, na perspectiva de
doacdo, de cuidado para com o proximo, que passa pela consciéncia de que a pessoa humana,
mesmo tendo cometido erros ndo perde sua dignidade e assim precisa ser respeitada e

cuidada. Vejamos:

por exemplo: tem um problema no presidio, entdo os direitos humanos vao 14. “Ah,
para que direitos humanos?” Quando um marginal mata uma pessoa: “cadé os
direitos humanos?”. Entdo as pessoas ndo entendem que para proteger o outro ¢é
também proteger do ato que ele fez. Porque nds acreditamos, o Senhor fala que nés
devemos amar sempre 0 outro, mas ndo os seus atos. Entdo, os atos das pessoas [...]
ele tem que pagar judicialmente na forma da lei, mas como ser humano ele precisa
ser cuidado (ENTREVISTADO 2, 2019).

Nessa discussdo encontramos exemplos da critica sofrida pelos direitos humanos de
uma sociedade que ainda ndo compreende sua importancia, ainda ndo conhece seus direitos;
0s quais atravessam sua humanidade. Na leitura, ha também um debate sobre o cumprimento
da lei e a dignidade da pessoa humana, que muitas vezes ndo estao relacionadas, ao passo que
a forma de efetivacdo da primeira fere a ultima. O que pode ser visto na lei que exclui, por
exemplo, a tensdo entre cosmopolitismo e as fronteiras geograficas e politicas; ou ainda na lei
que oprime, observada no abuso de autoridade, como o caso de tantos policiais que abordam
pessoas na rua por serem negros, tatuados, pobres e/ou mal vestidos; ou ainda na lei
excludente, que se estrutura sem condicOes para atender os direitos referentes a dignidade da
pessoa humana, como o caso dos presidios lotados que ndo oferecem suporte para assegurar

direitos basicos do homem, entre outros.
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Podemos acrescentar a esse debate a leitura que relaciona a problemética da dignidade

a condicdo da mulher, como observamos abaixo:

Por exemplo, no tempo de Jesus, a gente entendia pela forca do judaismo, que uma
mulher que fosse pega em adultério ela deveria ser apedrejada; mas o homem que
estava com ela, ndo. Ela sim, mas o homem néo. Entdo quando Cristo € interrogado
nesse ponto, o que € que ele diz? “Aquele que ndo pecou...”, como quem diz “ela
estava em adultério sozinha? Néo, tinha alguém adulterando com ela, entdo é o
mesmo pecado”. Entdo a gente ndo pode ter, ¢ como se dissesse, “nds ndo podemos
ter dois pesos e duas medidas”. No pais hoje a gente vive um momento muito bom
que é o momento onde as mulheres se uniram, e com a forga prépria da beleza
feminina buscam o seu direito, buscam o seu respeito. Essa cultura, principalmente
no nosso pais de brincadeiras pejorativas com a mulher, onde a prépria televisao —
muitas vezes, isso ndo se percebe — onde a publicidade usa a mulher como objeto, e
usa 0 homem como objeto (ENTREVISTADO 4, 2019).

Na explicacdo dada pelo entrevistado encontramos a questdo da lei versus a
humanidade presente na dignidade da pessoa. Lei que era excludente, violenta para com as
mulheres em detrimento dos homens, e, que é rompida pela atitude questionadora de um
homem que coloca em questdo tal lei e defende aquela mulher prestes a ser apedrejada. N&o
se pode negar a forca dessa lei até os dias de hoje, a qual se apresenta de outras formas
violentas contra a mulher, muito mais sutis e supressoras. Embora ainda haja também varias
pessoas que continuam a questionar tais violéncias e a lutar em prol das mulheres. Debate
central aos direitos humanos como um problema sociocultural no Brasil, que adentra ndo so6
no ambito juridico da questdo, mas coloca em xeque a necessidade de transformacdo dos
principios que guiam as relacdes e pensamentos das pessoas em relacdo a dignidade da pessoa
humana.

No que concerne a ética, os entrevistados indicam duas questdes problematicas que
podem ser entendidas na perspectiva das consequéncias decorrentes da auséncia de ética,
como a corrupcdo e a problemética do poder. A questdo da corrupcdo é posta pelo

Entrevistado 3 (2019) colocando em questdo a efetividade dos direitos humanos:

Porque vocé sabe que as vezes vocé tem um pensamento e vocé vai trabalhar em
determinado lugar e vocé é corrompido ali. A corrupgdo existe e estd provada no
nosso pais e no mundo todo. Entdo, eu acredito nos direitos humanos, mas eu néo sei
até que ponto os direitos humanos hoje sdo atuantes e eficazes na vida do cidaddo
(ENTREVISTADO 3, 2019).

A corrupgdo é entendida como contraria aos direitos humanos, como aquilo que
impede esses direitos de serem efetivados no cotidiano das pessoas, ao passo que o homem
olhar apenas para suas préprias vantagens, em detrimento dos direitos de outros. Ela também
é entendida como aquilo que deturpa o pensamento das pessoas, isto &, os ideais e valores;
uma vez que, sdo colocados em questdo frente a atitude de realizar o contrario daquilo que
eles orientam. Tal corrupcéo é vista pelo entrevistado como legitimada no Brasil.

A problemética do poder também desponta como uma leitura da realidade brasileira:
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Eu posso falar recentemente no Brasil, o retrocesso que nds tivemos nos ultimos
anos por causa de questdes ideoldgicas. Entdo assim, vocé muitas vezes... 0 poder
esta acima do cuidar do outro. Entdo, por exemplo, se o poder me leva a ser
desumano entdo eu sou desumano com as pessoas. E o pior que eu acho é que isso
comeca a ser legitimado socialmente, 0os meios de comunicacéo.... por qué? Porque
ndo estdo comprometidos com o direito humano (ENTREVISTADO 2, 2019).

Nessa compreensdo, o poder relaciona-se a legitimidade de um ato social, o qual é
baseado em uma ideologia, que por sua vez, pode estar, ou ndo, comprometida com os direitos
humanos. Na explicacdo dada, o poder pode ser entendido como aquilo que orienta as formas
de pensar e agir das pessoas, constituindo sua acdo pessoal e social. H&4 também o debate
sobre os meios de comunicacao que auxiliam nesse processo de construcdo de ideologias.

Um autor que nos auxilia a entender essas problematicas da realidade brasileira — sem
pretensdo de encerrar suas ideias — € 0 sociélogo Jessé Souza (2017) que debate sobre tais
questdes defendendo a tese de que o povo brasileiro continua numa escravidao que justifica a
desigualdade social no pais. O debate em torno da corrupcédo e do poder, feito por esse autor,
esta relacionado a critica a uma sociedade “do atraso”, que ¢ iludida ao passo que nao
compreende sua propria funcionalidade e seus mecanismos de poder. Segundo o socidlogo, a
ideia de poder é central em toda sociedade, ao passo que ¢ ela que ira definir “quem manda e
quem obedece, quem fica com os privilégios e quem ¢ abandonado e excluido” (SOUZA,
2017, p. 11). Tais defini¢bes influenciam na viséo de corrupcdo criada no pais, criando a ideia
de que apenas o Estado é corrupto, desviando o olhar do mercado elitizado, que invisibiliza o
poder. Assim, para Souza (2017) a solugéo seria combater a corrupgéo dessa elite, comecando
pelo aprendizado de como funciona a legitimidade do poder politico-econémico no pais e
procurar solucGes para rompé-la. Nesse sentido, o poder e a corrupgdo se revelam como
estratégias de uma sociedade dominante que usufrui de direitos em detrimento de uma camada
social que, talvez, nem os conheca. A legitimacdo de poder baseado na corrupcdo deixa de
considerar o cuidado com o Outro, uma vez que, retira dos menos favorecidos o que lhes
pertencem por direito, como alimentacdo, moradia, educacéo, salde; instrumentalizando-os ao
passo que 0s considera apenas como trabalhadores para enriquecimento de uma elite
dominante.

A diferenca a partir das classes sociais também indica a questdo do homem ser
reconhecido pelo que possui, e ndo por sua dignidade humana. No relato dos membros da
Manain, tal questdo surge como relevante e assinala a mudanca de perspectiva a partir da sua
experiéncia de fe.

pra vocé ter uma ideia, eu tinha uma pessoa que fazia minha agenda, minha casa era
cheia, era carro com motorista, vai, vai... € eu me senti tdo bem, téo vaidosa, tdo bem
cuidada... Minha filha, aquelas pessoas nunca foram minhas amigas. Quando vocé
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perde a pose, 0s amigos somem também. Ai vocé comeca a dar valor a quem
realmente tem valor. Independente de posicdo, independente de qualquer coisa, 0
Senhor mostrou isso na minha vida. Hoje eu vejo assim, eu tenho muitos amigos
bons, mas, a maioria ndo eram meus amigos, a maioria estava ali porque o meu
marido tinha alguma coisa a oferecer (ENTREVISTADO 3, 2019).

A descricdo de contexto marcado por boas condi¢des financeiras, mas vazio de
vinculos interpessoais verdadeiros; de relacionamentos ancorados num contrato social, no
qual as pessoas se aproximavam por trocas e vantagens pessoais, temos o diagnéstico de uma
realidade na qual as pessoas ndo séo consideradas por sua dignidade, mas por aquilo que tém
a oferecer. A mudanca de olhar do entrevistado acontece através de sua experiéncia de
rompimento com o0s vinculos que considerava como amigaveis, e de uma experiéncia
religiosa, que faz 0 mesmo se voltar para o real valor das pessoas, presente ndo na posicéo
social, econbmica ou politica que o outro ocupa, mas encontra-se em sua dignidade humana.

Diante dessas questdes, percebe-se que a responsabilidade pessoal assumida pelos
membros da Manain em efetivar a unidade em outros ambientes, se concentra na influéncia
que 0s mesmos exercem no Vviés das relagBes interpessoais, as quais assumem uma
perspectiva formativa, de fomentar tais vinculos com valores apreendidos na comunidade.
Desse modo, as problematicas dos direitos humanos que abarcam o ambito social, politico e
econémico sdo tratadas na esfera do face a face, ndo conseguindo alcancar essas demais

esferas.
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6 ALTERNATIVAS PARA RECONSTRUCAO DE VINCULOS MAIS
HUMANOS: CONSIDERACOES FINAIS

Ser amor pra quem anseia
Solid&o de casa cheia

Dar a voz que incendeia

Ter um bom motivo para acreditar
Mais bonito ndo ha

Pode acreditar

Mais bonito ndo ha

(Tiago lorc/Milton Nascimento)

O clipe da musica “Mais bonito ndo ha**°, dirigido por Tiago lorc, narra uma historia
ficticia e com poucos elementos que nos auxilia na compreensdo da existéncia humana, a qual
ndo é constituida de modo pleno na soliddo, mas requer uma disposicao subjetiva de orientar a
singularidade na direcdo ao Outro. A narracdo alude basicamente, sobre dois homens,
interpretados em dois momentos: o passado, representado por duas criangas; e 0 presente,
representado por dois adultos. Em ambos os tempos, o sentido se d& na soliddo humana, como
imagem incompleta do homem, a qual ora o prende em si mesmo, ora o leva a busca
desesperada pelo Outro. No primeiro momento, a soliddo do menino que estd mergulhado e
preso em si mesmo, é colocada em questdo pela chegada, pelo olhar e pela oferta do Outro, o
qual pede uma resposta; que, por sua vez, exige do menino um desprendimento de si para
corresponder aquele diante dele. No segundo momento, a soliddo leva o homem ao
sentimento de estar perdido no mundo, mas dessa vez, é sua propria consciéncia que o
questiona, e exige dele uma disposicdo e responsabilidade de sair do lugar onde esta e ir ao
encontro do Outro.

Em ambos os eventos o apice é o encontro o qual efetiva a plena existéncia do
homem, revelando o que ha de mais belo entre eles: a relacdo. E, quando ocorre este
encontro, a gracga acontece, a luz surge, o Sol desponta no horizonte; fazendo mengdo que
podemos acreditar no mundo, pois, ha alguém que o representa para mim. Nesse olhar, mais
do que um simples clipe artistico; a unido entre melodia, histéria que letra e imagem
demonstram o motivo da existéncia humana, de ser, mas ser com e para o Outro. Movimento

que coloca em questdo a disposicao éetica em se doar, em responder aquele que estende a mao

40 Musica dos cantores Tiago lorc e Milton Nascimento, dirigida por Tiago lorc, publicada na plataforma
Youtube em 2017. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=SK3LIcY3p14. Acesso em: 19/01/2020.
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como uma responsabilidade pessoal daquele que Vé, e pode através de sua oferta amenizar as
dores, confirmar sua presenca e se presentificar.

Tais questdes ilustram o tema e o sentido dessa dissertacdo, a qual pretendeu discutir
sobre a compreensao do ser e viver com-0-Outro, evidenciando a experiéncia da Comunidade
Catdlica Manain, em sua vivéncia comprometida com a unidade. Realidade que foi analisada
a partir do olhar para as problematicas humanas que envolvem a associagao entre os direitos
humanos e as formas de relacdo, compreendidas a luz da filosofia de Martin Buber.

A experiéncia de solidao e inospitalidade do homem foram temas centrais para definir
a crise humana que marca vida moderna, pois destitui do ser humano sua capacidade de
constituir vinculos e a sua confianga no mundo, enquanto lugar que pode sentir-se em casa e
que lhe exige responsabilidades. Tal crise, discutida historicamente, envolve a luta pelo
reconhecimento do primado da dignidade humana e as mudancas nas formas de relacao,
sintetizadas em comunidade e sociedade. Esse debate apontou como esses modos de vida
podem ferir tal dignidade, uma vez que, ndo a reconhece como inerente ao homem.
Problematica que envolve o advento da razdo, como superior as demais dimensdes humanas,
fragilizando o homem na sua capacidade de ser empatico. Presenciamos isso, nos atos de
barbarie humana e na abstracdo da lei, que foram incapazes de reconhecer a primazia da
dignidade da pessoa humana.

Nesse contexto, os direitos humanos surgem como aqueles que em qualquer modo de
vida, tem a capacidade de nos colocar frente a responsabilidade com a humanidade do Outro,
0 resgate de valores e a celebracdo das diferencas. A responsabilidade ética abordada por
Douzinas (2009) nos auxiliou nessa compreensdo ao passo que aponta a necessidade do
direito do Outro e do nosso dever em responder a0 mesmo. Questdo que nos esclarece sobre o
carater relacional dos direitos humanos, que envolve um vinculo de dependéncia entre as
pessoas, indicando assim a responsabilidade ndo como cddigo ou regra a ser seguida, mas
como valor humano. Nesse processo, faz-se necessario resgatar os valores essenciais ligados a
capacidade de reconhecer-se no proximo, como afirma Bortoloti e Flores (2014), ndo como
igual, mas como Outro que em sua diferenga espera ser confirmado por mim. Questdo que,
segundo Comparato (1997), da-se pela prépria racionalidade humana, entendida como a
capacidade do homem em perceber a dor do Outro, a sua capacidade de refletir e indagar, de
colocar-se em seu lugar, e a ele responder, se tratar de um processo consciente, trata-se de
uma deciséo, de uma agdo comprometedora.

Nesse sentido, 0 homem possui em si a opgéo de agir de forma tolerante, como aquele

que nota as diferencas, mas as tolera por convencéo, chegando a indiferenca; ou pode se abrir
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a relacdo e assim, celebrar as diferencas, termo usado por Serra (2014), como sua capacidade
de acolher o singular invés de julga-lo e condena-lo. Este sujeito capaz, como nos apontou as
ideias de Paul Ricouer, € sempre capaz de agir e de sofrer, ou seja, € capaz de transformar, de
ser empatico, de responder o Outro. Pois, € na relagdo que nos constituimos humanos, que
descobrimos a nossa singularidade e podemos vivenciar as diferengas.

Contudo, as problematicas sociais fizeram o homem enfrentar conflitos que
provocaram a fragilidade dos vinculos humanos. O declinio das formas organicas de
comunidade provocou a mudanca no modo de vida das pessoas, distanciando-se de
orientagdes duradouras, como abordado por Bauman (2003), dando lugar a um modo de vida
baseado no distanciamento e vinculos formados por interesse, tendo como ascensdo a ideia de
contrato, o qual fortaleceu o individualismo. Aspecto que, por sua vez, foi acentuado no
modelo de sociedade baseada na urbanizacdo, industrializacdo proprias do capitalismo, 0s
quais guiaram a forma de vida, de trabalho/producdo e da economia das pessoas. Tais
mudancas se tornaram visiveis no enfraquecimento das relacfes interpessoais, nas quais ndo
havia mais a necessidade de engajamento nas comunidades, o sucesso individual como a
maior promessa do progresso, a criacdo de um ambiente artificial do trabalho, o medo de
compromissos definitivos, o rompimento do elo com a tradicdo. Questfes que nos
acompanham até os dias atuais como problematicas que se colocam entre os homens,
cobrando-lhes uma postura de rompimento, isto é, de ultrapassar tais estruturas que 0S
afastam, para que prevalecam os lacos humanos.

Vimos algumas tentativas de organizacdo que buscam um retorno as comunidades,
como modo de luta ou de retomar as possibilidades de refazer os lagos desfeitos. Tais grupos
comunitarios se revelam marcados pela mistura entre tradicdo, ligada aos principios da
comunidade tradicional e modernidade, vivida na sociedade em sua evolugdo tecnoldgica,
politica, cultural. Nesse ponto, destacamos a tese de Weber (2002) o qual acredita que as
sociedades apresentam um modo de vida que envolve tanto o viés social como comunitario,
ndo havendo um tipo puro de sociedade, nem de comunidade. Acreditamos que tal questéo
ndo pode ser avaliada de modo negativo, haja vista, que é preciso corresponder a realidade
presente, para assim dar respostas praticas a mesma. O problema decorrente foi a perda de
sentido do termo comunidade, o qual passou a ser ligado a varios grupos de formacéo distinta,
correndo 0 perigo de constituir-se numa espécie de comunitarismo, no qual o grupo visa seus
objetivos, e torna-se incapaz de olhar para a necessidade do Outro, excluindo-os.

Nesse sentido, consideramos a realidade da Igreja Catdlica como uma das institui¢oes

da sociedade que também sofreu mudangas com o advento da modernidade, e precisou se
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refazer, abrindo-se as necessidades do mundo atual. A interpretacdo feita por tal instituicdo
dessas mudancas sociais é sintetizada na incoeréncia do dominio que a evolucdo produzida
pelo homem estabelece em detrimento do seu préprio valor, colocando o homem entre
temores e esperancas, ao passo que cabe a ele a responsabilidade por mudancas na realidade.
Dessa analise, queremos destacar 0s principios orientados por essa instituicdo para a
sociedade, baseados na promocdo da igualdade, a qual ressalta a dignidade do homem em
resplandecer o rosto de Deus; a superacdo do individualismo, afirmando que as mudancas
sociais ndo podem impedir 0 atendimento ao bem comum, e cabe ao homem ser o primeiro a
abrir-se a tal realidade, na responsabilidade e participacdo social, que exige dele agir com
ética nas esferas sociais das quais participa.

Segundo a Igreja Catolica, tais principios podem orientar os homens em suas agdes
pessoais, para a construcdo de instituicGes justas e relacGes mais humanas, nas quais a
dignidade seja reconhecida. Assim, reconhecem os direitos humanos, como aqueles que
garantem a efetivacdo de tal dignidade. Nessa perspectiva, percebe-se o Vviés sociopolitico
colocado por tal instituicdo ligado aos principios religiosos que a caracterizam. A abertura da
Igreja ao mundo moderno provocou o surgimento de outras realidades evangélicas, as quais
despontaram dos fieis leigos, como é o caso da RCC, e com ela, as Novas Comunidades.
Realidades que baseadas especialmente na espiritualidade pentecostal/carismatica atribui
movimento a Igreja no que diz respeito a conversdao dos homens, a partir, do que eles chamam
de encontro pessoal com Deus. Destacamos tal caracteristica, pois, € predominante na fala de
nossos entrevistados, determinando suas vivéncias e relacoes.

Olhamos para tal realidade a partir da filosofia de Martin Buber, que nos auxilia a
compreendermos a crise humana, tornando o homem um estranho em sua prépria casa. Para
ele, a sobreposicdo da sociedade ao individuo, o rompimento com as formas de comunidade, o
preco da emancipacdo politica, a incapacidade do homem de dominar o que ele mesmo criou
e a sobreposicdo da razdo as demais dimens6es humanas, custaram, entre outros elementos, 0
rompimento da relagdo inter-humana. Contexto que fez o homem isolar-se, construindo a
falsa ideia de que basta em si mesmo, como acontece no individualismo; ou construindo a
ilusdo de um comunitarismo que tende a suprimir as singularidades espontaneas em razédo da
seguranca do coletivo. Para Buber (1967; 2004; 2009) nem um, nem outro € a alternativa
adequada, mas sim a vida-com-0s-outros.

A filosofia do dialogo, baseada no encontro do Eu com o Tu, revela o0 humano como
ser de relacdo, o qual é constituido em sua totalidade com os Outros, com a natureza e com 0

Absoluto. Tal autor nos aponta a esfera do entre como alternativa a superacdo da crise
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humana, isto é, uma vida no &mbito do inter-humano, do face a face; a qual sé se efetiva na
comunidade. A vida em comunidade é a prépria vida entre os homens, diz respeito aquilo que
podemos fazer no hoje, nas situacbes que estdo diante de nds. Assim, se acentua a
responsabilidade pessoal com o mundo, em responder como pessoa a cada fendmeno que o
homem presencia. Buber (2012) define tal questdo sob a perspectiva politica de comunidade,
com sua exigéncia de abertura ao mundo e de resposta pratica ao mesmo.

Na realidade analisada, a vivéncia da Comunidade Catdlica Manain, percebeu-se que
predomina uma experiéncia mistica baseada na espiritualidade da RCC, a qual provocou nos
entrevistados uma mudanca na imagem da divindade, superando o limite posto pela tradi¢ao
cat6lica em seguir a ritos e costumes sem descortinar o sentido dos mesmos. A vivéncia de tal
espiritualidade deu-se a partir de uma crise existencial, demarcada pelos entrevistados, como
problematica humana que coloca em evidéncia os conflitos internos dos homens, como a
soliddo que nos atemoriza e 0 encontro com sua finitude e valor humano. Questdes que se
aproximam da filosofia buberiana, ao passo que Buber (1967) explica tal crise como aquela
gue o homem se sente inseguro em sua propria casa, 0 qual provoca inquietacdes que o faz
procurar respostas, as quais sdo encontradas, geralmente, na relacdo entre as pessoas. No caso
dos entrevistados, as respostas aos questionamentos deram-se através do fendmeno da
revelagdo, tendo uma experiéncia de fé, de confianca no mundo. Pudemos ver isso, ao
afirmarem que perceberam um Deus presente e vivo, ndo se sentindo s6, nem abandonados no
mundo. Passaram novamente a crer no sentido de sua existéncia e no mundo, mesmo diante
de situagdes complexas de morte e doengas, pois, tiveram “um bom motivo para acreditar”,
como diz a cangéo.

Podemos interpretar a experiéncia de fé no mundo na atitude dos membros em
formarem um grupo para que outras pessoas que passassem pelas crises um dia por eles
enfrentadas, pudessem encontrar um refugio, este oferecido através da espiritualidade da
RCC. Nesse ponto, vale destacar a referéncia ao afastamento de outros grupos na Igreja,
especialmente aqueles mais ligados a uma espiritualidade engajada social e politicamente.
Fendmeno que nos faz refletir sobre os maultiplos motivos que fizeram tais grupos se
distanciarem, os quais envolvem ndo sé questbes religiosas, mas sociais e politicas. Cabe-nos
destacar que ambos os grupos se fazem importante para tal realidade, uma vez que revelam a
diversidade presente também na Igreja, a qual se revela como uma riqueza. Tal diversidade
pode ser vista nos diversos tipos de grupo que compde essa instituicdo, como: aqueles que se

isolam do mundo, os que adentram nele e se comprometem em missdes e obras de caridade,
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as pastorais que se dividem por especificidade: carceraria, da crianga, do idoso, do surdo, da
terra, etc.

A Comunidade Catdlica Manain faz parte da especificidade da Renovacgédo Carismatica
Catolica, tendo como especifico o carisma de Ser sinal de Unidade. Nesse sentido, tal
comunidade mais do que apontar metodologias cristds para serem aplicadas na sociedade,
trata-se de um modo de vida, baseado em ser mais do que fazer. Nesse sentido, a unidade €
apresentada como a alegria da vida com o Outro, alimentada pelo desejo de estarem juntos.
Tal desejo surgiu na relacdo de fraternidade, constituida pelos vinculos imediatos entre os
primeiros membros da Manain, os quais viviam mutuamente uns com 0s outros, como algo
vivido de modo mais direto e pessoal. Aspecto que s6 apareceu na fala dos entrevistados que
iniciaram essa experiéncia comunitaria, ndo sendo enfatizado pelos outros que chegaram apés
esse primeiro contexto. A partir disso, podemos analisar que a realidade apds trés décadas da
constituicdo da comunidade mudou também o estabelecimento dos vinculos imediatos, frente
a sociedade moderna, constituida por pessoas que trabalham mais e se veem com menos
frequéncia. Como dito pelo Entrevistado 2 (2019) ao afirmar que muitas vezes ndo da tempo
de “vocé nado viver pessoalmente com o irmao”. Este ¢ um dado importante, ao passo que a
Comunidade em questdo possui como ponto central a unido entre os membros, a qual aponta a
relacdo na vivéncia com o Outro como condicdo para tal caracteristica. Assim, as formas de
vida no mundo atual, marcado por uma organizacdo social moderna podem levar ao
enfraguecimento dos vinculos na comunidade. O que nédo significa dizer que os membros
devem se abster de participar desse contexto atual, mas que se faz necessario pensar em como
manter vivo tal desejo.

Nos sentidos que despontaram sobre a unidade percebeu-se que ela carrega em si 0
sentido da gratuidade e o primado da graca, em consonancia com a filosofia do dialogo de
Buber (2004). Tais caracteristicas da esfera do inter-humano néo se ddo como mero acaso,
mas necessita de disponibilidade para vivencia-la, mas propriamente a atitude de “enderecar-
Ihe a palavra-principio” como “ato de meu ser, meu ato essencial” (BUBER, 2004, p. 59).
Dizer Tu como modo de ser exige um arriscar-se, mas também nos coloca diante da
responsabilidade em responder. Segundo Buber (2004) tais caracteristicas do didlogo s
podem ser efetivadas na totalidade, visto que, “o Eu se realiza na relacdo com o Tu; €
tornando Eu que digo Tu” (idem). Na realidade da Manain, isso ¢ um desafio diante do medo
enfrentado pelas pessoas de se revelarem e ndo serem aceitas; questéo inerente ao homem que
enfrenta a crise da soliddo e com medo dela, ndo se arrisca. A relacdo é uma inteira oferta e

risco. Se 0 homem néo se oferta sem reservas ao Outro, ndo experimenta a graga decorrente
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do encontro. E um risco, haja vista, que nio é ele que determina tal graca, mas ¢ dele a
responsabilidade da iniciativa.

A vivéncia da unidade aparece ligada a algumas exigéncias, como, a abertura para a
relacdo ao Outro, como primeira condicdo para a vida em unido. Nela da-se a experiéncia do
perdao e do conhecimento da humanidade, ambos considerados como uma aprendizagem do
cotidiano. Podemos compreender que é a experiéncia de ser comunidade que trabalha essa
abertura na pratica, sinénimo de acolhé-lo invés de exclui-lo, pois, se assim for, a vivéncia em
comunidade fica comprometida. Tal abertura ndo significa escolher com quem se relacionar,
mas aceitar aqueles que me estendem a méo. Buber (2009) analisando sobre a confirmacao do
homem no encontro, afirma: “O dialogo ndo se imp&e a ninguém. Responder ndo é um dever,
mas é um poder [...] N&o estou a procura dos homens, ndo os escolho, eu aceito os que ai
estdo [...]” (p. 71). Isto é, o homem pode ou ndo se ofertar. A relacdo cotidiana nos coloca
diante das qualidades e defeitos das pessoas, assim como, revelamos os proprios.

Outras exigéncias para viver em unidade aparecem: o amor, a partilha, o
compromisso, a doacdo, a disponibilidade, o servir ao Outro. Caracteristicas que requer uma
disposicao do sujeito em ser para o Outro. Tais aspectos vao de encontro com uma cultura de
violéncia, da barbérie, definida por estruturas capitalistas, neoliberais, marcadas pela
competitividade, individualismo, indiferenca, egoismo; que resulta no fechamento ao Outro,
excluindo-o. Nesse cendrio, as relacdes sdo substituidas pela I6gica da guerra, no qual o
diferente € um inimigo, ndo se pode confiar em ninguém e parece que ndo é mais possivel
sentir-se seguro em algum lugar. Instaura-se 0 medo, e aproximar-se do Outro se torna um
perigo. Essa realidade é disseminada a partir das atitudes das pessoas, mesmo que
inconscientemente ao passo que j& ndo se reflete sobre esse contexto, e reproduz essa légica.

A resposta dos entrevistados para essa realidade da-se na acolhida e na reconciliacéo
com o Outro. Acolher o Outro é entendido pela Comunidade Manain como a capacidade do
homem de perceber aquele diante de si, 0 que exige dar-lhe atencédo, ouvi-lo, dedicar tempo,
ser empatico, ndo ser indiferente, ndo inferioriza-lo. Nesse sentido, a dimensao da acolhida
supera a gentileza, demonstrando a importdncia do Outro e “uma abertura profunda a
comunhdo” (PVCM, n. 38). Assim, podemos compreender que tal acolhimento exige um
desprendimento de si, numa atitude hospitaleira — no sentido do termo usado por Levinas —
propria do humano. Hospitaleira porque recebe o Outro como aquele por quem é responsavel,
ndo procurando enquadra-lo em um conceito ou classificacdo, mas acolhendo-o com gestos de
generosidade. Numa palavra, é voltar para o Outro em sua alteridade, sendo aquele que se

responsabiliza por sua presenca, ndo fugindo da resposta exigida.
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O ouvir aparece como principal acdo na acolhida, caracterizando-se como 0 que
permite a compreensao na relacdo, indica também que ha um diélogo e ndo mondlogo. Nesse
viés, ouvir o Outro pode ser entendido como reconhecimento da pessoa que clama, atribuindo
valor a sua fala. A acolhida assim corresponde a lancar sobre o Outro um novo olhar, ndo de
julgamento, mas de envolvimento, de compreensdo. Acolher o Outro é valorizar o Outro,
proporcionando-o a experiéncia de sentir-se amado, valorizado.

Tal questdo € vivenciada na Manain atraveés da forte caracteristica ligada a solicitude,
envolvendo o dar e receber; perspectiva que para Buber (1967) ndo é a relacdo essencial, mas
admite que em algumas experiéncias marcadas por tal aspecto a reciprocidade pode acontecer.
A filosofia de Paul Ricouer, avanca na discussdo ao retirar o peso de tais relacGes
caracterizadas pela obrigacdo em dar ao receber, entendendo tal papel como a
responsabilidade insubstituivel do ser ao responder aquele que pede uma atitude. Para
Ricouer, tal relacdo ligada a responsabilidade é a relacdo auténtica entre os homens.
Percebemos isso na realidade da Manain quando os membros afirmam que no momento da
dor, da necessidade sabe que aquelas pessoas estardo dispostas a ajudar, e por isso, ndo esta
sozinha; realizando o movimento do “‘ser amor para quem anseia”.

A dimensdo da reconciliacdo é colocada pelos membros da Manain em quatro facetas:
com Deus, consigo, com o Outro e com o mundo. Nesse ponto, entendemos que a
compreensdo do humano por essa Comunidade abarca o homem em suas diversas relagdes, se
aproximando daquelas definidas por Buber (2004) ao afirmar que séo trés as esferas de
relacdo: com o0s homens, com a natureza e com 0s espiritos. Queremos sublinhar a
reconciliacdo com os Outros e com o0 mundo, como possivel caminho para a relacdo auténtica,
uma vez que coloca 0s homens uns-com-0s-outros ou um-ao-lado-do-outro e ndo uns-contra-
os-outros; a qual exige um abrir mdo de si para entender o lado do outro, como um
movimento empatico. Outra coisa que queremos enfatizar € o viés da reconciliacdo que
extrapola o viés ideoldgico, politico, religioso dos homens; aproximando-se da conversacao
genuina apontada por Buber (2009), ao passo que aborda o sentido do dialogo entre homens
que assumem diferentes posi¢des, 0s quais experimentam o sentido de sua limitagdo que pode
ser superada pelo encontro “um-ao-outro”. Consoante Buber (2009) quando nossa limitagédo
humana, presente na “visao de mundo” ¢ superada acontece o encontro e cada um se dirige ao
Outro presente: “Nenhum daqueles dois precisa renunciar a sua opinido; s6 que fazendo eles
algo de improviso e acontecendo-lhes de improviso, este algo que se chama unido, eles

penetram num reino onde ndo é mais valida a lei da opinido” (idem, p. 39).
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Tal fendmeno ocorre quando nos abrimos a imprevisibilidade das relagdes ao
respondermos sim ao Outro. Questdo importante, pois, muitos homens dizem néo as relacoes
por causa de suas opinides contrarias, formando assim divisdes, conflitos, guerras. Questao
que confirma o carater relacional dos direitos humanos, os quais envolvem os ideais
empaticos, mas também os gestos desumanos que provocam desunido, violéncias, exclusdo,
preconceito, humilhagéo, desmoralizagdo. As diferencas que ndo séo celebradas, mas servem
de justificativa para violar o direito do Outro. Ora, se cada um s pensar apenas em si e ndo
levar em consideracédo aquilo que o Outro pensa, e 0 bem comum, ndo havera mais relacdes
genuinas, haja vista que todos irdo se isolar, ou criar vinculos apenas com aqueles que
demonstram o0s mesmos objetivos, pensamentos. Logo, ndo havera relacbes entre 0s
diferentes, e os relacionamentos passam a ter em si a l6gica dos animais/instintos, que protege
0s seu bando e luta pela sobrevivéncia.

A questdo da unidade na diferenca é abordada pelos membros da Manain, baseada no
fundamento cristdo de que todos sdo iguais diante de Deus por serem filhos dele, mas que
cada um possui sua personalidade. As diferencas sdo apontadas pelos membros referentes as
qualidades, defeitos e afinidades entre eles, ndo havendo mencdo a outras problematicas
sociais, como as de género ou politica, por exemplo. Cabe-nos questionar até onde vai o
reconhecimento da alteridade na Manain?

Por outro lado, a diversidade aparece como uma caracteristica prépria da comunidade
no Documento Principios de Vida da Comunidade Manain, ao explicar o significado do
simbolo da Comunidade (Ver Figura 1), uma vez que 0S personagens simbolizam a
diversidade de culturas e povos e que ¢ na “riqueza da variedade, da diversidade, somos
convidados a unidade e a comunhao” (PVCM, n. 23). Nesse sentido, podemos analisar que a
dimensdo da diferenca nessa Comunidade é considerada, pelos documentos, como riqueza,
presente no valor em cada pessoa que dela faz parte; a riqueza dos dons, do modo de ser, das
opinides, da novidade que é cada um. Tal perspectiva ultrapassa os muros da Comunidade ao
afirmar o sentido dos personagens e de suas cores, significando ndo apenas a diversidade
presente entre 0s membros dessa comunidade, mas estendendo-se aos povos e culturas.
Percebe-se que o convite ao modo de vida baseado na unidade possui um viés universalista,
entendido em sua perspectiva cristd cosmopolita, considerando todos os seres humanos como
integrantes da mesma espécie, no caso da leitura, como “filhos de Deus”. Como tal
perspectiva é vivenciada na concretude dos dias?

Nesse viés, a Comunidade Manain assume uma perspectiva cristd dos direitos

humanos, distanciando-se dos mesmos em seu carater laico. Por isso, enfatizamos a primazia
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da dignidade humana, a qual ndo precisa ser adepto a uma religido ou crenca para ser
reconhecida. Questdo que ndo diminui o valor da perspectiva anunciada pelo campo de
pesquisa, uma vez que pode fomentar entre os cristdos essa ideia, visto que também correm o
perigo de subestimar a diversidade, e cair na logica de reproducdo de um unico modelo de
cristdo, fechar-se em si e ndo me abrir & conversagdo genuina, ou a tirania do grupo. A
unidade, nesse contexto, entendida como carisma assumido pela Manain, se revela como
necessaria para valorizar as singularidades em sua diversidade.

No que concerne a formac@o humana, a mesma aparece ligada ao seu carater religioso,
que na vivéncia dos membros traz sentido a vida, marcado pela relagdo com Deus e com 0s
Outros; e a construcdo de valores, acentuada na formacdo da consciéncia sobre o respeito, a
de experiéncias praticas sobre como tais valores sdo efetivados. Agir que é reconhecido como
fundamental e justificado pelas préaticas sociais da Igreja Catolica que contribuiram com os
direitos humanos, mas que deixa a desejar no que diz respeito as acdes sociais feitas pela
propria Comunidade Manain. Esse limite é percebido quando os membros ndo enfatizam o
pilar da evangelizacdo na instituicdo, e, ao analisarmos 0s documentos ndo ha praticas
descritas de acBes no sentido sociopolitico. A evangelizacdo nessa comunidade da-se
especialmente através da pratica religiosa que expressa a espiritualidade da RCC, tendo como
organizacdo, 0s grupos de oracdo, os retiros, e momentos de formagdo. A Unica acdo que
aparentemente se estende a sociedade é a Missdo Jovem Manain, citada por um dos
entrevistados, que é realizada num evento especifico, na qual os jovens visitam lugares
carentes da cidade. Com relacdo a esse aspecto, pontuamos o perigo que de a Comunidade
Manain fechar-se a realidade social que clama socorro, de néo ir ao encontro daqueles que
ndo podem chegar até ela, de ndo alcancar os indiferentes, os isolados, 0s que ja ndo creem no
mundo.

Nesse ponto, distinguimos a perspectiva buberiana de comunidade, como projeto pos-
social, da Comunidade Manain, como realidade religiosa. Tal distincdo é fundamental para
entendermos a diferenca entre ambas e o limite apresentado pela comunidade investigada.
Buber (2012) entende a comunidade como uma nova organizacdo social, a qual exige uma
radicalidade presente em realizar tal comunidade com seu préprio modo de ser, entendendo o
sentido da comunalidade nas exigéncias praticas da vida, revelando com isso sua
responsabilidade com o mundo. A Manain é uma comunidade religiosa, que sob a dtica
buberiana, se apresenta em sua experiéncia mistica e se organizam pelo afastamento do

mundo.
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Contudo, ndo podemos afirmar que a Comunidade Manain esta totalmente afastada do
mundo, pelo contexto onde se insere e pelo compromisso assumido pelos membros em
responder na esfera do inter-humano, aquilo que o cotidiano lhe apresenta, seguindo a
perspectiva formativa da Comunidade; e conseguindo influenciar pessoas em seus vinculos
interpessoais e nas instancias das quais fazem parte: familia, trabalho, amizades. Nesse
aspecto ela se aproxima do que Buber (2004) chama de responsabilidade pessoal “onde aquele
gue me confiou um bem exige-0 de mim e eu devo abrir as méaos ou ela petrificarao” (p. 86).
O bem que cada um carrega é a propria resposta que confirma o Outro em sua alteridade, a
qual se d& na esfera do inter-humano. O limite que se encontra da-se pela auséncia de uma
organizacao da comunidade no que diz respeito as respostas praticas aos problemas de ordem
sociopolitica, como expressdo de sua responsabilidade com o mundo, através de acles
concretas ligadas a acdes sociais.

Buber (2012) aponta trés passos possiveis para constituir uma comunidade no mundo
moderno. Desses passos, notamos que a Manain consegue em sua experiéncia realizar os dois
primeiros, a saber: 1. “iniciar pela relacdo do homem individual com as realidades
comunitarias” (p. 77); sendo ela mesma uma realidade comunitaria que possui um carater
formativo colabora com o0 homem em suas relagdes inter-humanas, possibilitando encontros,
criando situagdes para que os vinculos acontecam. 2. “ndo fugir da crise que assola as
relagoes, mas “penetrar na crise da comunidade com sua vida pessoal” (p. 77-78); como
realidade comunitaria, a Manain enfrentou e enfrenta conflitos e tensbes provocados pelas
relacBes, ndo sendo estes ocultos aos membros, percebemos isso nas dificuldades
apresentadas pelos mesmos os quais revelaram as questfes profundas da existéncia humana,
como o0 medo de ser rejeito, de ndo ser amado. No que diz respeito ao terceiro passo: 3. “uma
mudanca na relacdo existente entre vida publica e vida privada” (p. 78), a Manain ainda néo
conseguiu atingir, visto que é uma realidade predominantemente privada. Nesse ponto, faz-se
o alerta para que as vivéncias comunitarias sejam trazidas a tona, pois, numa sociedade onde
para a maioria essa realidade é inexistente, as que sobrevivem ndo podem ocultar-se; pois as
relagdes inter-humanas vividas no privado devem “ser fermento” na esfera social.

Os temas referentes as problematicas sociais abordadas pelos entrevistados revelaram-
se baseados nessa perspectiva de vida privada, nos vinculos interpessoais, nao sendo tratados
sob um viés mais amplo, limitando-se ao religioso. A abordagem sobre os desafios da
desigualdade social, da corrupgéo e do poder, foram 0s temas que mais se aproximaram dessa
perspectiva social, contudo, sem uma resposta pratica para 0 mundo, a ndo ser aquela ligada a

reducdo teoldgica, justificada na fundamentacdo das atitudes do Cristo que os orientam.
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Desses temas, queremos enfatizar o debate sobre a desigualdade social e da dignidade
humanas, as quais aparecem associadas, indicando-nos a necessidade de redistribuicdo de
renda para garantia do reconhecimento social da dignidade da pessoa humana (cf. BAUMAN,
2003, FRASER, 2001). Ao desconsiderar as condi¢cbes minimas para uma vida digna, o
homem é desvalorizado em sua humanidade, instrumentalizado, objetificado, visto como
coisa entre coisas.

Da relacdo entre a filosofia buberiana e os sentidos anunciados na realidade
comunitaria investigada, destacamos como alternativas para reconstru¢do dos vinculos
interpessoais, considerando o compromisso especifico com o Outro proprio aos Direitos
Humanos, a unido entre os homens como principio central, considerando a perspectiva do
didlogo anunciada por Martin Buber. Tal unido pressupde elementos como: a abertura a
relacdo com o Outro; o rompimento dos medos que fazem parte da existéncia humana; o
resgate do encontro, a alegria de estar na presenca do Outro; a vivéncia da liberdade e
mutualidade das relacGes; a acolhida, no reconhecimento da singularidade do ser; a
reconciliacdo como possibilidade da constituicdo da conversacdo genuina; as diferencas
vivenciadas na responsabilidade muatua; o compromisso pessoal, como forma de agir ético; a

formagé&o e construcdo de valores humanos. Apontamos tais alternativas no esquema abaixo.

Figura 2 — Alternativas para reconstrugdo de vinculos entre as pessoas
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Tais alternativas sdo interdependentes, e convergem para a unidade entre 0s
envolvidos, compreendidos como expressao do reconhecimento da dignidade humana. Nessa
linha, destaca-se como limite da Comunidade Manain quanto ao seu distanciamento de
aspectos e demandas associadas a realidade sociopolitica, 0 que — como era 0 sonho de Buber
— poderia causar uma verdadeira revolugdo. Compreendemos que os Direitos Humanos, em
sua capacidade de unir as questdes interpessoais e politicas, podem ser um caminho para tal
efetivacao.

Certamente, realizar uma pesquisa que envolve tantos elementos — historicos, sociais,
politicos, filoséficos e religiosos — que constituem o humano, exigem do pesquisador um
olhar amplo e uma imersdo na realidade em seus diversos contextos, que buscou ndo so6
descrever os mesmos, mas atribuir sentido a problematica e ao objeto de estudo proposto.
Contudo, sabemos que pela propria condi¢cdo humana, o esforco de compreensdo nunca esta
concluso, havendo sempre a necessidade de complementé-lo. Nesse sentido, a pesquisadora
tem clareza das limitagBes presentes nesse trabalho, realizado em uma area totalmente nova
para ela. Nesse sentido, os direitos humanos nos permitiu experimentar a superacao do medo
da inospitalidade ao ser acolhida em sua diferenca e alertada para sua responsabilidade para
com o mundo; abragando uma filosofia que exige mais do que conceitos e significados, requer
um vivenciar presente no modo de ser Eu-Tu, o qual fomentou a compreenséo da riqueza
apresentada pelo humano. Em meio a esses novos horizontes, ter a coragem de abrir mao dos
sentidos ja construidos na vida comunitaria enquanto membro da Manain, para lhe langar um
novo olhar, sem davida foi o processo mais inquietante e, por isso, mais belo. Ao passo que
antes de direcionar 0s questionamentos a vivéncia investigada eles eram direcionados a
prépria existéncia da pesquisadora, a qual, sem perder de vista seu papel no mundo chegou as
conclusbes presentes nesse trabalho, que, de certo, ndo encerram nem as problematicas
sociais, nem a da vida comunitaria; mas numa unido entre ambos, consegue indicar
alternativas para as problematicas prdpria aos direitos humanos e para as limitacbes da
realidade investigada.

A titulo de concluséo, espera-se que esse trabalho possa contribuir para o fundamento
dos Direitos Humanos, conseguindo despertar o exercicio de reflexdo acerca da primazia da
dignidade humana, a qual é constituida de modo relacional e dialogico, no seu contato com o
Outro, que o desperta para a responsabilidade pessoal em responder a presenca que ultrapassa
as formas da face fisica, sendo esta um convite ao infinito que se encontra na sua existéncia.
Nesse sentido, a comunidade sempre sera o lugar onde este vinculo se efetiva, lugar que

ultrapassa a dimensdo espacgo-temporal e se constitui naquilo que acontece entre os homens;



187

na descoberta da alegria e no primado da graga de viver com-o-outro. Tal perspectiva so sera
alcancada quando cada homem se acolher mutuamente, e, um-ao-lado-do-outro ser capaz de

encontrar o seu lugar no mundo.
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