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O mundo em que vives, assim como ele é e nada mais, te proporciona a
relacdo com Deus, relacdo que liberta a ti, bem como ao que ha de divino no
mundo, na medida em que a ti confiado. E a tua propria condicdo, aquilo
mesmo que €s, constitui teu acesso particular a Deus, tua particular
possibilidade para Ele (BUBER, 1967, p.22).



RESUMO
Martin Buber e o eclipse do sagrado na modernidade sdo uma leitura filoséfica a partir

do pensamento religioso buberiano, que €, além de se caracterizar como uma reflexdo
conceitual, um verdadeiro convite a vivéncia existencial de ser a ser. Ademais, propde-se um
diadlogo acerca da possibilidade de se pensar o descortinamento do sagrado ante um mundo
que majoritariamente foi tomado pelo modus operandi da tecnociéncia, fenbmeno que
imprimiu mudancgas profundas na existéncia como um todo, inclusive na dimenséo espiritual
do homem. Assumindo uma metodologia hermenéutica de abordagem dos textos, este estudo
busca investigar o desaparecimento de Deus no contexto de um desenvolvimento crescente de
uma racionalidade cientifica sem precedentes, que invadiu 0 mundo simbdlico desalojando a
presenca divina que se manifesta como hierofanias. Em simultaneo, a presente pesquisa
pretende examinar a validade argumentativa acerca da possibilidade de reverter o acelerado
processo de dessacralizagdo do mundo, “restaurando” assim a presenca do transcendente. A
vida dialégica aparece como elemento fundamental para interromper esse movimento do
homem de ndo mais perceber o mundo como um espaco sagrado. Esta vida, segundo Buber, é
marcada por um muatuo envolvimento entre os seres. O homem aparece no pensamento do
fildsofo como um ser de relagdo, isto é, definido como um ser, entre 0s demais seres, que tem
em seu estatuto ontoldgico uma predisposicdo essencial para vincular-se. Sua existéncia
encerra um modo de ser no mundo que deseja engajar-se de forma a se comprometer com a
alteridade. A medida que o homem se predispde a viver no mundo sob o aspecto de sua
condicdo ontoldgica, atualizando assim sua esséncia, ele atualiza a presenca de Deus no
mundo. Pronunciar Tu encerra um acontecimento religioso que, segundo Buber, em sua obra
“Eclipse de Deus”, se expressa como a entrada do homem na realidade. Pronunciar Isso
encerra a forma assumida pelo pensamento filoséfico cuja dindmica de atuacdo materializa-se
na forma sujeito-objeto. O ato do homem de responder as exigéncias do cotidiano, em
consonancia com o seu primado ontoldgico, é, para Buber, uma experiéncia essencialmente
religiosa que o possibilita se encontra com Deus como Tu eterno. Ao dialogar com alguns
representantes da filosofia moderna e contemporanea, Buber percebe que tais filosofias
buscam circunscrever Deus em seus sistemas de pensamentos, atitude que corroborou com o
prolongamento do eclipse divino. Deus, ora é reduzido a ideia que o homem faz dele, ora é
condicionado aos devaneios da subjetividade. O pensamento filoséfico e religioso de Buber
reconhece a relacdo com os Tus individualizados como momento preparatério do encontro
supremo. Como forma de “resgatar” Deus das malhas do tempo linear, ndo mitico, e encontra-

se novamente com Ele, Buber, exorta ao homem assumir o caminho que lhe é proprio,



fazendo de cada agdo sua um ato de acolhimento da criagdo divina: eis que na apresentacao de

seu pensamento religioso nos € apresentada uma espiritualidade essencialmente humanistica a

qual encontra fundamento em sua fenomenologia da palavra.

Palavras-chave: Martin Buber; vida dial6gica; sagrado; modernidade; tecnociéncia.



ABSTRACT

"Martin Buber and the eclipse of the sacred in modernity"” is a philosophical reading
from Buberian religious thought, which besides being characterized as a conceptual reflection
is a true invitation to the existential experience of being to be. Moreover, it proposes to be a
dialogue about the possibility of thinking about the unveiling of the sacred before a world that
was mostly taken by the modus operandi of technoscience, a phenomenon that imprinted
profound changes in existence as a whole, including in the spiritual dimension of man.
Assuming a hermeneutic methodology of the author's whole work, this study seeks to
investigate the disappearance of God in the context of a growing development of an
unprecedented scientific rationality, which invaded the symbolic world dislodging the divine
presence that manifests itself as hierophanias. At the same time, the present study aims to
draw attention to the possibility of reversing the accelerated process of desacralization of the
world, restoring thus the presence of the transcendent. Dialogical life seems to be a
fundamental element to interrupt this man movement of no longer perceiving the world as a
sacred space. This life, according to Buber, is marked by mutual involvement between beings.
Man appears in the philosopher's thought as a being of relationship, that is, it is defined as a
being, among other beings, which has in its ontological status an essential predisposition to
bind. Its existence encloses a way of being in the world that wishes to engage in a way that
commits itself to otherness. As man is predisposed to live in the world under the aspect of his
ontological condition, thus updating his essence, he updates God's presence in the world.
Pronouncing You closes a religious event, which according to Buber expresses itself as the
entrance of man into reality. To pronounce This ends the form assumed by philosophical
thought whose dynamics of action materialize in the subject-object form. The man act of
responding the demands of everyday life in line with his ontological primacy is for Buber an
essentially religious experience that enables him to meet God as eternal You. Buber when
dialoguing with some representatives of modern and contemporary philosophy realizes that
such philosophies seek to circumscribe God in his systems of thoughts, an attitude that
corroborated with the prolongation of the divine eclipse. God, sometimes is reduced to the
idea that man makes of him, sometimes is conditioned to the reveries of subjectivity. Buber's
philosophical and religious thought recognizes the relationship with the individualized You as
a preparatory moment of the supreme encounter. As a way of "rescuing” God from the
meshes of linear, non-mythical time, and meets again with Him, Buber, exhorts man to take

his own path, making every action his own an act of acceptance of divine creation: behold, in



the presentation of his religious thought we are presented with an essentially humanistic

spirituality which finds foundation in his phenomenology of the word.

Keywords: Martin Buber; dialogical life; sacred; modernity; technosciencie.
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1 INTRODUCAO

Todo conhecimento produzido deve, necessariamente, oferecer-se como caminho de
reflex&o, ora sobre o tempo passado, ora sobre 0 momento atual. Refletir sobre o que foi e 0
que estd sendo visa prospectar o que pode vir a ser. No nosso caso, a reflexdo que iremos
propor, a partir do pensamento filoséfico e religioso de Martin Buber, visa algo “novo” como
forma de superacdo do presente momento cultural. Assim, como Buber, pensamos que o
homem?, como condigio de extinguir o crescente esvaziamento existencial presente em todas
as dimensdes da vida, inclusive na espiritual, deve vir a ser de novo, com mais vigor, 0 que
nunca deixou de ser: ser de relacdo. Buber, ao refletir sobre a situacdo do homem
contemporaneo, encontra na origem da constituicdo do ser humano (na relacdo) uma saida
para superar o momento atual e voltarmos a nos encontrar com nossa esséncia. Nesse sentido,
seu pensamento parte da nostalgia de nossa essencialidade como forma de propor um retorno
a origem do que verdadeiramente somos, no intento de nos desvencilharmos de um existir
sem sentido.

Sidekum, na medida em que interpreta 0 momento atual da sociedade, expde a
principal intengdo do pensamento buberiano: “A sociedade atual vive uma verdadeira
nostalgia e uma auséncia do verdadeiro humano, as dimensfes originarias da existéncia
humana sdo muitas vezes esquecidas, por isso a mensagem de Buber quer reconduzir o

homem a uma existéncia auténtica” (1979, p.12). Segundo VVon Zuben:

Esta mensagem humana, fornecida ao homem contemporéneo caracteriza-se
por uma exigéncia de revisdo de nossas perspectivas sobre o sentido da
existéncia humana. A nostalgia que envolve uma conversdo propde um
projeto de existéncia a ser realizada e ndo uma simples volta ao passado
distante em uma postura de mero saudosismo romaéntico. A afirmacgdo do
humano ndo é um projeto de andlises objetivas, exatas, infaliveis, mas sim
um projeto que envolve o risco supremo da propria situagdo humana da
reflexéo (2004, p.10).

Assim, as reflexdes hodiernas sobre o homem atual, em geral, acompanham a
metodologia assumida pela ciéncia na modernidade. Com o objetivo de lograr éxito, faz-se —a
luz de andlises objetivas sobre a realidade, por vezes centradas na economia, na politica, na
crise da religiosidade, na politizacdo do poder judiciario, no sistema neoliberal e capitalista —
um diagnéstico do tempo presente. Buber, de forma bastante singular, percebe o existir

1 Buber emprega o termo “homem” para referir-se a espécie, ndo ao género. Reconhecemos que 0 conceito em
questdo desperta vérias discussdes, as quais consideramos de suma importancia, no que tange ao género.
Ademais, temos ciéncia da importancia de sua evolu¢do no dmbito da pesquisa, porém optamos por manter o
termo em tela como forma de nédo incorremos em desacordos conceituais e epistemoldgicos.
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humano como fonte originaria dos problemas sociais, politicos, econdmicos e religiosos.
Portanto, centra seus esfor¢os na dimensdo inter-humana do homem. Pensa ser ela a fonte
para entendermos os diversos fendmenos presentes na vida contemporanea, inclusive o
suposto desaparecimento de Deus do mundo humano.

Quem buscar, por meio da filosofia buberiana, saber o que Deus é em si, se deparara
com uma categdrica impossibilidade. Ndo € essa a intensdo de suas reflexdes. Segundo
Zuben, a investigacdo buberiana sobre a realidade divina é de outra ordem. Assim, ao

interpretar o pensamento de Buber, temos que:

N&o se trata de saber o que Deus é em si mesmo, mas o0 que Ele é na relagdo
com o homem. Deus ndo é pessoa em sua esséncia mas em sua relacdo com
0 homem. Buber escolhe um caminho radical para a compreensdo do ser de
Deus em termos de seu sentido para 0 homem, a0 mesmo tempo que
empreende uma compreensdo do homem em termos de seu ser-com-Deus.
Criacd0, Revelacdo e Redencdo. Estes trés termos enceram o nicleo da
interpretacdo buberiana da palavra de Deus que é o simbolo do encontro
dialdgico (2004, p.151).

A maneira buberiana, com o presente estudo, buscamos nos debrucar sobre a situacéo
atual do homem em relagdo a crescente tecnificacdo da vida. Ndo assumimos aqui uma
demonizacdo dos meios tecnolégicos inaugurados pela ciéncia moderna, mas uma
reorganizacio dos mesmos no Ambito da existéncia em geral. E preciso ndo submeter a vida a
I6gica de atuacdo tecnocientifica. Ndo se pode desenvolver-se de uma forma plenamente
humana e espiritual tendo como primado o método relacional que a ciéncia exerce na relagdo
com o mundo, sob a condi¢cdo de ndo mais 0 percebermos como a morada de Deus. A fatidica
“percepcdo” da ndo presenca Divina no mundo foi, sem duvida, uma de nossas principais
inquietacdes, sendo ela responsavel pela origem de nosso desejo de investigar o fendmeno
que se arvora na cultura Ocidental contemporanea: o eclipsamento de Deus.

Deste modo, o presente estudo filoséfico caracteriza-se por uma investigacdo que
sintetiza nossas inquietacGes ocorridas ja hd algum tempo, notadamente apds termos, na
ocasido dos estudos do mestrado, entrado em contato com 0 pensamento buberiano na obra
“Eclipse de Deus”. Na presente obra, Buber buscou denunciar a pretensdo de alguns
representantes do pensamento moderno de tornar Deus irreal. Soma-se ao conhecimento e aos
estudos da literatura em questdo, praticas e posturas existenciais de pessoas do nosso
convivio, diuturno, que se autoproclamam religiosas, porém, na maioria das vezes, ndo sdo
capazes de reconhecer 0s seres com 0s quais coabitam o espaco-tempo do mundo como uma
alteridade inaliendvel. Apds termos contato com o pensamento de Buber, aprendemos que

uma atitude religiosa verdadeiramente encarnada tem como imperativo o0 ato de
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responsabilizar-se com o outro. Assim, importa aqui deixar claro o que Buber pensa sobre o
conceito, a saber: “O conceito de responsabilidade precisa ser recambiado, do campo da ética
especializada, de um ‘dever’ que flutua livremente no ar, para 0 dominio da vida vivida.
Responsabilidade genuina s6 existe onde existe o0 responder verdadeiro” (2007a, p.49).

Ao constatarmos que esta atitude se encontra escassa no tempo presente, buscamos
refletir sobre as discussbes propostas pelo filésofo como forma de verificar, discutir e propor
solucdes ao fendmeno. As discussdes decorrentes dessas inquietagdes buscam investigar
possiveis mudancas histdricas, sociais e epistemoldgicas que concorreram para a mudanca
antropoldgica do ser do homem frente ao mundo. As mudancas operadas no ser do homem
reverberaram em uma emergente auséncia da responsabilidade genuina. Essa auséncia é a
marca do cortinar do Divino na modernidade.

Dessa maneira, os estudos buberiano nos fizeram entrar em contato com um pensador
essencialmente preocupado com o transcurso da historia, com énfase na questdo da existéncia.
Esse contato vigorou em nosso ser um desejo de refletir sobre a relagdo Homem-Deus-Mundo
no contexto de um pds-desenvolvimento da ciéncia como meio de atuacdo no mundo
moderno. Reconhecemos a atualidade do pensamento de Buber, de forma bem particular, na
medida em que nos percebemos sob a posse de uma profunda nostalgia de nosso tempo de
crianga, quando no final da tarde iamos brincar com nossos amigos na frente de casa e, entre
uma brincadeira e outra, sentiamos atraidos pelo desejo incessante de relacdo, de encontro. No
presente momento cultural quase ja ndo € possivel reavivar esse desejo: as criangcas na
atualidade se encontram aprisionadas pelos diversos aparelhos eletroeletronicos. As trocas
inter-humanas, importantes no desenvolvimento pessoal e da coletividade, vém sendo
substituidas pelo ficcionismo relacional dos jogos on-line interativos.

Hoje, na era tecnoldgica, da crescente robotizacdo das relagdes, mais do que nunca a
mensagem buberiana ganha notoriedade. Assim, nos filiamos & compreensdo de Zuben sobre

0 abarcar e a atualidade do pensamento de Buber, em que:

A interrogacdo sobre o ser do homem, sobre sua natureza, sobre o seu
sentido pode ser considerada como o principio iluminador das diferentes
interrogacdes de Buber. A sua mensagem antropoldgica, revelada como
verdadeiro projeto de esperanca no humano, representa um marco essencial
na atual preocupacdo pela sorte do homem das Ciéncias Humanas e da
Filosofia. Esta mensagem, a ser “ouvida” ao invés de ser meramente lida, ¢
atual porque atuante. Ela é atuante porque provoca; 0 Seu vigor gera novas
reflexdes (2003, p.183).

Ao percebermos que nos dias atuais estamos vivendo uma crescente pratica existencial

anti-afirmativa, quanto ao reconhecimento e a afirmacdo das diferencas, e associar a tais
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praticas um caminhar da humanidade na direcdo contraria do que compreendemos como Deus
(transcendéncia absoluta que se torna presente ao homem na medida em que este, em sua acdo
particular, abraca a parte que lhe cabe da criacdo e se envolve com ela como alguém que ele
diz Tu), fomos ficando incomodados ao ponto de pensarmos em um projeto de pesquisa em
filosofia ao nivel doutoral como forma de aferirmos o problema, mas também como forma de
propor possiveis caminhos de saida. Para tanto, resolvemos estabelecer uma metodologia de
pesquisa que pudesse dar conta de nossa empreitada filoséfica. Assim, iniciamos com a
selecé@o do projeto de pesquisa, isto ¢, “0s procedimentos para a pesquisa que abrangem desde
suposi¢cdes amplas até métodos detalhados de coleta e de analise dos dados” (CRESWELL,
2010, p.25). Como movimento primeiro, antes da selecdo do projeto, buscamos fazer um
levantamento do estado da arte nas diversas plataformas de pesquisa (Sucupira, banco de
dissertacGes e teses da Capes), como forma de verificar o que ja tinha sido escrito acerca da
problematica em quest&o.

Importa dizer, como forma de esclarecer a natureza da pesquisa, que se trata de um
estudo tedrico-filosofico e bibliografico. A partir do método qualitativo de pesquisa?, com
énfase na proposta de uma hermenéutica sobre o pensamento buberiano, o qual se apresenta
como uma fenomenologia da relagdo, objetivamos entender e descrever o emergente
fendmeno do desaparecimento de Deus. Apos elaborarmos uma revisdo da literatura, como
forma de melhor explorar o objeto de estudo em questdo, assumimos a teoria de Buber como
base epistemologica e, em simultaneo, acerca da existéncia do homem pensado como ser de
relacdo e de Deus como um Tu eterno. Desse modo, Creswell nos ensina que: “Um
componente da revisdo da literatura € determinar quais teorias podem ser utilizadas para
explorar as questdes em um estudo académico” (2010, p.76). Por fim, tomamos como
hipdtese a ser averiguada o exponencial crescimento das relacbes ao nivel sujeito-objeto,
como uma atitude existencial do homem que concorre para a dessacralizacdo do mundo fisico
e, concomitantemente, para o desaparecimento do Divino.

Como estratégia para chegarmos a elaboracdo do texto final, fichamos os principais
conceitos apos a leitura de diversas obras de Buber e comentadores, bem como dos demais
pensadores que, de uma forma prépria, versam sobre nosso objeto de pesquisa. Redigirmos

textos preliminares, sempre priorizando o dialogo no embate com o contraditério, e buscamos

2 Segundo Creswell: “A pesquisa qualitativa é um meio para explorar e para entender o significado que os
individuos ou grupos atribuem a um problema social ou humano. O processo de pesquisa envolve as questdes e
o0s procedimentos que emergem, os dados tipicamente coletados no ambiente do participante, a analise dos dados
indubitavelmente construida a partir das particularidades para os temas gerais e as interpretacGes feitas pelo
pesquisador acerca do significado dos dados” (2010, p.26).
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nos manter focados no contexto sociocultural oriundo da modernidade, especificamente no
solo do Ocidente, como forma de tracar uma linha divisoria espaco-temporal acerca da
problematica orientadora desta pesquisa. AsSim, prosseguimos nossa investigacdo em
conformidade com o que se ocupa a fenomenologia, isto €, “com 0s modos pelos quais as
coisas aparecem ou se manifestam para nés, com a forma e estrutura da manifestagio”
(CERBONE, 2014, p.20).

Portanto, objetivamos refletir sobre a influéncia da emergente tecnociéncia no mundo,
como um novo paradigma que se inscreveu em todas as dimensdes da existéncia, inclusive na
espiritual. O modus operandi da relacdo tecnocientifica, enquanto paradigma hegemonico e
orientador das acdes humanas, em nosso entendimento, concorreu para o eclipse do divino.
Por sua vez, o método cientifico, como forma de ser do homem ante a alteridade, foi
tematizado no corpo do nosso estudo como um fendmeno que modificou profundamente a sua
condigéo de Ser no mundo e, consequentemente, a relagdo com o sagrado. Na medida em que
o dizer Tu é preterido na relacdo deste homem com as diversas formas de alteridades, a
presenca de Deus no mundo se encontra sob um crescente eclipsar. Entramos em contato
como esse modo de atuacdo da existéncia humana ndo somente por meio da literatura que
tivemos contato, mas a partir de nossa prépria experiéncia existencial no decorrer de nossa
formacdo humana e académica.

Desde que iniciamos nossa trajetoria de insercdo religiosa, seja quando demos nossos
primeiros passos na igreja do Morro da Conceicédo, seja quando entramos no seminario, na
congregacao religiosa Oblatos de Maria Imaculada, a reflexao sobre Deus sempre nos chamou
atencdo. Porém, somente apos termos entrado em contato com a filosofia, a sociologia e a
antropologia, no momento dos nossos estudos na Faculdade, que pudemos mergulhar nessa
seara de uma forma mais “profunda” (conceitual). Aqui se faz necessario expor nossa
compreensdo acerca de o que chamamos de Deus, indo ao encontro do pensamento de
Sidekum: “Deus ndo ¢ uma realidade abstrata, mas presenca vivida na transcendéncia da
relagdo intersubjetiva” (1979, p.78).

Certamente, as filosofias modernas e contemporaneas, as obras de Martin Buber, as

leituras dos contos hassidicos®, bem como de alguns mitos judaicos, sdo os principais vieses

3 Na obra “Aspectos do Hassidismo”, Buber, ao apresentar sua visdo sobre o Hassidismo ¢ o homem do
Ocidente, afirma que: “O traco mais importante do Hassidismo ¢ hoje, como antigamente, a tendéncia enérgica,
que se manifesta tanto na existéncia pessoal quanto na da comunidade, de vencer cada vez mais a separacéo
fundamental entre o sagrado e o profano. Esta divisdo encontra-se na base de toda religido. Em toda parte, da
massa de coisas, de qualidades e a¢bes do dominio geral, levanta-se e separa-se 0 que é consagrado para formar
em seu conjunto um santuario fechado diante do qual o elemento profano, difuso, deve deter-se sem entrar..... No
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que influenciaram nossos estudos; alimentando a busca por ler, escrever, refletir e debater
sobre questdes relacionadas a presenca da transcendéncia no mundo fisico. Sensibilizado com
as reflexdes oriundas dessas matrizes conceituais, bem como pela postura existencial do
homem hodierno ante 0 mundo e aos diferentes seres que o compde, resolvemos investigar
quais elementos concorreram para que se inicia uma dessacralizagio do mundo na
modernidade, ao ponto de alguns pensadores oriundos desse periodo e dos tempos atuais ja
ndo mais reconhecerem a existéncia da presenca divina em nosso meio, chegando a proclamar
que “Deus esta morto”, como assim fez Nietzsche.

Sob o olhar da Filosofia do dialogo de Buber, assentamos nosso horizonte
hermenéutico. Importa afirmar que, trata-se de uma pesquisa de natureza tedrico-filosofica
bibliografica. A partir de uma ontologia da relacdo, com vistas a uma antropologia do inter-
humano, buscamos vislumbrar a possibilidade de interromper o fendbmeno do eclipsar do
Divino. A luz do primado existencial do dizer Tu, buscamos uma nova forma de compreenséo
do transcendente. Assim, aproximamo-nos da interpretacdo de Sidekum quanto ele, ao
interpretar o pensamento buberiano, afirma que: “Toda relagdo intersubjetiva esta envolta pela
presenca do Tu eterno. Este Tu eterno é a plenitude da relacdo a tal ponto se estende esta
relacdo, em Buber, que existe uma fala do homem com Deus. Esta linguagem se realiza na
existéncia do homem” (1979, p.77).

Os atos de dizer Tu e Isso sdo dois existenciais, 0s quais traduzem o agir humano
frente a0 mundo, isto é, sdo duas formas cuja existéncia se desenrola ao mesmo tempo que
exerce uma diferenca no estatuto ontoldgico do outro. Ao efetivar o primeiro, o homem
responde ao ser que esta no face a face, apresentando-se como alguém que tem algo a ver com
Ele. Nessa relacdo, a alteridade € reconhecida e afirmada, o outro é visto como pessoa,

inominavel, indescritivel. N&o obstante, ao pronunciar o segundo, 0 outro é visto como um ele

mundo messianico, tudo sera santo. Esta tendéncia obtém no Hassidismo um remate tdo realista quanto possivel.
O que ¢ profano ndo é mais olhado doravante sendo como um estagio preparatério do sagrado: é aquilo que ainda
ndo foi consagrado. Mas a vida humana destina-se a ser santificada em toda sua estrutura natural, isto &,
conforme a Criagdo. ‘Deus reside 14 onde o deixam entrar’, afirma um ditado hassidico; a santificagdo do homem
ndo significa nada mais exceto esta porta que se abre a Deus. No fundo, o sagrado ndo estd no nosso mundo
sendo naquilo que esta aberto a transcendéncia, como o profano ndo é sendo aquilo que ai ainda se encontra
fechado a ela; santificar, é abrir-lhe o que esta fechado” (1971, p.84-86). Buber, em uma ocasido anterior, na
obra “Historias do Rabi”, buscou esclarecer a influéncia do Hassidismo enquanto um movimento espiritual. Ele
disse que: “o movimento hassidico provocou, tanto nos seus adeptos intelectuais como nas criaturas “simples”,
uma alegria no mundo como ele é, na vida como ela é, em cada hora da vida no mundo, como é essa hora.... 0
hassidismo mostrou ao individuo, partindo de cada tentagdo, até mesmo de cada pecado, 0 caminho para Deus,
“que vive com eles no meio de suas impurezas”.... chegou a eliminar efetivamente o muro que dividia o sagrado
e o profano, ensinando a executar toda acdo profana como santificada. Sem resvalar para o panteismo, que
aniquila ou debilita o valor dos valores — a reciprocidade da rela¢do entre o humano e o divino, a realidade do Eu
e do Tu que ndo cessa mesmo a beira da eternidade — o hassidismo tornou manifestas, em todos os seres e todas
as coisas, as irradiagdes divinas, as ardentes centelhas divinas” (1967, p.21).
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ou ela qualquer, experienciavel e descritivel a luz de um eu egdtico*. A primeira relagéo é
fundamentada na relacdo de ser a ser, a0 passo que a segunda, na relacéo sujeito-objeto. Uma
existéncia unicamente efetivada sob o dominio do Isso é reconhecida em nossos estudos como
uma barreira que, erguida entre 0 homem e o mundo, nos impede de reconhecer a presenta
atemporal do absoluto.

Destarte, é importante apresentarmos as principais caracteristicas do mundo do Tu
segundo Buber: “imediatez, reciprocidade, presencga, totalidade, incoeréncia no espaco € no
tempo, a fugacidade e a inobjetivagdo” (2004, p.41). Ademais, a relacdo dialdgica, ao seu
préprio modo, as tem como condig&o.

E importante salientar a dinamicidade da relacdo Tu e Isso quanto & alternancia, bem
como a intrinseca ligacdo. Assim, segundo Buber, “O Isso ¢ a crisalida, o Tu a borboleta.
Porém, ndo como se fossem sempre estados que se alternam nitidamente, mas, amilde, sdo
processos que se entrelagam confusamente em uma profunda dualidade” (2004, p.63).

Tendo o crescente dominio do Isso no mundo da cultura como primado de nossas
preocupacdes, isto é, a crescente postura humana de utilizacdo e experiéncia objetivante
diante das relagdes inter-humanas e do mundo, entdo majoritarias atitudes que efetivamos
nosso existir em relacdo as coisas e o0s seres em geral, observamos que houve um aumento da
distancia entre 0 homem e Deus, o que fez aquele se encontrar em estado de surdez em
relacdo a Este. Assim, buscamos volver nosso olhar na tentativa de melhor compreendermos o
fendmeno do siléncio do transcendente, notadamente tendo como telos legar uma “saida” para
0 vazio em que grande maioria do existir humano se transformou.

As relagdes entre humanos e destes com 0 mundo, a nosso ver, ndo podem ser tomadas
por inteiras aos moldes de uma postura eminentemente técnica, sob o risco de danos
irreparaveis de cunho existencial, antropologico e religioso (espiritualidade encarnada,
comprometida com a existéncia). Assim, Carvalho nos alerta que, “embora as relacdes com as
coisas e até muitas rela¢cGes humanas dependam da técnica, ndo se pode reduzir as relacoes as
suas regras, pois os efeitos serdo ruins” (2017, p. 252). Viver no mundo e manter uma relacao
com os seres, olhando tudo a partir da lente da técnica, sob a métrica de uma relacao sujeito-

objeto, coloca toda a existéncia na iminéncia de esvair-se.

4 Buber diz que: “O egdtico ndo s6 ndo participa como também ndo conquista atualidade alguma. Ele se
contrapOe ao outro e procura, pela experiéncia e pela utilizacéo, apoderar-se do maximo que lhe é possivel. Tal é
a sua dindmica: opor-se a parte e a tomada de posse; ambas operacdes se passam no 1sso, no que nao € atual. O
sujeito, tal como ele se reconhece, pode apoderar-se de tudo quanto queira, que dai ele ndo obtera substancia
alguma, ele permanece como um ponto, funcional, o experimentador, o utilizador, e nada mais. Todo o seu modo
de ser multiplo ou sua ambiciosa “individualidade” ndo podem lhe proporcionar substancia alguma” (2004, p.93-
94).
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No que concerne ao humano enquanto ser de relacdo, a técnica apenas aparece como
uma parte do caminho, ndo podendo ser sustentaculo para todo ele, sob o prejuizo de sermos
transformados em um amontoado de coisas, sem o reconhecimento da multiplicidade de
etnias, de géneros e de ragas, enfim, sem o reconhecimento da singularidade dos rostos.

As relacbes humanas, na atualidade, refletem uma profunda letargia no tocante ao
reconhecimento e a afirmacdo da alteridade, e de forma local e global. Embora o tempo
presente se caracterize por uma emergente globalizacdo, € notoria a assimetria existente de
uma cultura em relacdo a outra, bem como a afirmacdo de uma em detrimento da outra.
Também convém salientar que os encontros inter-humanos sdo mediatizados por aplicativos
de relacionamentos, redes sociais (Instagram, Facebook, Whatsapp [...]) dando uma sensacéo
de que ndo estamos sozinhos e de que sempre tem alguém que curte o que dizemos, pensamos
e fazemos. Portanto, a multiplicidade de pessoas, por vezes, mascara a efemeridade das
relacoes.

A “presenga” de Deus apenas nos ¢ possivel a medida que fazemos uso de dogmas
religiosos para expressarmos visdes idiossincraticas acerca de um determinado tema, ou seja,
quase ndo A percebemos no entrelacar das relagdes. O falar Dele parece desfrutar de uma
maior importancia e, portanto, ser priorizado em relagéo ao falar com Ele. No que diz respeito

a isto, Raschietti afirma que:

Nos dias de hoje, fala-se demais sobre Deus. Talvez isso ocorra para
preencher o vazio existencial que tomou posse do homem e da mulher p6s-
modernos, que seguraram nas mdos a Ultima novidade tecnoldgica em
matéria de comunicacgdes, ttm um elenco invejavel de amigos nos sites de
relacionamentos, mas sdo incapazes de encarar o espelho para ndo ver 0s
grilndes do efémero que Ihes tiram a liberdade. Assim, no balanco de uma
existéncia bipolar em luta constante entre o ter (cada vez mais) e o ser
(auténtico), buscam algo que lhes dé seguranga e tagarelam para exorcizar o
siléncio de uma vida vazia. E, falando sobre Deus, esquecem a realidade
mais importante, mas também mais dificil: falar com Ele (2013, p. 5-6).

Logo, ha um crescente caminhar da humanidade para negar a alteridade no contexto
hodierno, para ndo reconhecer a singularidade e a unicidade como valores absolutos que
legitimam as relacBes entre humanos. Sob o escrutinio de nossa reflexdo acerca do tempo
presente, essa caminhada, no presente estudo, aparece como responsavel por modificar a
relacdo Homem-Deus. Assim, reconhecemos essa jornada como sendo orientada por passos
dados em direcdo ao aumento exponencial do eclipse do Divino.

Além do mais, a modernidade foi uma terra fértil para o desenvolvimento da
racionalidade cientifica. Sob a roupagem tecnocientifica, a racionalidade se imp6s como um

método quantificador e matematizante frente a realidade. A roupagem tecnocientifica da
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racionalidade moderna, a nosso ver, impde-se como acao civilizatoria e, por conseguinte, se
inscreve no mundo da cultura e Ihe emprega marcas profundas, vistas como dominagdo no
ambito da esfera social, econdmica, material e espiritual do homem. Com isso, “a separagdo
entre Deus, o homem e a natureza ¢ um primeiro traco constitutivo dessa racionalidade”
(AUGUSTO, 1989, p. 248).

A racionalidade cientifica®, no que tange o sentido no trato com o conhecimento em
relacdo a Deus, materializou-se em grande parte do pensamento filos6fico moderno,
notadamente naqueles que buscaram transformar Deus em um tema do pensamento (Hegel,
Feuerbach, Kant, Heidegger, Nietzsche, Sartre...), 0s quais, cada um a seu modo, ora
buscaram reduzir o sagrado a condicdo de pura transcendéncia, ora condiciona-lo a pura
imanéncia. Ambos 0s movimentos concorrem para ndo percebermos Deus como Alguém que
mantém uma relacdo direta e pessoal com o homem, ndo sendo Ele para nos, portanto, um
parceiro no didlogo. A medida que nos colocamos excessivamente frente ao mundo, sob o
crivo da otica e do método cientifico (relacdo sujeito-objeto) de atuacdo na natureza e na
existéncia como um todo, fazemos uso do mundo ao invés de nos encontrarmos com ele. Na

utilizagdo do mundo, subjaz o ndo reconhecimento de Deus como um parceiro dialdgico®. Na

5 Quando afirmamos que a racionalidade cientifica, no contexto da modernidade, materializou-se no pensamento
filoséfico moderno, queremos dizer que a relagdo destas filosofias com o sentido do divino, em certa medida,
assumiu a mesma separacao entre Deus, homem e natureza que se encontra presente no advento da racionalidade
moderna. Assim, Deus aparece nessas filosofias sob dois aspectos, quais sejam: ou como ideia da razdo ou como
fruto da subjetividade. Quase ja ndo é visto como Alguém que podemos dizer Tu. Ademais, a dimensdo
simbdlica do mundo, para algumas dessas filosofias, j& ndo mais é vista como manifestagdo das hierofanias. Por
fim, importa dizer que em hip6tese alguma, no transcorre da nossa escrita, buscaremos assemelhar a
racionalidade cientifica a racionalidade filosofica. Reconhecemos que a ciéncia moderna se desenvolveu por
distincdo em relacdo a filosofia, reivindicando e adquirindo estatuto epistemoldgico préprio. Quando
relacionamos ambas racionalidades (cientifica e filosdfica) nos reportamos a forma de pensar Deus, qual seja:
desinstalando-O do mundo humano por néo ser capaz de percebé-Lo como presente na relagdo Homem-Mundo.

6 Compreender Deus como um parceiro dialégico é compreendé-lo como Alguém a quem dizemos Tu. Ao
pronunciar Tu, a presenca divina é atualizada no mundo como relagdo. Posto isto, “0 que Buber chama de
dialdgico ndo é apenas o relacionamento dos homens entre si, mas é 0 seu comportamento, a sua atitude um-
para-com-0-outro, cujo elemento mais importante € a reciprocidade da acdo interior. Em uma situacéo dialdgica,
0 homem que estd face a mim nunca pode ser meu objeto; eu tenho algo a ver com ele” (BUBER, 2007a, p.8).
Na mesma obra, mais adiante, Buber nos apresenta outras formas de didlogo, compreendendo que “existe
também o didlogo que ndo é didlogo enquanto forma de vida, isto é que tem aparéncia de um didlogo, mas nédo a
sua esséncia. Alias, parece, as vezes, que esta Ultima espécie € a Unica que ainda existe. Conhego trés espécie de
didlogo: o auténtico — ndo importa se falado ou silencioso — onde cada um dos participantes tem de fato em
mente 0 outro ou 0S outros na sua presencga e no seu modo de ser e a eles volta com a intencdo de estabelecer
entre eles e si proprio uma reciprocidade viva; o dialogo técnico, que é movido unicamente pela necessidade de
um entendimento objetivo; e 0 mondélogo disfarcado de dialogo, onde dois ou mais homens, reunidos num local,
falam, cada um consigo mesmo.... Como eu disse, a primeira espécie de dialogo tornou-se rara; onde ela surge,
por mais “ndo espiritual” que seja sua forma, traz o testemunho da perpetuacdo da substancia orgéanica do
espirito humano. A segunda espécie faz parte dos seus bens essenciais e inalienaveis da “existéncia moderna”,
embora o diélogo verdadeiro ainda aqui se esconda em toda espécie de rincdes e surja ocasionalmente, de uma
forma inconveniente; mas frequentemente tolerado com arrogancia do que realmente escandalizando, aparece
talvez na tonalidade da voz de um condutor de trem, no olhar de uma velha vendedora de jornais, no sorriso do
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percepcao de Deus como tal, em nosso estudo, subjaz nosso esforgo conceitual de propor ler o
atual movimento historico-cultural, oriundo da modernidade, a luz do pensamento religioso de
Martin Buber.

Nosso tempo, como nenhum outro, foi profundamente afetado pelo desenvolvimento
cientifico. A racionalidade aqui desenvolvida instaurou uma crescente dessacralizacdo,
chegando ao ponto de proclamarmos, devido a aparente auséncia de valores absolutos
orientadores do agir humano, a “morte de Deus”. Colocamos em seu lugar novos absolutos,
cujas certificagbes se encontram ora na crenga exacerbada de uma razdo autbnoma, ora na
crenca desenfreada de uma subjetividade solipsista. Para tanto, o presente estudo doutoral se
coloca defronte a um desafio, a0 mesmo tempo que se justifica por este: compreender 0s
motivos que concorreram para edificar um ‘eclipsamento do divino’ na modernidade e nos
dias atuais, situando, em simultaneo, as possiveis criticas em torno desses motivos, bem como
possibilidades e caminhos a uma restituicdo de Sua Presenca (interromper o fendbmeno do
eclipse).

Assim, buscamos, como forma de melhor lancar luzes ao fenémeno histérico-cultural
que prescindi Deus do mundo como fonte de sentido, refletir sobre a influéncia da acéo
civilizatoria da tecnociéncia no mundo moderno, buscando denunciar e propor um caminho
para superarmos a hegemonia do mundo do Isso em relagdo ao dizer Tu, da prioridade da
relacdo a partir do modus operandi sujeito-objeto em detrimento da relacdo de ser a ser. Nesse
sentido, nossa investigacdo e contribuicao filoséficas assumem o primado dialégico como fio
condutor, ndo por acaso, mas por entender, assim como Buber, que o transcendente habita o
mundo fisico com Tu atemporal. Por conseguinte, acreditamos ser possivel encontrar-se com
Ele a medida que reconhecemos e afirmamos a alteridade do outro.

Buber guarda uma intima relacdo com a tematica, pois, seu pensamento filosofico e
religioso concorre para reavivar o sentido da relagdo no mundo, buscando nos livrar de uma
existéncia descomprometida e efémera. Ndo menos importante, propde-se a refletir sobre

nuancas do pensamento filos6fico da modernidade, especificamente aquelas que concorreram

limpador de chaminés. E a terceira... Um debate, no qual os pensamentos ndo sdo expressos da forma em que
existiam na mente mas que, no ato de falar, sdo tdo agugados que podem acertar o ponto mais sensivel e isto sem
se considerar os individuos com quem se fala como pessoas presentes; uma conversacdo, que ndo é determinada
nem pela necessidade de comunicar algo, nem por aquela de aprender algo, nem de influenciar alguém, nem de
entrar em contato com alguém, mas € determinada unicamente pelo desejo de ver confirmada a propria
autoconfianga, decifrando no outro a impressdo deixada, ou té-la reforcada quando vacilante; uma conversagao
amistosa, na qual cada um se vé& a si proprio como absoluto e legitimo e ao outro como relativizado e
questionavel; um coléquio amoroso, em que tanto um parceiro quanto o outro se regozija no esplendor da

prépria alma e na sua vivéncia preciosa: — que submundo de fantasmas sem rosto!” (2007a, p.53-54).
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para ‘tornar Deus nao real’, haja vista o esforco empreendido a luz da razdo como Unico meio
de acesso a Ele.

Uma palavra é necessaria para justificar o porqué da interlocucdo com Buber como
forma de refletir o problema do “ocultamento” da presenca do sagrado no mundo moderno.
Dentre os fil6sofos que estudamos ao longo de nossa caminhada intelectual, notadamente
acerca do debrucar-se sobre Deus, ele foi aquele que, além de desafiar nossa compreensao,
leitura e sintese conceitual, melhor, a nosso ver, entendeu o divino como uma realidade

relacional e, portanto, ndo dogmatica. Nesta seara, Parreira disserta que:

0 predominio do tema divino no pensamento de Buber ndo significa a
intencdo de um ensinamento ou doutrina; antes de tudo, indica um caminho
gue propicia a0 homem distanciado de sua esséncia originaria um retorno a
si mesmo, no encontro com o outro tomado como Tu e, consequentemente,
no encontro com o sagrado (2016, p.111).

O pensamento em tela expressa a forma conceitual pela qual fomos nos deixando ser
conduzidos em nosso estudo, bem como a finalidade que objetamos: retornarmos a nossa
condicdo humana originaria, isto €, ser de relacdo, aberto as diferencas e responsavel pela
afirmacdo das mesmas; como forma de reconhecer, em cada Tu individualizado, a presenca
do Tu atemporal.

Nossa opgdo conceitual de Buber como interlocutor em hipotese alguma tem a
pretensdo de fazer uma exegese profunda de seu pensamento, no sentido de que ndo é nosso
objetivo percorrer um caminho puramente conceitual em direcdo a ortodoxia de suas
preocupacdes filoséficas, porém, de forma ndo ortodoxa, ndo deixamos de apresenta-las. Nao
por acaso, todas as vezes que dialogamos com sua contribuicdo conceitual para enfrentar
nossa questéo principal — o “eclipsamento” de Deus do mundo moderno — ndo nos atemos
apenas as questdes enfrentadas por Buber. Mas ousamos enfrentar nossas proprias questdes,
com énfase nos problemas atuais em relacéo a vida dialogica.

Nesse sentido, ao dialogar com ele a luz de “nossos” problemas, historicos, culturais e
epistemoldgicos e, portanto, nos certificar que essa forma de interpretacdo do seu pensamento
é possivel, tornar-se claro para nos a atemporalidade de sua mensagem, a saber: “O encontro
com 0 seu pensamento nos colocou em um caminho cujas marcas expressam gratuidade e
abertura ao acolhimento de sua mensagem” (ARAUJO, 2014, p.12).

A mensagem buberiana, que influenciou nosso estudo sobre um possivel
desaparecimento de Deus no cenario moderno, reverbera em sua obra “Eclipse de Deus” em
tons de criticas que o Pensador endereca a seus interlocutores, representantes do pensamento

filoséfico moderno. A tese proposta pelo pensador, no intento de denunciar o equivoco das
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proposic¢des de seus interlocutores é a seguinte: a relagdo entre Deus e 0 homem encontra-se
sob o efeito de um eclipse. Alguma coisa se interpds entre Ele e 0 homem.

Na referida obra, Buber propde a afirmacdo de que o pensamento de seus
interlocutores sobre Deus néo é fruto de um encontro pessoal com Ele, fenémeno contrario ao
da relacdo que tiveram os antigos profetas, mas proveniente do construto do pensamento na
medida em que Deus é acessado como ideia da razdo, como um conceito e, portanto, por meio
da abstracdo radical. Buber denuncia o caminhar de parte do pensamento moderno que

objetiva tornar Deus irreal, ao passo que afirma:

O pensamento da época, em seu caminhar para tornar Deus irreal,
compreensivelmente ndo se deu por satisfeito com reduzi-lo a um principio
moral. A tendéncia essencial da filosofia depois de Kant voltou-se para a
reconstrucdo do absoluto em si — para ndo vé-lo, portanto, como existente
unicamente em nds (2007b, p.20-21).

O pensamento de Hegel representa essa guinada, de parte da filosofia, em tentar
reconstruir o absoluto dissociando-o da realidade humana. Sob o escrutinio do pensamento
buberiano, a referida filosofia buscou ndo perceber Deus como uma realidade que se
apresenta ao homem como Tu. Nota-se, portanto, outro movimento na direcdo de reduzir
Deus a um novo tema do pensamento.

Buber, chama atencdo para a hegemonia do mundo do Isso e relaciona a ela o
crescente afastamento do homem da presenca do Tu atemporal, que se d& na medida em que o
homem afasta-se, por um periodo de tempo mais duradouro que o habitual, da vida da relacéo.
No intento de interpretar e de oferecer uma resposta ao nosso problema de pesquisa — 0
“ocultamento” da presencga de Deus no mundo moderno — buscamos assumir, no sentido e ndo
necessariamente na forma, o itinerario percorrido por Buber. Assim, quanto ao sentido, nos
filiamos a diferenciagdo que Buber estabelece entre a religido’ e a filosofia, quando as

relaciona respectivamente a efetivacdo do Tu e do Isso, a saber:

7 Segundo Zuben: “A religido ¢ entendida como presenca, o “estar-diante-de” (Gergeniiberstehen) no encontro
com o Tu eterno” (2015, p.943). Assim, diferentemente de como o termo é empregado no contexto atual, isto ¢é,
como um movimento do eu psicoldgico ou cognitivo na afirmacdo de uma fé centrada, em grande medida, na
observagdo de preceitos dogmaticos, a religido, se encontra no pensamento buberiano como uma resposta
humana diante do sagrado. Nesse sentido, a religido esta ligada a situacdo concreta do homem que, a partir de
sua situacdo particular no mundo, responde a Deus ao descobrir-se visitado por Ele. Zuben esclarece as
condigdes para a efetivagdo da verdadeira resposta, assim afirma que: “A fim de entrar em relagdo com Deus, o
homem deve ter atingido sua totalidade, isto é, ele ndo intervém no mundo como algo parcial. Ndo é com sua
dimens&o psicoldgica ou cognoscitiva que o Eu entra em relagdo com um Tu. H& um aspecto a ser notado, nessa
afirmacdo de Buber, que € primordial: a influéncia do hassidismo, o qual defende que o homem tem parte ativa
na redencdo do mundo e na realizacdo de Deus, por meio do mundo. Todavia, pode-se falar do que se requer
para entrar em relagdo com o TU? Quando se alude a conselhos ou preceitos, ndo se esta sendo no supérfluo,
pois tudo isso se refere ao mundo do Isso. O que importa é a aceitagdo da presencga. O isolamento do homem
pode ser perigoso e tornara dificil a aceitagdo. Nao se renuncia ao Eu, como cré o misticismo. “N&o se trata da
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A religido, mesmo que o “Incriado” ndo seja expresso com a boca nem com
a alma, fundamenta-se na dualidade Eu-Tu; a filosofia, mesmo quando o ato
filoséfico desemboca em uma visdo de unidade, fundamenta-se na dualidade
sujeito-objeto. A dualidade Eu-Tu completa-se na relacdo religiosa; a
dualidade sujeito-objeto € o que sustenta a filosofia enquanto se faz filosofia.
A primeira nasce da situacdo primordial do individuo: ele em presenca do
ente que aponta para ele e para quem ele aponta; a segunda surge da divisdo
desse conjunto em duas maneiras de ser inteiramente diferentes: um ser que
esgota sua capacidade no observar e refletir, e outro que ndo consegue outra
coisa sendo ser observado e ser refletido. Eu e Tu subsistem gracas a
concretude vivida e dentro dessa concretude; sujeito e objeto, produtos da
forga de abstracdo, s6 duram enquanto dura a abstragéo (2007b, p.32).

Buber compreende a relacédo religiosa como o desdobrar da existéncia do homem.
Segundo ele, a existéncia se desenrola na perspectiva de um confrontar-se com o Eterno. N&o
obstante, a filosofia se caracteriza como feito da consciéncia que se percebe autbnoma. O
olhar filoséfico vé a religido como noeticamente fundamentada, sendo a fé para ele, afirma
Buber: “um aceitar-como-verdadeiro, que se situa entre o conhecimento claro e a opinido
difusa” (2007 a, p. 33).

Quanto a forma, refletimos sobre como a racionalidade cientifica moderna se impds
imprimindo uma mudanca de paradigma no bojo da cultura. Pensamos que a roupagem
tecnocientifica da racionalidade moderna operou mudancas profundas em todas as areas em
que a existéncia se delineia. A sintese de tais mudangas se encontra, por exceléncia, no
estatuto ontoldgico da existéncia humana. Com a emergéncia da tecnociéncia, acreditamos
que o mundo da cultura como um todo sofrera drésticas intervencdes, conceituais e praticas,
em relacdo a forma pela qual o homem passou a se relacionar com o outro, com 0 mundo e,
por conseguinte, com Deus. A metodologia do paradigma tecnocientifico invade e coloniza
todas as formas de relagdes humanas, inclusive com Deus. Nesse dado momento historico,
como nenhum outro, intensificou-se o agir humano a partir da logica sujeito-objeto e, com
isso, “O método experimental e a formalizagdo matematica passam a determinar as
modalidades de observagédo e de descrigdao dos fendomenos” (ARAUJO, 1998, p.12).

O presente momento ndo pode ser tomado como totalitario e irreversivel, pois as
relacBes com a natureza, com a ciéncia, com a técnica e com a sociedade sdo constantemente

construidas, e € justamente por estar sempre em movimento que temos a possibilidade de

renlncia do Eu, mas do falso instinto de auto-afirmagdo que impele o homem a fugir do mundo incerto,
inconsistente, passageiro, confuso e perigoso da relagdo, em dire¢do ao ter das coisas” (BUBER, 2006, p. 101)
(2015, p.951).
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reavaliar e seguir novos rumos. E nesse sentido que acreditamos que nossa proposta
hermenéutica atenta para um novo caminho enquanto forma de vida, visto que propde uma
mudanca de paradigma ao mesmo tempo que denuncia o fendmeno do “desaparecimento” do
divino do mundo humano. Assim, nos colocamos a refletir sobre o modus operandi da
racionalidade cientifica no bojo da cultura hodierna, notadamente no conjunto das relacGes
interpessoais, bem como da alteridade como um todo. Assumimos o primado dialégico como
nossa trajetoria conceitual e filiamo-nos a proposta buberiana para pensarmos o humano a
partir de uma ontologia da relagéo. Assim como Buber, acreditamos ser o desaparecimento de
Deus um fenbmeno momentaneo, um eclipse ocorrido ndo por acreditar que Ele resolveu, de
uma hora para outra, se calar, mas porque 0 homem, ao se negar pronunciar Tu — movimento
existencial de atualizacdo do ser — se ausenta da presenca divina atemporal.

Como forma de propor um pensamento sobre a esséncia relacional de Deus, sobre
Deus como Tu eterno, como um absoluto que ndo pode se tornar 1sso, objetivamos resgatar o
papel do homem no ambito da criacdo divina. Buscamos, assim, perfazer um caminho que
congrega, a um so tempo, teoria e pratica. Nosso percurso conceitual encontra na pratica, na
forma de atuacdo humana ante 0 mundo e os demais seres que, juntamente com o homem,
coabitam o espaco-tempo, a justificativa para nosso itinerario conceitual. Em quatro capitulos
expomos nosso pensamento conceitual, buscando lancar luzes a problemética em questdo: o
eclipsamento de Deus no contexto da modernidade. Legamos um viés reflexivo acerca da
aparente auséncia da presenca de Deus no mundo atual, e ponderando sobre a atuagdo do
homem como forga motriz do silenciar do transcendente. Ademais, acentuamos a importancia
de perceber o caminho do homem, nosso caminho particular, como um caminhar humanistico
gue concorre para transcender a barreira que se interpds entre ele, 0 homem, e Deus.

Neste primeiro momento introdutdrio, trouxemos nosso problema de pesquisa ao
mesmo tempo que o relacionamos com o excessivo desenvolvimento do mundo do Isso;
enfatizando sobre a necessidade de nos repensarmos e mudarmos nossas a¢des (praxis) com o
mundo, com os outros, como caminho para transpor a barreira que nos esconde a presenca
Divina nos dias atuais. Para tanto, elegemos a filosofia de Martin Buber como base
epistemoldgica que nos auxiliou nesse herculeo percurso. Como forma de situar nosso leitor,
apresentamos um esbogo conceitual sobre as atitudes Tu e Isso, as quais expressam a
singularidade do pensador como um fildsofo que pensa os desdobramentos da existéncia. Tais
conceitos aparecem em seu pensamento como delineadores da existéncia humana: Tu e Isso
sdo existéncias que exprimem dois modos de ser no mundo. Assim, ao afirmar que estamos

sob a acéo de colonizagéo civilizatéria da tecnociéncia e que, sob tal acdo, 0 mundo caminha
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a passos largos para uma profunda dessacralizagdo, estamos dizendo que a cultura e a
humanidade, como em nenhuma outra €época, encontram-se exponencialmente sob a
hegemonia do mundo do Isso.

Percebemos que o emergente fendmeno é responsavel pelo afastamento do homem da
presenca Divina. Aqui, j4 buscamos deixar clara a nossa forma de entender a “auséncia” de
Deus do mundo. Também mencionamos que ela € momentanea, a depender da mudanca de
atitude de cada um em relacdo as mdaltiplas formas de alteridades, as quais compdem o que
entendemos por mundo. Nesses termos, afirmamos que ndo foi Deus que desapareceu, mas o
ser humano que, mediante sua forma de ser no mundo, construiu uma barreira e o interp0s a
Ele. H4, a nosso ver, a possibilidade de reaproximacao, de novamente reconhecer a presenca
atemporal do absoluto, mas algo precisa ser realizado dentro de cada um, de cada homem em
particular.

O segundo capitulo chama nossa atengdo para percebermos, no advento da
modernidade, o aparecimento de uma nova roupagem da racionalidade cientifica, a
tecnociéncia. Reconhecida como uma acdo civilizatoria, a tecnociéncia transforma o mundo
em um amontoado de coisas, convertendo tudo em que emprega sua acdo em pecas de
reposicao, retirando de cada coisa que toca o carater de transcendéncia. Subjugando o mundo
simbolico ao técnico e, por conseguinte, produzindo diversas vertigens bastante dificeis de
serem reparadas, 0 modus operandi do pensamento tecnocientifico imprimiu no mundo
natural uma singular lente epistemoldgica que se prop6s a reduzi-lo a condicéo de objeto. Em
relacdo a isto, Augusto afirma que “Nesse modelo tedrico, o natural ¢ pensado como
mecanismo dotado de leis que a razdo pode descobrir se aplicar ao objeto 0 método
experimental e quantitativista e a linguagem matematica” (1989, p. 249).

Além disso, as ciéncias experimentais Sd0 responsaveis por imprimir uma
transformacdo radical na visdo de mundo do homem moderno, legitimando um
comportamento, prioritariamente, racionalizado frente & realidade. Como resultado dessa
transformacédo, temos um mundo completamente hominizado e secularizado, despido dos
vestigios do sagrado. O progresso nas ciéncias nos levou a certa desmitologizacdo das
concepcdes religiosas e a um abrupto afastamento do homem em relacéo a natureza, pensada
como alteridade. A natureza deixa de ser vista como expressdo das hierofanias
(manifesta¢des do sagrado) e passa da condi¢do de outro para a de objeto.

Uma vez em que 0 mundo e 0s seres sao pensados como mecanismos passiveis de

serem expressos em leis, o absoluto (Deus) encontra-se ameacado em sua esséncia. O

sobrepujar do olhar tecnocientifico, no cenario moderno, concorre para transformar o0 mundo
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sagrado em um mundo dessacralizado cuja finalidade € extrair do mundo fisico quaisquer
marcas da transcendéncia. A presenca divina, quase que totalmente, ndo é mais experienciada
como hierofania. Consequentemente, a questao que se apresenta como fulcro de nosso esforgo
reflexivo versa sobre o papel do homem no ocultamento do sagrado, bem como na opgéo de
parte do pensamento filoséfico moderno em submeter Deus, atestando seu carater de
realidade, ao escrutinio da razéo.

Para tanto, a luz da reflex&o buberiana sobre o fenbBmeno moderno do eclipse de Deus,
buscamos pontuar a diferenca entre a religido (como entrada do homem na realidade) e a
filosofia, expressa pela relacdo epistemoldgica de sujeito-objeto. Percebe-se o pensamento
filoséfico como um construto, ideia ou teoria construida a partir de elementos conceituais ou
subjetivos e ndo baseados em evidéncias empiricas, que concorre para promoc¢do do
ocultamento do sagrado na medida em que se coloca como interlocutor.

Buscamos, em um primeiro momento, perceber na pratica da religiosidade um
comprometimento pessoal do homem com o mundo e com o0s demais entes existentes,
notadamente na afirmacéo da alteridade. Por conseguinte, na presente exposicdo expressa no
conjunto dos subcapitulos, reconhecemos no ato de pronunciar Tu um caminho humano para
“resgatar” o absoluto como realidade com a qual podemos entrar em relacdo direta. Ao
perceber o absoluto como realidade com a qual podemos entrar em relagdo por meio da
atitude de dizer Tu, rejeitamos a compreensdo de Deus como ideia da razdo ou fruto da
subjetividade, movimentos filosoficos que, por vezes, encontramos no pensamento moderno.
Em oposicéo a isto, Buber declara, em sua obra “Eclipse de Deus”, que o principal objetivo de
tais pensamentos filosoficos é ndo mais se encontrarem intrinsecamente ligados a uma relagao
de fé com Deus.

Por fim, buscamos refletir sobre essa nova consciéncia emergente, oriunda da
modernidade, como um novo caminhar histérico-cultural que concorre para tornar Deus, por
vezes, irreal. Ao refletir acerca do emergente fenbmeno, Buber, a0 apresentar sua tese,
assume dois vieses (o antropoldgico e o filosofico), que se encontram intrinsecamente
interligados. No primeiro, reconhece que o “desaparecimento” de Deus do mundo humano ¢é
proveniente da forma com que estamos efetivando nosso ser no mundo. No segundo, ao
dialogar com alguns pensadores modernos e contemporaneos, percebe que Deus foi ora
submetido as elucubracGes da razdo, que buscou transforma-lo em ideia, ora submetido a
subjetividade "hegemonicamente” criadora.

Assim, nessa terceira etapa do nosso caminhar reflexivo, que tem como destaque o

“desaparecimento” de Deus, o pensamento filosofico de Martin Buber é apresentado na
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medida em que questiona a desumanizacdo do homem como sendo proveniente do fendbmeno
histérico-cultural da civilizagdo burguesa. A proeminente civilizacdo possibilitou a
decadéncia dos valores mais genuinos dos seres humanos, potencializando uma forma de
existir excessivamente utilitarista, coisificando as relacbes, além de preconizar novas
“verdades” culturais que concorreram para a transformacdo do mundo e para sua
dessacralizacéo.

Com isso, o fenbmeno da desumanizacgédo traduz-se no encarceramento humano no
mundo do Isso, expressando uma existéncia tragica, fatalista e esvaziada da presenca do
transcendente. Uma vez preso a fatalidade do mundo do Isso, 0 homem ndo consegue
perceber a existéncia de Deus latente a vida da relacdo. Sendo Eu-Tu o fundamento
ontoldgico da relacdo, Deus se revela como uma presenca originaria no ambito do encontro
inter-humano. Ao refletir acerca do Eu-Tu como fundamento ontoldgico da relagdo, Buber
ndo o trata como um conceito abstrato, percebendo-o, portanto, como a prépria experiéncia da
existéncia se revelando. Além disso, em sua fenomenologia da palavra e ontologia da relacéo,
fundamenta sua antropologia e ética do inter-humano.

Se Eu-Tu e fundamento da relacdo dialogica, Eu-Isso, movimento existencial
posterior, é o fundamento monoldgico do relacionamento. Esse segundo movimento
existencial do Eu expressa uma consciéncia de si como ser separado. A consciéncia de si
(formacéo do ego) nos é apresentada a luz da queda adamica, fruto da escolha propriamente
humana. Para tanto, Buber alerta-nos para a importancia de renunciarmos ao Eu egotico sob a
condi¢do de ndo mais vislumbrarmos a realidade e de entrarmos em relagdo com ela, sob a
condi¢do de ndo mais percebermos na realidade, proveniente da relagdo Eu-Tu, a presenga
atemporal de Deus, que se revela ao homem como Tu eterno, como didlogo.

Profundamente influenciado pelo pensamento hassidico, Buber afirma que o mundo
esta transbordado da presenca de Deus, porém, 0 homem, por vezes, ndo consegue encontra-la
por estar tomado por conteddos do eu. Compreende, assim, essa presenca de Deus no mundo
como Gegenwart (atualidade do tempo vivido), que representa para ele a suspensdo do tempo
cronoldgico e a irrupgdo incessante da eternidade. A atualizacdo da presenca de Deus no
mundo ao mesmo tempo que traduz a responsabilidade dialégica do homem, possibilita-o
desvencilhar-se das amarras espago-temporais marcadas pela submissdo de um mundo
desdivinizado, construido e lapidado pela objetividade cientifica emergente.

Sendo o Tu eterno o Unico Tu que ndo pode se tornar um Isso, Deus é concebido como
um Tu absoluto. N&o o considera absoluto por compreender sua existéncia alheia ao eu, uma

vez em que ela ndo dispensa a relagdo como locus de sua realizagdo. De modo ontoldgico,
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Deus é definido como um Tu absoluto na medida em que a filosofia buberiana chama a
atencdo para a impossibilidade de irredutibilidade conceitual. A presenca divina no mundo
humano independe do fendmeno da relacdo vivenciado como encontro, porém, o homem sé a
percebe quando se dispde a vida da relacdo, afirma Buber. Assim, o0 mundo da relacdo se
realiza em trés esferas, a vida com a natureza, a vida com os homens e a vida com 0s seres

espirituais. Cada esfera da relacdo, a seu modo, nos revela a presenca do Tu eterno.

Aqui importa dizer que o Tu ndo é necessariamente uma pessoa, mas tudo que aqui se
encontra diante do eu. Dessa maneira, “Tudo aquilo que se apresenta, no mundo, diante do
‘eu’, pode ser um Tu ou um Isso de acordo com a atitude do ‘eu’” (ZUBEN, 2003, p.119).

Ainda, segundo Aradjo,

A opcdo buberiana de estabelecer o mundo da relagdo a partir dos termos
Eu-Tu e Eu-Isso ndo a encontramos ligada a funcéo gramatical dos termos.
Buber faz uso do pronome pessoal Tu, mas ndo na intencdo de usa-lo
necessariamente referente a pessoa, assim como Eu-Isso ndo é reduzido a
insténcia de coisas ou de objetos (2014, p.41).

Além disso, Zuben esclarece que:

Ambos, Tu e Isso, podem referir-se a pessoas, seres da natureza, objetos de
arte e mesmo Deus. Podemos perceber que Eu-Tu e Eu-Isso ultrapassam ou
ao menos se distinguem de nosso modo originario de abordar as coisas e as
pessoas, dirigindo nossa atencdo ndo sobre seres ou objetos individuais ou
sobre suas conexdes causais, mas sobre rela¢fes de outro tipo que se
estabelecem entre 0 homem e os seres que 0 envolvem no mundo cotidiano,
no seu universo cultural individual ou social (2003, p.41).

Ou seja, uma vez que o0 Tu expressa a vida da relacdo e o Isso do relacionamento,
importa saber que a alternéncia entre ambos (relacéo e relacionamento) é da natureza humana.
Deus ndo conhece o mundo do relacionamento, Ele é pura relaco. E da natureza humana a
tentativa ndo exitosa de inseri-lo no mundo do Isso e na linguagem do Isso. O Tu humano,
diferentemente do Tu eterno, apds cada término da relacdo necessariamente esta condenado a
tornar-se um Isso. Na crisalida do Isso, 0 Tu permanece em estado de laténcia, aguardando
um novo momento de encontro para novamente atualizar-se. A atualizacdo por meio do
encontro dialogico manifesta a presenca atemporal do Tu eterno, considerado por Buber como

0 aspecto relacional de Deus.

Enfim, o ultimo capitulo se prop@e a identificar na filosofia humanistica de Buber um
caminho de “restaura¢do” da Presenca do sagrado no mundo hodierno, bem como o

descortinamento do ‘“‘seu siléncio”. Para tanto, a literatura buberiana, de modo particular e
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inédito, lancou luzes interpretativas sobre a crescente objetivagdo e desumaniza¢do do mundo.
O homem € o epicentro da problematica acerca do fenbmeno do desaparecimento do
transcendente na medida em que o ndo reconhecimento da presenca do Tu atemporal diz
respeito a forma pela qual ele efetiva-se como ser no mundo. Nesse sentido, refletimos sobre
seu primado ontoldgico, e percebemos que a vida como um todo majoritariamente se encontra
cooptada pela logica de atuacdo do Isso. Ocorre que, dia apds dia, fomos nos distanciando da
vida da relacdo. E preciso que fiqguemos atentos e nos predisponhamos a trilhar o caminho de

retorno, sob a condigé@o de ndo nos perdermos de nossa humanidade.

E sabido que o Isso ndo é uma atitude primordial da natureza humana, sendo ele
posterior ao Tu. No principio € relacdo. Buber esclarece a afirmacdo da seguinte forma: “A
primeira palavra-principio Eu-Tu decompde-se, de fato, em um Eu e um Tu, mas ndo proveio
de sua justaposicdo, é anterior ao Eu. A segunda, o Eu-Isso, surgiu da justaposi¢do do Eu e
Isso, ¢ posterior ao Eu” (2004, p.66). A oposigdo das duas palavras-principios (Eu-Tu e Eu-
Isso) € inerente a Criacdo. O homem, antes de romper com a proibicao divina, somente tinha
conhecimento da primeira, ficando protegido de ter conhecimento da segunda, isto é, do Isso.

A consciéncia da contradicdo ndo é uma realidade pertencente ao homem, embora se
encontre latente a sua natureza. Segundo a interpretacdo buberiana dada ao mito da criacéo,
Deus tinha protegido o homem de tomar conhecimento de sua contradi¢do. Ao comer do fruto
“da arvore do conhecimento” e, portanto, transgredir a proibi¢do divina, 0 homem recusa a
protecdo de Deus e toma conhecimento dos opostos. Percebendo-se nu, experimenta o estado
natural da nudez como um mal, sendo a experiéncia do mal, na literatura buberiana, uma
auséncia de direcdo e de relagdo. A desobediéncia marca o inicio de um novo caminho, 0
caminho que Deus tinha Ihe preparado converteu-se no seu proprio caminho, o da historia do
mundo.

Como forma de retratar o crescimento progressivo do mundo do Isso na historia da
humanidade, bem como os efeitos de tal crescimento, nosso texto apresenta a metafora do
golem®. Ao interpretar o mito cabalistico & luz do pensamento buberiano, lancamos luzes
hermenéuticas acerca da acdo humana no mundo da cultura, buscando denunciar a forma pela
qual essa acdo exerceu-se como uma for¢a que corroborou “para tornar Deus inaudivel e

invisivel”. Nesse sentido, a tese que se apresenta é a seguinte: a ampliacdo do mundo do Isso

8 Na obra “Eu e Tu” de Martin Buber o termo ““Golem’ é uma palavra que aparece uma s6 vez na Biblia, no
Salmo 139:16, e significa ‘sem forma’. A literatura hebraica da ldade Média empregava-a para designar a
matéria sem forma. Buber explica que Golem é um pedaco de argila animado sem alma. Poderiamos traduzi-lo
por autdbmato” (2004, p.147).
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é fruto da postura existencial humana de experimentar e de utilizar o mundo, portanto, a
medida que aumenta a atitude humana de experimentacéo e utilizacdo do mundo, o homem se
distancia da presenca divina e passa a perceber-se diante de um mundo esvaziado do
transcendente.

Na perspectiva da hegemonia do mundo do Isso, a palavra torna-se prisioneira. Ao
passo que o homem apenas experiencia e utiliza 0 mundo, ele, progressivamente, isola-se da
vida da relacdo, ficando entregue ao seu proprio ego, interrompendo o ciclo natural de
comunicagdo com o Tu. Uma vez em que o homem acredita bastar-se a si mesmo, ele se
desobriga do movimento existencial de atualizacdo da palavra principio, de pronunciar Tu,
fendmeno que identificamos ser a marca do cenério ocidental no mundo moderno.

A Palavra é o proprio Deus, ndo ha a falta de um em detrimento do outro. Assim,
Buber se opbe a Heidegger, quando este afirma que a auséncia da palavra para denominar
Deus, o sagrado, ¢ a auséncia do proprio Deus, e pondera: “A palavra ndo falta porque falta
Deus, e Deus néo falta porque falta a palavra, mas ambos faltam ao mesmo tempo e aparecem
ao mesmo tempo, por causa da proximidade do homem com o ser, que sempre nele se
evidencia” (2007b, p.70). Por meio das palavras-principio, cada uma a seu modo, Deus se
torna presente ao homem.

A relagdo Homem-Deus-Mundo € apresentada na perspectiva de que € possivel
vivenciar a transcendéncia na imanéncia do mundo. O dial6gico é o meio pelo qual 0 homem
encontra-se com Deus como Tu eterno. Conforme o homem volta-se para a criagdo divina e a
responde, de um modo proprio, comprometendo-se com a existéncia, 0 encontro torna-se
possivel. A criagdo é o caminho que nos conduz a Deus, diz Buber. Os acontecimentos do
mundo sdo as formas pelas quais a palavra nos é dirigida, requerendo de nds uma resposta. A
forma pela qual respondemos inaugura ou ndo o acontecimento do encontro. Esse fenbmeno,
0 encontro, é marcado pela graca, passividade e acao.

A relacdo Eu-Tu, em nosso texto, é interpretada como filigrana que tece a relagdo com
0 Tu eterno. N&o sendo um meio, pois o0 encontro com Deus é imediato, a relagdo com os Tus
individualizados € um momento de preparacdo para o encontro primordial, para o encontro
com o Tu atemporal. Percebe-se, na afirmagdo do primado ontolégico do homem, ser de
relagdo a proposta de um humanismo essencialmente espiritualizado, sendo a vida dialdgica
um testemunhar dessa realidade espiritual. Na coexisténcia, de forma a responsabilizar-se com
a criagdo, exercemos 0 que convencionamos chamar de espiritualidade humanistica. No

pensamento buberiano, o ato de coexistir é apresentado como uma realidade essencialmente
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humana. Segundo 0 mesmo, a coexisténcia delineia a forma pela qual existimos no mundo e
com o mundo.

Concluimos esse ultimo capitulo refletindo sobre o caminho do homem como um
movimento individual, porém, que s6 se realiza com o outro. Enfatizamos a importancia de
servir a Deus a partir do lugar em que cada um de nés se encontra, como forma de realizacdo,

nossa e do chamado Divino. Partindo desta ideia,

Todo homem € posto diante de uma tarefa a realizar, tem um dever a
cumprir, tem uma posi¢do a tomar diante do proprio Eu e do outro. O
homem sente-se colocado diante de tais realidades. N&o depende dele tal
situacdo. Serd impossivel fugir. Ndo ha outra escolha para o problema da
existéncia. Porém, ha um momento em que é chamado a superar 0s limites
acanhados do Eu. Deve, portanto, aceitar algo além do eu ou fechar-se nele.
Ter que aceitar algo que supere o Eu de seu individuo, em sua totalidade,
gue merece o préprio engajamento, doacdo, entrega, é, em Ultima anélise, ter
um sentido da existéncia humana (SIDEKUM, 1979, p. 31).

Dessa maneira, um existir comprometido por restaurar o reino de Deus na terra
caracteriza-se por abracar a por¢cdo do mundo que nos foi confiada. Para tanto, precisamos ter
coragem e avangar para além do Eu em dire¢cdo ao outro. Esse movimento encerra-se na
presenca do proprio Deus. O homem com o homem, a unidade de Eu e Tu, é Deus. O
caminho do homem €, em linhas gerais, um caminhar humanistico, ndo com pretensdes de
universalidade de um determinado caminho, mas como afirmacao de uma trajetoria particular.
Cada um tem sua forma singular de contribuir com o mistério da criacdo e, portanto, uma
vocacao particular. Ao efetivar tal vocacgdo, concretizamos a missdo que foi dada: realizar o
sentido da existéncia.

Acreditamos que o descortinamento da Presenca do Sagrado e o rompimento “do seu
siléncio” perpassam por esse caminhar. Nesse sentido, a responsabilidade (resposta ao
chamado dialdgico) € primordial diante do movimento histérico-cultural que originou o
eclipsar do divino. Assim, Buber considera “a pessoa humana como lugar central nio
deslocavel da luta entre 0 movimento do mundo que afasta Deus e 0 movimento do mundo
em dire¢do a Deus” (2007a, p.116).

Como forma de nos encaminharmos para o fim de nossa investigacdo acerca do
problema de pesquisa, buscamos legar uma conclusdo, mesmo que ainda “inacabada”, por
reconhecer que nao esgotamos as possibilidades de reflexdo sobre o fenbmeno moderno do
“eclipsar” do divino. Assim, buscamos confirmar nossa hipdtese de pesquisa sobre a
problematica que norteou nosso estudo, ao reconhecer que o desaparecimento da presenca de

r

Deus no mundo moderno, sintetizado no anuncio Nietzschiano “Deus esta morto”, €
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proveniente da inflexdo humana ante a vida da relacdo. Nesta seara, Carvalho acentua a
importancia da experiéncia com Deus: “Para Buber, a crise da cultura que até entdo se
experimentava ndo vinha da morte de Deus, como acreditaram notaveis pensadores como
(Freud, Marx e Nietzsche, por exemplo), mas da morte de certa forma de pensar Deus” (2017,
p.17). Desta maneira, Buber posiciona-se sobre o fatidico anincio Nietzschiano e afirma que:

Com mais radicalidade que muitos pensadores modernos antes dele,
Nietzsche sabia que o carater absoluto dos valores morais estd enraizado em
nossa relacdo com o absoluto. E entendeu este momento da histéria humana
como o momento em que “a f¢ em Deus ¢ em uma ordem essencialmente
moral ndo tem mais condi¢des de ser mantida”. Sua observacgdo decisiva € o
grito de que “Deus esta morto” (2007b, p.105).

Buber, em resposta ao pensamento que concorre para excluir Deus como uma
realidade presente no mundo humano, diz que foi o0 homem, devido a forma pela qual entra
em relagdo com o0 mundo e com o0s demais seres coexistentes, quem se ausentou da presenca
atemporal do Tu eterno. Refletir sobre a emergente racionalidade moderna, notadamente sob a
roupagem de um exponencial desenvolvimento tecnocientifico como acdo civilizatoria e, por
conseguinte, sobre como 0 mundo da cultura, material e espiritual foi afetado, a nosso ver,
apresenta-se como caminho necessario a reflexdo sobre o desaparecimento do transcendente

no contexto da modernidade e nos dias atuais.
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2 O ADVENTO DA MODERNIDADE E O OCULTAMENTO DO SAGRADO

Diversos acontecimentos e desenvolvimentos, nos séculos XV e XVI, concorreram
para o surgimento da modernidade: invencGes, descobertas, crescimento da compreensao
geografica e astrondmica do mundo, cisbes politicas e culturais, espirituais e religiosas que,
reciprocamente, determinam-se ou opGem-se transformando o mundo humano.
Acontecimentos estes que imprimem, sem sombra de ddvida, mudangas no pensamento
filosofico, notadamente na questdo sobre Deus e na relagcdo entre Ele e o homem. A
secularizacdo do mundo, notada caracteristica da Idade Moderna, oriunda do contexto
europeu — embora reconhecamos que a mesma migrou para outras culturas — legitima-se ao
passo que reconhece a autonomia relativa do homem e do préprio mundo. As questdes
relativas a Deus, dentre os demais problemas que impulsionam as reflexdes modernas, se
mantém como uma questdo fundamental na seara epistémica e existencial do homem e do
mundo.

O humanismo, ja inaugurado nos séculos XIV e XV, apresenta-se em 0posi¢cdo a
escolastica aristotélica, buscando resgatar na Antiguidade cléssica, especificamente a partir
do pensamento platdnico e neoplatdnico, a reabilitacdo do humano vivo — 0 humanum. A
intencdo desse retorno a Antiguidade classica é de resgatar um humano puramente natural,
isto &, reporta-se a um humano que é redescoberto a partir do valor natural que Ihe é proprio.
Nesse momento, “todas as esferas terrenas do ser e do valor aparecem de modo novo em sua
autonomia. Comeca uma virada do pensamento da transcendéncia para a imanéncia”
(CERETH, 2009, p.188).

Cabe salientarmos que a reforma luterana (1483-1546) provocou um grande
estremecer na vida espiritual do Ocidente ao questionar a Igreja, responsavel por ser a
guardid do fundamento da fé, sobre a interpretacdo acerca da Sagrada escritura. As questdes
enderecadas a Igreja provocaram um forte abalo no seu posto de guardia. O homem passou a
reivindicar para si, sob o crivo dos préprios pensamentos, a autoria de uma consciéncia
quanto a relacdo que passa a ter com a fé. Ao assumir-se como protagonista da interpretacdo
dos ensinamentos biblicos, percebe-se em uma crescente confusdo quanto a definicdo da
verdade, até entdo anunciada de forma univoca pelas estruturas clericais. O homem, de uma
forma diferente daquela do contexto da ldade Média, passa a interrogar a realidade,

notadamente tomado por uma maior autonomia da razéo.
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A ldade Moderna inaugura uma nova ciéncia da natureza. Copérnico (1473-1543), por
sua vez, imprime uma revolugdo na concepgdo astronémica do universo, afirmando que a
Terra ndo era o centro do universo, mas apenas um planeta que gira em torno do Sol. Essa
descoberta, além de revolucionar o conhecimento da fisica, também questionou o estatuto de
verdade que a Igreja outorgou para si. Anos depois, Galileu (1571-1642), ao descobrir a lei
dos corpos em queda, cria os fundamentos da fisica mecénica. Destaca-se uma nova
compreensdo de mundo, em que saimos de uma concepgcdo geocéntrica e migramos para
uma heliocéntrica. Esse movimento ¢ conhecido como ‘“virada copernicana”. A terra,
anteriormente compreendida como centro do mundo, é lancada como parte de um universo
imensuravel, passando a ser apenas um planeta do sistema solar. Assim, “o lugar especial do
homem como senhor do mundo e coroamento da criagdo parece abalado. O homem néo
perde apenas seu abrigo religioso na Igreja Unica, mas também sua posi¢cdo cosmica na
ordenacdo do universo até entdo valida” (CORETH, 2009, p.190). Assim, “N&o somos mais
o centro do universo”, e sim “mais um” entre todos, porém, um que se percebe diferente, e
por vezes superior a todos 0s outros seres, devido a capacidade racional que Ihe € inerente.

Essa nova compreensdo do universo trouxe uma nova forma de operar no tocante ao
conhecimento: a matematizacdo da realidade. O célculo matematico, e aqui nos referimos ao
seu modus operandi, passa a ser o instrumento utilizado no intento de legitimagdo da
verdade. A realidade, desta maneira, passa a ser legitimada exclusivamente por meio do
método quantitativo (ou quantificativo): eis que se inaugura uma compreensdo da realidade
reduzida ao dado empirico, mensuravel e calculavel. E nesse sentido que Coreth afirma que:
“Na imposic¢do absoluta do método da ciéncia natural esta a raiz do empirismo moderno e do
positivismo, indo até ao materialismo e o ateismo” (2009, p.191).

Notadamente no campo do conhecimento, as ciéncias experimentais sdo responsaveis
por imprimir uma transformacdo radical na visdo de mundo do homem moderno,
legitimando um comportamento, prioritariamente, racionalizado frente a realidade. O
resultado desse legado é um mundo completamente hominizado e secularizado, despido dos
vestigios do sagrado. Percebe-se, também, que o progresso nas ciéncias nos levou a certa
desmitologizacdo das concepcdes religiosas e a um abrupto afastamento do homem em
relacdo a natureza pensada como alteridade, a qual, anteriormente, sobretudo nas sociedades
arcaicas, era vista como uma expressdo das hierofanias (manifestaces do sagrado). Eliade
disserta acerca da percepcdo de Deus como manifestagdo das hierofanias no contexto da

modernidade, afirmando que:
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O homem ocidental moderno experimenta um certo mal-estar
diante de inimeras formas de manifestagdes do sagrado: é
dificil para ele aceitar que, para certos seres humanos, o sagrado
possa manifestar-se em pedras ou arvore, por exemplo. N&o se
trata de uma veneracdo da pedra como pedra, de um culto da
arvore como arvore. A pedra sagrada, a arvore sagrada ndo sdo
adoradas como pedra, ou como arvore, mas justamente porque
sdo hierofanias, porque ‘revelam’ algo que ja ndo ¢ nem pedra,
nem arvore, mas o sagrado, o ‘ganz andere’ (2001, p.17).

A ldade moderna é, por exceléncia, o periodo histérico e cultural que inaugura uma
compreensdo de natureza entendida como um mecanismo passivel de ser operada por maos
humanas, atitude que destitui a natureza de seu estado de sacralidade no Cosmos®, bem
como coloca 0 homem ndo mais como parceiro em uma relacdo de alteridade, contudo,
como um observador que se posiciona frente ao seu objeto de conhecimento com a intengao
de desvendar todas as filigranas que o compde. O homem moderno caracteriza-se por
manter uma “relagdo” com a natureza centrada na logica do Isso. Tem por finalidade
domina-la e converté-la em seu proprio proveito. Passa a ndo mais reconhecé-la como Tu,
afastando-se da possibilidade de encontrar nela pegadas da transcendéncia.

Berger, destarte, afirma que “a cultura, embora se torne para o homem uma ‘segunda
natureza’, permanece algo de muito diferente da natureza, justamente por ser o produto da
propria atividade do homem” (1985, p. 22). No contexto moderno, essa atividade humana
foi responsavel por modificar drasticamente o mundo, imprimindo-lhe uma racionalidade sui
generis. Uma nova forma de racionalidade se impde como metodo, especificamente a partir
de uma metodologia quantificadora e matematizante de intervencdo na realidade, a qual os
modernos chamaram de racionalidade cientifica. Sua forma de atuacdo reproduz-se como
dominacdo no ambito da esfera social, econdmica, material e espiritual do homem. Em
ambas as esferas, podemos perceber “o divino” envolto as necessidades socialmente

produzidas, as quais se legitimam, por vezes, sob a égide do seu nome.

Por conseguinte, nas sociedades capitalistas, a racionalidade cientifica é legitimada ao
passo que propicia 0 aumento da produtividade que imprime no mundo, portanto, um

proceder técnico cientifico estruturante, o qual se torna a principal via de acesso do homem a

9 O conceito em questdo aparecera algumas vezes na composi¢do do nosso pensamento. S&o bastante plurais o0s
seus significados, haja vista os diversos pensamentos filos6ficos que, ao seu modo préprio, Ihes conferiram um
significado. No entanto, empregaremos o conceito em tela (Cosmos) em concordancia com o pensamento a
seguir, a saber: “O mundo enquanto ordem (cf. Platdo, Gérg., 508 a; Aristoteles, Met., I, 3, 984 b 16). Segundo
Didgenes Laércio, os pitagéricos foram os primeiros a chamarem o mundo de C.; mas ele mesmo nota que isso
era atribuido a Parménides por Teofrasto e a Hesiodo por Zendo (cf. Didg. L., VIII, 48). Essa palavra é usada
indiferentemente em lugar de “mundo” e sua nog¢do constitui uma das interpretagdes fundamentais da nogdo de
“mundo” (cf. ABBAGNANO, 2000, p. 215).
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todas as dimensdes da existéncia, inclusive no &mbito da relacdo com o transcendente.
Assim, “as relagdes de produgdo, com a explorac¢ao nelas implicita, sdo vistas como formas
de organizagdo da economia tecnicamente necessarias para a sociedade, de acordo com uma
racionalidade cientifica” (ROSA, 2006, p. 320).

Enfim, com a chegada da era moderna foi possivel perceber, em todas as areas,
mudancas significativas, sejam elas a nivel econdmico, industrial, filosofico, antropoldgico,
epistemoldgico, religioso, cultural. Tais mudancas propiciaram uma nova forma de
compreensdo do homem enquanto ser-no-mundo e ser-com-o-mundo. Os fins e 0s meios
sobressairam-se frente a espontaneidade da relacdo. Embora reconhegamos a importancia
historico-cultural da modernidade, destacadamente na dimenséo do conhecimento cientifico,
nosso diagndstico do presente periodo, infelizmente, ndo é muito animador quando referente
a mudanca na relacdo do homem com o mundo e com Deus. Reconhecemos, portanto, que o
ocultamento do sagrado inaugura-se com o periodo moderno. A natureza tomada como
meio, sob a lente de uma racionalidade que se arvora eminentemente cientifica, certifica

nosso diagndstico.

2.1 UMA BREVE COMPREENSAO DA “PROPOSTA” DA RACIONALIDADE
CIENTIFICA

Ao compreender a modernidade como emergente, buscamos fazer uma hermenéutica,
de forma sintética, porém ndo simpléria, de suas principais caracteristicas, as quais estardo
em constante progresso, conceituais e interpretativos, no decorrer do nosso texto. Para tanto,
nossa seara interpretativa voltar-se-4 para refletir sobre o espirito cultural proveniente da
modernidade e a sua relagdo com o que nos, por diversas vezes, iremos chamar de Deus
(absoluto, sagrado, transcendente, divino, Tu eterno/atemporal). Nesta perspectiva, em sua
obra “O Socialismo Utdpico”, Buber chama atengdo para os arroubos do desenvolvimento do

tempo presente, afirmando que:

Durante sua passagem pelo caminho terreno, 0 homem foi aumentando em
ritmo crescente 0 que se costuma denominar de seu poder sobre a natureza, e
conduziu de triunfo em triunfo, o que se deliberou denominar de a criagéo de
seu espirito. Entretanto, enquanto passava por crise apds crise, comegou a
sentir, cada vez mais profundamente, a fragilidade de toda sua grandeza
(2007c, p.174).

Perceber a emergéncia desse espirito cultural moderno €, sem sombra de davida, fazer

uso de uma lente microscépica de longo alcance e de excelente capacidade de nitidez. Buber,
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ao analisar o espirito da presente época, percebe, de uma forma particular, mudangas
significativas nos modos de existir do homem, com destaques para o carater antropoldgico e
religioso. Ele busca chamar a atencdo e, ao mesmo tempo, denunciar a nova prioridade da
atitude humana frente ao mundo: dominar a natureza. Ao denunciar a nova forma de
efetivacdo da acdo do homem, o fil6sofo vienense afirma que este passou a perceber quase
tudo em sua volta a luz do mundo do Isso. Sob o dominio do novo espirito cultural
emergente, alerta-nos para um crescente fendmeno nas sociedades ocidentais: o eclipsamento
do sagrado. Zuben, ao refletir sobre 0 homem e o notavel periodo, afirma, por sua vez, que
“Esta época se pautou pela ideologia do progresso, e ele acreditou demasiadamente nas
possibilidades pretensamente ilimitadas da razdo, da ciéncia e da técnica” (2003, p.164).

Ao caracterizar a modernidade como emergente, anunciamos gue nossa cCompreensao
desta denota um crescimento, uma evolu¢do compreensiva do termo, bem como do sentido
historico e cultural que ela carrega. Ademais, situar a modernidade de forma literal e
atemporal seria um equivoco, dadas as dimensdes tedricas e pratica as quais o periodo
abrange, se inscreve, sofre e, a0 mesmo tempo, provoca mutac@es nas varias dimensdes da
vida social, politica, religiosa. Verdadeiramente, iniciava-se um periodo de rupturas e

transformagdes de mentalidades na qual, como observa Semero,

Em contraste com as épocas anteriores, em que tudo era subordinado a
ordem natural e aos preceitos da religido, os modernos descobrem
progressivamente que o proprio homem é o autor de si mesmo e o
protagonista de sua histéria. Propaga-se, assim, a convic¢do de que todos
nascem livres, que tém direitos inalienaveis, cabendo a cada um buscar sua
realizagdo e conquistar sua posicdo social. Ndo havendo mais uma estrutura
imutavel de mundo nem certezas inquestionaveis, 0os homens modernos
depararam-se com uma realidade em que “tudo que é sélido se desmancha
no ar” (Marx) (SEMERARO, 2011, p.12).

Identificar a modernidade e seu sentido historico-cultural €, antes de tudo,
compreendé-la enquanto um periodo que inaugurou uma nova forma de ser, que se destaca
pela supervaloracdo do carater individual em detrimento do comunitario. Profundamente
influenciada pelo iluminismo, a modernidade € caracterizada por uma centralidade na
racionalidade humana e, concomitantemente, na creng¢a de uma ciéncia que tem a “pretensao”
de se apresentar frente a totalidade do mundo como autébnoma, desvinculada de quaisquer

principios divinos. Na abordagem de Semeraro,

A razdo experimental e matematica mostrava-se capaz de compreender a
estrutura da realidade natural, o que levou a crer que nada podia escapar a
inteligéncia humana. Longe da fé, da contemplacdo e da logica abstrata, a
ciéncia se formava como sintese de experiéncia, da razdo matematica e ag&o.
Por isso, o filésofo e cientista inglés Francis Bacon (1561-1626) chega a
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afirmar que “ciéncia é poder”, é a capacidade de dominio da natureza. A
ciéncia moderna ndo se dirige a0 mundo para contempla-lo, mas para
investigar suas partes, reproduzir e prever seus movimentos, de modo a
interferir em seu curso, controla-lo e derivar utilidades. Distantes da
metafisica e da religido, os cientistas modernos aprenderam a lidar com o
mundo fisico e 0 cosmos ndo como uma realidade misteriosa, governada por
forcas sobrenaturais, mas como um mecanismo dotado de leis e engrenagens
naturais sujeitas ao movimento e as mudancas (2011, p.15).

Portanto, ha uma “crenca” de que, por meio da razdo e amparados pela ciéncia,
poderiamos operar e controlar de forma objetiva os fenbmenos da natureza e da sociedade.
Nesse dado momento historico da civilizagdo ocidental, a razdo ¢ “imposta” como crivo e
filtro indispensavel a todo entendimento, e a matematizacdo da realidade impera como
elemento mais seguro para se afirmar a verdade. “Tudo” ¢ submetido ao exame critico da
razao, tendo a experimentagdo como procedimento. Assim, “a sintese epistemologica das
ciéncias fisicas — modelo explicativo mecanicista, método experimentalista e indutivista e
linguagem matematizante — ¢, assim, trago basico da racionalidade moderna” (AUGUSTO,
1989, p. 249).

O mundo (e aqui entendemos a operacdo humana amparada pela racionalidade
cientifica sobre ele), quase que totalmente, deixa de encontrar fundamentos essencialmente
religiosos para justificar os fendmenos naturais e sociais, como fora feito na Idade Média.
Assim, convertendo-se em um grande cendrio de investigacdo cientifica, a relacdo sujeito-
objeto torna-se hegemonica. Augusto pondera que “a separagdo entre Deus, o homem ¢ a
natureza ¢ um primeiro trago constitutivo dessa racionalidade” (1989, p. 248).

No que concerne a tradigdo cultural, embora ela tenha persistido em muitas esferas da
vida, a modernidade assumiu a antitradicdo como caracteristica. 1sso se deu @ medida que sua
acdo no mundo (espirito transformador) buscou, incessantemente, promover mudangas nos
costumes e nas crencas anteriormente justificadas pela acdo da natureza e da divindade.
Fizemos, portanto, uma passagem da visdo cosmocéntrica da realidade para a
antropocéntrica. Deus, em detrimento da visdo antropocéntrica da realidade, “perde”
potencialmente 0 “status” ontologico de ser “a medida de todas as coisas” e o0 homem, agora
“dominado” pela racionalidade cientifica, se propde como parametro da realidade.

Para tanto, ndo podemos desconsiderar as mudancas advindas desse novo espirito
transformador da realidade, como, por exemplo, a valorizacdo da subjetividade, da liberdade
de escolha, da consciéncia que passa a reconhecer os direitos fundamentais, os quais foram
benéficos & promocdo da vida humana. E creditada @ modernidade a autoafirmacéo do ser

humano enguanto sujeito de si e da histdria. Sob sua lente epistemologica, a existéncia toma
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novos rumos, porém, ainda ndo se sabe onde podemos chegar. Entregue a prépria sorte, a
humanidade, até os dias atuais, ndo tem isto definido. Corre contra o tempo para ndo ser
engolido por ele. Como o desejo de certeza alimenta o presente periodo, busca-se na
incerteza a certeza outrora desejada. O ateismo ndo se tornou tdo amplo quanto parecia que
iria se tornar. Ainda ha alguns que, centrados em seu proprio ego, buscam explicacBes
religiosas para se refugiarem ante o inexplicavel. Como homem do presente tempo, reporta-
se ao divino buscando racionaliza-lo. Caracteristicas que Ihe sdo caras, como, por exemplo,
justica, verdade, amor, paz, amizade e bondade simbolizam “a face” de Deus.

Sob a andlise humana Deus, os fendmenos sociais, culturais e religiosos sao
entendidos. Reservou-se a Deus, para uma grande maioria dos homens modernos, apenas o
estatuto de criador, ndo mais de fundamento das transformacgdes. Assim, discordamos de
Houziaux quando ele afirma que “a primeira fungdo de Deus, quer para 0 homem primitivo
quer para o homem de hoje, ¢ dar uma explicagdo ao prodigio do funcionamento do mundo”
(2011, p. 49).

A historia, agora mais que nunca escrita pelas mdos do homem, torna-se fundamental
para compreendermos o “novo” atributo da condi¢gdo humana, um posicionar-se humano ante
ao mundo a partir da razdo autdbnoma. O sujeito é alcado como protagonista do conhecimento
da realidade na qual se encontra. Ele, por sua vez, no que concerne a realidade, agora a
pensa, a experimenta (prioritariamente como objeto) e a transforma; alterando 0 mundo, nas
suas mais diversas esferas, a luz de seu “eu”. O solipsismo cartesiano, por vezes, ¢ tomado
como fundamento para explicar tais transformacdes. Essa crescente da autonomia humana,
essa nova dimensdo do eu enquanto sujeito da historia, ganha proporgdes outrora nunca
vistas em todos os setores da vida. Sob a sintese de um ideal de humanismo, o sujeito é
proposto como premissa.

Dessa maneira, “E em nome do humanismo que o homem, mesmo temeroso, comeca
a separar-se da grande ordem do universo, para ser seu espectador privilegiado. Mais do que
isso, ele é o organizador dessa ordem” (ABRAO, 2004, p.128). Proporcionalmente a
autonomia adquirida, o homem buscou “abandonar” as for¢as divinas, afastando-se de
qualquer possibilidade de dependéncia. Na modernidade, foi possivel emergir de forma

progressiva a posse do homem de sua “liberdade”?. Estaria 0 homem condenado a ser livre?

10 Com o conceito em destaque queremos questionar: a que ponto o rompimento “total” (Deus ndo visto como
fundamento) com as forcas divinas trouxeram uma efetiva liberdade para o homem moderno? Nossa hipdtese
se encaminha para uma prévia conclusdo de que o pre¢o pago por essa liberdade custou ao homem uma
momentanea auséncia da presenca do absoluto. Nao que Ele tenha se ausentado por vontade propria, mas o
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Seria 0 homem capaz de pagar o prego dessa liberdade, sob a pena de ndo mais encontrar
fundamentos para 0 mundo e para sua existéncia que ndo seja ele mesmo o proprio
fundamento? Pensamos que a aposta audaciosa feita na racionalidade cientifica, fendmeno
essencialmente moderno, nos possibilita vislumbrar um caminho de compreensdo as referidas
indagac0es.

O significado da expressdo kantiana “sapere aude”, ousar fazer uso do préprio
entendimento, outorga ao homem perceber-se como ponto referencial da realidade
fenoménica, o que o referenda para ser tomado como “medida de todas as coisas”. Para Kant,
a razdo tem o papel de imprimir suas forgcas puras (categorias) nos objetos para assim
constitui-los, e para Zilles, “o homem moderno questiona o acesso imediato ao real ¢ passa a
falar da realidade através da mediacdo da subjetividade; desenvolve novo método de
investigacdo e conhecimento, apoiando-se unicamente na razdo e na experimentacdo
cientifica” (1991, p. 8).

O absoluto, sendo totalmente, perde o reconhecimento de ser a forca motriz do
conhecimento, da existéncia e dos acontecimentos do mundo, ficando, por vezes, relegado,
em detrimento da racionalidade cientifica e da subjetividade humana. Percebe-se também, em
decorréncia dessa mesma subjetividade, que um crescente pluralismo religioso se caracteriza
como marca da modernidade, o qual tornou possiveis varias crises subjetivas e
intersubjetivas de sentido, que refletiram na relacdo pessoal e coletiva com o sagrado,
notadamente capitaneadas pelas expressoes religiosas neopentecostais.

Percebe-se, também, um crescente individualismo surgir como valor proclamado e
justificado por diversos pensadores modernos, como, por exemplo, John Locke, um dos
representantes do iluminismo no século XVIII, e René Descartes, com 0 cogito como
premissa compreensiva da realidade. Logo, do individualismo que se alastra, é inevitavel ter
como resultado o enfraquecimento dos lagos comunitarios, fendmeno que dificulta uma acdo
humana com vistas ao reconhecimento e a afirmacéo da alteridade.

A sensibilidade humana para com os demais seres, inclusive com a propria espécie,
fica circunscrita no campo do interesse pessoal, em prejuizo do bem coletivo e da afirmacéo
da subjetividade do outro como condicdo para o reconhecimento do Eu. Assim, legitimado

pela racionalidade moderna, da qual passa a ser base de sustentacdo do processo civilizatério

homem, que com o desejo de dominar todos os fendmenos naturais e converté-los em objetos mensuraveis e
manipulaveis, construiu uma barreira que o impede de se encontrar com o absoluto. Essa barreira,
posteriormente se traduzira, no decorrer do nosso texto, como uma recusa do homem em entrar em relagdo com
o transcendente como um Tu, possivel de ser alcancado nas diversas esferas da imanéncia.
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ocidental, o homem, na relagdo com o mundo, inscreve-se como um sujeito predatério em
relacdo a natureza', pouco sensivel no tocante ao fortalecimento dos lagos comunitarios; o
que reverbera consequentemente em sua relagdo com o sagrado.

A proposta da racionalidade moderna, a qual se direciona substancialmente para a
supervaloracdo do cultivo do desenvolvimento de uma subjetividade centrada na logica
solipsista, empobrece e dificulta o universo das experiéncias humanas ao mesmo tempo que
inviabiliza a relacdo com o transcendente a partir da relacdo espontanea com o outro, com a
natureza, enfim, com o cosmo. A compreensdo de mundo, provinda da universalizagéo da
razdo, proporcionou uma exponencial reducdo do mundo aos limites da propria razéo.

Ademais, tudo o que ndo pode ser analisado e mensurado € relegado a condicdo de nao
existente. Neste sentido, a razdo, em sua roupagem moderna, agora responsavel por mensurar
e descrever cientificamente os fendmenos histéricos, culturais, religiosos [...], assume o papel
de juiza que distingue o real do irreal, o que tem sentido do que ndo tem. Assim, chegamos
ao apice do “desenvolvimento historico-cultural do espirito moderno”.

O tempo que se apresentou como gloria da razdo terminou nos mostrando sua miseria
devido a excessiva exaltacdo de seu poder e a excessiva crenca de promover a razdo a
condicdo de um novo absoluto. Rodrigues nos alerta para a verdadeira gléria da razdo, ao
explicar que:

A gléria da razdo reside ndo na sua exacerbacdo ou onipoténcia. Mas
justamente na introducdo do conceito de ‘prudéncia’, retirado da leitura da
Odisseia de Homero. Prudéncia gue significa entender os préprios limites da
razdo, seu lugar e seu papel na construcdo da liberdade do homem. Razdo
incontida, levada ao extremo, gera como que um desabamento de si mesma,
uma espécie de ruina da razdo, que cria a deificagdo, a aliena¢do. Converte
em ‘sagrado’, em ndo passivel de critica, aquilo que ndo ¢ sagrado: o estado,
a ciéncia, a tecnologia, o mercado. Transforma em instrumentos e meios
tudo o que passa pela sua frente e os sacrifica no altar do utilitarismo. Razéo
empobrecida, miseravel, transformada ela mesma num deus Cronos que

devora aquilo que deveria produzir, as condi¢fes para o saber e a liberdade
(2003, p.14).

O universo religioso, o da revelacdo e o metafisico, foram, ao menos parcialmente,
suplantados pelo da razdo positiva. Decorre desse fendmeno moderno, uma crise no campo

religioso, um desencantamento®? do mundo, uma secularizagio generalizada que, em alguns

11 O conceito em questdo pode ser entendido a luz da obra “The End of Nature”, do autor americano William
Mckibben, em que, “Para esse autor, o desaparecimento da natureza significa a perda da alteridade, da
independéncia em relacdo a ordem humana, que constituiria, em sua opinido, a significagdo profunda desse
conceito” (MCKIBBEN, In: VINCENT, 2013, p.123).

12 O conceito em tela nos € apresentado por Max Weber. O filésofo utiliza-o como sintese de um tempo

histérico marcado pela repressao/supressdo da magia que, segundo Weber, “teve inicio com as profecias do
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momentos, chega a se revestir de um exponencial ateismo. O sagrado, ja quase que
unanimemente, “perde” seu lugar de centralidade na sociedade, na historia, na dimensao
individual e coletiva do homem; a ciéncia o assume. A manifestacdo de sua esséncia no
mundo ja ndo é reconhecida por uma grande parte da humanidade. Ocorre, por conseguinte,
uma momenténea, assim espera-se, substituicdo da autoridade do sagrado por uma concepgao
de ser humano pensado enquanto consciéncia de si. O desejo de eternidade da lugar ao
projeto de um progresso historico, em que a transcendéncia é “devorada” pela voraz
imanéncia dos fendmenos.

Para tanto, a racionalizagdo do mundo, mais precisamente a que emerge da
modernidade, ndo se resume a substituicdo do sagrado pela ciéncia, mas também se apresenta
como fundamento da organizacdo da vida pessoal e coletiva, as quais reverberam na
dimensao espiritual do homem. A racionalizagdo traduz-se como um novo olhar do homem
sobre 0 mundo, olhar que perscruta 0 mundo de forma técnica, quantitativa e experimental.
Esse olhar resulta em uma crescente coisificacdo que se impde a vida da relacéo.

A proporcdo que avancamos no desenvolvimento da ciéncia e da técnica, fomos nos
distanciando de um mundo que era reconhecido e vivenciado de forma mais ampliada do que
o atual, o qual é marcado, preponderantemente, pela objetividade de um olhar tecnocientifico

que o administra. O “sacro”, o “mito™®”

, a “magia”, os valores “metafisicos”, a “religido”,
quase ja ndo sao vistos como partes constitutivas nem como lentes interpretativas a partir das
quais podiamos acessar 0 mundo. Decorre-se que o emergente advento da modernidade é
acompanhado de um profundo ocultamento do sagrado, dada as novas formas de relacGes
humanas estabelecidas com os homens, com a natureza e com cosmos. A racionalidade
cientifica, materializada no discurso filoséfico, ora buscou reduzir o sagrado a condicdo de
pura transcendéncia, ora potencializou uma corrida para condiciond-lo como puramente
imanente. Em ambos os casos, Deus, como aquele que mantém uma relacdo direta e pessoal
com o0 homem, nédo é reconhecido como um parceiro no dialogo.

Para tanto, especificamente nesses préximos subcapitulos, se faz necessario
compreender esse ocultamento do sagrado a luz da racionalizacdo do mundo moderno,
notadamente a partir do fendmeno da tecnociéncia, bem como a partir da reflexdo filoséfica

acerca das vertigens produzidas por tal fenémeno. Nessa seara interpretativa, urge também

judaismo antigo e, em conjunto com o pensamento cientifico helénico, repudiava como supersti¢do e sacrilégio

todos os meios magicos de busca da salvagdo” (2004, p.96).

13 Cabe explicar que “o mito revela a sacralidade absoluta porque revela a atividade criadora dos deuses,
desvenda a sacralidade da obra deles [...]” (SILVA, 2014, p.101).
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identificar os fenémenos do desencantamento do mundo, bem como o eclipsamento do
sagrado enquanto presenca neste, relacionando-os ao novo olhar do homem apds a
emergéncia do cenario tecnocientifico. Importa ainda reafirmar que, embora estejamos
dialogando a partir do pensamento de Buber, buscamos seguir nosso proprio caminho quanto
ao “desaparecimento” da presenga do transcendente. Contudo, ao nos debrugamos sobre
nossas proprias questdes, ndo nos eximirmos de trazer a luz o fulcro de suas preocupacdes.
Assim, nossa preocupacdo com a acao civilizatdria, proporcionada pela tecnociéncia, tornar-
se um comportamento majoritario do ser humano, tangencia as preocupac¢des buberianas na
medida em que o filésofo v&, como barreira a vida da relagdo, o posicionar-se do homem ante

o mundo de forma excessivamente técnica.

2.2 ATECNOCIENCIA E SUA ACAO CIVILIZATORIA

Vive-se, atualmente, numa época paradoxal, quase numa encruzilhada no
processo civilizatério do homo sapiens. De um lado, a sensacdo de poténcia
maximal e, de outro, a percepc¢do de fragilidade geradora de incertezas. De
um lado, os mais fascinantes e incriveis constructos da mente humana e, de
outro, a impoténcia dessa mesma mente em ‘dar conta racionalmente’ dessa
nova realidade cultural e civilizatoria. A técnica é um dos produtos
ambivalentes de nossa civilizacdo, pois se, de um lado, libera 0 homem de
enorme dispéndio de energia, confiando-a as maquinas, de outro, vem
subjugando a sociedade a logica quantitativa dessas mesmas maquinas
(ZUBEN, 2006, p.187).

De forma contemporénea a racionalizacdo do mundo moderno surge um fenémeno
ainda ndo muito facil de precisar, porém, bastante real, ao ponto de provocar sentimentos
antagdnicos que transitam entre o medo e o maravilhar-se. Ao mesmo tempo que entramos
em um universo promissor, devido ao desenvolvimento técnico-cientifico, migramos para
uma “nova civilizagdo”, dada as mudangas efetivas em relagdo a cultura, notadamente no
campo da biomedicina, da automacéo, da tecnologia como um todo. A mente humana passa a
operar sob a égide de uma técnica supostamente mais desenvolvida e até entdo nunca
vivenciada. Deparamo-nos com a fragilidade dessa mesma mente de estabelecer alguns
limites para esse novo processo, que denominamos de civilizatério. Desse modo, Vincent

compreende que:

A multiplicacdo e a banalizacdo das técnicas de aumento de performance
sexuais, esportivas, intelectuais, do mesmo modo como as pressdes para
aumentar a duracdo da vida, mudam imperceptivelmente nossa vida
cotidiana e, de um modo mais amplo, a visdo de uma condi¢cdo humana
fundada na cultura. Em sociedade p6s-mortal, Céline Lafontaine sublinha
que o alongamento da duragdo da vida anda pari passu com uma
desqualificacdo da velhice que, longe de encarar a sabedoria devida a idade,



45

tornar-se um fardo indtil dentro da prépria cultura de performance e
rentabilidade. A morte ndo é mais esse ente inexoravel que marca a finitude
da vida humana a qual a cultura se esforca para Ihe dar um sentido, ela é
cada vez mais percebida como um fracasso da medicina, que marca o fim da
vida individual (2013, p.116-117).

Assim, ante a sensacdo de onipoténcia proveniente do aprimoramento da técnica, o
homem estaria sob um novo viés antropolégico? Em que medida essa agdo civilizatéria
tecnocientifica se inscreveu como um novo caminho formativo na relacdo entre a cultura e a
subjetividade do homem? Até que ponto esta acdo civilizatéria concorre para uma
significativa mudanca no olhar do homem em relagéo ao outro, ao mundo, ao transcendente?
Essa nova forma de racionalizacdo do mundo pode ser considerada como a construgdo de
uma barreira definitiva entre Deus e 0 homem? Tais questdes serdo refletidas no decorrer da
nossa pesquisa com o intento de dirimir equivocos, refletir acerca de possiveis saidas, bem
como repensar acerca dos fendmenos que concorreram para tornar a voz de Deus inaudivel
ao homem moderno.

Compreendemos o fendmeno tecnocientifico como uma nova ordem cultural, um novo
dominio, um sistema considerado como genitor de uma nova matriz epistemologica que
coloca o ser do homem (as dimensfes imanente e transcendente) em questdo. A crenca na
possibilidade de quantificar e mensurar tudo concorre para esvaziar a dimensdo de
transcendéncia, transformando tudo em objetos passiveis de serem verificaveis e descritiveis.
Esse novo fendmeno, isto é, a tecnociéncia, nos coloca na eminéncia de desenvolver,
alternada ou conjuntamente, a “tecnofobia” e a “tecnolatria”**. Se quisermos entender, ao
menos inicialmente, o que é a tecnociéncia, temos que ter em mente que ela, segundo
Vincent, “ndo ¢ uma simples jungdo entre ciéncia e técnica ou uma subordinagdo do
conhecimento aos interesses praticos e econdmicos, € um processo historico que transforma a
natureza e a sociedade em um vasto cenario experimental” (2013, p. 25).

Em outra perspectiva de compreensdo, porém, ndo invalidando a anterior, mas
complementando-a, temos, na obra “Tecnociéncias e Humanidades”, de Rosa, que “a
tecnociéncia € fruto do didlogo experimental com a natureza que caracteriza a operagao
origindria daquilo que chamamos ciéncia moderna. Por ela o ser humano procura
compreender a natureza (ciéncia) e intervir nela (técnica)” (2006, p.9). Ainda, em um
momento anterior, Rosa afirma que “a ciéncia fornece paradigmas que se incorporam na

visdo de mundo e, ao mesmo tempo, refletem essas condi¢des objetivas. Uma vez que um

14 Termo utilizado por Von Zuben em sua obra: “Bioética e tecnociéncias: A saga de Prometeu e a esperanga
paradoxal”.
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desses paradigmas torna-se hegemdnico e serve a ideologia dominante ou em ascensao, é
generalizado e passa a influir em diferentes areas” (2005, p. 22). Com a ciéncia moderna,
portanto, um novo legado operacional na realidade nos é apresentado, contudo, aqui ainda se
resguarda uma relacdo indissociavel com a dimenséao simbolica.

Ndo obstante, sob a ordem do paradigma tecnocientifico, uma nova ordem de
apreensdo da realidade se instaura. Contribuindo profundamente na mutacdo do pensamento
teorico da modernidade, a técnica se impde como modelo de apreensdo da realidade e
fundamento desta, a0 mesmo tempo, busca se dissociar da dimensdo simbélica como forma
de garantir a primazia da objetividade na observacdo dos fendbmenos. O método matemaético é
assumido como caminho.

O pensamento tedrico, anteriormente identificado como contemplativo e discursivo,
apresentava-se pela relagdo do homem com a natureza, prioritariamente, a partir de seu
carater simbolico. O simbolico repousa sobre um conjunto de representacdes que fazemos do
mundo, como o compreendemos e nos compreendemos nele. H& uma reciproca relacdo de
interdependéncia e oposi¢do entre 0 mundo e nds, como condi¢do necessaria para existir e
compreender. A compreensdo sobre a realidade se caracteriza pela constante renovacao da
mesma, uma Vvez que nossa presenga como ser pensante no mundo, a cada instante, se renova
e faz com que descubramos sempre novos significados.

Nesse sentido, “Compreender ¢ uma atividade infinita, que objetiva a participagdo
ativa na realidade, seja para estar em harmonia com ela, seja para discordar dela” (SHIO,
2012, p. 86). Ademais, Arendt aponta para a constante transitoriedade da compreensédo, a
saber: “a verdadeira compreensao ndo se cansa jamais do didlogo interminavel e de ‘circulos
viciosos’” (apud SCHIO, 2012, p. 86). Depois de findado um processo de pensamento, 0
significado permanece, porém, ndo como algo estatico, e sim, sempre envolvido pela
dinamicidade que caracteriza a compreensao.

No que concerne & relacdo entre compreender e existir, filiamo-nos & proposta de
intuicdo do ser presente no pensamento de Buber. A saber, segundo o fildsofo, como
condicdo de conhecimento do mundo, existe uma conveniéncia ontoldgica entre 0 Eu e 0 Tu
na qual a existéncia se desenrola. Com isso, Buber afirma que “a co-participacdo dialogal é o
fundamento ontoldgico do existir e de suas manifestacfes. A compreensdo do ser € tributaria
desta participacdo dialogal no eixo Eu-Tu envoltos na vibracdo reciproca do face-a-face”
(2004, p. 35).

E sabido, também, que n&o temos acesso diretamente ao mundo em sua totalidade de

forma objetiva. Ao sujeito de conhecimento, 0 mundo ndo se manifesta em sua inteireza.
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Ademais, as representacdes simbolicas sdo media¢Ges que nos possibilitam acessar o mundo
como fendmeno, ndo como coisa em si. E no bojo da intersubjetividade, no espago do entre
dois, da relacdo entre o Eu e o0 Tu, que 0 mundo se apresenta como totalidade a luz de nossa
capacidade simbolica de “representd-lo”. Toda “representacdo” que fazemos do mundo ¢
fruto de nossa relacdo com ele como dialogo. Sob o prisma dial6gico, 0 mundo ndo é uma
representacdo do Eu e sim um parceiro, ndo um objeto, mas uma alteridade que se apresenta
como Tu. Uma relacdo estritamente matematica com o mundo priva o0 homem de um
verdadeiro encontro, restando apenas o ato ficticio de uma consciéncia que se pretende
absoluta em relagdo a observacdo dos fenémenos.

Assim como fez Merleau-Ponty na Fenomenologia da Percepc¢édo, rejeitamos uma
consciéncia que se apresenta como uma funcdo universal da organizacdo da experiéncia. O
cogito, nesse sentido, caracteriza-se como um projeto ou uma perspectiva sobre 0 mundo e
ndo como uma base constitutiva desse. Ao analisar 0 pensamento de Ponty, Buber afirma
que: “Para ele, o mundo se converte no campo de nossa experiéncia e deixa de ser um objeto
de pensamento” (2004, p. 39). Ainda segundo o autor, “O Eu nao é, repetimos, uma realidade
em si, mas relacional. Nao se pode falar em Eu sem mundo, sem Isso ou sem o Tu” (2004, p.
39). Portanto, qualquer tentativa de compreensdo de si e do mundo sem levar em
consideracdo a constante mudanga no carater simbolico dessa relacdo, o qual emana da
reciprocidade dialogica da relacdo Eu-Tu, é insuficiente. Logo, “A inteligéncia e o
conhecimento conceitual que analisa um dado ou um objeto é posterior a intuicdo do ser. Eu-
Isso é posterior ao Eu-Tu” (BUBER, 2004, p. 35).

Apos o legado da ciéncia moderna, o pensamento tedrico sofre uma mutacao e passa a
operar na natureza a partir da relacdo matematizante de manipulacdo e de construcéo da

realidade. A saber, na explicacdo de Araujo:

O método experimental e a formalizagdo matematica passam a determinar as
modalidades de observacao e de descri¢do dos fendmenos. O saber cientifico
se torna um produto cada vez mais terceirizado e separado da experiéncia
natural, desalojando a Filosofia como discurso de verdade. Mas a
matematizagdo da ciéncia ndo representa apenas a substituicdo de um
discurso por outro. Ela caracteriza justamente o fim da linguagem como
modo privilegiado de reflex&o pelo qual o homem dizia a verdade (1998,
p.12).

Sendo assim, uma teoria cientifica passa a ser essencialmente um instrumento para
agir sobre a realidade e, por conseguinte, a “Filosofia” passa a abdicar de falar do mundo
para apenas falar do discurso produzido sobre 0 mundo. Com a modernidade cientifica, ha

uma inversdo do saber, dado o processo de racionalizacdo cuja consequéncia € o
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desencantamento do mundo (Entzauberung der Welt), conceito usado por Max Weber para
apontar a desmagificacdo do mundo e ou perda de sentido. Segundo Weber, sdo duas as
forcas que atuam nesse processo de desencantamento: a religido, que age em um processo de
desmagificacdo da via de salvacdo, e a ciéncia, na qual se imp&e como uma forca empirico-
intelectual que, ao desencantar o mundo, o transforma em um mero mecanismo causal. Mariz
diz que “Weber compara diferentes civilizagdes e identifica a raiz dessa racionalidade
especifica nas peculiaridades da religiosidade que constitui a matriz cultural do Ocidente”
(apud TEIXEIRA, 2011, p.73).

Notadamente, a partir de sua expressao tecnocientifica, a ciéncia moderna passa a se
preocupar prioritariamente com a plasticidade do objeto a ser manipulado. No que concerne a
atitude de conhecer do homem, a principal finalidade deixa de ser a contemplacgéo espontanea
do mundo e passa a ser o controle sobre a natureza, especificamente, a manipulacéo de seus
fendmenos. Neste aspecto, na explicacdo de Vincent, “a tecnociéncia muda a relagdo entre
natureza, objeto de saber e seres humanos, sujeitos de saber” (2013, p.139).

Na filosofia moderna, representada por pensadores como Bacon, Galileu e Descartes,
podemos encontrar essa nova postura quanto ao conhecimento tedrico. A experiéncia
simbolica do mundo, na modernidade, cedeu lugar para a experiéncia matematizante e
quantificadora. Para tanto, “a experiéncia, para Bacon, ¢, sobretudo, a possibilidade de
utilizar as forcas da natureza para o proveito do homem. Assim, desvendar o modo como 0s
fendmenos ocorrem significa conhecer as possibilidades de manipula-los” (ABRAO, 2004,
p.188).

Ademais, de Galileu herdamos a afirmacdo de que o espago é homogéneo, o qual pode
ser determinado matematicamente. Ao expor sua compreensdo sobre a natureza, Galileu
afirma ser ela, “surda e inexoravel as nossas preces, ¢ ela ndo se dispde a alterar ou a mudar o
encadeamento de seus efeitos” (GALILEU, In VINCENT, 2013, p.130). No pensamento de
Descartes, acerca do conhecimento tedrico, temos a possibilidade de uma ciéncia que se
estabelece a partir da inabaldvel presenca do cogito, na qual encontra a seguranca em si
mesmo ao ponto de reduzir o mundo a sua medida. Observar 0 mundo a luz dessa nova forma
de estabelecer o conhecimento tedrico €, nas palavras de Abrado, concluir que “a observagao,
na ciéncia moderna, significa eliminar dos objetos todas as suas qualidades sensiveis,
observaveis, empiricas, reduzindo-os a relagdes quantitativas” (2004, p.191).

As tecnociéncias ndo apenas modificam epistemologicamente o conhecimento tedrico,
mas inauguram um crescente dominio da técnica sobre o homem a respeito de sua acédo e da

sua maneira de ser humano na relagdo com a natureza, consigo e com 0 outro. Inaugura-se
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“impositivamente” um novo modo de pensar, um novo modo de agir e, excessivamente,
passa-se a olhar para a natureza como desprovida de espirito, vendo-a, prioritariamente,
como objeto de experiéncia passivel de ser mensurado e quantificado. Assim, de forma
inegavel, “as tecnociéncias mudam o modo de ver a natureza ¢ de como trata-la [...] as
questdes colocadas para a natureza mudaram. O ‘porqué’ sucede o “como isto funciona”
(VINCENT, 2013, p.135). Além disso, ao se posicionar sobre a tecnociéncia, Zuben afirma

que:

Esta ordem vem se impondo, de modo crescente, sobre 0s homens, a ponto
de afetar sua maneira de pensar, de agir, de viver, pode também, afetar as
relacbes interindividuais e, por isso, a propria tessitura social com
consequéncias ainda desconhecidas, modificando as relacGes do homem com
as coisas, com o mundo, com a natureza. Dentre os ‘possiveis’ da
tecnociéncia ha mesmo a eventualidade de se transformar a propria natureza
humana, seja 1 0 que se entenda por isso [...]. Fala-se ja sem hesitacdo em
homem fabricado (2006, p.161).

O surgimento da tecnociéncia colocou 0 homem em um cenario de problemas que, a
nosso ver, é impar e nunca anteriormente vivido. A tecnociéncia, nas palavras de Aradjo,
“aparece como o vetor dinamico da cultura material contemporanea, em seu movimento que
se ramifica pelo laboratorio, pela fabrica, pelo meio ambiente e pelas residéncias dos
cidaddos” (1998, p.13). Além de sua efetiva transformac¢do no mundo da cultura material, ela
também se inscreveu, por meio de sua proposta epistemologica de intervengdo na realidade,
no mundo espiritual e ontoldgico do ser humano. Deparamo-nos com uma dréstica
transformacéo de ordem ontoldgica, ao mesmo tempo que cultural, civilizatoria e espiritual.
O ser do homem € colocado em questdo, assim como o sentido atribuido por este ao absoluto.
Tais transformagdes indicam a prioridade e, por vezes, a Unica forma de contato com o outro:
o dizer Isso.

O primado ontoldgico buberiano — “o homem como ser de relagdo” — € considerado
como atitude primordial do homem ante o mundo, sendo portanto o mundo do Isso um a
posteriori em detrimento do mundo do Tu. No contexto tecnocientifico, percebemos uma
inversdo dessa atitude primordial, em que a técnica, o ato de dizer Isso, subverte a
normalidade do movimento humano frente ao mundo. H& uma inverséo desse movimento, na
qual a técnica deixa de ser um movimento secundario e aparece como um a priori da relagdo

humana no mundo. A técnica como um a priori, como uma forma prioritaria de atuacdo, seja

15 O termo em questdo foi colocado em evidéncia para alertarmos sobre a acdo do homem como criador da
referida imposicéo tecnocientifica.
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com a natureza ou com as demais formas de alteridades, expressa o método quantificador,
matematico e mensurador com gque 0 homem passou a se comportar.

Importa esclarecer sobre a diferenca entre essas atitudes (Tu e Isso). Buber, em suas
reflexdes sobre o homem, defende uma natureza dual, em que, ao fazer mengdo ao mundo do
Tu, reconhece a impossibilidade da constancia deste. Afirma a necessidade de alternancia
entre 0 Tu e o Isso como forma de o homem efetivar-se no mundo. Para muitos, a atitude de
Buber tecer elogios ao mundo do Tu, a primeira vista, pode parecer a defesa da necessidade
de renunciar a experiéncia em favor da relacdo. Quem assim compreende sua mensagem
sobre o Tu, encontra-se completamente equivocado. Sua filosofia ndo se apresenta como uma
querela entre esses dois mundos. Em seu pensamento, ndo encontramos a indicacdo para
renunciar o mundo do Isso, mas para reconhecer a necessidade de assumi-lo na devida

propor¢do. Dessa maneira:

A preocupacdo de Buber, na verdade, surge diante do exagero dessa atitude
no mundo em que o homem se realiza. Obviamente é preciso perceber,
experimentar, conhecer, participar, saber, utilizar. Ndao ha como o homem
viver objetivamente — 0 que também é necessario a sua sobrevivéncia na
sociedade — sem os aspectos advindos do mundo do Isso. Entretanto, Buber
adverte o perigo de os homens se dedicarem apenas a a¢fes voluntarias, que
de certa forma podem “afetar” o outro. Tal feito os relega a permanente
distancia um dos outros e a consequente soliddo (PARREIRA, 2016, p.97).

N&o por acaso, Buber se preocupou com o avango desproporcional do mundo do Isso.
No contexto tecnocientifico, esse avanco tornou-se ainda mais evidente, chegando a operar
mudancas em niveis antropoldgicos em todas as culturas. A luz de uma pretensa inversio
ontologica do humano, o conhecimento objetivante propde-se como anterior a relacdo
dialégica. Esta, “ao deixar de ser o estatuto ontologico do homem”, passa a figurar no mundo
da cultura “apenas” como objeto do discurso tecnocientifico, referendado em discursos da
biologia, da psicologia, da sociologia e, por vezes, da propria filosofia. Sob a colonizacéo
tecnocientifica do mundo, estaria 0 homem vivendo um processo de desontologizagao?

A anterioridade da palavra-principio Eu-Tu indica uma primazia da relagéo frente ao
conhecimento objetivante. Da mesma forma, a relacdo € anterior a percepcdo do objeto,

Dessa maneira, como nos explica Buber:

Né&o é verdade que a crianga percebe primeiramente um objeto, e, s6 entdo
entra em relacdo com ele. Ao contrério, o instinto de relacdo é primordial,
como a mdo cbncava na qual seu oponente possa se adaptar. Em seguida
acontece a relagdo, ainda uma forma primitiva e ndo-verbal do dizer Tu. A
transformacdo em coisa é, entretanto, um produto posterior, provido da
dissociacdo das experiéncias primordiais, da separacdo dos parceiros
vinculados (2004, p.69).
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O pensamento e a compreensdo se estabelecem para além da logica objetiva criadora
da realidade (sujeito cognoscente e objeto cognoscivel), bem como da proposta cartesiana da
res cogitans (o pensamento como construto da realidade). Nossa capacidade de pensar e
compreender tem como condigdo sine qua non a relagdo homem-mundo. Posicionamos essa
relacdo no concernente ao pensar e ao compreender como pré-conceitual. Homem e mundo
estdo incluidos na relacdo originaria, no Tu. A relacdo conceitual é secundéria (a posteriori),
isto €, 0 homem s6 tem o mundo por objeto quando se desvincula da relacdo, momento em
que ele surge como eu, como ser consciente de si. Portanto, o distanciamento da relacéo
nuclear, do Tu, inaugura 0 mundo do Isso. Primeiro entramos em relagdo com as coisas,
somente depois, em um segundo momento, a tomamos por objeto. O mundo ndo € um a
posteriori das nossas experiéncias, mas uma alteridade que se revela no ato de dizer Tu.
Submetido a palavra-principio Eu-Isso, ele ¢ “tomado” por um Eu que, ao dizer Isso, também
se percebe como Isso. Decorre que 0 homem apenas tem o mundo por objeto de experiéncia,
ele, o préprio homem, se reconhece da mesma forma.

A influéncia da tecnociéncia enquanto um modus operandi, priorizado pelo homem
face ao mundo, concorre para desestabilizar o homem em relacdo ao seu estatuto ontologico,
isto é, ser de relagdo. Além disso, produz um estranhamento no homem enquanto parte
integrante do mundo, isso porque o mundo ndo passa de uma soma de partes para ele, as
quais ele, o homem, percebe-se como organizador. Seu olhar perscrutador vé o outro nao
como uma totalidade atuante que se encontra a sua frente, mas como um simples ele ou ela
descritivel. Experiéncia e utilizacdo sdo primados que legitimam sua acdo. Sob a légica do
pensamento solipsista, a alteridade é anulada, a relacdo ndo reverbera a esséncia do absoluto:
eis o fatidico desfecho.

A liberdade criadora do pensamento, originalmente presente no mundo da relacéo,
passa a ser subjugada a ordem da técnica. Ao priorizar a forma técnica de atuacdo em relagédo
ao mundo, o préprio ser do homem é colocado em evidéncia. Ao passo que é na relacdo com
o0 mundo que nos fazemos e nos reconhecemos como humanos, a tecnociéncia, ao invadir o
mundo e imprimir suas marcas nele, opera diretamente mudancas em nossa capacidade de
relagdo e no pensar. Nesse dado momento, segundo Zuben, “o homem se vé algado, como no
topo de uma estreita aresta, entre abismo, cambaleante, atingido em seu poder de

pensamento, de decisdo, de escolha, de agdo” (2006, p.162).
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A “nova ordem” do mundo, a tecnocientifica, propaga-se como a velocidade da luz,
levando um efeito anestesiante'® a nossa capacidade de pensar a partir do simboélico e & nossa
forma espontanea de encontrar-se com o mundo para além de um olhar objetivante e,
portanto, cientificista. Neste contexto, Zuben nos explica que “a realidade inaugurada com o
desvelamento da tecnociéncia parece paralisar a capacidade de reflexdo” (2006, p.163).
Parece-nos que a humanidade, sem pensar no 6nus das atividades tecnocientificas, e
consequentemente apenas nos ganhos a nivel cientifico, vem, dia a dia, afirmando as mesmas
como a Unica forma da existéncia se desenrolar. Sob o feito do melhoramento genético e o
crescimento na producdo com vistas ao desenvolvimento econdmico, esquecesse que O
cultivar a terra ndo é apenas um ato de produzir riqueza material, mas também de
crescimento e desenvolvimento, humano e espiritual. A existéncia se fundamenta na
dualidade Tu e Isso. N&o se pode encerra-la em uma Unica esfera.

O advento da tecnociéncia, a0 mesmo tempo que “paralisa” a capacidade humana de
pensar para além do Vviés técnico, e, portanto, objetivo da realidade, produz uma inflexdo na
condicdo humana por nao levar em conta 0 mundo da relacéo intersubjetiva. Buber percebe o
estatuto ontolégico do homem (ser de relacdo) como um primado de efetivacdo do ser na
relacdo com o mundo. Apds a emergente era tecnocientifica 0 homem percebe-se como um
ser estranho face ao mundo, por subjugar e relega a relagdo primordial ao dominio da técnica.
O modo operacional tecnocientifico surge como, se ndo o Unico, a principal lente de
compreenséo da realidade.

Das questdes enderegadas por Kant (“O que posso saber?”, “o que devo fazer?” e “o
que ¢ o homem?”) a ultima sofre uma significativa transforma¢do de ordem ontoldgica na
atualidade. A nosso ver, deixamos de, com o advento tecnocientifico, priorizar a pergunta
sobre “o que ¢ o homem” para perguntar: “O que vamos fazer do homem”. As preocupagdes
acerca da existéncia humana, quase que em sua totalidade, sofrem uma inversdo de carater
antropoldgico. Passamos a nos preocupar excessivamente com o viés operacional do ato de
existir, deixando de lado o sentido da existéncia. A certeza objetiva se antecede ao mistério, a
incerteza, ao sincronismo da existéncia no fazer-se com o mundo.

Antes, a pergunta pelo homem era imbuida pelo desejo de situd-lo como parte

integrante do cosmo, como ser de cultura, religioso, politico, social, agora, quase que de uma

16 O termo faz aluséo a tecnociéncia como um agente anestésico, a0 mesmo tempo que chama a atengdo para
uma suspensdo geral ou particular da sensibilidade espontanea do homem frente ao mundo. Em seu sentido
figurado, aponta para um estado de apatia e desinteresse do homem no tocante a transcender o mundo
tecnocientifico.
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forma exclusiva, é compreendé-lo a partir da dimensdo, prioritariamente, técnica, isto é,
objetivante. A caracteristica tecnocientifica de perscrutar a realidade, de forma objetiva e sem
nenhum compromisso com o carater simbdlico dessa realidade, invade a relacdo de
transcendéncia, visivelmente existente entre o homem e o mundo. Dessa maneira, um
sincronismos entre Homem-Deus-Mundo parece ter sido alterado, o eclipsamento de Deus é
iniciado.

Zuben alerta sobre a inversdo no carater antropoldgico, isto é, apds o que muitos
chamam de nova era, deixando claro que “A antropologia plausivel até o presente revela uma
ideia de homem e um principio de humanidade, um humanismo que para muitos esta sendo
considerado ineficaz e ultrapassado. Hoje ja se pleiteia um novo humanismo, articulado em
uma antropotécnica” (2006, p. 20). Essa “nova era” parece nao se satisfazer com o mundo
simbdlico e, por vezes, a impressdo que temos é que o projeto tecnocientifico, quase que de
uma forma total, busca esvazia-lo de sentido ao ponto de transformar e reduzir abruptamente
o mundo cultural, histérico, econdmico, politico, epistémico, religioso, as formulacbes
matematizantes que as tecnociéncias imprimiram no seio da cultura mundial. Sob a crenca
exacerbada na capacidade de programacdo da realidade, a humanidade € reconhecida como
um logaritmo passivel de ser manipulado com vistas a reorganizagcdo de nossos desejos,
nossas sensagdes, nossas realizagdes, enfim, uma nova forma de desenvolver-se enquanto
existéncia.

Até que a técnica ndo se propusesse como hegemonica, a relagdo do homem com o
mundo se caracterizava pela dimensdo simbdlica e tedrica, ambas complementares na
efetivacdo da acdo humana no mundo. No concernente ao homem enquanto ser simbdlico,
Hottois afirma que “‘o ser no mundo’ simbolico deixa o mundo tal como ¢é; ndo altera as
coisas; 0 simbolo ndo rompe a paisagem, ndo devasta as florestas, ndo manipula o ser vivo;
ele da sentido, organiza, indica fins” (apud ZUBEN, 2006, p.191).

Por outro lado, no que concerne ao homem enquanto ser técnico, Zuben afirma que “a
relacdo técnica é, pela sua propria natureza, eminentemente uma intervencdo fisica, de
manipulagdo, cujos resultados sao mutagdes no dinamismo e na ordem ‘natural’ das coisas”
(2006, p.191). Assim, ante a ordem da técnica, estaria 0 homem propenso a pautar toda sua
existéncia na relacdo com o mundo e os demais entes? H& de haver uma necessidade de
reconciliacdo? Por que ambas as dimensdes sdo tdo importantes na seara da condigédo
humana, do proprio fazer-se humano?

Dessa maneira, salientamos que as duas dimensdes, simbdlica e técnica, sdo

fundamentais & compreensdo do homem e do mundo. O simbolico, caracterizado a partir da
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reciprocidade da relacdo Eu-Tu, é responsavel por estreitar a compreensdo de sentido entre o
homem e 0 mundo. O técnico, proprio do homem e caracterizado pela relacdo Eu-Isso, é o
modo de proceder ou construir um ambiente artificial. Ambas as dimensdes sdo
indispensaveis na constituigdo existencial do humano, pois, se por um lado a palavra Eu-Tu é
0 esteio para a vida dialdgica, a palavra Eu-1sso é o suporte da experiéncia, do conhecimento,
da utilizacdo; o lugar no qual é possivel o desenvolvimento cientifico. As palavras-principio
fundamentam uma dupla possibilidade de o homem realizar sua existéncia. Nesse sentido,
“As palavras-principio ndo exprimem algo que pudesse existir fora delas, mas uma vez
proferidas elas fundamentam uma existéncia” (BUBER, 2004, p.53).

Parafraseando Martin Buber, Tu e 1sso sdo dois existenciais nos quais se desenvolve o
ser do homem no mundo. O problema ndo esta, por assim dizer, na existéncia da dimensao
técnica, mas no seu exacerbado dominio sobre a outra dimensdo, a simbodlica. A grande
questdo, a nosso ver, responsdvel por desaguar em um eclipsamento do divino na
modernidade é uma hipertrofia de uma em detrimento da outra. Essa hipertrofia se acentuou
de forma exponencial devido a colonizacéo tecnocientifica emergente. O mundo do Isso néo
€ em esséncia um problema, posto que nele se desenvolvem as relagcdes de conhecimento
cientifico que concorrem para, por exemplo, uma maior longevidade, melhoramentos nas
comunicacBes audiovisuais, aprimoramento genético, enfim, um progresso material da
cultura atual. Porém, quem o vive como Unico, como exclusivo, encontra-se no limiar da
existéncia humana haja vista que o 1sso € marcado pela auséncia de presenca e atualidade.

As tecnociéncias, ao invadirem o mundo simbdlico e quase que totalmente esvazia-lo,
provocando profundas mudancas em niveis epistemoldgicos e antropoldgicos concernentes a
existéncia como um todo, foram responsaveis por produzir mutacdes profundas e radicais nos
mais variados setores da vida social e espiritual contemporanea, notadamente na percepgéo
do homem acerca do transcendente. As constantes intervencdes fisicas, somadas as refinadas
acOes de manipulacdo da natureza, fazem com que, ao invés de o homem entrar em relacdo
com as diversas manifestaces da alteridade presente na natureza, reconhecendo nessa
relacdo a presenca do transcendente, ele apenas as experiencia sob a métrica de um olhar
perscrutador que visa utilizar-se delas. A medida que a palavra proferida pelo homem figura
0 ato de experienciar e utilizar, ele se coloca ante a Deus. Ademais, ao interpretar a visao de
Buber sobre Deus, Sidekum afirma que “Deus ndo ¢ uma realidade abstrata, mas presenca
vivida na transcendéncia da relagdo intersubjetiva” (1979, p.78).

Além disso, Zuben interpreta o0 presente momento e afirma que “Serge Latouche

identifica o sistema tecnocientifico como uma megamaquina que uniformiza e conforma (no
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sentido de dar forma e de provocar conformismo); como um rolo compressor que esmaga as
culturas, apagando as diferengas e homogeneizando o mundo em nome da razao” (2006, p.
50). Logo, as tecnociéncias foram capazes de apontar para uma ambivaléncia no espirito
humano e na sua racionalidade, isso porque percebemos que o0 uso da razdo vem sendo
exercido, notadamente de forma irracional ou inconsciente. Assim, como afirma Menezes,
“esta mesma razao [...] acabou se transformando em um instrumento a servico da mais
profunda coisificagao da vida humana” (2006, p.70).

J& Edgar Morin relata as diversas benesses ocorridas com a emergéncia da ciéncia no

mundo da cultura, sendo que:

Ha trés séculos, o conhecimento cientifico ndo faz mais do que provar suas
virtudes de verificacdo e de descoberta em relacdo a todos os outros modos
de conhecimento. E o conhecimento vivo que conduz a grande aventura da
descoberta do universo, da vida, do homem. Ele trouxe, e de forma singular
nesse seculo, fabuloso progresso ao nosso saber. Hoje, podemos medir,
pensar, analisar o sol, avaliar o nimero de particulas que constituem nosso
universo, decifrar a linguagem genética que informa e programa toda
organizacao viva. Esse conhecimento permite extrema precisdo em todos os
dominios da acdo, incluindo a conducdo de naves espaciais fora da Grbita
terrestre (2014, p.15).

Esse autor, ao se reportar a ciéncia como um acontecimento historico-cultural que nos
proporcionou certo progresso no tocante ao conhecimento humano, também chama atencéo
para a intrinseca ambivaléncia que se apresenta, por vezes, nociva a preservacdo da

humanidade, ao afirma que,

Correlativamente, € evidente que o conhecimento cientifico determinou
progressos técnicos inéditos, tais como a domesticacdo da energia nuclear e
0s principios da engenharia genética. A ciéncia €, portanto, elucidativa
(resolve enigmas, dissipa mistérios, enriquecedora permite satisfazer
necessidades sociais e, assim, desabrochar a civilizacdo); ¢ de fato, e
justamente, conquistadora triunfante. E, no entanto, essa ciéncia elucidativa,
enriquecedora, conquistadora e triunfante, apresenta-nos, cada vez mais,
problemas graves que se referem ao conhecimento que produz, a acdo que
determina, a sociedade que transforma. Essa ciéncia libertadora traz, ao
mesmo tempo, possibilidades terriveis de subjugacdo. Esse conhecimento
vivo é 0 mesmo que produziu a ameaca do aniquilamento da humanidade
(MORIN, 2014, p.15-16).

A notéria ambivaléncia presente no conhecimento cientifico pode ser percebida em
todas as partes que esse conhecimento se protagonizou como discurso de verdade. Ao
empregar uma técnica singular como meio de atuacdo na realidade, a ciéncia inaugura uma
nova forma de acesso as riquezas sociais e espirituais outrora produzidas. Seja no mundo

fisico ou no simbdlico (metafisico), a ciéncia imprimiu uma notoria lente interpretativa frente
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a realidade como um todo no intento de legitimar-se como percussora de uma nova era. A
ansia incessante pela objetividade a distanciou do carater transcendente latente ao mundo.
Sua forma peculiar de atuacdo (pensamento posto em pratica) mudou abruptamente os rumos
da cultura material e imaterial, bem como das estruturas responsaveis por novas construgoes
culturais.

A ciéncia, oriunda da modernidade, e aqui importa reafirmar o recorte espaco-
temporal, ndo se contentou em protagonizar um discurso de verdade: ela prdpria se impds
como o Unico discurso capaz de legitimar a verdade. Seu método estruturante de apreenséo,
conhecimento e manipulacdo do real estabelecesse como ‘pedra fundamental’ nos mais
variados ambitos da existéncia, com énfase no ambito religioso/espiritual. Como descreve

Semeraro,

A ciéncia moderna ndo se dirige ao mundo para contempla-lo, mas para
investigar suas partes, reproduzir e prever seus movimentos, de modo a
interferir em seu curso, controla-lo e derivar utilidades. Distantes da
metafisica e da religido, os cientistas modernos aprenderam a lidar com o
mundo fisico e 0 cosmos ndo como uma realidade misteriosa, governada por
forcas sobrenaturais, mas como um mecanismo dotado de leis e engrenagens
naturais sujeitas a0 movimento e as mudancas. Também o corpo humano e a
sociedade passavam a ser considerados como maqguinas complexas, que
deveriam ser pesquisadas e controladas para um melhor funcionamento
(2011, p.15).

Logo, a ciéncia moderna foi um celeiro avesso ao mundo simbdlico. Ao ver o0 mundo
fisico como um mecanismo, ela o tecnifica, extraindo quaisquer tipos de explicacdes
sobrenaturais que pudessem dar sentido a sua composicdo. As explicacdes religiosas perdem
forca e, por conseguinte, mergulham em uma profunda crise. Em parte, a fé é abalada. Ela
sobrevive tendo como base outro principio, a subjetividade humana. O homem, oriundo da
modernidade, sente-se legitimado para “livremente” interpretar os simbolismos
sobrenaturais. Sendo ele mesmo a medida de suas proprias interpretacdes.

A vida religiosa no mundo Ocidental moderno, seja ela institucional ou ndo, nas mais
variadas denominacdes (cristds e ndo cristds), encontra-se pulverizada entre aqueles que
buscam um Deus como caminho a seguir, porém, sem se propor a caminhar perfazendo o
caminho que acredita dar acesso a Ele (em uma atitude controversa a fé declarada), e aqueles
que, sob a condicdo de suas proprias realizacGes individuais, na maioria das vezes anti-
comunitarias, forjam um caminho a seguir sob o argumento de que sdo os designios de Deus.
Em ambos os casos, o verdadeiro sentido que nos congrega ao Divino se encontra ausente,
ora por nao reconhecer que o caminho é tecido em conformidade com o que se acredita e,

portanto, ndo basta apenas acreditar quando convém, ora por falar em nome Dele quando
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apenas nos é permitido encontra-se com Ele. Deus ndo permite ser manipulado, mas se
apresenta ao homem cada vez que ele diz Tu. N@o porgue 0 invocamos, mas por graca, que
se revela no acontecimento do encontro.

Sabe-se que se falarmos em construcdo cultural na histéria da humanidade,
notadamente antes da ciéncia moderna e da emergéncia da tecnociéncia, quase tudo estava
vinculado & ordem simbdlica. Com o advento tecnocientifico, a técnica se instaura como o
“outro” do simbolo. A importancia do simbodlico, no que concerne ao conhecimento e
desenvolvimento cultural, quase que totalmente, tornou-se obsoleta. As relagdes do homem
com o mundo, com o0s outros, enfim, com a realidade como um todo, se encontram,
prioritariamente, sob a métrica da lente tecnocientifica. Sob tais condi¢cdes os encontros Eu-
Tu ficam cada dia mais escassos. Priorizou-se apenas uma dimensdo do humano, a técnica, e,
com isso, modificou-se o foco formativo, centrando-o na razéo.

Como em nenhuma outra época, a razdo foi responsavel por conferir legitimidade ao
mundo. No cenadrio moderno, ela assume outros contornos no tocante ao seu papel no
conjunto do conhecimento e, nessa direcdo, coloca-se como a unica capaz de oferecer um
discurso verdadeiro sobre a realidade. Ressaltamos que Descartes é reconhecido por muitos
como um dos primeiros a destacar o papel da razdo ante a verdade. Além disso: “Com
Descartes nasce, assim, a idealizagdo da razdo, uma nova forma de metafisica. Seu
racionalismo afirma a autonomia e o poder da razdo humana como fonte segura e Unico
instrumento de conhecimento” (SEMERARO, 2011, p.37).

Assim, inaugura-se um tipo de relacdo com a realidade completamente diferente da
relacdo simbdlica. Esta se efetiva devido as relagdes estabelecidas de carater intersubjetivo e
ético. Ndo obstante, a relacdo técnica, sob o argumento de uma autonomia da razéo,
caracteriza-se por uma indiferenca as questdes éticas e incompatibilidade com a relacdo
intersubjetiva como pardmetro de conhecimento. O carter intersubjetivo do conhecimento,
fundamental na construcdo e compreensdo da realidade, isto €, condi¢cdo necessaria para o
estabelecimento da relagdo humana com o mundo simbolico e epistemologico foi, quase que
completamente, substituido pelo carater objetivo.

Ocorre que o paradigma tecnocientifico vem ameacar o mundo simbélico, reduzindo-o
a luz de uma objetividade cientifica ancorada em uma racionalidade subserviente a técnica.
Para tanto, a matematizacdo da realidade é assumida como Unica maneira de conhecimento
valido, e se imp&e como um novo modelo de pensar e uma nova forma de agir sobre mundo.
A vida humana, em sua inteireza, bem como 0s recursos vitais necessarios ao

desenvolvimento e & sua preservagdo, encontram-se sob riscos incomensuraveis. E preciso
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repensar o0 papel da racionalidade no cenario atual, sob o risco de permanecermos
condicionando quase tudo que existe a parte do que verdadeiramente somos. Ademais,
homem algum é puramente Isso nem puramente Tu: vivemos no seio de um duplo Eu.
Percebemos o mundo mediante a forma que pronunciamos as palavras-principio e assim,
como afirma Buber, “O mundo ¢é duplo para o homem, segundo a dualidade de sua atitude”
(2004, p.53).

Por fim, concluimos nossa reflexdo certos de que buscamos nos sensibilizar com o
tempo presente e propor uma leitura interpretativa sobre este. Nossa preocupagdo com 0s
fenbmenos emanados do paradigma emergente inscreve-se como uma tentativa de
compreender o descompasso entre 0 mundo simbolico e o técnico. A supervaloracdo deste, a
nosso ver, promoveu um profundo desencantamento do mundo e, por conseguinte, um
momentaneo ocultamento do sagrado. Nos dias atuais, esse fendmeno, por vezes, tende a ser
amenizado, ora pela ideia que se faz de Deus a partir de uma suposta autonomia da razéo, ora
pelas aventuras da subjetividade, que buscam desbravar novos caminhos de compreensdo do
Divino. Reiteramos a necessidade de reflexdo, sob o escrutinio do pensamento buberiano,
como forma de denunciar tais equivocos. Para tanto, na sequéncia de nossas reflexdes e, com
o0 intuito de aprofundar as questdes, buscaremos identificar as mudancas na relacdo humana
com o outro, com 0 mundo e com o0 si mesmo como caminho trilhado pelo homem que

concorreu para que o Sagrado “tornasse-se” momentaneamente oculto.

2.3 A TECNOCIENCIA E O MUNDO NATURAL REDUZIDO A CONDICAO DE
OBJETO

As humanidades possuem larga tradicdo. Elas trabalham o sentido que o ser
humano confere a sua presenca nesse mundo, respondem aos significados
gue elaboram em sua pratica social, que propdsitos perseguem com 0 projeto
da tecnociéncia e, finalmente, quer saber a que titulo participa na evolugdo
do todo, do qual é parte e parcela. A tecnociéncia é fruto do dialogo
experimental com a natureza que caracteriza a operagdo originaria daquilo
gue chamamos ciéncia moderna. Por ela o ser humano procura compreender
a natureza (ciéncia) e intervir nela (técnica) (ROSA, 2006, p. 9).

A compreensdo do conceito de humanidade, elevado ao seu plural (humanidades),
denota diferentes formas historico-culturais de o homem exercer-se enquanto presenca no
mundo. A efetividade dessa existéncia busca responder aos significados emanados do mundo
a partir da elaboracdo e das vivéncias de determinadas praticas sociais. O projeto
tecnocientifico vem se impondo como discurso e um estilo de pensamento hegemonico desde

0 inicio da modernidade cientifica, porém, ndo sabemos precisar cronologicamente acerca da
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sua natalidade devido a complexidade histérica da mesma. Dessa maneira, com nos explica

Vincent,

seria vao buscar datar o evento de uma ‘idade da tecnociéncia’ ou distinguir
periodos, uma vez que essa configuracdo de saber, situada na encruzilhada
de histérias multiplas — intelectual, tecnolégica, politica, econémica e social
— instala-se sem abolir as precedentes ou jamais anular o passado (2013, p.
21).

N&o temos a pretensdo de elucidar o fenbmeno tecnocientifico, buscando observa-lo a
partir de sua incursdo cronoldgica em um determinado periodo historico. Ou ainda, nédo
pretendemos fazer uma digressao hermenéutica da sua possivel evolucdo e desdobramentos,
notadamente no que concerne a uma interpretacao de forma linear da sua trajetéria histérica.
Tampouco nossas reflexfes tém a intencdo de apresenta-lo minuciosamente em cada esfera
da existéncia, em uma tentativa de mencionar seus beneficios e maleficios. Porém, nossa
efetiva preocupacéo se apresenta porquanto buscamos elucidar seu legado de estabelecimento
de um novo sentido no mundo, o qual se tornou evidente a partir da acdo de intervencéo e de
reorientacdo frente ao saber, & natureza, enfim, ao homem, especificamente no ambito da
relacdo com o absoluto. Sob a prerrogativa tecnocientifica, cristalizaram-se varios tipos de
problemas de cunhos sociais, epistemoldgicos, econémicos, culturais e religiosos. Problemas
estes que buscamos nomina-los como vertigens da tecnociéncia.

Tais problemas relacionam-se entre si e, portanto, ndo podem ser pensados
isoladamente. Sdo eles: uma drastica mudanca no regime do saber (além de afetar as praticas
de pesquisa, afeta também a estrutura do conhecimento) — o conhecimento cientifico passa a
ser reconhecido como um bem apropridvel —; uma distincdo pouco robusta entre natural e
artificial, a transformacéo da natureza em uma caixa de ferramentas, a crenga compartilhada
na “flecha do progresso” — submetendo a natureza a processos invasivos e pouco
responsaveis no que concernem ao trato humanizado e a preservacdo —; e, enfim, um
posicionar-se ante ao mundo de forma interventiva, ndo o reconhecendo como alteridade mas
como objeto a disposicdo de ser manipulado — uma inversao de sentido que opera mudancas
antropoldgicas profundas, isto é, o que antes tinha fundamento religioso e fazia com que o
homem se portasse de uma forma mais responsavel e comprometida, agora transformou-se
em praticas existenciais dessacralizadas.

A tecnociéncia caracteriza-se por uma profunda ambivaléncia no que concerne a
intervencdo efetiva no mundo humano. Ao mesmo tempo que propicia muitos beneficios a
qualidade de vida e ao bem-estar de determinados individuos, ela também nos apresenta seu

carater desolador, marcado por uma exclusdo social evidente quanto a possibilidade de



60

acesso aos beneficios oriundos das inovagdes tecnocientificas, o que, por sua vez, aprofunda
as desigualdades. Com relagdo a esta ambivaléncia, cabe destacarmos, com base em Zuben,

que:

As tecnociéncias tém, de fato, proporcionado inequivoca melhora nas nossas
condicdes de vida, ao prolongar a longevidade ou a expectativa de vida, ao
aperfeicoar a qualidade de vida de um nimero cada vez maior de individuos,
e ao modificar as rela¢cbes humanas. Por outro lado, sdo tributarias de um
aumento crescente de graves problemas e sérios riscos, tanto para a saude
dos individuos quanto para 0 meio ambiente do planeta. E, sobretudo, o que
¢ mais danoso para a humanidade, as tecnociéncias tém provocado um
indecente processo de exclusdo de uma parte consideravel da humanidade
para a qual tais inovacGes tecnocientificas ndo sdo acessiveis por seu alto
custo financeiro. De fato, a ambivaléncia caracteriza as atividades humanas
em geral, porém, o que é especifico da atividade tecnolégica, e ai reside seu
perigo, é o fato de ela radicalizar essa ambivaléncia. Os efeitos planetarios
de tal radicalizacdo sdo bem conhecidos: producdo e aumento de bem-estar e
riqueza de um lado, e crescimento brutal da desigualdade social e da miséria
de outro, a ponto de o termo “crescimento”, idolatrado pelas nagdes ricas,
denotar exatamente seu oposto para as nacOes pobres, vale dizer, o
crescimento da fome e da miséria (2006, p. 41).

Decorre, pois, que a maioria dos beneficios trazidos pela intervengdo tecnocientifica
ndo sdo bens publicos, mas privativos pertencem as empresas e individuos que podem pagar
por eles. Ademais, a emergéncia do fendmeno tecnocientifico vem nos deixando atordoados,
em certo estagio de tontura, 0 que nos provoca a sensacdo de estarmos girando em torno de
um si mesmo sem se importar com o outro. Na verdade, colocamos em risco a nossa
capacidade de ser si mesmo, uma vez em que ao invés de colocar as tecnociéncias a servigo
da promocdo da vida, reconhecendo-as como meios de afirmacdo da mesma, nos colocamos
a servico delas, e, em consequéncia disso, as colocamos com prioritarias no que concerne a
instituicdo de um novo modo de relacdo com a vida em geral.

O que se apresentou como uma vertente da ciéncia moderna, na realidade, redefine o
préprio paradigma moderno de ciéncia & medida que a matematizagdo do mundo deixa de ser
uma acdo protagonista do homem e passa a ser assumida pela robotizacdo criada pelo préprio
homem. Assim, o criador torna-se criatura de sua propria criacao. Os algoritmos, artefatos da
criacdo humana, passam a se impor aos seus criadores e, no contexto atual, protagonizam os
pensamentos e as sensagdes dos seres humanos. Quem “os detém” faz uso para manipular a
realidade, como, por exemplo, o que é melhor para vestir, 0 melhor carro para comprar, a
posicdo politica mais apropriada, enfim, sdo capazes de influenciar resultados de eleigdes

pelo mundo inteiro.
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As tecnociéncias operaram mudangas no modus operandi da prépria realidade,
imprimindo sua forca epistemoldgica na direcdo de uma transformacdo desta, bem como na
direcdo de uma nova producdo do discurso acerca da verdade. Para tanto, foi modificada a
estrutura do pensamento humano; extinguindo quase por completo a dimensdo simbdlica, a
forma de execucdo das praticas de pesquisas; priorizando o método ao invés da observacao,
enfim, a propria estrutura do conhecimento cientifico; que antes priorizava a ciéncia em

relacdo a técnica e agora vive seu momento contrario. Assim, podemos constatar que:

O saber técnico e cientifico contemporaneo difere completamente do saber
contemplativo e discursivo que dizia o sentido do mundo, tradicionalmente
chamado de ciéncia ou filosofia [...]. A ciéncia moderna assinala o declinio
dessa forma de saber. O método experimental e a formalizacdo matematica
passam a determinar as modalidades de observacdo e de descri¢do dos
fendmenos. O saber cientifico se torna um produto cada vez mais
tecnicizado e separado da experiéncia natural, desalojando a filosofia como
discurso da verdade (ARAUJO, 1998, p.12).

Chamamos a atencdo para ndo nos equivocarmos quanto ao termo tecnociéncia, pois
este ndo se limita as meras palavras compostas que se unem para dar vida a uma Unica. A
tecnociéncia caracteriza-se como um fendmeno epistemoldgico que influenciou e modificou
profundamente o processo historico-cultural, com objetivo explicitamente definido:
transformar a natureza e a sociedade em um extenso cendrio experimental. Segundo Vincent,
ela apresenta um novo estilo de pensamento, o qual, “se caracteriza por uma disposicao de
sentir, pensar e agir; do mesmo modo que, contrariamente, canaliza € impde uma diregao”
(2013, p. 22).

Quanto ao saber, ocorre uma inversdo pratica e de sentido. O conhecimento deixa de
ser visto como uma atividade gratuita e natural e se inscreve dentro do horizonte do sistema
econdmico. O saber torna-se um bem fabricado aos moldes do processo produtivo, fazendo
com que a atividade cientifica reduza-se ao seu produto. Assim, a atividade cientifica passa a
ter seu valor prioritariamente condicionado ao valor mercantil, ficando sujeita a logica
mercadolégica. Nesse sentido, o desenvolvimento &€ compreendido como crescimento
econdmico; sacrificasse fauna, flora e todos os recursos naturais a custa de alcancar o
primeiro lugar no ranking de paises desenvolvidos, e, com isso, o valor sagrado da natureza €
exponencialmente rompido pelas pegadas do “progresso”. Vincent esclarece a nova logica do
conhecimento cientifico a0 mesmo tempo que o reconhece como um bem apropriavel,

alertando que:

Agora, a producdo do saber se alinha cada vez mais com a producdo técnica
de artefatos. A l6gica comercial conduziu a uma clara modificacéo do direito
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de patentes. Os trés critérios fundamentais que presidiam a outorgar de
patentes — invencao, novidade e utilidade — enfraqueceram-se desde 0s anos
1980. Podemos, agora, outorgar patentes sobre entidades naturais (genes,
plantas, animais). Quanto ao critério de utilidade, ndo parece ser mais
operacional: as patentes podem ser requeridas ad referendum considerando
os “tijolos elementares” — sequéncias genéticas ou maquinas moleculares —
dos quais ndo sabemos com clareza a aplicacdo imediata, mas que sdo
instrumentos de pesquisa indispensaveis para 0 avango do conhecimento.
Ora, esse direito de propriedade sobre objetos e instrumentos de pesquisa
leva a uma situacdo em que 0 acesso a natureza para todos se torna
puramente tedrico, conferindo a alguns empreendedores uma espécie de
direito de exploragdo muitas vezes comparavel a caga (2013, p. 50-51).

A producdo de conhecimento na modernidade, notadamente alicercada pela proposta
epistemoldgica da tecnociéncia, faz com que o sujeito de conhecimento ndo perceba mais a
natureza como uma alteridade, com a qual o ser humano se encontra e confirma sua
existéncia como ser de relacdo. A consciéncia humana da limitagdo, quanto ao conhecimento
total da natureza, ¢ suplantada pela “crenga” de que € possivel desvendar todos os mistérios
naturais e manipula-los, como se faz com um objeto qualquer. Os detentores dos meios de
producdo apenas a v& como um meio de exploracdo, buscando acessa-la de uma forma
eminentemente tedrica.

A natureza, na perspectiva da producdo do discurso cientifico moderno, é destituida da
sua “condi¢dao” ontoldgica de alteridade, da sua “condicao” essencial de ser um caminho que
liga 0 homem ao transcendente, e € transformada em um objeto, coisa passivel de ser
manipulada em prol do “progresso da humanidade”. Ademais, os produtos advindos das
pesquisas cientificas deixaram de ser vistos como bens publicos, como um patriménio da
humanidade, e passaram a propriedade privada de um determinado grupo ou de uma
empresa.

Frente as transformac@es ocorridas com a natureza e a relagdo visivelmente intrinseca
desta com o préprio fazer-se do humano, questdes nos sdo apresentadas: estaria a natureza
morta e, portanto, ja ndo se apresenta como manifestacdo do absoluto (transcendente)? Ou
ainda, a natureza se encontra agonizando devido a logica da lente tecnocientifica? De fato os
olhares das tecnociéncias ndo comungam com a afirmacdo de Galileu de que a natureza €
“surda e inexoravel as nossas preces”, estranha e passiva; o que decretaria um divorcio entre
a natureza e a natureza humana.

As tecnociéncias buscam salvaguardar a ideia de uma natureza viva, porém, passam a
compreendé-la a partir da perspectiva de uma redefinicdo da sua agdo em relacdo ao mundo
da cultura. Ela passa a ser vista como uma caixa de ferramentas. A saber, Vincent afirma que

“ver a natureza como uma caixa de ferramentas nao ¢ somente uma constru¢do mental
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destinada a permanecer abstrata e sem consequéncias: isso abre possibilidade de uma
apropriacao de seres naturais e patentes sobre seres vivos” (2013, p.159).

Assim, da estranheza e passividade, caracteristicas sobre a natureza expostas pelo
pensamento de Galileu, a natureza passa a ser vista como loja de pecgas de reposicdo, que
potencializa o desenvolvimento da economia mundial. Nesse cenario, 0 homem deixa, ao
menos parcialmente, assim acreditamos, de ver a natureza como um ldcus de efetivacdo da
epifania do absoluto — como uma alteridade manifesta como transcendéncia — apresentando-
se na forma da dialogicidade, isto €, da relacdo Eu-Tu. Buber, em sua obra “Eu e Tu”
reconhece a vida com a natureza como a primeira das trés esferas onde se realiza 0 mundo da
relacdo. Segundo o mesmo: “Nesta esfera a relacao realiza-se em uma penumbra como
aquém da linguagem. As criaturas movem-se diante de nos sem possibilidade de vir até nos e
0 Tu que Ihes enderecamos depara-se com o limiar da palavra” (BUBER, 2004, p.55).

Ap0s a exposicao das incursdes da ciéncia moderna e do projeto tecnocientifico frente
ao mundo natural e cultural, nos foi possivel chegar a uma sintese. Para nds, a sintese reune,
a um so tempo, as principais vertigens ocasionadas pela emergéncia das tecnociéncias em
relagdo ao mundo enquanto um locus que nos possibilita 0 encontro com o transcendente
(absoluto). A sintese que propomos se confunde com nossa tese sobre o fenémeno do
ocultamento da presenca do sagrado no mundo moderno. Assim, concluimos que o mundo
natural, apds a “invasdo” tecnocientifica, foi reduzido a condi¢do de objeto uma vez que a
nova lente de apreenséo da realidade tinha como fundamento um olhar tecnicista que buscava
perscruta-lo. Dessa nova lente resulta uma crescente dessacralizagdo que chega aos dias
atuais corroborando com a formacdo de um eclipse que se interp0s entre 0 homem e Deus.
Nesse sentido, refletir sobre o lugar do absoluto (transcendente), seja a partir do discurso
religioso, da ciéncia, da Sociologia ou da Filosofia, € de fundamental importancia para que
compreendamos seu momentaneo ocultamento, bem como para vislumbrarmos os limites e

as possibilidades para descortina-lo de “seu siléncio”.

24 O MUNDO SAGRADO E O DESSACRALIZADO: QUAL O LUGAR DO
TRANSCENDENTE (ABSOLUTO)?

Grande maioria dos homens modernos ocidentais ndo consegue perceber nos seres
naturais o aparecimento ou a manifestacdo reveladora do sagrado. A realidade imediata para

tais homens, inclusive alguns religiosos, quase que totalmente, ndo reverbera as marcas de
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um ser “sobrenatural”. Ha aqueles que, marcados pela visdo maniqueista, que se baseia em
um dualismo (bem x mal) como construtivo da existéncia, buscam salvaguardar um lugar
para Deus em um além mundo. Estes, por reconhecer 0 mundo como um ambiente profano,
visam 0 momento de encontrassem com Deus em um estado da vida apds a morte, momento
que identificam como a conquista da salva¢do. Aqui importa retomarmos a concepg¢ao de
mundo legada pelo Hassidismo, que reconhece como um movimento perigoso a separagdo
entre a “vida em Deus” e “a vida no mundo”. Esta separacdo € considerada por Buber “como
o pecado original e a doenca infantil de toda ‘religiao’” (2004, p.27).

A religiosidade, majoritariamente, foi sequestrada pelas mudangas abruptas ocorridas
com a emergéncia da modernidade tecnocientifica e industrial que, de certa forma, “impediu”
que a natureza continuasse revelando-se como uma sacralidade césmica. A atuacdo do
homem frente ao mundo ndo mais era uma acao que dava testemunho de sua fé. A natureza,
vista a luz das interveng@es tecnocientificas, é reduzida a uma caixa de ferramentas, forma
pela qual o homem, por vezes, passa a reconhecé-la e a se relacionar. Uma profunda
dessacralizacdo do mundo nos toma enquanto cultura, resultado das forcas humanas
empreendidas na direcdo da promocdo de um desenvolvimento global da economia. A
premissa do desenvolvimento econOmico “justifica” todas as agdes de apropriagdo e
manipulagédo desenfreadas dos recursos naturais.

O mundo, aqui compreendido a partir da singularidade das suas polissémicas
manifestacdes do sagrado, seja a partir da relacdo entre 0 homem e a natureza, ou da relacao
intersubjetiva entre os homens, deixa exponencialmente de ser visto como uma hierofanial’,
tornando-se, em razdo da agdo humana, um lugar empobrecido das marcas da eternidade.

Dessa maneira, nas palavras de Eliade,

guando o sagrado se manifesta por uma hierofania qualquer, ndo s6 hé rotura
na homogeneidade do espago, como também revelagdo de uma realidade
absoluta, que se opde a ndo-realidade da imensa extensdo envolvente. A
manifestacdo do sagrado funda ontologicamente o mundo (2001, p. 26).

A auséncia de percepcdo do sagrado, a partir da ndo relacdo com o mundo como

hierofanias, traduz o crescente fendmeno da dessacralizagdo do mundo, ou ainda, do

17 A palavra hierofania vem de duas palavras gregas: “hierds” (santo, sagrado) e ““fanein” (manifestar).
Significa, portanto, toda e qualquer manifestacdo do Sagrado. Mircea Eliade (apud PIAZZA, 2001, p. 146) diz
ainda que “A hierofania consiste ‘estruturalmente’ na ‘escolha’ de certos elementos do cosmo, segundo o
critério de sua forma, forca, eficécia, singularidade [...]. Ela se funda no principio da ‘pars pro toto’ (a parte
pelo todo), pois tais elementos manifestam, pela sua singularidade, uma presenca particular de algo mais amplo
e superior: 0 Sagrado [...]”. Em todo caso, os elementos hierofanicos se impdem ao homem religioso, seja qual
for a sua fé, levando-o sempre a ver neles uma “manifestagdo do Sagrado”. Eles sdo objetos ¢ mesmo
institui¢des que funcionam como “sinais” da presenga de uma realidade transcendente e absoluta.
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desencantamento'®, os quais emergem a partir de variados acontecimentos historico-culturais
tendo seu d&pice no processo de racionalizacdo do mundo. O desenvolvimento da
racionalizacdo do mundo em nenhuma outra época foi visto de uma forma téo efetiva quanto
na modernidade. Esta foi, sem divida, o celeiro para o surgimento de diferentes modos de
vida, os quais se inscreveram na vida religiosa e, também, influenciou drasticamente na
relacdo Homem-Deus-Mundo.

Um desses modos de vida tem como expressdo o que Weber chamou de espirito do
capitalismo. Com a obra “A ética protestante e o Espirito do Capitalismo”, 0 fil6sofo buscou
compreender o fendbmeno que se arvorava na virada do século XIX para o XX: a relacéo
intrinsecamente convergente entre o desenvolvimento capitalista, 0 monopolio do capital e as
camadas sociais mais superiores; donas das maos de obras mais qualificadas, aglutinando-se
em torno da fé, majoritariamente protestante.

A presente reflexdo aponta na direcdo do atual espirito da cultura moderna, o qual
Weber afirma ser “a conduta de vida racional fundada na ideia de profissdo como vocagao,
nasceu — como queria demonstrar esta exposicdo — do espirito da ascese cristd” (2004,
p.164). Um efetivo exemplo da mudanca de perspectiva da relacéo religiosa, especificamente
na relacdo homem e mundo, no cenério moderno, pode ser interpretado a luz da sociologia de
Max Weber. Weber vé no processo de racionaliza¢cdo do mundo moderno uma mudanca do
l6cus da ascese'®, a qual foi determinante para mudar o estilo de vida dos individuos em
relacdo ao cosmos:

A ascese, ao se transferir das celas dos mosteiros para a vida profissional,
passou a dominar a moralidade intramundana e assim contribuiu [com sua
parte] para edificar esse poderoso cosmos da ordem econdmica moderna
ligado aos pressupostos técnicos e econdmicos da producdo pela maquina,
que hoje determina com pressdo avassaladora o estilo de vida de todos os
individuos que nascem dentro dessa engrenagem — ndo sé dos
economicamente ativos [...]. A ascese se pds a transformar o mundo e a
produzir no mundo os seus efeitos, 0s bens exteriores deste mundo ganharam

18 O conceito ¢ empregado diversas vezes por Max Weber em sua obra: “A Etica Protestante e o Espirito do
Capitalismo”. Ademais, “Em todas elas com o sentido especifico de repressdo/supressdo da magia como meio
de salvacao” (WEBER, 2004, p. 282).

19 Quanto ao conceito, “Essa palavra significa propriamente exercicio e, na origem, indicou o treinamento dos
atletas e as suas regras de vida. Com os pitagdricos, os cinicos e 0s estoicos, essa palavra comegou a ser
aplicada a vida moral na medida em que a realizagdo da virtude implica limitacdo dos desejos e rentincia”
(ABBAGNANO, 2000, p. 83). Ademais, sobre a ascese, em sua obra “A ética Protestante e o Espirito do
Capitalismo”, Weber diz que “Em grego, a palavra askesis quer dizer “exercicio fisico”. Assim, a ascese,
ascetismo ou ascética € o controle austero e disciplinado do préprio corpo através da evitacdo metddica do
sono, da comida, da bebida, da fala, da gratificacdo sexual e de outros prazeres deste mundo. Por fim, Weber
distingue dois tipos principais de ascese: a ascese do monge, que se pratica “fora do mundo”, chamada
“extramundana”, e a ascese do protestante puritano, que ¢ “intramundana” e faz do trabalho diario e metddico
um dever religioso, a melhor forma de cumprir, “no meio do mundo”, a vontade de Deus”.
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poder crescente e por fim irresistivel sobre os seres humanos como nunca
antes na historia (WEBER, 2004, p.165).

Os efeitos produzidos no modo de vida do homem moderno, notadamente no ambito
religioso, sdo deveras polissémicos, porém, apontam em direcdo a um mesmo fenémeno: o
desencantamento do mundo. As discussdes que buscam se oferecer como lente interpretativa
do referido fenbmeno, emanam de diferentes perspectivas epistemoldgicas, isto é: da
proposicao psicologica, da econémica, da socioldgica, da filosofica. Venha de onde vier, a
questdo principal que subjaz a nossa investigacdo €: qual o lugar do transcendente ante o
processo de racionalizacdo do mundo moderno?

Sabemos que, ao se “aventurar” de forma hermenéutica para tentar responder essa
questdo, ndo podemos isola-la em uma determinada perspectiva. Mesmo que seja de uma
forma velada, ou ainda, inconsciente, 0s possiveis caminhos elucidativos se tangenciam. No
entanto, é a luz da filosofia do dialogo de Martin Buber que nosso pensamento se estabelece,
porém, temos ciéncia de que esta se encontra em uma relacdo de laténcia com os demais
caminhos elucidativos, sem 0s quais ndo poderiamos ter uma maior clareza.

Assim sendo, o fendbmeno da dessacralizacdo e ou desencantamento, fruto da
racionalizacdo do mundo, a nosso ver, nos coloca na seara da questdo acerca do lugar do
transcendente  (absoluto). Porém, ndo pretendemos descrever historicamente a
dessacralizacdo do mundo, mas refletir sobre 0 mundo enquanto um espaco sagrado que
sofreu mudancas historicas e culturais, por vezes mencionadas acima (emergéncia da
tecnociéncia), as quais influenciaram profundamente no processo de “migracdo” de um
mundo sagrado para um dessacralizado. Essa migracdo, em nosso entendimento, “redefiniu o
lugar”?® do absoluto enquanto realidade transcendente que se manifesta no mundo.

O processo de dessacralizagdo do mundo, segundo Eliade,

faz parte integrante da gigantesca transformacdo do mundo assumida pelas
sociedades industriais — transformacdo que se tornou possivel pela
dessacralizacdo do Cosmos, a partir do pensamento cientifico e, sobretudo,
das descobertas sensacionais da fisica e da quimica (2001, p. 49).

O processo de racionalizacdo do mundo concorreu para modificar nossa forma de
habita-lo. A experiéncia objetificante e a utilizacdo do mundo, marcam 0 nosso novo modo

de habitagdo. Ha diversas estruturas de sociedades tradicionais, sejam elas do campo,

20 O termo em destaque denota nossa compreensdo acerca do ocultamento de Deus. Assim, partimos do
principio de que Ele ndo se oculta do mundo do qual é o autor, isso porque desfruta de uma eterna presenca.
Decorre que a redefinicdo do lugar do transcendente ndo se caracteriza por um movimento de seu ser em
relagdo ao mundo, mas de um movimento contrario do homem em relacdo ao mundo enquanto espaco sagrado.
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sociedade dos agricultores, ou urbanas, sociedades mais civilizadas. Em todas essas formas
de sociedade a habitacdo sempre foi vista como santificada, como afirma Eliade: “Em todas
as culturas tradicionais, a habitacdo comporta um aspecto sagrado pelo proprio fato de refletir
o Mundo” (2001, p. 51).

Ver o mundo como locus de habitagdo ndo significa reduzi-lo a um espago geométrico
amorfo, o que o colocaria na condicdo de um objeto profano qualquer. Habitar o mundo
implica um comprometimento particular com a existéncia pensada a partir da relacédo
reciproca de respeito a alteridade. A habitagdo do mundo de forma comprometida ndo
pressupde a espoliacdo do mesmo, satisfazendo a légica do capital. A verdadeira habitagdo
traduz-se no engajamento reflexivo do mundo como um lugar sagrado onde Deus se
comunica, ndo por meio da producdo de riquezas e consagracdo do trabalho com vistas a
satisfazer a ordem vigente do capital, mas pelo envolvimento pessoal de comprometimento
com a criagéo.

Ao habitar o mundo, compreendendo-o como um espago onde 0 sagrado se torna
manifesto em sua criacdo, isto é, para além da compreensdo de um espagco geomeétrico,
lucrativo e promissor, no que concerne ao desenvolvimento econémico e tecnoldgico, a
existéncia humana imita a criagdo exemplar dos deuses (cosmogonia), a0 mesmo tempo que
inaugura um novo comeco reafirmando o espirito de sua sacralidade. Eliade, ao falar sobre a
habitagdo humana no mundo, afirma que “ndo se trata do espaco geométrico, mas de um
espaco existencial e sagrado, que apresenta uma estrutura totalmente diferente e que é
suscetivel de uma infinidade de roturas e, portanto, de comunicagdes com o transcendente”
(2001, p. 54).

Habitar um espaco, aqui entendido como sagrado, € 0 mesmo que renovar a
cosmogonia, isto €, imitar a obra dos deuses. Tal feito, a nosso ver, s6 pode ser realizado
através da existéncia do homem religioso, isso porque sua existéncia desfruta de um latente
desejo ontoldgico (desejo pelo ser). O homem religioso, por sua vez, efetiva sua existéncia
imbuido da nostalgia de habitar um mundo divino. Assim, temos em Eliade que “essa
nostalgia religiosa exprime o desejo de viver em um Cosmos puro e santo, tal como era no
comeco, quando saiu das maos do criador” (2001, p. 61).

A renovacdo da cosmogonia s6 pode ser compreendida a luz de um tempo visto como
sagrado, o qual se caracteriza como indefinidamente repetivel. Nesse sentido, viver sob a
perspectiva de uma dimensdo religiosa é compreender o tempo assim como o fez
Parménides. A saber, Abrdo: “O ser deve sempre existir. Deve ser unico, imdvel, imutavel,

sem variagdes, eterno” (2004, p. 32). O homem religioso, nesse sentido, exerce sua existéncia
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no mundo de uma forma diferente, buscando fazer da sua agdo pessoal uma celebragéo da
presenca eterna do transcendente.

O homem, enquanto ser historico e cultural (dimensfes que subjazem a sua existéncia
ontoldgica), apresenta-se ao mundo de uma forma paradoxal, isso porque ao mesmo tempo
que ele se caracteriza ontologicamente como um ser de relagcdo e, portanto, por uma
compreensdo pré-conceitual de mundo, também, esse mesmo homem, caracteriza-se
enguanto um ser epistemologico. Assim, o ser do homem vive no seio de uma dupla
possibilidade de eu (Tu e Isso), as quais coexistem na perspectiva da laténcia e da
alternancia.

A existéncia é marcada pelo paradoxo. Sobre a mesma existéncia do homem religioso,
coexiste, de forma latente e alternante, o0 homem néo religioso. Entre o0 mundo sagrado e o
dessacralizado, produzido pela emergente modernidade tecnocientifica e potencializado pelas
sociedades industriais, ha uma possibilidade de insurreicdo do absoluto, isto é, Dele se
manifestar em um sentido que vai de encontro a “nova ordem" histérico-cultural. Essa
insurreicdo perpassa pela capacidade do homem de reencontra-lo por meio das hierofanias. O
encontro com o absoluto a partir das hierofanias, necessariamente, convoca 0 homem
religioso a uma missao, isto é, tornar-se, a partir de sua vida cotidiana, uma epifania do
absoluto. Assim, 0 mundo dessacralizado se converteria novamente no l6cus da manifestagdo
do sagrado.

Buber acredita que a realidade humana déa acesso a problematica de Deus “as suas
concepgoes sobre o Tu eterno e o sentido da relacao pura sdo, mais que uma “teologia” ou
uma filosofia da religido, um verdadeiro humanismo” (2004, p.42). Seu pensamento busca
enfatizar a importancia do mundo como um lugar a ser novamente reconhecido pelo homem
como espaco sacralizado, no qual deve desenvolver sua humanidade. Portanto, ‘“o
humanismo buberiano é ontoldgico. Sua mensagem € a tarefa atribuida ao homem: realizar o
“divino” no mundo, tornar possivel uma teofania, ultrapassando o dogmatismo e o espirito
objetivante das religides estabelecidas pela religiosidade da existéncia concreta” (2004,
p.43).

E importante frisar o papel do homem em direcdo contraria a dessacralizagdo como
condicdo do encontro, na dire¢cdo da atualizacdo da presenca eterna de Deus. Buber, no
conjunto de sua obra, mais precisamente ao interpretar 0s contos hassidicos, afirma a
responsabilidade do homem de realizacdo desse caminho cujo apice € o momento do

encontro. Neste sentido, Scholem diz que “A ideia de que a agdo do homem representa um
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encontro com Deus é, sem duvida e com razdo, central no ponto de vista de Buber. Ela
assume enormes dimensoes em seus escritos hassidicos” (1994, p. 22).

A questdo principal colocada em nosso texto — “qual o lugar do absoluto?” — nos
propGe um desafio existencial, a saber, sermos epifanias vivas do sagrado. A realizagdo desse
desafio somente se realiza através de cada ser humano, a partir do seu modo préprio de ser,
assumindo sua parcela de responsabilidade (compromisso) com o mundo. Por oportuno,
como afirma Buber, “responsabilidade significa resposta auténtica aquilo que se apresenta a
alguém a partir da imensa necessidade de vida da massa. Resposta ndo significa eco; ao
contrario, quer dizer que esta personalidade, tal como €, vinculou o0 mundo e o Tu com o si-
mesmo” (2008, p.114).

A dessacralizacdo do mundo ndo adveio de condi¢bes naturais do desenvolvimento
humano, mas, através do olhar, das acBes objetivantes, matematizantes e cientificistas
operadas por ele em consondncia com o paradigma tecnocientifico. Ela € um movimento
historico-cultural deflagrado em atencdo a “necessidade” de um crescente desenvolvimento
econdmico. Como forma de permanecer sempre em ascensdo, este se apresenta como um
voraz predador de “tudo” que reverbera a face do sagrado. A dessacralizagdo, portanto, nao
adveio de forma natural, mas € fruto da acdo humana, por vezes consciente, em consonancia
com a auséncia de compromisso pessoal com o mundo e com 0s seres que junto com o
homem coabita-o0. Um profundo esvaziamento de quaisquer possibilidades de manifestacdo
do sagrado € decorrente dessa acdo. A dessacralizacdo do mundo é, a nosso ver, um
fendmeno possibilitado pela apatia do homem frente a devastacdo simbdlica proporcionada
pela cientificizagdo do mundo, bem como por sua recusa de enxergar 0 mundo como uma
alteridade.

Assim, assumimos a tese de que o mundo ndo perdeu sua condi¢do ontoldgica de
sacralidade, de manifestar o absoluto através das suas hierofanias. O homem, sobretudo no
contexto da modernidade cientifica, notadamente pela sua adesdo desenfreada ao emergente
paradigma tecnocientifico, ao efetivar-se como ser no mundo a maneira do referido modelo,
concorreu para o processo de eclipsamento do divino. A crescente racionalizacdo da vida em
geral, a nosso ver, ergueu uma barreira que se interpds entre 0 homem e o mundo
sacralizado, portanto, entre aquele e o Divino. Uma nova roupagem epistémica, cultural e
religiosa, na forma de efetivacdo da existéncia humana frente ao mundo, urge como caminho
de saida desse emergente processo de dessacralizagdo. E preciso que o homem responda, que
diga Tu, para que o encontro com a presenca atemporal de Deus seja atualizado. Portanto,

Sidekum, ao interpretar o pensamento de Buber, afirma que:
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O homem é, essencialmente, um ser dialdgico. Antes mesmo de falar, ele ja
estabelece a relacdo ao proximo e dele espera uma resposta. Fechar-se em si
mesmo e recusar a relacdo, que o outro, por natureza, esta pedindo, é ndo ser
humano. Sem a relagdo Eu-Tu, o homem ndo é homem. Toda relacdo
intersubjetiva esta envolta pelo sopro da palavra divina, esta na presenca do
Tu eterno (1979, p.81).

A medida que o homem dessacraliza 0 mundo ele recusa-se ao encontro com a
presenga do Tu eterno, que se manifesta em cada ser por meio da vida da relacdo. Opta por
fazer um movimento existencial de fechar-se em si mesmo esquivando-se de sua condigdo
essencial e, nesse sentido, suas a¢0es contrariam a sua natureza. S&o produtos de tais acdes o
ndo reconhecimento de si como humano e a percep¢do equivocada da auséncia Divina do
mundo fisico.

Ante 0 exposto, estaria 0 homem hodierno disposto a repensar-se enquanto ser de
relagdo e de conhecimento e, a0 mesmo tempo, reconhecer o0 mundo como uma alteridade
gue manifesta o transcendente? E a Filosofia, como ela concorre enquanto conhecimento
(que busca a verdade) frente a emergéncia da tecnociéncia? N&o acreditamos que a lei do
menor esforco — mencionada por Virilio, “o homem ¢ submisso ao peso, ao esforgo ¢ ao
cansaco. E todas as ciéncias e as técnicas desenvolvem unicamente meios de evitar o
cansago, ¢ de realizar um menor esfor¢o” (apud ARAUJO, 1998, p.136) — possa impor-se
como Unico caminho ao homem para a efetividade de sua acdo frente ao mundo, para o seu
desenvolvimento epistemoldgico, para orientd-lo na relacdo com a alteridade.

Sabemos que fomos quase que totalmente subjugados pela técnica e submetidos a um
processo de escraviddo de cada um dos nossos sentidos. Olhos, audicéo, tato e olfato foram,
em sua grande maioria, sujeitados aos métodos epistemol6gicos impressos pelas
tecnociéncias, cujas formas de intervencdo na realidade sdo: mensurar, quantificar e
objetificar. Olhamos para as cores que se encontram na fauna e na flora como forma de
diferencia-las objetivamente, mas ndo as reconhecemos como um arco-iris que se forma ao
congrega-las e se faz um por meio das “partes”. Na floresta escutamos as diferentes formas
de comunicac0es e, logo, buscamos defini-las como uivos, cacarejos, guizos e cantos como
forma de se proteger do eminente perigo que se “encontra” por traz delas, porém, SOmMos
incapazes de perceber cada uma como um orquestrar da natureza que rende gragas ao criador.
Portanto, nossos sentidos, devido a colonizagdo sofrida, encontram-se “paralisados” (sob o
efeito de anestésico), sujeitados ao controle vil das formas das tecnociéncias de inser¢do na

realidade.



71

Eles (nossos sentidos) ja ndo mais desfrutam da autonomia?® que lhes eram peculiares
a partir da qual também podiamos perceber Deus como presenca atemporal. Quase nao
conseguimos sentir o mundo, escuta-lo, vé-lo, como uma manifestacdo do sagrado, visto que
fomos “obrigados” a conviver em um mundo profano, conviver com um profundo
“siléncio”?? do absoluto. Nesse viés, Zuben interpreta o presente momento, afirmando que “a
técnica torna 0 mundo profano, constitui um mundo separado do mundo dos deuses, mundo
desvinculado da ordem sagrada do grande todo, do qual a humanidade foi exilada ao tomar
consciéncia” (2006, p. 38).

Diante da profunda opacidade que se desenvolveu no mundo, em um claro movimento
histérico-cultural das sociedades modernas em direcdo a bloquear a luz divina, urge
questionarmos: qual o lugar do transcendente? Buber, a luz da influéncia hassidica, parece
nos fornecer uma resposta, ao passo que um dos preceitos hassidicos nos € apresentado e, ao

homem de consciéncia religiosa, é revelado o caminho a seguir. Segundo entende Scholem,

0 hassidismo negava, em principio, a existéncia de uma esfera de vida
puramente secular, que ndo teria significado para a missdo religiosa do
homem. Mesmo o que é profano, parecendo irrelevante para a esfera
religiosa, contém, de fato, um desafio especificamente religioso para o
homem [...]. A consciéncia religiosa pode descobrir a ‘centelha’ em cada
esfera de vida e assim transformar o que é essencialmente profano em algo
gue possui significado religioso imediato. A palavra de ordem para esta
atitude foi fornecida pelo versiculo 3:6 dos Provérbios de Salomdo:
‘Reconhece-o em todos os teus caminhos’, que os hassidim interpretaram:
‘Através de cada agdo na qual vocé esta envolvido, pode chegar ao
conhecimento de Deus, pode encontré-lo’ (1994, p. 22-23).

Segundo a doutrina hassidica, os caminhos que trilhamos, isto é, as acbes que
efetivamos podem nos possibilitar o encontro com Deus. O homem religioso, portanto, deve
reconhecer no mundo a presenca das centelhas divinas que se encontram nas varias esferas da
vida. O hassidismo reconhece o envolvimento humano com o mundo como uma acdo
eminentemente religiosa. Refletir sobre a religido, como a entrada do homem na realidade,

isto é, compreendida como responsabilidade com a palavra dialdgica, e a Filosofia,

21 O conceito em questdo nado visa afirmar que ha uma essencial autonomia dos sentidos em relacdo ao processo
de conhecimento. O mesmo, busca chamar nossa atencdo para percebermos que nossos sentidos, em certa
medida, foram cooptados e, portanto, se encontram sob a égide da influéncia tecnocientifica de apreensdo da
realidade. Assim, o termo autonomia busca expressar o0 momento histérico-cultural que estamos vivendo no
tocante a ndo perceber mais Deus como uma realidade presente no mundo. Nossos sentidos, a nosso ver, se
encontram condicionados ao modus operandi tecnocientifico.

22 O termo evidencia a acdo humana como responsavel pelo ‘silenciar’ do divino. O siléncio do absoluto, no
nosso entendimento, ndo proveio de uma acdo Dele, mas da forma com que 0 homem se posicionou no mundo
apos ser escravizado pela técnica. Assim, ndo foi 0 absoluto que se absteve de falar ao homem, mas € este que
se encontra no limiar da possibilidade da escuta.
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notadamente a partir das bases do pensamento moderno e, sobretudo, a luz do pensamento
critico de Martin Buber sobre o mesmo, além de nos colocar no cerne do nosso problema de
pesquisa, nos possibilita perscrutar os primeiros passos de saida do eclipsamento do divino.
Nesse sentido, nosso estudo pretende contribuir para a saida de um mundo onde a
Presenca do absoluto se encontra quase que totalmente inexistente devido a incapacidade do
homem de reconhecé-la a partir da relacdo com a alteridade. Isto é, onde o valor simbdlico
das hierofanias nao traduz a Presenca do transcendente no mundo humano, devido a lente da
objetividade tecnocientifica na qual “Ele” é visto. Enfim, onde o mundo possa ser acessado
para além da proposta da modernidade cientifica de relacdo (sujeito/objeto), a qual submeteu
“tudo” o que existe a logica da técnica, que concorre para tornar o mundo dessacralizado,

profano e ndo mais um local onde Deus se revela como hierofania, como Presenca.

2.5 UM BREVE CAMINHAR DA FILOSOFIA BUBERIANA PELAS FILOSOFIAS QUE
PENSAM DEUS

Pensamos que para apresentar a filosofia buberiana em seu caminhar pelas filosofias é
preciso delimitar o periodo e o contexto no qual essas filosofias se encontram. Nesse sentido,
elegemos a modernidade como ponto de partida e a autonomia da razdo como resposta as
verdades construidas pela igreja, reconhecida como interlocutora da verdade divina. A
filosofia ndo pode ser considerada como um conhecimento que se estabelece apartado do
contexto histérico-cultural, porquanto néo surge do nada. Segundo Semeraro, ela “E sempre
fruto de indagacOes que os seres humanos fazem sobre a realidade em que vivem e das
respostas que procuram dar aos problemas prementes postos pelo mundo circundante” (2011,
p.24).

Com o fim da Idade Média e o inicio da Idade Moderna, ocorrem varias mudancas,
com destaque para a forma de pensar a si mesmo e 0 mundo. Em simultaneo surge a
necessidade de mudancas na estrutura e finalidade da propria filosofia. De atividade
especulativa ela passa a reflexdo critica, propGe-se como uma interpretacdo as diversas
transformaces sociais oriundas da transicdo histérico-cultural mencionada. Esse periodo é
marcado pela tentativa da filosofia em legitimar-se como capacitada para construir nova base
para um conhecimento aceitavel e seguro. Sob o0 uso rigoroso e metddico da razdo, ela deita
em berco espléndido. Portanto, no contexto da modernidade, a filosofia apresenta-se a partir
de uma nova posic¢do epistemologica frente ao mundo. Nesse sentido, Semeraro descreve sua

nova roupagem quando afirma que:
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O seu pensar ndao é mais uma atividade mental alheia a0 mundo ou uma
contemplacdo que fazia da vida humana um mero espelho da natureza: torna-
se um processo inseparavel das vicissitudes imprevisiveis e contraditorias
dos homens. Assim, 0 que mais importa no inicio do mundo moderno é
verificar as capacidades do pensamento humano, seus limites e
possibilidades. Por isso, a filosofia moderna se apresenta com um carater
prevalentemente epistemoldgico (estudo das formas e possibilidades de
conhecer) e se sintoniza com a evolugdo da ciéncia. (2011, p.25).

A sintonia da filosofia com a evolucdo cientifica marca ndo s6 um novo posicionar-se
na relacdo com o conhecimento e com o0 mundo, mas uma transformagéo estruturante da
compreensdo sobre Deus. Essa “relagdo” ¢ subsidiada pelo mesmo uso rigoroso ¢ metddico da
razdo. Essa “relacdo” resulta em uma dréstica mudanga entre o0 homem e o transcendente, isso
porque 0 mundo sob a operacionalidade do pensamento filos6fico moderno ndo é
compreendido como uma alteridade na qual o homem entra em relacdo. O préprio homem,
com o surgimento da modernidade, passou a operar no mundo prioritariamente sob a Gtica do
eu individual. Uma vez que esse periodo é marcado pela liberdade da razdo autbnoma, que se
efetiva na relacdo sujeito-objeto, o reconhecimento da teofania, por meio da relacdo com a
alteridade manifesta no mundo, torna-se uma quimera.

Apdbs essa mudanca, é preciso reconhecer que quaisquer pretensdes de didlogo com
Deus, em sua grande maioria, ndo se configuram em outra coisa sendo em mondlogo, ou seja,
em mera conversagao entre estratificagcbes do eu, haja vista a profunda transformacdo de
ordem antropoldgica e epistemologica ocorrida. Ademais, para uma grande maioria, 0S
valores metafisicos ndo mais sdo admitidos como fundamentos para o agir humano, cabendo
ao homem instituir novos valores a partir de si mesmo.

Nesse dado momento, Nietzsche, um dos representantes dessa forma de pensamento,
percebe que a cultura ocidental precisou proclamar, ndo com palavras, as quais ele foi o
precursor, mas com acdes que reverberaram na cultura mudancas de perspectivas defronte a
vida: “Deus estd morto”. A proclamagdo assume lugar central da critica feita pelo filosofo a
religido. A morte aqui anunciada se configura como a impossibilidade de guiar a vida a partir
de valores metafisicos, os quais ndo sdo mais fundamentais para a “manuten¢do” da vida,
afirma Nietzsche. A sentenca ¢ interpretada por Heidegger e significa que “o mundo
suprassensivel esta sem forca de atuacdo. Ele ndo fomenta mais vida alguma. A metafisica,
isso significa para Nietzsche a filosofia ocidental entendida como platonismo, esta no fim”
(2003, p. 471-526).

A filosofia nietzschiana e as demais filosofias adeptas a compreensdo de que o0 mundo

suprassensivel esta sem forca de atuacdo, inscrevem-se como um contramovimento diante da
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metafisica e do platonismo, ante o reconhecimento de um transcendente que contenha em si
mesmo o seu carater de realidade. O transcendente (Deus), a luz de tais filosofias, passa a ser
“objeto” do pensamento, unico l6cus no qual se encontra “legitimidade” para falar Dele.
Assim, 0 pensamento é assumido por essas filosofias como uma atividade sobre a qual opera a
Unica possibilidade de se falar do transcendente, mesmo que para alguns, como por exemplo,
Kant, essa fala seja, em ultima instancia, uma aventura da razéo.

Kant afirma ser uma aventura, pois ao pensamento é colocado limites, tempo e espaco.
Ambos demarcam a possibilidade da razdo em precisar qualquer tipo de certeza. Tudo que
extrapola esses limites, como, por exemplo, quaisquer tipos de elucubracGes de ordem
metafisicas, segundo o autor, sdo apenas um aventurar da razdo. O proprio Deus torna-se um
objeto dessa aventura, porquanto Ele se encontra além dos limites estabelecidos pela propria
razdo. Estamos perante a “tentativa” de afirmacdo da autonomia do homem como nunca antes
tinhamos visto, na qual a realidade se encontra quase que completamente dependente dele.
Portanto, tudo que ndo se encontra sob o monopdlio e a capacidade de racionalizacdo e,
portanto, que extrapole sua forma de compreensdo, ou “nao existe”, ou deve ser sugado para
dentro de seu sistema de pensamento. Eis as marcas do tempo presente.

A culminancia do fatidico espirito cultural emergente traduz-se no andncio
nietzschiano da deflagracdo da morte de Deus. Na verdade, o anuncio da presente época

figura, exponencialmente, como um clamor da cultura e Buber o interpreta como sendo um:

Clamor que, na verdade, ndo diz outra coisa sendo que 0 homem
simplesmente se tornou incapaz de apreender uma realidade independente
dele e incapaz de relacionar-se com ela — incapaz, também, de apresenta-la e
representd-la em imagens que substituam a contemplacdo que ele ja néo
consegue atingir (2007b, p.16).

Na mesma linha de pensamento, Carvalho afirma que o anuncio, segundo Buber,
“trata-se dos descaminhos da razao moderna na abordagem do problema de Deus” (2017, p.
32).

Caracteriza-se como pensamento dessa época uma tentativa de preservar a ideia de
Deus como um verdadeiro anseio da religido, por um lado, e, por outro, suprime-se o carater
de realidade, assim como a realidade de nossa relacdo com Deus. Tais a¢Ges, segundo Buber,
ocorrem “de variadas maneiras: apodictica ou hipoteticamente, aberta ou disfargadamente, na
linguagem da metafisica ou da psicologia” (2007b, p.19).

Seja a partir da linguagem da metafisica, notadamente representada em algumas
investidas filoséficas da modernidade e contemporaneidade, ou a partir da linguagem da

psicologia, Deus ¢ “destronado” em seu manifestar como realidade, deixando de ser percebido
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como uma realidade em si, como proveniente de um encontro homem-mundo, enfim, como
um ser que quando dizemos Tu se faz presente em nossa relacdo com a alteridade. O
momento presente caracteriza-se por ndo suportar um Deus que ndo seja proveniente da
subjetividade ou de uma ideia construida pela razdo. Contenta-se com uma imagem
imperfeita, pois se esquiva do encontro real cuja marca é a relacdo, é o dizer Tu. Buber, em
tom de adverténcia, afirma que: “Sem a verdade do encontro, no entanto, todas as imagens
sdo jogos e ilusdo” (2007b, p.25). Assim, esse dado momento histérico-cultural marca o
fendmeno do eclipse, que, como afirma Buber, ndo provém “a partir de mudangas que tenha
ocorrido no espirito humano. Que o sol se eclipse é um fato que ocorre entre ele e nosso olho,
nao dentro deste” (2007b, p.25).

Na obra “Eclipse de Deus”, Buber expOe didaticamente o caminho percorrido pelo

pensamento moderno, afirmando ser ele proveniente de um conjunto de etapas, sendo que:

0 pensamento humano e os homens da era moderna vém caindo em um
eclipse cada vez maior de Deus, em um distanciamento de Deus. Primeiro
Deus passou a ser uma coisa, um objeto pensante. Depois 0 homem pensante
fez de Deus um produto de seu proprio espirito criador. Por dltimo esse
absoluto passa a ser o conceito a que Deus foi reduzido, pelo qual ele foi
declarado como nada; ndo se tem mais necessidade dele. O pensamento se
desvincula de Deus (2007b, p.142).

Assim, um siléncio do transcendente (Deus) € instaurado na cultura ocidental. E, como
afirma Buber, ndo foi ocasionado porque Deus resolveu se calar diante do mundo e dos
homens, mas porque o homem, devido a nova postura epistemoldgica e cultural assumida a
qual culminou no antncio “Deus esta morto”, legitimou ora a razao ora a subjetividade como
mediadoras do “encontro”. Assim, Buber afirma que Deus foi eclipsado e ndo se resolveu
calar ante a humanidade. Aparentemente, Ele ndo existe mais como realidade independente,
contudo, é s6 aparéncia. Ademais, o autor propde o fenébmeno da relacdo dialégica como
caminho para revelar o que foi encoberto e acredita que somente por essa via 0 homem
voltara a reconhecer a presenca divina, que se revela como Tu.

O fendmeno do eclipse deve ser entendido como um momentaneo apagar das luzes e,
sendo assim, amanhd, ao resgatarmos a nossa capacidade audivel e ou visivel a partir do
engajamento no mundo da relacdo dialdgica, o que se interpés sobre Ele podera ter ido
embora. Com isso, novamente sera possivel encontra-se com Deus como uma realidade
independente, porém, acessivel ao homem. Eis o grande desafio do homem, eis o grande
desafio da cultura hodierna.

Buber, ao discorre seu pensamento hermenéutico, notadamente a luz da perspectiva

filosofica e religiosa sobre o que ele convencionou chamar de eclipse de Deus, dialoga com
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algumas filosofias que — sendo declaradamente, mas indiretamente, devido ao esforgo de
“reservar” um lugar para Deus em seus sistemas de pensamento — corroboram para a
compreensdo de Deus ndo como uma realidade que se evidencia no encontro Eu-Tu, mas
como objeto do pensamento ou proveniente da subjetividade. Nas palavras de Coreth, “o que
Deus é propriamente, o que nos tem a dizer e 0 que significa para nossa compreensao do
mundo e de n6és mesmos reluz somente de fato quando nos envolvemos em uma relacdo
pessoal com Deus” (2009, p. 443). Destarte, envolver-se em uma relacdo pessoal com Deus €,
para Buber, um caminho de acesso.

Buber, ao dialogar com alguns interlocutores das filosofias em questdo, apresenta
algumas agruras quanto & compreensdo que estes fazem de Deus. Dessa forma, em seu
didlogo com a filosofia kantiana, na obra “Eclipse de Deus”, destaca que “Deus ndo ¢
nenhuma substancia exterior, mas apenas uma relagdo moral dentro de nds” (apud BUBER,
2007b, p. 20). Ainda conforme Buber, Kant vé Deus apenas como um postulado da razdo
pratica, como um ponto de partida para a acdo moral. Deus, na filosofia moral kantiana,
aparece como o terceiro postulado da razao pratica, visto que a virtude ndo seria perfeitamente
feliz sem Ele.

Buber, a0 mesmo tempo que aponta para um pequeno avanco da filosofia kantiana, em
relacdo a aproximar-se da perspectiva de um Deus que mantém lagos estreitos com a realidade
da fé, endereca sua critica ao Filosofo de Konigsberg ao afirmar que ele associa o crer e 0
pensar em Deus & mesma coisa. Afirma que a fé mencionada por Kant ndo faz com que Deus
se torne realidade em sua filosofia. A afirmacdo decorre do préprio pensamento de Kant, para
0 qual: “Deus nao ¢ um ser fora de mim, mas apenas um pensamento em mim” ou ainda:
“apenas uma relagdo moral em mim” (apud BUBER, 2007b, p.49). Temos também em Kant
que “O conceito de Deus ndo originalmente pertence a fisica, isto €, destinado a razao
especulativa, mas pertencente a moral” (2011, p.224).

Os respectivos pensamentos encontrados na filosofia de Kant nos permitem inferir que
Deus, em sua filosofia, é compreendido como uma ideia da razdo. Na filosofia transcendental
kantiana, a qual se deteve como principal tarefa a elucubrar sobre a existéncia de um Deus,
Kant chega a afirmar que nédo faz sentido afirmar sua existéncia, restando, portanto, que Deus
seria uma aventura da razdo, isso porque ndo podemos, segundo ele, discorrer sobre uma
realidade que néo esteja dentro do tempo e do espaco.

Na obra “Eclipse de Deus”, para Buber, Kant chega bem proximo de pensar a relacéo
com Deus como uma relacdo com ser vivo. Faz isso ao diferenciar a senten¢a “crer um Deus”

e “crer em um Deus”. Na primeira, segundo a interpretacdo buberiana, Kant entende ter um
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Deus como objeto ideal de sua fé, ao passo que, na segunda, “crer em um Deus” significa o
mesmo que crer em um Deus vivo. Inferimos, partindo do pensamento de Buber, que Kant
chegou muito perto da realidade da fé. Buber entende que crer em um Deus significa estar em
relacdo pessoal com um Deus, relacdo somente possivel quando estamos diante de um ser
vivo e nos envolvemos verdadeiramente com ele. Esse acontecimento é marcado pela
dimensdo da eternidade. Crer em um Deus, portanto, pressupde o acolhimento da alteridade
cuja atitude liberta a relacdo das amarras do Isso. Para tanto, faz-se necessario o ato de dizer
Tu. Diante disso, Buber afirma que “Somente o ser cuja alteridade, acolhida pelo meu ser,
vive face a mim com toda a densidade da existéncia ¢ que me traz a irradia¢do da eternidade”
(20074, p.65).

N&o obstante, ao tematizar sobre o conceito de Deus, Kant envereda para condiciona-
lo a medida de sua razdo. As respectivas passagens confirmam a ideia de Kant, a saber, que
“A filosofia transcendental pensa uma substincia de maxima existéncia” (apud BUBER,
2007Db, p. 58). J& em outra passagem, afirma que “O ideal de uma substancia que criamos para
nés mesmos”; e completa declarando que “O conceito de tal esséncia ndo ¢ o de uma
substancia, isto é, de uma coisa que tenha existéncia independente”. Percebe-se, pois, que a
filosofia kantiana, no que tange a percepcdo de Deus, se apresenta como cadtica, enquanto
reconhece a relagdo com Deus como uma relagdo com o Deus vivo, ou seja, ela a entende
“apenas” como um destino do homem. O caréter de verdade e de realidade, extraido da fé, que
surge na filosofia kantiana, € meramente psiquico para Buber. O encontro kantiano com Deus
se da sob o crivo do pensamento e, por sua vez, fundamenta-se na critica que endereca a
razao.

A satisfacdo do pensamento da modernidade para tornar Deus irreal era notoria, assim,
a tentativa de reduzi-lo a um principio moral nédo foi suficiente. Apds Kant, a filosofia assume
outra tendéncia, a reconstrucdo do absoluto em si, como uma nova proposta de ndo mais
percebé-lo como unicamente existente em nos. Um dos principais pensamentos que assumiu
esse caminho foi o de Hegel. De acordo com Buber, a filosofia hegeliana tem sua origem na
abstracdo radical, fazendo com que, juntamente com as demais realidades da existéncia, a
realidade Eu-Tu desapareca.

A filosofia hegeliana compreende o absoluto, a razdo do mundo, a ideia (conceitos que
ele lanca méo para falar de Deus), como uma esséncia que se serve de toda a existéncia.
Serve-se da natureza, da historia, do ser humano, como forma de chegar a sua autorrealizagdo
e autoconsciéncia. Segundo Hegel, Deus ndo entra em relacdo real e direta conosco e, por

conseguinte, ndo nos concede nenhuma relagdo com ele. Esse pensamento enfrenta uma
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severa critica da filosofia buberiana haja vista a ndo compreensdo de um Deus, por Hegel, que
participa do acontecimento historico justamente por sempre se fazer presente no encontro
concreto e, portanto, dialégico.

A compreensdo hegeliana sobre Deus ndo € fruto da relacdo interpessoal entre os
homens, aos moldes de uma fenomenologia da relagcdo que, no momento do encontro, vive a
experiéncia da transcendéncia na imanéncia. Tampouco, compreende que Deus se faz
presente a partir da relacdo entre os homens e 0s demais seres existentes. No pensamento
hegeliano, encontramos Deus como proveniente da relacdo solitaria do pensamento, o que nos
permite inferir que Hegel “O tem” como objeto. No que concerne a compreensdo hegeliana
acerca de Deus e do mundo histdrico, Plant discorre sobre a proposta da filosofia de Hegel,
anunciando que “Deus, como ele é em si mesmo antes da funda¢do do mundo, é transformado
por Hegel em ideia Absoluta. O entendimento filoséfico da racionalidade da experiéncia e da
historia humana ¢ equivalente a vida encarnada de Deus, ou corporificagdo da Ideia Absoluta”
(2000, p. 34).

Em vista disso, compreensdo de Deus como uma pura abstracdo é enfatizada por
Hegel como forma de delimitar nosso acesso real e concreto ao transcendente (Deus). A
principal justificativa ancora-se no fato de que a existéncia humana — tanto pessoal, como
historica — faz parte do reino da contradi¢cdo e, mesmo Deus sendo trazido para 0 processo
dialético, no qual as negac@es aparecem e sdo superadas, segundo 0 pensamento de Hegel, Ele
ndo pode conter em sua esséncia a contradicdo presente na existéncia humana. N&o obstante, a

abstracdo entendida por Buber se diferencia da pensada na filosofia de Hegel, a saber:

Por abstracdo elementar entendemos simplesmente o movimento interior do
homem para elevar-se acima dessa situacdo concreta, para a esfera da rigida
conceitualidade, onde os conceitos j& ndo sdo, como na situagdo concreta,
meios para apreensdo da realidade, mas agentes libertadores da
condicionalidade como objeto do pensamento (BUBER, 2007b, p. 39).

A abstracdo, em Buber, diferentemente de Hegel, configura-se como um movimento
do homem, todavia, ndo em direcdo a apreensdo da realidade, mas como um movimento de
elevacdo do homem em relacdo a situacdo concreta. Marca esse movimento o ato de dizer
Isso. Em Buber, os conceitos nos libertam da compreensdo da realidade condicionada ao
objeto do pensamento. Eu-Tu e Eu-Isso ndo sdo meros bindmios conceituais cujas relacoes
expressam a abstracdo de uma realidade entre seres finitos ou entre estes e 0 mundo. Tu e Isso
sdo formas de efetivacdo da existéncia através das quais 0 homem se inscreve no mundo como

Ser.
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A primeira, Eu-Tu, manifesta-se em uma situagdo concreta do dar e do receber, em
uma indeclinavel reciprocidade que se opde a quaisquer formas de mediatiza¢fes. Aqui 0 que
ha é apenas o outro, sem amarras e sem costuras. Esse movimento existencial caracteriza-se
por atualizar o encontro entre o homem e o transcendente. A segunda, Eu-Isso, por
conseguinte, configura-se pela atitude/olhar objetivante do homem frente ao mundo.
Diferentemente da anterior, essa forma de acdo é marcada pelo espaco e pelo tempo
determinados pelo homem, que se ausenta por um momento do acontecimento do encontro
para insurgir-se como ser que observa, adjetiva e conceitua.

A compreensdo buberiana de Eu estd intrinsecamente ligada aos fendmenos da
relacdo, Eu-Tu e Eu-Isso, sem 0s quais 0 Eu seria apenas uma abstracdo. De acordo com
Buber, em Descartes, filosofo francés e representante da filosofia racionalista, o eu que
aparece no cogito, ndo é a pessoa viva, composta por corpo e alma, mas um sujeito de
consciéncia. Buber, ao interpretar o postulado cartesiano do eu a partir do caminho da
abstracdo, denuncia como mais um pensamento concorreu para tornar Deus irreal. Para este

autor:

Na concretude vivida, em que a consciéncia é solista, e ndo reagente, esse
ego ndo estd de maneira nenhuma presente. Pois ego cogito nao significa em
Descartes simplesmente ‘Eu tenho consciéncia’, mas ‘Quem tem consciéncia
sou eu’ — portanto o produto de uma tripla reflexdo abstrativa. Primeiro a
reflexdo, esse ‘dobrar-se’ da pessoa sobre si mesma, extrair, daquilo que
experimentou na situa¢do concreta, a ‘consciéncia’, que ali ndo podia de
forma alguma ser experimentada como tal; em seguida constata que do ser
consciente faz parte um sujeito, que ela designa com a palavra ‘Eu’; por
ualtimo identifica a pessoa mesma, essa pessoa Vviva, de corpo e alma, com
aquele ‘Eu’, quer dizer, com o sujeito abstrato, produzido na abstracdo

(2007b, p. 39-40).
O caminho da abstracdo filosofica, assumido na filosofia cartesiana como viées pelo
qual emerge o Eu, apresenta-se como legado que se propbe a firmar a certeza de que é
possivel contemplar o absoluto unicamente pela via do cogito. A consciéncia de si, nesses
termos, ndo é proveniente do reconhecimento da alteridade, que se evidencia no dizer Tu, mas
do movimento solitario do homem em direcdo ao seu interior. O “encontro” com Deus se
encontra simetricamente ligado a consciéncia que o homem tem de si, embora Descartes
reconheca que tal consciéncia ndo € a causa da ideia de Deus. Deus, segundo sua filosofia, é a
causa de si mesmo, pois é uma substancia infinita. Assim, como afirma Descartes: “ainda que
a ideia da substancia esteja em mim, a partir do fato mesmo de ser eu uma substancia, nao

teria, entretanto, a ideia de uma substancia infinita, eu que sou um ser finito, se ela ndo tivesse
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sido colocada em mim por alguma substancia que fosse verdadeiramente infinita” (2016, p.
67).

Temos entdo, por deducdo do pensamento acima, que a ideia que o cogito tem de Deus
é causada por um efeito que lhe é exterior. Decorre-se, pois, que a existéncia de Deus no
cogito s se justifica devido ao proprio Deus. Este é compreendido por Descartes como
substancia infinita, isto €, como res infinita. O encontro com Deus, no pensamento cartesiano,
ndo se da a partir do mundo, em uma atitude que concorra como uma agdo responsavel do
homem com a criagdo, notadamente com vistas a tornar possiveis as teofanias, ou ainda,
também ndo se d& através do reconhecimento das hierofanias, isto é, como um
reconhecimento de que o mundo se encontra repleto de manifestaces de Deus, mas, ao
contrario, o pensamento cartesiano sé admite Deus como uma realidade objetiva dentro do

cercado do proprio pensamento (dentro do cercado do cogito). Temos em Descartes que:

Para conhecer a natureza de Deus (cuja existéncia foi estabelecida pelos
raciocinios precedentes), até onde minha propria natureza permitiu, sO tive
que considerar em referéncia a todas as propriedades as quais achei em
minha mente alguma ideia, cuja posse era a marca da perfei¢do (2011, p. 38).

Enclausurado dentro de uma consciéncia pura, solipsista, 0 eu aparece enquanto
sujeito de consciéncia, emergindo, portanto, um experimentar ficticio da situacdo concreta. A
essa ficcdo atribuimos o movimento feito pela filosofia cartesiana, a saber: o sujeito
transformado em autoconsciéncia. Por conseguinte, a subjetividade desse sujeito é
determinada a partir da certeza dessa consciéncia. Contrariando o caminho feito pela filosofia
cartesiana no tocante a subjetividade, compreendemos a aquisicdo da mesma a partir da
relacdo intersubjetiva. Para nos a subjetividade é proveniente da relacdo de intersubjetividade
entre os homens e entre estes e 0 mundo. Assim, somente a partir da relacdo intersubjetiva
somos constituidos como subjetividade dentro de uma situacdo concreta. O outro e 0 mundo,
ao mesmo tempo que nos definem como eu, sujeito consciente de si como um parceiro na
relacdo, apresentam-se como possibilidades da relacdo com a transcendéncia.

Nesse sentido, Buber, notadamente no conjunto de sua obra, nos fornece outro
caminho de compreensdo quanto a aquisicdo da subjetividade, o da relagdo. Afirma que s6
através do fenémeno da relagdo, expresso nas atitudes existenciais Eu-Tu e Eu-Isso, o Eu
surge enquanto subjetividade e tem consciéncia de si. Aqui, a consciéncia que se tem de Deus,
ndo provém, assim sendo, de uma esséncia abstrata, 0 pensamento, mas da realidade do

encontro dialdgico que se inicia no ato de dizer Tu. Assim, o0 encontro com o Tu eterno (com
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0 aspecto relacional de Deus/ do transcendente) tem como condic¢do o fenémeno da relacéo, o
encontro dialégico com o outro, com o mundo.

Deus, segundo Buber, ndo pode caber dentro de um pensamento, como se esse fosse 0
I6cus de sua origem. Ele, justamente por ser Deus, transcende qualquer tentativa do
pensamento de se oferecer como uma clausura e, por conseguinte, de ser capaz de legitimar a
Sua realidade como existente. Assim, o que algumas filosofias chamam de Deus é, na
verdade, uma turva e refratada imagem Dele. Sendo o pensamento, portanto, em sua forma
moderna de exercer-se, incapaz de se estabelecer como medida do incomensuravel.

As filosofias moderna e contemporanea veem-se impelidas a condicionar Deus ao seu
sistema de pensamento, majoritariamente fundado na relacdo sujeito-objeto. Platdo, a seu
modo, ja havia dado sua contribuicdo ao perceber, no mundo das ideias, a concepcdo de
universalidade e, com essa, poder contemplar o absoluto. Na histdria da filosofia, por vezes,
percebemos uma tentativa de aprisionar Deus dentro de uma determinada perspectiva do
pensamento. No contexto da modernidade essa empreitada € singular. Buber diz que de forma
patética se buscou sintetizar a situacdo final dessa época, notadamente através do andncio
nietzschiano “Deus esta morto™.

O anuncio de Nietzsche, no inicio, é corretamente interpretada por Heidegger, uma
vez que “A declaragao ‘Deus esta morto’ € entendida por ele no sentido de que 0 homem de
nossa época trouxe o conceito de Deus do ser objetivo para ‘a imanéncia da subjetividade’
(BUBER, 2007b, p. 23). Em seu escrito sobre “A sentenca nietzschiana Deus esta morto”,
Heidegger, ao interpretar a sentenca, afirma que “significa: o mundo suprassensivel esta sem
forca de atuacdo. Ele ndo fomenta mais vida alguma. A metafisica, isso significa para
Nietzsche a filosofia ocidental entendida como Platonismo, esta no fim” (2003, p. 471-526).

Ademais, Heidegger entende o mundo suprassensivel como uma realidade subsistente
em si. Esse mundo, portanto, traduz-se nos objetivos mais sublimes, nos principios do ente,

Deus e os deuses. Ao opor-se a tal entendimento, Buber discorre:

Mas o Deus vivo, que entra e fala nas situagdes da vida concreta, ndo é parte
desse ‘mundo suprassensivel’, ndo pode ser colocado ai, tampouco pode ser
colocado no mundo sensivel como um objeto da subjetividade, e quando o
homem, ndo obstante, tenta entender 0s encontros com ele como encontros
consigo mesmo, sua estrutura vai pelos ares. E essa a marca do momento
presente (2007h, p. 24).

Heidegger se vincula & sentenca nietzschiana e entende que ela pretendia, além de
abandonar a ideia de Deus, também se propor como forma de desfazer-se do absoluto em

todas as suas facetas. Seu pensamento ontoldgico, expresso pela doutrina do ser, ndo buscou
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se oferecer como um caminho de definicdo do ser de Deus, o que, na visdo de Buber,
Heidegger procurou evitar em sua filosofia para que ela ndo fosse vista como ateista.

Para tanto, seu pensamento sobre a doutrina do ser se encontra ligado ao destino e a
histéria do homem, e, portanto, ndo se encontra ligado a uma funcdo da subjetividade
humana, pontua Buber. Sem querer fazer uma analise profunda sobre a doutrina do ser de
Heidegger, Buber afirma, em tom de critica: “Quero apenas confessar que, para mim, o
conceito de um ser que signifique algo mais que o fato de existir, inerente a todos os entes,
permanece irrecuperavelmente vazio, a ndo ser que eu recorra a religiao” (2007b, p.70-71).

Segundo o Filésofo de Viena, Heidegger vinculou seu pensamento existencialista ao
pensamento sobre o ser. Atribui ao ser o poder de preparacdo para o surgimento do sagrado.
Ao definir o ser, Heidegger diz que “o ‘ser’ ndo ¢ Deus, como ndo ¢ uma razao do mundo. O
ser € mais que todo ente e, ndo obstante, estd mais proximo ao homem do que todo ente, seja
ele um anjo ou Deus. O ser é o que ha de mais proximo” (apud BUBER, 2007b, p.71). Apds
refletir sobre o pensamento em questdo, Buber (2007b), pondera que se a afirmagao de que ‘o
ser € o que ha de mais proximo’ pretende apontar para alguma outra coisa que nao sou eu, no
que concerne a pessoa corporal completa, entdo, ndo mais podemos pensar sobre 0 conceito
em questéo.

O pensamento existencialista de Heidegger, assim como o de Sartre, ao refletirem
sobre 0 anuncio nietzschiano da “morte de Deus”, sdo alvos de questionamentos da filosofia
buberiana, notadamente na obra “Eclipse de Deus”. O primeiro, ao propor um renascer de
Deus, a partir do pensar a verdade, caiu na rede “intransponivel” do tempo, o segundo,
adentrou em um profundo absurdo ao postular uma livre invencédo de sentido e valor.

Sartre valida o andncio de Nietzsche e afirma que nossa época foi a Unica sobrevivente
a Deus. Aponta como a principal questdo do tempo presente, o siléncio do transcendente e a
necessidade religiosa posta pelo homem moderno. Sartre e também Heidegger, autor da
doutrina do ser que trouxe a discussdo sobre Deus para a malha do tempo, pretenderam com
suas filosofias existencialistas extinguir a necessidade religiosa e se distanciarem de quaisquer

tentativas de busca de Deus, como nos explica Buber. Sartre chega a afirmar que:

Ndo ha outro universo sendo um universo humano, um universo da
subjetividade humana. Esta ligagdo da transcendéncia, como constitutivo do
homem — ndo no sentido em que Deus é transcendente, mas no sentido de
superacdo — e da subjetividade, no sentido em que 0 homem néo se encontra
encerrado nele mesmo, mas sempre presente num universo humano (2014,
p.60-61).
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Nesse sentido, ao tematizar sobre o homem, ambos buscam restituir a liberdade
criadora, a0 mesmo tempo que veem nele, isto €, no homem, o Unico ser cuja existéncia
justifica a existéncia do mundo. O pensamento buberiano enderega sua critica a nog¢do de
existir pensada por Sartre ao afirmar que ele entende o significado do termo como um ser ai
“para si”, dentro da bolha da subjetividade egodica, uma vez que o outro ¢ tido como aquele
gue nos “olha”, que nos percebe como objeto, assim como nos a ele.

Ao refletir sobre o outro proposto por Sartre e, portanto, sua compreensdo substitutiva
da relagdo com o absoluto, a saber, que Deus para ele “¢ a quintesséncia do outro”, Buber
pontua sobre a importancia de perceber o tempo presente como ‘“heranga” da mudanca
existencial no ser do homem, bem como alerta para que reconhegamos “o siléncio de Deus”

como proveniente dessa mudanca, porquanto:

E verdade que qualquer outro que eu experimente ndo permanece meu Tu;
ele se torna ‘algo’ para mim, torna-Se objeto, como eu para ele; mas ndo o
‘outro’ absoluto, meu parceiro e interlocutor absoluto, o X indeterminavel e
imperscrutavel que chamo de ‘Deus’: Deus mesmo nunca pode se tornar
para mim objeto; ndo posso chegar a nenhuma outra relagdo com ele sendo a
do Eu como seu eterno Tu — a do Tu com seu eterno Eu. Mas se 0 homem
ndo consegue mais chegar a essa relacdo, se Deus ndo Ihe fala mais, nem ele
a Deus, entdo aconteceu alguma coisa ndo na subjetividade humana, mas em
seu proprio ser. E seria mais digno dele ndo tentar descarta-lo em sentencgas
grandes e imprdprias como a da “morte de Deus”, mas suportar isso como ¢
e, a0 mesmo tempo, sair em busca de uma nova mudanca existencial no ser

(2007b, p. 64-65).

Ao propor como quebra do “siléncio” de Deus a mudanca existencial no ser do
homem, Buber indaga as filosofias que defendem o acontecimento de tal siléncio ao perguntar
sobre a parcela de culpa do homem acerca do ndo ouvir. Para ele, o siléncio do transcendente
(Deus) tornou-se uma “certeza” para a filosofia sartreana porque ela entendeu, como relagéo
primeira e exclusiva entre dois seres, a relagéo sujeito-objeto. Sua filosofia existencialista ndo
conseguiu perceber que a relacdo priméria é a relagdo Eu-Tu, sendo a outra, sujeito-objeto,
apenas uma forma existencial do homem exercer, enquanto sujeito epistemolédgico, uma
forma elaborada de se organizar no mundo.

Enfim, ap6s Buber dialogar com os mais diferentes representantes das filosofias que
concorrem para tornar Deus irreal, inacessivel ao mundo humano, ele denuncia a verdadeira
inquietacdo de tais filosofias: aversdo a fé. Tais filosofias, ao que nos parece, ndo buscam
negar um Deus, mas o0 exclui enquanto uma realidade acessivel no mundo. A consciéncia
moderna ndo se afirma pela sua capacidade de negacdo de um Deus, em uma atitude de

abominacdo de sua existéncia, mas pela negacdo da fé. Logo, Buber afirma que: “fé ndo é
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nenhum sentimento da alma humana, e sim a entrada do homem na realidade, na realidade
inteira, sem cortes nem abreviacdes. Trata-se de uma constatacdo simples, mas que vai de
encontro aos habitos do pensamento” (2007b, p.7-8).

O principal objetivo de tais representacdes filosoficas, as quais representam, ndo a
totalidade das consciéncias do homem moderno, porém, uma grande maioria, € ndo mais se
encontrarem intrinsecamente ligadas a uma relacdo de fé com Deus. Delegou-se a razdo e a
subjetividade o papel de definir a verdade e os novos valores a serem construidos. Deus, ap0s
essa nova consciéncia emergente, por vezes, “tornou-se” irreal por ja ndo mais Ser
compreendido sob o aspecto da relagdo, mas sim como uma realidade presente no interior do
homem. Aqui, chamamos atencdo para as investidas epistemoldgicas e psicoldgicas acerca da
tentativa, sem éxito, de definicdo de sua origem e significado.

Nesse sentido, a filosofia buberiana se oferece como um olhar diferente acerca do
direcionamento dado por parte do pensamento filos6fico, que se filia a compreender Deus
como tema do pensamento. Essa filiacdo, a qual julgamos ser incompativel com o carater
absoluto de Deus, culmina na sentenga nietzschiana “Deus estd morto”. Ao buscar dialogar
com os diferentes adeptos de tal sentenca, o Filosofo de Viena vé, no Eu-Tu, relagdo
legitimada pela reciprocidade do face a face, na qual tem como primado do encontro o ser em
sua totalidade, o fundamento do encontro com o transcendente (Deus/Tu eterno). A tese
levantada por Buber, acerca de tais filosofias, é a de que o “siléncio” de Deus, ou seu
desaparecimento do mundo humano, como algumas dessas filosofias preferem chamar, € fruto
da barreira que se interpds entre Deus e 0 homem. Barreira esta, segundo ele, que foi erguida
ora pela ideia da razdo, ora pela crenga em uma subjetividade criadora.

O rompimento de tal barreira, a qual promoveria o descortinar do sagrado, no
pensamento de Buber, encontra-se na eminéncia de uma nova postura antropolédgica do
homem em direcdo ao outro e a0 mundo. Essa postura significa, para ele, o resgate da relagédo
dialogica (Eu-Tu) como primado da efetivagdo do ser do homem no mundo. E nessa diregdo
reflexiva que continuaremos a elucidar como o mundo moderno foi se distanciando da

presenca inconteste, da onipresenca de Deus no mundo.

2.6 A FILOSOFIA E O OCULTAMENTO DO SAGRADO

Somente na lIdade Média posterior, sobretudo desde a aplicacdo da ciéncia
natural moderna, é que a questdo da prova da existéncia de Deus ganha mais
destaque. Quanto mais a ciéncia exata adquire importancia e somente deixa
valer o que é cientificamente provado, tanto mais relevancia recebem as
demonstracOes racionais da existéncia de Deus. Quanto mais, além disso, a
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fé em Deus mesma é colocada em questdo ou contestada, até mesmo
combatida, tanto mais surge o esforco de provar a existéncia de Deus no
mesmo nivel do pensamento critico-cientifico (MACHADO, 2009, p. 412).

As indaga¢Bes humanas sobre Deus, desde o inicio e no decorrer dos tempos,
permearam o pensamento filosofico de forma fundamental. A questéo, no cenario moderno,
por vezes, é colocada sob uma suposta compreensdo de ndo existir mais espago para Deus,
aqui notadamente compreendido como um ser eterno que mantém ininterruptamente relacéo
com a vida e com o processo histérico. A fé em Deus e a religido sdo severamente atacadas
sob a tese de que ambas se caracterizam como um erro fundamental da humanidade.
Filosofias como a de Feuerbach e Marx concorreram para afirmar essa tese, pois buscam na
inteleccao filoséfica a base epistemoldgica para justificar os seus argumentos.

Importa, ja aqui, nos posicionarmos e afirmarmos que compreendemos que a fé em
Deus e a religido, como as entendemos, estdo para além de uma intelecgdo puramente tedrica,
ou ainda, de uma tentativa epistemoldgica que se proponha como argumento em relagéo ao
sentido das mesmas. Importa também dizer que, a nosso ver, ambas se encontram
intrinsecamente ligadas como uma relagdo simbiotica. Nesse sentido, a fé em Deus e a
religido se encontram em um horizonte mais ampliado do homem, isto é, no sentido que este
d& a sua existéncia, na forma que ele volve seu olhar, valorativo, porém compromissado para
com mundo, enfim, na particularidade de cada acdo comprometida com a existéncia plural dos
seres cujo objetivo é a afirmacédo da alteridade de cada um deles. Sendo assim, consideramos
a fé e a religido uma experiéncia de Deus de ordem pratica que possibilita ao homem viver em
outro horizonte de sentido, o qual ultrapassa o pensamento tedrico protagonizado pelo
primado moderno da intelecgéo.

E sabido por nds que, enquanto seres humanos, estamos “presos” em um Ccurso
histdrico e social que nos impdem limitacdes, entretanto, estas ndo cerceiam nossa liberdade
(seja de acdo ou de pensamento, se é que podemos pensar a¢do e pensamento de uma forma
fracionada e ou concomitante, ou ainda, a partir de uma hierarquia de temporalidade de um
sobre o0 outro). No entanto, a contingéncia natural, a qual é imposta a nossa liberdade,
apresenta-se através dos acontecimentos no decorrer do percurso natural da propria historia da
humanidade, especificamente da acéo intersubjetiva que emana entre homens.

Deus, por vezes, foi requisitado como um ser supremo atuante no mundo histérico,
fendmeno que aponta para pensarmos a religido de forma indeclinavelmente comprometida
com a compreensdo de um sagrado (de um ser transcendente) que se coloca como parceiro da

realidade historica nas suas diversas expressoes culturais e que aponta para uma compreensao
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do eterno possivel de ser acessado em cada instante da imanéncia. Scheler, ao refletir sobre o
eterno como presente no mundo historico, afirma que: “O verdadeiro eterno nao exclui de si o
tempo, ndo se encontra ao lado dele: ele abarca concomitantemente de uma maneira
atemporal o conteudo e a plenitude do tempo, atravessando-o em cada um dos seus instantes”
(2015, p. 8).

Nesse sentido, nos filiamos conceitualmente ao pensamento acima, pois percebemos
que a verdadeira experiéncia do eterno torna evidente a impossibilidade de nos refugiarmos
em uma compreensdo de transcendente que esteja apartada da vida e da histéria. E, além
disso, o fenbmeno religioso ndo pode ser reduzido a um subterflgio de consolo para a
contigencialidade que permeia, mas ndo traduz a totalidade da vida humana. E preciso
entender tal fenbmeno também como uma experiéncia da transcendéncia na qual cada um, a
partir de sua acdo particular, efetiva-o ao seu modo, no local em que se encontra. No
desdobramento da experiéncia religiosa do transcendente, ele mesmo, o sagrado, torna-se
evidente como epifania.

A experiéncia da transcendéncia, a nosso ver, € edificada pelo sentido que se confere a
propria vida, concernentemente em direcdo ao comprometimento pessoal com a existéncia,
esta, compreendida a partir de uma visdo ampliada, isto é, das multiplas formas de ser, mas
também, dos multiplos seres e suas formas multiplas de ser.

A existéncia, como a pensamos, traduz-se nas palavras-principio Eu-Tu e Eu-Isso,
estas sdo duas formas pelas quais o0 homem efetiva-se como ser no mundo e estabelece, na
relagdo com o mundo, o horizonte de sentido. A proposi¢ao sartreana acerca da “condenacao
da liberdade”, bem como a da existéncia pensada como absurdo e condenada a falta de
sentido, ndo € assumida em nossos estudos como tese que visa explicar a existéncia.

N&o somos condenados a liberdade porque estamos sés e, portanto, temos que decidir
como condi¢do de construirmos a si mesmo e nos afirmamos como sentido de si mesmo. Nao
estamos sés, o0 transcendente atravessa a existéncia humana quando em uma relacéo de face a
face dizemos Tu. O sentido da existéncia, para nés, confunde-se com o fenémeno da relagdo
intersubjetiva. Na relacdo com o outro, a presenca do homem como ser no mundo €
atualizada. Esse acontecimento, marcado pelo encontro de ser a ser, marca a atualidade do
encontro com o Tu eterno. Em virtude dessa relagdo, do encontro com o Tu atemporal, 0
sentido nos é apresentado, requerendo de cada um de nés, de maneira singular, um posicionar-
se de nosso ser ante 0 mundo.

Na relacdo com a transcendéncia, momento em que nos apresentamos com a totalidade

do ser e nos engajamos no mundo, responsabilizando-se com ele, a existéncia ndo € um
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absurdo e, por conseguinte, uma auséncia de sentido. A vivéncia dessa relagdo inaugura o
verdadeiro sentido, pois se apresenta como exigéncia de nossa decisdo em direcdo a
responsabilidade com a existéncia, em uma verdadeira compreensdo pessoal do sentido da
vida. Na experiéncia da transcendéncia, o sentido manifesta-se como relagcdo com a alteridade.

Assim, uma verdadeira autorrealizagdo insurge das entranhas do compromisso com o
outro, em uma perspectiva da responsabilidade dialégica. Buber, dessa maneira, afirma que “a
responsabilidade como projeto do homem na historia de viver em um nivel real e essencial da
vida humana ¢é a resposta ao apelo do dialégico” (2004, p. 41). Tal resposta nos possibilita
compreender a autorrealizacdo ndo como uma pura realizagdo imanente, isso porque a relagédo
como outro, a0 mesmo tempo que transcende o nivel moral, inaugura a abertura para a
dimensdo da transcendéncia.

Em cada instante que perfaz a existéncia e cada acdo realizada, ambos comprometidos
com a resposta ao apelo do dialogico, podemos vislumbrar verdadeiros passos em direcdo ao
caminho que nos leva ao transcendente. O reconhecimento e o direcionamento da vida
singular de cada pessoa humana em direcdo a Deus se efetivam na medida em que ela se volta
de bragos abertos para 0 compromisso com a criagdo, em uma clara demonstracao de sentido
em direcdo a vida. Na demonstracdo de sentido, o transcendente se manifesta como presenca.
Ao reconhecermos a presenca atemporal do sagrado, o sentido instaura-se e se apresenta
como finalidade da existéncia humana. Assim, Machado pondera sobre a importancia do
reconhecimento de Deus como sentido da existéncia humana, sob a condi¢cdo de néo

colocarmos em seu lugar novos absolutos, e, com isso, afirma que:

O homem claramente necessita de um fundamento de sentido ou um centro
de sentido da vida, para o qual ou de onde todo o individuo adquire seu
sentido. Assim, esse fundamento de sentido é, de alguma maneira, colocado
absolutamente. Dito de modo mais concreto: se 0 homem ndo conhecer ou
reconhecer Deus como fundamento Gltimo de sentido de sua existéncia,
adota outros absolutos (2009, p. 395).

O reconhecimento de Deus, a partir de um encontro pessoal com o sentido da vida,
ndo se inscreve como uma prova da existéncia de Deus, nem tampouco se propde como uma
negativa da mesma. Deus — ousamos afirmar — ao mesmo tempo que contrariamos a proposta
filosofica de Feuerbach sobre a questdo, ndo pode ser reduzido as meras projecdes dos desejos
humano, mas se “da” ao homem, se oferece enquanto realidade possivel de relacdo, como
transcendente que irrompe o proprio limite da transcendéncia e se apresenta “na imanéncia”
como um ser absoluto, isto €, como um ser nao passivel de ser reduzido a condi¢do de objeto.

A transcendéncia, entendida ndo como algo que se acrescenta a esséncia do homem, mas
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como um constitutivo por exceléncia de sua esséncia, nos langa para o que chamamos de
horizonte incondicionado, I6cus do encontro pessoal com Deus.

Complementando o que propbs Heidegger acerca da definicdo da essencialidade do
homem (como “ser-no-mundo”), pensamos ser fundamental, como condi¢do de compreender
o homem como uma totalidade, adicionarmos a essencialidade humana heideggeriana a
sentenca de que o homem é um ser que se encontra ho mundo, mas que, inevitavelmente,
devido a transcendéncia que lhe € propria, a qual é manifesta na esteia da imanéncia a partir
da atitude de pronunciar Tu, é também um “ser para Deus”.

Sabe-se que o pensamento filoséfico ndo € um ato religioso, porém, ndo nos eximimos
de reconhecer o indiscutivel valor epistemoldgico e metodolégico da contribuicdo da filosofia
acerca das reflexGes religiosas, mesmo sabendo que tais reflexdes sempre estiveram
ancoradas no principio da relacdo sujeito-objeto. Defendemos a tese de que o pensamento
filosofico, no que concerne a experiéncia propriamente dita da religido em direcdo ao
absoluto, esbarra no limite de seu proprio método uma vez que este se apresenta,
prioritariamente, sob a perspectiva noética em relacdo a fé.

A filosofia, ao se propor como um pensamento sobre a religido, notadamente sobre o
absoluto (Deus), encontra-se coesamente ligada ao principio epistemoldgico que a define.
Nesse sentido, ao tratar da religido, o pensamento filoséfico na modernidade se propde,
guando muito, a se oferecer como uma critica racional sobre sua origem, seu significado na
composigdo da estrutura de pensamento, sua forma de atuar no mundo como discurso,
portanto, sempre estabelecendo uma relacdo com a religido por via da apreensao conceitual. A
pratica religiosa ndo € percebida como a entrada do homem na realidade, mas como um
movimento da existéncia em direcdo a reafirmacao de valores suprassensiveis.

Para nos, o ato religioso € essencialmente isento de quaisquer reflexdes filosoficas,
pois, se assim ndo o fosse, a relagdo religiosa seria imediatamente interrompida. A relacéo
religiosa tem como caracteristica essencial o solo da inapreensibilidade conceitual, a
reciprocidade destituida de meios, a auséncia de uma temporalidade determinada por um dos
parceiros da relagdo, enfim, ela se fundamenta no encontro dialégico, na relagdo Eu-Tu. E

nesse sentido que, assim como Buber, a diferenciamos da relacéo filosofica, visto que:

A religido, mesmo que o ‘Incriado’ ndo seja expresso com a boca nem com a
alma, fundamenta-se na dualidade Eu-Tu; a filosofia, mesmo quando o ato
filoséfico desemboca em uma visdo de unidade, fundamenta-se na dualidade
sujeito - objeto. A dualidade Eu-tu completa-se na relacdo religiosa; a
dualidade sujeito — objeto é o que sustenta a filosofia enquanto se faz
filosofia (2007b, p. 32).
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No entanto, é importante salientar que quando o pensamento religioso e seus
pressupostos foram colocados em questdo, devido ao proprio percurso historico que perfaz
naturalmente a vida social e espiritual do homem, exigiu-se uma fundamentacéo e justificacdo
racional e, com isso, o pensamento filosofico. Esse fato é compreendido por Machado (2009)
como “mediacdo”, a qual se inscreve com o intento de romper com a imediaticidade
irrefletida que caracteriza a religido, ao questionar sobre seu fundamento. No exercicio da
“media¢do” surgem enumeradas tensdes e conflitos, os quais podem ser observados em toda a
historia da filosofia.

No contexto moderno dessas tensoes e conflitos, “a filosofia” se impde como aquela
que é capaz de clarear as representagdes “ingénuas” da religido e desvendar, a partir da crenga
na autonomia do homem, sua origem e o seu “verdadeiro” sentido de ser. Feuerbach ¢ um

representante dessa filosofia e, ao posiciona-se, afirma que:

A religido é, pois, a fase infantil da humanidade. Um dia o homem
descobrird que ele adorou a sua propria esséncia, que criou em sua fantasia
um ser semelhante a si, mas infinitamente mais perfeito, que esta sempre
pronto para lhe oferecer consolo no sofrimento e protecdo nos momentos
mais dificeis e angustiantes da existéncia. A religido serd entdo substituida
pela cultura, pela ética, pelo humanismo, porque s6 a cultura pode unir 0s
homens, ndo a religido (2009, p.10).

Se partirmos da afirmacdo de Semeraro — que diz que “O novo semblante da filosofia
configura-se em sintonia com os rumos que o mundo vem assumindo” (2011, p.28) e,
portanto, estabelece que tais rumos sdo marcados por uma excessiva crenga na autonomia da
razdo humana, que passa a ser reconhecida como um novo absoluto — podemos afirmar que o
pensamento filos6fico moderno colocou-se a si mesmo como uma instancia absoluta e se
intitulou como capaz de determinar racionalmente a vida como um todo, inclusive a dimenséo
religiosa. Julgamos tal tentativa invidvel, pois a vida e a religido sdo duas realidades que
extrapolam a logica de atuacdo do pensamento filosofico. A filosofia, definida por exceléncia
como uma “ciéncia” que se ocupa do pensamento e de seus métodos para se chegar a
“totalidade da verdade”, buscou “retirar da religido” o estatuto de verdade acerca da
existéncia de Deus. Ademais, Deus e a religido, quando se tornam “objetos de debate”, no
cenario moderno, sdo supostos do pensamento, figuram apenas como uma ideia.

No entanto, para nds, a religido além de ndo se deixar traduzir por quaisquer tentativas
de apreensdo conceitual, é compreendida a luz de uma indeclinavel relacdo com o carater
transcendente do homem, bem como a partir da adeséo particular frente ao projeto divino.
Contudo, a religido, no contexto do cenario contemporaneo, busca retira-se da seara

filosofica, da mediacdo da racionalidade, ficando sujeita a toda sorte de misticismos, a pura
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religido do sentimento, ao pietismo irracionais. A recusa da racionalidade como mediadora,
influenciou na mudanca de perspectiva da compreensdo de Deus, de modo a tornar possivel
outros sentidos acerca de sua relacdo com o mundo e com 0s homens.

As religibes que ficaram entregues & propria sorte, transitando no caminho da
desrazdo, assumiram perspectivas fundamentalistas e fanaticas acerca de Deus. Tais
perspectivas expressam-se como uma grande ameaca as singularidades, aos direitos humanos,
a paz mundial. Assim, seja sujeito as tentativas da racionalidade filosofica de determinar a
existéncia do absoluto, ou a partir das aventuras irracionais de compreensdo deste, Deus
(absoluto) ndo pode ser apreendido e interpretado por um sistema, nem pode ser determinado
como objeto de uma insurgéncia da pluralidade das manifestaces humanas sob a pena de ndo
estarmos mais diante Dele, mas de uma representacdo completamente destorcida de sua
verdadeira imagem.

Aqui se faz necessario esclarecer que, com as criticas feitas a filosofia, néo
pretendemos anular sua importancia nas discussdes que possam vir a consolidar uma
compreensdo mais ampliada do absoluto, mesmo sabendo que mais importante do que
compreender é encontra-se com Ele. Também nao buscamos, ao fazer “uso” dos principios
epistemologicos do pensamento filoséfico, chegar a um esgotamento compreensivo do
transcendente. Nem sequer afirmar que as filosofias, moderna e contemporanea, sdo ateias.
Buscamos, mesmo que inicialmente, expor porque o pensamento filoséfico, no contexto da
modernidade e nos dias atuais, se apresenta como um movimento do saber que concorre para
ocultar o sagrado como um ser que se faz presente na vida da relacdo, no pronunciar Tu.

Assim, a partir do pensamento de Buber chegamos a compreensdo de que a relacéo
entre Deus e homem €é sem duvida uma questdo central para nds, sem a qual ndo podemos
aprofundar nossas investigacdes acerca do fendmeno do ocultamento do sagrado. Assim, faz-
se necessario estabelecer aproximacGes e distanciamentos entre ambos, especificamente no
que concerne a esséncia de cada um, como forma de preservar existencial e
epistemologicamente 0s seus respectivos mistérios, bem como de avangarmos em direcdo a
uma filosofia ciente de seus limites no que concerne a aventura-se a sitiar o sagrado. Sabe-se
gque o homem goza de uma transcendéncia que lhe é essencial, na qual o seu espirito finito
volve-se para Deus, espirito incondicionado e infinito. Enquanto ser absoluto, Deus extrapola
0 pensamento humano e apresenta-se como infinitude.

Para tanto, ao contrario de diversas teorias filosoficas com as quais buscamos dialogar,
defendemos a tese de que é possivel uma experiéncia de Deus como uma realidade viva.

Deus, transcendéncia infinita, fala ao homem mediante os acontecimentos que circundam a
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vida humana. A Experiéncia do sagrado ndo é privilégio apenas de fendmenos misticos, mas
pode ser vivida mediante e a partir de cada vida religiosa auténtica. No entanto, tal
experiéncia ndo pode ser confundida com uma experiéncia absoluta e infinita da esséncia de
Deus, mas sim como uma manifestacdo Deste enquanto parceiro que se encontra sempre

presente na vida dialdgica. Assim, de acordo com Machado,

Experiéncia de Deus nunca pode significar que poderiamos perceber
imediatamente Deus mesmo em sua realidade absoluta e infinita. Isso
ultrapassa as possibilidades do espirito finito. Significa somente que
reconhecemos a atuacdo de Deus em nds e por nds, que nos coloca em uma
relacdo imediatamente pessoal com ele, de tal modo que entendemos tudo a
partir dele e em diregéo a ele (2009, p. 444).

Portanto, qualquer tentativa de sitiar Deus em um cercado epistemoldgico, esbarra no
limite de sua transcendéncia infinita. Mesmo quando a filosofia com sua significativa reflexéo
racional, a qual sem sombra de duvidas é de fundamental importancia no desenvolvimento de
uma espiritualidade consciente, busca aproximar o limite essencialmente existente entre o
infinito e finito, ela se depara com a impossibilidade de obter éxito, a0 mesmo tempo que
produz um discurso parcial do mistério sobre o qual se debrucou. Enfim, nesse proximo
subcapitulo, buscaremos esclarecer melhor a relagdo assimétrica entre a religido e a filosofia

(ambas sob a o6tica conceitual de Buber) e suas respectivas relagdes com o sagrado.

2.7 MARTIN BUBER, RELIGIAO E FILOSOFIA

As verdadeiras caracteristicas de uma época podem ser mais bem percebidas
por meio das relacdes que nela se manifestam entre a religido e a realidade.
Para alguns, aquilo em que as pessoas ‘acreditam’, como algo que
simplesmente independe delas e que possui existéncia em si, é uma realidade
com a qual elas realmente se relacionam, mas sobre a qual tém perfeita
consciéncia de que s6 conseguem fazer dela uma ideia extremamente
imperfeita. Para outros, ao invés, a realidade é substituida pela ideia que dela
se faz, a ideia que dela se ‘possui’ e que a pessoa pode manipular como bem
entender, ou também pelo que resta da ideia, 0 conceito, ao qual ndo estdo
ligados mais do que palidos vestigios da antiga imagem (BUBER, 2007b,
p.15).

O pensamento acima expOe a dificuldade do homem contemporaneo de pensar um
Deus (absoluto) ou de admiti-lo como uma realidade que independe de nés, porém, nos é
acessivel. A questdo aponta para o que Buber chamou de crise da cultura, a qual ndo veio da
morte de Deus como pensaram alguns filésofos como (Freud, Marx e Nietzsche), mas de
uma profunda mudanca de carater epistemoldgico e existencial que fez com que 0 homem
ndo O reconhecesse como um parceiro no dialogo. Segundo Buber acessamos Deus como

Outro, como Alguém que podemos dizer Tu. N&o reconhecer Deus como um parceiro
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dialogico significa ndo reconhecer a criagdo como o caminho pelo qual Ele se apresenta a

nos, sem que possamos reduzi-lo ou mesmo subtrai-lo a este caminho.

O Falar com Deus dos antigos profetas, na modernidade, deu lugar ao falar sobre
Deus. O discurso sobre Ele ndo é mais fruto de um encontro pessoal e responsavel por meio
da criacdo, haja vista que o homem passou, prioritariamente, a posicionar-se ante a criagdo
como alguém que se coloca frente a um objeto, no qual se pode manipular e fazer o que bem
quer. Uma crise acerca do reconhecimento da presenca do sagrado no mundo, dia apés dia,
ganha contornos mais definidos, os quais sdo provenientes da mudanca existencial ocorrida

com a emergéncia da modernidade cientifica.

Neste ponto, Zuben nos ajuda a entender a raiz da crise em nosso tempo ao afirmar
que “a crise ¢ movida pela incapacidade da linguagem filos6fica da razdao a um fendémeno
irreversivel que tem se apresentado como o outro do simbolo, tal fenémeno é o dominio da
tecnociéncia” (apud CARVALHO, 2017, p.18). Diante do fendmeno em questdo, que
influenciou abruptamente (na forma e no sentido) o pensamento filoséfico, assim como
Buber, ndo pretendemos enveredar pelo caminho que busca promover um discurso filoséfico
sobre Deus, contudo, refletir a luz de um pensamento que busca abordar a experiéncia de
Deus a partir da experiéncia humana no mundo. Assumimos, por consequéncia, um carater
fenomenologico-existencial com a prerrogativa de tratar Deus como uma experiéncia pessoal
e comunitaria do homem.

O modus operandi do pensamento, apds o cendrio tecnocientifico, outorgou para si 0
direito de falar sobre a realidade a partir de uma linguagem prépria, notadamente logicista,
matematizante e, por conseguinte, incapaz de tatear qualquer realidade que ndo esteja sob a
I6gica da racionalidade cientifica moderna, sob o dominio de um Eu epistemologico (sujeito
de conhecimento). O préprio absoluto “perde” o carater de realidade independente e passa a
ser, quase que exclusivamente, objeto da razdo humana. Heidegger, Kant, Sartre, Descartes e
Nietzsche sdo pensadores que, a nosso ver, representam essa forma de pensamento. O
pensamento de Buber, ao refletir sobre o tempo presente, nos alerta sobre seu desfecho: “Na
mesma medida em que se paralisa a capacidade de irmos ao encontro de uma realidade que
independe de nds, embora também acessivel a nossa busca e a nossa entrega, paralisa-se
também a capacidade humana de apreender o divino em imagens” (2007b, p. 16). Ao
inebriasse de si mesmo enguanto sujeito de conhecimento capaz de definir a realidade, o
homem moderno se encontra paralisado e seduzido pelo afd solipsista que inviabiliza o

encontro com o absoluto.
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Desde sua origem grega, a Filosofia ndo recusou o Divino, todavia, priorizou o
pensamento como Viés principal de acesso, este, por vezes, tornou-se exclusivo no decorre da
historia. Na Antiguidade, ela se ofereceu como um pensamento que buscou “suplantar” as
explicagdes miticas acerca da origem do mundo, apresentando-se como um primeiro discurso
racional sobre a realidade. Em nosso tempo, esse discurso é assumido como desenvolvimento
de uma razdo cientifica que, a nosso ver, em parte, buscou redefinir o valor do absoluto. Nao
sO buscou redefinir, mas se propor como um novo absoluto. Contudo, ja adiantamos que o
afastamento de Deus ocorrido na cultura ocidental moderna ndo € um fendmeno filosofico
hegem®nico, porém, presente em algumas correntes das filosofias moderna e contemporanea.

Portanto, a Filosofia ndo nos conduz necessariamente ao ocultamento de Deus ou a
nega-lo enquanto uma experiéncia pessoal do homem. Assim, quando falarmos da Filosofia
que concorre para transformar o absoluto em uma palida imagem da racionalidade humana,
reduzindo-o a uma mera ideia da razéo, ndo pretendermos esgotar todas as manifestacGes das
reflexdes filosoficas, mas destacar aquelas que julgamos ter “trabalhado” em prol de
compreender Deus como irreal.

O discurso filosofico sobre o absoluto passou a ser pautado por novas reflexdes nas
quais podemos perceber “uma transformagdo em nossa cultura com a dissolugdo do absoluto,
a chamada desconstrucdo da metafisica e o declinio da busca de fundamentos absolutos e
universais” (ZUBEN, 2006, p. 78). Nesse novo contexto historico, temos, portanto, as
discussdes filosoficas sobre o absoluto (Deus) centradas na subjetividade humana. Deus €
reduzido a uma ideia da razdo. A fé também ¢ afetada por essa nova centralidade do discurso
filoséfico e, por vezes, passa a ser tratada como puro sentimento da alma.

Importa reafirmarmos que a abordagem filosofica da modernidade — sobre Deus, a fé e
a religido — é diferente da buberiana. Quando fazemos uma defesa da religido e afirmamos
que ela é marcada por uma simetria radical com a realidade, buscamos chamar a atencdo para
percebé-la a partir das caracteristicas oriundas do pensamento hassidico, o qual influenciou a
visdo de Buber acerca do termo em questdo. A religido aparece no pensamento de Buber
como a entrada do homem na realidade; fundamenta-se na dualidade Eu-Tu. Sob a proposta
de uma fenomenologia da relacdo, Buber entende que a religido, ao falar de Deus, ndo se
refere a um objeto da razdo, mas a Alguém com quem o homem pode estabelecer relacdes.

Nao obstante,

A filosofia, equivocadamente, inclina-se a olhar a religido como
noeticamente fundamentada, porém apenas como uma noética insuficiente,
e, portanto, a ver sua esséncia no conhecimento de um objeto que se
comporta indiferentemente em relagdo a esse ato de conhecimento. A fé é,
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entdo, entendida pela filosofia como um aceitar-como-verdadeiro, que se
situa entre 0 conhecimento claro e a opinido difusa. J& a religido, quando
chega a falar de conhecimento, ndo entende por isso 0 comportamento
noético de um sujeito pensante para com um objeto pensado neutro, mas a
real reciprocidade de um contato presente na plenitude da vida, de existéncia
atuante para existéncia atuante; e a fé é entendida por ela como o ingressar
nessa reciprocidade, como o unir-se a um ser que nao pode ser apontado,
nem constatado, nem provado, mas ainda assim pode estar unido, pode ser
experimentado, um ser do qual todo sentido procede (BUBER, 2007b, p.33).

Quando se pensa em Deus & luz da Filosofia, conforme Buber, deparamo-nos com um
conjunto de prescrigdes que tém o objetivo de guiar a vida do homem. Deus é caracterizado
pela atividade intelectual, pertencendo, portanto, ao intelecto e a mente racional. Sob o
legado da atividade intelectual, Deus é um objeto cuja mente racional percebe-se capaz de
fundamenta-lo. N&o obstante, & luz da religifo? o objetivo do caminho ¢ o trilhar de Deus
no mundo e pelo mundo. Buber afirma que o conhecimento de Deus a partir da religido néo
se estabelece pela l6gica do sujeito pensante (cognoscente) e o objeto pensado (cognoscivel),
mas se da sob o solo da reciprocidade atuante, na vida da relagéo.

A partir da vida da relacdo, Deus se revela ao homem como Tu eterno. Aqui importa
chamar a atencdo para o equivoco de perceber a experiéncia do transcendente como um
fendmeno desvinculado da concretude da existéncia, desvinculada de rostos e de vidas reais.

Zuben, ao interpretar o fenémeno da revelacdo no pensamento de Buber, afirma que:

A experiéncia de Deus ndo precede as relagdes inter-humanas ou do homem
com a natureza. Sdo estas que precedem a experiéncia religiosa da relacdo
com o Tu Eterno: essa experiéncia ndo é uma experiéncia extraordinaria
proveniente da experiéncia vivida dos homens - ela nela se inscreve. A
revelacdo é o fendbmeno da presenca de Deus aqui e agora, uma revelagdo
eterna em continuo devir. Deus interpela 0 homem e este responde pela fé. A
transcendéncia de Deus se descobre, entdo, e se d& a conhecer no &mago da
experiéncia humana (2015, p.9).

Assim, sob o tema da religido, notadamente expresso na obra de Buber “Eclipse de
Deus”, o caminho de Deus ndo pode ser pensado de forma independente, mas deve se
confundir com o caminho religioso trilhado pelo homem. Isso acontece, ndo porque o

caminho Daquele seja condicionado ao deste, mas porque a uUnica forma humana de

23 Segundo Zuben: “A situacdo em que a relacdo Eu-Tu coloca o homem em presenca de Deus, Buber a chama
de ‘religiosa’. Para sistematizar sua abordagem do ‘ato’, Buber faz a distingdo entre religido e religiosidade
[...]- A religiosidade é ligada a sensibilidade do ser humano, a qual se renova sem cessar e é capaz de
entusiasmo e admiragdo. Gragas a religiosidade, o homem entra em contato vivo com o absoluto. A religido,
por outro lado, constitui um conjunto de usos, ritos e leis que se imp&em [...]. A religiosidade é marcada pelo
encontro com o absoluto. A religido se caracteriza pela submisséo a lei. A religido se contenta em manter o eu
existente; a religiosidade ¢ voltada para a renovacao” (2015, p. 961). O termo “religido” no qual fizemos uso,
ndo deve ser identificado a luz do carater estatico do Eu, mas como uma acgdo deste em dire¢do a entrada do
homem na realidade. Deve ser relacionado a pratica da religiosidade.
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compreensdo do caminho de Deus se da quando o homem € capaz de assumir 0 seu proprio
caminho como caminho da divindade, como uma manifestacdo da epifania do absoluto. A
certeza de estar no mesmo caminho de Deus é alcancada quando se encontra o sentido, este
se torna real quando a pessoa participa e se envolve com ele. Aqui, a vida nos é apresentada
como plenitude, encontrando, na reciprocidade da relacéo, o carater de realidade.

A experiéncia concreta de Deus feita pelo homem religioso acontece quando esse
homem é capaz de se comprometer com 0 mundo como alguém que se compromete com o
Tu, isto é, como um parceiro no didlogo. Entdo, essa vivéncia (experiéncia) com o absoluto
torna-se possivel, ndo por uma submissdao do mundo a consciéncia do homem, mas por uma
exposi¢do e um comprometimento total deste em relacdo aquele. Afinal, a acdo do homem no
mundo, como condi¢do do encontro com o transcendente, € essencialmente religiosa e, como
tal, reporta-se a criagdo. A medida que o homem se envolve com a criagdo ele atualiza o
fluxo natural da relagéo e, consequentemente, o encontro com o transcendente.

No que concerne a Filosofia, no tocante a relagdo de “experiéncia concreta” com o
absoluto, estamos frente a um eu que pensa ser possivel, por via puramente noética,

representa-lo. Desta maneira, Carvalho afirma que:

Mesmo quando a Filosofia aparentemente estd falando da experiéncia
concreta, o Eu de Descartes, por exemplo, ndo esta se referindo ao sujeito
completo ou vivo, mas a consciéncia subjetiva que se descobre existindo e é
intuida como Unica realidade verdadeira do homem (2017, p. 33).

Encontramos o mesmo viés de pensamento na reflexdo de Buber, quando ele afirma
que “o Eu da pessoa viva ndo se experimenta como existente, € sim por meio do auténtico
contato com o Tu” (2007b, p. 40). Logo, é na relacdo com o Tu que o homem se reconhece
como Eu. Essa relacdo é marcada pela abertura ao transcendente como realidade que se faz
presente no mundo humano.

A filosofia buberiana reconhece uma dupla estrutura da existéncia humana, as quais
sdo bases para nossa coexisténcia com os seres, Eu-Tu e Eu-Isso. A primeira representa a
realidade religiosa, ao passo que a segunda, o conhecimento filosofico. Acerca da diferenca
entre a atitude religiosa e a filoséfica do homem ante o mundo, Buber se posiciona ao afirmar

que:

A religido, mesmo que o ‘Incriado’ ndo seja expresso com a boca nem com a
alma, fundamenta-se na dualidade Eu-Tu; a filosofia, mesmo quando o ato
filoséfico desemboca em uma visdo de unidade, fundamenta-se na dualidade
sujeito-objeto. A dualidade Eu-Tu completa-se na relacdo religiosa; a
dualidade sujeito-objeto € o que sustenta a filosofia enquanto se faz filosofia.
A primeira nasce da situacdo primordial do individuo: ele em presenca do
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ente que aponta para ele e para quem ele aponta; a segunda surge da diviséo
desse conjunto em duas maneiras de ser inteiramente diferente: um ser que
esgota sua capacidade no observar e refletir, e outro que ndo consegue outra
coisa sendo ser observado e ser refletido (BUBER, 2007b, p. 32).

Decorre-se, pois, que a relacdo religiosa traduz-se no desdobramento da existéncia que
nos foi dada e que nos é confiada de forma singular, ao passo que a atitude filoséfica traduz-
se na forma da consciéncia que se pretende como autdbnoma, e que, por tal pretensdo, busca
reduzir tudo que estd em sua frente a condicdo de objeto. A filosofia, desde o periodo pré-
socratico, colocou seus esforgos na tentativa de desvelamento do ser. Sob a roupagem
moderna, ela, notadamente a partir da teoria de alguns pensadores (0s quais previamente ja
mencionamos), propds-se como uma ac¢ao do pensamento que buscou desvelar o absoluto,
reconhecendo-0 na maioria das vezes apenas como uma ideia, como um conceito mais
elevado. Deus, o Tu atemporal, inapreensivel como conceito, foi, por algumas expressdes
filosoficas do pensamento moderno, “submetido” a logica filosofica de conhecimento, a
I6gica da relagéo sujeito-objeto (do Eu-Isso).

O Isso também é uma forma do homem exercer-se como ser no mundo e, nesse
sentido, ele é reconhecido como funcdo auxiliar. Para tanto, quando sua fungéo deixa de ser a
auxiliar e passa a ser fungé@o principal, o olhar do homem para o absoluto encontra-se
direcionado para uma visdo do transcendente eclipsado. A causa desse eclipse, para Buber,
notadamente no contexto da modernidade, deu-se devido ao exponencial aumento das
relagdes Eu-Isso como a forma preponderante do homem se colocar frente ao mundo e aos
demais entes, buscando, ao invés de efetivd-lo como um momento da existéncia, fazer dele o
unico momento.

No pensamento moderno, o eclipse de Deus aponta para dois vieses: o filosofico e o
teoldgico (religioso). Para pensar os fendbmenos da crise da civilizacdo ocidental e do
ocultamento de Deus (absoluto), Buber assumiu os dois vieses como pilares de sua
hermenéutica. Existe, notoriamente em seu pensamento, uma correlacdo entre esses dois
fendmenos. Sua filosofia do didlogo se propds a denunciar os desdobramentos da presente
correlacdo, buscando refletir sobre um possivel caminho de saida. Importa a ela resgatar a
relacdo com Deus, ora da malha do tempo reconhecido como puramente cronolégico, ora do
claustro erguido pela subjetividade solista que O condiciona ao aventurar da razao.

A crise da civilizacdo e o ocultamento do absoluto estdo diretamente associados ao
desenvolvimento moderno de uma racionalidade tecnocientifica e ao afastamento da religido
(compreendida por Buber como a entrada do homem na realidade a partir de um voltar-se para

0 mundo em uma atitude de responsabilidade, resposta comprometida com o apelo da
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existéncia, e respeito incondicional a alteridade). A religido como entrada do homem na
realidade ¢ um movimento do homem de posse da religiosidade. Assim, 0 pensamento
buberiano reconhece na pratica da religiosidade a atualizacdo das marcas atemporais da
transcendéncia. A vivéncia da religiosidade, em termo buberiano, estabelece-se como um
caminho de realizagdo de Deus no mundo fisico.

A religido diante da ciéncia moderna se encontra, em grande medida, desacreditada
como fenémeno que evidencia a verdade. Por vezes, ela é identificada como uma questdo
privada ou subjetiva, ficando a depender das elucubragdes de cada individuo. Desse modo,
Grondin (2012, p.11), ao posicionar-se frente a compreensao da religido na presente época,

afirma que:

se dizemos da religido que ela perdeu sua evidéncia, é porque a medimos
com parametros de um saber experimental e cientifico, aquele que se imp6s
como a via privilegiada, quando ndo exclusiva, da verdade, nos tempos
modernos, que ela ndo pode realmente satisfazer, pois suas origens sdo muito
mais antigas do que a ciéncia (2012, p.11).

Embora chame atengdo para que reconhecamos a religido como uma articulagao
diversificada das experiéncias de vida carregadas de sentido, cujo objetivo é apontar na
direcdo de um fim, de uma origem — reconhecendo a presenca de elementos de fe,
compreensdo com as quais concordamos — Grondin desconfia ser ela resultado das
necessidades subjetivas aléem de percebé-la como inverificavel. No que concerne a percebé-la
como produto do conjunto das subjetividades, bem como da impossibilidade de verificacdo, o
pensamento de Buber posiciona-se em outra direcdo. Logo, afirma que a religido ndo é um
produto do eu individual ou de um conglomerado coletivo, embora seja verificada na
concretude da existéncia a partir da atitude existencial do homem. A religido, portanto, nasce
da situacé@o primordial do homem, que se fundamenta na dualidade Eu-Tu. Assim, Buber diz
que “A relagdo religiosa, por mais configurada e organizada que seja, no fundo ndo ¢ outra
coisa sendo o desdobramento da existéncia que nos foi dada” (2007b, p.32).

No desenvolvimento tecnocientifico esta contido uma forca motriz de transformacédo
existencial que concorreu para o afastamento do homem como ser religioso. A transformacéo
torna-se evidente quando o mundo para o homem ¢, prioritariamente, um lugar onde se faz
negdcios cuja experiéncia e utilizacdo sdo seus meios de atuacdo. O modus operandi da
tecnociéncia é apresentado como um novo proceder das ciéncias na modernidade. A filosofia
assemelha-se ao respectivo modus operandi na medida em que Ihe da com o conhecimento

como forma de apreender a realidade, ndo reconhecendo na mesma as variadas formas de
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manifestagdes da presenca divina. Ambas perspectivas concorrem para uma crescente
intervencdo no mundo simbolico, esvaziando-o, portanto, de sentido ontoldgico.

Parte do pensamento filosofico da modernidade, notadamente representada pelas
filosofias que tem a razdo como parametro de certificagdo da realidade, propde-se a pensar o
absoluto, ora como uma realidade suprassensivel, existente unicamente na razdo, ora como
uma realidade puramente imanente, trazendo o absoluto para a légica da objetividade
cientifica e para o campo da subjetividade humana. O pensamento buberiano contrapfe-se a
ambas as formas de pensar Deus e denuncia 0 que estd acontecendo com a cultura. Assim,

Buber reflete que:

Mas o Deus vivo, que entra e fala nas situacdes da vida concreta, ndo é parte
desse “mundo suprassensivel”, ndo pode ser colocado ai, tampouco pode ser
colocado no mundo sensivel como um objeto da subjetividade, e quando o
homem, n&o obstante, tenta entender os encontros com ele como encontros
consigo mesmo, sua estrutura vai pelos ares. E essa a marca do momento
presente (2007b, p. 24).

A critica de Buber sobre o equivoco por parte de alguns pensadores da filosofia
moderna e contemporanea, de compreender o absoluto ou como uma realidade suprassensivel
ou como fruto da subjetividade humana, apresenta-se no seu pensamento filoséfico e
teoldgico a partir do que ele chamou de eclipse de Deus. Ele nos alerta sobre a crise da cultura
ocidental que desaguou na compreensdo de Deus (absoluto) como uma ideia, como um
conceito que podia ser aferido pelo pensamento. Segundo o pensador Vienense, essa forma de
atuacdo do pensamento moderno ratifica o que ele chamou de um momentaneo apagar das
luzes, um momentaneo ocultamento da presenca do sagrado.

Sua critica, dessa maneira, apresenta-se como uma reflexdo acerca da racionalidade
cientifica. Tal racionalidade colonizou o mundo contemporaneo e instaurou uma profunda
dessacralizacdo na medida em que seu modus operandi, em relacdo a realidade, é
prioritariamente centrado na objetividade. Nosso tempo, como nenhum outro, foi
drasticamente afetado pelo desenvolvimento cientifico, comprometendo a alteridade em suas
mais diversas areas em nome de uma crenga quase que absoluta na razdo humana. Somos, por
assim dizer, desafiados a superar nossa forma de atuagédo ante a realidade, e perceber o mundo
e 0s seres que o habitam como alteridades inalienaveis, como seres a quem o ato de dizer Tu
se confunde com o encontro pessoal com Deus. Assim, Carvalho afirma que “o desafio de
nosso tempo €, portanto, perceber o engano e corrigir, descobrir o falso absoluto e livrar-se

dele para buscar o Absoluto que nunca desaparece” (2017, p. 41).
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O pensamento de nossa época objetivou um caminhar para tornar Deus irreal.
Notadamente, no discurso filosofico, ele fez isso com Kant quando afirmou que Deus nédo é
uma substancia exterior, mas apenas uma relacdo moral dentro do homem, identificando Deus
como um postulado da razdo pratica, reduzindo-o a um principio moral dentro do homem.
Porém, segundo Buber, uma compreensdo mais proxima das suas reflexdes pode ser
encontrada no proprio Kant, quando ele diz que Deus ndo é uma realidade transcendente a
consciéncia, mas expressdo da moralidade assumida pelo homem. Em sua dialética
transcendental, Kant afirma ser Deus uma ideia proveniente da atividade dialética da razao
cognoscente. Sendo Deus um conceito produzido pela atividade da razéo e, portanto, ndo
proveniente da experiéncia sensivel, Ele aparece no pensamento Kantiano como uma ideia

reguladora sob o uso prético da razdo, logo, no plano dos costumes.

Outro caminho trilhado pela Filosofia para tornar Deus irreal encontra em Hegel uma
singular contribuicdo. Seu pensamento propds a reconstru¢do do absoluto em si para ndo
legitimé-lo como unicamente existente em nds. Afirma ser Deus fruto de uma abstragdo
radical e vé a construgdo do absoluto pela consciéncia como tarefa da Filosofia. Ao
interpretar o pensamento de Hegel, Buber afirma que “A abstragdo radical, com que, para
Hegel, a Filosofia comeca, faz com que, juntamente com todas as outras realidades da
existéncia, desaparega também a realidade de Eu e Tu” (2007b, p. 21). Com o
“desaparecimento da realidade Eu e Tu”, Deus passa a ser limitado unicamente a condicdo de
transcendente.

A filosofia dialégica buberiana vé a religido como a entrada do homem na realidade e
afirma que a responsabilidade dialégica do homem com a alteridade o torna protagonista
indispensavel da realizacdo do projeto divino. A realizacdo do projeto divino, cujo
comprometimento com a criagdo é o primado para se percorrer 0 caminho de cada homem,
nos coloca face a face com a transcendéncia. Esse encontro aparece nas obras buberianas
como o encontro que cada homem tem com o Tu. Nesse sentido, Buber reconhece o

verdadeiro objeto da religido:

O Deus desconhecido, quando se tem a coragem de viver para Ele, de ir-lhe
ao encontro, de invoca-lo, constitui o objeto legitimo da religido; quem se
recusa a deixar Deus limitado ao transcendente tem dele uma ideia maior do
que quem o limita a isso; mas quem o limita ao imanente esta pensando em
outra coisa, e ndo nele (2007b, p. 28).

O pensamento em questdo expressa a critica de Buber as filosofias que concorrem para

reduzir o absoluto. Chama atencéo para o equivoco de limitar Deus a realidade transcendente,
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bem como a imanente sob a condicdo de ndo estarmos verdadeiramente frente a Ele, mas a
um produto de nossa consciéncia sobre Ele. O filésofo vienense buscou denunciar o
movimento solitario do pensamento filosofico moderno que, segundo o mesmo, é marcado
pela relacdo sujeito-objeto. Como contraponto, apresentou a religido como um posicionar-se
do homem, como uma postura existencial ante 0 mundo em consonancia com sua ideia de
existéncia concreta. Influenciado pelos ensinamentos hassidicos, trabalha com a ideia de um
Deus atemporal, que ndo se encontra preso aos condicionamentos humanos de apreensédo da
realidade, embora se encontre acessivel como presenca cujo ato de dizer Tu a atualiza.

O descaminho da razdo moderna chega & contemporaneidade em seu apogeu com 0
anuncio de Nietzsche: “Deus estd morto”. Compreendemos como morte a veiculacdo de um
pensamento Filoséfico que buscou absolutizar a razdo buscando descreditar a realidade divina
como fundamento orientador da a¢cdo humana no mundo. Sob o novo caminho oriundo de
uma parcela do pensamento filos6fico moderno, o encontro com a divindade estd sub judice
de uma racionalidade pretensamente absoluta. Como desdobramentos da racionaliza¢cdo como
forma de nominar o inominavel, vivemos como em nenhum outro momento da historia uma
“usurpagdo da realidade divina” a qual ¢ “usada” como argumento que se propode a validar o
discurso de uma grande parte das igrejas neopentecostais, no intento de estabelecer novos
principios de verdade. Deus, quando admitido, é objeto da manipulagdo de uma parte
“privilegiada” dos homens, que fazem uso de seu nome com vistas a formacdo de um
“exército” de soldados, manipulados e lunaticos, que sdo usados como forma de garantir
mandatos parlamentares, enriquecimento pelo uso da fé; condensando em um sé tempo poder
politico, econémico e religioso.

Buber opbe-se ao espirito cultural que tornou possivel a veiculacdo de tal pensamento
e nos propde 0 mundo do Tu como possibilidade de encontro com o grande Outro (absoluto).
Afirma que € na experiéncia do homem com o Tu que experimentamos a transcendéncia. Seu
pensamento, portanto, busca perceber o fendmeno do encontro como um acontecimento que
rompe a barreira historico-cultural que divide o mundo em dois, imanente e transcendente,
como forma de estabelecer um lugar determinado para Deus. Como condi¢éo de ndo reduzir a
presenca de Deus a nenhum desses dois mundos em particular, propde uma religiosidade viva
como feixes de luz da manifestacdo do transcendente no mundo. Ao falar em religido a
pressupde como expressdo do fendmeno da relagdo Eu-Tu ocorrido no mundo fisico. Opde-se,
portanto, a qualquer tentativa de reduzir a religido a um puro sentimento da alma.
Compreende-a como encontro entre dois Seres que surgem como eu ao passo que tem algo-a-

Vver-com o outro.
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Buber, em sua obra “Eclipse de Deus”, notadamente no ultimo capitulo, intitulou de
“Deus e o espirito do homem”, faz uma analise entre Religido e Filosofia contrapondo uma a
outra. Afirma que o homem pre-filoséfico pensava em um Deus Vvivo e ap0s 0 nascimento da
Filosofia (forma de conhecimento que buscou explicar a realidade a partir da capacidade
racional do homem) Deus deixou de ser objeto da imaginagdo ou do desejo para ser objeto do
pensamento.

Com o caminhar da razéo, o espirito humano se autoatribuiu a missdo de tracar o
caminho do transcendente sob a logica de variadas epistemologias filoséficas. O espirito
divino ¢ “sujeitado” a n3o mais existir como independente dessas epistemologias. Assim,
afirma Buber: “Somente nesse estagio ocorre o abandono mental de Deus, somente agora a
filosofia amputa as proprias mdos, com as quais conseguira apreendé-lo e segura-lo” (2007b,
p.115). O presente momento é a sintese de uma crise cultural sem precedentes, marcada pela
nossa incapacidade, quase que total, de viver no mundo sem que ele ndo seja para n6s um
objeto.

Assim, no mundo hodierno, colonizado pela emergente tecnociéncia e expresso,
notadamente, a partir do pensamento da Filosofia, vivemos um desenvolvimento sistémico
desse pensamento como em nenhuma outra época se viveu. Vivemos sob a manifestacdo de
um fendmeno, o qual Buber denominou de “eclipse de Deus” por perceber que a postura
existencial do homem perante 0 mundo e ao seu companheiro ja nao favorecia a atualizacdo
da presenga divina. Ao denunciar o fendmeno gerador desse eclipse, Buber conclui que “o
pensamento moderno especifico ndo consegue mais suportar um Deus que ndo esteja em
nossa subjetividade, que nao seja apenas um valor mais elevado” (2007b, p. 24).

Frente ao que apresentamos sobre a visdo de Buber acerca da religido e da Filosofia, a
interlocucdo, entre o pensamento de Martin Buber e alguns representantes do espirito do
pensamento moderno e seus oriundos, foi necessaria como condi¢do para se percorrerem 0s
caminhos epistemoldgicos da filosofia e da teologia que perfizeram as criticas enderecadas
pelo fildsofo. Acreditamos que expor os varios discursos filos6ficos que concorreram para
tornar Deus irreal nos possibilitou mergulhar com mais clareza no problema do ocultamento
do sagrado.

Importa frisar que nosso didlogo com o pensamento de Buber ndo se deu de forma
ortodoxa, por vezes ousamos perfazer nosso proprio caminho hermenéutico, porém,
encontrando em Buber nossos fundamentos. Assim, propusermos uma reflexdo como
caminho para emergirmos do fenomeno moderno, cientifico e cultural que “promoveu” o

ocultamento do absoluto para o descortinamento, interrompendo assim “o siléncio”
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ensurdecedor do transcendente a partir da atitude existencial efetivada pelo homem no ato de
dizer Tu. A religido é compreendida como religiosidade encarnada no mundo da relagéo,
onde a Palavra atemporal, 0 proprio Deus, permanece sempre presente aguardando a decisao
do homem ante as multiplas formas de manifestacdo da alteridade para novamente encontréa-
lo.

No subcapitulo a seguir, buscaremos apresentar e aprofundar de forma conceitual o
pensamento de Martin Buber, notadamente buscando lancar luzes epistemoldgicas acerca do
suposto desaparecimento do divino. Sob o escrutinio de nossa reflexdo, buscaremos abordar a
crise da cultura que corroborou para 0 que ousamos chamar de um momentaneo
desaparecimento do verdadeiro absoluto. Nesse sentido, buscaremos correlacionar a pratica
de uma existéncia excessivamente fundamentada pela relacdo sujeito-objeto, relacédo
proveniente da acdo sitiada pela hegemonia da racionalidade cientifica, como forma de ser no
mundo, a0 momento cultural adverso quanto a presenca de Deus no mundo como um nome

gue pode ser acessado por vias das relacdes com as diferentes formas de efetivacdo do Tu.
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3 O PENSAMENTO FILOSOFICO DE MARTIN BUBER E O
“DESAPARECIMENTO” DE DEUS

Nascido em Viena, no dia 08 de fevereiro de 1878, filho de pais divorciados, Martin
Buber viveu com seus avds paternos na Galicia. Na primeira infancia esteve sob os cuidados
de seu avo, Salomdo Buber, homem que vivia profundamente as tradi¢fes judaicas, as quais
foram de fundamental importancia no seu processo educativo. Em sua obra “Encontro:
Fragmento autobiograficos” sdo relatadas algumas vivéncias que, sem duvida, foram
fundamentais em seu processo de formagdo, humana e intelectual, se é que podemos dividir e,
portanto, percebé-los como dois momentos distintos. Em se tratando de Martin Buber,
estamos certos de que qualquer divisdo, na verdade, é apenas uma forma objetiva que usamos
o0s termos para falar do ser como uma soma das partes e ndo como uma totalidade.

Para Buber, o conteddo da experiéncia humana, nas mais diversas manifestacoes, é
mais valoroso que qualquer sistematizacdo conceitual. O didlogo, a relacdo dialdgica, ndo é
proveniente de um raciocinio dedutivo, é um evento que acontece sem que detenhamos o
tempo e 0 espaco de seu surgimento. O dialdgico é originado de uma vivéncia profunda,
concreta, existencial. Na explicacdo de Zuben, “Martin Buber é mais pensador do que um
filésofo académico ou um tedlogo profissional. A vitalidade de seu pensamento toma sua
forca no sentido da concretude existencial da experiéncia de presenca ao mundo. A obra é
inexoravelmente unida a vida” (2014, p.19).

Sabemos da insuficiéncia de compreender Buber, sobretudo como uma pessoa que no
decorrer de sua vida buscou radicalmente aproximar-se das pessoas de forma genuina, nao a
partir de um biografismo. Em seu fragmento autobiografico podemos perceber o que ele
experimentou através da relacdo vivenciada no &mbito familiar, com amigos, com as
filosofias que teve contato, com o hassidismo, com seus estudos, consigo mesmo. Na referida
obra, encontramos relatos de uma vida que foi permeada por encontros e desencontros, 0s
quais concorreram para transforma-lo em um ser humano preocupado com a existéncia

relacional/espiritual das pessoas. Um desses encontros é relatado por Buber, ao afirmar que:

Encontrando-me durante as férias de verdo na quinta de meus avos, sempre
que podia fazer desapercebido, procurava entrar furtivamente no estabulo e
acariciar o pesco¢o de meu favorito, um largo cavalo tordilho. Isto ndo era
para mim um divertimento passageiro, mas sim um grande, amigavel e,
também, profundamente excitante acontecimento. Se devo interpreta-lo
agora, através da lembranca, ainda muito viva, devo dizer que a experiéncia
que tive do animal foi o outro, a extraordinaria alteridade do outro (1991,
p.19).
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Percebe-se, portanto, uma existéncia aberta as demais formas de existir, reconhecendo
nelas a forca indeclinavel da alteridade como uma linha divisoria do eu e do ndo eu. Ao
relatar sobre a relagdo que mantinha com o animal, buscou menciona-la como uma relacéo de
alteridade. Em sua frente ndo estava um objeto qualquer, cuja Unica importancia era a
serventia de se divertir. O momento marca o encontro de um Eu com o Tu, em uma instancia
viva da relacdo imediata. Os animais, embora ndo desfrutem da caracteristica dialdgica da
reciprocidade, segundo o Filésofo, sempre estdo presentes como Tu, como uma alteridade,
aguardando uma decisao nossa para encontra-lo.

Buber, por meio do conjunto de suas obras, expressa suas preocupagfes acerca da
relacio Homem-Deus-Mundo, notadamente quando busca nos legar uma saida da
cientificizacdo moderna que invadiu 0 mundo cultural e alastrou-se por todas as dimens6es da
vida, inclusive a dimensdo espiritual do ser humano. Em 1953, lanca seu Gltimo escrito,
“Eclipse de Deus”, com o qual buscou dirigir suas criticas acerca do questionamento sobre a
imagem que o homem moderno tem de Deus. Na referida obra, ele afirma que essa imagem
ndo é proveniente da relacdo pessoal e real com Deus, mas fruto de uma ideia produzida, a
qual emana do cercado da consciéncia objetivante e, portanto, solitaria. Chama atencéo para
que reconhecamos a Presenca inconteste de Deus se revelando no mundo, notadamente, nas
diversas relagdes com a alteridade.

O principal questionamento feito por ele é sobre a desumanizacdo do homem preso ao
mundo do Isso, a qual se expressa na vivéncia de uma existéncia tragica, que ndo consegue
perceber a existéncia do Deus vivo que se apresenta de forma latente na vida da relagéo.
Sobre o “desaparecimento” de Deus do mundo cultural e, portanto, humano, Buber propde
percebé-lo a luz do fendmeno do eclipse. Afirma que Deus ndo desapareceu e tampouco
nunca se ausentou, mas esté sobre o efeito de um eclipse. Alguma coisa se interpés entre Ele e
0 homem. Ao mesmo tempo que aponta para um momentaneo apagar das luzes, nos alerta
para uma possivel reversdo desse fendmeno. O eclipse da luz de Deus ndo deve ser elevado a
condicdo de Sua extingdo, pois, amanh& pode desaparecer o que se interpos.

Buber denuncia os principios norteadores da civilizacdo burguesa e afirma serem eles
direcionamentos que possibilitam a decadéncia dos valores mais genuinos dos seres humanos.
O existir utilitarista, a coisificacdo das relacdes, o subjetivismo que preconiza as “verdades”
culturais sdo, para ele, as principais a¢Oes efetivadas pelo homem moderno e contemporaneo.
Tais agdes concorrem para transformar o mundo, marcado por uma essencial sacralidade, em
um lugar, quando visto e acessado como uma soma de partes e, portanto, por meio da relacédo

sujeito-objeto, predominantemente esvaziado de sacralidade. O préoprio Deus passa a ser
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admitido, sobretudo por uma grande parte dos “religiosos” e “fieis”, nas presentes épocas, a
partir de uma Gtica utilitarista e coisificada. No pensamento de Meslin essa visdo torna-se
evidente quando ele menciona a aspiragdo humana em relacdo a Deus, em que “O ser humano
aspira a obter de Deus um favor, isto €, sua intervencao direta no curso habitual das coisas,
favor que ele imagina segundo seu proprio desejo” (2014, p. 436-437).

A religido, por ocasido do processo de racionalizacdo do mundo moderno, parece
perder sua essencialidade, a indissocidvel relagdo com a realidade, “curvando-se”, portanto, a
funcionalidade requerida pelo novo paradigma. Sob o cercado do iluminismo, o qual instituiu
de forma hegemoOnica uma razdo instrumental que semeia as relagdes com vistas ao mercado
capitalista, a religido deixa de ser um fenémeno humano que concorre para um comporta-se
em relacdo a Deus como me comporto em relacdo a um ser diante de mim e, por conseguinte,
fundamentada na relagdo Eu-Tu, e passa a ter como fundamento a relacdo sujeito-objeto. O
ato religioso, quase que totalmente, deixou de ser essencialmente marcado pela auséncia de
finalidades que ndo Unica e exclusivamente a de render gracas ao transcendente (Deus) por
meio da responsabilidade com a criagdo, e “converteu-se” em um meio para se alcangar,
individualmente, a salvacao eterna. Essa mudanca €, infelizmente, a marca do tempo presente.

Da entrada do homem na realidade por meio da relacdo com a alteridade, em um
voltar-se comprometido com a existéncia em geral, a religido “se converte” na fuga do
homem do mundo fisico e na aliena¢do de uma relacdo com Deus permeada de praticas de
cunho dogmatico, em prol da salvacdo pessoal, por meio do acumulo de riquezas terrenas, e
de legitimar-se como discurso hegemonico.

A essencial importancia do respeito a alteridade “da lugar”, a partir de tal incursdo
religiosa, a relacdo sujeito-objeto. Um Deus que habita 0 mundo humano e se torna evidente
(real) através da forma pela qual o0 homem se faz com o outro na relacéo e, juntos, a luz do
fazer-se de forma relacional, passa a ser o co-artifice da criacdo, parece ter sido esquecido
pelas préaticas religiosas e espiritualidade moderna. Uma migracdo da comunidade®* a

sociedade, na modernidade, tornou-se evidente. Ademais, a modernidade parece ndo mais

24 O pensamento buberiano caminha na direcdo propositiva de nos possibilitar outra forma de compreensao da
comunidade, a saber: “Este novo sentido de comunidade ndo repousa mais sobre o “ter em comum”
(Gemeinsamkeit), sobre propriedades objetivas, como costumes, ligacdo legal ou outra caracteristica da
comunidade primitiva; [...] ndo se baseia sobre um “estar-com” estdtico, mas dindmico; ndo sobre homens
semelhantes, feitos, formados e ordenados de modo semelhante, mas sim sobre pessoas que, formadas e
ordenadas diferentemente, mantém uma auténtica relacdo entre si. Na verdade, se eu pretender — sem ddvida de
modo insuficiente — deduzir um conceito de comunidade a partir da situacdo da humanidade contemporanea,
entdo comunidade significa, aqui e agora, multiplicidade de pessoas, de modo que sempre seja possivel para
qualquer um que a ela pertenca estabelecer relagfes auténticas, totais, sem finalidades [...] de modo que exista
tal relacéo entre todos os membros (cf. BUBER, 2008, p. 87).
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suportar a ideia de comunidade uma vez em que a maxima, o principio, que rege as agdes
humanas se encontra intrinsecamente ligada a ideia de homem individual, que é a marca da
incapacidade de enxergar o outro como fundamental para a constituicdo do Eu. Segundo o
filésofo de Viena, 0 Eu sem o Tu é apenas uma abstracdo. O homem é essencialmente um ser
de relagéo e, como tal, somente se realiza no seio da comunidade.

Buber, ao tratar de forma conceitual o tema da comunidade, buscou concebé-la como
pos-social, porém, realizdvel mediante 0 movimento existencial do homem com fins a se
materializar na pratica de uma espiritualidade comum em direcdo a um centro (Deus). Assim,
“Somente a presenca do elemento divino garantird o estabelecimento da comunidade. ‘Os
homens que desejam comunidade, desejam Deus. Todo desejo de auténtico relacionamento é
dirigido a Deus e todo anelo por Deus € dirigido a uma comunidade verdadeira’” (2008, p.26).
Buber, em sua obra “sobre comunidade”, endereca uma critica a comunidade antiga e
denuncia que ela se encontra essencialmente ligada a légica do proveito, esclarecendo que
“Toda comunidade antiga esta sujeita ao utilitarismo; toda comunidade antiga quer somente
ser uma onda no fluxo humano que visa vantagens, proveito” (2008, p. 35).

A forma pela qual o filésofo propde um vinculo entre os homens, com vistas ao
congregar-se em comunidade, tem como condicdo sine qua non o respeito a singularidade e a
unicidade de cada pessoa, tendo como primado a imediatez e a potencializacdo da criatividade
humana. Tais condicdes sdo para ele a garantia de que o dialégico permanece vivo como
sustentaculo das organizagdes comunitarias e, portanto, o caminho a ser seguido na busca de
reavivarmos nossa natureza, que infelizmente no decorrer da histéria humana sofreu
crescentes transformacdes. Na modernidade, essas transformagdes se deram, prioritariamente,
sob a acdo crescente da visdo tecnocientifica como primado da operacionalizacdo humana no
mundo.

A modernidade caracteriza-se por um crescente e, por vezes, um hegemdnico
pronunciar do Isso. Todas as dimensdes da existéncia foram afetadas, as diferengas foram se
tornando indigestas a0 homem moderno. Priorizamos as perguntas, o que é? Para que serve?
no intento de conhecer para dominar. Assim, a nosso ver, inverteu-se a ordem natural de nos
relacionarmos com o que estava em nossa frente. Deixamos de entrarmos em relacdo com as
coisas e sO depois as olharmos como “objetos passiveis” de experiéncias. Marca esse
momento uma necessidade desnecessaria em nominar o inominavel. Deus, como em nenhuma
outra época, foi “condicionado” e passou a ser “dizivel” a partir do claustro do pensamento.

A filosofia buberiana reflete sobre o tempo presente ao mesmo tempo que conclui: “o

mundo do Isso de uma determinada civilizagdo, € mais extenso do que o da precedente, e,
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apesar de algumas paradas e retrocessos aparentes, pode-se perceber claramente na histdria
um aumento progressivo do mundo do Isso” (2004, p.75). Mediante a crescente artificialidade
que se encontram as relagbes humanas, inclusive, destas em relacdo ao transcendente, é
urgente a atitude de nos reinventarmos enquanto cultura, resgatando a condicdo ontolégica
que nos define enquanto seres humanos (ser de relacéo), sob a pena de comprometermos a
vida humana, privando-a do contato com o Tu.

Buber, notoriamente, expressa sua preocupacgdo quanto a matematizacdo em que a vida
humana foi sujeitada. O carater tecnocientifico de classificacdo e mensuracdo da realidade
cindiu o mundo da cultura humana e acelerou o processo de desontologizagdo. Ha, na
modernidade, uma pretensa intencdo de transformar o finito em infinito e, por vezes, isso é
feito quando se busca colocar o pensamento como construto da realidade divina. Deus, devido
a essencialidade que lhe é inerente, ndo pode ser categorizavel nem quantificavel por
quaisquer aventuras empreendidas pela razdo instrumentalizada. No entanto, nos parece ser
esse um movimento latente do emergente paradigma cientifico, sob o qual a sociedade
burguesa se vale para monopolizar e instituir, por vezes, um discurso de verdade.

As premissas da objetividade, da mensurabilidade e da quantificacdo da realidade, as
quais, a nosso ver, operam como linguagens (formas existenciais) estabelecidas no emergente
cendrio tecnocientifico, concorrem para promover um momentaneo “afastamento” do
transcendente do mundo humano. Tais linguagens, no presente momento cultural,
representam as formas humanas de atuacdo no mundo. Na medida em que a existéncia é
submetida a essa nova légica de atuacao, a transcendéncia foi se tornando uma quimera. Ha
uma tentativa, notadamente mais expressiva no mundo moderno, de operar uma inversao
ontoldgica e existencial na compreensao de finito e infinito. Essa pretensdo da modernidade,
segundo Oyakawa, é um dos conceitos fundamentais encontrados na elaboracdo da obra
buberiana “Eu e Tu”. Ao interpretar Buber, Oyakawa afirma: “Para ele, uma sociedade que
quantifica a vida humana subtrai ao infinito seu poder de governar esta mesma vida. A
medida que as finitudes (a natureza, a arte, a ciéncia etc.) se tornam autossuficientes, o
infinito as abandona” (2010, p. 27).

A filosofia buberiana nos € apresentada como uma praxis (pensamento/acéo) que se
opBe ao paradigma moderno, o qual, para nos, se apresenta como uma tentativa de aprisionar
os eventos do mundo dentro da bolha da sistematizacdo logicista e da abstracdo. O encontro
entre 0os homens com vistas a formagdo da comunidade, denominado por Buber como raios da
circunferéncia que convergem para o ponto central, Deus, € estremecido e, por vezes,

momentaneamente pausado devido a colonizagdo moderna que operou munida da lente
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cientificista para extrair do mundo o espirito®® vivificante da palavra portadora de ser. As
relacbes humanas, abaladas pela avalanche do paradigma tecnocientifico, passam a ser
operadas sob a 16gica do mundo do Isso, da “apreensao” do outro por vias conceituais.

Na presente sociedade os “encontros” com Deus sdo restringidos a observancia
pragmaética das leis sagrada, o que, quando muito, apenas solidifica uma ficcdo de Sua
presenca. A forca de atracdo (Deus), responsavel por reunir os seres humanos em
comunidade, parece ndo os falar mais nada através do mundo. Deus € admitido somente sob a
condicdo de objeto do pensamento, “retirando” Dele o carater de realidade. O evento da
relacdo, marcado pelo mistério inenarrdvel da presenca inalienavel do transcendente no
mundo, é cooptado pelo relacionamento vivido no mundo do Isso. O Deus “dos modernos” ¢é
“ontologizado”, realizado mediante a constru¢do do espirito humano meramente intelectual,
sendo pressentido, portanto, como um ente metafisico, abstrato, que se impde como um
conjunto de normativas e prescrigoes.

Para Buber, a realizacdo de Deus perpassa pela intervengdo dos homens no mundo
concreto. Sua presenca no mundo humano pode ser sentida (efetiva) mediante a renovacao do
dialogo que ocorre entre a palavra emitida e a resposta humana ap0s 0 acontecimento da
revelacdo. A presenca de Deus, nesse sentido, se encontra latente a tudo que compde a
realidade do ser humano. O homem a percebe mediante a forma pela qual se posiciona frente
ao mundo. Goza de tal presenca na medida em que se lanca a vida da relacdo. Ausenta-se
dela, ao passo que se aprofunda na vida do relacionamento.

O pensamento de Buber busca tangenciar o infinito, Deus, a partir da ordinariedade
das coisas e acontecimentos condicionados pelas intuicbes da sensibilidade de espaco e
tempo. Tal pensamento, a0 mesmo tempo que se lanca como uma critica a objetificacdo, a
matematizacdo e ao tecnocientificismos do mundo, apresenta-se regado por um otimismo
surpreendente no humano. Assim, acredita que o mundo, colonizado pelo emergente
paradigma cientifico, producéo cultural da sociedade burguesa capitalista, pode ser redimido e
ser operado a partir de um contramovimento, isto €, um movimento do homem em resposta a
palavra de Deus que nos é dirigida, de forma singular e a partir de cada acontecimento do

mundo.

25 “Ao falar de espirito ndo estamos querendo nos referir a uma realidade metafisica. E preciso considerar que a
filosofia buberiana mantém uma estreita relacdo com a mistica hassidica, para a qual ndo existem dois mundos.
Nesse sentido, o espirito a que Buber se refere é fundamentalmente a resposta do homem a seu Tu. O espirito é
compreendido pelo filésofo como vivéncia” (ARAUJO, 2014, p. 88).
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Buber afirma que o nascimento da historia humana é proveniente do projeto divino. A
histéria da humanidade se faz mediante a resposta intransponivel e singular que cada homem
dirige a Deus, palavra que expressa 0 comprometimento humano com a totalidade da criagéo,
com a concretude do mundo. Assim, conforme Buber, “o nome verdadeiro da concretude do
mundo é: a criacdo confiada a mim, confiada a cada ser humano. Dentro dela nos séo dados os
signos da palavra que nos ¢ dirigida” (2007a, p. 46).

Percebe-se, portanto, que a filosofia buberiana propde que compreendamos Deus
como Aquele que concede ao homem participar de forma ativa na criacdo, requerendo deste
uma resposta, um posicionamento existencial, comprometido com os demais seres. Nesses
termos, a historia da humanidade, para o Filésofo de Viena, confunde-se com a definicdo
ontoldgica do ser humano (um ser de relacdo), em que a palavra que emite um siléncio
ensurdecedor se dirige a cada um de nés, a quem foi confiado a responsabilidade de responder
ao apelo da criagéo.

Ao responder a palavra que lhe é enderecada, assumindo a parte que Ihe cabe na
constante “renovacao” do acontecimento da criagdo, o homem, segundo Buber, efetiva-se
como um ser de espiritualidade. E nesse sentido que Oyakawa afirma que “a espiritualidade
buberiana requisita do ser humano a responsabilidade essencial de quem € chamado a
responder pela palavra enviada” (2010, p. 39). Buber ¢ adepto do novo hassidismo, fundado
no século XVII pelo mistico Israel Baal Schem. V& na nova proposta hassidica elementos de
uma verdadeira religiosidade, isso porque ela buscou resgatar o sentido da acdo pessoal no
mundo como caminho que leva (o possibilita perceber a presenca de Deus em cada elemento
da criacdo) o homem até Deus. Rohr diz que “o hassidismo na vida de Buber exerce sobre o
jovem pensador uma percepcdo especifica do modo de o homem relacionar-se com Deus”
(2002, p.17).

Os ensinamentos do Baal Schem sdo de suma importancia para a composi¢do do
pensamento religioso de Buber. Sem ddvida, sua doutrina acerca da compreensdo de Deus foi
fundamental para o Fildsofo de Viena formular, em seu pensamento, o nivel de relacdo que o

homem deve manter com o divino. Dessa maneira, Guinsburg afirma:

A doutrina do Baal Schem, que so foi fixada em escritos posteriores, tem em
seu centro o conceito da universalidade da presenca divina ou da imanéncia,
o que lhe infunde um forte trago panteistico. Deus habita em tudo e tudo o
que foi criado, ser material ou produto do pensamento, deve-lhe sua
existéncia. Assim, cumpre considerar que por toda parte arfa o sopro divino
e que, por tras de nossas piores ideias, é possivel encontra-lo, desde que nos
empenhemos. Nesta ética, 0 pecado é uma resultante da ignorancia, assim
como o mal é apenas um nivel inferior do bem. O homem, em qualquer
degrau de sua abominacdo, ndo deve sentir-se definitivamente condenado,
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sendo-lhe sempre dado reaver a luz da divina presenca, pelo arrependimento,
que transcende, em um instante, quaisquer limitacbes de espaco e tempo.
Ninguém &, pois, irrecuperavel. E a recuperacdo do pecado, que é o resgate
de uma ‘centelha decaida’, causa sempre o jubilo de Deus cujo radioso
reflexo volta a iluminar, na face mais obscurecida e deformada, a
semelhanca divina (1971, p. 39).

E nesse sentido que Buber discorre, nos ensinando que “Aqui aparece também o
carater antiascético da doutrina hassidica. Nao é necessario matar os instintos, pois toda a vida
natural pode ser santificada; pode-se preenché-la de santa intengdo” (1971, p. 87). A
influéncia do Baal-Schem e de sua doutrina hassidica no pensamento religioso de Buber nos
possibilita destacar a importancia da acdo humana no mundo como fendmeno do
descortinamento da presenca divina. Buber afirma a importancia de tal influéncia quando nos

mostra que:

O sentido real de seu ensinamento é inconfundivel. Deus, assim ensina o
Baal-Schem, estd em cada coisa como sua esséncia primordial. Ele s6 pode
ser apreendido pela forca mais intima da alma. Se esta forca for liberada,
entdo € dado ao homem em cada lugar e em cada época receber o divino
(2000, p. 34).

Portanto, podemos perceber claramente a compreensdo que o Filésofo tem acerca da
presenca divina. Afirma que ela esta em todas as partes, seja qual for o caminho podemos nos
unir a ela. Com isso, “O homem encontra Deus em todos os caminhos, € todos os caminhos
estdo repletos de unificagdo” (BUBER, 2000, p. 35). O desejo de relagdo, presente em cada
ser humano, é o desejo mais intimo de nossa alma, embora saibamos o quanto ficamos
expostos ao efetiva-lo. A efetivacdo da relacdo pressupde uma disposicdo para estar presente
no face a face, acontecimento marcado pela completa falta de dominio sobre si mesmo e sobre
o0 outro. O encontro com Deus se da a medida que n6s somos capazes de reciprocidade no ato
de presentificacdo da outra parte envolvida na relacdo dialdgica. E nesse sentido que
afirmamos o papel do homem como indispensavel para a efetivacdo da relacdo com o
transcendente, cabendo ao homem, portanto, reavivar a presenca divina e reconhecé-la como
inerente a0 mundo. O mundo é o verdadeiro lugar onde Deus construiu sua morada, sem
abdicar de sua condicdo essencial transcendente. Ao homem ¢é concedida a liberdade de
querer estar em sua presenca e, como afirma Buber, “‘Deus reside 1a onde o deixam entrar’.
Deus quer, é assim que se deve compreendé-la, residir no mundo, mas somente quando Este o
admite” (1971, p. 89).

Na atitude de caminhar em diregcdo a presenca divina, Buber ndo pretende entendé-la

como uma observancia a lei judaica, critica que ele faz ao antigo judaismo. Para ele, a acdo do
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homem, em atencdo aos clamores do mundo, ndo pode ser confundida com a mera
observancia da lei, o que a reduziria ao mero formalismo, postura que concorre para edificar o
mundo do Isso. Buber se opbe a religiosidade que se fundamenta no mero sentido
institucional da crenga comum, referendado pelos ritos, leis, costumes e calendarios litargicos.
Uma religiosidade que se afirma apenas por tais vieses concorre para encobrir a verdadeira
face de Deus, pois ndo consegue percebé-lo para além dos meios pragmaticos que, embora
também componham a existéncia humana, ndo sdo sustentaculos para a plena realizacdo da
mesma.

Buber vé& no mundo concreto, lugar por exceléncia onde podemos vivenciar 0s mais
diversos encontros relacionais, bem como na resposta comprometida com a concretude do
mundo, o verdadeiro locus onde a verdadeira religiosidade floresce. Segundo Dascal, “a
orientacdo para o concreto, a capacidade de agir sobre ele é, aos olhos de Buber, um elemento
constitutivo do espiritual” (apud BUBER, 2007a, p. 12). O mundo espiritual se “materializa”
na espiritualidade da palavra que se faz presente em cada acdo dialdgica. A acdo dialdgica,
por sua vez, é a forma pela qual o homem se depara com a presenca Deus no mundo, é a
espiritualidade que se revela nos atos de enderecar e responder a palavra que nos é
enderecada.

Assim, nas palavras de Dascal, “Buber concebe o espiritual como intimamente
entrelacado com o mundo, com a vida, com a acdo. Para ele, ndo ha outro espirito a ndo ser
aquele que se nutre da unidade da vida e da unido com o mundo” (apud BUBER, 2007a,
p.13). O contato com o mundo por meio da acdo dialogal é, para Buber, o fulcro da religido
verdadeira. Negar esse contato ou se aproximar do mundo somente como um objeto a ser
experienciado e passivel de ser manipulado, no intento de obter proveitos, ndo exprime o
carater religioso do homem, muito menos a efetivagdo de sua espiritualidade. A
espiritualidade proposta por Buber, notavelmente presente no conjunto de sua obra, evidencia-
se no homem como responsabilidade, como resposta a palavra que Ihe foi dirigida. Nesse
sentido, a partir da literatura buberiana, inferimos que € preciso se dispor a vincular-se, com a
totalidade do ser, as diferentes manifestacfes de Deus no mundo que acontecem por meio dos
seres existentes, e reconhecé-las como palavra de Deus que nos € dirigida.

A filosofia buberiana, profundamente influenciada pelo hassidismo, rejeita a
existéncia de um Deus transcendente que ndo seja acessivel a partir da realidade humana. Um
Deus compreendido apartado de tal realidade é pura abstracdo, uma elucubracgdo delirante da
mente humana. O reconhecimento da presenca divina no mundo coloca 0 homem diante da

revelagdo. A revelacdo, compreendida a luz do pensamento buberiano, é o chamado de Deus
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ao homem para realizar uma missdo: Deus no mundo. A partir de cada acdo pura, de cada
acao responsavel como a garantia de direitos fundamentais a vida como um todo e
comprometida com a afirmacéo da alteridade, 0 homem se encaminha rumo a realiza¢do do
seu destino: a construgéo do reino de Deus no mundo humano.

O hassidismo nos ensina que a presenca de Deus no mundo se di de forma
polissémica, podendo ser encontrada em cada acdo que efetivamos, inclusive na acdo profana,
que algumas religides afirmam ser um movimento que nos afasta Dele. E sabido que a
maioria das religiGes advogam acerca de uma certa hierarquia entre 0 mundo fisico e o além
mundo, o metafisico. Sendo este, para uma grande maioria, superior aguele. Buber, adepto do
hassidismos, pauta-se por uma forma de pensar diferente: “Em sua verdade mais profunda,
ambos 0s mundos sdo um unico. Eles apenas se separaram. Mas devem voltar a se tornar a
unidade que sdo em sua verdade mais profunda. Para isso foi criado o homem, para unir 0s
dois mundos” (2011, p.47-48). Ademais, para o0 hassidismo, ndo ha dois mundos e sim uma
dupla forma do homem ser no mundo: Tu e Isso. Ao homem cabe reconhecer a presenca
divina nas coisas mais inesperadas e, por vezes, improvaveis. Encontrar-se com Ele ¢ um
movimento que cabe ao homem, pois Deus nunca se ausenta. E presenca atemporal manifesta
em toda a existéncia. Portanto, a auséncia de Deus no mundo €, segundo Buber, apenas
aparente. Seu ocultamento deve ser entendido como um carater pedagdgico de preparacdo
para a relacdo dialdgica. Sua presenca pode ser descortinada por meio de cada encontro com o

Tu, em cada revelagé@o que se consubstancia no mundo. Dessa maneira,

Para Buber, a realidade concreta do mundo esta imanentizada pelas centelhas
divinas e cabe ao homem santo eleva-las a sua original morada sagrada. Em
outras palavras, as sombras do mundo escondem, na aparente fragmentacao
da realidade, uma luz totalizadora que, no aqui e agora de cada evento,
mostra que o mundo profano ndo é outra coisa que o reflexo do criador
(OYAKAWA, 2010, p. 49).

Ao legar uma interpretacdo acerca do “desaparecimento” de Deus do mundo humano,
Buber identifica, em grande parte da racionalidade moderna, um movimento crescente que
concorre para um crescente esvaziamento de Sua presenca. Esse movimento mostra sua face
através da hegemaonica, e da excessiva produtividade requerida pelo sistema capitalista, o qual
imprime uma transformacdo no ser humano por meio do processo de sujei¢cdo a logica
mercadolégica. O homem moderno buscou incessantemente a producdo e o acumulo de
riquezas, transformando quase tudo em sua frente em objeto amorfo cujo Unico valor é o valor
de mercado. Assim, passou a perceber o mundo “apenas” como um lugar onde se faz

negodcios. Essa forma de atuacdo reverberou em um profundo esvaziamento de toda e
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quaisquer possibilidades de manifestacdo da transcendéncia. Diante desse contexto, coube-se
afirmar que Deus ndo fala mais ao homem.
N&o obstante, Buber acredita ser possivel que se estabeleca uma fala do homem com

Deus. Para tanto, Sidekum pontua que:

0o homem pode falar com Deus, o que significa voltar-se para ele. Esta
conversacdo do homem implica uma mudanca radical na sociedade. Aqui, 0
apelo de Buber extrapola a relagéo religiosa do homem. Buber tenta exprimir
a unidade que ele vé entre Deus, 0 homem e 0 mundo. N&o é uma comunhdo
mistica, mas trata-se de uma comunhdo (1979, p.81).

Subjugado as transformacdes impressas pela racionalidade moderna, com énfase na
racionalizacdo do mundo como um celeiro de desenvolvimento econdmico, o homem, “por
alguns instantes”, percebe-se imerso em um mundo completamente desencantado, restando
apenas centelhas da realidade divina, as quais apenas passam a ser encontradas no cercado
produzido pelo pensamento. Buber se mostra avesso a aceitacdo de um Deus que seja
circunscrito nas aventuras inapropriadas da mente como Unica realidade possivel ou que seja
“revelado” sob o esteio das ideias puras a priori. Seu pensamento busca percorre a existéncia,
percebendo nela as marcas do divino que a todo 0 momento se revelam por meio da relacéo.
Importa ja aqui afirmar, como assertivamente pontuou Sidekum, que: “A relacdo do homem
com o Tu eterno € muito mais que uma teologia ou filosofia da religido, € uma filosofia do
verdadeiro humanismo” (1979, p.79).

O modo operante da racionalidade moderna, isto €, seu perscrutador olhar
tecnocientifico, subtrai das coisas, das pessoas e do mundo, o tato da divindade, imprimindo
uma transformacéo por onde passa. Tudo se transforma em objeto e se converte em utilizagéo.
Para tanto, nas sombras de um mundo estilhacado e reduzido & matematizacdo do olhar
tecnocientifico, fenbmeno responsavel por direcionar o olhar do homem para o mundo,
podemos encontrar fagulhas da presenca divina. Estas nos sdo apresentadas a partir de cada
acontecimento do dia a dia, os quais se expressam como palavra dirigida por Deus. A agédo
responsavel por multiplicar as fagulhas “remanescentes” de um mundo quase que totalmente

esvaziado do toque divino é a resposta humana a palavra que lhe é dirigida.
3.1 FILOSOFIA DO DIALOGO DE MARTIN BUBER
A filosofia do didlogo buberiana assume um caminho singular de compreenséo do ser,

assumindo, portanto, uma postura reflexiva com vistas a caracteristica ontoldgica, religiosa e

inter-humana. Seu pensamento revela-se intrinsecamente vinculado com a responsabilidade
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entre reflex&o e acdo (praxis), em uma busca incessante de libertacdo da tentativa moderna de
confinar a palavra ao mundo do Isso, tornando possivel, por consequéncia, vislumbramos a
outra face de Deus, o Tu?®. A origem de seu pensamento filoséfico e religioso emana de sua
existéncia engajada, religiosa e socialmente comprometida com a concretude da vida,
notadamente de suas inquietagdes quanto ao paradigma fundante da praxis colonizadora do
pensamento moderno.

Embora seu pensamento tenha sido elaborado no inicio do seculo XX, suas reflexfes
continuam atuais e conexas com o tempo presente, com nossa época. Assim, Zuben afirma
que “Sua voz ecoa em uma época em que paulatinamente e inexoravelmente se deixa tomar
por um esquecimento sistematico daquilo que é mais caracteristico no homem: sua
humanidade” (2003, p.184). No intento de recolocar no ambito ndo s6 da discussao, mas da
praxis existencial, Buber busca resgatar o sentido da palavra e reconhece-a como primordial.
Assim, Buber, nas palavras de Zuben:

N&o se preocupa com teorias ou sistemas, Buber ndo elabora simplesmente
discursos e elucubragdes sobre palavras que visem rotulos e modelos. A sua
palavra deixa de ser simplesmente logos contemplativo dos gregos para se
tornar-se davar criativa dos hebreus. A forca desta palavra reside no fato de
ela mediar o verbo e a agdo. Se para Jodo, no principio era o verbo, e, para
Goethe, no principio era a agdo, para Buber, no principio é a rela¢do (2003,
p.184).

A mensagem buberiana interroga sobre o sentido do homem no contexto de uma
sociedade contemporanea marcada pela crescente credibilidade na tecnificacdo do mundo.
Ao mesmo tempo, propde-se como um feixe de esperanca, e, em simultaneo, potencializa o
crescimento de uma recordacdo nostalgica do humano plenamente humano. Ela busca livrar o
homem de uma existéncia condenada a efemeridade das relacdes, bem como resgatar o desejo

mais intimo de cada homem: o encontro com o ser supremo.

26 “Buber parece sugerir que aquilo que nos devora, este nada, ¢ a outra face de Deus. Dito de outro modo, o
mundo do Isso, desprovido de contetdo ontoldgico, torna-se impessoal; portanto, aquele que se apresenta a
mim neste mundo é apenas uma abstracdo, ndo um Tu, alguém a quem eu possa me dirigir em uma relagao
viva e, no face a face do acontecimento, reinventar o mistério do encontro. A ontologia buberiana obedece a
um principio categorial bastante claro: o Tu traz em si a atualidade do ser. Mas como é natural que cada Tu se
transforme em um isso, ele é olvidado, permanecendo em lactdncia até ser novamente pronunciado. Esta
transformacgdo ontoldgica ndo depende exclusivamente do homem, mas ao homem cabe estar presente neste
acontecimento e responder a palavra com a totalidade de seu prdprio ser. A instabilidade inessencial que o
mundo do Isso proporciona ao homem pode mergulha-lo no nada da impessoalidade, mas este nada desprovido
de contetido ontoldgico é a outra face do Tu, da relagdo viva, da presenca; portanto, este nada € a outra face de
Deus, ndo a sua negacdo. Quando o mundo do ISSO desontologiza a realidade, é o sopro vivificante do TU que
permanece em lactancia aguardando que o homem reencontre o eterno no mundo” (OYAKAWA, 2010, p. 62-

63).
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Assim, compreendemos a mensagem trazida pelo seu pensamento como uma
fenomenologia do inter-humano que se propde a repensar Deus como uma realidade presente
no ambito da relacdo, o que nos permite perceber a urgéncia de repensarmos sobre nossos atos
em relacio aos nossos semelhantes, aos demais seres e, por conseguinte, ao mundo. E urgente
nos reportarmos a eles como alguém que se reporta ao Tu, priorizando o carater da alteridade
em detrimento da objetivacdo e da conceituacao.

Na obra “A espiritualidade da palavra: Martin Buber e Friedrich Holderlin”,
Oyakawa nos apresenta a preocupacao de Buber acerca da obsessdo moderna por definir a
esséncia das coisas, obsessdo entendida pelo Filésofo como um encontro com o nada, com a

parcialidade da presenca divina. Assim, Oyakawa anuncia que:

Se a modernidade tem como fundamento a esperanca no progresso infinito
do espirito humano, ja que o homem s6 pode conhecer o que ele mesmo faz,
e se a ciéncia tenta continuamente naturalizar a vida do homem e o seu
habitat, entdo sondar a vida das coisas é travar conhecimento sobre o nada.
Buber parece sugerir que aquilo que nos devora, este nada, é a outra face de
Deus (2010, p.62).

Oyakawa segue ponderando sobre o sentido do nada. Ao interpretar seu pensamento, o
qual sem sombra de duvidas acrescenta contribui¢des hermenéuticas importantes ao problema
posto por Buber, podemos inferir que a tentativa do pensamento moderno de definir a
esséncia das coisas, inclusive a de Deus, nos lan¢a para a estabilidade inessencial do mundo
do Isso, a qual concorre para nos aprisionar no nada da impessoalidade. Buber, por sua vez,
entende esse nada como a outra face do Tu, ndo o entende como a negacdo de Deus, mas sim,
como a sua outra face.

Quando afirmamos a existéncia de uma dupla face do transcendente ndo queremos
defini-lo como um ser parcial. Deus € presenca plena, sua existéncia € marcada pelo carater de
totalidade, ndo de parcialidade. Para tanto, é o homem, mediante sua forma de atuacdo, da
efetivacdo de seu ser no mundo, que o reconhece como parcial. Nesse sentido, ndo ha
propriamente dita uma negacdo de Deus. Segundo Buber, 0 homem moderno ndo negou Deus,
porém, o reduziu a um sistema de pensamento quando “ndo mais” o admitiu como um ser
intrinsecamente vinculado ao mundo.

Buber, ao refletir sobre Deus e a responsabilidade da acdo humana como forma de
ultrapassar a barreira erguida pelo nada desontologizante da realidade, reconhece o Tu
atemporal como um sopro vivificante, como uma presenca que, devido a propria
essencialidade de sua caracteristica, nunca se ausenta e, portanto, permanece no estado de

laténcia. O autor, portanto, chama atencdo para a responsabilidade historica do homem, para a
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importancia da resposta dialégica como caminho para reencontrarmos o eterno no mundo.
Perreira, assim, afirma que “O resgate das relagdes inter-humanas €, igualmente, o resgate da
relagdo com Deus” (2016, p.107-108).

O pensamento filoséfico buberiano propde, como caminho de reencontro com o
transcendente, 0 engajamento do homem na vida da relag&o. Buber assenta, na ontologia da
relacdo e na antropologia do inter-humano, a possibilidade para a realiza¢do do encontro com
Deus. Em suas obras, podemos escutar o ecoar de um pensamento contemporaneo que se
revela ao mesmo tempo que é revelador de uma nostalgia do humano. Tal nostalgia expressa
aquilo que, segundo ele, mais desejamos resgatar: nossa humanidade.

No conjunto do seu pensamento podemos encontrar sua maior profissdo de fé, o desejo
de resgatar o “paraiso perdido”, a vida da relagdao dialdgica. Na obra “Eu e Tu”, de forma
magistral, Buber expde o fulcro do seu pensamento, a medida que se ancora nas perspectivas
das abordagens: ontoldgica, fenomenoldgica e existencial. Bartholo Junior, ao refletir sobre a

referida obra, descreve que:

O fundamento de Eu e Tu, a obra principal de Martin Buber, ndo séo
conceitos abstratos, € a propria experiéncia existencial se revelando. Néao se
trata de uma obra de metafisica ou de teologia sistemética. Nela encontramos
uma fenomenologia da palavra e uma ontologia da relacdo que fundamentam
uma antropologia e uma ética do inter-humano (2001, p.78-79).

Em nosso entendimento sobre “Eu e Tu” — célebre obra que condensa a originalidade
do pensamento de Buber — encontramos um pensador preocupado com o crescente mundo do
Isso, notadamente expresso na forma pela qual sdo vivenciadas as relaces religiosas,
tecnocientificas, enfim, inter-humanas. Na obra “Eu e Tu”, Buber expressa sua principal
intuigdo, “no principio é a relacdo”, frase com a qual em que expressa a perspectiva
ontoldgica da relacdo, buscou esclarecer sua compreensdo acerca da formacdo do Eu. (cf.
2004, p.63-64).

A ontologia proposta por Buber fundamenta-se em um principio claro e evidente: 0 Tu
traz em si a atualidade do ser. Ele parte do principio de que, a relacdo, antecede tanto o Eu da
palavra-principio Eu-Isso, como o Eu da palavra-principio Eu-Tu. Na obra “Eu e Tu”, o
Filésofo nos esclarece que a consciéncia que temos de Eu é posterior a vivéncia da relacéo.
Para tanto, estabelece uma diferenca entre a consciéncia de Eu que surge da relagdo Eu-Isso e
a consciéncia de Eu da relacdo Eu-Tu. Aquele decorre da separacdo corpOrea do meio
ambiente, ao passo que este, de uma consciéncia crescente de vinculo ap6s cada evento da

relacdo.
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Como forma de apresentar sua compreensdo do Eu da palavra-principio Eu-Tu, Buber
lanca m&o de um mito?’ judaico (o mito talmidico). O mito nos apresenta a vida pré-natal da
crianga como um vinculo natural, como uma interagdo com a mae e com 0 cosSmo, a saber:

A vida pré-natal das criancas ¢ um puro vinculo natural, um afluxo de um
para 0 outro, uma inter-acdo corporal na qual o horizonte vital do ente em
devir parece estar inscrito de um modo singular no horizonte do ente que o
carrega, e entretanto, parece também ndo estar ai inscrito, pois ndo é somente
no seio de sua mae humana que ele repousa. Este vinculo é tdo césmico que
se tem a impressdo de estar diante de uma interpretacdo imperfeita de uma
inscricdo primitiva, quando se I& numa linguagem mitica judaica que o
homem conheceu o universo no seio materno, mas que ao nascer tudo caiu
no esquecimento. E este vinculo permanece nele como uma imagem secreta
de seu desejo (2004, p. 68).

O desejo, como nostalgia, aqui mencionado por Buber, o qual permanece na alma da
crianca, ndo deve ser entendido como um desejo de volta ao mundo pré-natal, mas como
desejo de vinculo (Verbundenheit). Esse desejo permanece por toda a nossa vida. Ele é
responsavel por nos fazer querer se unir ao outro novamente. Eis o caminho a ser perseguido
pelo homem no decorrer de toda sua existéncia, o vinculo espiritual, isto €, a vida da relac&o.
Assim, o vinculo natural transforma-se no vinculo espiritual, em que o nivel da relacdo se faz
consciente. O que possibilita o vinculo espiritual se desenvolver no nivel da relagédo
consciente, acontecimento que se traduz no homem como a aquisi¢ao de sua plena estatura, €
que o vinculo com o mundo primordial e indiviso permanece em seu Ser como uma imagem
secreta de seu desejo.

No que concerne a separagdo do vinculo natural, discorre Cromberg que: “O que segue
a separacdo do Eu ndo é necessariamente um processo de corrupcdo. Ha um destino a se
cumprir: um caminho, segundo Buber, em dire¢do ao Tu eterno e & auto-realizagao” (2005,
p.74). O destino do homem, constantemente relembrado pelo desejo nostalgico do vinculo,
possibilita manter acesa, por toda sua vida, a chama do desejo de reencontra-se com o vinculo
césmico. A vida da relacdo, nesse sentido, é apreciada por Buber como atitude existencial do
homem em direcdo a sua autorrealizacdo e ao seu desenvolvimento espiritual e, portanto, vista
como filigrana que terce o caminho para o encontro com o Tu eterno (o aspecto relacional de
Deus).

Buber pauta sua reflexdo sobre o encontro com Deus a luz de sua fenomenologia do

encontro, em que a experiéncia do encontro € tematizada pelo Filésofo como uma experiéncia

27 Sobre o significado do mito, compreendemos que ele “ndo ¢ apenas uma historia contada, mas uma realidade
vivida. N&o pertence a natureza da ficcdo, como aquilo que lemos hoje num romance, mas é uma realidade
viva, que se acredita ter acontecido nos tempos primevos e que desde entdo continuam a influenciar o mundo e
os destinos humanos” (ELLER, 2018, p.138).
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singular de coexisténcia com o outro. Ele vé a atitude existencial de coexistir como uma
realidade humana essencial, sem a qual ndés ndo nos reconheceriamos como Eu, nem nos
colocariamos face ao Tu eterno. Para tanto, ndo € intencdo da filosofia buberiana especular
sobre a natureza de Deus, e nem mesmo falar sobre Deus a partir de elucubragfes do
pensamento. Porém, vislumbra a possibilidade de nos encontrarmos com Ele, notadamente
qguando nos oferece o seu legado dialégico, com o qual postula a realidade do encontro com
Deus.

O dialbgico, para Buber, expressa a forma do homem se colocar frente ao outro em
uma relagdo inter-humana. Assim, “O dialogico nao se limita ao trafego dos homens entre si;
ele é — ¢ assim que demonstrou ser para nds — um comportamento dos homens um-para-com-
0-outro, que ¢ apenas representado no seu trafego” (2007a, p.40). O fenbmeno dial6égico da
relacdo, evidenciado pela palavra-principio Eu-Tu, além de se afirmar como uma diferenca
antropologica, escrevendo-se como um modo de ser no mundo, imprime uma diferenca no
estatuto ontoldgico do outro a proporcdo que a relacdo é atualizada. O Tu é condicdo da
existéncia do Eu, isso porque, para Buber, ndo existe um eu que se constitua como tal de
forma independente. O fato de que o Eu torna-se Eu em virtude do Tu, ndo significa afirmar
que meu lugar € dele. Ademais, ndo podemos falar em igualdade entre 0 meu Tu e 0 Eu do
outro, ou vice-versa.

Assim, 0 nosso Eu, aqui entendido como Eu da relacdo, apenas devemos ao fato de
dizer Tu, ndo a quem nés dizemos Tu, no caso a pessoa. O proprio conhecimento do mundo e
das coisas que nele se encontram, segundo a intuicdo a partir da qual a filosofia de Buber
parte, sdo emanados do que o Filésofo chamou de conveniéncia ontolégica entre o Eu e o Tu.
Podemos compreender a intuicdo, que é base de sua filosofia, no pensamento a seguir, ao
afirmar que: “A coparticipacdo dialogal é o fundamento ontologico do existir e de suas
manifestacdes. A compreensao do ser é atribuida desta participacdo dialogal no eixo Eu-Tu
envoltos na vibracdo reciproca do face-a-face” (BUBER, 2004, p. 35).

A palavra-principio Eu-Tu se diferencia da outra (Eu-lsso), notadamente pelo
elemento da totalidade. A totalidade é entendida como um participar do evento da relacéo,
acompanhado de uma concentragcdo em todo ser do homem, acontecimento que o torna apto
ao encontro dialdgico. Perfaz esse encontro dialogico a inexisténcia de qualquer espécie de
meio ou conteudo, assim, nenhum interesse se interpde entre o fenbmeno que emana da
doagdo do Tu e da aceitagdo do Eu. O fenébmeno da relacdo acontece porquanto had uma
doacdo gratuita do Tu e uma resposta de aceitacdo imediata do Eu, em uma manifestacdo

plena da reciprocidade.
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E importante esclarecer que, em Buber, diferentemente de outros fildsofos que se
debrucam sobre a questdo da alteridade, o Tu (outro) ndo é necessariamente uma pessoa. Eu-
Tu ndo é exclusividade da relagdo inter-humana. Sendo ele, portanto, qualquer ser que se
encontre presente no face a face. O Tu buberiano caracteriza-se por ser inefavel, pela
inadmissibilidade de ser reduzido a condicdo de objeto; por meio de sentencas explicativas e,
portanto, reducionistas. Sdo caracteristicas do mundo do Tu, afirma Buber, “Imediatez,
reciprocidade, presenca, totalidade, incoeréncia no espaco e no tempo, a fugacidade e a
inobjetivagdo” (2004, p. 41).

Por ser essencialmente presengca, momento singular sem o qual o dialégico nédo
desabrocha, o Tu ndo se deixa ser representado. A representacao caracteriza-se por uma agado
de independéncia do sujeito em relacdo ao objeto representado. O dialdgico, por sua vez, é
essencialmente dependente dos dois polos da relagio como condigdo para que venha
desabrochar. No encontro dialégico entre 0 Eu e 0 Tu ndo had monopolio de uma das partes
sobre a outra. H4 em ambos, no Eu e no Tu, uma essencial disposicdo reciproca para tornar-se
presente no encontro, no face a face.

Assim, o que acontece no momento desse encontro ndo pertence a nenhuma das
partes, isto €, nem o Eu nem o Tu detém o dominio do fenémeno da relagdo. Quaisquer
tentativas de representagGes por uma das partes envolvidas, em uma intengdo de narrar o
evento da relacdo, é insuficiente e, portanto, ndo satisfatéria. No momento da relacdo nédo se
tem a posse do tempo nem do espaco, apenas participamos da relacdo sem dela poder extrair
nada como meu e também ndo podemos delimitar as condi¢des e o tempo de duracdo da
mesma. Logo, a inapreensibilidade do tempo e do espago marca o fenémeno da relagéo.

Como forma de esclarecer melhor essa essencial incoeréncia da relacdo Eu-Tu no
espaco/tempo, Zuben discorre que “As relagdes Eu-Tu, embora ndo apresentem coeréncia no
espaco e no tempo, ndo estdo simplesmente no ar, desligadas. Ha algo subjacente que as une
como em um fluxo constante de laténcia: ¢ a nostalgia do Tu” (apud BUBER, 2004, p. 40).
As palavras-principio caracterizam-se por uma atualizacdo sucessiva e ndo uma
simultaneidade. Ante a relacdo Eu-Tu e o relacionamento Eu-Isso, 0 Tu mantém-se subjacente
como laténcia, sempre pronto para iniciar um novo encontro dialogico.

A relacdo dialdgica, devido os aspectos que lhes sdo essenciais, isto €, imediatez,
reciprocidade, presenca..., dissolve toda espécie de egoismo, bem como o egotismo
(movimento existencial que se traduz na nossa incapacidade de olhar o outro com outro), sem
invadir a intocavel singularidade dos parceiros da relacdo. Para tanto, no encontro dialdgico,

na relacdo Eu-Tu, ndo abdicamos de nossa individualidade, participamos da relacdo sem
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deixar de ser o que realmente somos enquanto individuo singular. O espaco intocavel da
alteridade € intransponivel, como condicéo de estarmos ante o fenémeno do encontro.

No Tu, encontramos o paradoxo da finitude e infinitude, em que, para Buber, finitude
e transcendéncia se relacionam dialeticamente. A abertura do Eu ao Tu define aquele como
finito, ou seja, relacional, a0 mesmo tempo que instaura a presenga da transcendéncia. Nao se
pode confundir finitude com limitacdo (objetivacdo). A dindmica essencial da relacdo Eu-Tu
apresenta-se como delimitadora do ser do outro como finito, sem que este perca sua realidade
e atualidade.

A relagdo existencial entre Eu e Tu tem como condi¢do de sua concretizagdo o
fendmeno da resposta. Assim, “esta experiéncia vivida de um vinculo em uma situagdo de
apelo e resposta encerra para Buber o fendmeno da responsabilidade em seus dois sentidos:
primeiro, como resposta e, segundo, como a ‘obrigacdo’ de responder” (ZUBEN apud
BUBER, 2004, p. 41). A responsabilidade, resposta entre os seres que se encontram no face a
face, € uma atitude com vistas ao comprometimento ante o apelo do dialdgico.

O dialbgico, encontro entre seres dotados de suas totalidades, desenvolve-se a partir do
Tu que nos € enderecado e da resposta a ele. O Tu, por sua vez, encontra-se com o Eu por
gracga; ndo o encontramos por procura-lo, como se soubessemos o caminho ou o local onde ele
esta. O mundo do Tu n&o nos é dado em um espago/tempo manipulavel por nds?. Para tanto,
ante a presenca do Tu, o qual se oferece por graca e ndo pelo movimento de procura do Eu,
somos chamados a enderecar-lhe a palavra-principio como forma de desabrochar o dialogico.
Tal atitude, segundo Buber, é um ato de meu ser, meu ato essencial.

Assim, o encontro dial6gico, paradoxalmente, é composto de acdo e de passividade. A
graca € 0 movimento que estabelece o enderecamento do Tu, mas é o Eu quem entra em
relacdo imediata com ele. A apresentacdo gratuita do Tu evoca no Eu uma resposta. Nesse
sentido, Buber afirma que “Relagédo ¢ reciprocidade. Meu tu atua sobre mim assim como eu
atuo sobre ele” (2004, p. 62). Na mutualidade da resposta, 0 dialdgico desabrocha.

O mundo é duplo para 0 homem porque sua postura frente a ele € dupla, afirma Buber.
O mundo do Tu ndo reconhece quaisquer sistemas de coordenadas que pretenda figurar como
delimitador ou classificador de sua manifestacdo. Classificacdo e delimitacdo sdo sinbnimos

pertencentes ao mundo do Isso. No mundo do Tu, encontramo-nos frente ao mistério da graca

28 “O Tu se revela, no espago, mais precisamente, no face-a-face exclusivo no qual tudo o mais aparece como
cendrio, a partir do qual ele emerge mas que ndo pode ser nem seu limite nem sua medida. Ele se revela, no
tempo, mas no sentido de um evento plenamente realizado, que ndo é uma simples parte de uma série fixa e
bem organizada, mas sim o tempo que se vive em um ‘instante’, cuja dimensdo puramente intensiva ndo se
define sendo por ele mesmo” (BUBER, 2004, p.71).
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e da inapreensibilidade conceitual, em que a Unica coisa que se apresenta como certeza é o
chamado a cada Eu singular a dar uma resposta, também singular. Na resposta a palavra que
nos foi enderecada, inaugura-se o fendbmeno do encontro, que é revelador da transcendéncia.
As formas pelas quais nos encontramos com 0 outro, no pensamento de Buber, néo séo
responsaveis pela formacdo do mundo, mas cada encontro significa para cada Eu singular um
simbolo indicador da ordem do mundo. Na filosofia buberiana, 0 mundo do Tu aparece
ontologicamente resguardado das relacGes inter-humanas estabelecidas, sejam elas religiosas,
econdmicas, politicas, enfim, historicas e sociais. No entanto, tais relacbes aparecem como
indicativos da ordem historico-social vivenciada entre os homens, Tu e Isso sdo dois
existenciais, duas formas de acdo que traduzem a situacdo humana no mundo. Assim, nas

palavras de Buber:

H& uma conivéncia ontoldgica entre Eu e 0 Tu para o conhecimento do
mundo. Como diz Bachelard, coisas infinitas como o céu, a floresta e a luz,
ndo encontram seu nome sendo dentro de um coracdo amante. A cO-
participacdo dialogal é o fundamento ontoldgico do existir e de suas
manifestacdes. A compreensao do ser é tributaria desta participagdo dialogal
no eixo Eu-Tu envoltos na vibracao reciproca do face-a-face (2004, p.35).

Marca a distin¢cdo das duas palavras-principio, Tu e Isso, 0 elemento da totalidade.
Esta néo significa, para Buber, uma simples soma dos elementos da estrutura relacional, ela se
vincula a totalidade do participante do evento. Assim, ela é compreendida pelo filésofo como
um ato totalizador, como uma concentracdo em todo o seu ser. Viver sob tal perspectiva ndo é
uma atitude muito duradoura do homem, pois a existéncia humana é marcada também pelo
elemento da parcialidade. Reconhece-se, portanto, o carater oscilante pelo qual nossa
existéncia transita.

A relacdo Eu-Tu é marcada pela eminéncia de ser pausada devido a sucesséo que lhe é
essencial, devido a substituicdo pelo Isso. Ela representa o encontro de ser a ser. Ja a relagdo
Eu-lsso, momento que se estabelece como mais duradouro do que o encontro com o Tu,
devido a dindmica que lhe é propria, simboliza as formas pelas quais nos entendemos
epistemologicamente com 0s outros e, portanto, a partir das quais 0s conhecimentos culturais
sdo erguidos e legitimados. Essa relacdo € marcada pela relacdo sujeito-objeto.

Reconhecemos a alternancia do existir humano e, portanto, a efemeridade do ato de
totalidade, de estar presente e em contraposto a presenca atemporal de Deus. Ao modo do
pensamento buberiano, defendemos a tese de que o desenrolar da existéncia humana € a
maneira que temos para nos aproximarmos de Deus, 0 que nos permite inferir que as relacdes

entre os homens sdo filigranas que tercem nossa relagdo com o transcendente (Tu
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eterno/Deus). Essa forma de encontro com o transcendente marca a singularidade do
pensamento buberiano. Em resumo, importa frisar que caso essas “relagdes” sejam
estabelecidas a partir da I6gica do Isso, estaremos ante a outra face de Deus, visto que ele €
essencialmente relacdo. Deus aparece na filosofia buberiana como Tu eterno, sua esséncia
aponta para o aspecto relacional de seu modo de existir. Cromberg esclarece a questdo ao nos

dizer que:

guando Buber fala sobre o Tu eterno, ndo € sobre Deus que esta tratando,
mas sobre 0 aspecto relacional de Deus: refere-se ao ‘entre’ — a0 que ha
‘entre’ Deus e 0 homem [...]. assim como ndo é o Tu eterno em si — jamais
podera, pela logica, haver um ‘tu’ em si, ja que ‘tu’ ¢ sempre relativo a um
‘eu’ (2005, p. 126).

Sendo o Tu eterno o Unico Tu que ndo pode se tornar um Isso, quando falamos que o
Isso é a outra face de Deus ndo estamos querendo negar a condicdo essencial que lhe é
inerente, de Tu absoluto, mas enfatizar seu aspecto relacional, bem como sua presenca
atemporal. Deus nunca se ausenta, € 0 homem quem se ausenta de sua presenca e passa a
enxergé-lo como Isso. Assim, 0 1sso ndo representa a auséncia de Deus, contudo, a outra face
de seu aspecto relacional que se nos tornou evidente mediante 0 momento que nés nos
retiramos de sua presenca.

Portanto, na filosofia do dialogo de Martin Buber, podemos perceber o legado singular
de seu caminho quanto ao encontro com o0 transcendente, expressamente no seguinte
pensamento: “As linhas de todas as relagdes, se prolongadas, entrecruzam-se no Tu eterno.
Cada Tu individualizado é uma perspectiva para ele. Através de cada Tu individualizado a
palavra-principio invoca o Tu eterno” (2004, p. 101). Logo, a forma pela qual nos
posicionamos existencialmente ante o outro, pode nos possibilitar o encontro com sua
presenca atemporal.

A importancia do encontro com o Tu, evidenciada no pensamento buberiano,
notadamente expressa na atitude de posicionar-se ante o outro com a totalidade do ser, sem
reservas, sem meios ou quaisquer artificios para o encontro no face a face, ndo impossibilita
que o Filésofo nos alerte acerca do “perigo” que o Eu assume ao pronunciar Tu. Para tanto, na

obra “Eu e Tu”, nos alerta para as “agruras”, os “dissabores” do encontro com o Tu, em que:

Os momentos com o Tu se manifestam como episddios singulares, liricos-
dramaéticos, sem davida, de um encanto sedutor, mas que, no entanto, nos
induzem perigosamente a extremos que debilitam a solidez ja provada, e
deixam atras deles mais questdes que satisfagdes, abalando nossa seguranca
(BUBER, 2004, p.74).
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O encontro com o0 Tu pressupOe o ineditismo, pois se revela a cada vez de uma nova
forma, ndo podendo ser lembrado nem cooptado. O Tu, devido a caracteristica que lhe é
essencial, vem sem ser chamado e desaparece quando tentamos aprisiona-lo as formas e
aventuras epistemoldgicas que empregamos ao lhe dar com os objetos. Ademais, ele se
manifesta nos multiplos entes, 0s quais expressao as vozes do mundo. Suas multiplas vozes
sdo reconhecidas como alteridades inalienaveis e a nds ndo cabe regé-las como assim o faz
um maestro quando rege sua orquestra. Cada individualidade, cada Tu, inaugura um
acontecimento novo, onde nossa seguranga constantemente se encontra ameacgada. Na
presenca do Tu, ficamos expostos ao ser que esta a nossa frente, tudo que acontece aos seres
envolvidos nessa relacdo é da ordem da completa auséncia de monopdlio.

Essa relacdo é marcada pela fugacidade. Vivemos a maior parte de nossa existéncia
submetendo a mesma aos ditames do eu enquanto ser de conhecimento. Consagramos a maior
parte de nossa vida, de nosso existir ao olhar perscrutador da objetividade, que busca
fracionar a da realidade. A maneira desse olhar, estabelecemos rela¢des com o outro, com 0
mundo e com Deus. Importa alertarmos para necessidade de ndo pautarmos toda a existéncia a
exclusividade desse olhar. Uma existéncia unicamente consagrada ao Isso aniquilaria a
possibilidade de realizacdo humana e, em simultaneo, a possibilidade de encontro com Deus
como presenca atemporal que se encontra no seio do mundo.

O ato de escutar as vozes do mundo e respondé-las, em uma atitude de
reconhecimento da presenca da alteridade pressupde estarmos presentes com a totalidade do
ser para abracar a por¢do do mundo que nos foi confiada, que é da nossa responsabilidade, de
cada homem. Buber nos alerta para a pessoalidade em que a palavra se dirige a cada um de
nos, bem como para o seu ineditismo, e coloca como evidéncia a responsabilidade que cada

um tem em responder. Assim,

E o mundo através dos seus acontecimentos do dia-a-dia que se dirige a
mim. Tudo o que acontece diz algo a mim de uma forma Unica, numa
linguagem nunca antes pronunciada. ‘Nos respondemos ao instante, mas
respondemos ao mesmo tempo por ele, somos responsaveis por ele [...]’
(20073, p. 9).

As respostas, enquanto promanam de formas variadas, contudo singulares, tornam-se
concretas a medida que enderecamos uma das palavras-principios, Eu-Tu ou Eu-1sso. Ambas,
na medida em que sdo enderegadas, instituem-se como modos de existir. Tu e 1sso s&0 modos
de atuar no mundo. Eles representam nossa condic¢do de ser, marcam nossa forma de existir.
Dessa maneira, no subcapitulo seguinte, buscaremos expor como se apresenta 0 modo de

existir da relagdo Eu-Isso.
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3.2 EU-ISSO: FUNDAMENTO MONOLOGICO DO RELACIONAMENTO

O fendmeno do inter-humano é colocado pela filosofia buberiana sob a perspectiva da
proposta dialdgica. As palavras-principio sdo admitidas em sua filosofia como dois modos de
manifestacdo da existéncia, a saber: a relagdo ontologica Eu-Tu, sustenticulo da vida
dialdgica, e a experiéncia objetificante Eu-Isso. Zuben, em sua obra “Martin Buber:

cumplicidade e dialogo”, esclarece-nos o que significado proferi-las:

A palavra-principio ndo é uma simples expressdo verbal ou uma mera
etiqueta, mas sim uma realidade que esta intimamente ligada a esséncia do
homem, pois a palavra-principio, uma vez proferida, fundamenta a sua
existéncia. Pronunciar, proferir a ‘palavra-principio’ significa, pois,
desenvolver uma certa atitude frente a um ser... As “palavras-principio” ndo
significam coisas, mas anunciam relac6es (2003, p.120).

A palavra-principio Eu-Isso é posterior, Eu-Tu a antecede. Buber, ao afirmar a
anterioridade de uma palavra em relacdo a outra, busca, com isso, chamar nossa atencdo para
a génese das relacbes. Importa-lhe, ainda, ndo s6 estabelecer a génese das relagbes, mas
também traduzi-las para que assim possamos entendé-las enquanto acdes existenciais
exercidas a partir da relacdo intersubjetiva. No tocante a palavra-principio, que se efetiva
como condic&o posterior, sabe-se que, na filosofia buberiana, ela aparece como a outra face da
existéncia humana. A primeira marca o carater ontolégico do homem, ao passo que a segunda,
Eu-Isso, o carater epistemoldgico. Para o pensador vienense, a existéncia humana é
essencialmente relacional. O carater relacional de nosso ser é a forma pela qual a presenca de
Deus se torna real para nos, e esse carater é a forma propriamente humana de nos colocarmos
face ao transcendente.

Quando proferimos a palavra-principio Eu-Isso, nos posicionamos existencialmente
como um Eu que se apresenta como sujeito de experiéncia e utilizacdo. Efetivamos, portanto,
uma acéo existencial que concorre para nos distanciar do encontro dialdgico, aproximamo-nos
da vida do relacionamento. O outro (Tu) passa a ser visto através de uma lente conceitual,
mediatizada pela nossa capacidade cognoscitiva, acdo posterior a vida da relacdo. O mesmo
caminho é percorrido quando se tem Deus por objeto. Nota-se, no pensamento a seguir, a

correlagéo feita por Buber entre o agir do homem com o seu semelhante e com Deus, em que:

Todos os seres existentes que se confrontam comigo, que sao “incluidos” por
meu self, sdo nessa influéncia possuidos por ele como alguma “coisa”, como
um algo; somente quando ao tomar consciéncia da alteridade incomunicavel
de um ser, renuncio a incorpora-lo de alguma maneira em mim, a inclui-lo
em minha alma, é que ele verdadeiramente passa a ser, para mim, um Tu.
Isso vale para Deus, da mesma forma que para o homem (2007a, p.87).
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Quando o homem afirma-se existencialmente como Eu, notadamente mediante o ato
de pronunciar Eu-Isso, ele se coloca perante os entes como uma lupa objetivante, isolando-o0s
como particulas decifraveis, agrupando-os no crivo de uma visdo restritiva e conceitual, em
uma atitude que concorre para retira-los do fluxo da reciprocidade da agdo e para mergulha-
los no aprofundamento da percepgao dos entes como coisas, como soma de qualidades.

A intuicdo do ser, segundo Buber, é anterior a inteligéncia, ao conhecimento
conceitual, com o qual fazemos uso para formular e analisar os objetos. Assim, ao
proferirmos Eu-1sso, movimento secundario a intuicdo do ser, fazemos uso da palavra como
forma de conhecer o mundo e nos impormos diante dele, procurando estabelecer uma ordem,
uma estrutura, reduzindo-o a um estado de coisas. Esse movimento do Eu ndo desfruta do
status de exclusividade quanto sua acdo frente ao mundo. Se assim ndo fosse, estariamos
condenados a viver em um mundo esvaziado de ser, restando-nos apenas a triste fatalidade do
relacionamento, da objetividade esvaziada de Ser. Eu-Tu € outra forma do Eu se dirigir ao
mundo. Assim, segundo Buber: “Na medida em que se profere o Tu, coisa alguma existe. O
Tu ndo se confina a nada. Quem diz Tu ndo possui coisa alguma, ndo possui nada. Ele
permanece em relagao” (2004, p.54).

Nota-se, portanto, uma postura dupla do Eu diante das palavras-principio: a postura
Eu-Tu, atitude essencial que revela o pronunciar de uma palavra com a totalidade do ser, e a
postura Eu-1sso, a qual se revela como uma postura noética, objetivante ante 0 mundo. Assim,
as palavras-principio, consoante os ensinamentos de Buber, revelam-se como duas atitudes
existenciais possiveis de serem tomadas pelo homem, sé podendo ser pronunciada uma de
cada vez. Enquanto atitudes existenciais, elas excluem-se mutuamente, inaugurando um
acontecimento novo.

Para tanto, enquanto atualizacdo da palavra-principio, o pronunciar de uma implica
que a outra entre em estado de laténcia. A palavra principio Eu-Isso é marcada por uma maior
durabilidade em relacdo a palavra-principio Eu-Tu. Nesse sentido, vivemos mais tempo sob o
ditame da objetividade, percebendo os entes a luz da parcialidade, por agirmos de forma
parcial, do que na presenca da alteridade cuja marca é a totalidade reciproca.

Devido a dinamicidade que lhe é prépria, a palavra originaria fundamenta duas
dimensdes do humano: a dimensdo dial6gica, identificada como o mundo intersubjetivo do
encontro entre os homens, do qual emerge o sentido humano; e a dimensdo monoldgica,
caracterizada pela emergéncia do relacionamento objetivante, solo onde fecunda-se a técnica
e a ciéncia. Essas duas dimensdes do humano expressam-se a partir das duas palavras-

principio. Da mesma forma, podemos entender a afirmacdo encontrada no pensamento
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buberiano, de que ndo ha dois mundos, mas uma dupla forma de ser no mundo, Tu e Isso. O
reconhecimento da dupla atitude do homem como “definidor” da perspectiva dual do mundo
nos possibilita reconhecer o carater atemporal da transcendéncia. Nesse sentido, ndo é Deus
que, por um momento (por um instante), se ausenta do mundo, mas o homem que ao
reconhecer o mundo de forma noética quem ndo se atualiza como presenca, e em
consequéncia de sua acdo ndo reconhece a presenca atemporal de Deus, que se manifesta no
encontro de ser a ser. O homem fundamenta-se ontologicamente como um ser de relacgéo.
Cada movimento do Eu em direcdo ao ato de pronunciar o Tu, o coloca ante a vivéncia do
vinculo ontoldgico.

Quanto ao ato de pronunciar o 1sso, este, ndo se inscreve como condenacdo fatalista ao
mundo do 1sso, o que inviabilizaria o retorno ao estatuto ontoldgico, ao mundo da relacéo. Ha,
na verdade, uma ligacdo intrinseca dos polos da relacdo que revelam a unidade da existéncia
humana. Sobre a referida ligacdo, Zuben pondera que: “Mesmo quando o homem toma a
atitude que se exprime pelo Eu-Isso, ele continua ligado, de uma certa maneira, a0 mundo da
relacdo, pela consciéncia da presenga virtual do Tu” (2003, p.128). Essa consciéncia
permanece latente no ambito do relacionamento, aguardando um novo posicionar-se, uma
nova atitude do homem ante o ser. A consciéncia da presenca virtual do Tu inaugura um novo
encontro.

Diferente da primeira palavra-principio, em que o Eu é uma pessoa e 0 Tu é o outro,
na segunda, o Eu é um sujeito de experiéncia, de conhecimento e o ser que esta na sua frente
um objeto. Em outras palavras, “este segundo tipo de Eu, Buber chama de egé6tico, isto &,
aquele que se relaciona consigo mesmo ou 0 homem que entra em relagdo com o seu si-
mesmo” (ZUBEN apud BUBER, 2004, p.36). Esse momento & marcado por um tipo de Eu

que surge devido ao movimento que faz em dire¢do a separacdo. Buber assim o descreve:

Momento em que o Eu da relacdo se pds em evidéncia e se tornou existente
na sua separagéo, ele se dilui e se funcionaliza de um modo estranho, no fato
natural do corpo que se distingue do seu meio ambiente e deste modo
descobre a egoidade. Somente entdo pode surgir o ato consciente do Eu, a
primeira forma da palavra-principio Eu-lsso, a primeira experiéncia
egocéntrica: o Eu que se distanciou, aparece entdo como o portador de suas
sensacles da quais 0 meio ambiente é 0 objeto. Sem dlvida isto acontece
sob a forma primitiva e ndo sob a forma tedrico-cognitiva (2004, p. 67).

Como forma de elucidar sua compreensdo acerca do surgimento do Eu que emerge da
palavra-principio Eu-Isso, Buber faz uma relacdo simbdlica com a vivéncia do homem
Primitivo, o qual, segundo ele, vive a relagdo Eu-Tu sem se encontrar consciente do Eu nem

do Tu enquanto elementos autdnomos e distintos. Na obra “Eu e Tu”, Buber cria um
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interlocutor, ao qual dirige a pergunta: “Entdo acreditas em um paraiso na era primitiva da
humanidade?” (2004, p. 67). Ao nos indagar como seus interlocutores, ele nos chama atencéo
para compreensdo da palavra-principio como uma verdade andnima, inerente a criacdo, ao
mesmo tempo que, & luz da doutrina judaica de um paraiso, busca nos esclarecer sobre o
fendmeno da separagdo, bem como a aquisicdo de uma consciéncia de si.

Em sua obra “Imagens do Bem e do Mal”, o Filosofo de Viena nos apresenta essa
consciéncia de si (formagéo do ego) a partir da queda adamica, isto ¢, da expulsdo do homem
do paraiso ap6s provar do fruto proibido. Na medida em que provou de tal fruto, por vontade
propria, o0 homem se vé como um ser separado e se percebe enquanto consciéncia de si,
simbolizada pela percepc¢édo de sua nudez.

O Eu que se percebe como separado simboliza como impeditivo ao homem de
vislumbrar a realidade e de entrar em relacdo com ela. Na reflexdo feita por Cromberg em sua
obra ‘A Crisélida da Filosofia [...]’, ela nos alerta, a partir de seu estudo sobre a tradicéo
hassidica, para a importancia da renincia do Eu egdético. Ao mesmo tempo que afirma a
impossibilidade da inexisténcia total do Eu egdtico, chama a atencdo para ndo coloca-lo como

foco da existéncia. A saber:

Certa vez 0 Maguid falou a seus discipulos: Eu vos mostrarei a melhor
maneira de dizer o ensinamento. A gente ndo deve mais sentir a si mesmo,
nem ser mais que um ouvido, que ouve o que diz em nés o Mundo do Verbo.
E tdo logo se comece a ouvir o proprio discurso, deves interrompé-lo
(CROMBERG apud BUBER, 1967, p.150).

O pensamento buberiano, ao ponderar sobre a existéncia humana afirma que o homem
vive no seio de um duplo Eu: nenhum é puramente uma pessoa, nem puramente egotico, vive-
se em uma constante alternancia entre o atualizar-se e a caréncia de atualizagdo. Sabe-se, pois,
que o Eu egdtico ndo pode deixar de existir, por ser um elemento constitutivo da existéncia
antropoldgica do homem. No entanto, ele ndo pode ser, sob pena de ndo nos aproximarmo da
presenca perene e inconteste do Tu eterno, referéncia para o encontro com 0 NOsso si mesmo,
0 qual se estabelece, exclusivamente, pela relacdo com a alteridade. O si mesmo &,
essencialmente, relagcdo. “S6 sou eu, quando pronuncio Tu”, afirmagdo que inaugura a
reflexdo antropoldgica acerca do inter-humano.

Experiéncia (Erfahrung) e utilizacdo (Gebrauchen) sdo dois modos de existéncia do
Isso. Ambos concorrem para o estabelecimento da vida do relacionamento, a qual tem como
caracteristica a coeréncia no espago e no tempo. O relacionamento constitui-se a partir da
légica da temporalidade coordenavel. Ele ndo se caracteriza pela reciprocidade da

acao/passividade de ser a ser, mas pela acdo de confinamento entre objetos, em que o Tu é
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visto como uma soma das partes por um Eu que, devido ao movimento estabelecido em
direcdo ao Tu, também se percebe como objeto. O relacionamento é, dessa maneira, um
fendmeno inter-humano instituido pela atitude monoldgica do Eu ao pronunciar a palavra-
principio Eu-1sso.

Logo, Zuben afirma que “pronunciar a palavra-principio Eu-1sso significa entrar no
mundo da separacdo, da experiéncia, da utilizacdo, no mundo do Isso. “Ai realiza-se 0
principio monoldgico do ser do homem™ (2003, p.122). Ao perceber a palavra-principio, Eu-
Isso, como fundamento do relacionamento objetivante, ele afirma ser ela uma contra fonte de
comunicacdo, isso porque esta é essencialmente composta da forca da separacéo.

A atitude existencial de pronunciar Isso coloca-nos na presenca do relacionamento
sujeito-objeto. A este, o objeto, ha uma possibilidade de estar “presente”, ndo em sua singular
realidade, mas enquanto conceito. Quanto aquele, o sujeito, ndo esta na “presenca” do objeto,
revelando, portanto, a dupla capacidade do homem em acordar auséncia e presenga. Importa
chamar atencdo para a caracteristica volatil do existir humano. A existéncia humana é
atravessada pela constante alternancia de auséncia e de presenca. No fazer-se humano, ha um
eu que se afirma como sujeito de relacionamento, mas também como um ser de relagdo. O
primeiro provém do ato de mergulhar em si mesmo, é reconhecido como um movimento
monoldgico da existéncia, o segundo, do ato de congregar-se ao outro. Esse movimento
encerra 0 &mbito dialdgico.

No ensinamento de Buber: “O movimento basico monologico nao €, como se poderia
pensar, 0 desviar-se-do-outro em oposicdo ao voltar-se-para-0-outro, mas é o dobrar-se-em-si-
mesmo” (2007a, p. 57). O Outro, nesses termos, s6 é admitido sob a forma da vivéncia
prépria do eu e, portanto, somente é visto como uma parte do eu. No movimento monol6gico
do Eu, a palavra que congrega os seres no face a face, resguardando a singularidade e a
unicidade de cada um, “da lugar” a palavra que separa, subtrai e, por conseguinte, transforma
0 outro no prisma conceitual construido pelo eu.

A insisténcia desse Eu em pronunciar o Isso e, a vista disso, permanecer nessa relagéo
como se ela fosse a Unica forma sob a qual a existéncia se desenrola, “condena” o homem a
uma existéncia que ndo participa de atualidade alguma. A néo participacdo da relacdo impede
com que o homem conquiste atualidade, “conformando-se”, entdo, com a soliddo de uma
consciéncia de si que se percebe como um ente que-é-assim e-ndo-de-outro-modo, expressao
do ato de apropriar-se de si mesmo.

Buber, a0 mesmo tempo que denuncia o perigo de fixar nossa existéncia unicamente

no mundo do Isso, nos alerta para a finalidade da relacdo, isto é, o préprio Ser, 0 encontro
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com o Tu. Nesse encontro, acontecimento marcado pela liberdade muatua dos seres que
proferem a palavra, isto €, da palavra que se oferece como didlogo e da palavra responsavel
por aceita-la em seu ser, o Eu participa sem impor-se como detentor nem de si, nem do outro.

Assim, Buber entende que:

Quem esté na relacéo participa de uma atualidade, quer dizer, de um ser que
ndo estd unicamente nele nem unicamente fora dele. Toda atualidade € um
agir do qual eu participo sem poder dele me apropriar. Onde ndo ha
participacdo ndo ha atualidade. Onde hé apropriagdo de si ndo ha atualidade.
A participacdo é tanto mais perfeita, quanto o contato do Tu é mais imediato
(2004, p. 92).

Portanto, a atitude de apropriar-se do outro, como um caminho que perfazemos no
intento de aproximar-se da vida da relacdo, é, na verdade, um movimento existencial que nos
afasta da mesma e nos faz embriagar-se de si mesmos. O Eu que emana desse movimento,
segundo Buber, é o Eu da palavra-principio Eu-Isso, o eu egético. Este, devido ao movimento
inessencial em direcdo ao outro, toma consciéncia de si como sujeito de experiéncia e
utilizacdo. Ele reporta-se ao outro ¢ ao mundo por meio do pronome possessivo “meu”,
ocupando-se unicamente, nas palavras de Buber, “com 0 seu ‘meu’: minha espécie, minha
raca, meu agir, meu génio” (2004, p.93).

Ao mesmo tempo que se distancia do outro, parceiro essencial para desabrochar a
relacdo, o egotico afasta-se do Ser verdadeiro, confinando-se em um si mesmo ilusorio,
ficticio. Sente prazer com a sua maneira de ser, pensa ser ela o seu Ser. O “culto” que ele faz a
afirmacdo “Eu sou assim”, expressa a tentativa de estabelecer uma manifestacao efetiva de si
sem 0 outro, “no intento” de iludir-se. Apds ter interpretado a pergunta feita ao Rabi Aardo
sobre o que aprendeu com o seu mestre Maguid; onde Aardo afirmou ter aprendido sobre o

nada e seguiu dizendo ser este justamente o que ele era, Cromberg explica que:

Entre o ‘eu ndo sou nada’ e ‘eu sou’ existe a distancia entre o Eu egético e 0
Eu Pessoa. O Eu egobtico é relativo, o pessoal reside em si mesmo. O Eu
egotico precisa de atributos, o Eu pessoal, apenas de consisténcia, de
realidade, de presenca, que sdo adquiridas através de relagbes. Os atributos
velam a falta de realidade do Eu egotico. E por isso que ele tanto necessita
da afirmacdo de suas qualidades e se v& como um ente que é assim-e-nao-de-
outro-modo (2005, p. 69).

No pensamento de Buber, encontramos uma relacdo entre o Eu egético e a
“incapacidade” desse de perceber a presenca de Deus nas diversas formas de manifestacdes
do Tu. A forma pela qual o egdtico passa a reconhecer-se como Eu se confunde com a forma
pela qual ele vai em dire¢cdo ao mundo, ao outro e, por conseguinte, ao transcendente (Deus).

Deduz Deus da atitude de ensimesmar-se, confundindo-o com a consciéncia solipsista que
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tem de si. Imerge no mundo do Isso como forma de proteger-se da imprevisibilidade do
mundo da relacéo.

A seguranca atrativa do mundo do Isso da a ele a sensacdo de que pode tomar posse
de tudo que quiser. A condicdo dessa sensacao ilusoria sdo as vestimentas de uma forma de
Ser (parecer®®), dualidade ndo pertencente a natureza humana e proveniente de nossa
necessidade de confirmacdo pelo outro. Vestido dessa outra forma de ser, 0 eu se apresenta
como funcional, experimentador e utilizador, distanciando-se, logo, de sua substancialidade
ontoldgica. Esse Eu, portanto, vive confinado no passado, ndo desfruta da presenca que torna
possivel a atualizacdo do ser.

Na atualizacdo do ser, movimento que tem como condi¢do a presenca dos seres
envolvidos no encontro, em uma atitude de presentificar e de ser presentificado, a
reciprocidade instaura-se como uma fenda sem a qual a relacdo ndo se concretizaria. Sobre a
reciprocidade, Afirma Buber: “E a marca definitiva da atualizagdo do fendmeno da relagio”.
Afinal, “relacdo ¢ reciprocidade” (2004, p. 34).

A relacdo Eu-Isso carece de presenca. O ser que se apresenta ao Eu ndo é visto como
um Tu. Sendo visto, por isso, como um Ele ou Ela, dentre outros tantos Eles ou Elas. Se o Tu
esta presente, ainda que seja enquanto um conceito do Eu, o Eu ndo esta na presenca do Tu.
Estamos frente a um movimento monolégico do Eu que concorre para a vida do
relacionamento. Para tanto, é sabido que o Tu nunca se ausenta, permanecendo, por assim
dizer, devido a propria esséncia, no estado de laténcia. Ele permanece diante do Eu,
aguardando uma resposta sempre nova com a qual o encontro novamente efetive-se. Depende,
Unica e exclusivamente, da decisdo do Eu em querer encontra-lo. O Tu nos ¢é dado por graca.

A presenca perene do Tu nos coloca diante do pressentimento da eternidade. Na
afirmacéo de sua atualidade se encontra a libertacdo do mundo do Isso, proveniente da atitude
existencial da resposta, do ato de dizer Tu. Como condicdo de responder ao Tu, em uma
atitude de movimentar-se em direcdo a sua presenca inalienavel, nos impde-se a necessidade
de estarmos presentes a n6s mesmo. Como condicao de estarmos na presenca do Tu eterno, do

Tu atemporal, faz-se necessario pressenti-lo a partir do movimento existencial contrario ao

29 “Ser e parecer sdo duas formas de acdo responsaveis por expressar a dualidade que compde a existéncia
humana. A vida referente ao ser é uma vida auténtica por expressar aquilo que se €, ao passo que, a vida
referente a imagem é determinada pelo que se quer parecer. O olhar do homem que vive conforme o seu ser é
um olhar ‘espontineo’, ‘sem reservas’ que expressa a verdade de si através de seu brilho e transparéncia; ja o
olhar do homem que vive conforme o seu parecer se preocupa, unicamente, em produzir uma imagem, ou
melhor, em produzir uma aparéncia de si para o outro. Para os que vivem conforme esse olhar, segundo Buber
(2007a, p.142) ‘o que importa é a imagem que sua aparéncia produz no outro’” (ARAUJO, 2014, p.126).
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movimento monoldgico. Na relacdo dialdgica, na atualizacdo do Tu, Deus é encontrado como
Tu eterno.

Ao “renunciar’”®® ao Eu egdtico, isto é, no ato de ndo mais coloca-lo como central a
realidade, bem como & relacdo com o outro, 0 homem se encontra pronto para caminhar na
direcdo do Tu. O caminho percorrido expressa sua realizagdo espiritual por meio do
acontecimento do encontro. Ao interpretar a Tord, notadamente na passagem que se segue:
“Disse Deus a Abrado: ‘Sai da tua terra, da casa de teu pai, para a terra que te mostrarei”’,
compreende-se, a luz da filosofia buberiana, que o ato de “sair da tua terra” expressa o ato de
rentncia ao Eu egdtico, ao Eu da separacdo. No ato de renunciar a separacéo e, portanto, nao
prescindindo dessa como um vinculo primordial, estamos preparados para vislumbrar a terra
anunciada: “a terra que te mostrarei”. Nela, encontramos a verdadeira realizacdo espiritual, a
vida do encontro. No encontro com o Tu, na vida da relacdo, a presenca do Tu eterno é

evidente.

3.3 APRESENCA: UM PRESSENTIMENTO DA ETERNIDADE

A cultura ocidental moderna, em grande medida, resguardadas as devidas proporcgdes,
padece da auséncia de atualidade®!, o que nos faz viver predominantemente no passado. Na
sociedade atual, o movimento de esquivar-se do outro cresce assombrosamente, 0 ndo
reconhecimento dele como pessoa singular e, assim, indizivel enquanto conceito. Quando
muito, ele apenas é percebido a partir do desdobramento do eu solitario, do eu cuja
substancialidade da identidade é o ensimesmamento, o movimento de voltar-se para si
mesmo. Tal movimento tem como resultado a sensacdo de que vivemos tomados por um
profundo vazio, como se estivéssemos rodeados de pessoas sem rostos proprios. A velocidade

dos acontecimentos é tdo frenética que o presente (aqui pensado como 0 movimento feito pelo

30 Colocamos em evidencia a palavra renunciar como forma de chamar aten¢do para a ambiguidade em que o
pensamento de Buber trata o termo. Tal rendncia ndo deve ser entendida como uma atitude de abdicar ao Eu da
Pessoa, este é condigdo necessaria para que ocorra presenca e relacéo.

31 O conceito em questdo reporta-se ao ato de vincular-se ao outro. No encontro dialogal conquista-se a

atualidade, ele é o meio pelo qual o homem atualiza-se como ser de relacdo, isto é, reafirma a sua condigdo

ontolégica. Portanto, relacdo e atualidade ndo sdo situacdes existenciais dispares. A primeira é condicdo para a

aquisicdo da segunda. Buber, em “Eu e Tu”, nos esclarece acerca da intrinseca relacdo que: “A finalidade da

relagéo é o seu proprio ser, ou seja, 0 contato com o Tu. Pois, no contato com o Tu, toca-nos um sopro da vida
eterna. Quem esta na relacdo participa de uma atualidade, quer dizer, de um ser que ndo esta unicamente nele
nem unicamente fora dele. Toda atualidade é um agir do qual eu participo sem poder dele me apropriar. Onde
ndo ha participacdo ndo ha atualidade. Onde h& apropriagéo de si ndo ha atualidade. A participacdo é tanto mais
perfeita, quanto o contato do Tu é mais imediato. O Eu é atual através de sua participacdo na atualidade (2004,
p.92-93).
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homem, de posse da totalidade do ser, em direcdo a atualidade) parece ter se convertido em
um momento impossivel de ser vivido. Busca-se, devido ao sentimento de vazio existencial,
mesmo que inconscientemente, minimizar esse evidente fendmeno contemporaneo via redes
sociais, chamadas de video, individuais e coletivas, e lives. A presenca pretendida, quando
muito, € a virtual e fisica, ndo a existencial. As pessoas até se falam, se veem, trocam ideias
sobre temas diversos, mas tudo é feito, majoritariamente, sem que elas estejam presente a si
mesmas. Quando ndo se esta presente ndo reconhecesse a presenca do outro. Quando isso
acontece, a relacdo ndo desabrocha, o verdadeiro encontro ndo se efetiva. Portanto, ndo é
possivel a atualizacdo do ser.

A vivéncia no pretérito parece ser hegemoénica na ocupacao do espaco existencial,
fazendo com gue o tempo seja reduzido a hegemonia de tal vivéncia, em uma postura clara de
ndo mais percebé-lo como plenitude®’. Quando se vive unicamente no pretérito, busca-se
eximir-se da responsabilidade existencial de atualizacdo da palavra, colabora-se para
intensificar a forca do eclipse que, momentaneamente, interpde-se entre 0 homem e Deus.
Temos, assim sendo, uma hipdtese que merece nossa atencéo, a saber: 0 homem parece querer
fugir do protagonismo da histdria, enclausurando-se em uma compreensdo de Deus a partir do
além-mundo, ndo reconhecendo nos instantes a presenca divina que se revela a cada ato de
pronunciar Tu.

Segundo Scheler, o tempo pensado como plenitude mantém estreita relagdo com o
sentido dado ao verdadeiro eterno, entdo: “O verdadeiro eterno nao exclui de si o tempo; nao
se encontra ao lado dele: ele abarca concomitantemente de uma maneira atemporal o contetdo
e a plenitude do tempo, atravessando-o em cada um de seus instantes” (2015, p. 8). Percebe-se
que o autor busca relacionar a presenca do eterno no mundo aos acontecimentos histéricos,
opondo-se a tentativa do homem de ndo mais suportar a vida e a historia e, portanto,
denunciando 0 movimento do homem contemporaneo em refugiar-se em uma compreensdo de
eterno ilusoria.

O homem parece ter se conformado com o desaparecimento “total” de uma

compreensdo do tempo que tenha como caracteristica essencial a dimensdo pré-reflexiva,

32 O tempo como plenitude aparece no pensamento de Buber com a intenc¢do de levar as Ultimas consequéncias
o espirito do judaismo vivo. Segundo Oyakawa: “Martin Buber constroi o seu pensamento anarquico acreditando
em um Deus que ndo respeita regras, convencdes, nem esta contido em livros sagrados apenas. Um Deus que é a
face da face humana quando vista do ponto de vista da plenitude da presenca: sem davida, aquele que se
apresenta diante das faces, ultrapassou o dever e a falta, ndo pelo contrario, porque realmente dele se aproximou.
Né&o se tem dever e culpa sendo para com estranhos; para com familiares tem-se afei¢do e ternura. Para quem se
apresenta diante da face, o mundo so6 se torna realmente presente a luz da eternidade, na plenitude da presenca”
(2010, p.52-53).
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assumindo a dimensdo logicista e categorial como principio. A plenitude do tempo parece ser
possivel de ser quantificada, em uma tentativa humana de mensurar os acontecimentos
reduzindo-os aos significados politicos, econdmicos e juridicos. A propria “religiosidade” se
oferece como alibi do discurso cientifico sobre o tempo, deixando, por vezes, de perceber no
tempo as pegadas de um ser transcendente, que, sem se fixar nele, o percorre imprimindo suas
marcas.

O proprio Deus ¢ “trazido” para as amarras de um tempo cientificizado cuja
velocidade frenética busca abolir o momento da presenca atemporal, em uma clara aventura
da razdo em prol da construgdo de um caminhar para a desontologizacdo do transcendente.
Sua presenca no mundo humano parece estar em perigo. Seu espirito vivificante, responsavel
por soprar os ares da eternidade, pouco a pouco, foi “perdendo” lugar no mundo. A
intervencdo tecnocientifica, a medida que opera mudancas no mundo fisico, transforma o
tempo em uma instancia meramente cronologica, retirando dele a dimensdo da
transcendéncia. Os fendmenos sdo justificados racionalmente, reduzindo-os a métrica do
conhecimento cientifico.

A ciéncia, por vezes, pensa ser a Unica responsavel por soprar vida no mundo. Torna-
se claro, a nosso ver, o seu objetivo de extrair do mundo o espirito do transcendente,
relegando-o unicamente as “fervorosas” preces individuais, com vistas a salvagao pessoal no
além-mundo. Sob o modus operandi tecnocientifico, 0 mundo, quase que totalmente, foi
desencantado. Os seres que o compde parecem ter perdido o esplendor do transcendente,
tornando-se todos opacos sob o olhar de uma emergente ciéncia moderna que busca perscrutar
todas as suas dimensdes, reduzindo-as a l6gica de apreensdo da realidade que Ihe é proprio.

A logicizacdo, que se expressa pela matematizacdo e pela mensuracéo cientifica, reduz
o mundo a condigdo de objeto, reafirmando o “desaparecimento” do transcendente a
proporc¢do que transforma o mundo em um laboratdrio experimental. Outra linguagem divina
é assumida, os simbolos ja ndo representam a face da divindade. Em um mundo onde os
valores simbolicos sdo traduzidos pela linguagem cientifica, a presenca de Deus somente é
admitida dentro do claustro produzido pela razdo como ideia. Deus ja “ndo” nos fala mais por
meio de sua criacdo, todos os sons emitidos pela criacdo séo interpretados pelo pensamento,
ndo entramos mais em contato com eles sem que o busquemos perscrutar mediante tal via de
acesso. A voz divina, “anteriormente” escutada através da linguagem produzida pelo espirito
dialdgico que é responsavel por unir os seres no face a face, agora, passou a ser, quase que de
uma forma hegemonica, produzida pelas interpretaces teoldgicas acerca das leis “divinas”

institucionalmente formuladas. Vivemos uma época em que, infelizmente, a fé ja ndo expressa
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o movimento do homem em direcdo a entrada na realidade. Quando muito, a fé é entendida
como um sentimento da alma.

No dialogo com Jung, Buber separa alguns trechos do pensamento de seu interlocutor
e o interpreta. Busca mostrar que ele compreende Deus como um “contetido auténomo e

psiquico”. A saber:

Se deve “evitar toda e qualquer afirmagdo sobre o transcendente”, pois isso
“nunca passaria de uma ridicula presunc¢do do espirito humano inconsciente
de suas limitagdes”. Ele pensa que o homem deveria ser visto como ‘“uma
funcdo psicoldgica de Deus” e Deus como “uma fungdo psicologica do
homem”. E verdade que Jung logo observa que Deus seria “para nossa
psicologia uma fun¢do do inconsciente”. Ao contrario do que declara —
querer evitar toda afirmacdo sobre o transcendente -, Jung identifica-se com
uma opinido “segundo a qual Deus ndo existe ‘de forma absoluta’, isto ¢,
independentemente do sujeito humano e para além de todas as condicbes
humanas” (2007b, p.76-78).

Buber denuncia tal compreenséo sobre a fé e afirma que a consciéncia moderna, em
contraponto ao século XIX, volta, de forma mais intensa, suas expectativas para a alma.
Buber, em tom de critica, afirma que “A consciéncia moderna volta-se, entdo, para a alma
como a Unica esfera de que se pode esperar que traga em si alguma coisa do divino... ela prega
a nova religido — ela prega a nova religido da pura imanéncia psiquica, a Unica que ainda pode
ser verdadeira” (2007b, p.81). Ha que se resgatar o sentido da fé nas religibes e recambié-lo
da ideia de sentimento da alma.

Deixamos de falar com Deus, para falar de “Deus”, ou melhor, do que achamos que
ele é. Recusamos, quase que totalmente, viver em um mundo onde a presenca divina lhe é
essencial. Afastamo-nos do presente (da presenca), que se atualiza a cada atitude dialdgica em
direcdo a alteridade. Urge a necessidade de nos aproximarmos novamente e reafirmarmos a
presenca divina por meio da adesdo comprometida com o mundo. Conforme fomos recusando
a viver no presente, fomos nos ausentando da presenca de Deus. A nossa fé ja ndo se
materializa ao ponto de ser o esplendor da face divina. Assim, quando afirmamos estar
vivendo um eclipse de Deus, queremos pontuar sobre o atual fenémeno de sua irrealiza¢do no
mundo. Segundo Stiechm: “é uma hora de irrealizagdo de Deus, e enormes poderes estdo
trabalhando para tirar a humanidade a realidade de todas as realidades” (2007b, p.141).

A modernidade cientifica, com sua excessiva crenca na objetividade e na
experimentagdo, como primados de legitimagéo da verdade, transforma o mundo em um vasto
cenario experimental. A realidade fenoménica do mundo sofre o impacto dessa atuacdo
fazendo com que a realidade suprema “desapareca”. Importa aqui afirmar que estamos diante

de um sequestro da realidade divina do mundo humano. Sob o modo operacional da



135

objetividade cientifica, a realidade € percebida de forma fragmentada, ndo como uma
totalidade. Quando se compreende o0 mundo como uma totalidade, tudo que existe esta
intrinsecamente ligado a esséncia de Deus. Nao a toa, percebesse uma diminui¢do de nossa
capacidade de atualizacdo enquanto seres que se definem na relagdo com os outros e com o
mundo. No contexto de um mundo fragmentado pela dindmica de atuagdo da ciéncia
moderna, o encontro de ser a ser, que nos faz pressentir a presenca divina, encontra-se
potencialmente inviavel. Ante a emergente auséncia de atualizacdo da presenca, Somos
tomados por um sentimento angustiante de crenca na fatalidade, o qual nos domina,
dificultando um movimento de retorno.

Viver no pretérito nos parece ser um imperativo quando se trabalha para fragmentar a
realidade, extraindo dela qualquer espécie de centelha do transcendente. Na contraméo dessa
fatidica fatalidade, o movimento de retorno, a atualizacdo do presente, é a Unica saida para
gue, novamente, possamos nos colocar ante a presenca atemporal do transcendente. Martin
Buber define o presente como (Gegenwart®), atualidade, tempo que significa o momento
vivido, experienciado, ndo como um momento que Se encerra em um acontecimento
cristalizado, imovel e previamente determinado. Para ele, o presente (Gegenwart) ndo € uma
idealizacdo aprioristica e transcendental. O presente buberiano (Gegenwart) é Transbordado
de presenca, a qual nos da o “pressentimento da eternidade”.

A presenca buberiana deve ser entendida a partir de uma intrinseca relacdo com a
concepcdo de totalidade. Esta, ndo deve ser confundida como a soma das propriedades
individuais do homem. Afinal, a relagdo ndo acontece entre o Eu e as somas das propriedades
do Tu, mas ao contrario, entre ele e a totalidade do ser que est4 no face a face. Relacdo €
presenca, isto é, 0 encontro entre dois seres que experimentam a forca atuante das suas
respectivas totalidades. Na contra mao da presenca, ao tentar objetivar o ser que se encontra
ante a nds, na tentativa de compreendé-lo a partir da soma de suas partes, vivemos 0 tempo no
passado.

O presente, notadamente pensado como momento presente, transcende o sentido de
um puro instante atual. A filosofia buberiana, ao referir-se a tal momento, reporta-se a
concepcdo de eternidade, opondo-se a fugacidade e ao carater passageiro do tempo
determinado pelo mundo do Isso. A presenca (Gegenwart), nesse sentido, é algo que aguarda

e permanece diante de n6s. O momento presente do encontro tem como condicdo a presenca

33 Termo aleméo é marcado pelo carater univoco, uma vez em que designa presenca ou presente, além de
reportar-se ao tempo como atual, diferenciando-se do passado e do futuro, ele significa ‘em presenga de’.
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que transcende a objetividade do tempo e do espaco, desvencilhando-se da linearidade e
instaurando a atemporalidade do “instante”.

A filosofia buberiana ndo parte da concep¢do do tempo pensado a partir do molde
cronoldgico, por ser ele vazio e linear. Adere a ideia de tempo primordial, cuja marca que o
delineia ¢ a “atemporalidade”. Sendo assim, sua filosofia prescinde ao sistema de coordenadas
para 0 encontro com o Tu, retirando este do tempo cronoldgico e do espaco fisico e
associando-o a Gegenwart (presente/presenca). O tempo buberiano incorre no tempo mitico,
tempo sagrado o qual o homem busca reviver como forma de atualizar-se, restaurando, assim,
a presenca. A vivéncia do tempo mitico possibilita ao homem reencontrar-se no tempo
primordial, o qual é constituido por um eterno presente indefinidamente recuperavel.

Assim o pensamento de Buber, fortemente influenciado pela nocao de tempo oriunda
do universo biblico e hassidico, ndo se filia ao tempo cronolégico e homogéneo da
modernidade cientifica sob a alegagdo de que, no referido tempo, ndo se pode contemplar a
fissura que abre a porta para o tempo da eternidade. Somente o tempo admitido como
Gegenwart (presenca) é capaz de abrir-nos a porta do “pressentimento da eternidade”.

Sob a condicéo de ndo vivermos em um mundo de objetos, presos no passado, em um
mundo alheio ao que verdadeiramente somos (ser de relacdo), em um mundo que ndo nos
dirige a palavra, enfim, em um mundo carente da presenca divina, Buber nos propde vivermos
0 presente como presenca. Somente presente a n06s mesmos, podemos perceber a presenca
divina que se expressa no mundo e endereca-se enquanto palavra que nos é dirigida, em todos
0S momentos, a partir de um conjunto de signos. Assim, quanto a sua compreensao acerca do

presente, Buber nos adverte:

O presente, ndo no sentido de instante pontual que ndo designa sendo o
término, constituido em pensamento, no tempo “expirado” ou a aparéncia de
uma parada nesta evolu¢do, mas o instante atual e plenamente presente, da-
se somente quando existe presenca, na mente presente, da-se somente
guando existe presenca, encontro, relacdo. Somente na medida em que o0 Tu
se torna presente a presenca se instaura (2004, p.59-60).

Martin Buber nos alerta acerca da palavra proveniente do mundo do Isso, a qual se
cerca de uma multiplicidade de conteudos e de qualidades previamente definidas e, por assim
proceder, nos possibilita tornar efetivo um movimento existencial de experiéncia e de
utilizagdo, os quais concorrem para nos privar do instante da presenca, do face a face com o
Tu. Uma vez que nosso movimento em direcdo ao mundo se d& sob a condicdo de ndo

envolvimento e de ndo vinculagdo, o que nos faz olha-lo como um lugar para se refugiar “na
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tranquilidade” herdada pela intervencdo da ciéncia, sentenciamos nossa existéncia a privacao
da presenca e, consequentemente, a estagnacdo do tempo vivido como passado.

Buber chama a atencdo para a impossibilidade de se viver eternamente no presente.
Ademais, o Tu, segundo ele, esta condenado a transformar-se em Isso. A presenca, por algum
momento, € marcada pela atitude de ndo ser reconhecida como tal, tornando-se um objeto
observavel. Para tanto, para ele, o instante presente que foi objetificado ndo se converte em
uma perene desatualidade, permanecendo, portanto, em seu estado de laténcia. A semente do
Tu permanece enraizada aguardando uma nova atualizagdo, a espera de um novo instante

onde serd novamente reconhecida. Assim, na literatura de Buber, verifica-se que:

Cada Tu, neste mundo é condenado, pela sua propria esséncia, a tornar-se
uma coisa, ou entdo a sempre retornar a coisidade. Em termos objetivos
poder-se-ia afirmar que cada coisa no mundo pode ou antes ou depois de sua
objetivacdo aparecer a um eu como seu Tu. Porém esta linguagem
objetivamente ndo capta sendo uma infima parte da verdadeira vida. O Isso é
a crisélida, o Tu a borboleta. Porém, ndo como se fossem sempre estados que
se alternam nitidamente, mas, amidde, sdo processos que se entrelacam
confusamente numa profunda dualidade (2004, p. 63).

A filosofia buberiana carrega em si um primado ontoldgico categérico: o Tu carrega
em si a atualidade do ser. Porém, como sua dindmica essencial é necessariamente marcada
pela transformacao natural em Isso, o Tu permanece em sua forma oculta até novamente ser
pronunciado. Buber afirma que embora essa transformacdo ontolégica ndo depender
exclusivamente do homem, cabe a ele estar presente, com a totalidade do ser, e responder a
palavra. A ontologia do didlogo de Buber verifica que ao respondermos aos entes que nos séo
enderecados como palavra, torna-se possivel encontrar as marcas do eterno.

Nesse sentido podemos “conhecer” Deus, a principio, de dois modos: um que é
marcado pelo acontecimento do encontro que se consubstancializa no ato da relacdo, e o
outro, marcado pelo seu carater indireto da experiéncia e utilizacdo. Ao passo que 0 primeiro
carrega as marcas da Gegenwart (presenca), o segundo € marcado pela a auséncia de presenca
por ser vivenciado como contetdo.

Segundo Buber, notadamente sob a influéncia do pensamento hassidico, 0 mundo esta
transbordado da presenca divina, mas o homem se percebe ileso ao encontro por se deixar ser

tomado pelos ilusérios contetidos do eu. Para Oyakawa:

Esta presenca de Deus no mundo é para Buber (Gegenwart) a atualidade do
tempo vivido. O Gegenwart sugere a suspensdo do tempo cronolégico
(vazio) e a irrupgéo incessante da eternidade, o tempo saturado de substancia
ontoldgica, o tempo mitico da vida humana (2010, p. 68).
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Assim, a presenca de Deus no mundo inaugura a possibilidade do homem
desvencilhar-se das amarras do tempo cronologico, marcado pela submissdo ao espaco vazio
(dessacralizado) e construido pela objetividade cientifica.

A figura de Addo se confunde com a nossa quando fazemos a opgdo por nos
enchermos de informagbes descompromissadas com a palavra portadora de ser. Ao ser
“expulso” do paraiso, Addo abdica de uma relagdo total com Deus e mergulha no mundo da
diferenciacéo, no mundo do Isso. O mundo do Isso, mundo do tempo cronoldgico e vazio, da
causalidade ininterrupta, mundo onde impera a manipulacdo e o consumismo das coisas,
concorre para o alastramento da desdivinizagao.

O pensamento de Buber, notadamente expresso pelo legado dialégico de sua
realizacdo, em nosso estudo, é reconhecido como uma lente interpretativa frente a intervencao
tecnocientifica na realidade, na medida em que vé na possibilidade de redimir a excessiva
proliferacdo do mundo do Isso a efetivagdo de uma acdo humana que tenha como principio
orientador a presenca (Gegenwart). O tornar-se presente, atitude acompanhada do
reconhecimento da presenca do outro é, sem divida, um imperativo que delineia as
preocupacdes buberianas acerca da questdo sobre a relagdo Homem-Deus-Mundo. Nesse
sentido, o reconhecimento da presenca tem como condi¢do a agdo humana de estar presente a
si mesmo. Somente presente a si mesmo, 0 homem pode reconhecer a presenca atemporal do
Tu como uma presenga inerente ao mundo.

Para tanto, como acima tinhamos mencionado, o Tu, por sua propria esséncia, esta
condenado a transformar-se em Isso, destino tragico expresso na antropologia de Buber.
Sendo assim, a presenca ndo se estabelece como um dado objetivo e im6vel, mas é marcada
pela condicdo essencial da possibilidade. Ela €, portanto, um vir a ser marcado pela
contingéncia e mistério. A Unica presenca que ndo € marcada pela contigencialidade das agcdes
é a presenca divina. Para Buber, Deus ultrapassa a malha do tempo cronoldgico, ndo se
encontra no passado nem no futuro por ser atemporal. Ele desfruta da condi¢cdo de ser uma
eterna presenca.

Deus constitui-se de uma presenca ininterrupta, ndo tem passado nem futuro, por ser
todo aqui e agora, todo no presente. Moisés, ao indagar Deus sobre quem seria ele, como
tentativa de obter uma resposta para dar ao povo que viesse a lhe perguntar, obteve como
resposta: “Eu sou aquele que sou”. Diferentemente da relacdo de alteridade que encontramos
nos encontros humanos (interpessoais), em que buscamos fazer da relagcdo com o outro uma

relacdo sujeito-objeto ao passo que o negamos a condicdo essencial de Tu e o tratamos pela
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condicdo inessencial de Isso, a alteridade de Deus é absoluta. Ela € inalienavel e independente
dos movimentos humanos.

Buber, porém, nos alerta quanto a confusdo acerca do paralelismo entre as esferas,
humana e do encontro com o Tu eterno, a saber: “Os dois tipos de relagdo dialdgica sdo
diferentes num ponto. Se o Tu pode se tornar um Isso na esfera humana, o Tu eterno, sendo a
alteridade absoluta, ndo pode, em termos ontologicos, ser reduzido a um Isso” (2004, p. 42).
Nota-se, portanto, uma diferenciacdo ontologica no tocante a perspectiva da alteridade e da
presenca, em Deus e no homem. Também podemos perceber que Deus, por ser uma presenca
ininterrupta, por ser um Tu atemporal e irredutivel a condi¢do de objeto, permanece presente
de forma incolume.

Decorre-se, por conseguinte, que a ndo percepcdo de sua presenca inalienavel, o ndo
escutar de sua voz perene, possivel de ser ouvida através das palavras que nos sao
enderecgadas por meio dos entes do mundo, e 0 ndo pressentimento de sua existéncia absoluta
sdo, na verdade, impressdes as quais expressam o drama ontoldgico da esséncia humana, isto
é, a fatidica condicao essencial de cada Tu se tornar um Isso. O homem, ao manter-se preso
ao tempo e ao espago delimitado pela objetividade cientifica, mantém-se recluso “no siléncio”
do transcendente.

O mesmo mistério da presenca que desaparece com a corporeidade dos
acontecimentos, que se “oculta” devido ao posicionar-se do homem em sentido contrario ao
movimento dialégico, mantém-se aguardando uma nova apari¢do “em siléncio”. A esperanca
de renovacdo da presenca divina se confunde com a necessidade que o homem tem de
reconhecer-se enquanto ser de relacdo e, assim sendo, reavivar a essencialidade que lhe ¢é
propria. A esperanca sobrevive a luz do desejo humano de resgate de sua existéncia
“esvaziada” pela excessiva crenca na objetividade.

O pensamento de Buber reconhece, na dualidade que permeia a existéncia humana (na
alternancia de direcéo em relagdo ao mundo), o fendmeno do silenciar do transcendente. O
siléncio do transcendente, portanto, ndo pode ser deduzido da univocidade da razdo. Embora
parte do pensamento moderno tenha incorrido no equivoco de elucubrar sobre a esséncia
divina e com isso reduzi-la a métrica do pensamento racional, o silenciar de Deus nédo tem
origem nesse ato equivocado, mas sim na incapacidade humana de voltar-se para o outro e
unir-se em uma relacdo dialdgica. Assim, o siléncio é de ordem antropoldgica e ontoldgica. O
movimento existencial do homem cada vez mais segue uma dire¢do contraria de sua condigéo

essencial: ser de relacao.
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A histdria da humanidade vem sendo marcada pelo crescimento excessivo do mundo
do Isso, com Enfase no contexto da modernidade, o que traz danos profundos ao estatuto
ontolégico do homem e, consequentemente, a relagdo deste com o sagrado. Buber, ao
interpretar sobre a possibilidade de estarmos vivendo sob a perspectiva de um “siléncio” de
Deus, busca relaciona-lo a relagdo estabelecida entre os homens e entre estes e 0 mundo, e,
portanto, com a volatilidade da dualidade existencial (0 ato de pronunciar Tu e 1sso) que
constitui o existir humano.

Quanto mais 0 homem se recusar a tornar-se presente a si mesmo, entregando-se a
opacidade produzida pela objetividade, tanto mais 0 homem recusa a presenca luminosa do
transcendente. Quanto mais o homem caminha em dire¢do ao seio “protetivo”, “abrasador” e
“seguro” da objetividade do mundo do Isso, tanto mais ele ndo reconhece a presenca de Deus.
Esta, em consequéncia da referida acdo, transforma-se em uma misteriosa possibilidade
redentora. Buber parece ver, no reconhecimento da presenca atemporal de Deus, a verdadeira
saida do homem de um mundo tomado pela objetividade cientifica. Oyakawa afirma que “na
filosofia Buberiana, este vir a ser salvifico redime o ser humano da miséria na qual ele esta
inevitavelmente inserido se ndo superar as aparéncias objetivas e as infinitas redes de
causalidade que reificam a sua existéncia” (2010, p.72).

Ao responder aos acontecimentos do mundo pronunciando Tu, esquivando-se da
prisdo do passado e livrando-se das malhas da temporalidade, consoante Buber, a presenca
(Gegenwart) torna-se presente. Oyakawa, ao interpretar o pensamento de Buber acerca da
movimentacdo do Eu em relacdo aos entes do mundo, expde a limitacdo daqueles que se
alimentam do mundo do Isso em detrimento do reconhecimento da presenca (Gegenwart):
“Quem experiencia as coisas do mundo s6 as toca a rama de sua misteriosa “Gegenwart” e,
incapaz de transcender a corporeidade espaco-temporal, limita-se a constatar a objetividade
inerte e suas caracteristicas, de suas propriedades” (2010, p.74).

O movimento do Eu em direcdo ao mundo da objetividade inerte, buscando fixar-se
nesse mundo como se ele fosse o telos no qual a existéncia humana deve perseguir por
objetivo de realizacdo plena, é, na verdade, um movimento que estreita o caminho entre o
homem e a fatalidade de se viver no passado. Toda a existéncia que faz a opg¢éo por trilhar
esse caminho, como o Unico a satisfazé-la de forma plena, dissolve “toda” eternidade da qual
ela naturalmente faz parte e se alimenta do aqui e agora pretérito, isto €, de um “presente” que
néo se atualiza.

A atualizacdo do presente, notadamente possibilitada pelo movimento contrario ao

mundo da objetividade inerte, apresenta-se como uma fenda através da qual o mistério da
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presenca (Gegenwart) rompe a barreira da temporalidade e “reinstaura” a eternidade. A
presenca, por assim dizer, traz consigo o pressentimento da eternidade, o qual, por um
momento, infelizmente ndo pouco duradouro, o homem deixou de reconhecer. Segundo
Buber, tudo que existe no mundo participa da esséncia divina, sem que ela se converta ou
mesmo seja presumida dos fendbmenos do mundo.

Portanto, segundo o Filésofo de Viena, o mundo estd transbordado da presenca de
Deus. Porém, os fendbmenos do mundo, enquanto acontecimentos que expressam a presenca
divina, ndo devem ser confundidos como matrizes de sua esséncia. Deus ndo prescinde o
mundo como uma instancia reveladora de sua face, mas também ndo pode ser deduzido dele.
Ele se apresenta a ndés como um Tu eterno, isto €, a partir de seu aspecto relacional.
Novamente importa chamar atencédo para a sua caracteristica essencial: embora Deus nos seja
apresentado sob o aspecto da relacdo, Ele ndo pode ser reduzido a condicdo de objeto. Sua
natureza nao é volatil. Sendo Ele, portanto, um Tu atemporal, irredutivel e incorruptivel. Sua
presenca é absoluta. Por mais por mais que as nossas a¢ées concorram para adequa-lo a ldgica
cientifica ou a métrica de nosso estado psicoldgico, Ele em uma podera ser transformado em

1sso.

3.4 TU ETERNO: O ASPECTO RELACIONAL DE DEUS

Na ontologia do encontro, especificamente a luz da formulacdo buberiana, podemos
encontrar, magistralmente, a base epistemolégica que impulsionou suas ideias acerca de Deus
como Tu eterno e também a diferenciacdo da relagdo entre os homens e a relacdo destes com
Deus. Esta segunda destaca-se por ser absoluta. Segundo seu pensamento filoséfico, Deus se
apresenta ao homem como um Tu atemporal e como uma realidade irredutivel e indizivel
enquanto conceito. Percebe a relacdo com o absoluto de uma forma contraria aos pensamentos
hegemonicos emergentes, tanto o da modernidade cientifica que termina condicionando Deus
a uma ideia presente na razdo, como da contemporaneidade que dissolve a realidade divina na
subjetividade criadora e decreta definitivamente a auséncia de Deus no mundo humano.

Sob a influéncia do pensamento hassidico, Buber defende a tese de que Deus se faz
presente na vida da relagdo como Tu. Porém, ndo como um Tu “qualquer”, mas como um Tu
inalienavel cuja existéncia é definida por uma presenca plena, que nunca se ausenta, e que
pode ser encontrada através de cada via da relagdo. Assim, as filigranas existenciais das
relacdes qualificadas na forma Eu-Tu (a vida com a natureza, a vida com os homens e a vida

com 0s seres espirituais), tercem a relagdo do homem com o Tu eterno. Segundo Buber: “Em
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cada uma das esferas, gracas a tudo aquilo que se nos torna presente, nds vislumbramos a orla
do Tu eterno, nés sentimos em cada Tu um sopro provindo dele” (2004, p.55-56).

Buber, mesmo néo tendo a intencdo de construir um tratado filoséfico ou teoldgico
sobre a esséncia divina, € autor de um pensamento singular sobre Deus. Suas reflexdes estdo
intrinsecamente ligadas aos ensinamentos hassidicos que, “iniciado em torno as pregagdes do
Rabi Baal Schem, anuncia um encontro com o divino que esta na intimidade mais funda da
alma. Se esta forca puder se manifestar, entdo, ele ensinava, revela-se o divino que ha em
cada homem” (CARVALHO, 2017, p. 234-235). Nesse sentido, ndo encontramos na filosofia
buberiana a proposta de uma forma de pensar que busca se efetivar como uma palavra sobre
Deus. Ele ndo tem a intencdo de posicionar-se sobre Deus como um objeto de conhecimento.
Sua reflexdo caminha na direcdo de que, por meio do encontro dialdgico, nos € possivel uma
palavra com Deus.

Ao se reportar a Deus, o filésofo de Viena ndo busca pensa-lo como fizeram os
tedlogos e uma grande maioria dos filésofos modernos, isto ¢, como um Deus no qual
poderiamos provar a existéncia a partir do ato reflexivo, descrevendo acerca da sua natureza e
de seus atributos. Ao referir-se a Deus como um Tu eterno, Buber busca chamar nossa
atencdo para compreensdo de um Deus a partir do carater relacional, ndo buscando, portanto,
atribuir a Ele mais um atributo, o qual seria mais uma tentativa ineficaz e indcua de definir a
esséncia divina. O Tu eterno ndo é uma forma encontrada pelo filésofo para falar de Deus,
mas sim de tornar evidente seu aspecto relacional, de afirmar a importancia da relagdo como
condicdo de estarmos ante a sua verdadeira presenca. Nesse sentido, o Tu eterno, na filosofia
buberiana, reporta-se ao “entre”3*, espaco ontoldgico em que podemos compreender a relacio
essencial entre Deus e 0 homem como pressuposto da relagdo inter-humana.

O Tu eterno ndo é uma realidade em si mesmo. Ndo had Tu sem que este ndo esteja
intrinsecamente relacionado ao eu. Nesse sentido, ao falar do Tu eterno como uma realidade
absoluta, Martin Buber ndo pretende entendé-lo as margens da relagdo com o Eu. A condicao
de absoluto atribuida ao Tu é relativa a sua irredutibilidade ao mundo do Isso. O Tu eterno

ndo prescinde a relacdo como lécus de sua manifestacdo. Isso ndo quer dizer que Deus —

34 Segundo Aratjo “O ‘entre’, o ‘intervalo’, segundo Buber, ¢ uma realidade ontoldgica, lugar onde se revela a
palavra proferida pelo ser. A categoria do ‘entre’ ndo é uma exclusividade da relagdo Eu-Tu, pois a atitude Eu-
Isso, por conveniéncia ontoldgica, fundamenta-se no inter e dia-pessoal como meio de conhecer o mundo. O
‘entre’, nesses termos, tanto se presta como lécus do encontro dialégico com o Outro, como também é
sustentaculo da postura epistemologica do Eu. O ‘entre’ caracteriza-se como uma esfera comum aos seres
participantes do di&logo ultrapassando o campo de atuacdo de cada um. A palavra-principio Eu-Tu, considerada
como fundamento da existéncia humana, alia-se a categoria ontoldgica do ‘entre’ (zwischen) em busca de tornar
possivel o evento dia-pessoal da relagdo entre os parceiros” (2014, p.61).
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enquanto esséncia — tenha como condicdo a realidade do Eu-Tu, mas que essa relagdo é a
forma humana de sua realizacdo. Na forma humana da relacdo, o Tu necessariamente se

converte em Isso. N&o obstante, o Tu eterno é o Gnico Tu que ndo se converte em 1sso, assim:

O Tu eterno ndo pode, por esséncia, tornar-se um Isso, pois ele ndo pode
reduzir-se a uma medida ou a um limite mesmo que seja a medida do
incomensuravel, ao limite do ilimitado. Por esséncia ele ndo pode ser
concebido como uma soma de qualidades elevadas a transcendéncia. N&o
pode tornar-se um Isso, porque ndo pode ser encontrado nem no mundo, nem
fora do mundo porque ele ndo pode ser experienciado nem pensado; nds
pecamos contra Ele, o Ser, quando dizemos: ‘Eu creio que ele é’: além disso,
Ele ¢ uma metafora, mas ‘Tu’ ndo ¢ uma metafora. E, no entanto, fazemos,
conforme nossa prépria esséncia, do Tu eterno um Isso, um algo, reduzimo-
lo sempre a uma coisa (BUBER, 2004, p.125).

O Tu eterno é marcado pela irredutibilidade ao mundo do Isso, mas, mesmo assim, o
homem insiste em se colocar frente a Ele buscando reduzi-lo a condicdo de objeto,
esquivando-se de sua Presenca inconteste e tentando transforma-la em contetdo. Para Buber,
esse movimento do homem explicita-se a partir de dois aspectos, 0s quais se encontram
interligados. O primeiro € exterior, psiquico, acontece quando buscamos considerar o homem
como um ser em si, apartado da histéria, o segundo, € interior, efetivo, estabelece-se como
fendmeno oriundo das religies, o qual se concretiza na atitude que concorre para recolocar 0
homem na historia.

A pergunta que surge da contradi¢do ontoldgica e historicamente existente, isto é,
entre um Tu que ndo se converte em Isso e as investidas humanas de transforma-lo em um
objeto passivel de ser mensurado, quantificado e experienciado, é: uma vez que a presenca

divina é revelada ao homem através da vida da relacdo, proporcionando-lhe o pressentimento

J4

da eternidade, como Deus ¢ “convertido” em Isso? Na obra “Eu e Tu”, podemos encontrar a

resposta para tal indagacgéo, notadamente no trecho em que Buber afirma:

O homem aspira possuir Deus; ele aspira por uma continuidade da posse de
Deus no espaco e no tempo. Ele ndo se contenta com a inefavel confirmacéo
do sentido, ele quer vé-la difundida como um continuo, sem interrupgéo
espaco-temporal que lhe forneca uma seguranca a sua vida, em cada ponto,
em cada momento. T&o intensa € sua sede de continuidade que 0 homem néo
se satisfaz com o ritmo vital da relagdo pura onde se alternam atualidade e
laténcia, onde é a nossa forca de relagdo que diminui, por isso, a presenga, e
ndo a presenca originaria. Ele aspira & extensdo temporal, a duragéo. Deus se
torna um objeto de fé. Originalmente a fé completa, no tempo, os atos de
relacdo e, gradualmente, ela os substitui. Em lugar do ritmo essencial e
sempre renovado do recolhimento e da expansdo, estabelece-se uma
estabilidade em torno de um Isso no qual se cré. A confianca obstinada do
lutador que conhece a distancia e a aproximacao de Deus se transforma cada
vez mais completamente na seguranca do usufrutuario persuadido de que
nada pode Ihe acontecer, pois ele cré que existe Alguém que ndo permite
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algo Ihe suceder. Também nao satisfazem a sede de continuidade do homem,
a estrutura vital da relagdo pura, a ‘soliddao’ do Eu em presenga do Tu, a lei
segundo a qual 0 homem, embora possa encerrar 0 mundo no encontro, ndo
pode ir para Deus e encontré-lo sendo como pessoa. Ele deseja a extensdo
espacial, a representacdo na qual a comunidade dos fiéis se une com seu
Deus. Deus se torna deste modo, um objeto de culto. O culto também
completa, originalmente, os atos de relacdo, na medida em que insere a
oracdo viva, o dizer-Tu imediato em um conjunto espacial de grande poder
de imaginagdo e o entrelaca a vida de sentido. Ele se torna, também, aos
poucos, 0 seu substituto na medida em que a prece pessoal ndo é mais
sustentada pela prece comunitaria mas € reprimida por ela e, entdo, uma vez
que o ato essencial ndo se sujeita a nenhuma regra, cede o lugar a devogao
regulamentada (2004, p.126-127).

O pensamento acima traduz a intencdo de Buber de nos alertar acerca de dois
caminhos trilhados pelo homem para represar Deus a nocdo de espaco-temporal, a saber: a
transformacdo de Deus em objeto de fé e em objeto de culto, acBes que buscam converter o
Tu eterno em Isso. Ao passo que Deus € convertido em objeto de fé, 0 homem faz uso Dele no
intento de obter seguranga frente & natural imprevisibilidade da vida. Deus transformado em
Isso, portanto, é sinbnimo de protecdo, seguranca, supressdo das dificuldades, bem como
amuleto capaz de realizar os desejos do homem. Conforme Deus ¢é convertido em “objeto de
culto”, a prece ndo mais se expressa como oragao viva, o dizer-Tu ndo mais representa o
verdadeiro movimento feito pelo culto, o ato essencial da prece cede lugar a devocédo
regulamentada. A prece mantém, segundo Buber, uma intrinseca relacdo com a efetiva
resposta (dizer Tu) do homem frente ao mundo, diante do ser. Algumas religides a entende
como um momento de devogéo, legitimamente reconhecida pela comunidade de fieis, porém,
que prescinde a resposta dial6gica.

A partir do conjunto do pensamento religioso buberiano, podemos tecer severas
criticas enderecadas a0 homem moderno em relagdo ao movimento “religioso” assumido. A
principal critica é a de que esse movimento traduz-se como um voltar-se para 0 mundo do
Isso, se estendendo na tentativa de fazer de Deus um meio para realizagdes de cunhos
pessoais. Quase que de forma hegeménica, o0 homem se reporta ao mundo buscando utiliza-lo
ao invés de encontrar-se com ele. Para Buber, como o homem volta-se para 0 mundo,
buscando vé-lo a partir da condicdo de objeto, de utilizacdo, ele volta-se para Deus de igual
maneira. Assim, Buber afirma que “ndo se pode dividir a vida entre uma relagdo atual com
Deus e um contato inatural de Eu-lIsso com o mundo; ndo se pode orar verdadeiramente a
Deus e utilizar o mundo. Aquele que s6 conhece o mundo como algo que se utiliza vai

conhecer Deus do mesmo modo” (2004, p.122).
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O Tu eterno ¢ “convertido” em Isso, ndo apenas quando ¢ tomado como objeto de fé
ou como objeto de culto, mas também como objeto de conhecimento. Quanto a tentativa
humana em transformar Deus em objeto de conhecimento, Buber se coloca contrario a essa
possibilidade e nos alerta acerca da impossibilidade de conhecer Deus por via do pensamento
logicista. Deus ndo pode ser confinado as aventuras da razdo humana cuja finalidade é
traduzi-lo a condicdo de conceito. Segundo Zuben, “ndo ha interesse em saber o que é Deus.
Buber tenta mostrar o eterno Tu a quem os homens podem falar e que sentem que Ele lhes
fala, em uma relagdo imediata” (2015, p. 994).

Podemos até levar em consideragdo a linguagem como forma de falar do Tu eterno,
conforme Buber, podemos falar de Deus, porém, esse ja ndo sera mais Ele, mas sim, um
objeto de analise, um Isso, um objeto da teologia. As expressdes “religiosas” que buscam se
ocupar acerca do que Deus é, em um clara intencdo de falar Dele na forma de uma linguagem
descritiva, através dos seus atributos/qualidades, ao invés de falar com Ele, concorrem para
torna-lo irreal, assim como uma grande parte representativa do pensamento filoséfico.

Segundo Buber, esse movimento do homem, no qual busca inserir 0 Tu eterno no
mundo do Isso, é natural de sua esséncia. E da natureza humana a alternancia entre relagdo e
relacionamento. A esséncia divina ndo conhece o mundo do relacionamento, Deus é pura
relagdo. Assim, afirma Buber, “O Tu eterno ¢, segundo sua esséncia, um Tu; é nossa natureza
que nos obriga a inseri-lo no mundo do Isso e na linguagem do Isso” (2004, p.117).
Diferentemente do Tu eterno, o Tu humano esta, apds cada término da relacdo, condenado a
se tornar um Isso, condenado a confinar-se na crisalida do 1sso, em que aguarda em estado de
laténcia um novo momento de atualizagao.

Embora o mundo da relacdo seja o caminho que nos conduz a presenca do Tu eterno e
todas as esferas® sdo incluidas nele, Ele, enquanto ser absoluto, ndo estd incluido em
nenhuma. Sua presenca no mundo independe do fenémeno da relagdo vivida pelos homens,
embora estes sO a percebe quando se dispdem a vida da relacdo. Cada esfera, a sua forma
prépria, pode revelar-nos a presenca do Tu eterno. No entanto, para Buber, uma se destaca: a
vida com os homens. Assim, “A relagdo com o ser humano ¢ a verdadeira imagem da relagdo

com Deus, na qual a verdadeira invocagdo participa da verdadeira resposta. SO que na

35 Sédo trés as esferas nas quais o mundo da relagdo se constréi. A primeira é a vida com a natureza onde a
relacdo permanece no limiar da linguagem. A segunda esfera é a vida com os homens, na qual a relagdo toma
forma de linguagem. A terceira é a vida com o0s seres espirituais, em que a relagdo, embora sem linguagem,
gera linguagem. Em cada uma destas esferas, em cada ato de relagdo, através de tudo o que se nos torna
presente, vislumbramos a orla do Tu eterno, em cada uma percebemos o sopro dele, em cada Tu nds nos
dirigimos ao Tu eterno, segundo o modo especifico a cada esfera (cf. BUBER, 2004, p.118-119).
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resposta de Deus tudo, o todo se revela como uma linguagem” (2004, p.120). No desenrolar
da linguagem, pondera Zuben, “E onde o Eu e o Tu estdo na lealdade e na reciprocidade do
didlogo; estdo realmente inseridos na dualidade acdo-paixdo; sdo contempladores e
contemplados, amantes ¢ amados. Esse ‘grande portal’ engloba, em sua moldura, os dois
portdes laterais” (2015, p. 959).

Cada relacdo com o Tu individualizado é um caminho para o homem se fazer presente
a presenca divina. Cada encontro de ser a ser € uma esteia para 0 encontro supremo, para o
encontro com Deus como Tu eterno. Na presente relacdo, a presenca divina € atualizada no
mundo reavivando no homem o desejo de transcendéncia. E por meio das experiéncias
dialdgicas humanas e da existéncia relacional entre 0 homem e 0s demais entes que compdem
o mundo, que se revela a transcendéncia de Deus. E nesse sentido que Zuben afirma que “A
transcendéncia de Deus para Buber sé pode ser vivida no cotidiano da existéncia, no seio de
uma relacdo dialdgica” (2015, p. 965).

Deus, ao contrario do que propde alguns filésofos e tedlogos interlocutores de Buber,
ndo se apresenta como um ser abstrato, passivel de ser acessado pela via do intelecto. Ele ndo
se revela na medida de nossa capacidade de abstragdo sobre o ser, mas “reaparece” nas
entranhas das experiéncias concretas. A experiéncia de Deus se da no desenrolar
antropoldgico da relagdo dialdgica que os homens tém com a natureza e os seus semelhantes,
isto €, com os demais homens. A presente afirmacdo sintetiza a visdo hassidica de Deus cuja
interlocu¢do com o mundo humano é I6cus de sua manifestagao.

Essa relagdo ndo simboliza uma passagem, como na maioria das vezes fazemos ao
passar pela vida de alguém (um ele ou ela qualquer) e ndo nos afetarmos nem afetarmos,
sobretudo porque o verdadeiro encontro ndo desabrochou. Essa relacdo, na qual Buber chama
de pura, € um evento (Geschehen) que deixa marcas profundas. A relacdo Eu-Tu eterno,
portanto, ndo acontece como um contetdo, mas como uma presenca que imprime forga. Tal
forca se efetiva como revelagdo que convoca o homem & missdo. A forca que provém da
presenca divina se apresenta como palavra que é dirigida ao homem, requerendo deste uma
resposta. A forma pela qual o homem € chamado, a cada dia e em cada agdo particular, a
corresponder a relacdo com Deus, isto €, em uma atitude de resposta ao chamado (afirmacéo
incondicional da alteridade), possibilita atualizar o divino no mundo.

Assim, ¢ missdo do homem “restaurar” a imagem divina por meio da palavra
portadora de ser. O movimento a ser assumido deve objetivar o que Buber chama de
continuidade, a saber: “A verdadeira garantia da continuidade consiste no fato de que a

relacdo pura pode realizar-se transformando os seres em Tu, elevando-os ao Tu, de modo que
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nele, ressoe a palavra-principio sagrada” (2004, p.127). O Tu eterno, em sua caracteristica de
ser absoluto, isto é, Unico Tu que ndo pode se tornar um Isso, ao simbolizar o aspecto
relacional de Deus, inscreve-se no mundo humano como presenca. A forma pela qual o
homem se coloca ante a presenga do Tu absoluto pode abrir uma fenda na barreira que se

ergueu entre ele e Deus (eclipse) e, sendo assim, descortinar o sagrado do “seu siléncio”.
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4 A METAFORA DO GOLEM E O CRESCIMENTO PROGRESSIVO DO MUNDO
DO ISSO

A histéria da humanidade € marcada pela liberdade da acdo humana, que emprega no
mundo simbolos e sentidos que Ihe sdo préprios e que sdo responsaveis por, juntamente com o
mundo enquanto uma realidade ontologica, delinear a relagdo homem, mundo e
transcendéncia. As transformacfes econdmicas, historicas, culturais e tecnocientificas,
entendidas ndo como fendmenos individuais que se somam a existéncia humana, mas como
acontecimentos intrinsecos que a delineiam, inscrevem-se como lentes interpretativas acerca
do crescimento progressivo do mundo visto como um sistema de coordenadas, visto como
mundo do Isso.

Segundo Cromberg, “tanto a historia do género humano e das civilizagdes quanto a
historia do individuo manifestam um crescimento progressivo do mundo do Isso” (2005,
p.91). A ampliacdo do mundo do Isso é fruto da postura existencial humana de experimentar e
utilizar o mundo, acdo que faz com que o homem o0 veja, preponderantemente, como uma
soma de suas partes. Ocorre que, & medida que aumenta a atitude humana de experimentacéo
e utilizagdo do mundo, o homem se distancia da presenca divina e passa a perceber-se diante
de um mundo esvaziado do transcendente. O aparente esvaziamento esta relacionado as novas
formas de vidas da humanidade, as quais, ao longo da historia, vém cada vez mais se
afirmando como hegemonicas. Buber reconhece a situacdo atual, porém, ndo soma forcas a
afirmac&o proferida por Nietzsche: Deus esta morto.

Sidekum, ao mesmo tempo que afirma sobre a impossibilidade de encontrar Deus a
partir da insercdo nessas novas formas de vida, nos apresenta o caminho proposto pela

filosofia buberiana para reencontra-lo. Assim, nos ensina que:

Como nos dias atuais vivemos a morte de Deus, sua presenga ndo faz parte
da cultura de massa, de tecnificacdo total, do materialismo, e do coletivismo
egoista. Buber procura dar, novamente, uma possibilidade de dialogar com
Deus. Assim, temos a reflexéo sobre o significado da palavra, o seu sentido
na existéncia humana, o sentido e a tarefa que a prépria histéria reserva a
este mundo do homem possibilitaram a realizacdo da relacdo absoluta. A
linguagem é o meio essencial entre 0 homem e Deus. A linguagem do
homem com o Absoluto ndo €, mas ela acontece (1979, p.78).

A palavra é sem sombra de davida a preocupacao por exceléncia da filosofia de Buber.
Compreendé-la, na historia do desenvolvimento humano, foi um esfor¢co herctleo. No
enfrentamento da questdo, Buber percebe que a forca da relacdo vem diminuindo em relagéo a

do relacionamento. Esse notério fendbmeno €, a nosso ver, um importante marco interpretativo
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para melhor compreendermos o possivel desaparecimento de Deus. Assim, 0 crescimento
progressivo do mundo do Isso é percebido em nossos estudos como um movimento
existencial do homem que concorre para silenciar Deus no mundo enquanto palavra portadora
de ser. As acOes que expressam 0 movimento humano na dire¢do do reconhecimento e do ndo
reconhecimento da transcendéncia na imanéncia do mundo séo expressas por meio de duas
atitudes existenciais do homem, as quais delineiam o modo pelo qual o homem efetiva-se
enguanto ser no mundo, Tu e Isso.

A dualidade do ser (Tu e Isso) marca a vida da relacdo, nenhum homem é definido por
uma parte em detrimento da outra. Tu e Isso sdo atitudes vitais a existéncia humana, ndo
sendo dois estados de ser, mas dois modos de ser como humano. Homem algum é totalmente
pessoa ou totalmente egotico, isso porque ndo ha uma permanente definicdo de ambas as
partes que o compde. Tu e Isso representam a alternancia da acdo humana frente o mundo e
diante do ser. Considerado como a grande melancolia de nosso destino, o Tu esta condenado a
transformar-se em Isso. Para tanto, Buber afirma que “as duas atitudes sdo reversiveis e
convertiveis em virtude da decisdo do homem como Eu e do significado do que acontece entre
o Eu e o mundo” (2004, p. 38). E inevitavel a desatualizacdo do Tu e a “atualizacdo” do Isso,
e vice-versa. Em meio a esta constante mudanca de abordar o mundo, de nos efetivarmos
como ser, é natural a atitude de tenta efetivar um objeto como presenga.

H& uma satisfacdo humana por se refugiar no mundo do Isso, a qual se manifesta pelo
desejo de seguranca, de quantificacdo, de classificacdo, enfim, de conhecimento da realidade
de forma objetiva. O mundo do Tu, o qual somente pode ser vivido como presenca, é marcado
pela instabilidade, desconfianga, imprevisibilidade; pois sempre se revela de um modo
diferente, ndo sendo possivel reté-lo dentro de um tempo-espaco organizado pela nossa
capacidade de lembranca. No cenario atual de um desenvolvimento cientifico e tecnoldgico
sem precedente, parece que viver sob tais marcas existenciais tornou-se um desafio heroico.
Reconhecemos tais marcas existenciais no pensamento de Buber como um postulado da
existéncia, sem as quais ndo era possivel o homem atualizar-se e, por conseguinte, perceber a
atualidade da presenca divina.

O movimento humano de experimentacdo e utilizagdo do mundo acentua o
afastamento da presenca originaria do Tu. O homem vé-se ante a ilusdo de que domina o
mundo no qual, mediante a forca humana de atuacdo que lhe é prdpria, transformou em
objeto. A cada movimento humano que concorre para 0 crescimento do mundo do Isso,
diminui o campo de atuacdo do protagonismo do homem na composicdo e na afirmacdo da

vida da relagdo. O “total” posicionar-se perante 0 mundo a partir do Isso, compromete a
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possibilidade de vida em um mundo essencialmente humano. Assim, percebemos que a
hipertrofia do mundo do Isso é um problema para que o homem efetive-se como ser de

relacdo e, consequentemente, reconheca a presenca inconteste de Deus como Tu eterno.

Com o crescimento do mundo do 1sso, avizinha-se a dominag¢do do mundo humano e a
transformacdo do sujeito criador em criatura de sua criagdo. O Eu que surge do ato de
pronunciar 1Isso é tomado pela ilusdo de uma existéncia independente, ndo relacional.
Percebendo-se como tal, pensa ser o fundamento de si mesmo, sendo os demais entes do
mundo, a seu olhar, apenas objetos que utiliza em proveito proprio.

O pensamento de Martin Buber nos apresenta a luz da tradi¢do hassidica, notadamente
por meio de uma lenda judaica, “a lenda do Golem”, elementos interpretativos que
corroboram para compreendermos a desvinculagdo do 1sso como uma atitude vital da natureza
humana e sua insurgéncia como um ser independente. Tal lenda, no decorrer da historia, foi
interpretada de diferentes formas. Buber busca interpreta-la a luz da contribuicdo do
hassidismo. Nesta, temos que 0 Golem tem a forma de um homem que € criado por misticos,
0s quais o fazem tomando como elemento de construgdo a argila. A colocacdo de nomes
divinos, o uso de técnicas cabalisticas e a meditacdo, sdo elementos ritualisticos de sua feitura.
Segundo Scholem, “a criacdo de um Golem confirma, de certa forma, o poder produtivo e
criativo do homem. Ele repete, embora em uma pequena escala, a obra da criagdo” (1994, p.
92).

Pensamos ser a imagem do Golem, bem como o proceder humano no intento de sua
feitura, elementos que representam o mundo do Isso e nos alertam para o perigo de seu
crescimento progressivo. Esse crescimento, a nosso ver, concorre para promover uma surdez
acerca da palavra que nos é proferida como presenca originaria. O relato da lenda — o qual
Buber assume como elemento interpretativo que nos ajuda melhor compreender o perigo do
crescimento do mundo do Isso — é o de Christoph Arnold. O presente relato corrobora na

reconstrugdo imageética do Golem, bem como do nosso imaginario social vigente:

Depois de recitar certas preces e observar certos dias de jejum, fazem eles de
barro a figura de um homem, e depois de pronunciarem sobre ela o shem
hameforasch [nome de Deus], a figura adquire vida. E embora a imagem em
si ndo saiba falar, ela entende e obedece; entre 0s judeus poloneses ela
executa toda a espécie de servicos caseiros, mas nao lhe é permitido deixar a
casa. Sobre a testa da imagem, escrevem: (emet), isto é, verdade. Mas uma
imagem desse tipo cresce dia a dia; conquanto muito pequena no comeco,
acaba ficando maior do que todas as outras pessoas da casa. A fim de tirar-
Ihe a forca, que por fim se torna uma ameaca para todos dentro da casa, eles
apagam rapidamente a letra (alef) da palavra (emet) sobre a testa, ficando
apenas a palavra (met), que significa morto. Feito isto, 0 Golem desmorona e
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dissolve-se no barro ou lodo que fora antes [...]. Dizem que um baal schem,
na Pol6nia, chamado Rabi Elias, fez um golem que ficou téo alto que o rabi
ndo conseguia mais alcancar a testa dele para apagar a letra (alef). Pensou
entdo num ardil, isto é, que o golem, sendo seu criado, devia tirar-lhe as
botas, supondo que, tdo logo o golem se abaixasse, apagaria rapidamente a
letra. E assim aconteceu, mas quando o golem se desfez em barro, todo o seu
peso caiu em cima do rabi, que estava sentado num banco, € 0 esmagou
(SCHOLEM, 1978, p. 236 apud CROMBERG, 2005, p. 92-93).

O relato acima nos apresenta, a partir da figura do Golem, elementos simbolicos
bastante peculiares a compreensdo conceitual sobre 0 mundo do Isso, notadamente quando
vemos o estado de crescimento e dominacdo da vida da relagdo no mundo contemporéneo.
Sob a premissa de deter a verdade, a ciéncia é algada como valor absoluto, “destituindo” Deus
da posicdo que Lhe compete. O Golem é chamado a vida por meio de um encontro real (Eu-
Tu) entre 0 homem e Deus. Esse acontecimento se da em meio a recitacdo de preces e de
alguns dias de jejum diante da presenca divina. O Isso surge a partir do encontro, do face a
face. Nesse sentido, o Golem é trazido a vida a partir de um momentaneo deslocamento da
vida da relacdo, sendo, portanto, fruto de um movimento posterior do homem, isto €, de seu
movimento existencial secundario, do ato de pronunciar 1sso. Com a cria¢do do Golem, a vida
nos é apresentada como o0 oposto da relagdo, a utilizagéo. Ele é criado no intento de atender a
fins préticos, isto é, para fins de utilidade domestica.

O relato apresenta uma proibicdo que é dirigida ao Golem: “Nao lhe é permitido
deixar a casa”, ou seja, ele ndo pode se afastar demais da presenca do seu criador, da presenga
do Eu. Assim somos nos, ndo podemos nos afastar da vida, da relacdo de forma total, sob a
condicdo de nos arriscarmos a ndo mais a atualizarmos e, por conseguinte, vivermos
perenemente em um mundo da opacidade dos objetos, presos em um tempo e em um espago
eminentemente cronoldgico, esvaziado de sentido ontolégico. Afastar-se completamente da
vida da relacdo possibilita a equivocada percepcdo da ndo presenca de Deus no mundo
humano, fato que nos permite anunciar que Ele esta morto.

O crescimento diario do Golem, ao ponto de ficar “maior do que todas as outras
pessoas da casa”, representa o0 grande perigo que vivemos nos tempos atuais. A vida humana
vem sendo afetada abruptamente pelo crescimento progressivo do mundo do Isso, pelo
movimento desenfreado de utilizagdo e manipulacdo, o que vem nos afastando
peremptoriamente da vida da relacéo e, por conseguinte, da presenga de Deus. O posicionar-
se ante o mundo, sob a orientacdo exclusivamente técnica como Unica via de relagdo,
compromete 0 acesso a este como uma realidade que se caracteriza pela presenca originaria
do Tu.
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Sabemos que a técnica é um modo de proceder que é préprio do homem e, portanto, ao
efetiva-la ele visa construir um ambiente artificial para viver. Zuben, ao refletir sobre os mitos
de Prometeu e Adao, constata que as acdes de ambos perante a divindade sdo acOes de
desobediéncia, mas também simbolizam o marco da humanidade a partir da construgdo de um

mundo humano, isto é, cultural. Zuben afirma que:

A técnica € o simbolo da transgressdo de uma ordem que esta na aurora da
cultura humana, da criagio de um mundo humano. Pelo dominio do
conhecimento o homem se instaura como humano ou ser criador de cultura,
tendo ja na sua génese uma ruptura. O mito de Prometeu, como, aliés, o mito
adamico, nos mostra, penso eu, que o homem se instaura como humano em
consequéncia de uma transgressdo, uma passar das bordas de um espaco
primitivo, o paraiso, e um postar-se por conta propria, com suas habilidades
e capacidades para fundar algo novo (no caso adémico, o trabalho com o
suor do seu rosto, no de Prometeu, o castigo fisico e, aos humanos, o
sentimento de dor, da morte e outros males), humano, cultural, instituido
autonomamente. O conhecimento, o saber e a técnica estdo presentes na
aurora do mundo humano como marcos de uma transgressdo, alimentada
pela hybris (2006, p.35).

A hybris (termo grego que significa “tudo que passa da medida”), em nosso estudo,
deve ser entendida como sindnimo do fenémeno historico e cultural da relagdo
homem/natureza no mundo moderno e contemporaneo. Pensamos que a transgressao
alimentada pela hybris chega ao apice de sua realizacdo pelas maos da acdo desmedida das
tecnociéncias cujo principal objetivo €é transformar o mundo natural, extinguir a originalidade
da relacdo homem-Mundo. E preciso servir-se da técnica como uma maneira de viver. Ela
também faz parte de nossa caracteristica enquanto humanos. No entanto, € um equivoco
percebé-la como Unica maneira de estabelecermos contato com o mundo e com 0s seres que
nele habita. E preciso ndo servi-la, mas servir-se dela para nio condenar toda a existéncia a
artificialidade produzida. E preciso, portanto, ndo se tornar subserviente sob o perigo de no
mais a controlar, passando de criador a criatura.

Enquanto pequeno, antes de ficar maior do que todas as outras pessoas da casa, O
homem pode estabelecer um controle sobre o Golem, podendo “apagar a letra alef sobre a
testa”. Esse momento da narrativa nos alerta para o perigo do afastamento prolongado da vida
da relacdo. A desvinculacdo da vida da relacdo, por um longo espaco de tempo, pode
possibilitar um desvio perene de nossa caminhada existencial, inviabilizando a atualizacéo de
nossa esséncia, inviabilizando um novo ato de pronunciar o Tu.

Do mesmo modo, prossegue o relato, caso o Golem tenha ficado muito grande ao
ponto de superar a altura do homem, seu criador, quando esse homem tenta desfazé-lo,

apagando o alef de sua fronte, o Golem se desfaz em barro e cai em cima do homem com todo
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0 seu peso. Igualmente, é o mundo do Isso, quando ele pendura por muito tempo sendo
cultivado pelo homem, sem que este se dé conta do seu crescimento e, assim, do seu
afastamento prolongado da vida da relacdo, esse mundo passa a adquirir vida propria e
esmaga 0 homem que o criou. Pensamos que 0 presente mito nos fornece elementos para
interpretar 0 momento presente, momento em que vivemos sob o dominio desenfreado do
paradigma tecnocientifico, que se inscreve no mundo da cultura ndo sO propiciando
desenvolvimento cientifico, mas também um esvaziamento das marcas do transcendente.

A problematica existencial que se apresenta, a nosso Vver, esta posta no pensamento de
Scholem: “O Golem, em vez de ser uma experiéncia espiritual do homem, tornou-se um
servidor técnico das necessidades humanas, controlado por seu criador num equilibrio fragil e
precario” (1994, p. 94). Ao invés de sua criagdo ser um momento de experiéncia espiritual, ela
toma um sentido contrario e torna-se uma experiéncia de utilizacdo e de supressdo das
necessidades humanas.

A criacdo do Golem, nesse sentido, representa a autonomia do Isso, o dominio de uma
forma vida sobre a outra, que se expressa pela utilizacdo e experiéncia objetificante da
realidade e, consequentemente, em seu estado mais elevado, a morte do dominio da Presenca.
Quando a vida € tomada e finalizada pelo Isso, ja ndo reconhecemos a presenca que esta
diante de nos. “Precisamos” proclamar que Ela ja ndo mais existe e, portanto, que esta morta.
Nesse sentido, segundo Cromberg, “o proprio Golem ensina e mostra a seus criadores que, ao
cria-lo, acabarao por matar Deus” (2005, p.94).

A inclinacdo humana a objetificacdo (a0 mundo do Isso) ndo € um mal em si.
Enquanto essa inclinagdo estiver subordinada a presenca, ndo ha mal qualquer. O perigo que o
Golem passa a representar apresenta-se quando ele se desliga da relacdo real (Eu-Tu) com o
seu criador e insurge-se contra ele, como se sua vida ndo tivesse brotado de um momento de
abstracdo quando estava na relagcdo, quando estava no face a face. A vontade de utilizacao e
dominacgdo, vontades essencialmente humana, representadas no relato pela atribui¢éo que fora
dada ao Golem apds ser chamado a vida: “executar toda a espécie de servigos caseiros”.
Nesse dado momento, representa a ruptura com o mundo da presenca, consagrando-o0 ao
0Caso.

Com o aumento progressivo da autonomia do Golem em relag&o ao seu criador, isto é,
com a autonomia do Isso sobre a vida da relagdo, em um movimento que busca extinguir a
vontade humana de atualizagdo, consagrando o tempo cronolégico ao invés da presenga
originaria, a agdo humana concorre para tornar Deus inaudivel e invisivel. O movimento do

homem em direcdo a solidificar o mundo do Isso em detrimento da atualizacdo da palavra, do
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ato de pronunciar Tu, concorre para aprisionar Deus (a palavra) ao mundo do Isso. Ante a
indisposicao para a vida da relacédo, ante a consagracdo de um mundo dominado pela vontade

de utilizagéo, so resta a0 homem declarar: “Deus estd morto”.

4.1 A PALAVRA PRISIONEIRA AO MUNDO DO ISSO E A RESPONSABILIDADE DO
HOMEM ANTE O ENCARCERAMENTO

Buber ndo compreende o homem como um individuo, como um sujeito solitario
enclausurado no mundo, sem ser possivel congregar-se a relacdo. Segundo o pensador
vienense, 0 homem ¢é possibilidade de abertura. Ndo compreendendo o homem como uma
questdo terminada, como um ser fechado em si mesmo, Buber o reconhece como alguém que
esta em constante relacdo. Acredita ser importante que permane¢camos como seres abertos as
diversas relagdes, com 0 mundo e com as pessoas, sem que busquemos sobrepor as formas
conceituais, que fazemos uso quando nos deparamos com um objeto qualquer, a relacdo. Nao
se pode querer ser homem submergindo no imperialismo do mundo do Isso, de igual forma,
ndo se pode encontrar Deus. Sob o imperialismo do mundo do Isso, nos encontramos diante
de uma barreira que interdita a atualidade da palavra.

Reconhecemos a necessidade, em nivel epistemoldgico, de podermos conceituar as
coisas. Caso ndo as conceituassemos, viveriamos um constante desassossego quanto aos seus
significados e suas utilidades. Em contra partida, reconhecemos também a impossibilidade de
pautar toda a existéncia a partir da dindmica assumida no tratar com os objetos. E preciso ter
ciéncia de que essa dindmica ndo pode se estender por um tempo maior do que 0 necessario,
sob o prejuizo de ndo realizacdo plena do humano, bem como da ndo atualidade da presenca.

Assim, para Sidekum,

sem duavida, porém, alguém que se contenta, no mundo das coisas, em
experiencia-las e utiliza-las, erigiu um anexo e uma superestrutura de ideias,
nas quais encontra um refigio e uma tranquilidade, diante da tentacdo do
nada. Deposita, na soleira, a vestimenta da quotidianeidade mediocre,
envolve-se em linho puro e reconfortante na contemplacdo do ente
originario, no qual sua vida néo tera parte alguma (1979, p.65).

O pensamento acima é a expressdo de uma humanidade forjada na redutibilidade ao
mundo do Isso. Decorrem dessa fatidica realidade problemas variados, que sdo sintetizados na
relacdo Homem-Deus-Mundo. Buber, atento as transformacg6es ocorridas no ambito do existir
humano e do mundo como um todo, buscou, com a escrita de suas obras, mergulhar

profundamente na seara da problematica existencial (inter-humana, social e religiosa) e
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epistemoldgica, no intento de diagnosticar e propor uma saida para cotidianidade mediocre
que fez com que o homem, por vezes, ndo reconhecesse mais Deus como um ser presente no
mundo humano.

Nossa época se caracteriza por um eclipse de Deus, sentenga que expressa O
pensamento religioso de Martin Buber. Sua principal preocupacdo voltava-se para o
esclarecimento do dialogo com Deus na medida em que vislumbra tornd-lo novamente
possivel para 0 homem contemporaneo. Esforca-se por “restaurar”, no mundo, a presenca do
transcendente. Para tanto, ao interpretarmos seu pensamento antropofilosofico e religioso,
chegamos a conclusédo de que se faz necessario que 0 homem tome consciéncia de seu papel,
tanto no que fez Deus se “ausentar” do mundo humano como na transformagao do caminho
para 0 seu efetivo retorno. Nesse sentido, a reflexdo sobre a palavra portadora de ser,
enfatizando-a como primado ontoldgico no desabrochar da existéncia humana, bem como o
sentido e a tarefa que a prdpria historia reserva a este mundo do homem, desenha o clima no
qual o absoluto vem se tornar evidente no tempo presente, novamente.

O pensamento religioso buberiano nos fornece feixes que iluminam o caminho do
homem na direcdo da “restaura¢ao” da presenga de Deus. Como condigdo de possibilidade de
se pensar a relacdo absoluta, exigisse a relacdo com o Tu eterno. Essa relagdo, de acordo com
Zuben, “trata-se de uma ‘conversa com Deus’. Como ja dissemos, a problemadtica de Deus ¢
considerada a partir da existéncia humana, pois a palavra de Deus se faz presente na historia
do homem” (2003, p.102). A relagdo com o semelhante erige a relacdo com Deus como Tu
eterno.

Em seu post-scriptum, Buber afirma que a palavra divina nos é enderegcada por meio
dos acontecimentos da vida humana, a partir dos quais nos fala a0 mesmo tempo que exige de
ndés uma resposta, a saber: “A palavra de Deus aos homens penetra todo evento da vida de
cada um de nés, assim como cada evento do mundo que nos envolve, tudo o que é biogréafico
e tudo o que é historico, transformando-o para vocé e para mim, em mensagem ¢ exigéncia”
(2004, p.140). Logo, recusar-se a assumir a parte que nos cabe frente aos acontecimentos da
vida é recusar o Deus que se revela como uma fissura no mundo humano por meio da relagéo.

Ao tematizar sobre a palavra como dimensao ontoldgica, Buber acredita que ela € o
sustentaculo da relacdo entre o eu e o tu. Compreendida como instauradora da existéncia
humana, a palavra é carregada de sentido do sagrado e tida como fundamento axial por meio
do qual Deus se atualiza no mundo humano. Quando presa a l0gica espago-temporal, & malha
do tempo cronoldgico, a palavra coisifica-se passando a ser encontrada sob o dominio do Isso.

Sob o aspecto imperialista do mundo do Isso, 0 Tu eterno permanece enclausurado,
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escondido. Importa alertar para compreender essa permanéncia como um movimento
existencial do homem, ndo de Deus. Este, devido a condicdo que Ihe € essencial, goza de uma
presenca atemporal.

Com o crescimento do mundo do Isso, mundo marcado pela experiéncia e utilizacdo,
cresce 0 movimento humano em direcdo ao isolamento perante a vida da relagdo. Isolado em
seu ego ao posicionar-se frente ao mundo como um sujeito de experiéncia, o ser humano
interrompe o ciclo natural de comunicagdo com o Tu, o qual, conforme Buber, caracteriza-se
como um movimento verdadeiramente humano em direcdo ao reconhecimento de si como Eu,
como pessoa. Ao interromper o ciclo da comunicagdo, interrompe-se também a via de acesso
da manifestacdo de Deus como dialogo.

Ante a interrupcdo comunicativa com o Tu e, concomitantemente, encontrando-se
sozinho, circunscrito em seu préprio ego como um ser que se basta a si mesmo, 0 homem,
passa a se desobrigar da responsabilidade de atualizagdo da palavra. O fendbmeno da ndo
atualizacdo é a marca do cenario ocidental no mundo hodierno, o qual lanca luzes a
compreensdo de um mundo desdivinizado. A auséncia da palavra é a auséncia de Deus, pois
é por meio dela que Ele se deixa ser tocado pelo homem. Ademais, no ato de proferir a
palavra, ao homem é concedido participa como protagonista do ato de criacdo que floresce no
seio do mundo, sendo a relagdo o caminho mais curto, ndo s6 do protagonismo no ato criador,
como também do encontro com o verdadeiro eu.

“No principio ¢ a relagdo”, afirma Buber (cf. 2004, p. 63). A sentenca expressa uma
anterioridade do Tu em relagdo ao Eu. Nos ensinamentos de Buber, “o Eu estd incluido no
evento primordial da relagdo, através da exclusividade desse evento” (2004, p. 66). Enquanto
se encontra incluido, o Eu ndo tem conhecimento da dualidade do mundo. Sendo a dualidade
um movimento natural a ser percorrido pelo eu em dire¢do ao conhecimento de si.

A grande problematica posta por Buber, é que, apds o conhecimento de si como Eu,
fruto da decomposicdo da palavra-principio Eu-Tu, ao homem torna-se possivel o
conhecimento da outra palavra-principio, Eu-Isso. Segundo o Fildsofo, o problema nédo esta
no conhecimento da dualidade, por se tratar de um percurso natural a ser percorrido pelo
humano, mas na atitude de pautar toda a vida sob o imperativo do Isso, como se ele fosse a
matriz da existéncia humana. Uma vida consagrada ao Isso padece da necessidade de
atualidade por perceber o outro apenas como uma parcialidade, como um simples ele ou ela,
quantificavel e adjetivavel.

Para Buber, a experiéncia que o Eu faz ao pronunciar Isso é centrada na experiéncia do

Eu egocéntrico, e “este fato ¢ um modo pelo qual o corpo do homem, como portador de suas
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sensacOes se distingue de seu meio ambiente” (2004, p. 66). Ao se perceber em evidéncia e se
tornar existente em sua separacdo, 0 homem passa pelo processo de diluicdo de si e se
funcionaliza, descobrindo sua egoidade: eis 0 primeiro movimento do Eu na conquista do ato
consciente. Assim, ao distanciar-se do evento da relagéo e se perceber como portador de suas
sensacOes, 0 Eu passa a perceber os demais entes (0 meio ambiente) como objeto, ndo mais
como parceiro na relacdo, ndo mais como uma alteridade, que, ao mesmo tempo que lhe
confronta, se oferece gratuitamente como caminho a ser percorrido em prol de sua realizacdo
existencial.

Tomado pela roupagem do eu separado, notadamente como se esse fosse o Unico
movimento da existéncia a ser percorrido, 0 homem percebe-se como um ser sozinho, isolado
em um mundo que ndo lhe fala mais nada, onde a palavra foi subtraida. O reconhecimento de
si, nesses termos, da-se por meio da forma pela qual ele se relaciona com os demais entes ao
seu redor, isto é, como um Isso. Ao chamar os demais seres de Isso, 0 homem escolhe efetivar
a palavra nédo-dialogal, fazendo o movimento de ndo aproximacgédo do outro, isolando-se em
seu ego. Na medida em que ndo se permiti fecundar o eu a partir do movimento da comunh&o,
0 eu degenera-se em Isso.

N&o obstante, quando o Tu ¢é pronunciado “entdo descobre que nunca esteve sozinho,
mas ja vivia abracado por Deus e chamado de ‘tu’, antes mesmo de ter pronunciado seu ‘eu’ a
si mesmo. Na verdade, essa capacidade de dizer ‘eu’ para si mesmo esta alicer¢ada na relacao
que o Eterno estabeleceu com o homem” (OYAKAWA, 2010, p.11). Assim, o movimento do
homem em direcdo contraria a palavra comunicativa se da por meio do ndo reconhecimento
de si como ser de relagcdo. Ao passo que 0 Eu esquiva-se da relagdo com o Tu ele concorre
para erguer os muros que “encarceram” a palavra. Deus, quando muito, “torna-se” uma ideia,
um valor mais elevado, um objeto da subjetividade.

A forca da palavra €, para Buber, a origem da descoberta do Eu do homem. Ao mesmo
tempo que ela é antecedéncia ela o possibilita transcender, livrando-o da condi¢do de um eu
egotico. O homem moderno, conforme Buber, encontra-se deslumbrado pela projecdo de sua
autoimagem no mundo do Isso, alienando-se a partir das posturas atitudinais de experiéncia e
utilizacdo diante dos entes e do mundo. Em sua filosofia do didlogo, a palavra, enquanto
estruturante do didlogo inter-humano, se encontra prisioneira a logica produtivista e
tecnocientifica do mundo ocidental moderno.

H& uma crescente tentativa da cultura moderna ocidental em submeter a palavra a
métrica da emergente racionalidade cientifica. Busca-se aferir a realidade divina a partir das

“praticas religiosas” que visdo transformar a divindade em amuleto realizador de milagres,
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bem como das construgdes sociais que se ddo em meio a ganhos pessoais e conveniéncias
classistas. Ambas, a nosso ver, desconhecem a transcendéncia que se apresenta como palavra
que nos é dirigida através da vida da relacdo. A relacdo é, para Buber, l6cus originario da
substancialidade da palavra.

Quanto a origem da substancialidade da palavra, Buber diz que “a palavra nasce
substancialmente, vez apds vez, entre homens que, nas suas profundidades, sdo captados e
abertos pela dindmica de um elementar estar-juntos” (2007a, p.155). O pensamento em
questdo, ndo s6 lanca luzes a possibilidade de restauracdo da palavra enquanto um fenémeno
que se consubstancializa na relagdo, como também nos esclarece acerca de que condi¢éo ela
se torna efetiva no mundo humano, isto é, a partir da predisposicdo dos homens pela
concretizacao do evento de estar juntos, ou seja, envolvidos no fluxo natural do face a face, do
dar e do receber. Somente quando estamos envolvidos, em uma relacdo de face a face,
restauramos Deus como uma realidade presente no mundo humano.

A filosofia do dialogo de Martin Buber ndo compreende a palavra como um dado
metodologicamente decifravel a luz de um léxico gramatical, como fruto de uma construcédo
social, muito menos como uma representacdo do sujeito de conhecimento. Em sua filosofia
dialdgica, a palavra nos € apresentada como revelacdo da presenca divina ao homem nos
acontecimentos diarios. Na palavra, o homem vé-se perante a transcendéncia que se faz
imanente por meio da relacdo Eu-Tu*®. Em sua obra “Do Dialogo e do Dialdgico”, Buber a
reconhece como palavra de Deus que nos € apresentada como presenca no seio da criacéo,

sendo que:

A palavra verdadeiramente dirigida por Deus envia 0 homem ao espago da
linguagem vivida, onde as vozes das criaturas passam uma perto da outra e,
tateando, conseguem alcancar, precisamente no desencontro, 0 seu parceiro
eterno [...]. Cada hora concreta, com o seu conteddo do mundo e do destino,
designada a cada pessoa, é linguagem para a aten¢do despertada. Para aquele
que esta atento; pois ndo € preciso mais do que isto para iniciar a leitura dos
signos que nos sao dados (2007a, p. 48-49).

O pensamento acima, a0 mesmo tempo que nos apresenta o sentido existencial da
palavra, busca evocar a atencdo do homem para perceber o sentido que se encontra na
eminéncia de ser desvendado. Enquanto o homem assume a poc¢do do mundo que lhe é

ofertada, respondendo a cada hora concreta dizendo-lhe Tu, ele atualiza o sentido existencial

36 “A revolugfo buberiana, se aqui couber este termo, deixa de lado a perspectiva metafisica que v€ uma dupla
ordem de seres: 0 imanente e o transcendente. Tais categorias empregadas na compreensdo da concepcéo
buberiana sdo ineficazes e mesmo sem sentido. O significado dessa absoluta alteridade e da absoluta presencga
na esfera do encontro com o Tu eterno tem seu correspondente no sentido da independéncia e da revelagéo na
esfera humana” (ZUBEN, 2003, p.102).
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da palavra. Na atualizagdo existencial da palavra, Deus irrompe o tempo cronoldgico e se
apresenta ‘“novamente” como presenca absoluta.

A transformacéo tecnocientifica, enquanto um modus operandi no mundo humano, é
um o fendmeno historico-cultural no qual acreditamos ter contribuido profundamente na
transformacdo moderna ocidental do sentido existencial da palavra. Conforme o homem
funcionaliza a relacdo que mantém com os entes e com 0 mundo, concomitantemente ele
funcionaliza a palavra. Como desfecho de priorizar a objetividade e a matematizacdo como
formas de se dirigir a0 mundo e aos demais seres, deflagra-se um crescente processo de
desontologizagé&o.

Circunscrita em um tempo cronolégico e homogeneizado transformado pela ciéncia
moderna, a palavra se encontra “ameagada” pela acdo humana, que concorre para aprisiona-la
a causalidade ininterrupta do mundo do Isso. Ante o emergente fenbmeno moderno de
transformacdo da palavra, Buber acredita ser possivel um movimento contrario capaz de
restaurar a palavra no mundo. De tal modo, ele vislumbra essa possibilidade a partir de um
novo posicionar-se da humanidade. E preciso que o homem volte a olhar para o outro que esta
em sua frente com desejo interior que lhe é essencial, com o desejo de congregar-se.

Na restauracdo da palavra, Buber vé a possibilidade humana de, novamente, encontrar-
se na presenca de Deus. Oyakawa, ao interpretar o pensamento buberiano sobre o sentido
existencial da palavra, afirma que “a palavra, na filosofia dialégica de Buber, proporciona ao
homem um conhecimento direto, presencial de Deus. Ela é o desvendar pelo qual o ser
humano encontra, nos acontecimentos rotineiros de sua existéncia, a hierofania de um
encontro genuino” (2010, p.148).

A palavra, notadamente na Grbita desontologizante do Isso, inaugura um movimento
existencial contrario, inviabilizando o encontro genuino. O falar com Deus transforma-se em

falar de Deus. Neste sentido, Oyakawa diz que:

No mundo do Isso, ao contrario, 0 conhecimento de Deus passa a ser feito
por abstracbes teoréticas, passa a ser motivo de processos infindaveis de
racionalizacdo e estd ligado a experiéncia e a utilidade humana. Nesse
mundo, a palavra é prisioneira do homem em sua tentativa de tornar-se ele
préprio o centro de qualquer conhecimento possivel (2010, p.149).

O processo cientifico moderno, responsavel por arar o solo para a radicalizacdo da
subjetividade traduzida pela maxima de Protagoras “o homem ¢ a medida de todas as coisas”,
possibilitou o crescimento desenfreado do mundo do Isso, o que fez o homem ndo mais
reconhecer a presenca de Deus que habita na palavra que nos € dirigida no mundo. Este

homem, ao posicionar-se diante da existéncia divina a condiciona a objetividade do mundo do
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Isso, antepondo-lhe como barreira um olhar quantificador e matematizante, lentes que
expressam o olhar metodoldgico com o qual a ciéncia aproximou-se do mundo humano.

Em contraste com 0 modus operandi do método tecnocientifico de abordar o mundo, o
qual se inscreveu como novo paradigma e que modificou a forma do homem de compreensao
da realidade, o pensamento buberiano caracteriza-se por ser um verdadeiro invélucro
existencial cuja relagdo com o outro se materializa no ato de dizer Tu. A rela¢do enquanto
condicdo essencial da existéncia do homem, para Buber, finaliza a profunda e indeclinavel fé
que ele tem no humano.

A filosofia buberiana ndo pauta as discussées sobre a relagdéo Homem-Deus-Mundo no
campo de conhecimento cientifico, como fizeram uma grande parte das filosofias modernas
da consciéncia, que, a luz de uma razdo encarcerada na sua propria metodologia de
compreenséo da realidade, forneceram uma lente solipsista. A tentativa de refletir a realidade
sem estar visceralmente imerso nela, a nosso ver, concorre para produzir um olhar idealizado
gue caminha a passos largos para solidificar a fatalidade do mundo do Isso, e, por
conseguinte, o ndo reconhecimento de Deus como um parceiro no didlogo.

O pensamento buberiano expressa a antitese dessa fatalidade. Busca propor-se como
um caminho de renovacdo da palavra perante a colonizacdo do paradigma tecnocientifico
sobre 0 mundo humano. Apresenta a presenc¢a do Tu como um acontecimento desestabilizador
da hegemonia procedimental tecnocientifica. Segundo o Filésofo de Viena, ao renovar o Tu
como presenca, irrompemos a rigidez de quaisquer sistemas, sejam eles cientificos, politicos,
econdmicos, religiosos. Para tanto, faz-se necessario desvelar a palavra que fora encoberta e,
por algum momento, tornou-se inaudivel. No processo de desvendar a palavra, subjaz o
homem estar atento a presenca que se revela a cada momento e a cada circunstancia cotidiana,
respondendo-a prontamente com a totalidade do ser.

Temos no pensamento buberiano o reconhecimento da igualdade entre as palavras, as
qgue nos sdo dirigidas e as respostas que sdo faladas, ambas, fazem parte da linguagem
intraduzivel da agdo e da omissdo. Ainda, uma pode assumir 0 comportamento da outra, isto
é, a acdo pode agir como omissdo e vice-versa. Assim, 0 que vai garantir que respondemos as
palavras que nos foram dirigidas é o penetrar na situagao concreta, em cada momento, com a
totalidade do ser. E notoria, no pensamento buberiano, a exortacio feita a0 homem para que
este liberte a palavra que lhe é enderecada por meio dos acontecimentos cotidianos. Cuidar da
centelha de vida que se encontra na palavra de cada momento é, de acordo com o pensador
vienense, sua mais digna missao. Buber pontua sobre o significado de nossa responsabilidade

ante a palavra que nos e dirigida:
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[...] fiéis a0 momento, experienciamos uma vida que é algo diferente do que
uma soma de momentos. Respondemos a0 momento, mas respondemos ao
mesmo tempo por ele, responsabilizamo-nos por ele. Uma realidade concreta
do mundo, novamente criada, foi nos colocada nos bragos: nds respondemos
por ela. Um cdo olhou para ti, tu respondes pelo seu olhar; uma crianca
agarrou tua méo, tu respondes pelo seu toque; uma multiddo de homens
move-se em torno a ti, tu respondes pela sua miséria (20074, p. 50).

O delinear de uma antropologia filosofica buberiana tem como sustentacdo a ontologia
da relacdo. O homem, sob a lente existencial que terce a literatura do autor, é identificado
como um ser de relacdo que deve estar atento e escutar a palavra que lhe fora dirigida através
dos acontecimentos, respondendo-a com a vida. Na resposta, abre-se a fenda da
renovacgéo/atualizacédo da palavra, manifesta-se a presenga inata que permanecia em estado de
laténcia. Deus vocaliza a0 homem que, somente agora, ap0s comprometer-se com a realidade
concreta, consegue ouvi-lo novamente.

No estado de laténcia, Deus, consoante Buber, permanece como presenca inabalavel,
aguardando do homem uma resposta como caminho mais curto de uma nova reaproximagao.

Segundo Oyakawa,

na reflexdo buberiana, palavra e espirito se identificam e 0 homem haure sua
possibilidade de ser no meio da linguagem. O Tu significa a fulguragdo do
ser divino que, enviando a palavra ao homem, funda uma relacdo de
proximidade e afastamento constantes. Esta é a dialética do Tu e do Isso.
Presenca e lactancia que se alternam ao longo do tempo (2010, p.162).

O resgate da palavra é, para Buber, a atualizacdo da presenca divina no mundo, que,
por um momento, foi esquecida pelo homem que se acostumou a habitar o0 mundo do Isso.
Buber vé, na vida da relacdo, a possibilidade de libertar a palavra que se encontra presa aos
moldes utilitaristas das relacfes, sejam elas: sociais, politicas, religiosas, institucionais. Para
tanto, confia ao homem a responsabilidade de resgatar a palavra que lhe foi dada como
heranga no momento da criacao.

A responsabilidade é, para ele, a resposta proferida pelo homem diante do apelo

dialdgico, que € o préprio chamado de Deus. Isso pois, conforme Buber,

0 Individuo corresponde a Deus quando, de um modo humano, abraca a
porcdo do mundo que lhe € oferecida, assim como Deus abraga, de um modo
divino, a sua criacdo. Ele atualiza a imagem quando, na medida do possivel,
ao seu modo préprio de pessoa, diz Tu com seu ser aos seres que vivem em
seu redor (2007a, p. 98).

Assim, tomado por uma visdo religiosa, notadamente por meio da influéncia hassidica,
Buber V&, na vida da relacdo, o resplandecer do rosto de Deus, que se revela como presenca

no mundo humano. No ato de acolher, cuidar, alimentar e abrigar o outro em sua alteridade,
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formas concretas em resposta ao apelo dialdgico, Deus se revela como presenca que irrompe o
tempo cronologico, empregando-lhe as marcas da eternidade. Sua presenca imprime marcas

no mundo humano e alimenta a fome humana por renovacéo/atualizacdo da palavra.

4.2 ARELACAO HOMEM-DEUS-MUNDO

O mundo em que vives, assim como éle é e nada mais, te
proporciona a relacdo com Deus, relacdo que liberta a ti, bem
como ao que ha de divino no mundo, na medida em que esté a ti
confiado. E a tua propria condi¢do, aquilo mesmo que és,
constitui teu acesso particular a Deus, tua particular
possibilidade para Ele (BUBER, 1997, p. 22).

Com as explicacdes miticas, 0 homem buscava compreender os fendbmenos naturais
ainda nao explicados cientificamente, visto a inexisténcia de uma metodologia cientifica que,
mais tarde, se afirmaria como a lente mais confiavel que corroboraria para 0 movimento
humano de decifrar os fenbmenos que emergem em seu mundo e Ihes conferem significados
diversos. A visao mitico-magica da realidade aproximava o homem, através da “fé religiosa”,
do mistério da natureza. O respeito que 0 homem tinha com a natureza, nesse periodo, estava
intimamente relacionado a sua crenga nas divindades. Na ideia de Aranha e Pires, “os relatos
miticos se sustentam na crenca, na fé em forgas superiores que protegem ou ameagam,
recompensam ou castigam. Desse modo, o sagrado (ou seja, a relacdo entre a pessoa e 0
divino) permeia todos os campos da atividade humana” (2009, p. 27).

As acdes dos deuses sdo como fios condutores para as agdes humanas. Dessa maneira,
Eliade afirma que “devemos fazer o que os deuses fizeram no principio; assim fizeram 0s
deuses, assim fazem os homens” (apud ARANHA,; PIRES, 2009, p. 27). Acredita-se que,
uma vez que as praticas existenciais humanas tenham como norte as a¢des dos deuses, 0
homem percorreria um caminho mais curto em dire¢do a proximidade de Deus. No entanto,
tal caminho, dia ap6s dia, foi se tornando “inviavel”, pois, manifestava-se no homem um
desejo desenfreado pela aquisi¢do de uma excessiva “liberdade de pensamento”, com vistas a
diferenciar-se da natureza e protagonizar-se como sujeito de conhecimento capaz de domina-
la em prol do desenvolvimento da civilizagdo humana, notadamente vivenciado e possivel de
ser aferido na crescente e, por conseguinte, aparente diferenga social.

A atitude de diferenciar-se da natureza é uma atitude propriamente humana. Ao fazer
tal atitude o homem efetiva-se como ser de cultura, diferenciando-se dos demais animais.
Pensamos que o problema ndo esta em ter caminhado nessa direcdo, mas em trilhar um

caminho de afirmacdo de uma racionalidade que concorre para a ndo percep¢do da natureza
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como uma alteridade e, em simultaneo, para esvaziar o significado divino que emana da
relacio Homem-Mundo. Uma racionalidade que vé a natureza apenas como objeto de
experiéncia cientifica parece que é latente ao desenvolvimento do homem na historia. Na
contemporaneidade esse fendmeno encerra a auséncia de comprometimento humano com a
sobrevivéncia das diversas espécies animais, com a flora, os mares, 0s rios.

A partir dos nossos estudos sobre a filosofia buberiana, percebemos esse fendmeno
histdrico-cultural como um desejo crescente do homem pelo mundo do Isso, o qual pode ser
aferido a partir de um olhar minucioso tanto para a histéria do individuo como para a histéria
do género humano. De acordo com Buber, “[...] o mundo do Isso de uma determinada
civilizacdo, é mais extenso do que o da precedente, e, apesar de algumas paradas e retrocessos
aparentes, pode-se perceber claramente na histéria um aumento progressivo do mundo do
Isso” (2004, p. 75). Ademais, Buber nos alerta para que levemos em consideracdo do
fendmeno crescente, ndo sé a extensdo dos conhecimentos da natureza, mas a proporcao tanto
das diferencas sociais como das realizacdes técnicas, como aspectos que ampliam o mundo
dos objetos (cf. 2004, p. 76).

A crescente transformacdo do mundo em objeto, a nosso ver, ganha seu maior
contorno com a emergéncia da burguesia como consequéncia da derrocada da Idade Média,
acontecimento que consagra a razao humana “senhora” de seus proprios limites no tocante a
relacdo que, a partir de entdo, manteria com o mundo (sensivel e suprassensivel). E nesse
sentido que acreditamos que, ap6s o surgimento do Iluminismo no imaginario social, o
sentido da relagdo Homem-Deus-Mundo toma novos rumos.

Esse novo momento da historia da civilizagdo humana, para nés, configura-se como o
epicentro da descrenca humana acerca da percepcdo de Deus como fruto da experiéncia
relacional do homem com a natureza e com os demais entes que compdem o mundo. A
humanidade estaria diante de um novo processo civilizatorio, no nosso juizo, posteriormente
passando a ser capitaneado pelas tecnociéncias. Vincent, ao mencionar sobre o
desenvolvimento do termo, afirma que “a palavra composta ‘tecnociéncia’... pretendia
sublinhar as dimensdes operatorias — técnicas e matematicas — das ciéncias contemporaneas”
(2013, p.17).

Nas palavras de Alves, “a ciéncia e a tecnologia avangaram triunfalmente,
construindo um mundo em que Deus ndo era necessario como hipdtese de trabalho” (2002, p.
9). A natureza perde sua aura sagrada e passa a ser vista como objeto de estudos, dando énfase
ao olhar matematico sobre a mesma, o qual a percebe, majoritariamente, a partir de uma

perspectiva numérica que trara desenvolvimento econdmico e tecnologico a cultura.
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Nesse dado momento, a natureza nao passa de matéria-prima para o desenvolvimento
econdmico da humanidade. Importa chamar a atencao para a funcdo “pedagogica” desse
desenvolvimento. As relacdes inter-humanas sdo condicionadas, quase que totalmente, a
espoliacdo da subjetividade, da individualidade e da unicidade do outro. O homem oriundo
dessa pedagogia reversa parece caminhar em sentido contrario da sua verdadeira humanidade
e, por consequéncia, da verdadeira face divina. A afirmacao da alteridade parece ja ndo mais
ser vista como primado do encontro com Deus. Ante 0 exposto, 0 mundo se encontra vazio da
presenca divina, ou apenas estamos sob o efeito de um eclipse oriundo de um fendmeno
crescente no contexto da modernidade, o imperialismo do mundo do 1sso? Eis nosso objeto de
pesquisa cujo desenvolvimento de nossos argumentos filosoficos, amparados pelo
pensamento de Buber, buscou reconhecer como um momentaneo apagar das luzes.

O eclipse do Divino, no contexto da modernidade, é marcado por uma profunda
mudanga antropoldgica notadamente perceptivel no mundo da cultura. As luzes iluministas
langadas sobre a razdo humana, como uma nova forma do homem de posicionar-se na relacdo
com os entes, inclusive com a natureza, quase que completamente destituiu 0 mundo de

valores existenciais, religiosos, e, portanto, Divino. Na explicacéo de Alves,

0 respeito pelo rio e pela fonte, que poderia impedir que eles viessem a ser
poluidos, o respeito pela floresta, que poderia impedir que ela viesse a ser
cortada, o respeito pelo ar e pelo mar, que exigiria que fossem preservados,
ndo tem lugar no universo simbolico instaurado pela burguesia (2002, p. 47).

O homem moderno, tomado pela racionalidade tecnocientifica, se encontra imerso em
um mundo predominantemente marcado pela disputa, pela competitividade, pelo
individualismo, portanto, em um mundo onde o outro (alteridade) é visto como meio. No
momento atual, o proprio homem, na relagdo com 0s outros, 0 vé assim, contrariando a
definicdo de Kant, que propds que o presumissemos como um “fim em si mesmo” (2001, p.
141). O contexto hodierno, nas mais variadas dimensdes da existéncia, parece estar marcado
pela auséncia dessa proposicao kantiana.

O pensamento buberiano, ao se propor como lente interpretativa do referido cenario, o
qual em nossas interpretacGes foi aprofundado pela colonizacdo tecnocientifica do mundo,
aponta para a reificagdo da relagdio Homem-Deus-Mundo. Esta, segundo nossas reflexdes
sobre 0 pensamento do fil6sofo, é relacionada a crescente incapacidade do homem em dizer
Tu. Como desdobramento da questdo, temos que 0 homem quase ndo consegue mais ver a
natureza, o outro, ele mesmo de forma simbiotica como a divindade. A forma pela qual ele

passa a ter acesso aos demais entes do mundo est4, em grande medida, desvinculada do que
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Buber chamou de responsabilidade histdrica®”. Uma crescente negacdo da alteridade parece
simbolizar o momento presente.

Se ousarmos apresentar uma radiografia sistémica e sintética da realidade pds-
colonizagdo tecnocientifica da civilizagdo ocidental temos como imagem do homem, um ser
que se encontra imerso em vivéncias relacionais completamente efémeras,
descompromissadas e, portanto, vazias. O outro, a natureza e o proprio Deus sdo meros
objetos de manipulacdo, experiéncia e utilidade. A concordancia com essa fatidica realidade
como um fendmeno irreversivel é reconhecida por Buber como a cren¢a na fatalidade, no
poder absoluto do mundo do Isso.

Buber, imbuido por uma influéncia religiosa, que viveu enquanto crianca e
posteriormente voltou a ter contato por meio dos inumeros encontros com 0S contos
hassidicos, encontra na espiritualidade dialégica um caminho de atualizacdo da palavra, e,
portanto, do proprio ser do homem. Este caminho materializa-se, em vista a uma relacéo de
face a face, na atitude de cada homem de pronunciar Tu. Destaca-se que o carater religioso do
ser do homem € uma expressdo ontoldgica e social da existéncia humana.

Ao mesmo tempo que o homem vive na imanéncia, em constante alternancia dos polos
relacionais, isto €, Tu e Isso, ele se prospecta para a transcendéncia mediante estas mesmas
alternancias, constituindo-se, por assim dizer, como um ser de relacdo que transita da
existéncia ontologica a social e vice-versa. Na vivéncia social de sua existéncia, 0 homem, de
acordo com a filosofia buberiana, como condicdo de encontrar-se com a transcendéncia na
imanéncia do mundo, deve atualizar seu estatuto ontoldgico.

Nesse sentido, a relagdo humana ndo é outra coisa sendo o desdobramento da
existéncia que nos foi dada e, portanto, devemos nos voltar para as coisas do mundo de forma
respeitavel e comprometida. A forma que se dirigimos ao mundo pode nos colocar na
eminéncia do encontro com Deus ou nos fazer distanciar-se Dele.

Buber nos apresenta a relagdo pura como caminho de atualizacdo do estatuto
ontoldgico do homem ante 0 mundo dominado pela objetividade do Isso. Afirma ser o mundo,

lugar por exceléncia onde Deus se apresenta como Tu eterno. Assim, Buber pondera que:

Entrar em relag&o pura ndo significa prescindir de tudo, mas sim ver tudo no
Tu; ndo é renunciar ao mundo, mas proporcionar-lhe fundamentacéo.
Afastar-se do mundo ndo auxilia a ida para Deus; olhar fixamente nele

37 Resposta que o homem da de forma incondicional ao Tu que se apresenta espontaneamente. Tal resposta o
identifica como ser que se responsabiliza plenamente com a existéncia.
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também ndo faz aproximar-se de Deus, porém aquele que contempla o
mundo em Deus esta na presenga d’Ele (2004, p.103).

No fulcro do seu pensamento dialégico, encontramos uma proposta de espiritualidade
dialdgica que, a luz do pensamento filosofico e teoldgico de Buber, concorre para a aquisicao
de uma religiosidade encarnada, voltada para os acontecimentos existenciais. Nesse sentido,
quando o fildsofo profere a palavra Deus, ele ndo O pensa a partir de uma ideia racionalizada
sobre seu nome, como Vviés dogmatico e, assim sendo, vazio de sentido relacional. O
pensamento buberiano sobre Deus encontra-se presente nas diversas obras escritas pelo
filésofo. Buber, em suas obras, ndo se propde a falar de Deus, mas a falar com Ele a partir da
esteia do mundo e do face a face inter-humano. Portanto, o pensador vienense se abstém de
falar de Deus de forma a exprimi-lo em conceitos que visam definir sua esséncia, mas busca
perceber no acontecimento do encontro a presenca absoluta que se revela.

Ante a comercializacdo do nome de Deus, a interpretacdo equivocada dos seus
preceitos, bem como, a fragmentacao de sua realidade, Buber, propde que percebamos Deus
como o totalmente outro, isto é, a partir do seu aspecto relacional com o mundo humano. A
figura de Deus, presente em seu pensamento religioso, € a de um ser que atravessa a
existéncia sem se permitir ser reduzido a condicionalidade historico-social. Ademais, a de um
ser que ao criar o mundo, o fez a partir de sua esséncia. Decorre-se dessa forma singular de
pensar Deus afirmacdo buberiana, presente nos contos hassidicos, de que Deus ndo esta no
mundo, mas o0 mundo estd em Deus (panateismo).

Considerado por ele como categoria ontoldgica que se desdobra na existéncia
empregando-lhe sentidos, o didlogo € o meio pelo qual o homem encontra-se com Deus como
um Tu eterno. Esse encontro é marcado pelo aspecto relacional de Deus a medida que o
homem se volta para a criacdo divina e a responde a partir da forma que lhe é prépria,
conferindo-lhe como resposta um posicionar-se comprometido com a existéncia. E nesse
sentido que Buber afirma que “a criagao nao ¢ uma barreira no caminho que leva a Deus, ela ¢
este proprio caminho” (20073, p. 93).

O seu prisma dialdgico concebe o engajamento na existéncia concreta da realidade
humana como via de acesso ao Tu eterno. Para tanto, pondera Buber, “Espera-se do homem
que esta atento que enfrente com firmeza o ato da criagdo. Este ato acontece na forma da
palavra, ndo da palavra que passa voando sobre nossas cabecas, mas de uma palavra que é
dirigida precisamente a ele” (2007a, p. 49). Os sons pelos quais constituem tal palavra sdo os
acontecimentos do cotidiano da pessoa. A palavra nos € dirigida e evoca em nds uma atitude

de resposta. Passividade e acdo marcam o acontecimento do encontro. A palavra, que por
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graca nos e enderecada, espera de nds uma resposta como condigdo de iniciarmos um novo
encontro dialdgico.

O hassidismo — movimento de renovacdo da mistica judaica — influenciou fortemente
0 pensamento de buberiano. Para esse movimento, ndo ha distingdo entre a relacéo direta com
Deus e a relagdo com o companheiro. Busca-se, com isso, “diminuir a distancia” entre o
criador e a criatura, entre o “transcendente e o imanente”, percebendo a relagdo com a
alteridade como o principal passo a ser dado. Decorre-se, pois, na explicacdo de Buber, que
“Deus pode ser contemplado em cada coisa, e atingido em cada ac¢do pura” (2004, p. 27).

O pensamento filos6fico em questdo afirma que a doutrina hassidica denunciou o
grande perigo da separagdo entre “a vida em Deus” e “a vida no mundo”, eliminando o muro
que dividia o sagrado e o profano e, por conseguinte, ensinando a exercitar toda a acdo

profana como santificada. Segundo J. Guinsburg,

o ser Infinito, que é uma presenca ubiqua também habita a ‘impureza do
cotidiano’ e encontra-lo ai, e ouvir ‘o seu cantico sem voz’ em cada ato, em
cada momento, em cada lugar, € o que ‘retine’ o homem a divindade, a sua
fonte primeira, e o resgata do exilio, da alienacdo, santificando-o neste
mundo (1971, p. 53).

O reconhecimento da transcendéncia inerente a0 modo de ser humano configura-se
como um movimento do homem que opera no mundo para além do dado instituido,
assumindo a dimensdo da transcendéncia na praxis existencial. O primado dialégico, nesse
sentido, apresenta-se como caminho de superacdo acerca da tentativa moderna de tornar Deus
irreal, propde-se como fundamento a existéncia humana, auxiliando-a interromper o
fendmeno que deu origem ao eclipse.

A reflexdo buberiana acerca do transcendente assume um carater fenomenolégico,
enguanto o encontro com Deus se da por meio da relacdo dialdgica vivenciada entre 0s
homens e entre estes e 0 mundo. No espago entre 0 homem e 0 mundo, Deus permanece como
presenca inalienavel, entretanto, a percep¢do de sua presenca absoluta € fruto do
reconhecimento do outro como alteridade. O encontro, nesses termos, propicia um legado de
sentido, o qual ndo surge da imposi¢do de um sobre o outro, mas do proprio mistério do Tu
que acolhe em seu seio os parceiros no encontro. Buber afirma que “o sentido deste didlogo
nao se acha “nem em um dos dois parceiros, nem nos dois em conjunto, mas encontra-se
somente neste encarnado jogo entre 0s dois, neste seu Entre” (2007a, p.10). Em outra
passagem, Buber declara que “O sentido ¢ encontrado e se manifesta quando a propria pessoa

participa e se envolve com ele” (2007b, p. 36).
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Assim, temos que o sentido, enquanto fendmeno que se apresenta na esfera do entre
dois, e, portanto, emerge do encontro inter-humano®, anima ao mesmo tempo que impulsiona
0 homem a efetivar-se como um ser de responsabilidade com a existéncia dos demais homens,
dos animais, da natureza, enfim, do mundo que o circunda. Responsabilizar-se é legitimar o
outro como alteridade inalienavel. Ao responsabilizarem-se, os parceiros envolvidos ndo tém
e nem buscam ter o outro como objeto.

Deus, a nosso ver, manifesta-se como presenca por meio do encontro com o Tu
presente em cada ente do mundo. No reconhecimento do outro como alteridade, reconhece-se
Deus como transcendente, vivencia-se sua presenca atemporal na imanéncia, isto é, no

contexto historico-social que perfaz o mundo humano. Assim, Carvalho afirma que

0 mundo do Tu descobre Deus como o grande Outro e essa descoberta
ilumina o encontro das pessoas com a transcendéncia. O homem
experimenta com o Tu a transcendéncia, e o0 grande Tu faz essa experiéncia
ganhar um sentido mais amplo (2017, p. 42).

O encontro com o eterno deixa marcas profundas no ser do homem, as quais nao sao
possiveis de serem explicadas unicamente por via da razdo, sobretudo, fazendo uso de
metodologias do pensamento (sociologia, psicologia, filosofia), incluindo também o método
cientifico de abordagem. Ao posicionar-se sobre o referido encontro, Buber afirma que “é o
fendmeno pelo qual o homem ndo sai do momento do encontro supremo do mesmo modo que
entrou” (2004, p.123-124). Ele, o homem, ndo recebe um conteudo, mas uma presenca. Dessa
presenca, segundo Buber, concluem-se trés fatos indivisos, mas que sdo tratados pelo filésofo

de forma separada, a saber:

Em primeiro lugar, toda a plenitude da verdadeira reciprocidade, do fato de
ser acolhido, de estar vinculado; sem que se possa, de algum modo, dizer
como é feito aquilo a que se esté ligado e sem que esta ligacdo nos facilite a
vida — ela nos torna a vida mais pesada, porém mais pesada de sentido.
Apresenta-se entdo o segundo ponto: é a inefavel confirmagdo do sentido.
Este sentido é garantido. Nada, nada mais pode ser sem sentido. O que tem
ele a ver conosco entdo? Ele ndo é interpretado — isso ndo nos é possivel —

38 Em sua obra “Do Dialogo e do Dialdgico”, na nota do tradutor, podemos ter uma maior clareza a respeito do
que Buber pensa sobre a esfera do inter-humano. Segundo as tradutoras: “Elementos do inter-humano (de
1953) explora a esfera do “entre”, o espaco onde se realiza o dialdgico, o encontro entre Eu e Tu [...]. O autor
frisa a distingdo entre a esfera do “inter-humano” e a do puramente social no qual os homens se acham ligados
por experiéncias e acontecimentos em comum, sem que necessariamente haja relacfes pessoais entre 0s
diferentes membros do grupo. Naturalmente o dominio do inter-humano estende-se muito além do dominio da
simpatia [...]. A Unica coisa importante é que, para cada um dos dois homens, o outro aconteca como este outro
determinado; que cada um dos dois se torne consciente do outro de tal forma que precisamente por isso assuma
para com ele um comportamento, que ndo o considere e ndo o trate como Seu objeto mas como seu parceiro
num acontecimento da vida, mesmo que seja apenas uma luta de boxe. E este o fator decisivo: 0 ndo-ser-objeto
[...]. A esfera do inter-humano é aquela do face a face, do um-ao-outro; é o seu desdobramento que chamamos
de dialogico” (BUBER, 2007a, p.10).
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ele s6 quer que o realizemos. E este o terceiro ponto: néo se trata do sentido
de uma “outra vida”, mas de nossa vida, ndo de um ‘além’, mas deste n0SSO
mundo. Embora este sentido possa ser concebido, ele ndo pode, no entanto,
ser experienciado; ele ndo pode ser experienciado mas pode ser realizado, e é
isso 0 que solicita de nds (2004, p. 124).

Realizar o sentido que nos foi concedido por graca divina, € uma responsabilidade
pessoal que 0 homem deve buscar concretizar com a prépria vida. Ao assumi-lo como rumo
de sua acédo pessoal frente a0 mundo, 0 homem passa a ser um intermediério do sentido, e ndo
um detentor da posse de sua prescricdo para outrem. Assim como 0 sentido ndo é passivo
quanto a possibilidade de ser transmitido, ndo podendo ser fruto de teorizagdes, ele ndo pode,
ao ser colocado & prova na acdo pelo homem que o recebeu por graca, prestar-se como
imperativo a ser seguido pelos demais. Portanto, cada pessoa, como forma de ampliar o
horizonte de sentido que lhe foi concedido no momento do encontro, é chamada a responder
com a propria vida, sem esperar acdes semelhantes a sua como resposta. Eis Nnosso
compromisso existencial diante do que nos foi revelado.

No encontro inter-humano, o sentido que se manifesta como presenca é o proprio Deus
que se revela por meio da palavra, que se revela sem se deixar desvelar. Buber a define como
“a palavra da revelacao ¢ esta: ‘Eu sou presente como aquele que sou presente’. O que se
revela é o que se revela. O ente estd presente, nada mais. A fonte eterna de forca brota, o
eterno toque nos aguarda, a voz eterna ressoa, nada mais” (2004, p.125). O presente
pensamento caminha na dire¢cdo oposta de uma possivel autodenomina¢do ou em uma
autodefinicdo de Deus diante do homem. Importa aqui chamar atencdo, em tom de critica,
para denominac@es religiosas que buscam denominar e até mesmo definir a voz de Deus
como forma de monopolizar a revelacéo divina. Parece haver uma tendéncia do homem atual,
em conformidade com a forma pela qual ele se efetiva no mundo, isto é, por meio do
pronunciar Tu e Isso, de transformar Deus, que se revela como presenca, em Isso. O
pensamento buberiano expde a irredutibilidade do Ser a condic¢do de objeto.

Buber denuncia a aspiracdo do homem por continuidade da revelagdo, em uma
tentativa de transformar a presenca e a forga que recebeu na revelacdo em conteudo (cf. 2004,
p.126). Para ele, essa tentativa se da em dois aspectos interligados entre si: o exterior,
psiquico, quando ndo consideramos 0 homem como um ser histérico, e o interior, fendbmeno
originariamente encontrado nas religides quando o homem ¢€ trazido para o seio da historia.
Né&o contente com a inefavel confirmacdo do sentido, 0 homem busca possuir Deus de forma
ininterrupta ao tentar trazé-lo para dimensdo do espaco e do tempo cronologico, buscando

com isso, em cada momento, uma seguran¢a a sua vida. Ao aspirar a dura¢do, 0 homem
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concorre para transformar Deus em um objeto de fé, o qual ele pretende usar como forma de
satisfazer suas necessidades pessoais, sejam elas fisicas ou psicoldgicas.

Muito comumente, ap0s o ato de revelacdo no encontro pessoal com Deus, 0 homem
passa a se ocupar de Deus. Ao invés de falar com ele, por meio da atualiza¢do do encontro no
mundo, busca ocupar-se Dele, objetivando retornar ao revelador. Buber afirma que “o
encontro com Deus ndo acontece ao homem para que ele se ocupe de Deus, mas para que ele
coloque a prova o sentido da acdo no mundo. Toda revelagdo é vocagdo e missdao” (2004,
p.128). Ela, a revelagéo, provoca no homem uma tomada de decisdo em dire¢do ao outro.

O encontro com o Tu primordial ndo acontece para que 0 homem, apds o término do
encontro, volte-se para um mundo diferente do qual vive. E a0 mundo em que o homem se
encontra que ele é chamado, pelo ato de revelacéo, a responder. Assim, o encontro com Deus
n&do acontece para que 0 homem consagre seus instantes existenciais a uma realidade que nao
seja a sua. Renunciar a0 mundo e a si mesmo ndo nos coloca novamente no caminho de um
novo encontro com Deus.

No mistério da criagdo, o homem, é eleito como coparticipe pelo seu cuidado. O
criador compartilha com o homem a responsabilidade de cuidar de suas criaturas. A acédo
humana dispensada é o caminho pelo qual o homem vai ao encontro do criador. Nesse sentido

é que Buber nos diz:

A criacdo ndo é uma barreira no caminho que leva a Deus, ela é este préprio
caminho. Somos criados um-com-o0-outro e tendo em vista uma existéncia
em comum. As criaturas sdo colocadas no meu caminho para que eu, criatura
como elas, encontre Deus através delas e com elas (20074, p. 93).

O homem é chamado, assim sendo, a partir das vozes das criaturas que sonorizam
construindo a concretude do mundo e consubstanciando o ato da criacdo, a vida da relacdo.
Sendo o mundo o lugar onde o homem vivencia a transcendéncia mediante a atualizacdo da
presenca, a coexisténcia relacional, com vistas a afirmacdo da alteridade, é condicdo sine qua
non para realizacdo de Deus no mundo humano.

E ante o que até aqui foi exposto que o pensamento filosofico de Buber buscou
denunciar a pretensdo da filosofia ocidental, especificamente em seu formato moderno, isto é,
sob o imperativo da razdo, em relegar o espirito divino a condicdo de uma realidade
independente, em uma clara tentativa de deslegitimacdo de quaisquer valores metafisicos,
entdo responsaveis por delinear as a¢cbes humanas.

Objetar a esséncia do transcendente como uma realidade independente e

suprassensivel, destarte, apenas acessivel pela via do pensamento, foi, a nosso ver, o caminho
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tedrico-argumentativo mais curto em resposta a influéncia colonizadora da tecnociéncia no
cenario moderno. Foi “construido” um lugar para o transcendente, e, com isso, buscou-Se
inviabilizar quaisquer possibilidades do homem de encontra-se com Ele na imanéncia do
mundo, local em que a vida da relacdo desabrocha perfazendo a existéncia humana e, nesse
desabrochar, o Tu atemporal se manifesta.

Na obra “Eclipse de Deus”, pontualmente no ultimo capitulo, o qual ¢ intitulado de
“Deus e o espirito do homem”, Buber faz uma analise entre Religido e Filosofia. Ao contrapor
uma a outra, afirma que diante da Filosofia os homens pensavam em um Deus vivo e apds seu
nascimento Deus deixou de ser objeto da imaginagdo ou desejo para ser objeto do
pensamento. Com o caminhar da razdo, o espirito humano atribuiu-se a si proprio a missao de
efetivar o caminho do transcendente. O espirito divino é relegado a existir como uma esséncia
independente, assim, Buber afirma que “somente nesse estagio ocorre o0 abandono mental de
Deus, somente agora a filosofia amputa as proprias mdos, com as quais conseguira apreendé-
lo e seguréd-lo” (2007b, p.115).

Buber busca legar ao pensamento filoséfico uma contribuicdo sobre as discussdes
sobre Deus, sem tentar propor uma defini¢do sobre sua esséncia. Nesse sentido, ele busca da
énfase a intrinseca relacdo entre Homem-Deus-Mundo como forma de refletir acerca da
realidade divina como presenca. Ao indagar se a imagem que cada um tem de Deus se baseia
no encontro com Ele ou em uma abstracdo do proprio pensamento, Buber posiciona-se

afirmando que:

E verdade que quem vai em busca da experiéncia deixa de atingi-la, porque
agride a espontaneidade do mistério. S6 alcanc¢a o sentido aquele que resiste,
sem reservas, a toda forca da realidade e lhe responde com a vida, isto é,
com a plena prontiddo para comprovar, com a vida, o sentido apreendido
(2007b, p. 36).

Pensar a relacdo Homem-Deus-Mundo, em uma perspectiva de reorientacdo da
percepcdo filoséfica sobre Deus, é, sobretudo, compreender Deus na relagdo como o mundo
sobre a perspectiva panateista da relagdo, isto €, Deus ndo estd no mundo, mas 0 mundo esta
em Deus. Na introducdo da obra “Eu e Tu”, Buber nos auxilia a compreender tal afirmagao:
“Vé-se um novo tipo de ralagdo entre o mundo e Deus, que ndo € simplesmente panteista, pois
nao ha absor¢do de um pelo outro” (2004, p. 27). A imanéncia de Deus ndo implica absor¢ao
do mundo por Deus.

O tréfego real do homem com Deus tem nédo s6 seu lugar, mas também seu objeto no
mundo. Deus se dirige diretamente ao homem por meio das coisas e dos seres que Ele coloca

na vida humana. O homem responde atraves do modo pelo qual ele se conduz em relacdo a
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estas coisas e a estes seres enviados de Deus. Podemos encontrar o divino, segundo o
Filésofo, por meio das coisas, das pessoas, da natureza, desde que nosso ser, em uma relacdo
de face a face, congregue-se ao ser do outro. Mediante as relagbes dos homens entre si e
destes com o mundo, o divino pode nos ser acessivel. Deus, deste modo, manifesta-se como
um Tu atemporal, podendo ser encontrado em cada acdo pura do homem em dire¢do ao
mundo.

Deus e 0 homem ndo sao rivais, segundo a filosofia buberiana. Deus quer que nés
venhamos a ele através do mundo que criou e ndo através de nossa rentncia a ele. “Nao ¢
possivel que a relagdo da pessoa humana com Deus seja estabelecida pela omissdo do mundo”
(BUBER, 2007a, p. 111). Pelo contrario, 0 homem deve aceitar em sua integridade a parcela
do mundo que lhe ¢ confiada, ele deve “circundar com seus bracos este triste mundo, cujo
verdadeiro nome € a criagdo”. Deve aceitar a hora histdrica que a ele se dirige em toda a sua
alteridade e perceber a mensagem que nesta hora lhe é dirigida, reconhecer que é a ele que a
questdo se dirige e responder.

O mundo, portanto, ndo € um lugar a ser evitado pelo homem que deseja se aproximar
do criador em uma relacéo de face a face. Ademais, a face do criador, segundo Buber, esta
encarnada no seio do mundo. Sua manifestacdo acontece na medida em que o homem volta-se
para a criacdo, dizendo-lhe Tu. A medida que o homem dispGe-se a dizer Tu, a palavra, 0
proprio criador, irrompe a opacidade do mundo restaurando os elementos divinos que Ihe séo
intrinsecos. Rompe-se, portanto, a barreira que foi erguida por meio da hegemonia, do
imperialismo do mundo do Isso.

Buber, apds se deparar com toda sorte de tentativas de transformar o0 mundo em um
lugar em que ndo se escuta mais a voz do criador, fendmeno referendado ora pelo pensamento
filosofico, ora pelo pensamento teoldgico, percebe que a libertacdo desse amontoado de
coisas, que se tornou o mundo hodierno, ndo depende da libertagcdo do homem em seu si-
mesmo, mas do homem como participante do acontecimento dialdgico. Voltar-se com todo o
ser (como uma totalidade atuante) para engajar-se, com a nossa prépria vida, no seio do
mundo sintetiza a proposta do pensamento religioso de Buber.

Para tanto, a crenga no mundo se faz necessaria como um movimento pessoal de cada
pessoa humana em direcdo contraria a privacdo de viver em um mundo desdivinizado. Buber,
ao discorrer a respeito do tema, afirma que:

Somente aquele que cré no mundo pode ter algo a ver com 0 mundo. Se ele
se arrisca nele, ndo permanece privado de Deus. Se amamos o mundo atual,
gue ndo quer deixar-se abolir, realmente, em todos os seus horrores, se
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ousarmos enlaga-lo com os bragos de nosso espirito, entdo nossas maos
encontrardo as maos que suportam o mundo (2004, p.144).

E clara a insisténcia da filosofia buberiana em resgatar a credibilidade do mundo como
locus da manifestacdo divina. Também é notdria a conclamagdo que é feita ao homem para
que ele assuma sua parcela de responsabilidade com o mundo, como condigdo de alcangar as
maos de Deus. Por fim, os escritos de Buber deixam claro que para encontrar as méos de
Deus, que suportam o mundo, é fundamental que o0 homem responda a seu Tu. Os bracos do
nosso espirito sdo entendidos em seu pensamento como as vivéncias que promanam da atitude
assumida em direcdo ao outro, notadamente subsidiada pelo pronunciar do Tu. Eis o

verdadeiro caminho a assumir como forma de encontrar-se novamente diante da face de Deus.

4.3 A RELACAO EU-TU COMO FILIGRANA QUE TERCE A RELACAO COM O TU
ETERNO
As linhas de todas as relacdes, se prolongadas, entrecruzam-se no Tu eterno.
Cada Tu individualizado é uma perspectiva para ele. Através de cada Tu
individualizado a palavra-principio invoca o Tu eterno. (BUBER, 2004,
p.101).

O pensamento buberiano exprime-se no fluxo de um novo direcionamento em relacéo
ao Tu individualizado, dando uma nova dimensdo ao carater da relacdo. Eleva a relagdo Eu-
Tu individualizado a condigdo de “mediadora”®® entre 0 Eu e o Tu eterno. Importa destacar
que, para Buber, o encontro entre 0 homem e Deus € imediato. A relacdo com 0s mais
variados Tus é apenas uma preparagdo para o0 encontro com o Tu primordial, com o Tu eterno,
ndo podendo ser concebida como substitutiva nem como uma intermediaria direta. Os Tus
individualizados sdo apenas filigranas que tercem o caminho de preparacdo para o0 encontro
por exceléncia. Assim, afirma Buber: “So6 aquele que esta vinculado com os seres esta pronto
para 0 encontro com Deus. Pois, somente ele, leva ao encontro da atualidade de Deus uma
atualidade humana” (2004, p.120).

A palavra, como escreve Buber, é portadora de ser. O ato de pronunciar a palavra
fecunda a vida da relagéo, expressando um movimento existencial do humano. Assim, afirma
Zuben:

39 Colocamos o termo em destaque, pois, buscamos chamar a atencdo para ndo ocorrer sobre 0 mesmo uma
possivel incompreenséo. Segundo o pensamento buberiano a relagdo com Deus é direta e, portanto, ndo carece
de mediacfes. Sendo a relacdo com os diversos tipos de Tus um momento de preparacdo, um passo
indispensavel para reconhecer a presenca absoluta de Deus. Somente podemos dizer que amamos a Deus que ndo
o0 conhecemos quando somos capazes de amar nosso proximo que esta ante a nés.
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A palavra-principio ndo é uma simples expressdo verbal ou uma mera
etiqueta, mas sim uma realidade que esta intimamente ligada a esséncia do
homem, pois a palavra-principio, uma vez proferida, fundamenta a
existéncia. Pronunciar, proferir a ‘palavra-principio’ significa, pois,
desenvolver certa atitude frente a um ser (2003, p.120).

A filosofia buberiana reconhece a palavra como originaria da relacdo entre eu € o tu.
Reconhecida como primado ontoldgico, a palavra é a propria criacdo atuando no seio do
mundo. Ao pronunciar Tu nos unimos a Deus. Esse encontro é marcado pela nossa
capacidade de atuagdo, condizente com a totalidade do que verdadeiramente somos, isto €,
condizente com a totalidade do ser. Essa atitude existencial lega ao mundo fundamentacao,
sendo o ser quem foi dito Tu o ponto de inflexdo que nos auxilia a romper a fenda da
temporalidade em direcdo a presenca atemporal, em direcdo a presenca de Deus como Tu
eterno.

Ao voltar-se para a criagdo como aquele que se volta para um Tu, 0 homem, por meio
da palavra-principio, coloca-se perante o Tu eterno. O movimento de voltar-se para a criagéo,
percebendo-a como Tu, a nosso ver, inaugura uma espiritualidade essencialmente
humanistica, capaz de revelar o absoluto nas entranhas do mundo. A palavra, nesses termos, é
carregada de sentido existencial a ser desvendada no seio do mundo, notadamente por meio da
vida da relacdo. Na medida que o homem a profere como Tu, a palavra, até entdo em estado
de laténcia, manifesta-se impregnando o mundo humano com as marcas da eternidade.

A objetividade, quase que totalmente, tomou conta do mundo humano. O homem se
encontra diante da interferéncia formativa do fendbmeno tecnocientifico, o qual concorreu para
transformacdo do mundo nas mais diversificadas esferas, fenémeno que busca equiparar tudo
que existe a condicdo de objeto. Ante esse fendbmeno tecnocientifico, no contato humano com
0 mundo, sobressai a atitude de experiéncia. Esta aparece em seu pensamento como um
mover-se intencional que permanece na superficie das coisas. Destaca-se a auséncia de
envolvimento por ndo se perceber como parte constitutiva e constituida do mundo.

No ambito da espiritualidade, essa transformacéo se da na forma pela qual o homem
deixa de se perceber como um microcosmo. Nao apenas deixa de se perceber como parte do
cosmo, mas de se responsabilizar com ele. Deixa, portanto, de perceber quao importante é se
comprometer com a existéncia da sua especie e das demais como um momento de preparacao
para o0 encontro com o Tu atemporal (Deus). O comprometimento aqui mencionado, expressa
a acdo existencial humana na perspectiva da unido entre teoria e pratica. A teoria, nesses
termos, é colocada em ac¢do ndo por uma certeza cientifica, mas pela fé que se tem naquilo em

que se acredita. Assim, 0 que se pensa, traduz-se em o que se faz com aquilo com o que se
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pensa. Assim, na explicagdo de Rohr, “a consondncia entre teoria e pratica € uma
caracteristica basica de uma fé baseada na espiritualidade” (2010, p. 26).

A espiritualidade, que aqui queremos nos reportar, ndo € privativa de nenhuma fé
religiosa. Para nos, independente de sua forma religiosa, a espiritualidade, evidencia-se na
forma comprometida pela qual o homem assume seu existir em diregéo ao reconhecimento e
afirmacdo da alteridade. De forma contraria, no mundo moderno ocidental, as expressoes
religiosas estdo muito mais voltadas para a observancia dos dogmas, para acentuar a divisdo
social por meio da defesa sectaria de pautas que visam segregar; com vistas a ascender
enquanto discurso hegemonico. Enfim, voltam-se bem mais para produzir um discurso
antropoldgico, sociocultural, com base em uma ontologia divina monopolizada, que se
materializa como moralidade. Estas agdes ndo sdo meramente despretensiosas, pois, em sua
grande maioria, visam aquecer o mercado capitalista na medida em que cultuam a
superioridade entre os seres humanos.

Ainda na tentativa de esclarecer o que chamamos de espiritualidade, mostrando-a de
forma metodoldgica por aquilo que ela ndo é, bem como de percebermos sua relacdo com a

religiosidade, Rohr afirma que:

Espiritualidade ndo exclui, em principio, nenhuma fé religiosa como forma
especifica de vivenciar a espiritualidade. Por outro lado, nem tudo que se
apresenta como religido também inclui a espiritualidade. As formas que a
propria religido as vezes assume podem até ser contrarias a propria
espiritualidade. Isso acontece, principalmente, quando a religido se fixa em
dogmas, em regras de conduta bem determinadas, em inflexibilidade, em
exclusdo, em intolerancia contra confissdes de fé distintas, na imposigéo de
crengas aos outros, na luta pelo dominio, pelo poder através de forgas
divinas e na crenca da propria superioridade diante dos outros homens, que
pode até resultar na suspensdo de normas éticas de relacionamento com 0s
membros por dentro ou fora da comunidade religiosa (2010, p. 20-21).

Contrariando algumas formas de pensamento religioso, que pensam ser a
espiritualidade uma manifestacdo que expressa o semblante religioso de uma determinada
corrente religiosa, isto €, que expressa sua forma particular de atuagdo religiosa em relacéo ao
mundo, a nosso ver, a espiritualidade se reporta para uma perspectiva de integralidade das
diferentes formas de vida que compdem o cosmo. Destacando-se como certo tipo de fé, a
espiritualidade néo coincide necessariamente com uma determinada fé religiosa.

Nessa perspectiva, ao ser legitimada em detrimento de uma postura existencial que
congrega teoria e pratica, a espiritualidade é a forma pela qual a existéncia humana
testemunha a existéncia da realidade espiritual. Nesse sentido, 0 homem assume um papel de

destaque no seio da espiritualidade. Destaca-se ndo como a forma de vida mais importante,
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mas porque foi 0 ser a quem Deus designou a responsabilidade de cuidar dos demais seres,
apos seu ultimo ato de criacdo. Assim, no Livro do Génese, temos que “o senhor Deus tomou
0 homem e colocou-o no jardim do Eden para cultiva-lo e guarda-lo” (2000, p. 50).

No ato divino de designar o homem para cultivar e cuidar do jardim do Eden, subjaz a
certeza humana de ndo estar sozinho, a0 mesmo tempo que o caracteriza por uma essencial
relacionalidade. Coexistir, de forma a responsabilizar-se com o mundo e com os demais seres,
parece ser a sintese do ato de criacdo. A resposta humana ao ato de criacdo, aos designios
divinos, traduz-se em uma espiritualidade essencialmente humanistica cujo responder transita
na linha ténue da dualidade Tu e Isso.

A coexisténcia é apresentada na obra de Buber como uma realidade humana essencial,
responsavel por delinear a forma pela qual existimos no mundo e com o mundo. Na
experiéncia do encontro, deparamos com o outro de forma Unica, isso porque cada parceiro do
encontro é Unico e, portanto, traz consigo as digitais que o permite ser reconhecido como
parte integrante e integradora do mundo. Buber, a luz de uma fenomenologia existencial,
buscou chamar a atencdo para a compreensdo de que cada momento da vida humana é
marcado pela relacdo de inseparabilidade com o outro e com o mundo. As formas pelas quais
esses momentos sdo vividos traduzem o caminho que nos aproxima ou nos distancia da
verdadeira face de Deus.

O homem, apds a emergente modernidade, tem muita dificuldade de se perceber como
um ser que se faz existente por meio da intrinseca relacdo de alteridade com o outro e com
mundo. Busca, excessivamente, uma pseudo individualidade marcada pela tentativa de
diferenciacdo, ao pautar toda sua existéncia a luz da logica da racionalizagdo moderna, isto é,
transformando tudo em objeto passivel de ser manipulado, quantificado e mensurado;
esquivando-se do encontro com a alteridade. Compartilha os mais diversificados espacos,
sejam eles sociais (familiares e de amizades), politicos e religiosos a partir da mesma Idgica
racionalizante.

O pensamento buberiano buscou denunciar essas formas de vivéncias por ndo serem
elas capazes de atualizacdo da palavra, por ndo alimentarem a vida dialogica e, por
conseguinte, por ndao possibilitarem ao homem um momento de prepara¢do para 0 encontro
com o Tu eterno. Ao denunciar as transformacdes ocorridas na existéncia individual e social
do homem, afirma que elas convergem para um determinado ponto, 0 esvaziamento de
quaisquer vestigios de divindade no mundo imanente. O divino, no contexto atual, quase que

majoritariamente, s6 encontra lugar de destaque no mundo suprassensivel. Sua voz quase ndo
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é ouvida no seio da criagdo. Uma espiritualidade humanistica testemunharia novamente Sua
presenca no mundo.

Buber, ao denunciar o contexto atual, endereca uma potente critica a efemeridade das
relagbes. A emergente racionalidade tecnocientifica, ao se impor como paradigma
colonizador, subverteu drasticamente nossa forma de atuagcdo no mundo. Ao refletir sobre sua
incursdo na vida humana como um todo, permitimo-nos afirmar que vivemos uma indigéncia
da palavra, devido a majoritaria incapacidade do homem de renova-la, de atualiza-la. O
mundo e as relagdes inter-humanas se encontram submergidos em uma profunda pendria, em
uma profunda miséria no que tange a efetivagdo de uma vivéncia comprometida. Tal
acontecimento manifesta-se na forma pela qual o homem, na relacdo com o outro, exprime
seu ser como existente a partir do movimento existencial expresso na atitude de pronunciar
Isso.

Somente sob a perspectiva de uma existéncia comprometida com a relagdo cujo ato
face ao outro é dizer Tu que o encontro com Deus torna-se real. Ao desprezar a vida negando-
Ihe a possibilidade de ser fundamentada no Tu, o homem vira as costas para Deus. O Tu, em
Buber, encerra o encontro de pessoa a pessoa, ndo sendo ele uma metafora. Importa chamar a
atengdo para o termo pessoa, quando o empregamos queremos dizer que nao se trata de uma
postura inerte do eu, sem substancia existencial, mas de um posicionar-se marcado pela
presenca de ser. Cada Tu carrega em si a forca atualizadora do encontro com o grande Tu,
sendo a relacdo marcada pela abertura a renovagao do encontro. Conforme Buber: “A relagao
engloba o encontro. Ela abre a possibilidade da laténcia; ela possibilita um encontro dialégico
sempre novo. Mesmo durante o relacionamento Eu-Isso 0 homem guardaria a possibilidade de
uma nova relacdo” (2004, p.34).

Ademais, Carvalho reflete sobre o encontro Homem-Deus. Ao recorrer a literatura de

Buber acerca da questdo ele afirma que:

Também como relacdo é pensado o encontro do homem com Deus. Esse Tu
fundamental é uma pessoa, ndo uma ideia ou um principio metafisico,
dedutivel ou postulado. Tratar Deus como o grande Tu é uma forma
diferente de pensa-lo, sendo impossivel reduzi-lo a coisa (2017, p. 205).

Como condicdo de ndo ser uma mera abstracdo, uma idolatria metafisica, uma devogao
sustentada por mero dogmatismo, o encontro com Deus, para Buber, € marcado pela
atualidade do ser a partir das diversas possibilidades de Tus. O movimento humano de dizer
Tu a Deus pressupde o ato de pronunciar Tu aos homens e aos demais seres que habitam o

mundo. Quando nos dirigimos aos seres que coabitam o mundo conosco, como alguém que
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busca extrair quaisquer espécies de proveitos e de utilidade, nos dirigimos a Deus da mesma
forma. Quem ndo sabe dizer Tu aos homens, também ndo o sabe dizer a Deus.

Percebe-se, assim sendo, a relagdo entre o Eu e o Tu, especificamente no ambito de
um movimento dialégico, como um momento de preparacdo para o encontro com Deus. O
movimento dialégico de preparacdo expressa 0 chamado de Deus ao homem a
corresponsabilidade com a criacdo. Como condicdo de vivenciar um verdadeiro encontro com

Deus, Buber posiciona-se:

Ora, para atingir o Deus real ndo existe linha mais curta do que a linha mais
longa de cada homem: a linha que circunda o mundo acessivel a este
homem. Pois ele, o verdadeiro Deus, é o criador e todos 0s seres, na sua
criacdo, estdo diante dele, um em relagdo ao outro, tornando-se (teis na sua
coexisténcia para os seus objetivos de criador (20073, p. 94).

O pensamento buberiano, herdeiro da mistica judaica (hassidismo), busca alertar para
0 equivoco das diversas tentativas do homem de se aproximar de Deus se afastando do mundo
e dos demais seres que, juntamente com 0 homem, coabitam o mundo. Seu pensamento se
confunde, a nosso ver, com o que chamamos de espiritualidade essencialmente humanistica,
pois, a partir do seu primado ontoldgico, isto €, 0 homem como ser de relacdo, vislumbra-se
um caminho de preparacdo para o encontro com o Tu eterno. O mundo, no qual
compartilhamos com os outros nossa existéncia, €, para Buber, o celeiro de seu pensamento
humanistico e o local do qual o homem ndo deve abdicar para uma vivéncia auténtica da
espiritualidade por meio do encontro com o grande Tu.

As reflexdes filosoficas e teoldgicas de Buber propGem-se a restaurar o sentido da
palavra no mundo humano, buscando percebé-la como a voz do transcendente que se torna
acessivel na imanéncia mediante atitude de dizer Tu do homem. Uma espiritualidade
essencialmente humanistica define-se, a nosso ver, pela forma que o homem caminha em
direcdo ao outro, buscando reconhecé-lo em sua alteridade e unicidade inalienaveis. E no
celeiro relacional do mundo onde Deus manifesta-se como palavra, requerendo de n6és uma
resposta como caminho mais curto para encontrd-lo. Assim, temos em Buber que “a palavra
verdadeiramente dirigida por Deus envia 0 homem ao espaco da linguagem vivida, onde as
vozes das criaturas passam uma perto da outra e, tateando, conseguem alcancar, precisamente
no desencontro, o seu parceiro eterno” (2007a, p. 48-49).

Deus € a propria palavra que se dirige ao homem, o chamando para encontra-lo no
espago/tempo do mundo por meio de suas criaturas. Ele, o Tu atemporal, atravessa os limites
do espaco/tempo humano e se d& a revelar como presenca. Uma transcendéncia que se

permite ser tocada (acessada) na imanéncia, precisamente quando o homem a reconhece a
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partir da dimensdo da alteridade, da relacionalidade reciproca. O homem, por sua vez, como
condicdo de verdadeiramente escutar a palavra de Deus e respondé-la, deve posicionar-se
perante 0 mundo a partir de uma existéncia comprometida com a atualizacdo da divindade
cuja face do eterno lhe é revelada & medida que ele é capaz de abracar a parte da criagdo que
Ihe é confiada. O caminho de atualizacdo do divino no mundo humano é construido mediante
o envolvimento dialdgico do homem com as diversas manifestacdes do Tu, as quais, para nos,
sdo filigranas que nos aproximam do verdadeiro encontro com o Tu atemporal.

Deus como transcendéncia, segundo o pensamento filoséfico de Buber, manifesta-se a
todo 0 momento por meio das vozes das criaturas que ressoam sua presenga na imanéncia do
mundo. Escutar essas vozes € um movimento de comprometimento pessoal do homem de
afirmacdo da pluralidade e alteridade dos seres, que, juntamente com o ele, o homem,
notadamente através da vida da relacdo, reverberam-se como linhas condutoras que nos
preparam para o encontro com o Tu eterno. O reconhecimento e a afirmacdo da alteridade,
notadamente através da atitude existencial de pronunciar Tu, movimentos essencialmente
humanos que nos colocam ante a possibilidade do encontro com Deus, constituem-se no que

convencionamos chamar de espiritualidade humanistica.

4.4 UM CAMINHAR HUMANISTICO EM DIRECAO AO DESCORTINAMENTO DA

PRESENCA DO SAGRADO E DO ROMPIMENTO “DO SEU” SILENCIO
O em cima e o embaixo estdo ligados um-ao-outro. A palavra daquele que
quer falar com os homens, sem falar com Deus, néo se realiza; mas a palavra
daquele gue quer falar com Deus, sem falar com os homens, extravia-se [...].
A palavra verdadeiramente dirigida por Deus envia 0 homem ao espago da
linguagem vivida, onde as vozes das criaturas passam uma perto da outra e,

tateando, conseguem alcancar, precisamente no desencontro, 0 seu parceiro
eterno (BUBER, 20073, p. 48-49).

O desdobramento reflexivo do presente pensamento acima corrobora com nossa
hipdtese acerca do ocultamento do sagrado: buscou-se, no mundo moderno, reconhecer Deus
ora como ideia da razdo, ora como fruto da subjetividade. Ambas as tentativas concorreram
para afastar quaisquer possibilidades humanas de encontro com Deus, por ndo reconhecer no
mundo, notadamente na multiplicidade dos seres, sua presenca atemporal. Trilhou-se um
caminhar contrario a sua real dire¢do. Ndo ha, no nosso ponto de vista, um desaparecimento
da presenca do sagrado, mas uma auséncia do homem como um ser que se faz presente ao
mundo. Nd&o esta presente como ser no mundo tem como desfecho a nédo vivéncia relacional,

inclui-se aqui 0 ndo encontro com Deus como Tu eterno. Somente quando o homem esta
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presente a si mesmo e, portanto, apto para presentificar o seu parceiro em uma relagéo de face
a face, é que ele reconhece a presenca do Tu atemporal.

O homem se ausenta na medida em que ndo percebe os seres do mundo como
centelhas divinas, ao passo que ndo se responsabiliza com eles e, deste modo, ao invés de
pronunciar Tu, atitude de reconhecimento e afirmacédo da alteridade, apenas os percebe de
forma parcial, como um Isso, utilizando-se deles. O siléncio de Deus, segundo Buber, ndo
pode ser interpretado sendo a partir de uma mudanca existencial do homem que se distanciou,
pela auséncia de engajamento responsavel com o mundo, do acontecimento do encontro com
0 Tu eterno. Se ja ndo mais conseguimos ouvir é porque algo em nosso ser se transformou.

Como hipdtese para que vislumbremos o descortinamento da presenca do sagrado,
bem como do rompimento do seu siléncio, buscamos propor a luz do pensamento buberiano
uma reflexdo sobre o caminho do homem como um caminhar humanistico. Para tanto,
reconhecer a presenca divina no mundo humano, para nés, é um imperativo, sem o qual Deus

ndo passa de uma ilusdo delirante. Conforme Buber,

para atingir o Deus real ndo existe linha mais curta do que a linha mais longa
de cada homem: a linha que circunda o mundo acessivel a este homem. Pois
ele, o verdadeiro Deus, € o criador e todos 0s seres, na sua criacdo, estdo
diante dele, um em relagdo ao outro, tornando-se Uteis na sua coexisténcia
para os seus objetivos de criador (2007a, p. 94).

Contudo, o homem, especificamente no contexto do cenério experimental produzido
na modernidade, foi colonizado por um pensamento tecnocientifico que corroborou para
distancia-lo da vida da relacdo, por ndo mais, quase que totalmente, reconhecer 0 mundo
como uma alteridade, mas sim, como um objeto através do qual se poderia, sob a hegemonia
de um olhar tecnocientifico, manipular, com vistas ao progresso cientifico e ao
desenvolvimento econdmico. O mundo, quase que totalmente, é transformado em uma caixa
de ferramentas, sua dessacralizagcdo torna-se um fenémeno evidente. Assim, a medida que
essa distancia foi se acentuando, a presenca divina foi sendo encoberta, uma barreira se
interpds entre o homem e Deus, fazendo com que aquele ndo reconheca mais a presenca
Deste.

Em uma anedota que relata uma conversa entre o rabi Schneur Zalman e um oficial,
quando aquele estava preso, podemos reconhecer, na resposta do rabi ao oficial, 0 momento
pelo qual o homem se encontra diante da presenca de Deus. A pergunta é dirigida ao rabi da

seguinte forma:

Como ¢ que Deus, o onisciente, perguntou a Adao: ‘onde esta vocé?’. Ao ter
confirmado pelo oficial se ele acreditava na eternidade da escritura, bem
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como que os homens, sem exce¢do, estavam circunscritos por ela, o rabi
afirma que Deus, em todos os tempos, interroga a todos os homens: ‘onde
vocé esta em seu mundo?’ (BUBER, 2011, p. 7).

A resposta ndo so lanca luzes a situacio de Ad&o, mas a de todos os homens. E certo
que se Deus nos dirige essa pergunta ndo é porque ja ndo saiba a resposta, mas porque busca
provocar cada um de nds, atingir nosso coragdo. Na verdade, é nossa existéncia que é
questionada por Deus. Buber, assim, interpreta o acontecimento:

Addo se esconde para ndo ter de dar satisfaches, para escapar da
responsabilidade em relacdo a prépria vida. Dessa maneira, todos 0os homens
se escondem, pois todos sdo Ad&o e estdo na situagdo de Addo. Para escapar
da responsabilidade por sua vida, a existéncia é transformada num sistema
de esconderijos. E, a medida que o ser humano se esconde ‘do olhar de
Deus’, e o faz continuamente, ele se enreda cada vez mais fundo no que ¢
errado (2011, p. 10-11).

A pergunta divina sobre onde estamos no mundo tem a intencdo de atingir o ser
humano e livra-lo do sistema de esconderijo que ele, o homem, criou para si. Portanto,
segundo Carvalho, “a pergunta dirigida a Adao possui um sentido mais amplo que sua
localizacdo espacial, ela se estende a todo homem [...]. A indagacdo divina quer levar cada
homem a pensar seu desenvolvimento espiritual enquanto vive nesse mundo” (2017, p. 54). A
atitude de Ad&o representa a de todos os homens: se esconder. O movimento de se esconder €
um movimento existencial, deste modo, ndo significa estritamente um afastamento fisico de
Deus. Ele, 0 homem, deseja ocultar a responsabilidade de sua conduta. Ante o olhar divino,
no encontro com a face de Deus, essa responsabilidade lhe é requisitada. O homem eximir-se
dela quando ndo responde, com sua propria vida, ao Tu.

Em presenca da diversidade de caminhos para seguir, 0 homem quase sempre se
encontra perdido em sua caminhada existencial, dai resolve esconder-se. Faz de sua propria
vida um esconderijo, caminha na dire¢do oposta da vida da relagdo. A atitude de se esconder
de Deus nos possibilita chegar a conclusdo de que o homem ¢é infiel ao proprio caminho.
Buber, ao se filiar aos ensinamentos Hassidicos e a filosofia existencialista, ndo obstante,
reconhece que a vida é necessariamente um caminhar que deve ser percorrido com vistas a
fidelidade ao caminho proprio de cada ser humano. Deus, ao indagar Adéo, indaga a todos o0s
homens a emergir do esconderijo e percorrer 0 seu proprio caminho.

Somente quando o homem que foi provocado pela pergunta divina resolve sair € que a
vida do ser humano transforma-se em um caminho. Assim, Buber afirma que
“independentemente de quanto sucesso o homem goze, de quanto prazer desfrute, de quantos

feitos herculeos realize, sua vida permanece sem um caminho enquanto ndo enfrentar a voz”



182

(2011, p.12). Reconhecer a adversidade da situacdo, assim como fez Adao quando disse: “Eu
me escondi”, ¢ um imperativo para que o caminho do homem seja iniciado. Reconhecer as
encruzilhadas em que se encontra a existéncia humana é condicdo sine qua non para colocar-
se novamente no caminho que nos leva a Deus.

O homem moderno, uma vez que se encontra encarcerado pela logica cientificista que
rege as relacdes e, portanto, determina a forma pela qual ele habita o mundo, fez um
movimento que concorreu para se esconder da presenca de Deus, ndo o percebendo mais
como uma realidade latente na vida da relagdo. O mundo da objetividade, da matematizacdo
da realidade, do proveito, da utilizagdo, ergueu as barreiras que confinaram a existéncia
humana em um mundo, em certa medida, vazio, opaco, enfim, excessivamente dessacralizado.
O falar com Deus, acontecimento que tem o fenémeno do encontro com os Tu individuais
como preparacdo, “deu lugar” ao falar de Deus. A religido, como entrada do homem na
realidade, no contexto da modernidade e nos dias atuais, em grande medida, encontra-se
reduzida as praticas liturgicas e as observancias aos dogmas, os quais a rege. Ela parece ja ndo
mais reverberar uma vida comprometida com a existéncia, passando a ser submetida a logica
sujeito-objeto. Em certa medida, fomos cooptados por um verdadeiro estelionato religioso,
que buscou fazer de Deus uma mercadoria. O marketing, cuja compra torna-se “certa”, é a
promessa da eternidade. Sob tal promessa, 0 homem eximir-se de se responsabilizar com o
mundo, relega-o a condicdo de profano.

No cenéario hodierno, Deus, na maioria das religides, aparece como um conglomerado
de prescrigdes morais as quais “servem” para tracar um caminho comum a todos, no intento
de consagrar a existéncia particular de cada homem ao servigo divino. Os estelionatarios da fé
parecem querer transformar cada pessoa, que tem uma espiritualidade que lhe é peculiar, em
uma massa acéfala e amorfa. Ante a fatidica tentativa, urge questionarmos: o caminho do
homem ¢é verdadeiramente um caminho geral? H& um caminho comum a todos para servir a
Deus? Seria esse caminho geral um primado humanistico que tem como objetivo o descortinar
da presenca de Deus no mundo?

Na obra “o caminho do homem segundo o ensinamento hassidico”, Buber, ao relatar o
didlogo entre o rabi Bar de Radoschitz e o “vidente” de Lublin, afirma que, de acordo com a
resposta do vidente, ndo € possivel indicar ao homem o caminho que ele deve seguir para
servir a Deus, ficando ao encargo do proprio homem reconhecer o seu caminho. Na
sequéncia, Buber continua a relatar a resposta: “Pois existe um caminho para servir a Deus
pelo estudo; outro, pela oracdo; outro, pelo jejum; e outro, pela comida. Cada um deve saber

por qual caminho seu coragdo anseia esse deve ser o escolhido, com toda a disposi¢ao” (2011,
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p. 15). Assim, Buber afirma que “estamos diante de um ensinamento que se baseia no fato de
gue os homens sao diferentes por natureza e que, portanto, nao se justifica nenhuma tentativa
de torna-los iguais” (1990, p. 28).

Na certeza de que ao existir no mundo cada homem traz algo de novo para acrescentar
a este, algo até entdo inexistente, Unico, acredita-se que somos chamados a realizar, de forma
particular, a partir de nossas potencialidades, Deus no mundo. Segundo Buber, “todos os
homens tém acesso a Deus, mas esse acesso é diferente para cada um [...]. A oniabrangéncia
de Deus se manifesta na diversidade infinita de caminhos que levam até ele, cada um dos
quais esta aberto a um homem” (2011, p.17). A filosofia buberiana busca chamar a atencao de
cada homem para que ele encontre seu caminho até Deus. De acordo com ela, isso somente é
possivel quando se toma consciéncia da singularidade existencial, assume-a, e ao modo
préprio de cada homem, o Tu é pronunciado. Esse movimento da existéncia em nada tem
haver com observancia aos preceitos dogmaéticos, mas com o ato de responsabilizar-se com a
porcdao do mundo que nos cabe assumir como nossa.

Pensar o caminho do homem como um caminho humanistico que concorre para
descortinar a presenca do sagrado €, antes de tudo, ter ciéncia de que o caminho de um
homem até Deus pressupBe o conhecimento de sua prépria esséncia, ndo um conhecimento de
principios generalizantes que sdo exprimidos na tentativa de aglomerar individualidades.
RoOhr, ao interpretar o pensamento buberiano, afirma que os homens “sdo desiguais na sua
esséncia” (2003, p.13). Conhecer nossas capacidades e nossos dons particulares sdo condi¢des
sem as quais ndo podemos caminhar em dire¢do a Deus. O caminho do homem em direcéo a
Deus &, a nosso ver, humanistico, pois esse caminho perfaz-se a medida que nos aproximamos

das coisas e dos seres e nos responsabilizamos com ambos. Buber, por sua vez, afirma que:

de modo algum nossa verdadeira tarefa neste mundo, no qual fomos
colocados, pode ser nos afastar das coisas e dos seres que encontramos e aos
guais nosso coracao se afeicoa [...] nossa tarefa é justamente conseguir tocar
aquilo que neles se revela como beleza, como bem-estar, como prazer (2011,
p. 19-20).

Aquilo que me confronta no cotidiano, aquilo que, dia apds dia, se apresenta a mim e
me exige uma resposta traduz-se em minha tarefa ante 0 mundo. Ao responder, irrompemos
“o siléncio” do transcendente, atualizamos nosso ser, e novamente reconhecemos a presenca
atemporal do Tu eterno. Buber pondera que “aquele que deseja verdadeiramente abragar Deus
vé em todas as coisas do mundo apenas a forca e o orgulho do Criador do comeco dos
comegos que vive nelas. Mas, aquele que ndo esta neste patamar vé as coisas como separadas

de Deus” (2003, p. 27). O Filosofo faz uma leitura singular das lendas judaicas, aproximando-



184

as da vida concreta. Sua leitura vislumbra uma aproximagdo com Deus a partir da relagdo
temporal com o mundo. Em sintese, as lendas judaicas as quais Buber se refere buscaram
denunciar o equivoco da maioria das religides ao tentar construir um lugar para a morada
divina apartado do mundo humano. O pensamento buberiano defende a “construcdo” da
morada de Deus como um caminhar humanistico. Nesse sentido, 0 mundo &, por exceléncia, 0
local onde se pode efetivar tal construcao.

O termo caminhar humanistico, notadamente como um primado para descortinarmos a
presenca divina, emergindo-a do “seu” siléncio, por vezes, da a impressdo de que cada pessoa
deve, por meio de sua prépria existéncia, desbravar terras longinquas promovendo grandes
obras, como por exemplo: transformacGes macro ecoldgicas dos biomas, defesas
multiculturais acerca dos direitos humanos, preservacdo da fauna e da flora, defesa das
diferentes etnias, enfim, um macro movimento existencial em prol do reconhecimento e
afirmacdo da alteridade. Ndo queremos dizer que essas grandes empreitadas em defesa da
alteridade ndo sejam um caminhar humanistico. Elas sdo, porém, ndo sdo os caminhos que
todos os homens devem percorrer como condigdo de “restaurar” a presenga de Deus no
mundo.

Cada um de nés e chamado & missdo de revelar Deus no mundo, entretanto, cada
resposta estd imbricada com a vocagdo que nos é prépria. Temos uma maneira impar de
responder o chamado. Assim, como somos pessoas Unicas e, portanto, de subjetividade
singular, também temos caminhos existenciais Unicos 0s quais nos sdo possiveis vislumbrar a
presenca de Deus que se revela, a cada um em particular, por meio da palavra que nos é
dirigida.

N&o é comum a todos os homens a forma de caminhar em direcdo a presenca de Deus
e, também, ndo é preciso sair de onde estamos para encontra-lo. A anedota de Eisik, contada
pelo rabi Bunam, esclarece sobre a importancia de reconhecer a presenca divina no lugar em

que cada um se encontra. Buber apresenta-a:

Depois de anos passando por muitas dificuldades, que ndo abalaram sua
confianga em Deus, Eisik tinha recebido uma ordem num sonho: procurar
por um tesouro debaixo da ponte de Praga. Mas a ponte era guardada o
tempo todo por vigias, e ele ndo tinha coragem de cavar. Mesmo assim, ele
ia até a ponte todos os dias pela manha e ficava rodeando-a até a noite.
Finalmente o chefe dos vigias, que percebera seus movimentos, perguntou-
Ihe amistosamente se ele estava procurando alguma coisa ou se esperava por
alguém. Eisik contou o sonho que o levara para o pais distante. O chefe riu:
‘E aqui estd vocé, pobre coitado com suas solas esburacadas, que peregrinou
até Praga por causa de um sonho![...]". Eisik curvou-se para cumprimenté-lo
e voltou para casa, escavou 0 tesouro e construiu a casa de oragoes [...]
(2011, p. 43-44).
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A anedota contada pelo rabi Bunam nos ensina sobre a importancia de abordar a vida
na situacdo em que nos encontramos. O lugar no qual estamos € onde encontraremos o
tesouro, somente aonde fomos colocados e em nenhum outro lugar. Ao destacar a insercdo do
homem no mundo, dando énfase ao carater relacional da existéncia, Buber, reconhece que
somente quando o homem se percebe como alguém que tem algo a ver com o mundo é que
ele se encontra preparado para perceber o tesouro que sempre esteve em sua presenca.

Carvalho, ao refletir sobre a questao, explica que:

O que Buber destaca, nos seus comentarios, é que se deve apontar a presencga
de Deus no local onde se esta [...]. Buber ndo trata de dois mundos (como
fizeram Agostinho e Platdo) o celeste e o terrestre, pois (p. 47): ‘os dois
mundos sdo, na verdade, um, e que necessariamente devem se tornar um’.
Cabe ao homem a tarefa de unir esses dois mundos. Deus quer se manifestar
no mundo, mas quer fazer isso através do homem [...]. ‘No final ¢ isso que
importa, deixar Deus entrar’. Quando se permite o espirito atuar [...]
‘estamos permitindo que Ele entre’. Portanto, o caminho do homem ¢
descobrir 0 seu modo pessoal de permitir que Deus entre no mundo (2017, p.
59).

Somente no local em que estamos de verdade, no qual vivemos uma vida verdadeira,
coexistindo com os demais entes, é que Deus pode entrar. A medida que coexistimos de uma
forma sagrada com o mundo, com 0s seres que 0 compde — sejam com 0s nossos familiares,
com o0s nossos companheiros de trabalho, com os amigos da vizinhanca e da escola, com a
fauna, com a flora, enfim, com o outro que esta a nossa face — corroboramos para construir,

aqui na terra, o templo de Deus. Nesse sentido, Buber nos diz que:

se mantemos um convivio sagrado com nosso pequeno mundo, gue hos €
familiar, se estamos ajudando, no ambito da criagdo na qual vivemos, que a
substancia sagrada do espirito alcance a complexidade, entdo estamos
promovendo, no lugar onde vivemos, uma morada de Deus, estamos
permitindo que Ele entre (2011, p. 49).
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5 CONSIDERACOES FINAIS

O presente estudo objetivou refletir sobre o problema do desaparecimento de Deus no
mundo moderno, buscando lancar luzes hermenéuticas acerca do papel da racionalidade
cientifica emergente que, sob a roupagem tecnocientifica, colonizou o0 mundo humano
imprimindo-lhe mudancas em todas as suas esferas, inclusive a espiritual. O pensamento
filoséfico da modernidade e a critica feita ao mesmo, por Buber, foram fundamentais para que
pudéssemos ter um rumo compreensivo sobre nosso problema de pesquisa. Soma-se a estes,
uma digressao histérica sobre a emergéncia da racionalidade cientifica a qual empreendemos
esforcos reflexivos como forma de focalizar o comportamento do homem diante do mundo e
dos demais seres existentes. Percebemos que a racionalidade moderna instaurou-se como
primado para o existir humano, inaugurando uma mudanca em seu estatuto ontoldgico. O
mundo do Isso, dia ap6s dia, foi se tornando cada vez mais hegemdnico. Essa mudanca
humana, na forma de existir como ser no mundo, concorreu para o “desaparecimento” do
transcendente.

Defendemos a tese de que a racionalidade cientifica moderna chega ao seu apice com
0 surgimento da tecnociéncia no mundo. O conceito em questdo traduz a nova prioridade do
homem em relacdo a natureza. Segundo Vincent, “esse termo evoca, numa primeira
abordagem, uma mutacdo nas relacGes entre ciéncia e técnica. A técnica ndo seria mais
dependente da ciéncia e nem subordinada a ela num sistema de valores” (2013, p.15). A
matematizacdo e a experimentacdo traduzem a nova forma de apreensao da realidade. A era
tecnocientifica, a0 mesmo tempo em que operou mudangas radicais da ordem do
conhecimento ante a natureza, concorreu para a dessacralizacdo do mundo. Sdo marcas da
ciéncia moderna a experimentacao e a operatividade técnica, com vistas ao controle do todo e
de tudo, sobretudo, no campo do conhecimento. Zuben pronuncia-se quanto o objetivo do

conhecimento, nos alertando que:

A finalidade do conhecimento é de aumentar o poder e o controle do homem
sobre a natureza. Conhecer suas leis causais, pois, sendo atingida essa etapa,
0 homem podera ter acesso ao dominio e o controle da producédo, e a
manipulacéo de fendmenos (2006, p. 46).

Responsaveis por produzir mutacdes profundas nos ambitos mais diversos da vida
social contemporanea, as tecnociéncias, a medida que “determinam” a forma de viver e de
conhecer o mundo, colocam em evidéncia a propria espécie humana. Zuben percebe o fatidico

momento e afirma que:
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Pela ciéncia e pela técnica os homens vém dominando o mundo, deslocando
e rejeitando mitos e ritos até a declaracdo do insano de Nietzsche que
esbravejou: Deus estd morto! As tecnociéncias contribuiram para a morte de
tudo o que o mundo possuiu até o presente de mais sagrado e mais poderoso
(20086, p. 57).

A racionalizacdo moderna, notadamente ap6s a intervencao tecnocientifica no mundo,
intensificou o fendbmeno da dessacralizacdo. O mundo enquanto espaco sagrado sofreu
mudancas histdricas e culturais profundas. O lugar do absoluto é, em consequéncia dessas
mudancas, redefinido. A ideia de redefinicdo corrobora com nossa tese de que o sagrado nao
se ausentou do mundo, nds o reconhecemos como uma presenca atemporal. A redefinicdo do
lugar do sagrado (absoluto), a nosso ver, deu-se por meio da mudanca humana na forma de
habitar o mundo. A mudanca na forma de habitagdo do mundo € diretamente proporcional a
um menor comprometimento pessoal com a existéncia. A nova habitacdo, dada a necessidade
da ciéncia chegar ao auge de seu desenvolvimento, pressupds a espoliacdo da natureza, da
fauna e da flora, com vistas a satisfazer a l6gica do capital. O proprio Deus foi “submetido” a
tal 16gica, passando a ser utilizado por estelionatarios da fé como objeto de consumo e de
poder.

Para nos, a forma verdadeiramente humana de habitar o mundo, condizente com nosso
primado ontoldgico — ser de relagdo —, traduz-se em um engajamento responsavel com o
reconhecimento e afirmacdo da alteridade, reconhecendo nos seres, que juntamente com nds
coabitam o mundo, a forma divina de comunicacdo do sagrado. Uma habitacdo humana,
majoritariamente atenta a vida da relacdo, tem como condicdo o envolvimento pessoal
comprometido com a criagdo. Acreditamos que essa forma de habitar o mundo néo se tratava
apenas de percebé-lo como um espago geométrico qualquer, mas como um locus existencial e
sagrado que possibilita-nos a comunicacdo com o transcendente.

Reconhecemos na acdo humana uma ambiguidade que, se percebida a tempo pela
humanidade, revertemos e ou minimizamos o0 processo acelerado de dessacralizacdo: ao
mesmo tempo que aprimoramos nossa capacidade de racionalizagdo, desenvolvendo-nos
cientificamente e, em consequéncia desse progresso, concorremos progressivamente para
“esvaziar” o mundo das marcas do transcendente. Assim, somos 0s Unicos responsaveis pela
reversdo dessa acelerada desdivinizacdo do mundo. Enquanto um fendmeno historico-cultural,
a dessacralizagdo pode ser interrompida, cabe ao homem assumir o protagonismo. O
reencontro com Deus depende do movimento existencial do homem de atualizagéo de seu ser
no mundo. Para Scholem: “Buber ¢ da opinido que, quanto mais Deus se realiza por seres

humanos no mundo, mais real ele €” (1994, p.145).
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Reconhecemos também uma espécie de subserviéncia humana a emergente
racionalidade cientifica, que se inseriu ho mundo como um modo de vida. Fomos quase que
totalmente subjugados pela técnica, submetidos a um crescente processo de escravizacdo dos
nossos sentidos. O paradigma tecnocientifico avanga nessa dire¢cdo e vem, cada vez mais,
provocando um siléncio profundo do transcendente ao passo que ndo conseguimos mais
escuta-lo, vé-lo e senti-lo por ndo mais olharmos 0 mundo e reconhecé-lo como alteridade. O
paradigma tecnocientifico concorre para tornar o0 mundo opaco; a presenca divina por meio
das hierofanias se encontra sobre ameaca.

Resta que nos posicionemos diante desse fendmeno, assumindo a responsabilidade
que nos € propria, isto €, respondendo a palavra que nos € dirigida cotidianamente,
reconhecendo o mundo e os seres que o habitam em sua alteridade, unidade e unicidade. E
imperativo, sob a condicédo de interromper o eclipse do Divino nos dias atuais, que nossa acéo
no mundo tenha como primado a vida da relacio, que ela consubstancie a vida dialogica. E
imperativo pronunciar Tu ao outro que se encontra em nossa frente, na relacdo do face a face.

Assim, com a finalidade de trilhar um caminho no qual pudéssemos melhor
compreender 0 momento presente, iniciamos refletindo sobre a relagdo entre a emergéncia da
racionalidade cientifica no contexto da modernidade e o desaparecimento da presenca do
transcendente. Nesse itinerdrio, buscamos perceber, no processo de desenvolvimento
cientifico, uma crescente acdo humana marcada pela experiéncia e utilizacdo do mundo. Ao
fazer esse movimento hermenéutico, reconhecemos, que a medida que se posicionava frente
ao mundo como um cientista, 0 homem se colocava ante o objeto de sua experiéncia; mais
Deus se tornava prescindivel como Aquele que é o seu fundamento.

As sociedades modernas, marcadas pelo surgimento das tecnociéncias, que exerceram
uma profunda transformacao na natureza e no meio ambiente, fazendo de ambos uma caixa de
ferramentas, em sua grande maioria, “buscaram” se livrar de Deus como uma realidade
presente no mundo. Contudo, ao admiti-lo, apenas o admitem ora como uma ideia da razéo,
ora como proveniente da subjetividade, ambas as formas buscam condicionar a existéncia
divina a um além-mundo. Deus ndo € mais Alguém com quem o homem pode entrar em
relacdo, eis a proeminente percepg¢do que nos instigou a reflexao.

Ao perfazermos um caminho reflexivo com vistas a restaurar a imagem de Deus e,

portanto, reconhecé-lo como Ser que entra em relacdo direta com o homem, deparamo-nos
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com a limitagdo® encontrada em grande parte da literatura filoséfica da modernidade. Essa
intercorréncia epistemoldgica foi, na verdade, um solo fertil no qual cultivamos nosso
pressuposto intuitivo em consonancia com a interpretacdo buberiana: a compreensao de parte
dos filésofos modernos sobre Deus ndo provém de um encontro real com Ele, como ocorreu
com 0s antigos profetas, mas da abstracdo do pensamento. Percebemos na vida da relagéo, a
materializacdo do encontro com Deus, isto é, a possibilidade de 0 homem se tornar presente a
Presenca do Tu eterno. De forma exaustiva, buscamos compreender o desfecho dessa certeza
intuitiva (a relagéo reconhecida como acontecimento do encontro com a presenca atemporal
de Deus) em sua aplicabilidade. Assim, nosso estudo doutoral buscou interpretar o
pensamento de Buber para melhor vislumbrar caminhos conceituais acerca da compreensdo
de Deus como Tu eterno. O itinerdrio legado pelo presente pensamento foi o caminho
percorrido pela via da vida dialdgica.

A acdo dialdgica € a forma pela qual o homem se faz presente a Deus. O mundo
espiritual ¢ “materializado” na espiritualidade da palavra, presente em cada ac¢ao dialogal. O
espiritual, em Buber, encontra-se entrelacado com o mundo, com a vida, com a acdo que
promana de ambos. Sob a influéncia do hassidismo, Buber rejeitou a existéncia de um Deus
transcendente que ndo se encontre presente a realidade, sob a condicdo de estarmos cultuando
uma abstracdo. O ensinamento hassidico defende uma presenca de Deus polissémica, sendo
papel do homem, em consonancia com a responsabilidade da palavra, perceber a presenca
divina nas coisas mais improvaveis e inesperadas. Assim, expusemos, no transcorrer de nossa
pesquisa, sobre a possibilidade de acessar Deus em cada situacdo concreta do mundo, desde
que o homem se faca presente com a totalidade do ser.

O pensamento buberiano, em seu refletir sobre o0 encontro com Deus, faz isso a luz de
uma fenomenologia do encontro. Sendo o0 encontro um acontecimento marcado pela
imediatez e totalidade do ser que congrega a realidade do Eu-Tu em uma unidade,
confirmando, assim, a predisposi¢do do homem para coexistir. Conforme Buber, 0 homem é
essencialmente um ser de relacdo. O fildsofo, em seu entendimento sobre 0 homem, parte da
ontologia do dialogo a antropologia do inter-humano. Neste itinerario, ele acentua a
compreensdo do encontro com Deus como um encontro do homem com o seu Tu. Sem a

atitude existencial em direcdo a atualizacdo de nossa condicdo ontolégica de coexistir, nem

40 O presente termo busca destacar a filiacdo, de grande parte da filosofia moderna, a um movimento
hermenéutico sobre Deus, que se prop0s a percebé-Lo como um tema do pensamento, como uma ideia
existente, “‘unicamente’, na razao.
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nos reconheceriamos como Eu, nem nos poriamos face ao Tu eterno. Contudo, a filosofia de
Buber nédo teve a intencdo de elucubrar sobre a natureza de Deus, apenas buscou chamar
nossa atencao para a possibilidade de encontra-se com Ele. E seguindo essa direcdo que Buber
enderecou sua critica a parte do pensamento moderno.

Ao mesmo tempo que o Filésofo reconhece o Tu como um sopro vivificante da
presenca atemporal, ele chama aten¢do do homem para assumir a responsabilidade que lhe é
propria: a resposta dialdgica ao outro; considerando-a como o caminho a ser percorrido como
condigdo de reencontrar o eterno no mundo. A possibilidade desse encontro se faz presente
em todo nosso estudo, ora de forma visivel, ora de forma subtendida. A partir de uma
cuidadosa hermenéutica sobre o pensamento religioso de Buber e dos contos Hassidicos,
afirmamos que a relacdo do homem com o seu Tu sao filigranas que tercem nossa relacao
com Deus, com o Tu eterno. No pensamento buberiano, Deus nos € apresentado a partir do
aspecto relacional. Pela via da relacdo, Ele se faz presente. Buber, embora néo se atenha a
elucubragGes logicas sobre a esséncia divina, busca vislumbrar o encontro pessoal com Deus
sob 0 aspecto de sua ontologia da relagcdo. Destaca, contudo, que o Tu eterno € o unico Tu que
ndo pode se tornar um Isso. Ao passo que diferencia a relacdo entre os homens da relacéo
entre o homem e Deus, ele busca acentuar o carater absoluto de Deus.

O carater absoluto de Deus indica a Sua irredutibilidade conceitual e a compreensao
da presenca divina como atemporal. Concluindo-se, portanto, que ele ndo pode ser definido a
partir de conceitos e que, por ser presenca absoluta, nunca se ausenta. Deus, em nosso estudo,
aparece como um ser que esta sempre presente no mundo humano. No entanto, o homem, ao
entrar em contato com a palavra que lhe é dirigida de forma gratuita, responde-a
pronunciando Isso. Esse acontecimento marca a auséncia do homem diante da presenca de
Deus. Marca também outra forma de reconhecer a face de Deus. Deste modo, o Isso é
interpretado por nds como a outra face de Deus, porque é a outra face da relacdo do homem.
Deus é relagdo Eu-Tu, ndo um Tu individual. Nesse sentido, afirmamos em nosso estudo que
a forma pela qual nos posicionamos existencialmente perante o outro, condiz com a face de
Deus que temos em mente. Quando dizemos Tu ao ser que se encontra diante de nds, a
presenca atemporal de Deus torna-se uma realidade no seio do mundo.

Refletimos sobre o crescimento do mundo do Isso, como um fenémeno proveniente do
desenvolvimento predatério da racionalidade cientifica. Esta, segundo a direcdo que
buscamos enfatizar, notadamente ciente que seu significado e sentido ndo se encerram em
nossa forma de ver, foi marcada pela proeminente forma de atuacdo em relacdo ao mundo,

utilizacdo e experiéncia. Buber chama nossa atencdo para percebermos que esse fendmeno
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moderno traduz-se na nossa forma de atuagdo com o mundo e com os demais seres. Utilizar e
experienciar sdo atitudes hegemonicas apos o desenvolvimento cientifico. Percebemos que o
ato de proceder como seres no mundo a partir das referidas atitudes é uma das faces do eclipse
que se formou entre Deus e 0 homem. Ao afirmar que a relacdo Eu-1sso carece de presenca,
Buber identifica, no crescimento exponencial dessa relagdo, a efetivacdo de uma existéncia
humana cada vez mais distante do encontro com Deus. Utilizacdo e experiéncia, uma vez que
sdo marcas hegemonicas de nossa relagdo com o mundo no cenadrio moderno, acentuam o
movimento de dessacralizacao.

O fenbmeno histérico-cultural da dessacralizacdo traz consigo a ideia de um tempo
eminentemente cronoldgico que acentua o eclipse da presenca atemporal do Divino. Esse
fendmeno é marcado pela extracdo da imagem divina do mundo humano. Deus, quando
reconhecido, apenas tem um espaco no além-mundo e ou na mente humana. O
reconhecimento do tempo sob o crivo de um acontecimento meramente cronolégico
concorreu para que deixassemos de perceber as pegadas da transcendéncia no mundo fisico,
isso porque ele (o mundo) foi reduzido a métrica da ciéncia, sendo, por conseguinte, um
laboratorio vivo para seus arroubos. A cientificizagdo do mundo, no contexto da modernidade,
teve como um dos seus objetivos reconhecer o tempo como puramente cronoldgico e, com
isso, “livrar” o mundo de justificativas provenientes da divindade. Como resultado, buscava
se transformar em Unico discurso de verdade sobre a realidade. O proprio Deus € “trazido”
para as amarras de um tempo cientificizado, o mundo fenoménico se encontra sob o dominio
de uma racionalidade que caminha em direcdo a desontologizacdo de Deus, como forma de
deslegitima-lo como ser do qual tudo se originou.

A logicizacdo do mundo, expressa pela matematizacdo e mensuracdo da realidade,
transformou o mundo em um laboratdrio, reduzindo-o a condicio de objeto. A medida que
nos conduzimos em direcdo ao mundo por meio de tal l6gica, fomos nos afastando da
possibilidade de atualizarmos o nosso ser como ser de relagdo e, em consequéncia, nos
afastando da possibilidade do encontro com a presenca atemporal de Deus. E nesse sentido
gue nos aproximamos do pensamento buberiano, pois, ele vislumbra a relacdo com a
alteridade como um caminho de preparagé@o para o encontro com o Tu atemporal. A presenca
atemporal de Deus no mundo somente é percebida pelo homem quando este, a partir da
relacdo com a alteridade, atualiza sua presenca no mundo. Ao recusarmos viver no presente,
nos ausentamos da presenca de Deus.

Em nossos estudos buscamos apresentar a definicdo de tempo que encontramos no

conjunto das obras de Buber. Sendo o tempo (Gegenwart), para ele, atualidade, movimento
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vivido, experienciado. Assim, o presente buberiano (Gegenwart) é transbordado de presenca
gue nos possibilita “pressentir a eternidade”. Ao interpretar o pensamento de Buber buscamos
deixar claro o que o filésofo compreende acerca do conceito de Presenca, a qual aparece em
sua filosofia a partir de uma relagdo intrinseca com o seu conceito de totalidade. Segundo
Buber: “Somente na medida em que o Tu se torna presente a presenca se instaura... Presenca
nado ¢ algo fugaz e passageiro, mas o que aguarda e permanece diante de n6s” (2004, p.60). O
fendmeno da relagdo, o encontro, oriundo do espago ontoldgico do “entre dois”, tem como
condigdo a forca atuante da totalidade reciproca. A reciprocidade entre o chamar e o
responder é condicdo sine qua non do dialégico enquanto fenémeno inter-humano. A relacéo
Eu-Tu é a marca desse encontro, ela engloba o encontro. Deus — enquanto Tu eterno,
enguanto presenca atemporal — se manifesta como acontecimento sublime dessa relacéo.

Ao perceber o presente como atualidade, ndo o percebemos como um mero instante
atual que se encontra na iminéncia de se tornar passado. Opomos o tempo a fugacidade, ao
carater passageiro de sua realizacdo, libertando-nos de sua compreensao como proveniente do
mundo do Isso. Nesse sentido, reconhecemos que a presenca buberiana reportar-se a
concepcao de eternidade. Gegenwart € identificada em nosso estudo como algo que aguarda e
permanece diante de n6s. No encontro, a presenca transcende a objetividade do tempo e do
espago, desvencilha-se da linearidade que marca ambos e instaura a atemporalidade do
“instante”. O tempo buberiano, nesse sentido, confunde-se com o0 mitico. Viver o tempo como
mitico significa a possibilidade humana de reencontra-se no tempo primordial, o qual é
marcado por um eterno presente indefinidamente recuperavel.

Nosso estudo buscou reconhecer, no pensamento buberiano, a importancia de
vivermos o presente como presenca, como condi¢do de estarmos atentos a presenca divina
que, a cada instante, se expressa no mundo como palavra que nos é dirigida. Reconhecer a
presenca de Deus no mundo é caminhar na direcdo contraria ao ndo envolvimento, a nao
vinculagdo. Nesse sentido, afirmamos que o reconhecimento da presenga de Deus no mundo
humano acontece quando nos predispomos ao engajamento e ao comprometimento com a
criacdo, reconhecendo-a como alteridade inalienavel.

Em nossa exposi¢do conceitual acerca da possibilidade de permanecermos, de uma
forma perene, na presenca de Deus, buscamos deixar claro sobre a impossibilidade de tal
feito. Nao é condizente com a existéncia humana viver eternamente no presente, somente a
natureza divina dispde de uma eterna presenca. Segundo Buber, o Tu, exceto o divino, esta
condenado a transformar-se em Isso. Embora o homem tente, sem obter éxito, transformar

Deus em objeto, fazendo uso do Seu nome para difundir valores morais de uma determinada
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religidgo como forma de estabelecer uma divisdo entre 0S puros e nao puros, essa
transformacdo ndo é condizente com a manifestacdo de Deus no mundo. Deus é um Tu
incorruptivel, absoluto, que abraca as suas criaturas de forma indistinta, Ele ndo as segrega,
mas as acolhe em suas respectivas alteridades. E da natureza humana a alternancia entre Tu e
Isso.

Buscamos chamar atencdo para a confusao em torno do paralelismo entre a relagédo, na
esfera humana e na do Tu eterno. Assim, afirmamos que as duas formas de relacdo se
diferenciam em um ponto: se na esfera humana o Tu pode se tornar um Isso, na esfera divina,
o Tu, em termos ontoldgicos, é absoluto, irredutivel a condicdo de objeto (de Isso). Essa
diferenciagio nos possibilita afirmar que Deus E, isto é, esta além de todas e quaisquer formas
de conceituagbes que intentamos atribui-lo. Decorre desse entendimento, qual seja, da
impossibilidade de transforma-Lo em objeto, em conceito elaborado pelo pensamento, a
afirmacdo do carater atemporal de Deus. Ante 0 drama ontoldgico da esséncia humana, Deus
permanece incolume. Embora seja da esséncia humana a oscilacdo entre os dois pélos, Tu e
Isso, a presenca divina ndo participa da mesma. Mediante 0 movimento natural da existéncia
humana, Deus permanece em estado de laténcia.

Buscou-se, no decorrer de nossa reflexdo, perceber que a semente do Tu continua
enraizada, esperando para novamente ser reconhecida. A atualizagdo da relacéo é o caminho a
ser percorrido pelo homem em direcdo a tal reconhecimento. Ao nos debrucarmos sobre a
presente afirmacdo, percebemos que a ontologia do didlogo de Buber verifica que se torna
possivel, ao respondermos aos entes que nos sdo enderecados como palavra, encontrar as
marcas do eterno. Nos textos buberianos, notadamente influenciados pelo pensamento
hassidico, pudemos perceber que o mundo ao qual o Filoésofo se refere esta transbordado da
presenca divina. O homem, por vezes, ndo a percebe por estar tomado pelos ilusérios
contetdos do Eu. Sob a posse de tais conteidos, 0 homem ndo consegue perceber Deus, que
se revela em cada relacdo de ser a ser em que 0 Tu é pronunciado.

O movimento contrario ao mundo da objetividade inerte € marcado pela atualizacdo da
presenca. A Gegenwart rompe a barreira da temporalidade, e, ao invadir o tempo cronolégico,
“reinstaura” a eternidade. Nosso estudo sobre a presenca de Deus no mundo se confunde com
a proposta panateista encontrada na literatura buberiana, isto é, tudo que existe no mundo
participa da esséncia divina, sem que ela se converta ou mesmo seja presumida dos
fendmenos do mundo. Estes, embora possam expressar a presenca de Deus, ndo sdo matrizes
de Sua esséncia. Embora Deus ndo prescinda o mundo como uma instancia reveladora de sua

face, Ele ndo pode ser deduzido do mundo. Nossa reflexdo sobre Deus foi desenvolvida
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percorrendo um caminho contrario a grande maioria das reflexdes. Na verdade, ndo buscamos
tratad-lo na direcdo de um construto conceitual. Assim, ndo foi nossa finalidade descrever
sobre seus atributos no intento de identificar sua natureza. Embora tenhamos o pensamento
buberiano como fundamento hermenéutico de nossa investigagdo sobre Deus, 0 que nédo deixa
de ser uma forma conceitual de tratar a questdo, nosso estudo é marcado por uma vivéncia do
encontro com Deus no ambito da criacéo.

As pessoas (amigos, familiares, irmdos da comunidade religiosa Oblatos de Maria, 0s
que convivemos em nossa experiéncia seminaristica), os animais que cuidamos desde nosso
tempo de crianca, a fauna que tivemos um contato mais proximo em nossa experiéncia de
escoteiro, inscreveram-se em nossa vida como momentos de verdadeiros encontros com Deus.
O pensamento de Buber é reconhecido por nés como um movimento reflexivo que leva em
consideragcdo a vivéncia relacional como fundamento desse encontro, fato que nos fez
aproximar dele e reconhecer suas contribuicdes sui generis, notadamente ao compreender
Deus sob o aspecto da relacdo com a alteridade, como Tu eterno.

A filosofia buberiana caminha na direcdo de se reportar a Deus a partir do carater
relacional. O Tu eterno foi, sem duvida, a forma encontrada por Buber para evidenciar o
aspecto relacional de Deus, e ndo a forma que o Filésofo encontrou para falar de Deus. Ao
pensar Deus como Tu eterno, buscamos chamar atencdo para a impossibilidade humana de
represar Deus a nocdo espaco-temporal. Contudo, reconhecemos dois movimentos do homem
na perspectiva dessa direcdo: a transformacédo de Deus em objeto de fé e em objeto de culto.
Na primeira, 0 homem busca fazer uso Dele visando obter seguranca perante a
imprevisibilidade da vida, na segunda, ao converter Deus em objeto de culto, a prece ndo mais
é vista como oracdo viva, mas como devocdo regulamentada.

Reconhecemos, no pensamento de Buber, uma terceira tentativa humana de converter
0 Tu eterno em Isso, transformar Deus em objeto de conhecimento. Afirmamos ndo ser
possivel confinar Deus as aventuras da razdo humana, as quais, na maioria das vezes, tém por
objetivo traduzi-lo em conceito. Tal pretenséo, seja representada pelas expressoes religiosas
ou pelas filosoficas, concorre para torna-lo irreal. Deus ndo se revela a medida de nossa
capacidade de abstracdo sobre o ser, sua presenca atemporal tem como locus de revelacdo as
entranhas das experiéncias concretas. Somente na relagdo com o Tu individualizado, a palavra
primordial evoca o Tu eterno. Deus revela-se como transcendéncia através das experiéncias
dialdgicas do homem. Influenciado pelo hassidismo, Buber afirma que somente podemos
vivenciar a transcendéncia divina no cotidiano da existéncia, notadamente no seio de uma

relacéo dialogica.
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Sob a perspectiva do primado dialdgico buberiano, buscou-se precisar acerca do papel
do homem diante do descortinamento da presenca de Deus. Nessa perspectiva, afirmamos que
o0 reconhecimento e a afirmacéo da alteridade s&o imprescindiveis a vida da relacdo. Esta, a
nosso Ver, efetiva-se como fungdo pedagogica, como movimento preparatério para o encontro
com o Tu eterno. Sob a égide da relagdo o homem trilha o caminho mais curto para o encontro
supremo, sendo, em direcdo a criacdo divina, o caminho que ele deve seguir para obter éxito.
Ao responsabilizar-se com a criacdo, abracando a por¢do do mundo que Deus o confiou, 0
homem concorre para tornar-se uma epifania do sagrado. Ao atualizar-se como presenga no
mundo, 0 homem rompe a barreira que se ergueu entre ele e Deus, interrompendo o fenbmeno
do eclipse, o sagrado, portanto, ¢ descortinado do “seu siléncio”: eis o caminho que buscamos
apontar ao leitor como solucédo do problema do desaparecimento do transcendente.

A ousada atitude de se pensar uma saida para interromper com o fenédmeno do eclipse
de Deus, isto €, com o fendmeno que possibilitou o desaparecimento de Sua presenca no
mundo, justifica-se pela necessidade de refletir sobre a relacdo intrinseca entre o crescimento
do mundo do Isso, das formas hegemonicas de relacdo marcadas pela experiéncia e utilizagéo,
e 0 ndo reconhecimento da presenca atemporal divina no mundo humano. Para a academia
(universidade), por exemplo, uma contribuicdo desta natureza pretende ser, em seu esforgo
tedrico, um olhar filos6fico que tem como objetivo proporcionar um dialogo mais ampliado
com a realidade, no intento de legar um olhar hermenéutico ao emergente fenémeno da
crescente dessacralizagdo no mundo hodierno. Assim o fizemos, tendo como base
epistemoldgica a filosofia do didlogo de Martin Buber.

Pensar o fenbmeno do desaparecimento de Deus no mundo foi, nessa pesquisa, um
caminhar hermenéutico sobre a dupla responsabilidade do homem ante o referido fendémeno:
inicialmente, a de efetivar-se como ser no mundo como sujeito de experiéncia e utilizacao.
Por conseguinte, percorrer um caminho existencial de retorno com vistas ao reconhecimento e
afirmacdo da alteridade. Acerca da primeira responsabilidade, justificamos o homem quase
que totalmente ndo mais percebendo a relacdo com os demais seres e as coisas do mundo —
com os “Tus” individualizados — como caminho de preparacao para 0 encontro supremo. Ja
guanto a segunda responsabilidade, justificamos o reconhecimento da coexisténcia dialogal
como caminho mais curto para descortinar a presenca do sagrado no mundo. Essa segunda
responsabilidade do homem, em nosso estudo, figura como uma espiritualidade humanistica.

A atualidade deste pensamento tedrico é relevante. Tal pensamento busca se oferecer
como caminho de saida (restauracdo da presenca do transcendente no mundo) a uma

sociedade marcada pela forca crescente de um olhar tecnocientifico, majoritario, como forma
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de ser no mundo. A reflex&o sobre a intervencdo das tecnociéncias nas diversas instancias da
existéncia, inclusive na religiosa, bem como sobre como seu modus operandi, semeou a vida
humana, por si s0, ja torna legitima a importancia a ser dada a esse estudo e enseja a leitura e
a compreensdo. A pertinéncia de uma reflexdo filosofica para os dias atuais, de uma atual
conjuntura relacional de ndo reconhecimento e ndo afirmacdo da alteridade justifica-se ao
passo que busca assumir, a luz da ontologia da relacdo, um pensamento que se propde a
discutir as questdes relativas a forma de ser do homem no mundo. Destaca-se 0 crescimento
progressivo do mundo do Isso como um fendmeno sem precedente presente em toda historia
da humanidade.

N&o unicamente nos livros, mas na insercdo existencial do pesquisador e de todos que
venham estudar criticamente a problematica aqui investigada, este estudo € um movimento de
um pensamento que se percebeu como existente e que vivenciou o0 que tornou pensamento.
Assim, a presente pesquisa buscou estabelecer um didlogo com outras formas de pensar o
problema, notadamente dando énfase a importancia de nosso estar-no-mundo-com-0s-outros.
Esse estudo tem uma intencionalidade latente, podendo ser constatada em cada periodo que
compde nossa escrita: despertar o que hd de melhor em cada um de nés como forma de
sermos epifanias do sagrado. Deste modo, “tal reflexdo busca inflamar nossa alma rumo aos
designios divinos, os quais podemos efetivamente ver nas atitudes de compaixdo, de
cumplicidade, de amizade, de respeito, etc.” (ARAUJO, 2014, p. 135).

Nossa reflexdo foi além de uma mera elucubracdo conceitual que buscou satisfazer
prioritariamente o hermetismo filoséfico cujo objetivo é nosso doutoramento em filosofia. Em
hipotese alguma buscamos distanciar a formagdo académica do momento presente pelo qual a
existéncia humana estava se desenrolando. O que nos fez pensar o problema*' que deu origem
a presente pesquisa foi a perceptivel e crescente incapacidade humana de se colocar perante o
mundo, 0s seres e as coisas como alguém que se compreende como ser de relacdo e, assim,
que tem a coexisténcia como apice da realizagdo pessoal. O ndo reconhecimento efetivo da
presenca de Deus no mundo, como, por exemplo, a auséncia de responsabilidade e cuidado
com a fauna e a flora, o ndo reconhecimento e a ndo afirmacdo da alteridade acendeu a luz
vermelha que nos alertou para a fatidica realidade: estamos no limiar do humano. E preciso
que pensemos enquanto humanidade ante a era tecnocientifica emergente, perante a utilizacéo

desenfreada da natureza, enfim, diante da dessacraliza¢gdo do mundo.

41 “Um problema de pesquisa ¢ o problema ou a questdo que conduz a necessidade de um estudo. Ele pode se
originar de muitas fontes potenciais. Pode provir de uma experiéncia que os pesquisadores tiveram em suas
vidas pessoais ou em seus locais de trabalho” (CRESWELL, 2010, p.128).
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Nesse sentido, ao percorrermos o caminho que nos trouxe até aqui, em todos 0s
momentos, nos sentimos questionados sobre nossa parcela de responsabilidade ante o
movimento de retorno, perante o descortinamento da presenca de Deus. Certificamo-nos, por
meio das leituras e das respectivas interpretacbes, que é possivel perceber a presenca
atemporal de Deus no seio do mundo, sendo a espiritualidade humanistica um caminho. E
possivel conviver com o diferente, com as outras espécies de vida, enfim, com o mundo como
um todo, tendo como principio orientador a responsabilidade dialégica — a resposta
comprometida.

Para tanto, estamos cientes de que este estudo ndo esgotou a problematica sobre a qual
nos debrucamos — o eclipse do sagrado na modernidade — nem tampouco pretendeu ser a
Unica forma de saida possivel para o fendbmeno que tomou nossa cultura, imprimindo-lhe
mudancas inquantificaveis (incomensuraveis). Porém, estamos certos que ele concorreu para
oferecer uma lente interpretativa da realidade com vistas ao reconhecimento do caminho do
homem como um caminhar particular de cada pessoa que, na relagdo com o outro, alcanca as

maos do Tu eterno.
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