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Talvez a melancolia das palavras de louvor com que comega um
dos grandes poemas hebraicos deste século também valha para
Buber:

Aschre ha-sorim welo jigzoru

“Bendito seja aquele que semeia mas nao colhe.”

(Scholem, 1994)



RESUMO

A presente dissertacdo explora a no¢ao de inter-humano como principio ético e ontoldgico
fundamental na filosofia dialégica de Martin Buber, articulando essa categoria a proposta de
uma communitas communitatum. Seguindo uma abordagem hermenéutica e de analise
conceitual das obras Eu e Tu, Sobre Comunidade, O Socialismo Utopico e Do Didlogo e do
Dialdgico, o trabalho examina a influéncia do hassidismo no desenvolvimento do pensamento
buberiano, demonstrando como esse movimento mistico forneceu as bases espirituais e €ticas
para a elaboragdo buberiana da relagdo Eu-Tu e da critica a sociedade moderna, tecnocratica e
instrumentalizada. Os resultados mostram que o inter-humano constitui a base ontoldgica e
ética solida para a superagdo de formas de organizacdo social centralizadoras, integrando
espiritualidade, didlogo e critica social em um cenario existencial de transformagao. A distingao
entre as relagcdes Eu-Tu e Eu-Isso mostrou-se decisiva para compreender os obstaculos éticos
da modernidade, apontando que a predominancia de relagdes objetificadas conduz ao caminho
da fragmentagcdo e ao isolamento, enquanto a relacdo de valor Eu-Tu funda uma ética de
responsabilidade e reconhecimento. A imagem simbdlica da communitas communitatum é a
sintese desses elementos, quando propde um modelo social descentralizado e fundamentado no
didlogo, na escuta e na responsabilidade inter-humana, cuja atualizagdo foi ilustrada pelo estudo
das ecovilas brasileiras. Desse modo, conclui-se que a filosofia dialoégica de Martin Buber
oferece uma alternativa existencial e ética para uma re-humanizag¢do das relacdes e para a

reconstru¢cdao comunitaria diante dos desafios da modernidade.

Palavras-chave: Filosofia dialdgica; inter-humano; Martin Buber; comunidade; ética

relacional; hassidismo.



ABSTRACT

This dissertation explores the notion of the inter-human as a fundamental ethical and ontological
principle in Martin Buber’s dialogical philosophy, linking this category to the proposal of a
communitas communitatum. Following a hermeneutical approach and a conceptual analysis of
the works I and Thou, On Community, Utopian Socialism, and Between Man and Man, the
research examines the influence of Hasidism on the development of Buber’s thought,
demonstrating how this mystical movement provided the spiritual and ethical foundations for
his conception of the I-Thou relation and for his critique of technocratic and instrumentalized
modern society. The results show that the inter-human constitutes a solid ontological and ethical
basis for overcoming centralized forms of social organization, integrating spirituality, dialogue,
and social critique within an existential framework of transformation. The distinction between
[-Thou and I-It relations proved decisive for understanding the ethical obstacles of modernity,
revealing that the predominance of objectified relations leads to fragmentation and isolation,
whereas the [-Thou relation grounds an ethics of responsibility and recognition. The symbolic
image of the communitas communitatum synthesizes these elements by proposing a
decentralized social model based on dialogue, listening, and inter-human responsibility, whose
contemporary relevance was illustrated through the study of Brazilian ecovillages. Thus, it is
concluded that Martin Buber’s dialogical philosophy offers an existential and ethical alternative
for the rehumanization of relationships and for the communal reconstruction in the face of

modern challenges.

Keywords: Dialogical philosophy; inter-human; Martin Buber; Community; relational ethics;

Hasidism.
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INTRODUCAO

O ponto de partida para compreender o pensamento de Buber esta na sua interlocugao
com o hassidismo', tradi¢io que lhe ofereceu um modelo de espiritualidade vivida na relagdo.
Mais do que um movimento historico especifico, o hassidismo representou para Buber a
possibilidade de repensar a experiéncia religiosa como uma presenca divina que se revela no
encontro humano. Prop6s uma forma de espiritualidade que rompe com a rigidez
institucionalizada da religido, centrando-se na possibilidade de uma experiéncia direta e afetiva
com o divino. Tal espiritualidade valoriza a presenga de Deus no cotidiano, a dimensao
comunitaria da fé e o cumprimento dos preceitos como expressao de vinculo vivencial, e ndo
apenas normativo. Essa orientacdo relacional contribuiu para a superagdo de uma religiosidade
centrada exclusivamente no culto e na norma, integrando f¢ e existéncia concreta. Ao deslocar
o foco do sagrado para o ambito da reciprocidade interpessoal, o hassidismo forneceu a Buber
ndo apenas imagens e temas, mas uma gramatica teoldgica que fundamenta sua concepgao do
inter-humano. E nesse horizonte que a relagio Eu-Tu ganha densidade ética e espiritual,
constituindo-se como o lugar onde Deus pode ser nomeado. Assim, a heranga hassidica na obra
buberiana ndo se limita a uma influéncia historica, mas configura o solo de onde brota sua
critica social e sua proposta de comunidade. Reconhecida essa base, cabe agora delimitar o

problema investigativo que orienta a presente dissertagao.

Martin Buber se destacou, no século XX, pela formulagdo da relagao Eu-Tu,
compreendendo-a como a base da existéncia humana. Sua principal contribuicdo filosofica foi
o desenvolvimento de uma filosofia do didlogo, que enfatiza a importancia da reciprocidade
nas relagdes interpessoais. Ao discutir a plenitude do ser, ele argumenta que as relagdes de
reciprocidade podem atingir um nivel elevado de generosidade, e isso o levou a questionar se
essa experiéncia seria viavel em uma sociedade que ndo estivesse fundamentada na

comunidade.

Sociedade e comunidade sdao conceitos distintos, segundo Buber. A sociedade,
diferentemente da comunidade, ¢ formada por diferentes grupos e instituigdes, sendo regulados
por normas e convengdes que organizam a vida coletiva, mas sem forca para reunir aqueles que

permanecem separados (BUBER, 2007, p. 197-198). Nesse sentido, Buber entende a sociedade

1 O termo hassidismo também pode ser grafado como chassidismo, em razdo das diferentes convengdes de
transliteragdo do hebraico (hasidut). Ambas as formas sdo corretas e amplamente utilizadas, variando conforme a
tradi¢do linguistica adotada. Optamos aqui por hassidismo por questdes de uniformidade textual e alinhamento
com fontes de referéncias principais desta pesquisa.
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como um agrupamento de individuos conectados apenas por interesses, fungdes e hébitos
comuns, mas sem uma relagdo auténtica entre si. Federico Filauri observa que, para Buber, a
sociedade “seria formada por meio de interacdes indiretas, das quais derivam papéis mais
impessoais, valores formais ou artificiais € menor compartilhamento” (2024, p. 41, tradugao
nossa), caracterizando o que Buber chama de relacdo Eu-Isso. Como resultado, a sociedade
pode desenvolver certa unidade, mas ndo tem forga para impd-la ou garantir uma conexao entre

os sujeitos (BUBER, 2007, p. 193).

Em contraste, a comunidade, na compreensao de Buber, ¢ definida por relagdes pessoais,
nas quais os individuos realmente se encontram de maneira imediata, ou seja, de forma plena,
estabelecendo o que Buber chama de relagdo Eu-Tu. Segundo Filauri, a comunidade “seria
composta por interagdes imediatas e pessoais, sobre as quais se baseiam os papéis, valores e

crengas vividos de maneira organica e comunitaria” (2024, p. 41, traducdo nossa).

Embora nao defenda a destrui¢ao da sociedade, mas sim sua humaniza¢do, Buber tece
criticas contundentes a ela. Ele ndo especifica diretamente a que tipo de sociedade se refere,
mencionando apenas a ‘“sociedade moderna”. Buber concentra sua critica, sobretudo, na
sociedade tecnocratica e econdmica que, por interesses e conveniéncias, dificulta conexdes
humanas auténticas. Para ele, esse modelo reduz os individuos a fung¢des e papéis, tornando as

relacdes superficiais € mecanicas.

Para Buber, o vinculo com o outro, portanto, ndo pode ser filtrado por categorias pré-
estabelecidas, mas vivido em singularidade, como encontro direto e irrepetivel. Esse principio
converge com o hassidismo, que privilegia a experiéncia pessoal do sagrado em detrimento da

mera formulacao teorica.

Ao desenvolver seu conceito de inter-humano, Buber apresenta uma compreensao
profunda das relagdes humanas, enfatizando sua dimensao existencial. Para ele, as relagdes nao
se limitam a interacOes superficiais, mas envolvem um verdadeiro confronto entre os
individuos, no qual cada um se coloca plenamente diante do outro. Esse encontro ndo se
restringe a uma experiéncia psicologica trivial, mas constitui uma forma de coexisténcia

auténtica, na qual os envolvidos se reconhecem mutuamente. Dessa relacdo surge uma
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comunicagdo que vai além da linguagem verbal, configurando-se como uma comunicacao

existencial?, na qual cada pessoa se afirma como ser no ato de reconhecer a existéncia do outro.

Segundo Buber, a dualidade nas relagdes humanas ¢ uma caracteristica inerente a
existéncia. O ser humano necessita tanto estabelecer vinculos significativos quanto lidar com o
mundo de maneira instrumental para suprir suas necessidades. Dessa forma, o ato de se
relacionar assume uma natureza dual, refletindo a duplicidade do proprio mundo. Para expressar
essa distingao fundamental, Buber formulou as palavras-principio Eu-Tu e Eu-Isso: enquanto a
relacdo Eu-Tu representa o encontro auténtico e reciproco entre os seres, a relacdo Eu-Isso
corresponde a um vinculo mediado pela utilidade, no qual o outro é percebido como objeto de

uso ou meio para um fim.

Ao aplicar esses conceitos a sua reflexao social e politica, Buber propde um modelo de
comunidade fundamentado na relagdo dialogica e na vivéncia do sagrado. Para ele, a esséncia
dessa nova comunidade reside na experiéncia do encontro auténtico, no qual o outro ¢
reconhecido como um Tu, em sua individualidade e singularidade. Nessa perspectiva, a
comunidade ndo se estrutura a partir de hierarquias rigidas ou relagdes autoritarias, mas se
constroi sobre principios de respeito mutuo, solidariedade e justica, possibilitando um espago

de convivéncia verdadeiramente humano.

A sociedade contemporanea se v€ marcada por um profundo processo de fragmentacgao
das relacdes humanas, consequéncia de estruturas econdmicas e politicas que transformam o
proximo em recurso util. Essa logica que transforma o outro num meio para se chegar a uma
finalidade, que Buber associaria a relacdo Eu-Isso, baseia-se em formas de dominagdo e
exclusao, comprometendo a experiéncia da alteridade e agravando crises sociais que se
manifestam na indiferencga, na violéncia e na mercantilizagdo da vida. Trata-se daquilo que
podemos chamar de logica da instrumentalizagdo, uma dindmica relacional em que o outro €
reduzido a objeto de uso, valorado apenas por sua fun¢do ou produtividade. Essa reducao
impede a percepcao do outro como presenca viva e singular, rompendo a possibilidade de um
vinculo auténtico. Nesse cenario, a filosofia dialdgica de Martin Buber se apresenta como uma

via pertinente de reumanizacao, pois propde que o sentido da existéncia nasce do encontro Eu-

2 A “comunicagdo existencial” se refere & compreensdo de uma experiéncia de comunicagdo ndo dialética direta e
auténtica entre individuos, sem a necessidade de uma sintese resultante de contradi¢des, como ocorre no
pensamento dialético tradicional. Em vez de um processo de tese, antitese e sintese, tipico da dialética hegeliana,
a perspectiva buberiana enfatiza que o encontro imediato e vivo entre o Eu e o Tu ndo ¢ mediado por estruturas
racionais ou progressdes conceituais.
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Tu e da responsabilidade que dele decorre. E justamente a partir dessa urgéncia que se delineia
o problema central desta pesquisa, voltada a reconstru¢do do inter-humano como fundamento

de uma alternativa comunitaria.

O desafio que se coloca é compreender de que modo a cosmovisao hassidica conforma
o pensamento politico-social de Buber. E, desde essa cosmovisdo, mais especificamente,
interessa averiguar como a categoria inter-humano pode sustentar a ideia de communitas
communitatum® enquanto alternativa aos modelos societarios centralizados. Esta questio se
articula a critica buberiana tanto ao liberalismo burgués quanto as formas estatistas de
socialismo, revelando a necessidade de uma via que preserve autonomia pessoal e solidariedade
coletiva. A pesquisa, portanto, parte da hipotese de que o inter-humano, enraizado no
hassidismo, fundamenta uma comunidade de comunidades (communitas communitatum) capaz

de reconciliar singularidade e pertenga.

Trés interrogacdes guiam a andlise: (i) de que maneira o hassidismo influencia a
formacao da filosofia dial6gica de Buber e de sua critica social? (i1) em que medida a distingdo
Eu-Tu/Eu-Isso ilumina os impasses éticos da modernidade? (iii) como a ideia de communitas
communitatum pode ser traduzida em praticas comunitarias concretas no contexto atual? Essas
questdes se desdobram mutuamente, articulando referéncia historica, exame conceitual e
viabilidade pratica. Respondé-las ¢ condi¢do para avaliar a pertinéncia contemporanea da

proposta buberiana.

O objetivo geral consiste em demonstrar que o inter-humano, tal como delineado por
Buber, constitui fundamento ontologico e ético para a communitas communitatum. Para tanto,

sdo estabelecidos trés objetivos especificos.

Como primeiro objetivo especifico, busca-se definir o que ¢ hassidismo para, em
seguida, explorar sua influéncia na constru¢do de sua filosofia dialdégica e em sua visao
comunitaria. Esta pesquisa analisard as conexdes entre os principios hassidicos — como a
valorizacdo do encontro, a ideia de presenca e a transcendéncia da vida cotidiana — e a filosofia
dialégica de Buber, demonstrando como essa tradi¢cdo mistica moldou sua concepgdo da

existéncia relacional.

3 A expressdo communitas communitatum aparece em Martin Buber apenas de maneira pontual, sobretudo em seus
escritos politicos, ndo se configurando como um conceito técnico nem sistematizado em sua obra. Seu alcance
reside menos numa defini¢ao formal e mais na forga simboélica com que evoca um ideal de convivéncia comunitaria
pautado na relagao Eu-Tu, na descentralizacdo e na responsabilidade partilhada entre comunidades singulares.
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Essa andlise ¢ relevante porque a relacdo entre o misticismo judaico e a filosofia social
de Buber ¢ um aspecto fundamental para compreender sua proposta de comunidade baseada no
encontro genuino e na relacao Eu-Tu. Ao destacar essa influéncia, a pesquisa contribuird para
um entendimento mais aprofundado da fundamentagdo tedrica de Buber, evidenciando como
elementos espirituais e filoséficos se entrelagam em sua concepg¢do de vida comunitaria e ética

relacional.

O segundo objetivo especifico visa detalhar a dualidade Eu-Tu e Eu-Isso na filosofia de
Buber, aprofundando a compreensao da forma como o ser humano se relaciona com o mundo
e com os outros, bem como as implicagdes éticas dessa distingdo para a construgcdo de uma
comunidade auténtica. A relacdo Eu-Tu representa um encontro genuino, no qual o outro ¢
reconhecido em sua totalidade, enquanto a relacao Eu-Isso se refere a um vinculo instrumental,
no qual o outro ¢ tratado como objeto. Essa diferencga ¢ central para a filosofia dialogica de
Buber, pois a comunidade verdadeira s6 pode emergir quando os individuos se relacionam a
partir da abertura e da presenca mutua, caracteristicas do Eu-Tu. Dessa forma, este objetivo se
justifica ao estabelecer a base tedrica que sustenta a no¢do de comunidade proposta, enfatizando
que a autenticidade do vinculo interpessoal ¢ condi¢do para uma organizagao social que nao se
reduza a instrumentalizacdo das relagdes, mas que favoreca um sentido mais profundo de

pertencimento e responsabilidade mutua.

Por fim, o terceiro objetivo especifico consiste em interpretar a imagem da communitas
communitatum como uma formulagdo simbolica, derivada da filosofia dialdgica de Buber, que
pode oferecer uma alternativa as formas de alienacdo e instrumentalizacdo das relagdes
humanas na modernidade. Trata-se de compreender como essa imagem, ainda que ndo
estruturada como um conceito sistematico por Buber, expressa um horizonte comunitario
pautado na interconexdo genuina entre individuos e grupos. Em um contexto marcado pela
predominancia de relagdes frias e baseadas no interesse, que muitas vezes reduzem os seres
humanos a trocas objetificantes, a communitas communitatum é evocada como possibilidade de
reumanizagdo das relagdes. A justificativa para essa andlise reside na necessidade de situar a
filosofia buberiana diante dos desafios contemporaneos, explorando seu potencial para inspirar
formas de convivéncia baseadas no reconhecimento, na escuta e na reciprocidade —

fundamentos de comunidades mais auténticas e solidarias.

Esta pesquisa utiliza uma abordagem qualitativa, com orientagdo hermenéutica, voltada

para uma analise textual de carater critico e interpretativo. O conjunto principal de obras inclui



16

Eu e Tu (1979), Sobre Comunidade (1987), O Socialismo Utopico (2007) e Do Didlogo e do
Dialogico (2014). A leitura dessas fontes estd integrada a uma revisao bibliografica secundaria
ja consolidada, permitindo relacionar a interpretacao filoséfica com o contexto historico. Esse

método assegura precisao na leitura dos textos e respeito as intengdes do autor.

A formagdo do pensamento buberiano ndo se d4 de modo isolado, apesar de Buber ndo
ter explicitado de maneira clara as influéncias filosoficas que moldaram sua obra, o que gerou
discussdes entre estudiosos sobre sua metodologia e referéncias. Tanto Newton Aquiles Von
Zuben quanto Gershom Scholem destacam esse aspecto em suas andlises, embora com
abordagens distintas. Zuben, na introdugao do livro Eu e Tu de Buber (1979, p. XXIII), observa
que, apesar da auséncia de referéncias claras em seus textos, seria interessante situar o
pensamento de Buber dentro do contexto historico e filosofico no qual se desenvolveu,
considerando as influéncias que ele recebeu e o ambiente intelectual de sua época. Por outro
lado, Scholem adota uma postura mais critica, argumentando que Buber, apesar de possuir um
conhecimento da literatura hassidica, ndo adotava a postura de um erudito. Segundo Scholem,
Buber frequentemente omitia material relevante, como o elemento magico e o carater social da
sociedade hassidica, e selecionava citagdes que correspondiam a sua propria interpretacao, nao

ao interesse por um estudo historico rigoroso (1994, p. 12).

Esse comportamento de Buber reflete um aspecto caracteristico de sua filosofia: um
interesse pela dimensdo espiritual e existencial, muitas vezes a custa da historicidade e do
contexto académico. Contudo, a critica de Scholem e a observagao de Zuben nos levam a
questionar até que ponto a auséncia de uma abordagem académica por parte de Buber
compromete a compreensao mais abrangente de sua filosofia, especialmente quando o inter-

humano e a comunidade sdo discutidos.

Nesse sentido, a andlise aqui proposta considera essas tensdes, sem perder de vista que
o eixo central da dissertagdo ¢ a categoria do inter-humano como fundamento ético-politico da

communitas communitatum.

Cabe aqui destacar que, ao longo desta pesquisa, foram mantidas as grafias originais das
citagdes extraidas de textos publicados antes da implementacdo do Acordo Ortografico da
Lingua Portuguesa de 1990, que entrou em vigor no ano de 2016. Essa escolha visa preservar
a fidelidade as fontes utilizadas, garantindo que os trechos citados reflitam com precisdo as
palavras dos autores. Dessa forma, eventuais divergéncias ortograficas em relagdo as normas

atuais ndo devem ser interpretadas como erros ou inconsisténcias.
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Embora o inter-humano seja frequentemente mencionado na literatura sobre Buber, sua
fungdo como eixo orientador da communitas communitatum ainda nao recebe atengdo
proporcional a sua relevancia. Grande parte dos intérpretes se concentra na polaridade Eu-
Tu/Eu-Isso, deixando em segundo plano a dimensdo politica dessa ontologia relacional. Ao
articular experiéncia mistica, ética do didlogo e imaginagdo comunitaria, o presente trabalho
propde uma aproximagao que integra espiritualidade e proposta social, sem recorrer a solugdes
centradas no Estado. Com isso, pretende-se ampliar a compreensao do pensamento buberiano
e oferecer contribuigdes para o debate sobre formas alternativas de organizacgao social pautadas

na reciprocidade.

Ainda que a expressdo communitas communitatum carregue um certo peso conceitual,
ela ndo constitui, em Buber, um conceito técnico nem sistematicamente desenvolvido. Seu uso
tem carater mais evocativo do que definidor. A formulacdo funciona como uma imagem que
expressa o ideal de uma convivéncia comunitaria descentralizada, baseada em relagdes inter-
humanas verdadeiras e comprometidas com a escuta e a responsabilidade. Nesse sentido, trata-
se de uma denominagao simbolica que aponta para um horizonte ético e espiritual, mais do que
para um modelo institucional bem definido. Para orientar o leitor, descreve-se brevemente, a

seguir, a estrutura da dissertagao.

A dissertagdo se organiza em trés capitulos, além desta introdugdo e da conclusdo. O
Capitulo 1 examina o hassidismo como fundamento espiritual e ético da formacdo do
pensamento buberiano, dialogando com a leitura de Gershom Scholem e explicitando a
incorporacdo dessa tradigdo por Buber. O Capitulo 2 aprofunda sua filosofia dialdgica,
detalhando as palavras-principio, sua visdo do sagrado e a nog¢do de inter-humano. Por fim, o
Capitulo 3 transpde essas bases para o campo sociopolitico, desenvolvendo a critica de Buber
ao Estado moderno e interpretando communitas communitatum como uma imagem simbolica

de organizagdo comunitaria alternativa, fundada na reciprocidade e na descentralizacao.

Dando inicio ao percurso histdrico-religioso necessario a presente analise, retomamos o
hassidismo ndo apenas como um fendomeno espiritual de sua época, mas como uma matriz que
forneceu categorias e experiéncias fundamentais para o0 modo como Buber articula a relagao
entre ética, transcendéncia e comunidade. A partir do modo como esse movimento concebe a
presenca divina no vinculo entre pessoas, torna-se possivel compreender o caminho filoséfico
que conduz Buber a nocao de inter-humano como nucleo de sua proposta dialogica. A andlise

dessas raizes também mostrard algumas tensdes entre idealizagdes e criticas historicas que
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cercam a leitura que ele faz do movimento, preparando o didlogo com a interpretagdo de
Gershom Scholem. O Capitulo 1, assim, inicia o exame das principais influéncias que sustentam
a filosofia do didlogo. Sigamos, portanto, as origens desse movimento que, mesmo nascido em

um contexto especifico, oferece luzes para a continua busca humana por comunidade.

1 A HERANCA HASSIDICA COMO FUNDAMENTO ESPIRITUAL E ETICO NA
FILOSOFIA DE MARTIN BUBER

O hassidismo constitui um movimento religioso judaico que emergiu como resposta as
transformagdes espirituais e sociais vividas pelas comunidades da Europa Oriental. Com
surgimento no século XVIII, sua énfase recai sobre a piedade devocional, a experiéncia mistica
e a busca por uma relagdo intima com o divino, elementos que se consolidaram sob a lideranca
carismatica de Rabi Israel Baal Schem Tov, também conhecido como o Bescht. Falar da heranga
hassidica ¢ essencial para compreender os fundamentos espirituais e éticos da filosofia de
Martin Buber, que ndo se desenvolveu a margem da tradi¢ao religiosa, mas emergiu de dentro

dela, em constante dialogo com sua experiéncia de fé e mistica judaica.

O termo hasid deriva da palavra hebraica hesed, que significa “amor benevolente” ou
“graga” (FRIEDMAN, 1956, p. 16), refletindo a devogdo intensa e a busca por uma conexao
intima com o divino. O movimento hassidico, também chamado de hassidismo beschtiano,
emergiu em um contexto de crise social e religiosa no judaismo da época, caracterizado pela
rigidez do rabinismo tradicional e pelas perseguicdes sofridas pelas comunidades judaicas. Baal
Schem Tov, nascido na Pododlia por volta de 1700, se tornou conhecido como um lider
carismatico e taumaturgo (ETTINGER, 1971, p. 11), atraindo seguidores por sua capacidade de
curar e por suas experiéncias misticas, como a visdo do Messias, que refor¢ou a esperanga

messianica entre seus seguidores.

A rapida expansao do hassidismo pode ser atribuida a sua capacidade de oferecer uma
resposta espiritual as tensdes e sofrimentos vividos pelos judeus da Europa Oriental. Em
contraste com a religiosidade predominante da época, caracterizada por estruturas normativas
rigidas e pelo privilégio do estudo como forma exclusiva de conexdo com o sagrado, o

hassidismo propds uma espiritualidade centrada na emogao, na simplicidade e na experiéncia
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imediata de Deus. Essa abordagem, aliada a figura carismatica do tzadik*, permitiu que o
movimento se difundisse rapidamente, especialmente entre as camadas mais humildes da

populagdo judaica.

Assim, o hassidismo ndo apenas revitalizou a espiritualidade judaica no século XVIII,
mas também estabeleceu uma nova forma de vivéncia religiosa, centrada na experiéncia
mistica, na devogao pessoal e na figura do tzadik, que se tornou um mediador entre o divino e
a comunidade. Sua origem e expansdo refletem tanto as necessidades espirituais da época

quanto a capacidade de adaptacdo do movimento aos desafios sociais e religiosos.

Compreender esse processo historico nao apenas nos oferece o pano de fundo espiritual
de Buber, mas também revela como seu pensamento social-politico sera sustentado por uma

visdo ética da existéncia enraizada na religiosidade vivida.

Ao explorar as caracteristicas centrais do hassidismo, como a énfase na experiéncia
mistica e o papel do tzadik, é possivel compreender como esse movimento nido apenas
transformou a espiritualidade judaica, mas também estabeleceu as bases para uma nova forma

de comunidade religiosa.

1.1 As origens e a historia do hassidismo

O hassidismo surgiu no século XVIII na Europa Oriental, tendo como fundador Rabi
Israel ben Eliezer (1700-1760), mais conhecido como Baal Schem Tov, o “Mestre do Bom

Nome™?

. Nascido na Podoélia, uma provincia localizada no sudeste polonés, o Besht® logo se
tornou uma figura carismatica. Por pregar uma espiritualidade baseada na alegria, na devogao
emocional e na conexdo direta com Deus, em contraste com o rigor intelectual e legalista do
judaismo rabinico tradicional, foi exaltado com grande devog¢do por romper com o mero

eruditismo que era caracteristico do judaismo na época. Sua mensagem atraiu seguidores que

4 0O termo tzadik (singular de tzadikim), do hebraico, significa “justo” ou “reto” e se refere a uma figura central no
hassidismo. O tzadik é visto como um lider espiritual carismatico, provido de uma conexao especial com o divino,
que atua como intermediario entre Deus e a comunidade. Ele ndo apenas orienta seus seguidores em questdes
religiosas e espirituais, mas também o consideram como um canal de béngaos e graca divina. A devocdo ao tzadik
e a crenga em seu papel mediador sdo elementos fundamentais da estrutura comunitaria e religiosa do movimento
hassidico.

5> Ou, também, “alguém com boa reputagdo”.

6 Abreviacdo de “Baal Schem Tov”.
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buscavam uma relacdo intima e mais acessivel com o divino, especialmente entre as camadas

mais humildes da populagdo judaica.

Gershom Scholem’, em seu livro Las Grandes Tendencias de la Mistica Judia (1996),
afirma que a figura do Baal Schem Tov — que combinou praticas cabalisticas, misticismo e
uma abordagem popular do judaismo —, € central para compreender o surgimento ¢ a
disseminagdo do movimento hassidico. O Bescht, descrito como um santo e mistico, imprimiu
sua personalidade ao movimento, atraindo muitos judeus russos e poloneses para o hassidismo.
Sua influéncia foi tdo marcante que, até¢ meados do século XIX, grande parte dos judeus dessas
regides foi envolvida na dindmica do movimento, embora ele nunca tenha se consolidado fora
dos paises eslavos e da Russia. A consciéncia dos perigos do messianismo extremo, como visto
no sabatianismo®, influenciou a abordagem do Baal Schem Tov e seus seguidores ao misticismo.
Eles buscaram equilibrar a espiritualidade com uma pratica religiosa mais acessivel, evitando
os excessos que haviam caracterizado movimentos messidnicos anteriores. Essa postura
contribuiu para a estabilidade e a popularidade do hassidismo. Assim, o hassidismo, sob a
lideranca do Baal Schem, se consolidou como um movimento que unia misticismo e praticas
religiosas cotidianas, criando uma forma de judaismo que valorizava a experiéncia espiritual
individual e a conexdo comunitaria. Sua influéncia ¢ evidente tanto em sua vida quanto nos
contos e lendas que surgiram apos sua morte, os quais desempenharam um papel importante na
socializacdo e na transmissao de valores religiosos. A figura do Baal Schem Tov e as bases que

ele estabeleceu para o hassidismo sao fundamentais para compreender ndo apenas as origens

7 Gershom Scholem (1897-1982) foi um historiador e filésofo judeu-alemio, radicado em Jerusalém, amplamente
reconhecido como o fundador do estudo académico moderno da Cabala e do misticismo judaico; foi o primeiro
professor de misticismo judaico na Universidade Hebraica de Jerusalém e sua obra remodelou a compreensao dos
movimentos misticos, messianicos ¢ hassidicos no judaismo. Em relagdo a Martin Buber, Scholem pertenceu ao
mesmo circulo intelectual judaico de lingua alema e manteve com ele uma relagdo de admiracao critica: valorizava
o papel de Buber na redescoberta moderna do hassidismo, mas criticava severamente o carater literario e
existencial de suas releituras, acusando-o de idealizar o hassidismo ao custo de sua complexidade historica,
teologica e halachica (diz respeito aquilo que pertence a Halacha, ou seja, ao conjunto de leis e normas religiosas
do judaismo).

8 De acordo com Rachel Elior em seu artigo As Origens do Chassidismo (2013), o sabatianismo foi um movimento
messianico judaico fundado por Sabbatai Zevi (1626—1676) no final do século XVII. Sabbatai Zevi, proclamado
como o Messias por seus seguidores, difundiu a ideia de que uma nova era messidnica estava prestes a comegar, €
iria trazer redengéo para o povo judeu na Ucrania durante a revolta de Chmielnizki (1648—1649), quando muitos
judeus, desesperados por esperanga, aderiram as suas promessas. O sabatianismo era caracterizado por uma
dualidade: externamente, seus seguidores mantinham praticas judaicas tradicionais, mas internamente,
acreditavam em uma nova Tora messidnica e em ideias que questionavam a validade das leis religiosas tradicionais.
Apbs a conversao forcada de Sabbatai Zevi ao islamismo em 1666, o movimento se fragmentou, mas continuou a
influenciar certos circulos mistico e messidnicos dentro do judaismo, incluindo alguns grupos que mais tarde se
tornariam parte do movimento hassidico.
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do movimento, mas também como ele se desenvolveu e se difundiu, influenciando geragdes

posteriores.

1.1.1 O contexto social e religioso da época

A Europa Oriental do século XVIII, especialmente a Ucrania e a comunidade polaco-
lituana, foi marcada por um contexto social e religioso turbulento, caracterizado por violéncia,
perseguicdo e instabilidade economica. Como descreve Rachel Elior, “a revolta ucraniana que
devastou a comunidade judaica na segunda metade do século XVII” (2013, p. 19), criou um
ambiente de caos e desespero. Esse cenario de adversidade foi o pano de fundo para o
surgimento do hassidismo, que buscava oferecer respostas as crises enfrentadas pela

comunidade judaica.

A revolta liderada por Bohdan Khmelnitsky (1648-1668) foi acompanhada por
massacres de comunidades judaicas, incursdes de tartaros muculmanos e invasdes turcas, que
agravaram a devastacdo. Além disso, a “Grande Guerra do Norte” (1700-1721) e as guerras
internas polonesas geraram um colapso economico e uma desordem social generalizada. Essa
instabilidade resultou em um cenario de profunda crise, tanto material quanto espiritual, para a

comunidade judaica, que se viu diante de uma realidade de perseguigdes e incertezas.

Nesse contexto de caos, a comunidade judaica buscou respostas espirituais para lidar
com a tragédia. O movimento sabatiano, liderado por Sabbatai Zevi, prometia uma era
messianica de redenc¢do, mas foi rejeitado pela lideranga rabinica tradicional, que o via como
uma heresia. Paralelamente, a Igreja Catdlica, ameacgada pelo protestantismo, intensificou as
perseguicdes antissemitas, incluindo a conversdo forcada de judeus e a abducao de criancas
judias. Esses fatores contribuiram para uma crise espiritual profunda, que exigia novas formas

de interpretacdo e conexdo com o divino.

Diante dessas adversidades, o hassidismo emergiu como uma resposta espiritual
inovadora. Ele propds uma visdo mistica que enfatizava a preseng¢a divina em todos os aspectos
da vida e a possibilidade de conexdo direta com Deus através da devocao e da contemplagao.
Essa abordagem contrastava com a lideranga rabinica tradicional, que era vista como distante e
elitista, oferecendo uma nova forma de engajamento espiritual que ressoava profundamente

com as necessidades da comunidade judaica da época.
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Assim, o hassidismo ndo apenas ofereceu uma nova perspectiva espiritual, mas também
criou uma divisdo na comunidade judaica entre os seguidores do movimento e os opositores
tradicionais, os chamados mitnagedim (ELIOR, 2013, p. 19). Essa divisao refletia as tensdes
entre diferentes visdes de como lidar com a crise espiritual e social da época, marcando o inicio
de uma transformacgdo significativa na vida religiosa e comunitdria dos judeus na Europa

Oriental.

O hassidismo buscou popularizar os ensinamentos da Cabal4, que até entdo eram
exclusivos de uma elite de estudiosos, adaptando-os para que pudessem ser compreendidos e
vividos por pessoas comuns. Nesse sentido, o movimento se destacou por reinterpretar
conceitos cabalisticos de maneira a torna-los aplicaveis a vida cotidiana, abrindo o campo do
misticismo judaico as massas. Como observa Scholem, “o hassidismo, em termos gerais,
representa uma tentativa de tornar acessivel as massas o mundo da Cabalad por meio de uma
certa transformacao ou reinterpretagdo, € nisso teve um sucesso extraordinario durante algum
tempo” (1996, p. 266, traducdo nossa). Essa democratizagdo do conhecimento mistico

constituiu um dos pilares fundamentais para a rapida expansao do hassidismo.

Sendo assim, o movimento hassidico ndo pode ser visto apenas como um fendmeno
religioso, mas como um movimento que forneceu a Buber elementos decisivos para pensar uma
nova forma de vida comunitaria, fundamentada na abertura ao outro e na presenca do divino

em cada relagao.

1.1.2 A expansdo e consolidacdo do movimento

A expansao e consolidacao do hassidismo ocorreram rapidamente, especialmente sob a
lideranga de Rabi Dov-Ber de Mezritch, sucessor do Baal Schem Tov, conhecido como o
Grande Maggid®’. O movimento se difundiu por extensas areas, incluindo Poldnia, Ucrania,
Lituania e Galicia, transformando profundamente a vida dos judeus dessa localidade.
Emergindo como uma reagao ao rabinismo tradicional, o hassidismo propds uma espiritualidade
mais acessivel e vivencial. Maurice Friedman observa que, ao “reagir contra a tendéncia do

Rabinismo tradicional em direcdo ao legalismo rigoroso e ao intelectualismo éarido, o Baal

9 O grande pregador.



23

Schem e seus seguidores exaltavam a simplicidade e a devog¢@o acima do mero estudo” (1956,
p. 17, traducdo nossa). Essa orientacdo espiritual mais sensivel e emocional encontrou
ressonancia entre comunidades marcadas por perseguicdes e privagoes. Com isso, o hassidismo
ndo apenas apresentou uma nova forma de religiosidade, mas também revitalizou a vida
comunitéria judaica, atraindo muitos seguidores. Entre os fatores que explicam sua rapida

difusdo, destaca-se o carisma dos lideres hassidicos, os tzadikim.

Um dos pilares do sucesso do hassidismo foi a figura do tzadik, o lider espiritual do
movimento, reconhecido como um santo mistico, alguém dotado de uma conexao intima com
Deus e capaz de orientar seus seguidores em sua jornada espiritual. Na descri¢cdo de Scholem
em Major Trends in Jewish Mysticism (1941), esses lideres formavam uma “galadxia de santos-
misticos”, cada qual com forte individualidade e carisma préoprio. Essa presenga marcante €
enfatizada também por Friedman, para quem “a forca do hassidismo residia no tzadik, e a
incrivel expansdo do movimento nos primeiros cinquenta anos de sua existéncia ¢ uma
homenagem ao verdadeiro carisma espiritual de seus lideres [...]” (1956, p. 19, traducdo nossa).
A personalidade carismatica dos tzadikim foi essencial para atrair e fidelizar os adeptos, pois
esses lideres ofereciam ndo apenas dire¢do religiosa, mas também um senso de proximidade
com o divino, algo profundamente desejado por muitos judeus em meio as dificuldades do
periodo. Dessa forma, o tzadik assumia ndo s6 o papel de guia espiritual, mas também de
simbolo de esperanga para sua comunidade. Além do carisma de seus lideres, o hassidismo
também se destacou por valorizar a vida comunitaria e a alegria como expressoes auténticas da

fe.

Com o movimento veio uma mensagem de esperanca e redencdo que contrastava com
o clima de turbuléncia e perseguicdo enfrentado pelos judeus no século XVIII. O hassidismo
enfatizava que a presenca de Deus poderia ser experimentada no “aqui e agora”, e ndo apenas
em um futuro messidnico distante. Essa ideia de redengdo imediata e alegria na vida cotidiana

foi reconfortante para muitas comunidades judaicas. Como afirma Friedman:

O hassidismo preservou o fervor messianico do povo, mas direcionou esse
fervor do futuro para o amor a Deus e ao homem no momento presente. Ele
ensinou que o momento presente ¢ em si mesmo o momento de redencdo que
leva a consumagao final. (1956, p. 19, traducdo nossa)
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Ao direcionar o fervor messianico para o presente, o hassidismo ofereceu uma forma de
espiritualidade que era ao mesmo tempo acessivel e transformadora, permitindo que os judeus
encontrassem significado e consolo em meio as dificuldades. Dessa forma, o movimento nao
apenas fortaleceu a fé individual, mas também reforcou os lagos comunitarios, criando um
senso de unido e proposito coletivo. No entanto, a rapida expansdo e consolidagdo também

trouxeram desafios que, com o tempo, impactaram sua natureza.

Segundo Friedman (1956), nos primeiros cinquenta anos de sua existéncia, o hassidismo
se espalhou de forma significativa, gracas ao carisma espiritual de seus lideres e a vida
comunitaria vibrante que promoviam. No entanto, essa mesma dependéncia dos tzadikim
acabou se tornando uma “fraqueza”. Com o tempo, a figura do tzadik comecou a se degenerar
em alguns casos, com lideres que buscavam poder e luxo, em vez de orientacdo espiritual. A
ascensao das dinastias hereditarias de tzadikim e a exploragdo da crenca do povo levaram a uma
certa degeneragdo do movimento, com o fervor religioso sendo substituido por supersticao e

obscurantismo em algumas comunidades. Friedman observa que

Infelizmente, a forga do movimento hassidico também era sua fraqueza. A
dependéncia dos hassidim em relagdo ao fzadik deixou o caminho aberto para
a busca de poder, o que acabou tendendo a produzir uma degeneracédo do tzadik
como um tipo espiritual e a consequente degeneragdo do movimento. (1956, p.
19, tradu¢do nossa)

Apesar dos desafios enfrentados ao longo de sua historia, o hassidismo deixou um
legado duradouro no judaismo. Sua énfase na devogdo pessoal, na alegria na adorag¢do e na
importancia da comunidade continuou a ressoar entre os judeus, mesmo apds 0 movimento ter
passado por transformacdes e dificuldades. A expansdo e consolidagdo do movimento foram
impulsionadas por uma combinacdo de carisma espiritual, acessibilidade e uma mensagem de

esperancga.

Assim, essa analise das origens e da historia do hassidismo nos permite compreender
melhor como o movimento se desenvolveu e como suas ideias podem ser relacionadas ao
conceito de inter-humano na perspectiva dialdégica de Buber. Essa perspectiva espiritual que
valoriza o encontro e a responsabilidade se torna, em Buber, a base de uma concepgao politica
relacional, na qual a ética do inter-humano emerge como principio estruturante para uma nova

forma de comunidade.
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1.2 A incorporacao do hassidismo por Buber: entre espiritualidade e pratica social

Falar da incorporacdo do hassidismo na obra de Buber ¢, em ultima andlise, falar dos
alicerces espirituais que sustentam sua proposta politica. A ética do encontro, que fundamenta
sua concepgao de inter-humano, ¢ herdeira direta da espiritualidade relacional que ele encontrou

no hassidismo.

Martin Buber teve contato com o hassidismo desde a infancia, influenciado, em parte,
por seu avd. Esse movimento, que Zuben descreve como possuidor de uma “grande riqueza
mistica e espiritual” (1979, p. XXXII), propde uma vivéncia religiosa baseada na santificagao
da existéncia terrena e na busca de uma relagdo intima com o divino. Para os hassidim'°,
qualquer ato de criagdo, realizacdo, interagdo ou relacionamento, independentemente de sua
natureza, tem o potencial de se tornar sagrado, uma vez que a presenca de Deus permeia todas
as esferas da vida. Essa visdo encontrou profunda ressonancia no pensamento de Buber, que
identificou no hassidismo um modelo auténtico de espiritualidade relacional. Em sua filosofia
dialdgica, a experiéncia do sagrado ndo se dd por meio de uma transcendéncia isolada, mas no
proprio encontro com o outro, principio fundamental para sua concepgao do inter-humano e da

ideia da communitas communitatum.

A experiéncia de Buber com o hassidismo ndo apenas moldou seu pensamento
filos6fico, mas também influenciou sua maneira de escrever e interpretar a realidade. No
hassidismo em sua interpretacdo!!, a uniio com Deus santifica todas as agdes humanas,
incluindo as relagdes interpessoais, proporcionando um carater sagrado. Essa perspectiva
sugere que o divino faz morada em todas as coisas, sejam elas animadas ou inanimadas, e se
manifesta em cada acdo do mundo. No entanto, essa presenca divina ndo deve ser compreendida
de forma panteista — onde tudo seria parte de Deus —, mas sim panenteista'?, conforme a

doutrina hassidica, que “significa e afirma a realidade do mundo como mundo-em-Deus”

10 Hassidim — plural da palavra hebraica hassid, como eram chamados os seguidores do movimento hassidico.
Significa “piedoso” ou “devoto”.

A expressdo “sua interpretagdo” se refere a leitura que Buber faz do hassidismo, conforme apontado por
Gershom Scholem. Este autor critica Buber por selecionar e reinterpretar elementos da tradigdo hassidica,
enfatizando seu carater espiritual e existencial, em detrimento de uma abordagem historica e critica, O Golem,
Benjamin, Buber e outros justos: Judaica I, 1994, p. 12—13.

120 panenteismo é uma visdo filosofica e teologica que concebe Deus como simultaneamente imanente e
transcendente, ou seja, presente em todas as coisas, mas também além delas. Diferentemente do panteismo, que
identifica Deus com o universo, o panenteismo sustenta que o universo existe em Deus, sem, no entanto, esgotar
sua totalidade.



26

(ZUBEN, 1979, p. XXXVI). Essa visdo ressoa profundamente no pensamento buberiano, pois
reforca sua concepgdo de que a relagdo auténtica ndo se restringe ao humano, mas se estende a
totalidade do ser, revelando a sacralidade presente no encontro com o outro € no dinamismo da

existéncia.

A morada nesse contexto significa que tudo o que existe carrega em si a possibilidade
de uma relagdo com o divino, pois nao ha uma separacao essencial entre a vida no mundo e a
vida santificada. Viver em unido com Deus implica que nao ha distingdo entre o mundano ¢ o
sagrado, fazendo da existéncia um sacramento, onde cada relagdo pode conduzir ao encontro
com o Tu-eterno, isto €, Deus. Dessa forma, a busca por Deus ndo se d& como um movimento
externo, mas como um reconhecimento de sua presenga imanente em todas as coisas, € para
além delas. Buber expressa essa ideia ao afirmar que, na relacdo com Deus, exclusividade e

inclusividade se fundem:

Na relagdo com Deus, a exclusividade absoluta e a inclusividade absoluta se
identificam. Aquele que entra na relagdo absoluta nio se preocupa com nada mais
isolado, nem com coisas ou entes, nem com a terra ou com o céu, pois tudo esta
incluido na relagdo. Entrar na relagdo pura ndo significa prescindir de tudo, mas sim
ver tudo no Tu; ndo ¢ renunciar a0 mundo mas sim proporcionar-lhes fundamentagéo
[...] nfio compreender nada fora de Deus mas apreender tudo nele, isso ¢é a relagdo
perfeita. (BUBER, 1979, p. 91-92)

Essa perspectiva ressoa diretamente com a concepcdo buberiana da experiéncia
religiosa, na qual a sacralidade ndo se encontra afastada da realidade cotidiana, mas se manifesta

no proprio ato do encontro e na autenticidade das relagdes.

Dado que toda relagdo humana pode potencialmente levar a uma conex@o com Deus, e
que a experiéncia no mundo ¢ inerentemente santificada, Buber elimina qualquer possibilidade
de uma cisdo entre o terreno e o divino. Essa visdo € decisiva para compreender por que, em
Buber, religido e politica ndo sdo esferas separadas, mas dimensdes interdependentes de uma

mesma experiéncia ética da existéncia.

Assim, Buber convida a romper com a ilusdo dessa separacdo entre o sagrado e o
profano, enfatizando que a presen¢a do sagrado se manifesta no proprio encontro humano.

Nesse sentido,
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[...] ndo € necessario o despojar-se do mundo sensivel como um mundo de aparéncia
[...] S6 deve ser quebrado o encanto da separacdo [...] Nada do que algum dia foi
inventado e imaginado em matéria de prescrigdes, de preparagdo, de pratica ou
meditagdo, tem algo a ver com o fato originariamente simples do encontro. (BUBER,
1979, p. 89-90).

Essa perspectiva, fundamental no pensamento buberiano, encontra sua expressao maior
no hassidismo, segundo a interpretacao de Buber, por ser uma tradi¢ao que valoriza a imanéncia
do divino e a santidade das relagdes interpessoais. Assim, ao resgatar essa heranga espiritual,
Buber ndo apenas reafirma o papel da comunhdo entre os individuos, mas a coloca como

fundamento ético e existencial de sua filosofia.

Toda relagdo e acdo possuem o potencial de serem sagradas, uma vez que o divino se
faz presente em todas as interagdes humanas. No entanto, para que essa sacralidade se manifeste
plenamente, ¢ necessario que a pessoa veja, ou seja, que reconheca e perceba a presenca do
sagrado no momento do encontro. Nesse sentido, determinadas formas de relacdo criam um
espaco propicio para essa revelagdo, pois estruturam a experiéncia do encontro de maneira a
favorecer a percep¢do do divino. Assim, a qualidade da relacdo ndo apenas possibilita, mas
intensifica a experiéncia do sagrado, refor¢ando o papel essencial da disposi¢cdo humana para o

reconhecimento dessa presenga.

A influéncia do hassidismo no pensamento buberiano sugere que a religido se manifesta
essencialmente como uma ética, orientando a forma como o individuo se relaciona com o
mundo e com o outro. Ao afirmar que “o mundo ndo ¢ um jogo divino; ele ¢ um destino divino”
(BUBER, 1979, p. 96), Buber enfatiza a santificacdo da vida mundana como expressdo da
vontade de Deus, deslocando o foco da espiritualidade para a esfera concreta das relagdes. E
justamente essa sacralizacdo da vida ordinaria que permitird a Buber pensar uma politica do

cotidiano, onde a pratica social ¢ inseparavel de uma espiritualidade encarnada nas relagdes.

Nesse contexto, quando um individuo se engaja em uma relagdo pura, ou seja, uma
relacdo Eu-Tu eterno, ocorre o fendmeno da “Revelagdo”. Esse evento transforma a pessoa ao
lhe conferir uma certeza interior sobre o que deve ser feito, uma convic¢do que ndo remete a
um futuro transcendente, mas se traduz em a¢ao no mundo presente. Como Buber destaca, “ndo
se trata do sentido de uma ‘outra vida’, mas de nossa vida, ndo de um ‘além’, mas deste nosso
mundo, e ele quer que nos o coloquemos a prova, nesta vida, neste mundo” (1979, p. 127). Essa

perspectiva reforca a centralidade da experiéncia vivida e da responsabilidade ética como
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expressao auténtica da espiritualidade buberiana, apontando para a inseparabilidade entre ¢ e
pratica.

Esse sentido nao conduz a busca por Deus como um objetivo distante, mas ¢ vivenciado

na acio concreta no mundo. E nas relagdes inter-humanas'>

e no agir cotidiano que se encontra
a possibilidade de conex@o com o divino, culminando em uma relagdo com Deus. Dessa forma,
o chamado divino ndo se manifesta como um conhecimento abstrato, mas como um impulso a

acdo, transformando aquele que o recebe. Buber explica:

A revelagdo, no entanto, ndo ¢ derramada sobre o mundo através de seu destinatario,
como se o fosse através de um funil; ela chega a ele, ela o toma em sua totalidade, em
todo o seu modo de ser e se amalgama a ele. Também o homem, que ¢ a “boca”, é
exatamente a boca e ndo um porta-voz, ndo é um instrumento, mas um 6rgéo que soa
segundo suas proprias leis e soar ¢ transformar. (1979, p. 135)

Ser a “boca” de Deus, segundo Buber, ndo significa ocupar uma fun¢do meramente
instrumental ou repetir de forma passiva uma mensagem exterior. Trata-se, antes, de acolher a
palavra divina de modo integral e iinico, se tornando o lugar onde ela se encarna e adquire forma
no mundo. A boca, enquanto metafora, expressa a capacidade humana de ressoar a palavra
segundo suas proprias leis, em consonancia com sua singularidade e contexto. Isso implica que
a revelacdo ndo se da de maneira automatica ou indiferenciada, mas envolve o ser humano por
inteiro — corpo, espirito, decisdo e agdo. Nesse sentido, a responsabilidade assume uma
dimensao essencial: ela ndo ¢ imposta de fora, como um dever prescrito, mas emerge da propria
relagdo com o Tu eterno. E na escuta atenta e na resposta livre ao chamado que a palavra se
realiza. Responder, portanto, ndo ¢ apenas agir, mas assumir o compromisso ético de fazer do
instante presente um espaco de fidelidade a relacdo vivida. Assim, a boca e a responsabilidade
se entrelagam como expressdes do vinculo entre o humano e o divino, revelando que toda agao,
quando originada na relagdo auténtica, pode se tornar uma manifestacao da presenca sagrada

no mundo.

Disso podemos compreender que a revelacdo, tal como concebida por Buber, nio
atravessa o ser humano como por “um funil”, de maneira mecénica e impessoal. Ao contrario,
ela o envolve de forma integral, alcangando sua interioridade e moldando sua existéncia em

profundidade. O ser humano, ao se tornar a boca de Deus, ndo atua como mero transmissor

13 Termo derivado da expressdo “inter-humano”.
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passivo da palavra divina; ele é chamado a acolher essa palavra como propria, incorporando-a
em seus gestos, escolhas e agdes no mundo. Ser essa boca implica, portanto, uma
responsabilidade intransferivel, que se realiza na concretude de cada situacdo vivida, na escuta
atenta e na resposta fiel ao que lhe ¢ demandado. Buber expressa essa ideia ao afirmar que “com
a minha escolha, decis@o e acdo — fazer ou ndo-fazer, intervir ou preservar — eu respondo a
palavra, ainda que insuficientemente, mas com legitimidade; eu respondo pela minha hora”
(2014, p. 114). Assim, a revelacao nao se da fora da existéncia, mas justamente nela, exigindo

uma resposta singular e comprometida em cada instante vivido.

Nesse sentido, toda acdo humana se torna um espago de resposta a palavra que se dirige
ao sujeito, e € justamente essa resposta que confere sentido a sua existéncia. O chamado divino,
portanto, ndo ¢ um comando externo, mas um apelo que exige do ser humano presencga, escuta
e engajamento concreto com a realidade. A responsabilidade, nesse horizonte, deve ser
compreendida como uma resposta ao chamado do Tu eterno. Nao se trata de um dever imposto
externamente ou de uma regra moral universal, mas de uma exigéncia que nasce da propria
relagdo com Deus, tal como ela se revela na experiéncia do encontro. Quando o ser humano se
vé diante dessa presenca absoluta, é convocado a responder de maneira singular, com escuta,
presenga e fidelidade. Essa resposta ndo ¢ abstrata ou futura, mas concreta e situada: ela se
realiza na a¢do, na escolha e no comprometimento com o instante vivido. Ao dizer “eu respondo
pela minha hora” (BUBER, 2014, p. 114), Buber expressa que essa escuta e essa resposta,
quando assumidas com autenticidade, transformam a existéncia em espaco de manifestacao do
divino. Assim, a responsabilidade ndo ¢ apenas consequéncia da relacdo com Deus, mas o

proprio modo de viver essa relacdo no mundo.

Para Buber, essa responsabilidade implica prestar contas aquele que convoca a agao.
Responder a esse chamado nao € apenas um dever moral, mas a propria expressao da fidelidade
arelacdo de fé. A fé auténtica ocorre quando a presenca e a percepg¢ao do outro transcendem as
palavras em seu sentido l6gico — isto ¢, quando a relagdo com o outro e com o divino ndo se
limita a linguagem racional nem ao uso conceitual das palavras, mas se realiza como
experiéncia viva, marcada pela presenga e pelo encontro verdadeiro. Nesse instante, se
estabelece a verdadeira relacdo com o divino, em que o ser humano ¢ chamado a realizar o

proposito sagrado no mundo — isto &, ser a “boca”.

A verdadeira responsabilidade, segundo Buber, se manifesta quando se responde

sinceramente ao chamado da palavra, que ndo ¢ dita, mas ouvida. Essa compreensdo de
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responsabilidade revela o nticleo politico da experiéncia religiosa em Buber: trata-se de uma
convocagdo ao agir ético no mundo, onde a fé ndo se isola da vida publica, mas a atravessa.
Essa formulacdao expressa a espiritualidade vivida que atravessa o pensamento buberiano. A
palavra que ndo é dita, mas ouvida nao se refere a uma orientagdo religiosa ou a uma regra
previamente estabelecida, mas a um chamado silencioso que surge da propria relagdo com o Tu
eterno. Trata-se de um apelo que ndo se impde como uma ordem externa, mas que aparece na
escuta atenta, no vinculo, na disponibilidade para acolher o outro com presenga e verdade.
Nessa escuta, a pessoa ndo recebe uma instrugdo pronta, mas ¢ convocada a interpretar e a
responder com autenticidade, de acordo com a situagdo concreta em que se encontra. Por isso,
a responsabilidade ndo se reduz ao cumprimento de normas, mas consiste em traduzir, com
inteireza de ser, a palavra recebida em acao vivida. Nesse movimento, ética e espiritualidade se
unem, pois ¢ no modo como se responde — com liberdade, fidelidade e compromisso — que a

relacdo com o divino se realiza no mundo.

1.3 A leitura de Buber sobre o hassidismo a luz da perspectiva de Gershom Scholem

Antes da interpretacao de Martin Buber, o hassidismo permanecia praticamente ausente
do campo académico da religido, apesar de seu impacto expressivo no judaismo da Europa
Oriental. Para os judeus ocidentais influenciados pelo Iluminismo, esse movimento era
frequentemente percebido como uma manifestagdo obscurantista, ligada a tradigdes
consideradas ultrapassadas e incompativeis com os ideais modernos. Scholem observa que,
“antes de Buber haver se incumbido de apresentar e interpretar o hassidismo aos leitores
ocidentais, este movimento era praticamente desconhecido do estudo cientifico da religido [...]”
(1994, p. 9), e essa invisibilidade no ambito académico refletia ndo apenas um
desconhecimento, mas também um viés que relegava o hassidismo a um plano secundario. Ao
trazer o movimento ao debate intelectual, Buber buscou resgatar sua riqueza espiritual e social,
dando-lhe nova visibilidade na reflexdo religiosa moderna. Essa revalorizac¢do representa uma

mudanga significativa na forma como o hassidismo passou a ser interpretado e estudado.

Nesse contexto, torna-se relevante introduzir a perspectiva de Gershom Scholem, que
atua como um interlocutor critico ndo apenas da interpretagdo de Buber sobre o hassidismo,

mas também da forma como essa leitura foi recebida no campo académico. Sua anéalise oferece
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pontos importantes para compreender tanto as contribui¢des quanto os limites da abordagem
buberiana. Embora reconhega o papel de Buber na divulgagao do hassidismo, Scholem destaca
que essa divulgacdo se deu por meio de uma leitura idealizada, que privilegiou aspectos
espirituais em detrimento de uma andlise historica mais rigorosa. Essa critica amplia a
compreensdo sobre o impacto da obra de Buber, ao mostrar que sua contribui¢ao foi, a0 mesmo

tempo, fundamental e limitada.

Como antecipado, a perspectiva adotada por Scholem expressa um embate
metodoldgico fundamental: ao passo que Buber privilegia a dimensdo existencial e espiritual
do hassidismo, Scholem insiste na importancia de uma leitura historica rigorosa e
contextualizada. Esse contraste revela ndo apenas uma diferenca de foco, mas também
propositos intelectuais. Para ele, Buber nao adotava os critérios de uma analise académica
convencional, uma vez que nio escreve “[...] como um erudito que fornece referéncias exatas
para sustentar suas afirmagdes. Ele combina fatos e citagdes, adequando-os a sua finalidade,
que consiste em apresentar o hassidismo como um fendmeno espiritual e nao historico”
(SCHOLEM, 1994, p. 12). A tensdo entre essas abordagens revela ndo apenas uma divergéncia
metodoldgica, mas também diferentes compreensdes sobre o papel da tradi¢do religiosa na

experiéncia contemporanea.

Essa divergéncia ndo se limitava a metodologia, mas expressava concepgdes distintas
sobre o papel da tradi¢do na identidade judaica. Além disso, esse contraste se estendia ao
sionismo: Buber defendia um sionismo cultural e espiritual, voltado para a renovacgao ética da
comunidade judaica, enquanto Scholem adotava uma visdo mais pragmatica, preocupada com

a reconstrucao historica da identidade judaica (SCHOLEM, 1994, p. 135).

Scholem critica a apresentagdo do hassidismo feita por Buber, argumentando que ela era
idealizada e distante da realidade historica. Para ele, Buber omite aspectos fundamentais, como
o contexto social e politico do movimento, além de minimizar elementos como a influéncia da
Cabala e o carater magico presente na tradicao hassidica. Como aponta Scholem (1994, p. 14),
na ultima fase de sua obra, Buber ja ndo enfatizava a identidade essencial entre Cabald e
hassidismo, se afastando de sua abordagem inicial e introduzindo uma visdo seletiva da
tradicdo. Essa escolha, segundo Scholem, reduzia o hassidismo a um ideal filoséfico e
subjetivo, desconectado de sua historicidade no sentido da tradi¢do judaica documentada e
vivida coletivamente. No entanto, essa critica levanta um ponto a ser considerado: ao valorizar

a dimensdo espiritual do hassidismo, Buber pode estar propondo uma outra forma de
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historicidade — ndo centrada apenas na memdria interna da comunidade judaica, mas voltada

as relacdes inter-humanas que atravessam fronteiras culturais e religiosas.

Ainda que Scholem permanecesse um critico severo da abordagem de Buber, o didlogo
entre os dois foi intelectualmente produtivo, fomentando debates fundamentais sobre o
misticismo e a modernidade judaica. Como ele resume, os méritos da apresentacdo de Buber
“sao, de fato, muito grandes” (SCHOLEM, 1994, p. 34), e sua influéncia sobre a compreensao
moderna do hassidismo ¢ inegavel. No entanto, Scholem argumenta que “a mensagem espiritual
que ele registrou nestas obras estd muito presa a presuncdes que ndo tém raizes nos textos, mas
derivam da propria filosofia do anarquismo religioso e do existencialismo” (SCHOLEM, 1994,
p. 34). Assim, a disputa entre os dois também contribuiu para ampliar o horizonte dos estudos

sobre a espiritualidade judaica.

Para Scholem, a escolha seletiva que Buber fez dos textos hassidicos comprometia a
compreensdo do fendomeno, reduzindo-o a um ideal filosofico e espiritual, sem a devida
consideragdo de seus aspectos sociais e historicos. Ele enfatiza que “Buber ¢ um anarquista
religioso e seu ensinamento € um anarquismo religioso” (SCHOLEM, 1994, p. 31-32), e que
essa perspectiva se distancia da tradi¢do judaica, que sempre manteve um compromisso
concreto com a lei e a pratica religiosa. Essa critica se fundamenta no receio de que, ao
privilegiar uma espiritualidade desligada da estrutura normativa e histérica do judaismo, Buber
estivesse esvaziando os elementos que garantem a continuidade identitdria € a coesdo
comunitaria do povo judeu. Para Scholem, essa dissociagdo entre espiritualidade e tradigao
enfraquece a heran¢a judaica, tornando-a vulnerdvel a leituras subjetivas que, embora

universalistas, perdem o vinculo com sua base textual, ritual e historica.

Essa divergéncia remete a uma diferenca fundamental entre os dois autores quanto ao
sentido da historia e da tradicdo. Scholem defende uma abordagem historiografica voltada para
areconstru¢ao fiel da trajetdria da comunidade judaica, com base de fontes, praticas e estruturas
sociais proprias. J& Buber, ao destacar a dimensao espiritual do hassidismo, propde uma
concepc¢do mais ampla de historicidade, centrada na possibilidade de relacao ética e presenga
do divino no entre — mesmo nas interagcdes com pessoas ndo judias. Nesse sentido, embora
Scholem valorize o ambito social e historico da tradi¢do, sua leitura permanece ancorada em
um horizonte comunitério particular, enquanto Buber busca uma abertura para um horizonte

inter-humano mais universal.
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A critica de Scholem revela, assim, um dilema central nos estudos do judaismo: até que
ponto a tradigdo pode ser reinterpretada sem perder suas bases historicas? Essa questdo ganha
contornos mais complexos ao se considerar que o ideal espiritual proposto por Buber ndo nega
o valor social e histérico, mas os desloca de sua posicao de preservacao interna da identidade
judaica para um compromisso ético mais amplo. Fundamentalmente, o embate entre os dois
pensadores explicita diferentes compreensodes sobre o papel da espiritualidade, da historia e da

alteridade na renovacao do sentido da tradicao.

A analise das divergéncias entre Scholem e Buber revela uma tensdo rica entre duas
formas de se relacionar com a tradi¢do: uma voltada para a sua reconstru¢do rigorosa dentro
dos marcos da historicidade interna judaica, e outra comprometida com a atualizagdo ética e
espiritual da memoria religiosa em chave inter-humana. Essa tensdo ultrapassa a questdo
metodologica e convida a refletir sobre o destino da tradi¢do em contextos marcados pela
pluralidade e pelo deslocamento de referéncias identitarias. O que estd em jogo, nesse embate,
¢ a possibilidade — ou o risco — de que uma tradicdo seja reinterpretada ndo apenas para
conservar sua memoria, mas para transforma-la em horizonte de abertura ao outro. Nesse
sentido, embora a critica de Scholem aponte com precisdo os perigos de uma espiritualizagdo
em excesso ¢ desligada do concreto, sua posi¢do parece se restringir aos limites de uma
identidade autocentrada. Em contrapartida, a leitura buberiana, mesmo que idealizante — no
sentido de projetar sobre a tradicdo um horizonte espiritual e ético que transcende
determinagdes histdricas, buscando nela um ideal de relagdo e de aperfeigoamento humano —,
ousa recolocar a espiritualidade como forca ativa de transformacao das relacdes humanas,
estendendo o alcance da tradigdo para além de si mesma. Essa divergéncia, longe de necessitar
de uma escolha exclusiva, pode ser lida como expressdo de uma tensdo constitutiva entre
memoria e renovacao, fidelidade e reinvengao, que desafia qualquer ponto de vista que pretenda

esgotar o sentido do sagrado na historia.

A analise da heranga hassidica demonstra como a espiritualidade e a ética contidas nesse
movimento forneceram a Martin Buber ndo somente um horizonte de vivéncia religiosa, como
também uma base para pensar a relagcdo entre f€, responsabilidade e comunidade. O dialogo
com Scholem evidenciou, por sua vez, os limites e os alcances de sua leitura, assinalada tanto
pela valorizacdo da dimensdo espiritual quanto pela tensdo com a pertinéncia historiografica.
Esse caminho permite reconhecer que Buber elaborou uma concepgao de religiosidade centrada
no encontro, na escuta e na sacralizacao das relagdes, por meio do qual se delineia toda a sua

proposta filosofica e politica, e isso se deu ao recuperar o hassidismo. A partir desse centro
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espiritual, torna-se possivel entender de modo mais claro como a sua filosofia se desenvolve
em didlogo com outros autores que também refletiram sobre a construcdo da comunidade e a
singularidade do individuo. Essa elaboracao abre o caminho para se examinar, no préximo
capitulo, como a estrutura dialogica das palavras-principio, a saber, Eu-Tu e Eu-Isso,

fundamenta sua ontologia relacional e ampara a originalidade de sua proposta filosofica.

2 A ESTRUTURA FILOSOFICA DA RELACAO PARA A CONSTRUCAO DA
COMMUNITAS COMMUNITATUM

A filosofia de Buber se estrutura a partir de uma ontologia relacional que encontra nas
palavras-principio Eu-Tu e Eu-Isso as bases para uma compreensao da existéncia humana. Mais
do que estruturas conceituais ou formas de comunicacao, essas expressoes revelam modos
distintos de “ser-no-mundo”, indicando, respectivamente, a presenga auténtica no encontro ¢ a
objetificacdo instrumental da realidade. Nesse sentido, a relagdo Eu-Tu se apresenta como o
fundamento originario da constituicdo do ser humano, pois, na perspectiva de Buber, ¢ somente
no vinculo com o outro, reconhecido em sua singularidade, que o Eu se realiza como pessoa.
Em contrapartida, a atitude Eu-Isso corresponde a vivéncia fragmentada e funcional da
existéncia, onde o outro € reduzido a objeto de experiéncia, conhecimento ou uso. Ao distinguir
essas formas de relagdo, Buber elabora uma ética da reciprocidade que emerge da propria
estrutura ontolégica do ser humano, concebido como presenca voltada ao didlogo, a
corresponsabilidade e a construgdo de vinculos vivos. Tal concepcdo ¢ resultado de uma
interacao filosofica ampla, que conecta distintas tradigdes de pensamento religioso, existencial
e politico, e que atribui a sua proposta um carater singularmente unificador. A relagdo inter-
humana, na perspectiva buberiana, ndo se reduz a uma dimensao social ou afetiva, mas constitui
o proprio lugar da revelacdo do sentido, onde a liberdade, o destino e a vontade se entrelagam

na resposta ao chamado do outro.

2.1 O dialogo como ponto de partida
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A nocao de responsabilidade, na perspectiva dialdgica de Martin Buber, ultrapassa o
ambito exato da moral para alcancar uma dimensao mais profunda, baseada na reciprocidade.
Alguns intérpretes, como Vitor Chaves de Souza, sugerem que essa passagem corresponderia a
uma “ética da reciprocidade” (2011, p. 7)'*. No entanto, essa formulagio pode induzir a uma
leitura imprecisa, ao atribuir a reciprocidade um contetido normativo que ndo se sustenta nos
proprios termos da filosofia buberiana. Mais do que uma prescrigdo ética, trata-se de uma
realidade ontoldgica que emerge no encontro Eu-Tu. Como define Zuben (1979, p. XLIII), essa
reciprocidade ¢ uma “agdo totalizadora”, pois ela ndao apenas estrutura, mas atualiza
continuamente a relagdo entre o Eu e o Tu. A reciprocidade se dd no espago do entre, onde os
sujeitos se colocam em presenca real e se reconhecem mutuamente como coparticipantes de
uma relagdo que os constitui. E nesse instante que acontece a “invocagdo” e a “resposta”, se
instaurando uma simetria relacional: amar e ser amado, compreender e ser compreendido,

cuidar e ser cuidado, valorizar e ser valorizado.

Nesse movimento, cada pessoa reconhece sua propria existéncia a partir do
reconhecimento da existéncia do outro, percebendo-o ndo como uma projecao de si, mas como
alguém que partilha da mesma condi¢do humana — com necessidades, dificuldades, anseios e
medos semelhantes. Trata-se de uma abertura a alteridade que nao dissolve o outro no Eu, mas
o acolhe em sua singularidade, revelando a dimensao ética do entre. A reciprocidade, nesse
sentido, ndo se reduz a um espelhamento, mas constitui uma forma de presenga mutua na qual
cada sujeito se torna plenamente si mesmo ao se relacionar com o outro em atitude de escuta,
cuidado e valorizagdo. Assim, a relagdo Eu-Tu instaura um espago comum de reconhecimento,
no qual o ser humano se descobre como ser de relagdo e, a0 mesmo tempo, como presenga

responsavel diante da presenga do outro.

Buber descreve esse movimento relacional como uma alternancia dinamica entre
encontros e afastamentos, por meio da qual a consciéncia do Eu se desenvolve em contato
continuo com a alteridade. Nesse processo, a identidade pessoal ndo se forma isoladamente,
mas se constitui no vai e vem da relagdo. Ele afirma que “o face-a-face aparece e se desvanesce,

os eventos de relacao se condensam e se dissimulam e € nesta alternancia que a consciéncia do

14 Embora reconhega o carater ontoldgico da relagdo Eu-Tu, Vitor Chaves de Souza propde que a responsabilidade
descrita por Buber daria origem a uma “ética da reciprocidade”. Mas, em seu artigo, essa expressdo ¢ usada sem
uma separagdo nitida entre os planos ontologicos, ético e religioso, o que pode levar a interpretagdo de que a
relagdo Eu-Tu impde um imperativo moral ou normativo. Neste trabalho, adota-se a leitura segundo a qual a
reciprocidade descrita por Buber ndo € uma ética no sentido tradicional, mas um modo originario de presenga entre
sujeitos, por meio do qual se pode pensar desdobramentos ético-politicos, sem reduzir a ontologia da relagdo a
uma moral prescritiva.
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parceiro, que permanece 0 mesmo, que a consciéncia do Eu se esclarece e aumenta cada vez

mais” (BUBER, 1979, p. 32).

Como supracitado, o didlogo auténtico descrito por Buber ¢ aquele em que o ser humano
reconhece o outro em sua alteridade, percebendo-o como um semelhante sem dissolvé-lo em si
mesmo. Tal reconhecimento sé se realiza plenamente no momento do encontro, quando o Eu e
o Tu se vinculam em uma relagdo de presenca e reciprocidade. Nesse instante, o individuo
rompe com a experiéncia de isolamento e deixa de ser apenas um ente singular ou um membro
anonimo de uma coletividade, passando a participar da constru¢do de uma verdadeira
comunidade. Trata-se de um movimento em direcdo ao inter-humano, onde a singularidade de

cada pessoa ¢ preservada, mas integrada em uma comunhao que dé origem a comunidade.

A questdo central desenvolvida é a compreensdo do ser humano como um ser de relagao,
cuja existéncia se realiza na abertura ao didlogo com o outro. Com base nessa perspectiva,
Buber elabora sua filosofia do encontro, segundo a qual a relacdo dialdgica ndo se reduz a uma
simples troca de informacgdes ou a transmissdo de conteudos, mas configura uma experiéncia
existencial em que a palavra pronunciada ultrapassa seu significado racional e se torna
expressdo da presenca viva do outro. Scholem, ao buscar captar a densidade desse
acontecimento, afirma que “o momento do encontro ndo ¢ a ‘vivéncia’ que surge na alma
receptiva e se realiza perfeitamente: algo ai acontece no homem. As vezes é como um sopro,
outras, como se fora uma luta; pouco importa: acontece” (1994, p. 158). Essa formulagao
evidencia que o encontro, para Buber, ndo ¢ uma construgao interiorizada, mas um evento que
irrompe na relacdo e transforma os sujeitos implicados, revelando o carater originario e

transformador da experiéncia dialogica.

No dialogo auténtico, duas ou mais pessoas participam de uma convivéncia na qual o
outro se revela ndo como um objeto a ser conhecido ou apropriado, mas como presenca que sO
pode ser acessada no instante da relagdo. Buber ressalta que o outro nao deve ser reduzido a
suas propriedades fisicas, espaciais ou temporais; o que se conhece do outro surge como uma
atualizagdo singular que ocorre no ato da presenca e se dissolve quando a relagdo se desfaz.
Ainda assim, essa atualizacdo permanece como possibilidade de novo aparecimento, sem
jamais se fixar ou se esgotar. E uma forma de participagdo sem apropriagdo, em que o Eu se
oferece a relagdo por ela mesma, instaurando a experiéncia da pessoa-para-pessoa. Quando,
porém, esse vinculo ¢ instrumentalizado e o didlogo se converte em meio para alcangar um fim,

emerge a atitude “egotista”. Mas para Buber essa condi¢do ndo ¢ absoluta: “Homem algum ¢
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puramente pessoa, € nenhum ¢ puramente egoético, nenhum ¢ inteiramente atual e nenhum
totalmente carente de atualidade. Cada um vive no seio de um duplo Eu” (1979, p. 76). Essa
observagdo evidencia que a existéncia humana se realiza na tensdo entre duas atitudes
fundamentais, o que permite aprofundar a distingao central em sua filosofia entre os modos de

relacdo: o encontro dialdégico do Eu com o Tu e a relagdo objetificante do Eu com o Isso.

2.1.1 Os conceitos-chave da filosofia do didlogo de Buber: defini¢do de Eu-Tu e Eu-Isso

Arelagdo com o Tu é condi¢do essencial para a tomada de decisdo auténtica, pois apenas
na presenca do outro ¢ possivel se apresentar verdadeiramente diante da “Face” e experimentar
a liberdade. Como afirma Buber, “aquele que toma uma decisao € livre pois se apresenta diante
da Face” (1979, p. 60). No mundo do Isso, prevalecem a determinagio, a medida e o dogma!®,
configurando um ambiente em que tudo é conhecido e delimitado, impossibilitando a
espontaneidade do encontro. Em outras palavras: o mundo do Isso representa uma esfera da
existéncia que se caracteriza pela objetificacdo, onde tudo € categorizado, medido e reduzido a
um conjunto de regras fixas. Nesse ambiente, as relacdes nao sao auténticas e espontdneas, mas
reguladas por normas preestabelecidas, o que impede o verdadeiro encontro entre individuos.
Ao invés de um didlogo genuino, ha uma instrumentalizacdo do outro, tratado como um objeto

de uso ou analise, e ndo como um ser com quem se estabelece uma conexao reciproca e viva.

Essa estrutura rigida do mundo do Isso contrasta com a liberdade do encontro Eu-Tu,
onde o ser humano se abre ao inesperado e a revelagdo pessoal. A liberdade ndo pode emergir
onde a realidade ¢ ordenada e pré-definida; ela s6 se manifesta na abertura ao inesperado, no
espago da criagdo que advém da “Revelagdo” experimentada no encontro com o outro. E nessa

(13

relagdo genuina que o dogma cede lugar a “revelacdo pessoal”, pois, como destaca Buber,
(13 b [3 b b L4

aquilo que torna um homem ‘precioso’ s6 pode ser descoberto por ele mesmo, quando ele
assumir verdadeiramente seu sentimento mais forte, seu desejo central, que esta dentro dele,

que movimenta seu interior” (2011, p. 19). A Revelagdo, portanto, ndo apenas ilumina o Eu

15 No contexto da filosofia de Martin Buber, o “dogma” se refere a um sistema de crengas ou regras fixas que
condicionam a forma como a realidade ¢ percebida e vivida. Diferente da nogao precisamente religiosa de dogma,
aqui o termo se relaciona com qualquer estrutura de pensamento que impde uma visdo ordenada e pré-determinada
do mundo, restringindo a espontaneidade e a autenticidade dos encontros humanos. No mundo do Isso, o dogma
opera como um conjunto de regras, normas e categorias que limitam a experiéncia humana ao campo do previsivel
e do controlavel. Ele impede que o individuo vivencie a liberdade genuina, pois impde padrdes externos que
determinam como ele deve agir, pensar e se relacionar.
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sobre a agdo a que ¢ chamado, mas também o convoca a decidir livremente como concretiza-la
no mundo. Nesse movimento de decisdo, o individuo encontra seu destino, ndo como algo pré-

estabelecido, mas como uma construgao que se da na vivéncia do encontro.

Esse chamado a existéncia auténtica encontra sua expressao mais profunda na metafora
do tesouro, onde Buber afirma que ele ndo esta em territorios distantes, mas estd precisamente

no lugar onde cada um se encontra:

Ha algo que podemos encontrar num tnico lugar no mundo. E um grande tesouro que
podemos chamar de concretiza¢do da existéncia. E o lugar em que estamos é onde
este tesouro deve ser encontrado.

[...] Mesmo se tivéssemos poder sobre os confins da Terra, ndo alcancariamos a
existéncia completa que o relacionamento tranquilo e dedicado ao proximo vivente
nos pode proporcionar. [...] Nosso tesouro esta enterrado sob o fogdo de nossa casa.
(BUBER, 2011, p. 4445, grifo nosso)

Portanto, para Buber, a relagdo com o outro nao ¢ apenas um ato essencial, mas a propria
“concretiza¢do da existéncia humana”. Somente na relagdo Eu-Tu o individuo se abre a
possibilidade de receber uma Revelagdo pessoal, tnica e irrepetivel, que ndo pode ser
transferida ou compreendida por outro em seu lugar. Essa Revelagdo ndo permanece restrita ao
ambito subjetivo, mas se manifesta no mundo como expressdao da vontade divina, conferindo
sentido a existéncia. Assim, ¢ no encontro genuino com o outro que o ser humano descobre sua

vocagao e se insere na realidade de modo auténtico.

Para Buber, “no comeco ¢ a relagdao” (1979, p. 20), o que indica que a relagdo com o
mundo precede a propria experiéncia que dele se tem. Isso significa que o vinculo relacional
ndo ¢ um resultado posterior da consciéncia individual, mas a condi¢do originaria que torna
possivel toda experiéncia. Antes que o sujeito perceba ou interprete o mundo, ele ja esta em
relacdo com ele, ou seja, inserido em um campo de presenca e reciprocidade que antecede
qualquer reflexdo. Antes de qualquer apreensdo individual, o Eu se constitui no encontro, e ¢
apenas por meio dessa interagdo que se torna possivel compreender aquilo que esta fora. Essa
percepcao do exterior, por sua vez, conduz a compreensdo do que estd dentro, revelando a
interdependéncia entre o ser e suas relacdes. Para ilustrar essa perspectiva, Buber recorre a
constituicdo relacional da humanidade em seus estagios mais iniciais, demonstrando que a
relagdo ndo ¢ um elemento acessorio, mas uma dimensao ontologica fundamental da existéncia

humana.



39

A vida dos povos de culturas originarias — ou, nos termos da época de Buber, “povos
primitivos” — era limitada em termos de interagdo com objetos, como demonstra a Historia. A
presenca mutua constituia o principal meio de interacao entre seus membros, € sua linguagem
refletia essa centralidade da relagdo. Suas palavras possuiam um carater expressivo mais amplo,
correspondendo, para nos hoje, a frases inteiras, cujo sentido revela a profundidade do vinculo

interpessoal. Buber exemplifica essa caracteristica ao destacar que:

Para nossa expressao: “bem longe” o Zulu emprega uma palavra-frase que significa
‘l4 onde alguém grita: Oh! mae estou perdido’. E o habitante da Terra do Fogo
sobrepuja nossa sabedoria analitica com uma palavra-frase de sete silabas, cujo
sentido exato ¢ o seguinte: “Observa-se um ao outro, cada um aguardando que o outro
se ofereca a realizar aquilo que ambos desejam mas ndo querem fazer”. (BUBER,
1979, p. 21, grifo nosso).

Em contraste com essas expressdes carregadas de significado relacional, as saudagdes
contemporaneas, como Old! ou mesmo Figue com Deus!, perderam essa dimensao, tornando-
se formulas convencionais esvaziadas de uma verdadeira experiéncia do encontro. Isso indica
que, ao longo do tempo, a relagdo, antes central, foi se distanciando do cotidiano, influenciando

ndo apenas a linguagem, mas também a propria percep¢ao de mundo.

A visao de mundo desses povos estava profundamente enraizada no fendmeno da
relacdo, por meio da qual eles compreendiam e sentiam tudo o que os cercava. Entender
significava definir o que algo é, enquanto sentir representava uma forma de perceber a
existéncia em sua plenitude. Como aponta Buber, “os fendomenos, aos quais ele [0 povo
“primitivo”] atribui ‘poder mistico’, sdo todos fendmenos elementares de relagdo, sobretudo
aqueles sobre os quais ele medita, porque comovem seu corpo e deixam nele uma impressao de
emoc¢do” (BUBER, 1979, p. 23, grifo nosso). Assim, a percepcao da existéncia ndo se dava por
meio da razdo analitica, mas como uma experiéncia direta e imediata de ser tomado pelo que

se mostrava valioso e digno de atencao.

Essa descri¢ao reflete 0 modo como Buber, em seu contexto historico, interpretava
culturas cuja estrutura simbdlica e linguistica se organizava a partir da presenca e da
reciprocidade, antes da racionaliza¢do caracteristica da modernidade. Ao recorrer a essas
referéncias, Buber ndo pretende elaborar uma analise etnografica, mas ilustrar uma forma
originaria de experiéncia relacional que antecede a separagdo entre sujeito e objeto. Em Buber,

essas expressoes culturais funcionam como imagem de um modo de estar-no-mundo em que o
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vinculo ¢ mais imediato do que a reflexdo — uma condicdo que ele também reconhece na
infancia. E justamente nessa etapa da vida que o impulso de relagdo se manifesta de modo puro

e espontaneo, revelando que a capacidade de dizer Tu ndo ¢ aprendida, mas inata.

Em Buber, a crianga ¢ a manifestacdo originaria da relagdo Eu-Tu como fundamento do
ser humano. Ele afirma: “Nao ¢ verdade que a crianca percebe primeiramente um objeto, e, sO
entdo entra em relacao com ele. Ao contrario, o instinto de relagdo ¢ primordial” (1979, p. 30—
31). Ainda no ventre materno, a crianga ja se encontra em uma relacao existencial com sua mae,
numa intera¢ao corporal que vai além da simples coexisténcia no mesmo espaco, configurando
uma unidade indissociavel. Nesse estado, ela é simultancamente “outro” e “unifica¢do”,

revelando um vinculo primordial.

Ao nascer, a crianca rompe fisicamente essa ligagdo, mas ndo compreende
imediatamente a separacdo. Esse afastamento da conexdo natural com seu mundo materno
ocorre de maneira gradual, sendo transformado em uma ligacdo espiritual, que, para Buber,

constitui a propria esséncia da relagao.

Aos poucos, passando de uma relagao para outra, a crianga comeca a representar aquilo
que encontra em sua realidade. Para isso, ela “deve contemplar o seu mundo, escuta-lo, senti-
lo, manipuld-lo” (BUBER, 1979, p. 29). Sua percep¢ao dos objetos nao ocorre de maneira
1solada, mas surge a partir de sua disposi¢ao para se relacionar com eles, impulsionada pela
necessidade de contato. Afinal, para Buber, “no principio € a relagdo, como categoria do ente,
como disposi¢do, como forma a ser realizada, modelo da alma; o a priori da relagdo; o Tu inato”
(BUBER, 1979, p. 31). No momento da rela¢do, aquilo que a crianga focou ganha forma e
significado, ndo porque ela apreende diretamente a esséncia do objeto, mas porque se confronta

com ele, reconhecendo a alteridade: vocé é vocé, logo, eu sou eu.

Essa experiéncia infantil ndo se trata de uma simples fantasia, mas de uma expressao
genuina do instinto de relacdo que lhe € natural. Assim, a crianca pode amar o Tu que se lhe
apresenta, mesmo que seja apenas um brinquedo, pois, por meio do poder mistico do “encontro

face-a-face”, ele se torna valioso.

Esse ¢ também o modo pelo qual todo o conhecimento da pessoa adulta sobre o que a
cerca se desenvolve. A compreensdo ndo ¢ um ato isolado, mas surge da for¢a da relagdo
reciproca do estar-diante-de-algo. Esse processo se d4 continuamente, renovando-se a cada

novo encontro. Primeiro, se manifesta a relacao primordial Eu-Tu, caracterizada pelo confronto
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direto com a alteridade; em seguida, ocorre a transicdo para a relagdo Eu-Isso, que resulta da
separagdo entre o eu € o ambiente. Dessa dinamica surge o didlogo, configurado pela alternancia

entre o dizer Tu e o dizer Isso:

O Tu inato atua bem cedo, na necessidade de contato [...] de tal modo que ele expressa
cada vez mais claramente, a reciprocidade e a “ternura”. Porém, desta mesma
necessidade provém o instinto de autor e aparece posteriormente [...] de tal maneira
que se produz uma “personificacdo” das coisas feitas, um dialogo. (BUBER, 1979, p.
31

Ser Tu inato significa estar predisposto a relacdo reciproca de percepgdo e
reconhecimento. Como explicitado anteriormente, a apari¢ao do Tu vem e vai, se alternando
sem que se perca o que foi visto nele: o entendimento de si mesmo a partir do entendimento do
outro. Compreender, aqui, ¢ reconhecer a existéncia do outro e, a cada novo reconhecimento,
intensificar a consciéncia do proprio existir. Em outras palavras, a compreensao de Buber é que
o ser humano se desenvolve na medida em que se percebe através das relagdes. Essa
reciprocidade no reconhecimento da existéncia ndo apenas marca o inicio da relagdo, mas

também aponta para seu propoésito fundamental.

Nas duas atitudes expressas pelas palavras-principio Eu-Tu e Eu-Isso, ha uma
potencialidade de entrelagamento. Isso significa que, assim como um Tu inevitavelmente se
transforma em um Isso quando sua presenga se dissipa, — algo que Buber descreve como “a
grande melancolia de nosso destino” (1979, p. 19) —, também existe a possibilidade de que um
Isso, em sua esséncia, possa se tornar um Tu. O Isso, enquanto mera objetificagdo, pode ser
valorizado pelo Eu em sua totalidade, deixando de ser apenas uma impressdo sensorial para se
converter em um Tu. Para Buber, a relacdo verdadeira s6 se concretiza na reciprocidade, quando

um Eu e um Tu se encontram em uma intera¢ao genuina € mutua.

Toda a compreensdo do mundo deriva dos fendmenos absorvidos nas relagdes e da
reciprocidade do face-a-face, que, em Buber, designa a relagdo primordial do Eu-Tu. Essa forma
de encontro se diferencia da relacdo baseada em interesse Eu-Isso por ser caracterizada por uma
reciprocidade auténtica, em que ambos os participantes se colocam disponiveis na sua
integralidade. Sendo assim, quando o Eu se percebe separado de seu ambiente, ele se reconhece
COmo um ser em si mesmo, um ser-proprio, o que da origem a uma experiéncia egocéntrica.
Nesse contato com o mundo, o Eu o apreende por meio das sensagdes, incluindo a percepgao

de que pode objetifica-lo, convertendo-o em algo distinto de si. Essa objetificacdo ¢ uma
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caracteristica natural do ser humano, mas nao constitui sua realidade fundamental. Sua esséncia
estd na criacdo de vinculos, na relagcdo Eu-Tu, onde ha encontro e presenga mutua. Assim, Buber
denomina esses dois modos de ser como palavras-principio, pois sdo formas fundamentais que,

cada uma a sua maneira, estruturam a existéncia humana.

A palavra-principio da relagdo Eu-Isso estd intrinsecamente ligada a necessidade de
ordem e previsibilidade no mundo. Nesse contexto, tudo — objetos, eventos e circunstancias
— se insere em uma estrutura espago-temporal e causal, onde cada ocorréncia ¢ compreendida
a partir de relagdes de causa e efeito: isso é por causa daquilo. Em outras palavras, essa relacao
permite ao Eu se situar em um ambiente ordenado e cognoscivel, no qual os elementos podem
ser reduzidos a informagdes e categorizados. No entanto, o Tu escapa a essa ldgica, pois ndo
pertence ao dominio da previsibilidade nem ao controle do Eu. Diferentemente do Isso, que
pode ser apreendido e analisado, o Tu se manifesta no instante do encontro, instaurando uma
presenga irredutivel a qualquer forma de sistematizagdo. Como afirma Buber, “o mundo
ordenado ndo significa a ordem do mundo” (1979, p. 35). Isso indica que, enquanto a relagdo
Eu-Isso estrutura e organiza, a relagdo Eu-Tu se da no fluxo espontineo da existéncia, sem
determinagdo ou garantias. Assim, os encontros Eu-Tu simplesmente acontecem, desafiando a
logica causal e revelando um ambito de experiéncia que transcende a previsibilidade do Eu-

Isso.

O mundo do Isso ¢ estruturado e funcional, servindo como um meio para facilitar a vida,
garantir a sobrevivéncia e organizar a realidade. Ele opera como uma ferramenta que permite
ao ser humano interagir com o ambiente de maneira objetiva. No entanto, quando essa 16gica
funcional se estende para outras dimensdes da existéncia, pode se tornar um obsticulo ao
encontro auténtico entre as pessoas, pois refor¢a a concepcao de que as relagdes se baseiam no
uso € na experimentacao do outro. Esse reducionismo compromete a “forga-de-relagdo” natural
do ser humano, fundamental para a conexdo com o “Espirito”. Viver no “Espirito” implica
assumir responsabilidade diante do Tu, permitindo que, por meio do vinculo entre Eu, Tu e
mundo, emerja uma resposta genuina a uma necessidade revelada no momento do encontro.
Essa resposta envolve o Tu, mas, ao se encerrar, transforma sua presenca em uma lembranga,
convertendo em um Isso, ou seja, uma informagdo sobre o que ele foi naquele instante de
relacdo. Compreender o Tu exige contemplagdo, percep¢do e reconhecimento de sua
potencialidade como presenca diante de si. A intensidade da relacdao ¢ tal que, ao final do
encontro, o Tu, antes presenc¢a viva, se insere novamente no fluxo do mundo ordinario e passa

a ser percebido como uma coisa entre coisas — algo que pode ser nomeado, descrito e
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classificado. O conhecimento que decorre desse processo mede e categoriza o Tu como algo
que foi — esta no passado. No entanto, esse Isso preserva a possibilidade de ser novamente
reconhecido como Tu em um novo encontro face-a-face, se atualizando a partir de uma nova
percepgao. Essa capacidade de revisitagdo e renovacao do encontro representa a “atualizagao”

do Tu dentro do ser humano.

A palavra-principio Eu-Isso, sendo também uma caracteristica inerente ao ser humano,
0 coloca em um mundo de ordem e separacdo de si mesmo. Esse mundo, ao se estruturar
rigidamente, gera o arbitrario, pois sua ordem fixa limita a liberdade. Segundo Buber, a
necessidade de organizar a existéncia levou a separagdo entre instituigdes e sentimentos. As
instituicdes regulam a vida externa, abrangendo trabalho e negdcios, enquanto os sentimentos
pertencem ao dominio interno, onde “o homem usufrui sua ternura, seu o6dio, seu prazer e sua
dor” (BUBER, 1979, p. 50-51). No entanto, os sentimentos, por si s6s, ndo constituem uma
vida com o Tu; sdo apenas um de seus aspectos, mas ndo a sua totalidade. Afinal, “os
sentimentos, nos os possuimos” (BUBER, 1979, p. 17), o que significa que, ao serem possuidos,

se tornam objeto dentro da esfera do Eu-Isso, e ndo expressdes de uma relagdo auténtica.

Nas institui¢des, fora da verdadeira comunidade, o ser humano desenvolve sua vida,
cumpre suas funcdes e interage com outros em condigdes semelhantes. No entanto, tanto as
instituigdes quanto os sentimentos nao apreendem o ser humano em sua totalidade como pessoa;
eles reconhecem apenas o individuo, uma parte integrada ao todo social. Se espera desse
individuo um comportamento especifico, uma adaptacdo as normas e exigéncias do meio.
Contudo, esse mesmo individuo possui uma personalidade; ele ndo ¢ apenas uma unidade
abstrata dentro da coletividade, mas uma pessoa que se constroi e se reconhece na relagdo com
0s outros — que, por sua vez, também possuem suas proprias personalidades e se constituem
como pessoas a partir desses vinculos reciprocos. Enquanto o individuo pode experimentar e
conhecer o mundo ao seu redor — incluindo sensagdes, sentimentos e objetos —, a
personalidade apenas se realiza no encontro auténtico com o outro, sem media¢do, de forma
espontanea, sem preparagdo ou prescricdo. Como afirma Buber, “o importante ndo ¢ o
individuo, mas a pessoa, ou a personalidade [...] ndo ¢ facil compreender-se o que seja a
personalidade. E aquilo que diferencia a pessoa humana de um individuo humano” (1987, p.
106). Assim, o ser humano ndo se desenvolve plenamente como individuo isolado, mas como
pessoa, pois ser pessoa significa incluir em seu ser a presenca do outro. Isso abrange tanto as

experiéncias delimitadas pela causalidade espago-temporal quanto as relagdes que transcendem
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essas limitagdes. Dessa maneira, ser individuo ¢ ser uma parte, enquanto ser pessoa ¢ existir

como um todo em relacao.

A causalidade inerente ao dogmatismo, ao exigir uma conformidade rigida do individuo,
bloqueia o surgimento da liberdade. Esse dogmatismo impde uma submissdo ao determinismo
da vida, limitando a criatividade e impedindo o exercicio da responsabilidade auténtica. Se
submeter a esse determinismo significa se ajustar ao mundo do Isso, onde as acdes sao
condicionadas por regras externas e pela previsibilidade dos eventos. Em contraposi¢ao, Buber
afirma que “tornar-se livre ¢ libertar-se da crenga na servidao” (1979, p. 68), ou seja, da servidao
ao Isso. Para ele, a verdadeira liberdade se manifesta quando a pessoa toma decisdes pautadas
no que lhe ¢ exigido no contexto de uma relagdo Eu-Tu. Esse ato de decisdo ndo ¢ arbitrario,
mas uma responsabilidade pessoal, um prestar contas aquele que se faz presente na relagao.
Assim, a liberdade e o destino conferem sentido a existéncia humana, pois somente na resposta

auténtica ao Tu a pessoa se torna plenamente ela mesma.

2.1.2 A atitude dual do ser humano: o que significa uma postura Eu-Tu ou Eu-Isso

A distingdo entre as palavras-principio Eu-Tu e Eu-Isso ja foi apresentada anteriormente.
Nesta secdo, essa diferenca serd retomada com mais atenc¢ao, para compreender melhor o que
significa assumir uma ou outra postura nas rela¢cdes humanas. Segundo Martin Buber, o mundo
¢ duplo porque a atitude humana também ¢ dupla, ou seja, existem dois modos fundamentais
de ser. Ele denomina esses modos por meio das palavras-principio Eu-Tu e Eu-Isso, termos que
ndo designam simples construcdes linguisticas, mas expressoes existenciais que revelam modos
distintos de relacdo com o mundo e com o outro. O ato de pronunciar verdadeiramente uma
palavra-principio, para Buber, envolve a totalidade da pessoa e determina sua forma de estar no
mundo, pois ¢ a forma como ela se comporta em uma relagdo que define qual dessas palavras-
principio ela profere — ndo em um sentido puramente conceitual, mas em um sentido
existencial. Isso significa que a propria constituigdo do Eu também ¢é marcada por essa

dualidade, pois ele se manifesta de modos distintos conforme a relagao que estabelece.

Na palavra-principio Eu-Tu, quem a profere s6 pode fazé-lo estando plenamente

presente em sua totalidade de ser, o que ndo ocorre da mesma maneira na palavra-principio Eu-
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Isso. Embora o Eu de ambas as palavras-principio seja essencialmente o mesmo, o que 0s

distingue ¢ a intencionalidade na relacdo. Buber explica:

Eu percebo alguma coisa. Eu experimento alguma coisa, ou represento alguma coisa,
eu quero alguma coisa, ou sinto alguma coisa, eu penso alguma coisa. [...] Tudo isso
e o que se assemelha a isso fundam o dominio do Isso. [...] Aquele que diz Tu ndo
possui coisa alguma, ndo possui nada. Ele permanece em relagdo. (BUBER, 1979, p.
4-5).

Dessa forma, enquanto no dominio do Isso o Eu se relaciona com o mundo por meio da
posse, do conhecimento ou da utilidade, no dominio do Tu, ele existe integralmente na relagao,
sem a mediagdo de conceitos ou apropriagdo. O que diferencia esses dois modos de ser ndo € o
conteudo do encontro, mas a intencionalidade que sustenta a postura diante do outro. O Eu ndo

¢ uma substancia fixa, mas ganha forma na vivéncia da relagdo.

Nesse contexto, a experiéncia que atravessa a pessoa nao ¢ negada por Buber, mas
situada em seu devido lugar: ela se insere no ambito da palavra-principio Eu-Isso, pois,
corresponde a um modo de relacdo mediada, voltada para a posse, ao conhecimento ou a
utilidade. Essa experiéncia constitui uma forma legitima de estar no mundo — ¢ natural que,
ao se deparar com algo, a pessoa perceba sua forma, compreenda sua constituicdo, identifique
as sensacoes que ele lhe provoca e o classifique com base em suas caracteristicas. Trata-se de
um processo humano fundamental, constitutivo e necessério a vida cotidiana e a organizagao
do mundo. No entanto, para Buber, esse tipo de experiéncia, por mais importante que seja, reduz
aquilo que € encontrado a uma coisa entre coisas: algo definivel, categorizavel, conhecivel —
enfim, algo que pode ser manipulado ou apropriado. Buber resume essa ideia em uma s6 frase
ao dizer que “o homem ndo pode viver sem o ISSO, mas aquele que vive somente com o ISSO

nao ¢ homem” (1979, p. 39).

A distingdo proposta por Buber ndo esta entre experiéncia e ndo-experiéncia, mas entre
dois modos de se estar em relagdo com o mundo. A palavra-principio Eu-Isso representa um
modo de relacdo voltado a instrumentalizagdo, em que o outro aparece como objeto de
percepeao e analise. J4 a palavra-principio Eu-Tu aponta para uma relagao na qual o outro ndo
¢ reduzido a suas propriedades, mas se manifesta em sua presenga inteira e singular. Embora
nem toda relagdo comece como um encontro auténtico, Buber reconhece que ¢ possivel que

algo inicialmente tratado como um “Isso” venha a se tornar um “Tu”, desde que o vinculo se

transforme em presenga mutua e reciprocidade.
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Esse mesmo fendmeno pode ocorrer no encontro entre seres humanos. Quando o Eu se
posiciona a partir da palavra-principio Eu-Isso, ele tem a tendéncia de categorizar o outro com
base em caracteristicas observaveis, da mesma forma como faria com um objeto. O outro ¢
entdo reduzido a um conjunto de informagdes, a um papel social, a uma fungdo, a uma
impressao subjetiva ou a uma imagem cristalizada pela experiéncia. No entanto, para Buber, o
ser humano ndo pode ser totalmente conhecido ou definido dessa maneira. Ele ¢ um Tu — e s6
pode ser reconhecido como tal no espago da relacao auténtica, que suspende qualquer tentativa
de classificagdo. Afinal, “cada homem traz algo de novo ao mundo, algo que ainda ndo existia,
algo sério e unico” (BUBER, 2011, p. 16), o que implica reconhecer a singularidade de cada

pessoa, que se revela apenas no encontro vivo e presente.

Por isso, o ser humano ndo pode ser compreendido como um dado objetivo, uma
identidade fixa ou um portador de atributos, mas como um ser em presenca. Quando se diz Tu
a alguém, ndo se esta descrevendo ou analisando a pessoa — esta se colocando diante dela em
sua totalidade, se abrindo a sua alteridade e se dispondo a estar com ela sem mediagdes. Como

expressa Buber:

[...] é Tu, sem limites, sem costuras, preenchendo todo o horizonte. Isto ndo significa
que nada mais existe a ndo ser ele, mas que tudo o mais vive na sua luz. [...] Eu ndo
experiencio o homem a quem digo Tu. Eu entro em relagdo com ele no santuario da
palavra-principio. (BUBER, 1979, p. 9-10, grifo nosso)

Nesse sentido, o Tu ndo ¢ algo que possa ser produzido ou buscado diretamente; ele
acontece, aparece, chama — e s6 pode emergir quando cessam todas as intengdes de

apropria¢ao ou controle.

Em tudo, ha a potencialidade de uma relagdo com o Tu, desde que haja disposicao
interior para a preseng¢a auténtica. Mesmo aquilo que inicialmente aparece como um Isso pode
se tornar um Tu, caso a relacdo seja vivida com abertura e reciprocidade. O Tu se revela e se
retira, mas permanece como uma memdoria viva, capaz de ser atualizada sempre que o encontro
se faz novamente possivel. Esse encontro ocorre tanto por graga quanto por vontade, pois ha
uma predisposicao para que ele se manifeste. No pensamento de Buber, “gra¢a” designa o
aspecto nao voluntario e imprevisivel do encontro auténtico, ou seja, aquilo que escapa ao
controle e surge sem mediagdes, quando o Tu se revela em sua alteridade fundamental.

Diferentemente do sentido teologico tradicional, trata-se aqui da dimensdo espontinea e nao
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calculada da relagdo, que complementa a vontade humana de encontro: de um lado, a disposi¢ao
do Eu; de outro, o surgimento ndo provocado do Tu. Na relagdo com o Tu, ndo hd mediagao;
ela acontece em uma intencionalidade na qual sua Unica finalidade ¢ ela mesma. Se houver
qualquer outro proposito além da relagao em si, isso impede o surgimento do Tu. Buber afirma:
“Somente na medida em que todos os meios sdo abolidos, acontece o encontro” (BUBER, 1979,
p. 13). Em outras palavras, para que o Tu exista, ¢ necessaria a presenca auténtica, enquanto
para que o Isso se estabelega, ha sempre uma mediag¢dao voltada a um objetivo, ou seja, uma

objetificacao.

A manifestacdo do Tu ocorre no presente, mas ndo se limita ao instante do “aqui e
agora”; trata-se da percep¢do genuina da presenca do outro e do reconhecimento de sua
existéncia singular. Nesse encontro, o Eu se coloca diante de alguém que ndo ¢ apenas um
conjunto de propriedades, mas uma pessoa especifica, tinica, com nome e historia. Como
destaca Buber, durante a intera¢do entre seres humanos, “ele [o ser humano] aprende a conhecer
0 outro ndo como soma de propriedades, mas como esta pessoa determinada, com um nome,
que vive diante dele” (BUBER, 1987, p. 94). Em contraste, o Eu da palavra-principio Eu-Isso
permanece atrelado ao passado, pois enxerga o outro apenas por meio de categorias pré-
estabelecidas pela experiéncia. Um exemplo ilustrativo é o caso de uma ave: a ave pode ser
definida como um ser que possui bico, duas asas, pertencente a uma espécie especifica, com
caracteristicas fisicas e comportamentais conhecidas. No entanto, essa descri¢do pertence ao
mundo do Isso, ja que reflete informagdes previamente catalogadas e fixadas em conceitos.
Conforme Buber afirma, “na medida em que o homem se satisfaz com as coisas que experiencia
e utiliza, ele vive no passado e seu instante ¢ privado de presenga” (1979, p. 14). Assim, o
presente auténtico s6 emerge na relagdo Eu-Tu, quando ha abertura para o encontro com o outro
em sua presenca irrepetivel e ndo mediada por categorias. A dualidade entre Eu-Tu e Eu-Isso,
portanto, ndo descreve apenas formas distintas de se relacionar, mas revela o modo como o ser
humano se constitui no mundo. Ao escolher sua postura diante do outro, o Eu decide também
sobre o tipo de existéncia que deseja assumir — uma existéncia voltada para o dominio e a

objetificacdo, ou para o encontro e a responsabilidade.

2.1.3 A “falsa alternativa” de se ser individuo numa sociedade
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Para Buber, a no¢do de individuo, tal como concebida pela sociedade, constitui uma
abstragdo que oculta a verdadeira natureza das relagdes humanas. A sociedade define o
individuo de maneira ambigua, ora como um ser autbnomo, ora como parte indistinta de uma
coletividade, reduzindo sua existéncia a uma dicotomia iluséria. Assim, a escolha entre ser um
individuo integrado ao Estado ou se dissolver na massa representa uma “falsa alternativa”, pois
nenhuma dessas condic¢des possibilita uma vida auténtica. Nem o individualismo, que isola o
sujeito em uma autonomia ficticia, nem o coletivismo, que anula a singularidade em prol de um
todo impessoal, oferecem ao ser humano um espaco para seu pleno desenvolvimento. Desse
modo, essa tensdo ganha forma existencial na interioridade radical tematizada por Kierkegaard,

cuja leitura Buber reelabora em chave relacional.

Buber caracteriza Seren Kierkegaard como alguém que expressou de forma intensa sua
solidao existencial, entendendo-a como a unica via para uma relacdo auténtica com Deus. Para
Kierkegaard, a comunicacdo genuina com o divino exigia o afastamento do mundo e o
recolhimento na interioridade do individuo, pois “‘O Individuo’ ¢ a verdade” e ‘Deus ¢ a
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verdade’” (BUBER, 2014, p. 87). Essa concepg¢do influenciou Buber ao evidenciar a
importancia da singularidade da relagdo com Deus, mas também suscitou divergéncias quanto
a possibilidade de um vinculo espiritual que ndo excluisse o encontro com o outro. Enquanto
Kierkegaard via a multiddo como um desvio do caminho da verdade, Buber propds que a
verdadeira comunidade preserva a liberdade e a autonomia do individuo sem romper sua relagao
essencial com Deus. Por isso, ele observa que “Kierkegaard proclamou novamente a
responsabilidade que existe na f&” (BUBER, 2014, p. 86), embora essa responsabilidade,
isolada na solidao, tenda a se tornar um fechamento da pessoa em si mesma. Nessa releitura,

Buber revela que a soliddo absoluta, ainda que pareca afirmar a autenticidade do individuo,

constitul também uma das faces dessa “falsa alternativa” entre isolamento e coletividade.

Para Buber, o conceito de individuo kierkegaardiano revela o paradoxo de que ainda
que a fé exija interioridade, ela ndo se cumpre sem o didlogo. A verdade sendo subjetiva s se
concretiza quando se transforma em relagao, pois “o homem se torna Eu na relagdo com o Tu”
(BUBER, 1979, p. 32). Ao interpretar Kierkegaard, Buber demonstra que o movimento da fé
ndo ¢€ estatico, mas um constante “tornar-se”’, um aprendizado orientado a transcendéncia: “essa
¢ a relacdo em fungdo da qual o homem existe” (BUBER, 2014, p. 91). Entretanto, Buber
adverte que se essa relacao for reduzida a um vinculo exclusivo entre o individuo e Deus, ela
perde o seu sentido humano, porque o isolamento prejudica a correspondéncia essencial da

existéncia. Em Do Didlogo e do Dialogico (2014), ele questiona essa exclusividade. Buber diz:
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“quem poderia supor que Deus exige que escolhamos entre ele e sua criacdo!” (2014, p. 96).
Desse modo, para Buber, a presenca divina ndo se manifesta na fuga do mundo, mas na

comunhdo que o atravessa, onde a face de Deus se revela na face do Tu.

A partir dessa releitura, Buber desloca o centro da existéncia do interior isolado para o
horizonte da relacdo, em que o humano ¢ definido pela presenca e pelo didlogo. Essa mudanga
de perspectiva indica sua critica a “visao de mundo” moderna, assinalada por abstragdes que

fragmentam o real e reduzem o outro a objeto.

A nogao de “visdo de mundo” atribuida ao individuo, segundo Buber, ¢ falaciosa, pois
“ndo se refere nem a mundo e nem a visdo” (BUBER, 1987, p. 122). Para ele, essa concepgao
ndo revela uma compreensdo auténtica da realidade, mas sim uma constru¢ao abstrata que
prioriza a ideia do individuo como principio absoluto, desvinculado das relagdes inter-humanas.

Como afirma o autor,

[...] o mundo ndo ¢ visto aqui; esta denominada ‘visdo de mundo’ do individuo afirma
[...] que o essencial, aquilo de que tudo depende, aquilo por cuja vontade existe
homem e até mesmo o mundo, que o individuo, no sentido humano do termo, ¢ o
individuo humano. (BUBER, 1987, p. 122)

Essa perspectiva reduz a existéncia a uma abstracao desconectada da realidade vivida,
obscurecendo a centralidade da relacao no processo de constituicdo do humano. Dessa forma,
a critica de Buber a essa abstra¢do ressalta como tal concep¢do desvirtua o verdadeiro

significado do individuo, impossibilitando a vivéncia auténtica do inter-humano.

Dessa maneira, tanto o individualismo quanto o coletivismo se revelam perspectivas
limitadas e questionaveis. A sociedade ndo se orienta pela valorizagdo do individuo em sua
singularidade, mas pela centralidade do coletivo, enfatizando o papel que cada um deve
desempenhar em fungdo do bem comum. Nesse sentido, o individuo ¢ concebido a partir da
utilidade que pode oferecer a coletividade, o que frequentemente leva a sua instrumentaliza¢do
e exploragdo. Assim, sua existéncia adquire significado apenas dentro e por meio da estrutura
social que o contém, anulando a possibilidade de uma realizagao auténtica. Esse modelo se opde
radicalmente ao ideal de comunidade, que ndo reduz o ser humano a sua fun¢do social, mas o
reconhece em sua totalidade. Diante desse cenario, o ser humano na sociedade moderna se

encontra diante de um dilema: aceitar passivamente as normas estabelecidas e se conformar a
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realidade social ou buscar refugio em uma coletividade massificada, que, ao absorvé-lo, esvazia

sua responsabilidade pessoal.

Buber propde uma alternativa que transcende a oposi¢do entre individualismo e
coletivismo, enfatizando a relagao direta entre os seres humanos como o verdadeiro fundamento
da existéncia. Para ele, “homem-a-homem ¢ o terceiro elemento. Nao mais um ‘ismo’, e sim a
realidade humana” (BUBER, 1987, p. 123). Diferente das ideologias que reduzem o individuo
a uma entidade isolada ou o dissolvem na massa, essa perspectiva resgata a dimensao relacional
da vida, na qual cada pessoa se constitui no encontro com o outro. Nesse sentido, a comunidade
emerge como o unico espago em que essa realidade humana pode ser plenamente reconhecida
e cultivada, pois nela o ser humano ndo ¢ instrumentalizado nem absorvido por estruturas

impessoais, mas participa ativamente de vinculos auténticos e responsaveis.

Para Buber, a sociedade se constitui por uma rede de relagdes inter-humanas reciprocas,
cuja funcdo ¢ organizar e regular a vida social. Essas relacdes assumem diferentes formas, se
manifestando em dindmicas de “dominacao e subserviéncia, a cooperagdo e contracooperagao,
0s grupos, os estratos, as classes, as organizagdes, todas as formas de associagdes, naturais e
normativas, econdmicas e culturais” (BUBER, 1987, p. 42). Essas estruturas sociais nao sao
apenas produtos das intera¢cdes humanas, mas também influenciam diretamente a maneira como
essas interagdes ocorrem, estabelecendo padrdes de pertencimento e funcionamento dentro da
coletividade. Dessa forma, as formas institucionais e organizacionais da sociedade ndo existem
separadamente do inter-humano, mas surgem a partir dele e, a0 mesmo tempo, o moldam. Essa
interdependéncia revela como o social ¢ simultaneamente uma constru¢do e uma expressao das
relagdes entre os individuos, reforgando a necessidade de compreender essas dinamicas a partir

da perspectiva do encontro e da reciprocidade.

Para Buber, a sociologia ¢ a ciéncia responsavel pelo estudo do inter-humano, isto €, das
formas de relagdo que estruturam a vida social. No entanto, ele observa que esse campo nao se
esgota em si mesmo, pois suas estruturas sao abordadas por diversas outras disciplinas. Como
afirma: “Suas estruturas [da sociologia] serdo tratadas pela Etica, pela Economia Nacional, pela
Teoria do Estado, pela Filosofia do Direito etc. As a¢des do inter-humano sdo objetos da
Histoéria: da Historia Econdmica, da Historia Social, da Histdria da Cultura” (BUBER, 1987, p.
42). Essas disciplinas investigam o funcionamento concreto das institui¢des e das interagdes
sociais, buscando compreender as dindmicas que moldam a sociedade. Contudo, Buber alerta

que uma abordagem meramente estrutural ndo ¢ suficiente: ao desconsiderar a dimensdo
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psicologica e espiritual do ser humano, corre-se o risco de reduzir a complexidade das relagdes
a apenas mecanismos formais. Por isso, o estudo do inter-humano deve integrar tanto a esfera
social quanto a interioridade dos individuos, reconhecendo a articulagdo entre estrutura e
experiéncia vivida como condicdo para uma compreensdo mais completa da realidade

relacional.

As formas sociais, segundo Buber, ndo devem ser compreendidas apenas em sua
organizacao externa ou em suas regras estabelecidas, mas como expressdes de processos
subjetivos e espirituais que orientam a a¢do humana. Esses processos constituem a base da
experiéncia pessoal e, por consequéncia, moldam as dindmicas relacionais que sustentam a vida
em sociedade. Nesse sentido, as configuracdes sociais ndo existem de maneira autbnoma ou
desvinculada da interioridade dos individuos, mas se originam e se transformam a partir dela.
Reduzir a sociedade a mecanismos impessoais e estaticos significa ignorar sua dimensao mais
profunda — aquela que surge do espirito humano em relacdo. Compreender a vida social,
portanto, requer uma abordagem que relaciona as estruturas sociais com os processos subjetivos

que lhes dao origem e sentido.

Ao dizer que “o que acontece entre homens, acontece entre elementos psiquicos
complexos” (1987, p. 43), Buber evidencia a dimensao subjetiva que permeia todas as relagdes
sociais. Dessa forma, compreender o social exige um olhar atento aos processos psicoldgicos,
uma vez que as estruturas coletivas sao constituidas por individuos cujas vontades e intengdes
se manifestam em suas agdes. As formas sociais, portanto, ndo sao meras construgoes externas,
mas expressoes de dinamicas internas que emergem do espirito humano. Como afirma, “o

problema do inter-humano ¢, no fundo, o problema psicossocial, seu objetivo € o social, visto

como processo psiquico” (BUBER, 1987, p. 43).

Essa afirmagdo revela o carater profundamente relacional de sua abordagem da vida
social. Ao empregar o termo “psicossocial”’, Buber aponta para a interligagdo entre os aspectos
internos do sujeito — como a afetividade, consciéncia e espiritualidade — e os modos de
organizacao e convivéncia que se expressam na sociedade. Para ele, o social ndo pode ser
reduzido a uma rede de normas ou institui¢des exteriores, pois € atravessado continuamente por
processos psiquicos que dao forma as interagdes e as estruturas que delas surgem. O “processo
psiquico”, nesse contexto, ndo se refere apenas ao funcionamento mental individual, mas a
dimensao viva e dindmica do espirito humano em relagdo, que se manifesta no entre. Assim, o

social, longe de ser um dado fixo, ¢ um lugar de expressdo das intengdes, desejos, medos e
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esperancas humanas, o que exige uma compreensdo que vai além da andlise puramente
estrutural. Reconhecer essa dimensao psicossocial ¢ fundamental para entender a complexidade
das relagdes humanas e o papel constitutivo que elas desempenham na formagao da realidade

social.

2.1.4 A diferenga entre sentimentos subjetivos e o encontro relacional auténtico

Os atos que caracterizam uma relacdo em que o interesse proprio nao ¢ o objetivo sao
frequentemente entendidos como derivados de sentimentos e, por isso, tanto esses atos quanto
os proprios sentimentos podem se tornar desconhecidos para a pessoa que os possui. Para
ilustrar essa distingdo, Buber oferece o exemplo do amor e dos sentimentos de Jesus Cristo,
destacando a diferenca essencial entre eles: “O sentimento de Jesus para com o possesso €
diferente do sentimento para com o discipulo-amado; mas o amor ¢ um. Os sentimentos, nds 0s
possuimos, o amor acontece” (1979, p. 16-17). Essa afirmag¢ao evidencia que o amor nao pode
ser reduzido a um sentimento que o Eu controla ou possui, pois ele ndo surge de uma
circunstancia especifica nem pode ser capturado como contetido. Caso o amor fosse tratado
como algo possuido pelo Eu, ele se tornaria mediado e objetificado, se esvaziando de seu carater
relacional e se transformando em algo pertencente ao mundo do Isso. Diferente do simples
gostar, o amor, na perspectiva de Buber, acontece como um evento dialégico genuino, que nao

se submete a mediacdo do Eu, mas brota do encontro com o outro em sua totalidade.

Amar ¢ agir; ¢ assumir atitudes concretas de respeito, valorizagdo, reconhecimento,
consideracdo, cuidado e apoio. Dessa maneira, assim como o Eu manifesta amor-proprio por
meio de a¢des que refletem seu valor como ser existente e digno, ele deve agir da mesma forma
em relagdo ao outro, independentemente de emocdes, afinidades ou divergéncias, ou das
circunstancias e sentimentos que o cercam. Diferente de sentimentos condicionais por
afinidades, o amor, para Buber, ¢ uma acdo de cuidado e reconhecimento que transcende
preferéncias. Ele ndo ¢ um afeto instavel, mas uma responsabilidade assumida diante da

presenca do outro. O amor

[...] é responsabilidade de um Eu para com um Tu; nisto consiste a igualdade daqueles
que amam, igualdade que ndo pode consistir em um sentimento qualquer, igualdade
que vai do menor, ao maior, do mais feliz e seguro, daquele cuja vida esta encerrada
na vida de um ser amado. (BUBER, 1979, p. 17, grifo nosso)
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Essa afirmacdo evidencia que, na perspectiva dialdogica de Buber, ha uma igualdade
radical diante de Deus, pois cada pessoa ¢ reconhecida integralmente em sua dignidade unica e
irrepetivel no encontro com o Tu eterno. Essa igualdade nao se limita as dimensdes sociais ou
emocionais; pelo contrario, ela alcanga uma dimensao existencial e religiosa, se manifestando
concretamente na responsabilidade que o Eu assume perante o Tu. Quando Buber destaca o
amor como atitude de compromisso, ele esclarece que o encontro auténtico constitui o espago
privilegiado onde essa igualdade aparece plenamente, ndo pela anulacdo das diferencas
individuais, mas pelo reconhecimento profundo e reciproco da singularidade de cada ser

humano diante do divino.

Sentimentos como gostar, desgostar, felicidade, raiva, alegria, tristeza e medo surgem a
partir de variagdes nas afinidades, desacordos, contentamentos e aversdes que o Eu experimenta
em diferentes circunstancias. Dessa forma, os sentimentos dependem de mediagdes externas,
pois ndo emergem de forma espontinea e autdbnoma. No exemplo apresentado por Buber, ele
esclarece que os sentimentos de Jesus variavam conforme a relacdo: o que Ele sentia por seus
discipulos era diferente do que sentia pelo possesso, € essa variagdo incluia também a
intensidade do sentimento, influenciada pela proximidade do relacionamento (1979, p. 16—-17).
Disso podemos concluir, entdo, que para Buber, Jesus amou tanto os discipulos quanto o
possesso, pois “o amor ¢ um”; 0 amor ndo se prende a variagdes de sentimento; ele se expressa
por meio de agdes de cuidado e valorizagdo, e ¢, em sua esséncia, Unico. A pessoa que nao
compreende a distingdo entre sentimento € amor tende a reduzir o amor aquilo que sente em
momentos especificos, sem captar sua totalidade. A perspectiva de Buber ¢ que o amor é
responsabilidade de um Eu para com um Tu, o que significa que o amor ndo se restringe a um
estado emocional, mas se manifesta em a¢des concretas de compromisso e responsabilidade no

encontro com o outro.

2.1.5 A vontade divina e o encontro com o Eterno

“As linhas de todas as relagdes, se prolongadas, entrecruzam-se no Tu eterno” (BUBER,
1979, p. 87). Com essa frase, Martin Buber inicia a terceira parte de sua obra mais profunda,
Eu e Tu (1979), em que reflete sobre o conceito do Tu eterno, também identificado como Deus.

Buber explica que
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Os homens tém invocado o seu Tu eterno sob varios nomes. Quando cantavam aquele
que era assim chamado, pensavam sempre no Tu [...]. Os nomes entraram, entdo, na
linguagem do Isso; um impulso cada vez mais poderoso levou os homens a pensarem
no seu Tu eterno e a falar dele como de um Isso. Todos os nomes de Deus
permanecem, no entanto, santificados, pois ndo se fala somente sobre Deus, mas
também se fala com Ele. (1979, p. 90)

Com isso, Buber evidencia que, embora os nomes de Deus possam ser transformados
em conceitos e inseridos no mundo do Isso, eles ndo perdem sua sacralidade, pois a relagdo

genuina com o Tu eterno continua presente sempre que ha dialogo e encontro com o divino.

Segundo o filésofo, como mencionado anteriormente, o ser humano vive imerso em
duas formas fundamentais de relacdo com o mundo: a relacdo Eu-Isso ¢ a relagdo Eu-Tu. Dentre
elas, a relagdo Eu-Tu ocupa um lugar central, sendo “O ponto axial” (ZUBEN, 2015, p. 941) de
toda a reflexdo de Buber. Como destaca Zuben, ele trouxe para o Ocidente o arcabougo cultural
e espiritual presente nos contos do hassidismo e, a partir dessa base, desenvolveu sua filosofia
existencial, “que professa a redengao como uma tarefa humana, no sentido em que o homem
participa do devir divino” (ZUBEN, 2015, p. 942). Esse enfoque ressalta o papel do ser humano
como corresponsavel no processo de transformagdo e encontro com o sagrado, aspecto central

na perspectiva dialdgica buberiana.

Com isso, a relagdo Eu-Tu representa uma das mais profundas investigagdes filosofico-
religiosas sobre a natureza do encontro humano e sua capacidade de transcender a realidade
cotidiana em direcdo ao sagrado. Em Eu e Tu (1979), Buber argumenta que a verdadeira
experiéncia do sagrado ndo se encontra em dogmas religiosos ou em instituicdes, mas emerge

do encontro genuino. Como ele afirma:

Nada do que algum dia foi inventado e imaginado nas épocas do espirito humano em
matéria de prescrigoes, de pratica ou meditacdo, tem algo a ver com o fato
originalmente simples do encontro. [...]. Nao s@o as prescri¢gdes que nos ensinam a
saida. (BUBER, 1979, p. 90)

Com isso, Buber enfatiza que o sagrado ndo estd vinculado a normas ou rituais
prescritos, mas a experiéncia direta e transformadora do encontro Eu-Tu, ntcleo de sua

perspectiva dialogica.
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A concepgao de sagrado em Buber emerge desse contexto; o sagrado ndo ¢ uma entidade
distante ou uma forca separada do mundo, mas uma presenga que se revela no proprio encontro,
sem deixar de conservar seu carater de mistério. Como ele afirma: “Entrar na relacdo pura nao
significa prescindir de tudo, mas sim ver tudo no Tu; ndo ¢ renunciar a0 mundo, mas sim
proporcionar-lhe fundamentacdo” (BUBER, 1979, p. 91). Em consonancia com essa visao,
Buber reforga que o essencial € “ndo compreender nada fora de Deus, mas apreender tudo nele;
isso ¢ a relacdo perfeita” (1979, p. 92). Assim, Buber destaca que o sagrado se manifesta na
plenitude da relagdo Eu-Tu, quando a transcendéncia divina se realiza na imanéncia do

encontro, ¢ 0 mundo ndo é abandonado, mas fundamentado no encontro com o divino.

Buber afirma: “Aquele que, com todo o seu ser, vai de encontro ao seu Tu e lhe oferece
todo ser do mundo, encontra-o [encontra Deus]” (1979, p. 92). Dessa forma, o sagrado se
manifesta na “reciprocidade do encontro” proporcionada pela relagdo Eu-Tu, quando o Eu se
dirige a0 Tu de maneira genuina e desprovida de mediagdo. E nesse encontro que se manifesta
a dimensao transcendente do real — uma transcendéncia que nao se situa fora do mundo, mas
se revela no proprio acontecimento relacional. O encontro Eu-Tu revela ndo apenas o outro em
sua singularidade, mas também uma dimensdo que transcende a mera comunicacdo
interpessoal, se abrindo a presenga do sagrado que atravessa a relagdo. Essa relacdo ndo se
limita ao plano da intersubjetividade, isto €, da troca entre consciéncias individuais, mas alcanca
algo mais profundo — uma comunhao que toca o mistério do ser e a presenga do divino. Para
Buber, ao dizer Tu de maneira plena, o ser humano se dirige ndo apenas ao outro humano, mas,
de forma implicita, também ao Tu eterno. E nesse sentido que a experiéncia do encontro
genuino carrega um potencial sagrado, pois nela se revela uma presenga que ndo pode ser
reduzida a subjetividade nem a objetividade: € o enfre como espago de manifestagdo do
mistério. Assim, a relagdo Eu-Tu ¢ a via por meio da qual o sagrado pode se manifestar na

realidade concreta da existéncia.

Embora Buber descreva o sagrado como algo que se mostra no encontro Eu-Tu, ele ndo
o identifica totalmente com a propria relagdo. Deus — o Tu Eterno — se manifesta na relagao,
mas a ultrapassa. Desse modo, a relagao € o espago onde o divino se faz presente, sem que se
confunda com ela. Deus ndo ¢ reduzido ao entre, mas € aquele que se deixa alcancar nele, sendo
totalmente presente e, a0 mesmo tempo, totalmente transcendente. Portanto, a relagdo Eu-Tu ¢

o local onde o sagrado se manifesta, € ndo a sua totalidade.
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O sagrado, para Buber, pode ser experienciado no cotidiano; ele ndo sugere que o
sagrado seja algo exclusivamente metafisico ou restrito a contextos religiosos formais. Pelo
contrario, cada encontro genuino carrega o potencial de se tornar um momento de experiéncia
com o sagrado, uma vez que, em cada relagdo auténtica estabelecida com o outro, ha a
possibilidade de encontro com o divino. Isso ocorre porque, conforme explica Zuben, “Deus
estd integrado ao mundo a partir de sua santificagdo” (2015, p. 952), isto €, torna-se presente
nas relagdes e situagdes nas quais o0 mundo ¢ orientado ao Tu, sem que se reduza a ordem
mundana, refor¢ando a ideia de que o sagrado se manifesta nas relacdes humanas e na realidade

concreta.

A proposta de Buber sobre a relagao entre o humano e o divino encontra um de seus
pontos centrais na ideia de que todo encontro genuino entre pessoas tem o potencial de ser uma
relacdo com Deus. Essa afirmagdo parte de uma concepgdo especifica sobre a estrutura das
relagcdes no mundo, que Buber organiza em trés esferas fundamentais: a relagdo com a natureza,
a relagdo com os outros seres humanos e a relacdo com os seres espirituais. A primeira esfera,
que diz respeito a vida com a natureza, e ela ¢ marcada por uma comunicacao que se da nos
limites da linguagem; trata-se de um vinculo que ndo se expressa por palavras, mas por gestos,
percepcdes e sensibilidades que captam a presenca do outro natural, como quando alguém
percebe a arvore ndo apenas como um objeto, mas como algo que convoca uma resposta
interior. A segunda esfera, que compreende o relacionamento entre os seres humanos, ¢ onde a
linguagem se realiza plenamente, pois € nesse espaco que o “Eu” encontra um “Tu” capaz de
responder e coparticipar do didlogo em sua forma mais auténtica. Ja a terceira esfera, voltada
a vida com os seres espirituais, ndo possui uma linguagem prépria nos moldes humanos, mas
ainda assim se comunica com o mundo por meio de alegorias — ou seja, imagens e simbolos
que transitam entre o plano do espiritual e o plano do humano, permitindo que o divino se
insinue no mundo como figura, metafora e sugestdo. Assim, para Buber, mesmo sem palavras
ou linguagem direta, o espiritual se expressa de maneira a ser percebido no campo da
experiéncia humana, estabelecendo um elo com o mundo do Isso para se tornar comunicavel

(BUBER, 1979, p. 117).

Essa estrutura relacional revela que o sagrado ndo esta fora ou acima da experiéncia,
mas também ndo se confunde inteiramente com ela, podendo se manifestar sempre que ha um
encontro verdadeiro, onde o outro é reconhecido como um “Tu” e ndo reduzido a uma coisa ou

funcdo. Com isso, Buber ndo nega a transcendéncia, mas a reconduz ao ambito do vivido,
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mostrando que o divino pode emergir na concretude das relagdes inter-humanas como uma

transcendéncia imanente ao mundo.

Em cada uma das esferas de relagdo descritas por Buber, e em cada ato genuino que
nelas se realiza, ha uma dimensao valorativa que permite perceber a presenga do divino, como
“um sopro” do Tu eterno que se faz perceptivel na experiéncia concreta do encontro. Buber
afirma que “em cada Tu nos nos dirigimos ao Tu eterno, segundo o modo especifico a cada
esfera. Todas as esferas sdao incluidas nele, mas ele ndo estd incluido em nenhuma” (1979, p.
117), indicando que o Tu eterno se manifesta nas diversas formas de relagdo, sem jamais se

esgotar em nenhuma delas.

Entre essas trés esferas, contudo, € na vida com os homens que se revela a experiéncia
mais profunda e significativa, pois é nesse espaco que se realiza a reciprocidade — a
possibilidade de invocar e de ser respondido, de amar e ser amado, de reconhecer e ser
reconhecido. A relagdo inter-humana, portanto, ¢ para Buber a expressao mais auténtica da
relacdo com Deus, justamente por sua natureza dialogal, em que a resposta do outro participa
ativamente da constituicdo do encontro. Assim, ele conclui que “a relagdo com o ser humano ¢
a verdadeira imagem de relacdo com Deus, na qual a verdadeira invocagdo participa da
verdadeira resposta” (BUBER, 1979, p. 119). Essa no¢do de resposta como participagdo
contrasta com a ideia de “chamado e obediéncia” presente em autores como Paul Ricoeur, onde
a interpelagdo do outro — especialmente o outro ético — convoca o sujeito a uma escuta € a
uma resposta que supdem assimetria e responsabilidade. Enquanto em Ricoeur a transcendéncia
se expressa como apelo vertical que excede o sujeito (XAVIER, 2022, p. 37-41), em Buber ela
se manifesta na reciprocidade horizontal do didlogo, em que o divino se revela como presenga
e ndo como comando. Essa distingdo refor¢a o carater radicalmente relacional da proposta
buberiana, na qual o sagrado se revela na horizontalidade do encontro e nao na verticalidade da
submissao. Desse modo, a vida com os seres humanos se torna o espaco privilegiado onde o

divino se faz presente na escuta que responde e na resposta que acolhe.

O Tu eterno, segundo Buber, ndo pertence a uma esfera separada do mundo, mas
tampouco se reduz a ele. Deus, nessa perspectiva, ndo ¢ uma entidade personificada, mas a
expressao da presenca divina que permeia todas as relagdes auténticas. Ele ¢ simultaneamente
o totalmente Outro e o totalmente presente (BUBER, 1979, p. 92) — uma transcendéncia que

habita a imanéncia, revelando-se como mistério no proprio ato relacional. Para Buber, Deus ¢
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tanto o “mysterium tremendum”'® quanto “o mistério da evidéncia que me é mais préximo do

que o meu proprio Eu” (BUBER, 1979, p. 92).

O caminho para o sagrado, portanto, segundo Buber, reside na capacidade de cultivar
relacdes auténticas, nas quais a reciprocidade se concretiza e o outro € reconhecido e respeitado
como um Tu, e ndo reduzido a um Isso. E por meio desse processo que o ser humano
experimenta a transcendéncia, uma vez que o encontro genuino transforma tanto o Eu quanto o
Tu, revelando uma dimensdo de comunhao que ultrapassa o egoismo. A experienciagao do
encontro auténtico torna possivel a manifestacao do sagrado no mundo. Buber enfatiza que essa
vivéncia esta acessivel a todos, desde que as pessoas se aproximem umas das outras com

abertura, autenticidade e respeito genuinos.

2.2 Entre o sagrado e o inter-humano: presenca, alteridade e relacao

A obra de Martin Buber, frequentemente situada nos dominios da filosofia do dialogo,
propde uma abordagem da existéncia centrada na relagdo, que pode ser compreendida a partir
de uma perspectiva fenomenoldgica ampliada. Embora ndo se inscreva de maneira explicita na
tradi¢do da fenomenologia transcendental inaugurada por Husserl, Buber realiza uma descri¢ao
rigorosa da experiéncia vivida, com especial aten¢do a presenga imediata do outro e a qualidade
do vinculo que se estabelece no encontro. Essa orientacdo para o vivido — anterior a mediagao
conceitual e racionalizante — aproxima sua filosofia da fenomenologia tanto em sua vertente
existencial quanto em seu desdobramento na filosofia da religido. Sua proposta ndo visa analisar
estruturas da consciéncia, mas descrever modos de presenca que se revelam no entre, aquele

espaco relacional no qual se constituem o Eu, o Tu e a propria realidade compartilhada.

A fenomenologia em Buber pode, assim, ser lida em dois registros complementares. De
um lado, sua concepg¢do do sagrado como presenga viva que se manifesta na relagdo — e nao
como entidade abstrata ou mistério inefivel — o aproxima de autores como Rudolf Otto e

Mircea Eliade, embora com importantes diferengas quanto ao conteudo ético e relacional da

16 A expressdo “mysterium tremendum’” foi originalmente desenvolvida por Rudolf Otto em sua obra O Sagrado,
primeira edigdo de 1917, onde descreve o sagrado como uma experiéncia marcada por temor e fascinio diante do
“totalmente outro”. Embora Martin Buber utilize essa expressdao em Eu e Tu (1979), ele ndo menciona Otto
diretamente. Ainda assim, é possivel perceber certa afinidade entre os dois autores quanto a valorizagdo da
experiéncia religiosa imediata, apesar de seguirem caminhos distintos: Otto enfatiza o aspecto emocional e
misterioso do sagrado, enquanto Buber dé centralidade a relagd@o ética com o “Tu eterno”.
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experiéncia religiosa. De outro, sua énfase na relagdo inter-humana como fundamento da
existéncia o situa no campo de uma fenomenologia da alteridade, que oferece uma critica ao
modelo de subjetividade isolada e propde o didlogo como estrutura ontologica. Neste sentido,
Buber elabora uma fenomenologia da relagdo que compreende o sagrado e o humano como

dimensdes integradas de uma mesma realidade vivida.

A concepgao buberiana do sagrado, supra discutida, revela um entendimento relacional
da experiéncia religiosa. O Tu eterno, figura central da filosofia do dialogo, ¢ compreendido
ndo como uma entidade distante ou transcendéncia metafisica separada, mas como uma
presenca viva que se manifesta no encontro auténtico, sem perder seu carater de mistério e
alteridade. Essa abordagem, centrada na experiéncia imediata e transformadora da relagdo,
aproxima Buber de certos elementos da tradi¢do fenomenologica do sagrado, ainda que com

diferengas fundamentais.

A tradi¢do da fenomenologia do sagrado ¢ representada por pensadores como Rudolf
Otto e Mircea Eliade, cujas contribui¢des ajudaram a delinear uma compreensdo nao
racionalizada da experiéncia religiosa. Em O Sagrado (2007), Otto apresenta o conceito de
numinoso como o nucleo dessa vivéncia: trata-se de um sentimento profundo e irracional, que
se manifesta como mysterium tremendum et fascinans, provocando simultaneamente temor e
fascinio. O sagrado, sob essa dtica, ¢ uma realidade absolutamente outra (ganz Andere), cuja
presenca afeta diretamente a subjetividade, antecedendo qualquer formulagdo doutrinaria ou
racional. Otto descreve essa dimensdao ao afirmar que “ao redor desse ambito de clareza
conceitual existe uma esfera misteriosa e obscura que foge ndo ao nosso sentir/mas ao nosso
pensar conceituai [sic], e que por isso chamamos de ‘o irracional’” (2007, p. 98). Essa
formulacao reforca a ideia de que a experiéncia do sagrado €, antes de tudo, vivida e inefavel,

escapando aos limites da razdo e instaurando um contato imediato com o mistério divino.

Por sua vez, Mircea Eliade concebe o sagrado como aquilo que se manifesta ao ser
humano religioso por meio de hierofanias, ou seja, manifestagdes que revelam uma realidade
distinta do mundo profano e conferem estrutura ao espaco e ao tempo vividos pelo homo
religiosus. Nessa perspectiva, o sagrado ndo ¢ apenas diferente, mas qualifica-se como a
verdadeira realidade, aquela que da sentido a existéncia. Eliade afirma que “o sagrado manifesta
se sempre como uma realidade inteiramente diferente das realidades ‘naturais’. [...] o sagrado
equivale ao poder e, em ultima analise, a realidade por exceléncia” (1992, p. 12—14). Assim,

para o ser religioso, € no aparecimento do sagrado que o mundo adquire ordem, valor e dire¢ao,
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marcando a oposi¢do fundamental entre o espaco profano e o espago consagrado pela presenca

do divino.

A manifestacdo do sagrado no mundo profano estabelece centros, calendarios e
cosmologias. Tanto Otto quanto Eliade partem da descri¢do de experiéncias vividas, com forte
componente afetivo e simbolico, e se opdem a reducdo do fendmeno religioso a categorias

racionalistas ou socioldgicas.

Nesse contexto, a concep¢do de sagrado em Buber pode ser lida como uma forma
original de fenomenologia existencial. O sagrado, para ele, ndo se reduz a uma manifestacao
extraordinaria ou uma for¢a misteriosa, mas se deixa reconhecer sobretudo como algo que se

revela na propria relagcdo. Em Eu e Tu (1979), Buber afirma:

Sem duvida Deus ¢ o ‘totalmente Outro’. Ele é porém o totalmente mesmo, o
totalmente presente. Sem duvida, ele € o ‘mysterium tremendum’ [parafraseando Otto]
cuja aparicdo nos subjuga, mas Ele ¢ também o mistério da evidéncia que me ¢ mais
proximo do que o meu proprio Eu. (1979, p. 92)

Essa afirmacdo reflete o carater paradoxal do sagrado buberiano: ao mesmo tempo

transcendente e imanente, ele se revela na plenitude do encontro.

A aproximagao entre Buber e Otto se da pela recusa comum da objetivagao do divino e
pela afirmacao de sua alteridade radical. O Tu eterno ndo pode ser reduzido a um Isso sem que
se perca sua esséncia. Ha também uma semelhanca metodolégica: ambos valorizam a
experiéncia vivida, imediata, que resiste a conceitua¢do racional. A afinidade com Eliade
aparece na ideia de que o sagrado estrutura a realidade, ainda que, em Buber, essa estruturagao
se dé pela relagdo inter-humana e nao por mitos ou rituais, embora ele faca uso dos mitos e

narrativas do hassidismo como fonte antropologica e espiritual em sua filosofia do didlogo.

No entanto, hé diferencas significativas. Em Otto, a experiéncia do sagrado ¢ marcada
pelo espanto, pelo temor reverente; ja em Buber, prevalece a dimensao da reciprocidade, da
presenca e do compromisso ético. O encontro com o divino, para Buber, é também um chamado
a responsabilidade. A dimensdo do sagrado, portanto, ndo se separa da vida cotidiana, mas se

manifesta nela, como expressa ao afirmar que

Nao se encontra Deus permanecendo no mundo, e tdo pouco encontra-se Deus
ausentando-se dele: Aquele que, com todo o seu ser, vai de encontro ao seu Tu e lhe
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oferece todo ser do mundo encontra-o, ele que ndo se pode procurar. [...] Na medida
em que tu sondas a vida das coisas ¢ a natureza da relatividade, chegas até o insoluvel,
se negas a vida das coisas e da relatividade, deparas com o nada; se santificas a vida,
encontra o Deus vivo. (BUBER, 1979, p. 92)

Enquanto Otto enfatiza o carater arrebatador e incontrolavel da experiéncia numinosa,

Buber destaca a possibilidade de cultivar relagcdes auténticas em que o sagrado se revela.

De modo semelhante, Eliade descreve o sagrado como aquilo que irrompe no mundo e
o transforma, geralmente mediado por simbolos, mitos ou ritos. Em Buber, nao ha necessidade
de mediagdo simbolica ou institucional. O sagrado ¢ vivenciado diretamente na relagdo Eu-Tu,
e a linguagem da religiosidade formal pode até mesmo ser um obstaculo se transforma o Tu em
Isso. Como ele mesmo afirma: “Nao s3o as prescricdes que nos ensinam a saida” (BUBER,

1979, p. 90).

Assim, podemos concluir que a proposta de Buber se apresenta como uma
fenomenologia do sagrado singular, centrada na relacdo e na reciprocidade. Sua contribuigdo a
filosofia da religido estd em deslocar o foco da manifestacdo do sagrado para sua apari¢do no
cotidiano, no encontro entre pessoas. O Tu eterno ¢ o horizonte de toda relagdao verdadeira, e
sua presenga se revela sempre que o outro € reconhecido como sujeito € ndo reduzido a objeto.
Essa abordagem ndo apenas amplia a tradi¢do fenomenoldgica do sagrado, mas a enriquece
com uma dimensao ética que se mostra especialmente relevante em contextos contemporaneos
marcados pela fragmentacdo das relagdes humanas. Com isso, a fenomenologia do sagrado em
Buber langa as bases para uma ontologia relacional que ndo se limita a experiéncia religiosa,
mas se estende ao campo do inter-humano como tal — horizonte no qual a comunhdo entre os
seres se realiza e se aprofunda. E justamente essa dimensdo existencial da relagdo que se torna

objeto da proxima analise.

2.2.1 O entre como fundamento da communitas communitatum

A partir da concepg¢ao do sagrado como presenga relacional, torna-se possivel estender
essa estrutura para além do dominio religioso, compreendendo o inter-humano como
fundamento originario da experiéncia existencial. A filosofia de Martin Buber propde uma

fenomenologia da relagdo que ndo apenas fundamenta a experiéncia do divino, mas também
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revela o entre-humano como dimensdo constitutiva do ser. Nesse sentido, a experiéncia
dialogica ndo pode ser compreendida apenas como forma de comunicagdo, mas como uma
estrutura ontologica que antecede e funda tanto o sujeito quanto o mundo compartilhado. A
proposta buberiana do “entre”, esse espago existencial em que o Eu e o Tu se revelam
mutuamente —, permite compreender o inter-humano como um fendmeno originario, capaz de
abrir possibilidades de comunidade para além de formas institucionais ou contratuais. Assim, a
fenomenologia do encontro se apresenta como fundamento ético e existencial para o conceito
de communitas communitatum, evidenciando que € no vinculo e na reciprocidade que o comum

se constitui.

A fenomenologia tem como base a descri¢ao da experiéncia vivida, da consciéncia e do
modo como os fendmenos se apresentam ao sujeito. Sua atengdo se concentra na forma como
o mundo se da a experiéncia, priorizando a imediatez do vivido antes de qualquer conceituagao.
A obra de Buber, embora frequentemente situada nos dominios da filosofia do dialogo ou da
religido, pode ser compreendida dentro de uma tradi¢do fenomenologica ampliada. Essa
aproximacdo ¢ defendida por autores contemporaneos, como José¢ Mauricio de Carvalho e
Mauro Sérgio de Carvalho Tomaz. Nesse contexto, a filosofia de Buber propde uma
compreensdo da existéncia humana a partir da experiéncia relacional, centrada no “entre” que
emerge no encontro Eu-Tu. Trata-se de uma abordagem que recusa a mediagdo conceitual e
valoriza a presenca imediata do outro, enfatizando um tipo de intencionalidade que se orienta
nao a objetos, mas a sujeitos. Como afirmam Carvalho e Tomaz, “a fenomenologia descreve o
individuo como um ser que convive ou se relaciona, e isso aparece tanto no discurso filoséfico
como no cientifico” (2020, p. 204). A concepcdo buberiana da relacdo como fundante da
existéncia rompe com modelos centrados na subjetividade isolada e propde o didlogo como

condig¢do originaria do ser.

A tradi¢do husserliana, fundada por Edmund Husserl, ¢ marcada pelo esfor¢o de
descrever as estruturas da consciéncia e da experiéncia tal como se apresentam ao sujeito, sem
pressuposicoes externas. Husserl propde o método da epoché, ou suspensao do juizo sobre a
existéncia dos objetos, com o intuito de retornar “as coisas mesmas” — isto €, a experiéncia
pura. Essa fenomenologia transcendental se concentra na intencionalidade da consciéncia,
entendida como a orienta¢do da mente para algo que se manifesta no campo da experiéncia.
Esse compromisso com a descrigdo rigorosa da vivéncia fornece a tradi¢ao husserliana um lugar
fundador na filosofia contemporanea, influenciando autores como Heidegger, Merleau-Ponty,

Lévinas e, de modo indireto, o proprio Buber. No entanto, Buber reelabora a no¢do de
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intencionalidade, deslocando seu foco para o campo do encontro. Em vez de uma consciéncia
voltada unicamente a objetos — caracteristica do modo Eu-Isso —, ele introduz a possibilidade
de uma consciéncia voltada a presenca viva do Tu. Essa mudanga ¢ articulada por meio das
palavras-principio, que expressam os modos fundamentais de relagdo do ser humano. Como
explicam Carvalho e Tomaz, “as palavras-principio mostram a duplicidade de sentido do Eu
nas relagdes com o Tu e no encontro com o Isso. [...] Para Buber, a palavra-principio
fundamenta a existéncia humana que brota da relagdao” (2020, p. 206). Dessa forma, a
consciéncia deixa de operar como um polo isolado e passa a ser compreendida como expressao
do entre — do vinculo que se estabelece na relagdo com o outro. Essa concepgao da existéncia
como relacdo implica uma critica ao isolamento do sujeito presente em certas abordagens da
consciéncia. Em muitos modelos filosoficos, a subjetividade ¢ compreendida como instincia
originaria e isolada, capaz de constituir o mundo a partir de si mesma. Buber rompe com essa
logica ao afirmar que o Eu s6 pode emergir na relagdo com o Tu — jamais em isolamento. A
existéncia humana ndo se realiza como um processo interno de reflexdo, mas no encontro real
com o outro. Esse deslocamento atribui a intersubjetividade um papel fundante e ndo derivado,
fazendo com que o ser do humano se configure sempre em situacao relacional. Como afirmam
Carvalho e Tomaz, “é nessa condi¢do que se manifesta seu carater intersubjetivo, no qual Buber
situa a humanidade do homem, quer enquanto desenvolvimento pessoal, quer como membro da
sociedade” (2020, p. 204). A critica a ideia de um Eu fechado em si mesmo se transforma,
assim, em uma proposta positiva: a do ser constituido no entre, no espago de relagdo que funda

tanto a pessoa quanto a comunidade.

Essa énfase na relagdo como constitutiva da existéncia d4 origem a uma fenomenologia
da relagdo, que se distingue da descri¢do de esséncias ou da analise da consciéncia. O que
importa para Buber ndo sdo estruturas internas do pensamento, mas os modos pelos quais o ser
humano se encontra com o outro — e, nesse encontro, ¢ transformado. A distingdo entre
experiéncia e relagdo, expressa nas palavras-principio, mostra que apenas na relagdo Eu-Tu ha
reciprocidade e vinculo verdadeiro. J& o Eu-Isso representa distanciamento, controle e

objetificacdo. Como apontam Carvalho e Tomaz,

as palavras-principio diferenciam experiéncia e relagdo: experiéncia diz respeito ao
contato do Eu com as coisas e com o mundo (Isso), que representa um distanciamento;
arelagdo ¢ vinculo, nasce no encontro do Eu com outro Eu (Tu). A diferenga explicita
que a reciprocidade se d4 apenas na relagdo Eu-Tu e ndo na outra. (2020, p. 207)
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A andlise da experiéncia humana passa, entdo, a ser atravessada pela categoria do

encontro, em que o outro nao € mais objeto, mas presenga com a qual o Eu se constitui.

A radicalidade da proposta buberiana estd em deslocar o foco da filosofia da
subjetividade para a filosofia da relagdo, incorporando dimensdes éticas, existenciais e até
religiosas ao debate sobre a experiéncia. Em vez de pensar o ser humano a partir de uma
interioridade isolada, ele propde o didlogo como estrutura ontoldgica da existéncia. Como

observam Carvalho e Tomaz, Buber

se aproximou da fenomenologia existencial, ao longo da vida, tornando-se importante
representante do movimento. Ndo se desconhece que ha comentadores que defendam
que a estruturagdo de Eu e Tu e o pensamento filosofico de Buber em geral dependa
do seu conhecimento do hassidismo e que elementos hassidicos estejam na raiz de sua
obra filosofica. (2020, p. 203-204)

A centralidade do entre como lugar de constituicio do humano inaugura uma
perspectiva que rompe com as abordagens baseadas na subjetividade isolada, ao propor uma
compreensdo relacional e ética da existéncia. Essa estrutura de sentido, fundada no encontro e
na reciprocidade, ndo apenas redefine a experiéncia individual, mas também aponta para
possibilidades concretas de convivéncia comunitdria, capazes de resistir as formas de

fragmentacao social que caracterizam o mundo contemporaneo.

A ontologia relacional buberiana, ao distinguir as palavras-principio, evidencia que a
existéncia humana se concretiza na reciprocidade do encontro e na presenga viva entre as
pessoas. Nesse sentido, o inter-humano ndo ¢ apenas uma forma de relacdo, mas € o espaco em
que a liberdade e a responsabilidade se unem como modos reais de convivéncia. A vida, nesse
sentido, ¢ compreendida como relacdo compartilhada, e adquire uma dimensao ética e social
que transpassa a individualidade. E por meio dessa base que se torna possivel pensar a passagem
da experiéncia dialdégica a organizagdo comunitdria, questdo essa que se encaminhard no
proximo capitulo, examinando como o entre pode se traduzir em formas concretas de vida

comum.
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3 DA UTOPIA A PRATICA: A COMMUNITAS COMMUNITATUM E SUA
RELEVANCIA PARA A ORGANIZACAO SOCIAL CONTEMPORANEA

Ao conceber a relagdo inter-humana como o fundamento da existéncia e da
responsabilidade, Buber nao se limita a uma reflexao ética ou religiosa, mas elabora uma critica
que abrange também a organizacao social moderna. Seu pensamento propde uma alternativa ao
modelo estatal centralizado e a economia baseada na objetificacdo dos vinculos ao defender
que a verdadeira vida comunitiria s6 pode emergir onde ha reciprocidade, presenca e
compromisso. Nesse contexto, a nogao de communitas communitatum surge como uma resposta
a crise das relagdes humanas no mundo contemporaneo, apresentando-se como um modelo de

convivéncia enraizado na vivéncia do entre.

A formulagdao simbolica da communitas communitatum, proposta por Buber, esta
intrinsecamente ligada a sua concepcdo de sociedade e das relagdes humanas, sendo
fundamentada em sua filosofia do didlogo. Buber enfatiza que a existéncia auténtica s se
realiza no encontro genuino entre as pessoas, onde a reciprocidade ndo ¢ apenas desejavel, mas
constitutiva da propria experiéncia do inter-humano. Essa énfase no encontro se articula com
sua critica as relacdes meramente instrumentais, que reduzem o outro a um objeto e obscurecem
a possibilidade de comunhdo auténtica. Dessa forma, a communitas communitatum nao ¢ um
simples agrupamento de individuos, mas uma “comunidade de comunidades”, ou seja, uma
rede de comunidades interligadas pela experiéncia do didlogo e do reconhecimento mutuo. Esse
entendimento das relagcdes humanas reforga a centralidade do inter-humano como fundamento

da vida comunitaria, orientando a estrutura relacional que Buber propoe.

Nessa perspectiva, a communitas communitatum pode ser compreendida como a
imagem de uma sociedade estruturada por multiplas comunidades interligadas e autdnomas.
Buber descreve essa fusdo de comunidades como um espago no qual seus membros podem
desenvolver “uma vida prépria e autdbnoma, em comum” (2007, p. 55), ressaltando a
importancia das relagdes auténticas nesse contexto. Cada comunidade individual, portanto, ndo
¢ apenas uma unidade isolada, mas um ambiente onde a mutualidade e o respeito moldam as
interacdes humanas. Ao mesmo tempo, essas comunidades ndo existem de forma fechada; ao
contrario, elas se articulam entre si, compondo uma rede relacional que da forma a sociedade

como um todo.
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Buber compreendia as comunidades como entidades sociais menores e mais organicas
do que o Estado e as instituicdes centralizadas. Para ele, a base de uma sociedade eticamente
estruturada residia na composicdo comunitaria, na qual os individuos tém a oportunidade de
viver em um ambiente pautado pela cooperagdo e pelo didlogo. Ao analisar a crise dos sistemas
econdmicos e sociais, antigos € novos, € o desenvolvimento do género humano, Buber afirma

que

[...] sempre que se desenvolveu uma comunidade humana, foi sobre as mesmas bases
da autonomia funcional, do reconhecimento mutuo e da mutua responsabilidade,
individual e coletiva. E verdade que surgiram centros de poder de diferentes tipos que
organizaram e asseguraram a ordem e a seguranca comuns, mas a esfera politica em
sentido mais estrito — o Estado, com seu poder policial e sua burocracia —
permaneceu, frente a sociedade articulada de modo orgédnico-funcional, como uma
sociedade organizada constituida de diversas sociedades, cujos membros lutavam,
lado a lado, e ajudavam-se mutuamente. (2007, p. 176)

Embora centros de poder tenham surgido para garantir ordem e seguranga, o Estado,
com sua estrutura burocratica e policial, permaneceu distinto da sociedade, que, segundo Buber,
se organizava de maneira organica e funcional. Dessa forma, em oposi¢do a um modelo
centralizado e burocratico, ele propunha uma federacio de comunidades autdénomas,
interconectadas por lacos de solidariedade e por um didlogo auténtico, fundamentais para a

constitui¢do de uma sociedade genuinamente humana.

Para Buber, a imagem de uma communitas communitatum representa uma alternativa as
formas sociais individualistas, que reduzem as relagdes humanas a logica do funcionamento da
maquina econdmica. Essa nog@o esta em sintonia com sua critica a modernidade, especialmente
no que diz respeito ao predominio das relagdes impessoais e alienantes nas sociedades
contemporaneas. Ao enfatizar a necessidade de vinculos comunitarios genuinos, Buber
contrapde essa perspectiva a uma estrutura social marcada pela fragmentagao e pelo isolamento.
Dessa maneira, a communitas communitatum surge como um modelo que resgata a primazia do
inter-humano, possibilitando a constru¢do de uma sociedade baseada no encontro e na
reciprocidade. Essa proposta se insere no contexto mais amplo de sua filosofia dialogica, que

busca restaurar a centralidade da relagao auténtica na vida social.

3.1 A comunidade e a sociedade: distin¢des entre Estado e sistema comunitario
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A critica de Buber a concepcdo do Estado como entidade absoluta, especialmente
formulada no inicio da década de 1920, estd profundamente relacionada a sua defesa de formas
comunitarias de organizagao social. Para ele, considerar o Estado como absoluto significa
concebé-lo como anterior e superior ao individuo, uma construgao abstrata em que as formas
de vida e organizagao ja estdo previamente definidas e impostas a pessoa desde o nascimento.
Nessa logica, o Estado assume a fungdo de regular aquilo que considera seu, consolidando-se
como uma instancia autdbnoma que dita as normas da existéncia individual. Contra essa
centralizacdo excessiva, Buber propde a valorizagdo de estruturas comunitarias que
possibilitem participagdo ativa e didlogo auténtico. Ele afirma que “a tarefa socialista so sera
realizada na medida em que a nova aldeia, que une as formas de producao e enlaga a produgao
com o consumo, tiver um efeito reestruturador sobre a sociedade urbana que se tornou amorfa”

(2007, p. 161).

Sendo assim, o Estado ndo emerge de um desejo espontaneo nem da vontade livre de
seus membros, mas da necessidade de normatizar o bem-estar coletivo por meio do controle da
coexisténcia entre as pessoas. Considerar o Estado como uma institui¢do reguladora da vida em
comum implica reconhecer que tudo o que esta dentro dele lhe pertence e ¢ por ele definido.
Embora comunidades possam existir em seu interior, sua presen¢a estd submetida as
delimitagdes impostas pelo Estado, que, enquanto instituicdo controladora, determina as
condig¢des para o surgimento, a estrutura e a forma de organizacdo dessas comunidades. Assim,
ndo apenas estabelece os limites dentro dos quais a comunidade pode se desenvolver, mas
também influencia diretamente o modo de vida de seus integrantes. Dessa forma, o Estado
define ndo apenas o que pode ser realizado dentro de suas fronteiras, mas também os meios e

os critérios pelos quais essa realizagdo deve ocorrer.

\

Embora alguns Estados se mostrem favordveis a existéncia de comunidades, sua
estrutura centralizadora impde limites que comprometem a autonomia dessas comunidades.
Mesmo quando ha reconhecimento estatal, a propria defini¢ao e regulamentag¢do imposta pelo
Estado acabam por restringir sua independéncia, subordinando-as a uma ordem maior. No
entanto, uma comunidade genuina ndo pode se sustentar plenamente sem autonomia, pois ¢ na
liberdade de autogestdo e na constru¢do de vinculos espontaneos que reside sua verdadeira
esséncia. Dessa forma, a centralizacdo estatal, ainda que benevolente, pode comprometer a
autenticidade da vida comunitaria ao reduzir sua capacidade de autodeterminacdo e de

organizacdo a partir de seus proprios principios.
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Para Buber, o Estado existente ndo corresponde a no¢do de Estado absoluto mencionada

anteriormente. O Estado concreto, segundo ele, ¢

[...] o status, a situacdo, a condi¢do peculiar da ndo-realizagdo da verdadeira
comunidade. E linha que se desloca incessantemente, para usar uma expressio brusca,
indicando o grau de coercdo que deve existir e de que maneira ela existe. Esta situagao,
esta linha que mostra até que ponto os homens sdo livres e capazes, ndo deve ser
concebida como linha de progresso. (1987, p. 72)

Dessa forma, o Estado ndo possui a capacidade de projetar e realizar propostas concretas
para sua propria realizacdo, pois suas pretensdes permanecem no plano do ideal. O individuo
que pertence ao Estado tem a responsabilidade de aceita-lo, e “aquele que nao o admite, ou
emigra ou se revolta como pessoa” (BUBER, 1987, p. 65), ja que ser pessoa aos moldes do
Estado significa estar inserido nele, uma vez que ele se apresenta como o espaco da realizagdo
plena do bem viver. No entanto, para Buber, essa pretensdo fracassa, pois o Estado ndo consegue
controlar plenamente os eventos em seu interior, recorrendo, assim, a medidas impostas para

manter sua ordem e autoridade.

A centralizacao do Estado decorre de multiplos fatores, como a necessidade de expansao
territorial, a apropriacdo de recursos estratégicos e a repressao de insurreigdes resultantes de
sua propria coercao. Buber caracteriza esse modelo estatal moderno como uma estrutura que se
impode sobre os individuos, contrastando com a verdadeira comunidade. Diferente do Estado,
onde as relagdes sdo mediadas por instituicdes e normas coercitivas, a comunidade se
fundamenta na convivéncia auténtica, regida pelo didlogo e pela reciprocidade. Nesse contexto,
nao h4 uma Unica comunidade totalizante, mas uma constelagdo de comunidades interligadas,
cada uma desempenhando fung¢des essenciais — como trabalho, fé, educacao e subsisténcia —
e se conectando ao nucleo central do “sistema comunitario”. Dessa forma, o sistema
comunitdrio ndo se reduz a simples coexisténcia de comunidades, mas constitui uma rede
organica de associagdes que preservam sua autonomia enquanto se mantém vinculadas pelo

principio da mutualidade.

As linhas divisoérias entre Estado e comunidade ndo sdo estaticas; elas se transformam
constantemente sem depender da vontade individual. Essa dinamica também se manifesta na
vida pessoal de cada pessoa, como aponta Buber (1987, p. 73), ao afirmar que, diariamente, o

individuo se depara com os limites do que pode realizar e precisa reconhecer até onde ¢ possivel
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agir. Esse processo ndo ocorre de maneira abstrata, mas na experiéncia concreta da acao:
somente ao atuar no mundo o ser humano percebe seus limites e compreende o ponto em que
deve se deter. Dessa forma, a responsabilidade individual se revela ndo como uma imposi¢ao
externa, mas como um exercicio continuo de discernimento. Nesse sentido, a comunidade, €
ndo o Estado, ¢ o espaco onde a acdo responsavel pode verdadeiramente se concretizar, pois
nela o individuo encontra o campo necessario para exercer sua autonomia e decidir com base
na reflexdo e no encontro com o outro. J4 o Estado, ao impor limites arbitrarios as escolhas
humanas, reduz a esfera da decisao auténtica, afastando o individuo da liberdade que somente
a vida comunitaria poderia proporcionar. Assim, Buber diferencia os dois ambitos, ressaltando
que a verdadeira autodeterminagdo nasce da comunidade, onde a responsabilidade se traduz em

acdo significativa e ndo em submissao a uma ordem imposta.

Para Buber, o surgimento do Estado estd diretamente ligado a fragmentagdo das
associagdes humanas, que originalmente se formavam a partir do desejo auténtico de relagdo
Eu-Tu. A medida que os individuos passam a instrumentalizar uns aos outros para beneficio
proprio, reduzindo o outro a um meio em uma relagdo Eu-Isso, a comunhao se dissolve, dando
lugar a uma estrutura de poder centralizado. Esse processo fortalece o dominio exclusivo do
Estado, que ndo apenas impoe relagdes de uso e controle, mas também inviabiliza a existéncia
da verdadeira comunidade, afastando o individuo da experiéncia do encontro e,
consequentemente, de Deus. Como afirma Buber (1987, p. 47), a comunidade se estabelece na
unido direta entre as pessoas, sem a mediacdo de interesses funcionais que as reduzam a meros
membros de uma categoria social. Somente quando cada individuo se manifesta como unico e
responsavel por tudo, ha espago para abertura, participacdo e ajuda mutua. Dessa forma, a
oposicao entre Estado e comunidade se apresenta como uma contraposi¢do entre mediagao e
imediaticidade: enquanto o Estado organiza as relacdes por meio de estruturas abstratas e

interesses particulares, a comunidade permite a vivéncia direta e auténtica do inter-humano.

A influéncia do hassidismo no pensamento de Buber ressalta que Deus ¢ o vinculo que
une os anseios humanos por uma vida em comum. Para Buber, a comunidade surge da
necessidade intrinseca do ser humano por Deus, sendo essa necessidade a tunica forca capaz de
originar uma verdadeira comunhdo. No entanto, quando a relacio Eu-Tu se dissolve, a
continuidade da associacdo entre os individuos passa a se dar por meio do Estado, que se
sustenta pela imposicao da forca e ndo pela liberdade. Ao restringir a autonomia individual, o

Estado promove o afastamento entre as pessoas e Deus, tornando invidvel a manifestagdo da
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vontade divina. Como enfatiza Buber (1987, p. 61), Deus se revela por meio das realizagdes do
ser humano e “através da verdadeira comunidade”, o que evidencia que a experiéncia do divino
esta diretamente ligada ao encontro auténtico entre os seres humanos. Assim, quando o
individuo se distancia de Deus ao romper com a relagcdo genuina com o proximo, sua separagao
da vida plena proporcionada pela comunidade se consuma. Esse afastamento ndo apenas
compromete a experiéncia religiosa, mas também desfigura a esséncia do inter-humano, que ¢

o fundamento da communitas communitatum.

Para Buber, o “socialismo moderno” surge como uma tentativa de libertar a sociedade
da fragmentagdo e da despersonalizagdo que a caracterizam. Sua proposta € substituir o Estado
tradicional, assumindo sua fun¢do de regulamentacdo e dire¢do, com o objetivo de estabelecer
a justica social. No ideal socialista, a exploragdao do individuo seria erradicada, permitindo que
aqueles antes eram reduzidos a meros objetos de uso fossem finalmente reconhecidos como
sujeitos plenos. No entanto, essa transformagao nao elimina a logica do poder centralizado: o
Estado socialista continuaria a operar por meio da coercdo, impondo sua nogdo de justica e
restringindo a liberdade individual. Dessa maneira, ao perpetuar a autoridade absoluta, ele
acabaria suprimindo a autonomia dos individuos tal como o Estado anterior. Embora nao
houvesse mais exploragdo pelo trabalho, a possibilidade de escolher uma vida comunitéria
permaneceria inviavel, pois a soberania estatal ndo toleraria a existéncia de outro modelo social.
Assim, Buber evidencia que a simples substituicdo de um regime por outro, sem uma mudanca
essencial na estrutura das relagdes humanas, ndo resulta na superagdo da alienacdo, mas apenas

na reconfiguracdo dos mecanismos de controle.

A autonomia, elemento essencial da comunidade, ndo seria tolerada nem pelo Estado
contemporaneo nem por um Estado socialista nos moldes centralizadores, uma vez que ambos
tendem a ser autocentrados e a resistir a descentralizacdo. Enquanto o Estado se caracteriza por
uma estrutura rigida e mecanicista, a comunidade possui uma natureza organica e fluida, se
desenvolvendo a partir das relagdes diretas entre os individuos. Uma comunidade socialista
auténtica, na compreensao de Buber, que efetivamente promova a vida em comum, deve
emergir da autonomia e da liberdade de cada uma de suas partes, permitindo que cada
comunidade defina suas proprias necessidades e os meios para supri-las. Essa autonomia,
entretanto, ndo pode ser imposta por decretos ou regulamentos estatais; como explica Buber,
“nao pode de modo algum ser decretada. Ela nao pode ser estabelecida de outro modo a ndo ser
do crescimento e da autoafirmacdo de um sistema comunitario” (1987, p. 57). Nesse ponto, €

necessario esclarecer que Buber ndo propde a abolicdo completa do Estado, como fariam os
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anarquistas, mas tampouco aceita a ideia de um Estado forte e centralizador, mesmo que
socialista. Sua critica ao Estado soviético ndo significa rejeicdo a toda forma de organizagdo
estatal, mas sim aquelas que limitam a espontaneidade e a liberdade comunitaria. O que Buber
vislumbra ¢ um Estado que funcione como apoio complementar, ou seja, que ajude na conexao
entre comunidades autdbnomas sem se sobrepor a elas, permitindo o desenvolvimento de uma
sociedade baseada na mutualidade e no didlogo (BUBER, 2007, p. 170—171). A experiéncia dos
kibutzim'”, que ele valorizava profundamente, nio aponta para um anarquismo puro, mas para

uma forma de socialismo comunitario, federativo'®

e dialdgico. Assim, a verdadeira
organizagdo comunitaria ndo se opde ao Estado em si, mas a sua configuragdo autoritaria,
reafirmando que a vivéncia comunitéria genuina deve surgir do entrelagamento livre e concreto

das relacdes humanas.

Apesar da riqueza conceitual da proposta buberiana, ¢ necessario considerar uma
limitagdo metodologica presente em sua obra. Ao abordar experiéncias historicas — como as
coldnias cooperativas e, sobretudo, os kibutzim (BUBER, 2007, p. 168—-169) — Buber ndo
fornece referenciagdes explicitas que possibilitem ao leitor verificar as fontes, os contextos ou
os critérios que embasam suas afirmagdes. Em O Socialismo Utopico (2007), por exemplo, ele
menciona o fracasso de diversas experiéncias comunitarias na Europa e América (p. 161) e a
singularidade do kibutz hebraico na Palestina (p. 162), mas sem apresentar documentacdo
concreta que corrobore tais analises. Essa auséncia compromete a transparéncia argumentativa
e nos coloca diante de um problema interpretativo relevante: ao ndo oferecer os fundamentos
histéricos de suas afirmagdes, Buber exige que o leitor confie mais em sua autoridade pessoal
do que em uma construgao partilhavel e verificavel. Essa postura, ainda que ndo comprometa o
valor filosofico da proposta, fragiliza sua coeréncia com a propria concepc¢ao de didlogo que
sustenta sua critica ao Estado. A auséncia de abertura investigativa, nesse ponto, cria uma
incompatibilidade entre a forma da exposicao e o contetido que defende a partilha, a escuta e o

reconhecimento mutuo como fundamentos da vida comunitaria.

17 Kibutzim é o plural de kibutz, termo hebraico que se refere a uma comunidade coletiva fundada por judeus na
Palestina a partir do inicio do século XX. Nessas comunidades, o trabalho, os bens e as decisdes eram
compartilhados entre todos, seguindo principios de cooperacdo, igualdade e vida em comum. Para Martin Buber,
os kibutzim representavam uma forma concreta de vida comunitaria, baseada na liberdade e na responsabilidade
mutua.

18 Buber entende um socialismo também federativo como uma unido de coletividades que mantém sua autonomia,
ou seja, uma estrutura que respeita a pluralidade e as diferengas entre os grupos, mas que ainda assim busca uma
convivéncia e cooperagdo baseadas no dialogo.
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3.2 Gustav Landauer e a constru¢ao do pensamento comunitario

Martin Buber e Gustav Landauer, apesar de suas diferencas em relagdo a tradicao
judaica, compartilharam um interesse comum pelas questdes da comunidade, do socialismo e
da espiritualidade. Enquanto Buber se identificava com o hassidismo, Landauer, um judeu
assimilado, aproximava-se de uma perspectiva libertaria que, segundo Michael Lowy, fazia
parte de uma “espécie de corrente messidnico-romantica” de judeus que se distanciaram da
religido judaica, “no entanto, sem romper todos os lagos com ele [o judaismo]” (LOWY, 2011,
p. 40). Essa relagdo ambivalente com a tradicdo ndo impediu, mas antes possibilitou, um
intercambio filosofico significativo entre os dois pensadores. Assim, embora suas concepgdes
sobre comunidade e transformacao social fossem distintas, a influéncia mutua entre suas ideias
¢ inegavel, evidenciando um ponto de convergéncia na busca por formas auténticas de vida

comunitaria.

Landauer desenvolveu seu pensamento a partir da tentativa de integrar principios
religiosos ao socialismo e ao anarquismo ético, concebendo uma transformagdo social que
transcendia meras mudancas estruturais. Em sua critica ao Estado e a todas as formas de
autoridade, ele defendia a acdo direta e descentralizada como meios para construir uma
sociedade baseada na igualdade e na autonomia. Para Landauer, a renovagdo social dependia
essencialmente da transformagdao das relagdes humanas e da consciéncia coletiva, sendo a
religido um elemento fundamental para fomentar valores como solidariedade, compaixdo e
liberdade. Embora suas ideias ndo tenham produzido impactos politicos imediatos, sua
influéncia filosofica foi duradoura. Carrara (2017, p. 53—54) destaca que a obra de Landauer
foi crucial para a formag¢do de Buber na vida adulta, contribuindo para a sua concepcao de

comunidade como uma vivéncia inter-humana pautada pelo compromisso ético e espiritual.

Na Nova Comunidade, Landauer desempenhou um papel central. Ela, a Nova
Comunidade, foi uma iniciativa fundada pelos irmdos Hart nos arredores de Berlim, que
buscava integrar espiritualidade e socialismo em um modelo de vida comunitaria. Segundo
Carrara (2017, p. 53), foi nesse ambiente que Buber o encontrou, sendo profundamente
impactado por sua orientag¢do intelectual. Landauer o incentivou a abandonar seus estudos
universitarios em ciéncia e historia da arte, direcionando-o para o misticismo cristdo como um
caminho de aprofundamento espiritual. Essa influéncia se consolidou em 1906, quando

Landauer publicou a primeira edicdo moderna dos escritos de Mestre Eckhart, um mistico cuja
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obra ressoou nos primeiros esfor¢os de Buber em traduzir textos hassidicos. Esse intercAmbio
demonstra como a relagdo entre ambos ndo se limitou ao campo politico, mas também permeou

a dimensao espiritual e filosofica.

Landauer foi frequentemente classificado pelos marxistas como um socialista utdpico,
mas Buber contestou essa leitura ao sustentar que ele estabeleceu uma conexao mais profunda
com o proletariado do que o proprio Karl Marx. Para Buber, Marx “ndo se empenhou em dar
forma a nova existéncia social do homem, a quem se pretendia libertar por meio da revolugao”
(2007, p. 124), ao passo que Landauer propos uma transformacao social enraizada na renovagao
das relagdes comunitarias. Nessa linha de interpretagao, José Mauricio de Carvalho observa que
Landauer nao via o Estado como uma entidade a ser destruida por meio da revolugao, mas como
uma estrutura que sé poderia ser superada mediante a reconfiguracdo das comunidades ja
existentes (CARVALHO, 2017, p. 117). Essa concepgdo exerceu influéncia decisiva sobre
Buber, que passou a defender uma forma de revolugcdo centrada na criacdo de novas
experiéncias comunitdrias. Ele afirma: “Para nds, revolucdo ndo significa destruir coisas
antigas, mas viver coisas novas. Nao estamos avidos por destruir mas ansiosos por criar. Nossa
revolugao significa que criamos uma nova vida em pequenos circulos e em comunidades puras”
(1987, p. 38). Assim, a perspectiva de Landauer contribuiu para a consolidacdo da proposta

buberiana de comunidade como espago de renovagao social.

Embora fosse visto como socialista utdopico como supramencionado, Landauer também
se reconhecia como anarquista, entendendo essas posi¢des como expressdoes complementares
de sua visdo politico-filosofica. Seu anarquismo nao se norteava por uma rejei¢ao violenta do
Estado, mas por uma critica ética e existencial das formas de dominacdo e as estruturas
impessoais da modernidade. Ao mesmo tempo, seu socialismo rejeitava o autoritarismo estatal,
defendendo a constru¢do de comunidades livres, fundamentadas na cooperacdo, na
espiritualidade e na renovacao das relacdes humanas. O encontro entre essas duas tradi¢cdes se
manifesta na defesa de uma transformagado social gradual e organica, baseada na criacdo de
novas formas de vida coletiva. Por isso, ao longo deste trabalho, os termos “anarquista”,
“socialista” e “socialista utopico” serdo usados de maneira articulada, reconhecendo que a
proposta de Landauer nao se encaixa nos modelos tradicionais de organizagdo politica, mas da
vida a uma via alternativa centrada na experiéncia comunitéria e no espirito de liberdade. Essa
visdo politica e comunitaria influenciou Buber ao reforcar sua crenca na necessidade de
comunidades organicas baseadas na interacdo genuina entre os individuos. Assim, a filosofia

de Landauer contribuiu para a concep¢do buberiana de comunidade como um espago de
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renovacao espiritual e social. Essa influéncia se manifesta especialmente na leitura que Buber
faz do hassidismo, associando-o a uma vivéncia comunitiria fundada no didlogo e na

responsabilidade mutua.

No pensamento de Buber, a verdadeira superagdo do Estado ndo ocorre por sua simples
abolicdo, mas pela constituicdo de uma sociedade profundamente estruturada. Quando afirma
que “somente uma sociedade profundamente estruturada podera substituir ao Estado” (BUBER,
2007, p. 104), ele destaca que a transformacdo social genuina depende da capacidade da
comunidade de se organizar de maneira autonoma, coesa e resiliente. Essa percepcdo se
intensifica apds o assassinato de Landauer. Segundo Dascal e Zimmermann, na introdugao do
livro Sobre Comunidade (1987), esse evento marca uma virada no pensamento de Buber, o
levando a rejeitar a ideia de que a revolugdo politica poderia ser conduzida por meio da coer¢ao
e da violéncia estatal (1987, p. 24). Em vez disso, ele passa a defender que a revolugdo deve
ser, antes de tudo, uma transformagdo interna de cada individuo, sendo a educac¢do, ¢ ndo a

violéncia, o meio fundamental para alcangar essa mudanga (BUBER, 1987, p. 28).

A concepcao de comunidade em Landauer se distingue do conceito tradicional de
sociedade ao enfatizar a primazia das relagdes humanas auténticas sobre estruturas impessoais.
Para ele, a verdadeira comunidade ndo se define apenas pela coexisténcia de individuos, mas
pela interacdo direta entre eles, fundamentada na solidariedade, no respeito mutuo e na
compreensdo. Nesse sentido, a comunidade ¢ concebida como uma rede de interrelacoes
genuinas, onde a cooperacao e a ajuda reciproca substituem as dinamicas de poder e dominagao.
Essa perspectiva reforca a ideia de que a transformagdo social ndo ocorre por meio de

imposicdes externas, mas pelo fortalecimento dos vinculos inter-humanos que sustentam uma

vida comunitaria auténtica, em sintonia com o ideal anarquista de descentralizacao e autogestao.

Claudio Nascimento observa que Landauer tomou as comunidades medievais como
modelo para sua concep¢do de comunidade, valorizando nelas a vivéncia orgénica da vida
social (2020, p. 233). Segundo ele, Landauer estabelecia uma distingdo entre sociedade e
comunidade ao compreender que a sociedade se organiza a partir de estruturas independentes,
nas quais os vinculos sdo regidos pela vontade individual (NASCIMENTO, 2020, p. 230). Em
contraste, as “Guildas Medievais” representavam uma forma de organizacdo baseada na
cooperacao e na interdependéncia, assegurando tanto a sustentacdo dos individuos quanto o
equilibrio do corpo coletivo. Essa estrutura integrava os diversos elementos necessarios a

continuidade da vida comum, promovendo um sentido de pertencimento e solidariedade. Para
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Nascimento, Landauer considerava que a centralizacdo do poder pelo Estado moderno levou a
decadéncia desses arranjos comunitarios, desarticulando as culturas locais que floresceram nas
cidades medievais (2020, p. 233). Nessas comunidades, os individuos participavam ativamente
da vida social, construindo uma cultura de solidariedade e autogestdao. No entanto, Landauer
reconhecia que o principal obstaculo a renovagao comunitaria ndo era a burguesia, mas a propria
condi¢do do trabalhador moderno, marcada por habitos de passividade e dependéncia. Como
enfatiza Nascimento, “o inimigo real era, para Landauer, ndo a burguesia, mas a condi¢do
humana do trabalhador caracterizada pela rotina, inércia e dependéncia. Estas eram as raizes do
poder do Estado, assentado na ‘férrea fé das massas no autoritarismo’” (2020, p. 236). Essa
critica aprofunda sua rejeicdo ao modelo estatal centralizado, que se imp0s sobre as formas
auténomas de organizagdo e comprometeu os fundamentos de uma vida social verdadeiramente
livre, aproximando sua perspectiva de uma concepg¢ao anarquista de base comunitaria, moldada

por valores éticos e espirituais.

Inspirado por esse pensamento, Buber desenvolveu sua concepg¢ao de comunidade como
um espaco onde a vida em conjunto se sustenta pelo reconhecimento mutuo e pela
corresponsabilidade entre seus membros. Sendo assim, “que finalidade tem a nova
comunidade?” (BUBER, 1987, p. 33). Para ele, a comunidade ndo é apenas um agrupamento
de individuos, mas um ambiente onde a convivéncia se organiza de forma organica, garantindo
a subsisténcia coletiva por meio do trabalho compartilhado. Entao, Buber responde a questao:
a finalidade da comunidade ¢ “si-mesma e a Vida” (1987, p. 33). Nesse contexto, a interacao
entre os membros ocorre sem relagdes de dominagdo ou apropriagdo, mas com o propoésito de
viver de maneira auténtica, em que o todo se manifesta a partir das singularidades de cada
individuo. [lustrando essa perspectiva, Buber afirma: “Nos, ainda, preferimos, qual riacho belo
e selvagem, nos langar da montanha para o vale e desperdigar nossa energia a nos deixar levar

e usar a energia de outrem” (1987, p. 35, grifo do autor).

Assim como Landauer, que defendia a autonomia e a preservacao das comunidades,
Buber também compartilhava o ideal de que a verdadeira vida comunitaria ndo pode ser imposta
artificialmente, mas deve emergir da interagdo auténtica entre seus membros. Ambos viam na
comunhdo espontdnea entre pessoas o fundamento de uma organizagdo social legitima e
duradoura. Nesse contexto, Claudio Nascimento observa que, para Landauer, a futura
comunidade deveria se constituir a partir de uma estrutura economica plural, integrando
diferentes formas de posse. Segundo ele, “na concep¢ao de Landauer a futura ‘Comunidade’

(Gemeinde) seria caracterizada por uma ‘profusdo’ de formas de posse individual, comunal e
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cooperativa. A posse dos meios de produgdo de todos os tipos, das casas e da terra”
(NASCIMENTO, 2020, p. 238). Essa proposta sustenta a ideia de que a organiza¢ao economica
da comunidade deve refletir sua esséncia relacional, assegurando que os recursos sejam geridos
coletivamente, sem anular a singularidade dos individuos que dela participam. A compreensao
de Buber acerca da comunidade estd profundamente enraizada em sua critica & sociedade
moderna, caracterizada pelo predominio da objetificagdo e pela fragmentagdo das relagdes
humanas. Ao propor uma transformagao tanto da sociedade quanto do individuo, Buber defende
uma forma de vida que valorize a criag¢ao ¢ a liberdade como fundamentos de uma verdadeira
comunhao humana. Essa proposta se aproxima da concep¢do de comunidade elaborada por
Landauer, com quem Buber dialoga ao sugerir a possibilidade de uma nova realidade
comunitaria, mais auténtica e elevada. Nesse contexto, Buber introduz a nocado de
“bicomunidade”, expressao que simboliza a harmonia possivel entre a existéncia pessoal e a
vida em comunhao com os outros, de modo que cada individuo possa realizar sua singularidade
sem se dissociar da coletividade (BUBER, 1987, p. 39). Essa visdo sintetiza a esperanca
buberiana de uma renovagao do vinculo inter-humano, no qual a pessoa ¢ simultaneamente um

eu auténtico e um participante ativo da comunidade.

A concepgao de socialismo libertario desenvolvida por Landauer se fundamenta na
convic¢do de que a verdadeira revolucao ndo se limita a uma mudanga estrutural ou politica,
mas exige uma renovagdo profunda do espirito humano. Para Landauer, a luta continua pela
liberdade — que ele mesmo denomina revolu¢do — somente alcangard éxito se os individuos
se dispuserem a transformar a si mesmos, cultivando um espirito de regeneragdo, em vez de se
restringirem a buscar rupturas externas e imediatas. Nesse sentido, ele compreende a grande
revolucdo como um processo que abriga inimeras pequenas revolugdes interiores, as quais
configuram intensas transformagdes do ser, reafirmando a ideia de que a revolugdo auténtica ¢,
antes de tudo, uma forma de renascimento espiritual. A forca dessa revolucdo, segundo
Landauer, reside essencialmente na rebelido e na negacdo das condi¢des vigentes, uma vez que
ela ndo pode se restringir a implementacdo de medidas politicas para resolver os problemas
sociais. Essa compreensdo do carater espiritual e existencial da revolucdo em Landauer
aproxima-se da perspectiva buberiana, especialmente no que diz respeito a centralidade da

relagdo inter-humana.

A influéncia de Landauer sobre Buber ¢ decisiva para a formulagdo de sua concepgao
de revolugcdo como um processo que transcende a mera transformacgao politica, se orientando

para a renovagdo das relagdes comunitdrias. Buber defende que, para que uma revolugao
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politica seja capaz de promover um verdadeiro progresso social, ¢ indispensavel atender a trés
condi¢cdes fundamentais. Primeiramente, afirma que “os revoluciondrios devem estar
firmemente imbuidos da vontade de libertar o terreno para edificar sobre ele o patrimonio
comunitario existente, até converté-lo numa federacao de sociedades” (BUBER, 2007, p. 71).
Em segundo lugar, esse patrimdnio comunitario precisa estar previamente estruturado em
institui¢des que possam ser fortalecidas e consolidadas apds a libertagdo do terreno. Por fim, a
preparagao desse novo tecido social deve ser realizada com “auténtico espirito comunitario”
(BUBER, 2007, p. 71), o que revela sua énfase na dimensdo ética e relacional do processo
revolucionario. Essa andlise evidencia como Buber incorpora e expande as reflexdes de
Landauer, ao afirmar que a transformagdo social genuina depende da qualidade das relagdes

humanas e da construgao paciente de vinculos comunitarios solidos.

O conceito de “espirito” ocupa um lugar central na reflexdo de Buber sobre a construg¢ao
de uma sociedade verdadeiramente renovada. Este conceito se trata de uma forca orientadora
que conduz as pessoas a um caminho comum, no qual a experiéncia de comunidade se realiza
de maneira auténtica e pode, por sua vez, dar origem a um novo “espirito comunitario”,
continuamente recriado. Conforme Buber explica, ao interpretar o pensamento de Landauer,
cabe aos socialistas a tarefa de manifestar e concretizar esse espirito, espiritualizando tanto os
sentidos quanto a propria vida material (BUBER, 2007, p. 73). Assim, a unido entre diferentes
organizagdes e formas sociais ndo deve resultar de uma imposi¢do externa ou do uso da forga,
mas precisa emergir de um impulso intrinseco aos individuos, que transcende interesses

materiais imediatos em dire¢do a uma cultura mais elevada.

Gustav Landauer entende que o florescimento de um espirito comum entre as pessoas
depende da criacdo de um ambiente que favoreca a vida e o trabalho humano, ou seja, de um
espaco onde a existéncia possa ser vivida de maneira plena e significativa. Nesse contexto,
Buber reforca que tal transformacdo ndo deve ser passivamente aguardada, mas exige acao
concreta e imediata: “Nao se deve esperar que isso advenha, ¢ preciso tentd-lo, comegar a
realiza-lo” (BUBER, 2007, p. 74, grifo do autor). Para Landauer, conforme interpretado por
Buber, esse processo de reorganizagdo social tem como ponto de partida um retorno aos
principios fundamentais da sociedade estabelecida por Moisés, isto &, um retorno a Tora!® como

referéncia €tica e normativa para a convivéncia comunitaria (BUBER, 2007, p. 76). Nesse

19 Também chamada de Pentateuco, a Tora retine os cinco primeiros livros da Biblia hebraica. Nela estdo contidas
as leis mosaicas, que orientam a organizagao social, religiosa e juridica do povo hebreu, conhecidas como as leis
de Moisés.
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sentido, Buber destaca que, na visdo de Landauer, o Estado deve ser compreendido ndo como
uma entidade fixa ou uma estrutura coercitiva, mas como uma relagdo social dinamica,
construida a partir das interacdes humanas. Assim, superar o Estado implica desenvolver novas
formas de relagdo, capazes de substituir as estruturas hierarquicas por vinculos auténticos de
reciprocidade e solidariedade (BUBER, 2007, p. 63). Essa analise evidencia a afinidade entre
Landauer e Buber na defesa de uma transformacao social alicer¢ada em relagdes dialogicas e
vivificada pela responsabilidade mutua, num horizonte politico que recupera a heranca do

anarquismo espiritual sem romper com o ideal socialista.

3.3 Por uma reorganizagdo organica da vida comum: a indica¢do do caminho

No contexto historico atual, Estado e comunidade se encontram profundamente
interligados, com o primeiro exercendo uma influéncia determinante sobre a constituicao da
segunda. Isso ocorre porque, na sociedade contemporanea, o Estado ndo apenas delimita, mas
também regula as condig¢des para o surgimento e funcionamento das comunidades. No entanto,
Buber ndo propde uma transformagao abrupta do Estado em um sistema comunitério, pois sua
perspectiva ndo ¢ pautada na destrui¢do, mas na constru¢do. Como ele afirma: “Nao estamos
avidos por destruir mas ansiosos por criar” (BUBER, 1987, p. 38). Em vez de uma ruptura
violenta, sua proposta visa uma superacao gradual da estrutura estatal, avangando “em diregao
a” comunidade, de modo que o poder centralizador do Estado se dissolva a medida que as
relagdes comunitarias se fortalecam. Essa formulacdo ndao implica em adesdo ao anarquismo
tradicional, mas se aproxima da proposta ético-comunitaria de Gustav Landauer, para quem a
transformagdo social ndo passa pela tomada do poder estatal, mas pela criagdo de formas de
vida baseadas na rela¢do entre pessoas livres. Dessa forma, sua visdo nao sugere a negagao
absoluta do Estado, mas um processo em que ele seja progressivamente esvaziado, permitindo
que a comunidade se desenvolva de maneira orginica e autdnoma’. Esse movimento em
direcdo a comunidade marca um caminho alternativo a imposicao estatal, fundamentado na

construgdo de relagdes genuinas e na autonomia dos vinculos inter-humanos.

20 Os kibutzim, comunidades agricolas autogeridas surgidas no contexto do sionismo socialista, foram valorizados
por Buber como expressdes praticas de uma vida comunitaria baseada na cooperagao e na responsabilidade mutua.
Sua organiza¢do em torno do uso coletivo da terra representa uma materializagdo do ideal de comunidade
autdbnoma que Buber defendia.
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O avango em dire¢do a comunidade é um percurso que deve ser trilhado e construido
individualmente por aqueles que a aspiram. Esse caminho nao se configura como um plano ou
projeto politico, mas como uma indicagdo, uma possibilidade que emerge da propria
experiéncia humana. Por essa razdo, ele ndo pode ser moldado a imagem do Estado nem
promovido por meio de iniciativas legislativas ou institucionais, pois o surgimento da
comunidade transcende a esfera do poder politico e pertence essencialmente a humanidade.

Para Buber, essa transformag¢ao nao pode ser imposta, pois

[...] politicos movidos por ideias que trabalham arduamente para que, por exemplo,
algo seja feito na forma da legislag@o, enquanto que de modo algum sentem a urgéncia
interior de que algo deva ser feito quanto a forma de vida; para eles, a justica é algo
que deve ser “cumprido” e ndo algo que deve e pode ser iniciado pela sua incorporagéo
la onde um homem vive no meio de homens. (BUBER, 1987, p. 58)

Isso significa que a justica genuina, capaz de alcangar verdadeiramente todos as
pessoas, nao pode se limitar a imposi¢ao de normas, mas deve ser incorporada na vida cotidiana,
em todas as suas dimensdes. A separagdo entre vida publica e vida pessoal, ao invés de favorecer
relagdes auténticas, reforga interagdes baseadas na utilidade, distanciando os individuos uns dos
outros. Como destaca Buber, “as relagdes humanas determinam a realidade social e pessoal dos
individuos” (1987, p. 58), o que evidencia a necessidade de reorganizar essas relacdes com base
na autenticidade e na reciprocidade. Somente assim a comunidade podera florescer, pois “a
autenticidade do contetido politico de um homem ¢ provada e formada em sua esfera natural,
‘apolitica’. Aqui esta o solo de toda verdadeira for¢a que atua na comunidade” (BUBER, 1987,

p. 59).

Com essa afirmacdo, Buber destaca que a dimensao que ¢ de fato transformadora da
vida politica ndo surge a partir de discursos ideologicos nem de a¢des organizadas por partidos
ou institui¢des estatais, mas se funda na vida concreta e cotidiana das pessoas. A “esfera natural,
apolitica” a que ele se refere € o espaco das relagdes humanas diretas, onde os individuos vivem,
trabalham, convivem e respondem uns aos outros com autenticidade. E nesse local comum,
anterior as estruturas formais da politica, que se forma o carater ético-politico do sujeito. Assim,
a for¢a de uma comunidade ndo decorre da adesdo a um programa politico, mas da vivéncia de
vinculos reais que moldam um sentido comum de responsabilidade. Essa compreensdo reforca

a centralidade das relagdes inter-humanas na proposta de transformacgdo social de Buber,
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indicando que a comunidade nasce do cotidiano vivido com presenga e escuta. A partir disso,
se compreende que toda acdo verdadeiramente comunitdria precisa emergir da experiéncia

direta com o outro, € nao de um ideal abstrato imposto de fora.

No contexto do Estado, o ser humano ¢ compreendido como individuo, uma categoria
que o define a partir de moldes conceituais e cientificos, mas que ndo esgota sua realidade. O
individuo, ainda que portador de singularidades proprias, ¢ aquele que se adapta as estruturas
estabelecidas, sendo compreendido dentro de um sistema que o classifica e regula. No entanto,
para Buber, essa concepgao ¢ insuficiente, pois o “individuo ¢é a propria incompreensibilidade,
essa resisténcia ao conhecimento da existéncia, da unidade de cada um de nos, esta resisténcia
do ser” (1987, p. 106). A existéncia humana, portanto, ndo pode ser reduzida ao conceito de
individuo, pois ser humano significa ser pessoa. E na relagio com os outros que o ser humano
se constitui plenamente, se desenvolvendo ndo como uma entidade isolada, mas como um ser
em didlogo com a realidade que o cerca. Nesse processo, a personalidade se estrutura, o ser
como pessoa emerge ¢ a vida humana se manifesta de maneira auténtica, pois “s6 ¢ real aquilo
que cresceu e experimentou a si mesmo” (BUBER, 1987, p. 107). Essa compreensdo abre
caminho para a superacdo da visdo atomizada do individuo e para a afirmag¢ao de sua existéncia
no mundo inter-humano, onde o vinculo com o outro se torna a base para uma vida comunitaria

auténtica.

O “ser si-mesmo” ndao ¢ uma instancia separada, mas emerge da relagdo direta e
reciproca, sendo a expressdo da personalidade que se forma no entre das experiéncias
compartilhadas. A existéncia humana ndo se da no isolamento, mas na interacdo constante com
o mundo em que esté inserida. E precisamente na maneira como se responde a essas relagdes
que se configura sua identidade e se molda sua visdao de mundo, revelando que sua realidade

nao ¢ um dado fixo, mas um processo dinamico constituido no encontro com o outro.

Diante disso, Buber rejeita o conceito de individualismo presente no Estado como uma
abordagem adequada para a questdo humana. Para ele, toda forma de coletivizagdo ¢
problematica, pois reduz a pessoa a uma visao de mundo ou a um projeto politico, restringindo
sua singularidade. As nagdes, por exemplo, emergem desse processo de coletivizagdo,
definindo-se a partir de suas diferencgas em relagdo a outros povos. No entanto, ser parte de um
povo ¢ algo distinto. O conceito de povo ndo se estrutura em torno de uma visao de mundo
especifica; ele existe por si mesmo e para si mesmo. Nesse sentido, 0 povo esta mais proximo

da comunidade do que a nag¢do, pois, enquanto a nacao se afirma pela diferenciagdo e separacao
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dos outros, o povo se distingue sem que essa diferenca implique necessariamente em
afastamento, podendo inclusive gerar vinculos com outros povos. Ja a nagdo, quando levada ao
extremo, pode dar origem a massa, que nao se forma organicamente, mas a partir de uma
necessidade. A massa representa uma pluralidade de individuos unidos por uma caréncia e pela
expectativa de transformacio. E esse anseio que a move, fazendo com que aspire e inspire
mudangas. No entanto, a dindmica da massa reflete a fragmentagdo e a despersonalizacdo da
existéncia humana, uma condi¢do que a ideia de povo, enraizada no vinculo comunitario, tem

o potencial de superar.

Essa distingdo entre “povo” e “nacdo”, permite afastar a concep¢do de povo aqui
apresentada de projetos nacionalistas, inclusive daqueles vinculados ao sionismo politico, aos
quais Buber se contrapds ao defender uma convivéncia ‘“binacional” baseada em
reconhecimento mutuo e construgdo comunitaria. A proposta de um s6 Estado binacional
constitui, para Buber, uma orientagdo ética fundamentada em sua filosofia do didlogo e no
principio da inclusdo. Desde a década de 1920, ele se uniu a um pequeno grupo de intelectuais
sionistas que reconheciam a urgéncia politica e moral de acolher as reivindicagdes nacionais
arabes e, por isso, sugeriam uma soberania compartilhada entre judeus e arabes na Palestina
(MENDES-FLOHR, 2005, p. xvii). Essa proposta nao era vista por Buber como uma solugao
definitiva, mas como uma orientacdo que apontava para um caminho possivel para além do
conflito persistente, convidando ambos os povos a reconhecerem que habitam uma mesma terra
— chamada “Terra de Israel” pelos judeus e “Palestina” pelos arabes (MENDES-FLOHR,
2005, p. xviii). Para que essa convivéncia fosse possivel, ndo bastava viver “lado a lado”, era
necessario viver “com o outro”, escutando atentamente sua historia, dor e esperanca, e incluindo
sua realidade como parte da propria existéncia (MENDES-FLOHR, 2005, p. xvi). O
binacionalismo, nesse sentido, se revela como a traducao politica do entre buberiano, em que o
reconhecimento do outro como um Tu — mesmo quando adversario — torna-se condi¢do para

a construg¢do de uma convivéncia justa.

Quando o ser humano enfrenta circunstancias que o afligem, ele ¢ absorvido pela massa
como um individuo despersonalizado, perdendo sua identidade propria. Nesse contexto, suas
necessidades singulares ndo encontram espago para plena consideracdo, pois, dentro da massa,
a necessidade da maioria sempre se sobrepde a do individuo. A singularidade, quando presente,
¢ apenas tolerada, e a vida pessoal acaba deslegitimada, ja que a massa carece da organicidade
essencial para sua realizagdo. Essa dindmica gera um distanciamento tanto em relagdo aos

outros individuos quanto ao proprio mundo, pois, ao se organizar em torno de um objetivo
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determinado, a massa se estrutura como um mecanismo direcionado a execucao de um projeto
especifico. Como destaca Buber, “a massa ¢ uma maquina de grande tensdo, de intensa energia,
mas ndo ¢ um organismo” (1987, p. 112). Dessa forma, a inser¢do na massa nao fortalece a

existéncia pessoal, mas intensifica a fragmentacao e o esvaziamento do ser.

Portanto, na l6gica da massa, a vida pessoal perde sua relevancia, sendo substituida pela
primazia do projeto coletivo. O ser humano imerso na massa deixa de se preocupar com a
realizagdo de sua propria vida e tampouco busca integrar esse projeto a sua existéncia
individual. Vida pessoal e vida na massa se tornam esferas separadas e, ao invés de se
complementarem, acabam por se prejudicar mutuamente. Essa imersdo intensifica a
fragmentacdo e a despersonalizacdo, um fendmeno semelhante ao que ocorre no Estado, onde
a separagao entre a vida no mundo e a vida pessoal compromete a plenitude da existéncia. A
insatisfacdo do individuo no Estado nasce justamente dessa ruptura, que desarticula aspectos
da vida que deveriam estar conectados para a realizagdo plena do ser. Para ilustrar as

consequéncias dessa separagao, Buber questiona:

[...] quando homens realmente respondem & massa, € ndo a maneira de eco, entdo estas
pessoas devem perguntar em que consiste, em ultima analise, a necessidade
existencial da massa. Consiste, por acaso, no fato de se trabalhar 10, 9, 8, ou 7 horas,
ou no fato de a vida ser separada em duas partes? [...] E resposta satisfatoria o fato de
que lutar por um dia de 8 horas significa ter feito bastante? Isto ndo basta. [...] E esta
a necessidade do homem, necessidade existencial da criatura humana que nao deve
tolerar que a vida seja dilacerada em um tempo de trabalho tio racionalizado, de modo
tdo desumano. Afirmo que a responsabilidade para com a massa significa eliminacao
da necessidade, vale dizer, responsabilidade ndo s6 daquilo que estas pessoas precisam
ou acreditam necessitar, mas, ao contrario, para com a sua existéncia natural e dai para
com as tarefas sociais, técnicas e recorrentes; a racionalizagdo deve comecar pela
existéncia humana. (1987, p. 114-115)

No entanto, compreender as caracteristicas da massa nao significa classifica-la como
algo inteiramente nocivo. A massa representa um movimento de transi¢do, uma passagem da
condi¢do de insatisfacdo para a possibilidade de formagdao de um povo. Diferente da massa, o
povo, ao estar mais proximo da comunidade, ndo se fragmenta, pois existe por si mesmo,

sustentando uma estrutura mais organica e enraizada na experiéncia inter-humana.

3.4 As implicagdes praticas: da descentralizag@o a construgao de redes comunitarias éticas
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A descentralizacdo das relagdes humanas forma a base fundamental para a construcao
de redes comunitarias éticas, tal como delineada por Buber. Ao valorizar a reciprocidade e o
compromisso mutuo, modelo no qual a vida compartilhada se estrutura, Buber propde uma
reformulacao do convivio, onde os limites entre o Eu ¢ o Qutro se transformam em um Nos,
possibilitando um encontro auténtico que ressignifica a existéncia humana. Essa perspectiva
coloca em foco esse potencial transformador do encontro humano, dando novo significado a
existéncia. Nesse novo modelo, a terra nao € propriedade individual, mas um dom coletivo, cuja
posse soO se legitima enquanto concessao da comunidade, reforgando a interdependéncia entre
seus membros. Contudo, a superacdo dessa estrutura de reciprocidade ¢ tensionada pelas
dindmicas sociais e econdmicas contemporaneas, marcadas com frequéncia pelo

individualismo competitivo.

A concepg¢do do espaco comum, onde a terra deixa de ser propriedade individual e se
torna de dominio coletivo, contrasta com as normas tradicionais de posse e reforca a
interdependéncia entre os sujeitos, contrariando sistemas baseados na propriedade privada
absoluta. No que se refere ao trabalho, a transi¢cao de um sentido de dever para a sacralizagao
(BUBER, 1987, p. 46) indica uma renovagdo do vinculo entre o individuo e o todo, ja que,
nesse sentido, o trabalho alcanga centralidade como uma forma de fortalecimento da estrutura
social. Entretanto, desafios praticos sdo encontrados ao se relacionar com a concretizacao dessa

proposta em ambientes pluralistas ou definidos por estruturas de trabalho precarizadas.

A rejeicdo de estruturas baseadas em dominagdo e exploragdo, manifestada por Buber,
se mostra como uma critica as organizagdes hierarquicas e clama a elaboragdo de formas de
ordenagdo orientadas pelo respeito e ajuda mutua. Modelos institucionais contemporaneos,
frequentemente marcados por desempenho e competicao, demonstram grande distancia desse
ideal. Ainda assim, Buber evidencia que € no cotidiano vivido que a educagdo — verdadeira —

se desenvolve, pois ¢ ela que forma as bases para uma existéncia mais justa:

A ajuda, acdo generosa e apaziguadora do homem com as criaturas e
particularmente nobre e construtiva para com os homens, ¢ a representagao de
Deus através de nds, ¢ a administracdo da func¢io divina. O ajudante permanece
sempre no lugar de Deus, a criagdo se repete em seu ato: mao prestativa que
concede existéncia ao possivel [...] Toda ajuda verdadeira é educagdo e toda
educacdo auténtica ¢ ajuda para a autodescoberta e para o
autodesenvolvimento. (BUBER, 1987, p. 46)
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A verdadeira educacdo nasce nesse contexto, pois € na vivéncia coletiva que se aprende
a construir uma existéncia equilibrada. Ao propor uma revolucao fundamentada na criacdo de
novas formas relacionais, em vez de destruir o que ja existe, Buber destaca o papel principal
das simples praticas como as verdadeiras agentes de mudanca, colocando em foco a dimensao
concreta e cotidiana deste projeto comunitario novo. Nesse horizonte, Buber desenha o viver
bem articulando com liberdade e com a protecdo dos lagos humanos, sem abandonar a critica

aos sistemas de opressao.

3.5 Sobre a nova comunidade de comunidades: o local onde o Eu e o outro se transformam em

Nos

A influéncia do hassidismo sobre a filosofia de Buber ocupa um lugar importante,
principalmente na concepgao de que o ser humano ¢ imagem de Deus. Para ele, o ser humano
¢ esta imagem manifestada na terra, o que implica que a existéncia humana ndo ¢ isolada, mas
parte de um processo maior de realizagdo do divino, ou seja, o ser humano participa do processo
realizador no mundo. Nesse sentido, e por esse Vvi€s, a terra torna-se o espaco sagrado onde a
obra divina se concretiza por meio do trabalho humano, sendo, assim, o cendrio da participagao
ativa na cria¢do. A manifestagdo divina ocorre, de acordo com Buber, nesse compartilhamento
das experiéncias humanas, ndo de maneira abstrata, mas espiritualmente, e essa experiéncia

ocorre de maneira plena, especialmente, dentro da comunidade (BUBER, 1987, p. 46).

Sendo a comunidade o local onde essa manifesta¢do se efetiva por meio da vivéncia
compartilhada, se compreende que ¢ nela que Deus pode ser “conhecido”, ndo em sua
totalidade, mas na profundidade que uma relacdo auténtica permite — a relagdo Eu-Tu. Essa
perspectiva reforca a centralidade do encontro inter-humano como fundamento da vida
comunitaria, estabelecendo a base para a communitas communitatum como horizonte ético.
Ainda que tenha carregado uma esperanga profundamente marcada pela transformacgdo, a
proposta de Buber ndo concebe essa base como um modelo fechado ou irrealizavel, mas se
define como uma orientagdo viva e dinamica, que surge do proprio potencial das relacdes
humanas. A terra, compreendida como dom divino, contrasta com a légica da apropriagao
individual; a sua posse legitima se efetua somente como concessdo coletiva, conforme

afirmacao direta de Buber:
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A terra, bem natural e dadiva original, ¢ propriedade de Deus, e, portanto,
propriedade comum a todos. Nenhum individuo pode legitimamente té-la
como propriedade, nenhum direito de divisdo e de medida pode impor-se sobre
ela; ela pode ser possuida somente como concessdo da comunidade a pessoa.
(BUBER, 1987, p. 46)

Essa abordagem valoriza o elemento coletivo da propriedade e reforga, ainda mais, o

afastamento do principio individualista, firmando-se numa ética dirigida pela comunidade.

Na vida comunitaria, exige-se agir em prol do bem de cada um e de todos, em uma
dinamica onde o individual e o coletivo se entrelagam. Aqueles que fazem da comunidade sua
morada compartilham um vinculo essencial que os une em torno de um nucleo vital comum.
Nesse contexto, o trabalho deixa de ser mera obrigacdo e assume um carater sagrado, pois nao
se limita a execucao de tarefas fisicas, mas se realiza com plena consciéncia de seu significado
e de seu proposito dentro da coletividade. Embora envolva esfor¢o e sacrificio, seu sentido
dentro da comunidade ¢ distinto: ele ¢ santificado pela sua centralidade na construgao e
manuten¢do da vida em comunhao. Dessa forma, a comunidade ndo apenas sustenta a pessoa,
mas a insere em uma ordem maior, na qual cada agdo contribui para a realizacdo do todo.
Embora essa concepgao possa parecer idealizada frente as limitagdes da vida social concreta,
ela aponta para um horizonte ético possivel, que se constrdi na tensao entre o real e o desejavel,

entre a imperfeicao das estruturas sociais e a abertura de cada pessoa a alteridade.

A ajuda mutua se apresenta como elemento essencial das relagdes comunitérias, indo
além de um simples gesto de gentileza para se tornar um ato significativo como fundamento da
existéncia compartilhada. Nesse contexto, ajudar nao ¢ apenas uma escolha moral, ela ¢ a
verdadeira participagdo na realizagdo do coletivo, gesto esse que, de acordo com Buber, possui
carater sagrado, expressdo de uma sacralidade imanente que se concretiza no agir humano
voltado ao outro. Segundo o préoprio autor, quem ajuda “permanece sempre no lugar de Deus,
a criacdo se repete em seu ato” (BUBER, 1987, p. 46). E nesse cenario ¢ que a verdadeira
educagdo emerge do auxilio mutuo. Assim, aquele que ajuda se torna um agente dessa educagao,
promovendo ndo apenas o crescimento individual, mas o fortalecimento da comunhao entre as
pessoas. H4, aqui, uma dimensdo utdpica que se ancora na pratica: o carater praticavel do
cuidado e da responsabilidade cotidiana sdo caracteristicas indispensaveis a realizacdo de uma

comunidade auténtica.

O “vinculo total” sendo expressdo fundamental do ser para Buber, surge da necessidade

propria da conexao que constitui o espirito humano. Esse encontro, segundo Buber, se d4 no
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ambito comunitario e dispensa dogmas, fundamentando-se na experiéncia concreta de religacao
com o centro da vida, capaz de proporcionar plenitude por meio da unido. Nesse sentido, a
relagdo espiritual se configura entre as pessoas, que, ao se encontrarem e reconhecerem Deus
uma na outra, possibilita a reciprocidade salvifica, que consolida uma vivéncia comunitaria

onde o divino se manifesta na profundidade do encontro Eu-Tu.

No modelo de comunidade formulado por Buber, a busca por Deus motiva o encontro e
a abertura a alteridade, com relagdes baseadas ndao no interesse proprio, mas na
autorresponsabilidade e reconhecimento mutuo. As relagcdes que sao sustentadas por interesses
fragmentam a pessoa, delimitando o humano as dimensdes do individuo, enquanto as relagdes
de responsabilidade possibilitam o nascimento da verdadeira comunhdo. O sentido de
responsabilidade, nesse caso, pode ser entendido como favorecimento a abertura ao outro,
fortalecendo a participagdo ativa, concretizando o lago essencial a comunidade. Dessa relagdo
experiencial resulta a existéncia comunitaria, que € em si e para si, dedicada a realizagdo de
uma vida compartilhada, em que as diferencas sdo integradas ao redor do propdsito maior.
Trata-se, entdo, de um projeto comunitario que ultrapassa a funcionalidade social, e propde uma

espiritualidade encarnada no cotidiano, onde a utopia se revela como tarefa ética e relacional.

A unido comunitaria, sob essa compreensdo, ndo elimina a diversidade; configura-se
como um espago destinado a promover a “Vida” para seus membros. Ela ¢, entdo, uma forca
propulsora, orientando a liberdade por meio da cooperacdo, ou seja, trata-se de uma vida
qualificada, que pode garantir a coexisténcia mutua concreta por meio da unido entre
individuos. Esses individuos, com subjetividades distintas, se reunem e compartilham
necessidades essenciais e basicas para a manuten¢do da existéncia. A verdadeira unido
comunitdria ndo anula as diferencas, mas integra pessoas que, apesar de suas particularidades,
se unem em torno de um propdsito maior: a vivéncia em nome de Deus. Nessa dindmica de
cooperag¢do, a unido se torna o caminho para a verdadeira liberdade. Ainda que essa concepg¢ao
de liberdade possa parecer distante das condi¢des reais de convivéncia social, ela atua como
contraponto critico ao individualismo contemporaneo, abrindo espago para pensar a vida
comum como um processo de construgdo continua e ndo como um estado a ser plenamente

atingido.

Na busca coletiva pela paz e pela superacdo das adversidades sociais, a “nova
comunidade” surge enquanto possibilidade concreta de realizacao de tais aspiragdes. Os sujeitos

que carregam esse desejo sdo os mesmos que estdo dispostos a construir uma vida em comum,
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reconhecendo-se como pequenas partes de um grande mecanismo orientado para o bem viver,
sustentado pelo lago da doagdo reciproca. Nessa dindmica de cooperacdo, a unido se torna o

caminho para a verdadeira liberdade.

O conceito de viver bem, tal como proposto para a nova comunidade, difere
radicalmente das l6gicas dominantes da sociedade contemporanea, pois implica renincia a
apropriacao e a objetificagdo do outro. Esse novo viver bem consiste em uma existéncia livre
das amarras e de suas consequéncias desumanizadoras, pois, como afirma Buber, “nossa
verdade e nosso poder provém do ‘para onde’ e ndo do ‘de onde’” (1987, p. 35). Nesse contexto,
viver bem significa rejeitar o desejo de tirar proveito do outro, compreendendo que tal atitude
gera escravizagdo e objetificacdo. Na perspectiva de Buber, a relagdo Eu-Tu, uma relagdo
genuina, configura uma vivéncia reciproca, distante de instrumentalizacdes, e serve como base
nao de um esquema de perfei¢do estatica, mas de uma trilha ética de transformacao a partir das

relagoes.

Na formagao da nova comunidade, nao se busca explorar os semelhantes, mas busca-se
edificar um espaco sustentado pela revelagdo pessoal, expressa e vivida no encontro. Como
Buber observa, “nds [as pessoas que pertencem a nova comunidade], ainda preferimos, qual
riacho belo e selvagem, nos langar da montanha para o vale e desperdicar nossa energia a nos
deixar levar e usar a energia de outrem” (1987, p. 35, grifo do autor). Disso ¢ possivel
compreender que a vida compartilhada ultrapassa os limites das afinidades e se torna uma

escolha consciente e voluntaria que se baseia na centelha criativa que esta em cada pessoa.

O surgimento da nova comunidade, na visdo de Buber, ndo requer a destruicdo do que
Ja existe, como j4 mencionado, pois ela se constroi por meio da criagdo continua de novas
praticas e modos de convivéncia ao longo do caminho que conduz até ela mesma. A revolugao,
aqui, toma outro formato: o formato de sentido criativo relacional que se sustenta na busca por
uma vida comum mais auténtica e cooperativa. Nao se trata de forca, coer¢do ou de uma

revolucdo entendida como insurrei¢cdo violenta. Buber esclarece:

Ja nos falaram por longo tempo que ndo se pode construir sem antes ter destruido.
Agora entendemos que isso ¢ radicalmente falso. Ha ainda lugar vago na terra para
novas moradias ¢ novos santuarios. [...] Para nos, revolugdo ndo significa destruir
coisas antigas, mas viver coisas novas. Nao estamos avidos por destruir mas ansiosos
por criar. Nossa revolucao significa que criamos uma nova vida em pequenos circulos
e em comunidades puras. (1987, p. 38)
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Essa formulagdo de Buber resgata a for¢ca de uma utopia que ndo opera por negacao do
mundo, mas por sua ressignificagdo desde dentro. A novidade proposta ndo depende de grandes
reformas estruturais, mas de uma renovacao nas formas de convivéncia e nos modos de se
relacionar com o outro. E uma utopia imanente, que se constréi no entre das relagdes, nos
pequenos gestos cotidianos que, ainda que sejam limitados, carregam em si a poténcia de

transformagao.

Assim, o desenvolvimento de uma nova comunidade pressupde uma busca de uma vida
auténtica, que une pessoas com formas diversas de existéncia, e valoriza suas diferencas a partir
do que compartilham em comum. A communitas communitatum, nesse sentido, representa
menos uma meta final do que um proprio percurso: uma orientagdo €tica capaz de inspirar
praticas concretas de resisténcia ao isolamento, a indiferenca e a mercantilizagao das relagdes

humanas.

3.6 As ecovilas brasileiras como germes de uma communitas communitatum contemporanea

Embora a communitas communitatum seja uma imagem simbolica utilizada
pontualmente por Martin Buber, os principios que a sustentam — como o didlogo auténtico, a
reciprocidade e a corresponsabilidade — precisam de uma verificagdo concreta em experiéncias
comunitarias atuais. Considerando os desafios impostos por um contexto social marcado pelo
individualismo, pela racionalidade instrumental e pela légica do desempenho, torna-se
necessario investigar se ainda ¢ possivel a constru¢do de vinculos ndo instrumentais e formas
de convivéncia baseadas na relacdo inter-humana. Nesse sentido, o movimento das
comunidades intencionais, especialmente as ecovilas, mostra-se como um campo proveitoso
para essa investigagdo, uma vez que propde praticas comunitarias baseadas na partilha de
decisdes, na autogestao e na sustentabilidade. No Brasil, tais experiéncias vém se multiplicando
nas Ultimas décadas, cobrindo diferentes regides do pais, como indicam Froehlich e Medeiros
(2023, p. 31010-31014), ao apontarem o crescimento das pesquisas sobre comunidades

intencionais®! e a diversidade de motivacdes historicas que sustentam essas formas de vida

2! As chamadas comunidades intencionais sdo formas de convivéncia organizadas por grupos que escolhem viver
juntos com base em um propdsito comum, como a sustentabilidade, a autogestdo e a solidariedade. A
“intencionalidade” que as caracteriza nao se limita a uma decisdo funcional, mas implica um compromisso ético
com formas de relagdo que buscam superar a logica objetificante predominante. Nesse sentido, essa escolha



&9

coletiva. Essas iniciativas revelam, assim, praticas convergentes com o horizonte buberiano de
uma sociedade pautada pela inter-humanidade e pela superagdo das relagdes de uso. A seguir,
serdo examinados dois casos brasileiros — o Instituto de Permacultura e Ecovilas do Cerrado
(IPEC) em Goiaés, ¢ a ecovila Piracanga, na Bahia — com o intuito de ilustrar as potencialidades

e os desafios desse modelo comunitario.

De acordo com a Global Ecovillage Network, as ecovilas sdo “uma rede crescente de
comunidades e iniciativas sustentaveis que conecta culturas, paises e continentes” (KUNZE;
AVELINO, 2015, p. 8, tradugdo nossa). Essas comunidades se organizam em quatro €ixos
interdependentes: o ecologico, que adota praticas de permacultura, manejo da agua e producao
local de alimentos; o social, que promove confianga, cuidado e formas de didlogo como o
“Forum” (KUNZE; AVELINO, 2015, p. 109); o cultural, que junta vivéncias espirituais e
expressoes artisticas; € o econdmico, que age por meio de moedas locais, economia do dom e
cooperativas solidarias (KUNZE; AVELINO, 2015, p. 103), todos combinados por decisodes
consensuais que garantem participagdo descentralizada (KUNZE; AVELINO, 2015, p. 106).
Relacionados aos trés principios propostos por Buber — presenga, encontro e responsabilidade
partilhada —, esses eixos mostram membros engajados integralmente nas tarefas comuns,
vinculos interpessoais auténticos e gestao coletiva dos bens comuns. Assim, as ecovilas podem
funcionar como microestruturas que reeducam a relagdo Eu-Tu numa propor¢do comunitaria,
confrontando a ldgica instrumental dominante. Para demonstrar essas potencialidades, o
proximo topico examina o Instituto de Permacultura e Ecovila do Cerrado (IPEC), em

Pirendpolis-GO.

Fundado em Pirenopolis-GO, o Instituto de Permacultura e Ecovilas do Cerrado (IPEC)
foi criado para unir uma vida social cooperativa aos principios da permacultura e a educagao
ambiental continua (RAMOS NETO; SOUZA, 2017, p. 60—61, 62). Entre suas praticas centrais
se destacam a captagdo da agua de chuva em cisternas, o uso de banheiros secos que
transformam residuos em humus, a bioconstru¢io em adobe?? conduzida coletivamente, os

ciclos de bananeira para tratamento de efluentes, a geracdo de energia solar integrada as

consciente de vida comunitaria se aproxima da proposta buberiana de relagdo inter-humana, pois supde a
disposicdo permanente para o encontro, a escuta e¢ a corresponsabilidade. Em lugar de uma convivéncia
determinada por estruturas externas, trata-se de uma convivéncia fundada na presenga reciproca, onde a palavra e
a agdo conjunta expressam a mediagdo viva entre os membros da comunidade.

22 O termo “bioconstrugdo em adobe” se refere a uma técnica de construgdo que utiliza blocos moldados de terra
crua, misturados com agua e fibras vegetais, como a palha. Esses blocos sdo secos ao sol, sem necessidade de
queima ou processos industriais, o que reduz o impacto ambiental. As constru¢des em adobe possuem boa
capacidade de isolamento térmico e acustico, sendo adaptadas ao clima local e integradas a paisagem natural.
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construgdes e um estatuto interno que orienta a cooperacdo entre membros. Esses
procedimentos substituem a ldgica de consumo por relagdes de corresponsabilidade: ao fabricar
tijolos, manejar residuos e partilhar saberes, os moradores aprendem juntos e constituem o entre
buberiano, onde o dialogo pratico funda a comunidade. Assim, o IPEC demonstra a viabilidade
de organizar o cotidiano em torno do cuidado mutuo e da natureza (RAMOS NETO; SOUZA,
2017, p. 63—66), aproximando-se do ideal de communitas communitatum. Contudo, contextos
socioculturais diversos podem criar desafios especificos; essa dindmica se torna ainda mais
visivel na Ecovila de Piracanga, em Maraa-BA, cujo caso analisaremos a seguir, marcado pela

busca de equilibrio e por tensdes internas que testam os limites da convivéncia dialogica.

Criada em 2002, Piracanga se configura hoje como uma ecovila composta por
aproximadamente noventa moradores, estruturada em torno de uma espiritualidade holistica e
de um centro de terapias voltado para visitantes nacionais e internacionais (FLORES;
TREVIZAN, 2017, p. 463—464). Em termos ambientais, apresenta importantes indicadores de
sustentabilidade, como o uso exclusivo de energia solar para abastecimento energético, o
tratamento de efluentes liquidos por meio de fossas de evapotranspiragdo, a pratica sistematica
de reciclagem e o plantio de uma agrofloresta emergente, unidos a um modelo de governanca
que se propde participativo (FLORES; TREVIZAN, 2017, p. 464—465). Contudo, o cotidiano
mostra tensoes internas que desafiam a coesdo comunitaria: a cisdo entre os “Inkiris” —
moradores vinculados as normas do Centro Holistico — e os “nao-Inkiris”, que possuem menor
poder decisorio, evidencia a existéncia de hierarquias internas que fragilizam a democracia
comunitaria (FLORES; TREVIZAN, 2017, p. 463-466). Além disso, a dependéncia econdmica
em relagdo ao Centro Holistico, a dificuldade de inser¢do de jovens no sistema produtivo
interno e a produ¢do ainda em formagdo de alimentos proprios destacam os limites da
independéncia declarada (FLORES; TREVIZAN, 2017, p. 464-465). Esses fatores confirmam
a adverténcia de Buber, de que a convivéncia dialdgica s6 se mantém viva quando ha mediagao
constante dos conflitos e abertura continua a alteridade, evitando que novas estruturas de poder
se formem sob a aparéncia de solidariedade. Apesar das fragilidades, Piracanga mostra avangos
concretos na partilha de recursos e na consciéncia ecoldgica, como demonstra o sistema interno
de trocas, que garante o atendimento das necessidades basicas mesmo com baixos niveis
salariais, ¢ o elevado nivel de comprometimento com praticas ambientais sustentaveis
(FLORES; TREVIZAN, 2017, p. 465-467). Dessa maneira, a experiéncia de Piracanga

demonstra, por aproximag¢do, que a communitas communitatum, como imagem simbodlica
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proposta por Buber, pode encontrar realizagdes parciais sempre que a palavra do outro for

acolhida e respondida em situagdes praticas de corresponsabilidade.

Embora apresentem caracteristicas distintas, o IPEC e Piracanga evidenciam um esforgo
comum de substituir a logica do lucro imediato por processos colaborativos voltados a
sustentabilidade (RAMOS NETO; SOUZA, 2017, p. 63—65; FLORES; TREVIZAN, 2017, p.
462 e 465). Ambos partilham importantes convergéncias: a autogestdao comunitaria ¢ praticada
com diferentes niveis de formalizagdo (RAMOS NETO; SOUZA, 2017, p. 64 e 68; FLORES;
TREVIZAN, 2017, p. 463), a ecologia integral ¢ incorporada nas praticas de captacdo de agua,
reciclagem, producao de alimentos e uso de energia solar (RAMOS NETO; SOUZA, 2017, p.
63—66; FLORES; TREVIZAN, 2017, p. 465—467), ¢ a educagao entre pares — por meio de
cursos de bioconstrucao, mutirdes ou formagdes internas — reforca o aprendizado mutuo entre
iguais (RAMOS NETO; SOUZA, 2017, p. 62; FLORES; TREVIZAN, 2017, p. 464-465).
Contudo, manifestam-se também limites que precisam ser considerados: em Piracanga, a
divisdo entre “Inkiri” e “ndo-Inkiri” tensiona a coesdo interna, enquanto no IPEC a necessidade
constante de negociacdo para manter o consenso ¢ um desafio silencioso (FLORES;
TREVIZAN, 2017, p. 463-466; RAMOS NETO; SOUZA, 2017, p. 64); a dependéncia de
capital externo € mais sensivel em Piracanga, que se ancora no turismo terapéutico, enquanto o
IPEC mantém um perfil mais voltado a autossuficiéncia educacional (RAMOS NETO;
SOUZA, 2017, p. 62—64; FLORES; TREVIZAN, 2017, p. 465-467); por fim, em ambos os
casos, a dificuldade de integracdo com as comunidades vizinhas limita a efetividade do impacto
transformador (FLORES; TREVIZAN, 2017, p. 466; RAMOS NETO; SOUZA, 2017, p. 63).
Esses limites concretizam a adverténcia de Buber sobre a necessidade de didlogo continuo: a
comunidade s6 se mantém viva enquanto cada membro “responde pela sua hora” em relagao
aos outros, evitando que se criem estruturas rigidas que anulem a alteridade. Mesmo assim, as
ecovilas brasileiras analisadas demonstram que € possivel, ainda que de maneira parcial,
concretizar aspectos da communitas communitatum, indicando que a inter-humanidade pode,

de fato, reger iniciativas socioambientais viaveis.

As experiéncias analisadas permitem afirmar que, mesmo em meio a contradigdes e
limites, as ecovilas brasileiras oferecem exemplos concretos de aproximagdo com a proposta
buberiana de uma imagem de communitas communitatum. Essa constatacdo se ancora na
observacdo de que tais comunidades intencionais desenvolvem praticas que, embora
imperfeitas, orientam-se por relacdes de corresponsabilidade, escuta mutua e gestao coletiva da

vida comum. Ao privilegiar o encontro entre pessoas como fundamento do convivio social,
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essas iniciativas atualizam, em escala local, o ideal de um tecido social regenerado pela palavra
viva, como defende Buber. Ainda que ndo constituam modelos prontos e reproduziveis, elas
sinalizam que a inter-humanidade pode resistir as logicas instrumentalizadoras dominantes,
criando brechas concretas para novas formas de vida comunitaria. Nesse horizonte, permanece
aberta a possibilidade de que a politica do entre inspire formas renovadas de organizacao social,
capazes de sustentar o cuidado, o didlogo e a alteridade como principios fundamentais da

convivéncia.

Dessa forma, a proposta de uma federagdo de comunidades autonomas, como sugerida
por Buber, se mostra ainda atual como resposta simbolica as crises do presente. Sua critica a
centralizacdo estatal, a impessoalidade das instituicdes e a fragmentacdo social antecipa
questdes que hoje se tornaram estruturais. Em contrapartida, sua perspectiva de uma sociedade
composta por comunidades vivas e interdependentes resgata a possibilidade de reorganizar o
mundo a partir do encontro, da escuta e da responsabilidade compartilhada. Mais do que um
plano politico, a communitas communitatum pode ser um horizonte ético capaz de inspirar
novas formas de resisténcia e reconstrucdo, pautadas na dignidade das relacdes humanas e na

confian¢a de que o comum pode, ainda, ser cultivado.
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CONCLUSAO

O objetivo principal da presente dissertagdo foi investigar de qual maneira a categoria
do inter-humano, na compreensao dialogica de Martin Buber, pode fundamentar a proposta de
uma communitas communitatum como caminho alternativo aos modelos societarios
centralizados. Essa problematica foi formulada a partir da hipotese de que a filosofia buberiana
fornece ndo apenas uma ontologia relacional, como também um horizonte ético e politico capaz

de atender os dilemas contemporaneos das formas de organizacao social.

Para tal, a pesquisa foi delineada por meio de trés perguntas fundamentais: (i) de que
maneira o hassidismo influenciou a formagdo da filosofia dialdgica de Buber e sua critica
social? (i1) em que medida a distingdo entre as palavras-principio Eu-Tu e Eu-Isso ilumina os
impasses €ticos da modernidade? (iii) como a ideia de communitas communitatum pode ser
interpretada como alternativa vidvel, ainda que simbolica, frente as dinamicas sociais da
atualidade? A partir dessas questdes, o caminho analitico foi dividido em trés capitulos que, de

maneira estruturada, buscaram responder aos objetivos especificos tragados.

O primeiro capitulo discorreu sobre o impacto do hassidismo na formagdo do
pensamento buberiano, ao evidenciar como a experiéncia espiritual € comunitaria desse
movimento forneceu a Buber uma gramatica teologica e ética para o desenvolvimento de sua
filosofia do dialogo. O segundo capitulo aprofundou os fundamentos ontoldgicos e éticos da
relagdo Eu-Tu, evidenciando sua relevancia para a elaboracdo de uma critica a sociedade
moderna fundamentada na ldgica da instrumentalizag@o. Por fim, o terceiro e Ultimo capitulo
transportou essas bases para o campo sociopolitico, interpretando a communitas communitatum
como uma formulacdo simbodlica que revela o ideal de uma convivéncia comunitdria

descentralizada e enraizada no inter-humano.

Dessa maneira, os objetivos permitiram, ao longo do trabalho, uma compreensdo da
proposta buberiana em suas possibilidades de aplicagdo critica ao contexto social

contemporaneo.

Essa retomada dos propdsitos iniciais, agora, permite avangar para a apresentacao dos

principais resultados alcancados pela pesquisa.

A categoria do inter-humano, tal como elaborada por Martin Buber, oferece uma base

ontologica e ética firme para a formagdo de uma alternativa comunitaria a organizagdo social
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centralizada. Esse resultado vem a partir da analise de como Buber integra espiritualidade,
filosofia do didlogo e critica social em uma proposta que, apesar de nao ser sistematizada como

modelo, mostra-se como horizonte ético e existencial.

Por meio da investigacdo sobre o hassidismo, ficou claro que Buber encontrou nessa
tradicdo religiosa um paradigma de espiritualidade vivida na relagdo que influenciou
profundamente sua compreensao da existéncia humana como encontro. A incorporagdo dos
principios orientadores hassidicos em sua filosofia atirma a centralidade do vinculo interpessoal
como local de manifestagdo do sagrado, conferindo ao inter-humano um sentido nao apenas
antropologico, mas também teoldgico. Essa estrutura espiritual fundamenta a sua critica a

sociedade moderna e a ldgica da instrumentalizagao.

A analise das palavras-principio Eu-Tu e Eu-Isso mostrou que a proposta buberiana nao
se limita apenas a uma reflexdo ética abstrata, mas constitui uma verdadeira ontologia
relacional. Essa diferencia¢do faz surgir a compreensdo dos impasses éticos e existenciais da
modernidade, ao evidenciar como a predominancia de relacdes mediadas pelo Isso leva ao
isolamento, a fragmentagdo e a perda da dimensdo humana nas interagdes sociais. De maneira
oposta, a relagdo Eu-Tu se apresenta como a base de uma ética da responsabilidade, na qual o
reconhecimento do outro como sujeito pleno de valor cria possibilidades concretas de

transformagao social.

A formulagdo simbolica da communitas communitatum sintetiza esses elementos ao
propor uma configuracdo social baseada na descentralizacdo, na autonomia comunitaria € na
reciprocidade inter-humana. Embora Buber ndo sistematize essa proposta como modelo politico
fechado, sua idealizagdo orienta para uma possibilidade de reconstru¢do das formas de
convivéncia a partir da escuta ativa, da corresponsabilidade e do dialogo. O estudo das ecovilas
brasileiras, elaborado no ultimo capitulo, exemplificou como esses principios podem encontrar
uma ressonancia em experiéncias contemporaneas de organiza¢do comunitdria, mesmo com

desafios e limitacdes evidentes.

Assim, os resultados da pesquisa confirmam a importancia e a atualidade da proposta
buberiana, mostrando que o inter-humano ndo ¢ apenas uma categoria €tica ou existencial, mas
uma base concreta para a constru¢do de alternativas sociais voltadas a reumaniza¢do das
relacdes. Por meio desses resultados, torna-se necessario apresentar, agora, as principais
contribuigdes tedricas que este trabalho fornece ao campo de estudos sobre a filosofia de Martin

Buber e as formas comunitarias de organizagao social.
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A principal contribui¢do tedrica desta dissertacdo estd em evidenciar o inter-humano
como categoria fundante para a compreensdo da communitas communitatum na filosofia
dialogica de Martin Buber. Ao integrar as dimensdes espiritual, ética e politica de seu
pensamento, a pesquisa mostrou que a proposta comunitaria de Buber nao se apresenta como
um modelo institucional fechado, mas serve como orientagdo simbolica, capaz de motivar a

criacdo de alternativas sociais que privilegiam a reciprocidade e a corresponsabilidade.

Ao se adentrar na analise das raizes espirituais de sua filosofia, principalmente a partir
do hassidismo, esta dissertagdo amplia a compreensao de que a experiéncia religiosa, em Buber,
ndo esta apartada de sua visdo politica e social. O vinculo entre o divino e o inter-humano,
compreendido como uma transcendéncia que se manifesta na imanéncia das relagoes,

possibilita uma leitura integradora de sua obra.

Da perspectiva conceitual, o trabalho também contribui para transpor o foco tradicional
das interpretacdes sobre Buber, que muitas vezes privilegiam apenas a polaridade Eu-Tu/Eu-
Isso, deixando em segundo plano o potencial politico e comunitério de sua ontologia relacional.
Ao tematizar o inter-humano como base geradora de sua proposta social, a dissertagdo amplia
as possibilidades de leitura de sua filosofia, evidenciando como o entre das relagdes pode
sustentar uma critica ética @ modernidade e propor caminhos para a reconfigura¢ao das formas
de convivéncia humana. A incorporagdo de exemplos praticos, como as experiéncias das
ecovilas brasileiras, interliga a reflexdo filosofica com iniciativas contemporaneas que visam
criar alternativas ao modelo capitalista de sociedade. Essa articulacdo entre pratica e teoria
refor¢a a atualidade da proposta buberiana tanto para o campo da filosofia quanto para as

discussdes sobre transformacao social e organizacdo comunitaria.

Diante dessas contribui¢des, hd também limitagdes desta pesquisa para se indicar

possibilidades para investigacdes futuras.

A primeira limitag¢do diz respeito a abordagem metodologica adotada. Por se tratar de
uma analise de carater filosofico-hermenéutico, o trabalho se concentrou na investigagdo
textual das obras de Buber e em sua interlocu¢do com autores selecionados, sem realizar um

estudo de campo ou uma andlise empirica das experiéncias comunitarias exploradas.

Além disso, a dissertacdo partiu de algumas obras-chave de Buber, como Eu e Tu, Sobre
Comunidade, O Socialismo Utopico e Do Dialogo e do Dialogico, ndo explorando de maneira

sistematica outros textos relevantes que poderiam ampliar ainda mais a compreensdo de sua
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proposta, embora tal viés bibliografico tivesse o fito de manter a coeréncia interna do trabalho

e garantir a profundidade analitica nas fontes escolhidas.

Outra limitacao significativa diz respeito a propria ideia de communitas communitatum,
que, como reconhecido ao longo do texto, ndo foi elaborado por Buber como uma categoria
sistematica ou técnica, mas como uma imagem simbdlica. Assim, a presente pesquisa langou-
se ao desafio de interpretar e articular essa ideia numa perspectiva especifica, ainda que sejam

possiveis outras interpretagdes.

Por fim, cabe apontar que o recorte das experiéncias comunitarias contemporaneas, com
destaque para as ecovilas brasileiras, teve carater ilustrativo e ndo esgotou a diversidade de
praticas sociais que poderiam ser investigadas e aprofundadas sob a luz da filosofia buberiana.
A escolha desses casos se justifica pela sua proximidade com os principios discutidos, mas nao

pretende representar cenario amplo ou conclusivo sobre o tema.

Ao mostrar essas limitagdes, a dissertagdo busca situar com clareza o alcance de suas
analises, preparando as bases para que futuras pesquisas possam aprofundar e desenvolver as
perspectivas aqui delineadas. Assim, um vetor de pesquisa futura consistiria em realizar
investigacdes de carater empirico, com énfase etnografica ou socioldgica, que examinem mais
detalhadamente experiéncias comunitarias contemporaneas inspiradas por principios proximos

ao da communitas communitatum, seja no Brasil ou em outros contextos internacionais.

Outra linha de pesquisa possivel estd na analise mais expressiva da produgao filosofica
de Martin Buber, especialmente de textos ainda pouco explorados no Brasil, que podem
contribuir para um entendimento mais abrangente de sua proposta comunitaria. Esse
aprofundamento pode conter o estudo de sua correspondéncia, de seus ensaios politicos menos
conhecidos ou até de sua participacdo em debates publicos de seu tempo, o que permitiria

estruturar com maior precisao o desenvolvimento historico de suas ideias sobre comunidade.

Além disso, futuras andlises podem explorar o didlogo entre a filosofia dialogica de
Buber e outras correntes contemporaneas da filosofia social e politica, como a fenomenologia
do reconhecimento, a ética da alteridade ou as teorias da justica relacional. Essa articulagdo
interdisciplinar pode propiciar uma leitura comparativa que beneficie o debate atual sobre

formas alternativas de organizagao social.

Por ultimo, outro desdobramento possivel seria uma investigacdo mais sistematica sobre

o lugar da educagdo na constru¢do de comunidades dialogicas, uma vez que Buber confere a
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educacdo um papel central no processo de transformacdo social. Pesquisas que articulem
filosofia da educacao e filosofia do didlogo podem proporcionar um fortalecimento da aplicacao

pratica da proposta buberiana em diferentes contextos sociais € institucionais.

Dessa maneira, o presente trabalho ndo apenas cumpre sua tarefa de explorar o inter-
humano como fundamento da communitas communitatum, como também se apresenta como
um convite a continuidade da reflexdo filosofica sobre as possibilidades de construcao de

comunidades mais justas, solidarias e eticamente comprometidas.

Em um tempo marcado pela fragmentacao das relagdes humanas e pelo crescimento de
formas de vida orientadas pela logica da instrumentalizacao, a proposta de Martin Buber ressoa
como um “chamado” a responsabilidade e a reconstrugdo do vinculo inter-humano. A
communitas communitatum, enquanto imagem simbolica de uma sociedade fundamentada no
dialogo, na escuta e na corresponsabilidade, ndo se mostra como um modelo fechado ou uma
utopia inalcangdvel, mas como uma tarefa inacabada, que estd sempre a ser construida
cotidianamente no espaco do entre. Ao reconhecer o Tu no outro e ao responder com
autenticidade a esse chamado, cada pessoa se transforma em um agente de uma reconstrugao
que, embora seja discreta, traz em si a possibilidade de uma vida social mais justa, solidaria e

verdadeiramente humana.

A esse respeito, vale lembrar das palavras de Buber:

O declinio da comunidade representa, por isso, uma evolugao inevitavel? Ou é
possivel um retorno a ela?

[...]

No6s nido podemos retornar a totalidade primordial; podemos, no entanto,
avangar para outra totalidade, produtiva, que ndo se desenvolveu como a
primeira, mas que €, sem duvida, feita com material espiritual verdadeiro e que,
portanto, ndo ¢ menos auténtica” (1987, p. 52)
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