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tipico. E um filésofo do cotidiano”.

Leonidas Donskins, Cegueira Moral



RESUMO

A presente dissertagcao tem como intuito apontar a contribuicdo do sociologo e
filosofo polonés Zygmunt Bauman para a compreensao filosofica do homem, em sua
integralidade e dignidade inatas frente a assim chamada era pés-moderna altamente
marcada pela fragmentacao do sujeito, fugacidade das relagdes interpessoais e a
consequente fragilidade dos vinculos. A dignidade da pessoa humana tornou-se, nas
ultimas décadas, um dos grandes pontos de reflexdo e consensos éticos do mundo
ocidental. Mas, apesar disso, a era pés-moderna tende quase que involuntariamente
a relativizar o homem, sobretudo em suas relagdes interpessoais. Neste sentido, o
conceito de modernidade liquida proposto por Bauman vem nos mostrar que cada dia
mais as relagdes solidamente estabelecidas estdo sendo relativizadas, deixando de
serem paradigmas normativos e tornando-se cada vez mais fugazes. Para embasar o
pensamento de Bauman sobre tais realidades, buscamos um respaldo na filosofia
grega, na corrente filosofica personalista e na Bioética que tratam diretamente da
dignidade humana e da importancia em defendé-la e promové-la hodiernamente.
Nisso vamos percebendo que o presente trabalho sera norteado por trés eixos, a
saber, uma perspectiva ontolégica, normativa e sociocultural. De forma geral, na
perspectiva ontologica a dignidade humana é vista como um atributo intrinseco, algo
que faz parte da esséncia do ser humano. Na perspectiva normativa, , vemos que a
dignidade € entendida como um principio ético e moral que fundamenta direitos e
deveres orientando as normas sociais. Na perspectiva socio-cultural, por sua vez, a
dignidade é moldada pelas diferentas culturas historias e contextos sociais , refletindo
as diversas formas de reconhecer e respeitar o ser humano. Assim cada perspectica
traz uma contribuigdo unica para a compreensao da dignidade humana na era pos

moderna.

Palavras-chave: adiaforizagdo; ética; dignidade; Bauman; Modernidade Liquida.



ABSTRACT

This dissertation aims to highlight the contribution of the Polish sociologist and
philosopher Zygmunt Bauman to the philosophical understanding of the human being
in his or her wholeness and inherent dignity, in the face of the so-called postmodern
era, which is strongly marked by the fragmentation of the subject, the fleeting nature
of interpersonal relationships, and the resulting fragility of bonds. Human dignity has
become, in recent decades, one of the major focal points of ethical reflection and
consensus in the Western world. Despite this, however, the postmodern era tends,
almost involuntarily, to relativize the human person, especially within the sphere of
interpersonal relations. In this sense, the concept of liquid modernity proposed by
Bauman shows us that relationships once solidly established are increasingly being
relativized, ceasing to function as normative paradigms and becoming ever more
transient. In order to ground Bauman’s thought on these realities, this study seeks
support in Greek philosophy, in the personalist philosophical tradition, and in Bioethics,
all of which directly address human dignity and emphasize the importance of defending
and promoting it in contemporary times. In this way, we realize that the present work
will be guided by three axes, namely, an ontological, normative, and sociocultural
perspective. Generally, from an ontological perspective, human dignity is seen as an
intrinsic attribute, something that is part of the essence of the human being. From a
normative perspective, we see that dignity is understood as an ethical and moral
principle that underlies rights and duties, guiding social norms. From a sociocultural
perspective, in turn, dignity is shaped by different historical cultures and social
contexts, reflecting the diverse ways of recognizing and respecting the human being.
Thus, each perspective brings a unique contribution to the understanding of human

dignity in the postmodern era.

Keywords: adiaphorization; ethics; human dignity; Bauman. Liquid Modernity.
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1 INTRODUGAO

Refletir sobre a dignidade humana na era pés-moderna é, antes de tudo, voltar
o olhar para a condi¢ao fragil e, ao mesmo tempo, profundamente valiosa do ser
humano em meio as incertezas do nosso tempo. Em uma sociedade marcada pela
fluidez dos vinculos, pela instabilidade das relagdes e pela légica do descarte, como
descreve Zygmunt Bauman, a pessoa corre o risco de ser reduzida a objeto entre
objetos. Nesse cenario, pensar eticamente a dignidade torna-se um gesto de
resisténcia e cuidado, reafirmando o valor intrinseco de cada vida. Aproximar-se do
pensamento de Bauman, portanto, € buscar caminhos para resgatar a
responsabilidade pelo outro e reconstruir lagcos mais humanos e solidarios.

Para podermos construir um percurso reflexivo sobre tao relevante tematica, o
presente trabalho esta organizado em quatro capitulos buscando estabelecer uma
linearidade argumentativa que fundamente hodiernamente o pensamento de Bauman.

No primeiro capitulo, temos como intuito abordar o conceito filoséfico de
dignidade humana, levando em conta o conceito de pessoa. Para tanto, iniciamos
nossa reflexdo fazendo algumas ponderagdes a luz da filosofia grega, bergco do
pensamento critico acerca do ser humano e em seguida adentramos na visao pés-
moderna da dignidade da pessoa humana presente no pensamento do socidlogo e
pensador polonés, Zygmunt Bauman. Faz-se necessario salientar que nao
pretendemos esbocar todo um percurso histérico sobre o supracitado periodo, uma
vez que cada época da histdrica com seus respectivos pensadores e correntes
filosoficas nos oferecem multiplas abordagens e nosso objetivo é de contextualizacao.

No segundo capitulo do nosso trabalho, tratamos da dignidade a partir de
alguns aspectos da existéncia humana trabalhados pela corrente filoséfica do
personalismo. Tal pesamento filoséfico vem nos afirmar que a dignidade constitutiva
do ser humano, fundada em sua singularidade, liberdade relacional e abertura ao
outro ndo pode ser reduzida a uma realidade instrumentalizada. Quando olhamos a
sociedade atual analisada por Baumam em seus escritos, percebemos que tais
critérios sucumbiram as visdes utilitaristas transformando individuos em vidas
descartaveis pondo em risco concretamente essa dignidade ontologica. Assim,
enquanto o personalismo nos oferece um fundamento filoséfico-normativo do valor
incondicional da pessoa, Bauman nos fornece um claro diagnéstico das estruturas

sociais que corroem tais valores no cotidiano.
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O terceiro capitulo desse trabalho tem por finalidade refletir sobre o tema das
relagdes interpessoais como principio transformador da sociedade contemporanea a
luz do pensamento de Zygmunt Bauman. Para tal, investigamos o fenbnemo da
adiaforizacdo como obstaculo a tal processo de reabilitacdo dos vinculos de
proximidade e cuidado na modernidade liquida . De fato, como nos recorda o autor,
vivemos num tempo onde a fragmentacao das relagbes dentro da sociedade de
consumo e a efémera duragao dos vinculos cada dia mais acelerada é uma realidade
inquestionavel. Assim sendo, iremos elencar algumas problematicas que, segundo o
autor, sdo fruto da sociedade altamente adiaforizada e em constante mudanca que
vem desfigurando gradualmente as relagdes interpessoais tdo necessarias ao
equilibrio da sociedade hodierna.

O quarto capitulo do nosso trabalho tem por finalidade estabelecer uma
linearidade entre o pensamento de Bauman e a visao da Bioética acerca da dignidade
humana tendo como eixo norteador o paradigma principialista proposto pelo
pensamento Bioético. De fato, a Bioética vem nos afirmar a dignidade humana como
um principio normativo fundamental pautado na protecado da vida, na autonomia e na
justica das decisdes acerca da existéncia humana. Bauman, por sua vez, a luz do seu
conceito de sociedade liquida, nos mostra que atualmente o ser humano vem sendo
tratado como objetos descartaveis corroendo vinculos e desconsiderando
responsabilidades éticas. Nesse sentido, perceberemos que a Bioética nos oferece
critérios praticos que visam salvaguardar a pessoa diante desse contexto téao
aporético diagnosticado por Bauman em seus estudos. Portanto, evidenciamos que
tanto Bauman quanto a Bioética convergem na defesa de uma ética do cuidado e da
responsabilidade pelo outro, reconhecendo que a dignidade n&o € apenas algo
abstrato, mas compromisso concreto com a vulnerabilidade humana. Neste interim,
veremos que perceberemos que a compreenséao atual da pessoa como digna envolve
trés aspectos inseparaveis. Antes de tudo, ha um fundamento ontoldgico: a dignidade
€ proépria do ser humano, nasce com ele e ndo pode ser medida por critérios de
utilidade ou eficiéncia. Em seguida, existe uma dimensao ética e institucional, na qual
a bioética oferece meios concretos para resguardar essa dignidade, especialmente
quando a vida se encontra fragilizada. Ha também o horizonte cultural: como alerta
Bauman, leis e principios pouco valeréo se a sociedade continuar alimentando a logica
da exclusao e do descarte.

Isto posto, esperamos contribuir de forma modesta com a reflexdo sobre a
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dignidade da pessoa humana dentro da sociedade altamente adiaforizada conforme

nos indica Bauman em suas reflexdes sobre a modernidade liquida.
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2 O CONCEITO DE PESSOA E A DIGNIDADE HUMANA: DA TRADIGCAO
ANTROPOLOGICA GREGA AS REFLEXOES CONTEMPORANEAS PROPOSTAS
POR BAUMAN

Este primeiro capitulo tem por finalidade abordar o conceito filoséfico de
dignidade humana, levando em conta o conceito de pessoa. Para tanto, iniciamos
nossa reflexdo fazendo algumas ponderagbes a luz da filosofia grega, bergco do
pensamento critico acerca do ser humano e em seguida adentramos na visdo pos-
moderna da dignidade da pessoa humana presente no pensamento do socidlogo e

pensador polonés, Zygmunt Bauman.

2.1 A pessoa humana a partir do pensamento grego

De acordo com o pensamento grego, o conceito de pessoa e, de forma mais
pontual, o senso de dignidade, n&o era algo tdo definido, uma vez que eles viam as
coisas numa perspectiva bem mais universal e fortemente ligadas a capacidade de
deliberar e viver na polis. Dessa forma, para vislumbrar-mos uma concepg¢ao de
homem/pessoa dentro desse cenario devemos fazé-lo a partir do contexto grego, que

manifesta uma riqueza imensuravel de manifestagdes culturais. Neste sentido

As raizes da concepg¢ao do homem que denominamos classica e cuja
expressao filoséfica tentamos tragar brevemente devem ser buscadas,
sobretudo na cultura grega arcaica que floresce nos séculos VIl e VII
a.C. e representa uma extraordinaria riqueza de manifestacoes que a
cultura classica (a partir do século VI) recolhera e organizara num
universo espiritual coerente e harmonioso (Vaz, 1991, p. 27).

Os gregos adotam e difundem uma concepgao com elementos de sua propria
cultura. Foi justamente a partir dai que a cultura grega trouxe a civilizagdo do ocidente
suas primeiras e definitivas constatacdes valorativas acerca da pessoa humana e do
seu valor ético. A afirmacao de Vaz evidencia que a concepgao classica de homem
nao surge isolada, mas se enraiza na riqueza cultural da Grécia arcaica, marcada pela
poesia épica, pela mitos e pelas primeiras formas de organizagao social e religiosa.
Essa heranga forneceu um imaginario no qual o homem era compreendido em sua
relagdo com o cosmos e com os deuses, em uma Vvisdo que buscava explicar a

condicdo humana por meio de narrativas simbdlicas. A filosofia classica, ao emergir
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nos séculos seguintes, nao rompeu completamente com esse legado, mas o
reelaborou sob a luz da razao, atribuindo coeréncia e sistematicidade a no¢cbes antes
dispersas, por exemplo, a passagem do mito ao logos n&o foi um processo linear, mas
atravessado por disputas de sentido e por diferentes modos de compreender o lugar
do ser humano no mundo. Nesse sentido, mais do que uma simples organizagao
harmoniosa do legado arcaico, a filosofia classica representa uma reinterpretagao
criativa, em que elementos da tradicao foram tanto preservados quanto superados,
resultando em uma concepg¢ao de homem que, embora influente, ja nasce plural e em
constante tenséo.

Partindo desses pressupostos, a imagem de pessoa que nos é oferecida pela
cultura grega € muito rica e, de certo modo, complexa. Vestigios de seus aspectos
influenciaram fortemente a evolugdo da cultura ocidental. Nesse sentido, em
especifico, podemos fazer referéncia a duas linhas que contribuiram para a nossa
compreensao do homem. A saber, as linhas: teoldgica e a linha cosmoldgica.

A linha teoldgica ou religiosa traca uma nitida divisdo e mesmo uma oposi¢cao
entre 0 mundo dos deuses e o mundo dos mortais (Vaz, 1991, p. 28). Notamos que
Vaz evidencia a existéncia, no pensamento mitico- religioso grego, de uma clara
distingdo entre o mundo dos deuses e o mundo dos homens. Essa separagao nao
apenas demarca esferas ontoldgicas distintas — a imortalidade divina em oposi¢ao a
finitude humana —, mas também estrutura uma visao de hierarquia cosmica, na qual o
destino dos mortais esta submetido a vontade e ao poder das divindades.

A linha teoldgica, portanto, estabelece uma fronteira que limita o homem,
lembrando-lhe constantemente de sua condi¢ao de fragilidade e dependéncia diante
do transcendente. Entretanto, essa oposicdo nao deve ser vista como absoluta, uma
vez que o0 mito grego esta repleto de narrativas que tematizam encontros, conflitos e
até transgressdes dessa divisdo, como se percebe especialmente nas narrativas dos
herdis.

Nesse sentido, a analise de Vaz ajuda a compreender a tensédo fundamental da
cultura grega: de um lado, a submissao do humano a ordem divina; de outro, o impulso
de afirmacgao da autonomia humana, que mais tarde encontrara expressao filoséfica
na valorizagao do /ogos e na busca de uma compreensao racional do lugar do homem
NO COSMOS.

No segundo momento, temos a linha cosmolégica que nos propde que a

contemplagdo da ordem do mundo e a admiragédo diante dessa ordem s&o atitudes
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que o espirito grego partilha com varias culturas antigas (Vaz, 1991, p. 28). Isso posto,
Vaz nos mostra que a contemplagédo e a admiragao diante da ordem do mundo nao
constituem exclusividade da cultura grega, mas fazem parte de uma experiéncia
comum a diferentes civilizagdes antigas.

O que distingue os gregos, contudo, é a forma como essa atitude contemplativa
se converte progressivamente em reflexao filosofica: do encantamento inicial diante
do cosmos, proprio de uma visao mitica, passa-se a busca racional por explicacbes
que revelem principios universais e necessarios. Assim, a contemplacdo da ordem
deixa de ser apenas reveréncia religiosa e se torna um ponto de partida para a
filosofia, marcando a originalidade do espirito grego em transformar uma experiéncia
comum em fundamento para o pensamento critico e sistematico. Outra caracteristica
que aqui pode ser exposta € a descoberta da homologia ou correspondéncia que deve
reger a ordem do universo. Neste sentido, a ordem da cidade seria regida por leis
justas, e é justamente nesse contexto que surge a ética. A linha teologica cruza-se
com a cosmoldgica.

Diante disso, observamos que a filosofia grega vem fazer uma reflexdo a
respeito da condicdo que o ser humano tem de si. Uma das mais conhecidas
expressbes dessa condigdo, que articula, de resto, experiéncias humanas
fundamentais e a relacdo do homem com os deuses, € a oposicdo entre Apolo e
Dionisio (Vaz, 1991, p. 29). Essas expressdes constituiam as dimensdes da alma
grega. O apolineo pensa o lado claro da visdo grega do homem e o dionisiaco seria o

lado escuro onde o Eros esta presente fortemente como paixao. Neste sentido,

As linhas que compde a imagem do homem na cultura grega
arcaica encontram um ponto de intersec¢ao e convergéncia no
temeroso tema do destino (moira), oferece um fio condutor para
a passagem da visdo arcaica a visao classica do homem. Esse
tema é objeto, sobretudo depois de Nietzsche, de uma rica
literatura. Segundo A. Magris podemos distinguir dois tipos de
pensamento em face do problema do destino [...] (Vaz, 1991, p.
30).

O primeiro problema do destino seria o pessimismo que esta enraizado na
época arcaica do pensamento grego, e o segundo, o moralismo que prevalece
fortemente sobre a idade classica e funda-se sobre o encargo pessoal. Em suma, quer
seja diante do pessimismo quer seja diante do moralismo, o destino se configura como

uma realidade intrinseca a existéncia de cada ente de tal forma que o mesmo nao tem
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com abdicar de seus efeitos.

2.2 A concepgao de homem numa perspectiva socratico-platonica

No que concerne a nossa atual compreensao acerca do homem, a figura de
Socrates € de suma importancia, sobretudo, para se entender a concepgao de ser
humano no ocidente. Neste cenario, o seu pensamento € fortemente presente até hoje
na antropologia, sobretudo quando inserimos o0 homem dentro do contexto da polis e
das relagdes entre os seus membros ou mesmo quando nos debrugamos sobre seu

conceito de psyché, fonte da moralidade e das virtudes humanas. De fato,

[...] Socrates representa, na historia das concepgdes filoséficas do
homem no ocidente, a inflexdo decisiva que orienta até hoje o
pensamento antropologico. Com efeito, encontra-se no centro da crise
ateniense da segunda metade do século V, tragicamente agravada
pela guerra do Peloponeso, e abrindo-se ao fundamental mundo de
ideias novas trazidas pela sofistica, Sécrates pensou a crise ateniense
a luz daquelas, e de sua meditagdo emergiu uma nova concepgao do
homem, cujos tracos fundamentais irdo compor justamente a imagem
classica que as filosofias posteriores nos transmitirdao (Vaz, 1991, p.
33-34).

Diante do exposto, na perspectiva socratica, o ser humano sé tem sentido na
sua dimenséo de interioridade. Segundo o pensamento grego, esta dimensao esta em
cada homem, a alma. A alma, segundo Sdcrates, é a sede de uma areté que permite
o homem, segundo a dimens&o interior na qual reside, a verdadeira grandeza humana
(Vaz, 1991, p. 34).

Seria a alma a verdadeira esséncia do homem. Sdcrates € considerado o
criador da filosofia moral e, de certo modo, da Antropologia filoséfica. A questao da
alma conduz a valorizagao da ética a partir do cuidado com a existéncia interna. Para
Sécrates 0 homem é importante porque s6 ele possui 0 logos e, justamente por isso,
€ capaz de entrar em relacdo consensual com seu semelhante e instituir a comunidade
politica.

Hoje, é impossivel falar no ser humano sem que se recorra ao pensamento
platénico. Como diz Vaz (1991, p. 35), “A influéncia do platonismo é, provavelmente,
a mais poderosa que se exerceu sobre a concepgao classica do homem, até hoje a

imagem do homem em nossa civilizagdo mostra indeléveis tragos platénicos”.
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Nao seria exagero falar que a antropologia platonica liga a tradicdo pré-
socratica da relagdo do homem com o cosmo. Objetivamente, tal afirmagdo nos
sugere a antropologia de Platédo, ou seja, a maneira como ele entendo o ser humano,
esta conectada as ideias dos pré-socraticos sobre a relagcdo do homem com o cosmos,
pois eles viam o ser humano dentro de uma contexto natural e csmico, buscando
compreender a harmonia e a ordem do universo. Platao, por sua vez, tabém aborda o
ser humano em relagdo ao cosmos, nas de forma mais filosofica , com énfase nas
ideias e nas formas. Ent&o, dizer que a antropologia platénica liga-se a tradigdo pré-
socratica €, sobretudo, reconhecer uma continuidade na forma de pensar o homem e

o universo. De fato,

[...] A antropologia platbnica apresenta uma unidade que resulta da
sintese dindmica de temas, cuja oposig¢ao se concilia do ponto de vista
de uma realidade transcendente a qual o homem se ordena pelo
movimento profundo e essencial de todo o seu ser: a realidade das
Ideias. Essa polaridade constitutiva da vida da —alma (psyché) em sua
condicao terrena (Vaz, 1991, p. 36).

O ser humano, na doutrina de Platdo, tem uma importancia grandessissima.
Sera recordada aqui a teoria das ideias, que constitui o horizonte no qual séo refletidos
o surgimento e o destino das — almas. A alma estaria voltada para reminiscéncia pela
purificagdo. O homem seria pensado na perspectiva do Eros grego que é um

componente essencial da visdo grega de ser humano.

2.3 A Concepcgao de ser humano dentro da antropologia aristotélica

Aristoteles é considerado um dos criadores da Antropologia como ciéncia e foi
o precursor que ordenadamente apostou em fazer um resumo cientifico-filosofico da

sua compreensao de homem.

[...] As ideias antropoldgicas de Aristoteles conheceram uma evolugéo
significativa, cujo estudo constitui um campo importante da biografia
aristotélica recente. Em tragos muito gerais, pode-se dizer que
Aristételes caminhou, em sua concepgao do homem, de um
platonismo da psyhé, no qual a tendéncia dualista do Fedon é ainda
mais acentuada (assim no didlogo da juventude Eudemo sobre a
imortalidade da alma), a um monismo hilemérfico (alma como forma
do corpo) do qual dao testemunho os tratados tardios reunidos sob o
titulo peripsychés (sobre alma) (Vaz, 1991, p. 38).
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O ponto de partida da concepgao antropolégica aristotélica foi o conceito
platbnico de psyché, repensado sob a visdo da alma como configuragao do corpo,
passando a ser o foco da concepgao a physis (natureza) animada pelo dinamismo
teologico da forma (entelécheia) que € imanente. O fim do atuar do ser humano

acontece pelo ser — telos.

A antropologia aristotélica continua sendo, até hoje, um dos
fundamentos da concepg¢ao ocidental do homem. Os problemas
levantados por Aristoteles em torno da pergunta sobre o que é o
homem e as categorias com que tentou resolvé-los, embora tivessem
como alvo principal 0 homem helénico no contexto da civilizagdo da
polis, tornaram-se o fundo conceptual permanente da filosofia do
homem em nossa tradicdo filosofica, e nada indica que sua
fecundidade heuristica tenda a esgotar-se (Vaz, 1991, p. 43).

Aristoteles, embora tenha construido sua concepgéo antropoldgica, sobretudo,
em cima do homem helénico, na situagao da polis, nao explicitou o0 homem na sua
totalidade. Apesar disso, gracas a essa antropologia, dispomos de acesso a varias

informacgdes sobre 0 homem e suas categorias.

2.3.1 Da exceléncia a inviolabilidade: a transi¢ao histérica e conceitual da

dignidade humana

A nocao de dignidade humana, tal como hoje ocupa lugar central na ética, no
direito, ou mesmo no campo socio-politico, por exemplo, é o resultado de um longo
processo de maturagao histérica. Longe de constituir-se apenas como um mero
conceito univoco e atemporal, a concepcao de dignidade humana vai emergindo de
diferentes matrizes antropolégicas que expressam modos distintos de compreender o
valor do ser humano em sua totalidade psicossomatica e social. Nesse horizonte, a
concepgao grega classica e a visdo personalista contemporanea ocupam posicoes
paradigmaticas, cuja transi¢ao nos revela uma mudancga profunda na estrutura moral
do pensamento ocidental.

No horizonte do pensamento grego, a dignidade humana n&o se apresenta
como um atributo inertente a todo ser humano e € justamento por isso que o
vocabulario filoséfico grego necessita de um conceito equivalente ao de dignidade
humana universal. Essa deferenciagao conceitual se dava porque o valor do individuo

estava fundamentalmente associado a areté, isto €, a exceléncia no cumprimento de



19

uma fungao proépria, inscrita na ordem racional do cosmos e da polis. A dignidade
humana, nesse sentido, possuia uma carater relacional e teleoldgico, pois se
manifestava na medida em que o individuo realizava sua finalidade especifica e era
reconhecido por seu pares.

Isso posto, encontramos no pensamento aristotélico, formulagdes mais
elaboradas dessa compreensdo. Para Aristoteles (2011), o ser humano realiza sua
plenitude ética por meio da atividade racional orientada pela virtude, cujo espago
privilegiado € a vida politica. Contudo, essa antropologia permanece estruturalmente
excludente, pois, a distingdo entre aqueles considerados plenamente humanos e
aqueles situados a margem da racionalidade politica, como as mulheres, os
escravizados e os estrangeiros, evidencia que a dignidade ndo é passada como um
valor ontoldgico universal, mas como expressao de uma hierarquia social.

Ao examinarmos essa tematica sob a dtica estoica, identificamos que essa
corrente representa uma mudanga de diregao relevante ao afirmar a participagao
comum de todos os seres humanos no /ogos universal. Ao reconhecer uma
racionalidade compartilhada, os estdicos ampliam o horizonte moral para além das
fronteiras da cidade, introduzindo uma nogdo embrionaria de dignidade moral
(Séneca, 2009). Porém, essa universalizacdo ainda se mantém em um plano abstrato,
no qual o individuo concreto € submetido a uma razao césmica impessoal e, nesse
sentido, a dignidade humana continua vinculada a conformidade com uma ordem
racional objetiva, e ndo a singularidade irrepetivel da existéncia humana.

E justamente por isso que pretendemos tratar da dignidade humana sob a
perspectiva personalista, o que implica, portanto, numa reconfiguracdo profunda do
fundamento da dignidade. Aqui, 0 eixo deixa de ser a exceléncia funcional ou a
insercdo na ordem do mundo para se deslocar em dire¢cao ao valor intrinseco da
pessoa.

O personalismo, especialmente a partir do século XX, nasce como uma
resposta critica as redugdes do ser humano a um mero objeto biolégico, econédmico
ou politico, afirmando a pessoa como centro de valor e sentido. Nesse cenario,
Emmanuel Mounier, um dos maiores expoentes do movimento personalista, entende
a pessoa como um ser espiritual, historico e relacional, cuja dignidade ndo depende
de desempenho, utilidade ou reconhecimento social (Mounier, 1964), ou seja, a
pessoa é portadora de um valor que precede qualquer ordenamento juridico ou

estrutura social. Essa perspectiva rompe com a légica hierarquica herdada da
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antiguidade, afirmando a igualdade radical entre todos os seres humanos.

Um outro autor que trabalhou esse tema em seus escritos, foi Karol Wojtyla, o
futuro Papa Joao Paulo Il, polonés de ampla formacgéo filosofica e teoldgica. Para ele,
a pessoa se destingue por sua capacidade de autodeterminagdo consciente, o que a
torna irredutivel a qualquer forma de instrumentalizagao (Woijtyla, 1982). A dignidade
emerge, assim, nao apenas como um dado ontolégico, mas como um principio
normativo que orienta a agao ética entre as relagdes sociais. Assim, percebemos que,
diferentemente da visdo grega, o valor da pessoa ndo diminui diante da fragilidade,
da dependéncia ou da limitagdo, mas se revela precisamente na vulnerabilidade que
exige reconhecimento e cuidado permanentes.

De fato, essa transicdo entre a concepgéo grega e a visdo personalista ndo
deve ser compreendida como uma simples ruptura, mas como um processo de
aprofundamento antropolégico onde a centralidade da razao e da vida ética herdada
da filosofia classica é preservada, porém, reinterpretada a luz da singularidade de
cada pessoa. Aqui, portanto, o ser humano deixa de ser avaliado pelo lugar que ocupa
na ordem do mundo e passa a ser reconhecido como portador de um valor absoluto,
que fundamenta direitos, deveres e responsabilidades reciprocas.

Portanto, em contextos marcados por novas formas de exclusdao e
instrumentalizacdo como nos mostra Bauman em sua analise de conjunturas
sociopoliticas e existenciais, a visdo personalista nos oferece um critério fundamental
a vida humana: a dignidade humana néo € graduavel nem condicional. Nesse sentido,
ao afirmar a pessoa como um fim em si mesma, essa perspectiva consolida uma ética
do reconhecimento que encontra, em cada existéncia concreta, um valor que nao pode

ser negado sem comprometer a prépria humanidade compartilhada.
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3 MODERNIDADE: UMA NOVA CONCEPGCAO DE SER HUMANO NUMA
PERSPECTIVA PERSONALISTA

Ao finalizarmos nosso breve percurso pelo conceito de ser humano na filosofia
grega, notamos observar como esse termo foi ganhando sentido e profundidade. No
que se refere ao homem moderno, esse conceito se alarga ainda mais e passa a
ocupar o centro da cena da histéria dos povos. Deveras, na filosofia grega, o ser
humano era compreendido como parte de uma ordem césmica, um microcosmo, por
assim dizer, inserido na harmonia do todo, cuja realizacdo estava em viver conforme
a razao e a virtude, participando do /ogos universal.

Ja na modernidade, essa visdo se transforma radicalmente. Nela, o0 homem
deixa de ser um elemento do cosmos para tornar-se o centro do mundo, medida e
fundamento de todas as coisas. A razao, antes vista como principio de integragdo com
0 universo, torna-se instrumento de dominio e auto-afirmagao como bem nos recorda
Bauman em seus escritos. Se na Grécia o humano se descobria pertencente a uma
totalidade que o transcendia, na modernidade ele se vé como sujeito auténomo,
criador de significados e responsavel por construir o proprio sentido da existéncia —
conquista grandiosa, mas também solitaria e fortemente marcada pela perda da
identidade dos individuos.

Neste interim, ao considerarmos

[...] a cultura ocidental em sua periodizagédo cronolégica comumente
admitida, podemos dizer que a concepgao moderna de homem,
lentamente elaborada nos séculos medievais e ja claramente
perceptivel em alguns aspectos daquela que foi chamada a
renascenga do século Xll, aspectos daquela que se acentuam ao
longo dos séculos Xlll e XIV, emerge com seus tragos quase
completos no século XV e vera esses tragcos completados e integrados
até o século XVIII, quando chamado homem moderno ja ocupa o
centro da cena da histéria e passa a ser a matriz das concepgdes
contemporéneas do homem que formulardo nos séculos XIX e XX
(Vaz, 1991, p. 78).

Com o passar dos séculos, fica cada vez mais dificil classificar o ser humano
dentro do dindmico cenario social que o envolve e do qual é pega determinante. Eis
aqui um dos pontos centrais ao pensamento de Bauman: o homem nao é somente
vitima do meio social onde se encontra, mas o0 seu primeiro agente de crises.

Sustentamos que essa fragmentada concepgéo acerca do ser humano € fruto de um



22

percurso histérico dinamico, sobretudo nos periodos medievais e renascentistas.

A época que ficou conhecida na histéria na historiografia moderna com
0 nome época de Renascenga estende-se do século XIV ao século
XVI, quando atinge seu climax e declina para dar lugar a idade
barroca. Ela foi assinalada por transformag¢des de toda ordem na
Europa ocidental, dando origem a uma civilizagdo brilhante, com
tracos que definem nitidamente a sua originalidade com relagao a
civiizacdo medieval que a precedeu. Na ordem das ideias, a
civiizacdo da renascenga veio a ser conhecida como idade do
humanismo (Vaz, 1991, p.11).

O termo humanismo tem aqui uma classificagdo dupla, constitui uma nova
sensibilidade em expressdo do homem e a redescoberta e glorificagdo da literatura
classica, sobretudo a latina, sendo considerada a mais alta expressao dos valores

indicados pelo movimento citado.

A antropologia da renascencga aparece, assim, como uma antropologia
de ruptura e transicdo: ruptura com a imagem cristdo-medieval do
homem e transigdo para a imagem racionalista que dominara os
séculos XVIl e XVIII (Vaz, 1991, p. 48).

Por outro lado, a nova forma de razdo que entédo se constitui traz consigo uma
critica radical ao vitalismo renascentista e a tradicao antiga da psyché e do pneuma
(Vaz, 1991, p. 81). Ao lermos Vaz, vamos notando que homem deixa de ser
compreendido como um ser animado por um principio vital ou espiritual que o liga ao
cosmos e passa a ser entendido como sujeito racional autbnomo, centro de referéncia
do conhecimento e da agao. Essa mudanga, embora represente um avango na
afirmacao da liberdade e da dignidade humanas, também nos aponta uma ruptura do
vinculo simbdlico entre o humano e o divino, entre o espirito e a vida.

Vaz |, nesse processo, tanto o brilho emancipador da razdo moderna quanto
0 seu drama: o esquecimento das dimensdes mais interiores e relacionais da
existéncia. A antropologia racionalista vai espacar a no¢gao do Zbonlogikbn, mas
oferecendo-lhe uma nova face, pois a prioridade do modelo das maquinas se
estendera sobre a elucidagcdo da vida humana. No cenario moderno, em muitas

realidades.

[...] o homem é um corpo da mesma forma que € espirito; inteiramente
‘corpo’ e inteiramente ‘espirito’. O homem é um ser natural; por seu
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corpo faz parte da natureza. A corporeidade acarreta sua naturalidade
(Severino, 1974, p. 46).

A unido da alma e corpo esta no centro do pensamento cristdo e nao sao

realidades antagdnicas. O pensamento platdnico, através do desprezo da matéria, é

que teria transmitido através dos tempos até hoje, essa ideia. O homem & um ser

natural que, com seu corpo, esta imerso na natureza. Apenas o ser humano consegue

conhecer, transformar e amar o universo. Assim sendo, percebemos que,

O problema que nos apresenta em primeiro lugar € o do homem
presente ao mundo por seu corpo. Nao se trata do corpo enquanto
entidade fisico-biolégica, mas do corpo enquanto dimensao
constitutiva e expressiva do ser homem (Vaz, 1991, p. 175).

Partindo dessa visdo que nos foi proposta por Lima Vaz, constatamos que o

movimento de personalizagdo tem o0 homem como centro; essa preparagao se anuncia

desde o inicio do universo até nossos dias. O homem ¢é capaz de viver em

comunidade.

Por conseguinte, o problema do corpo préprio ou, em termos
filoséficos, o problema da categoria da corporeidade é ndo somente
um problema fundamental para Antropologia filoséfica, mas é seu
ponto de partida, pois a auto compreensdo do homem encontra seu
nucleo germinal na compreensao de sua condi¢cdo corporal (Vaz,
1991, p. 175).

Para o personalismo o que de fato importa é o ser humano concreto; e a

existéncia encarnada é fator efetivo da minha situacéo de pessoa, o corpo nao € algo

solto no universo ele esta ligado a uma determinada pessoa e a uma determinada

realidade. Nesse sentido,

E, pois, na corporeidade que a pessoa realiza atos livres e autbnomos,
atos transcendentes, na sua caracteriza¢ao, ao puro corporal. E é pela
mesma corporeidade que ela se insere na dimensdo dindmica da
natureza, seguindo os meandros e impulsos da corrente da vida.
Totalidade integrada na corporeidade e na espiritualidade, a pessoa
humana é a expressdo bivalente de uma unidade fundamental.
Unidade ontoldgica do ser humano que se reflete na unidade psico-
organica (Severino, 1974, p. 48).

A natureza deve ser tratada como obra pelo ser humano, ou melhor, como obra

pessoal; a natureza deve ser negada como dado, fazendo dessa forma o suporte para
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a personalizagdo. O homem caminha lado a lado com a natureza: “[...] A missdo do
homem é elevar a dignidade das coisas humanizando a natureza” (Mounier, 1964, p.
53). Deveras, o homem ndo existe apenas para usar o mundo, mas para transforma-
lo com responsabilidade e sentido. Humanizar a natureza é imprimir nela valores como
cuidado, justi¢a e solidariedade. Ao exercermos o trabalho, a criagdo ou o cultivo da
terra com consciéncia, promovemos a elevagao ndo apenas das coisas, mas de nos
mesmos. Assim, a dignidade humana se revela na capacidade de tornar o mundo mais
humano, fraterno e habitavel para todos.

Como depreendemos, para Mounier, tanto a missdo de humanizar a natureza
quanto o sentido da produgao convergem para o mesmo horizonte: a centralidade da
pessoa. Se o homem eleva a dignidade das coisas ao humaniza-las, a produg¢ao s6
tem valor quando serve a constru¢cdo de um mundo de pessoas, € ndo a mera
acumulagao. Assim, trabalhar e produzir ndo sao fins em si, mas meios para promover

relagdes mais justas, solidarias e verdadeiramente humanas.

3.1 O Personalismo: uma busca pela integralidade do conceito da pessoa

humana

De forma muito clara, o Personalismo como uma teoria da pessoa, no sentido
mais estrito do termo. Neste interim, essa corrente filosofica nos recorda que o ser
humano sé encontra sentido pleno na relacdo, no reconhecimento e na
responsabilidade pelo outro. Para Mounier, um dos principais expoentes do
pensamento personalista, a pessoa € presencga voltada para o mundo e para as outras
pessoas, sem limites, misturadas com elas numa perspectiva comunitaria, ndo se
conhecendo sendo pelos outros e ndo se encontrando sendo nos outros. Para ele,
nao se concebe uma existéncia egocéntrica, pois 0 eu, a pessoa sO existe em
plenitude na medida em que existe para o outro. Dessa forma, toda e qualquer pessoa
€ desde suas origens movimento para os outros, em suas palavras, — ser para

(Mounier, 1964 p. 57) a vida em comunidade. Lancado na existéncia,

O ser humano esta desde sempre mergulhado na natureza: sou terra
e sangue, necessidades diversas, determina¢cdes matéria das mais
diversas ordens, desde as contingéncias particulares de individuo até
as grandes variaveis historicas e sécio-psicolégicas: o homem é corpo
exatamente como é espirito (Mounier, 1964, p. 39).
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Observamos que o autor nos apresenta o ser humano como sendo o resultado
de suas vivéncias na comunidade nao obstante, suas multiplas caréncias existenciais.
Segundo Mounier, so serdo sanadas, ou melhor, minoradas, a partir do momento que
o homem n&o se isolar em seu eu primeiro, como forma de garantir sua existéncia.
Como ele mesmo aponta no primeiro capitulo de sua obra, 0o homem é uma existéncia
incorporada. Ainda abordando esse viés do individuo como parte constitutiva de uma
comunidade, sustentamos que a existéncia humana nao se faz legitima quando néao
ha experiéncia relacional e o interesse o bem estar de todos, com atitudes reciprocas.
Na natureza, o homem — é um ser natural; através de seu corpo faz parte da natureza,
€ 0 seu corpo segue-o por toda a parte (Mounier, 1964, p. 41), ou simplesmente, o
homem € um ser natural, mais € um ser natural humano (/bid., p. 43). Como se V&,
essencialmente, o homem é um ser lancado na existéncia, ndo uma existéncia
solitaria, mas um existir que partindo da valorizagdo o individuo leva-o a formar

comunidades. Dessa forma,

[...] o personalismo de Mounier é por exceléncia o personalismo
existencial de que fala Berdiaeff: as pessoas realizando-se nas
coordenadas do fato, no pensamento que se compromete, na
existéncia que radica e personaliza a prépria pessoa (Mounier, 1964,

p. 9).

Como se Vvé, esse ato de estar imerso no mundo nédo se abstendo das
realidades que se possam manifestar no meio social, faz com que o homem se
personalize, ou simplesmente, tenha a capacidade de conservar sua singularidade
mesmo diante das muitas diferengas que compdem a realidade social da qual ele e
parte integrante e indispensavel. De uma forma muito evidente, — Mounier (1964, p.
55), defende a ideia de um género humano com uma histéria e destinos coletivos de
onde, segundo ele, ndo pode ser separado nenhum destino individual.

A unidade da humanidade em seu individuo, afirmada pelo personalismo,
possui uma grande semelhanga com o ideal judaico-cristdo de comunidade, onde
todos deveriam possuir tudo em comum, € mesmo perante suas particularidades,
todos mantinham fortes lagos de amizade. Nesse contexto a pessoa vai se
constituindo a partir de duas realidades dicotémicas.

A primeira, chamada despersonalizacao, consistiria no embate que o homem

imprime com tudo quanto Ihe é diferente e que possa fragilizar ou mesmo destruir sua
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singularidade. Ja a segunda realidade que ele nos apresenta € a da personalizagao.
Nela o individuo lida com a diversidade que o circunda sem permitir, porém, que isso
interfira em sua singularidade, mas, pelo contrario, é justamente nessa diversidade
que o homem solidifica sua existéncia, tornando-se a cada dia consciente de si e de
suas acdes. E justamente esse movimento de interiorizagdo que garantira a forma de
cada individuo, que nao se isola mais se torna disponivel para o outro. Para Mounier
(1964, p. 45), “tudo se passa como se nos tornassemos ent&o, quando ja ndo estamos
mais ocupados conosco, cheios de nds, entdo, entdo somente, prontos para os outros
entrados em graga”. Logo, compreendemo-nos como seres para 0s outros e com 0s
outros existentes que buscam a sociabilidade. De fato, a relagdo com os outros nos
questiona, esvazia-me de mim mesmo e nao cessa de esvaziar-me, descobrindo-me
possibilidades sempre novas de um proficuo e dindmico convivio social que vé no
outro uma possibilidade de crescimento mutuo e jamais como um adversario. Para
que haja clareza nessa vivéncia, outro aspecto da vida humana se faz necessario,
qual seja, a comunicagao, pois, no campo das relagdes interpessoais, esse aspecto é

essencial, basilar.

3.2 A comunicagao como meio integrante do homem em suas relagoes

A comunicacdo é uma realidade quase que inata a natureza humana, nao
carecendo, a priori, da verbalizagdo pra transmitir algo a alguém. Um simples gesto
ou comportamento pode nos transmitir uma impressdo acerca do outro e da sua
intencionalidade. O homem que nao busca comunicar-se em seu meio social acaba
caindo no individualismo exacerbado e como nos ensina o proprio Mounier “[...] onde
a hostilidade cessa, comecga a indiferengca. — Os caminhos da camaradagem, da
amizade ou do amor parecem perdidos nos imensos revezes da fraternidade humana”
(Mounier, 1964, p. 59).

Se quisermos fazer da comunicagdo um meio para a integracdo da pessoa
consigo mesmo e com o outros, ndo podemos prescindir do dialogo que deve ser
pautado no respeito a individualidade de cada pessoa no meio onde ela se encontra.
Nessa perspectiva, o principio da corresponsabilidade emerge como um ponto
norteador das relagbes hodiernas em suas multiplas realidades. Quando este principio
nao é acolhido e vivido pelo homem gera-se uma opacidade que traz em si grande

mal-estar ao corpo social do qual todos fazemos parte e pelo qual somos
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responsaveis. Nele, “O dialogo interpessoal adquire tal importancia na perspectiva
personalista, que se conclui que para Mounier a pessoa s6 tem valor em seu
significado pleno no encontro comunitario com o outro” (Severino, 1974, p. 136).
Aqui, o crescimento da pessoa humana sé acontecera se estivermos
disponiveis para trabalhar o individuo que existe em nds; ao trabalharmos essa
questdo, transformar-nos-emos em pessoas melhores. E necessario e urgente que
nos, seres humanos, cultivemos cada vez mais a virtude da alteridade — virtude esta
que nos liberta do individualismo.O ser humano precisa deixar de olhar s6 para si,
ainda que deva conservar o seu carater pessoal e Unico. Sua humanidade, nao esta
aquém das realidades que o circunda das experiéncias sejam elas, positivas ou

negativas. De fato

[...] todo homem possui uma humanidade profunda que esta na base
de todo o seu ser, e de todo ser que ele possa distinguir de si. Aquela
humanidade por meio da qual ele tem consciéncia de si, € pensa e fala
e quer; e, pensando, pensa a si mesmo € ao restante; e pouco a pouco
se forma um mundo, que sempre mais se enriquece de particulares e
sempre mais se esforga por conceber como um todo harménico. Como
um organismo de partes que se buscam reciprocamente [...] (Reale,
2006, p. 150).

Tal visao que nos foi apresentada por Reale encontra no pensador Martin Buber
um claro respaldo, quando o mesmo afirma que “O homem se torna Eu no encontro
com o Tu” (Buber, 1974, p. 54). Identificamos que, assim como Reale, Buber
compreende que a humanidade do homem se revela na relagcdo e na abertura ao
outro, no reconhecimento mutuo que faz emergir a dimensao ética e existencial do
ser. Ambas as visdes convergem para uma mesma proposi¢cao: de que o ser humano
€ essencialmente um ser de relagdo, de comunhao e de busca incessante por sentido
e totalidade.

Por isso, a consciéncia que temos de ndés mesmo nao nos priva de
caminharmos em direcdo do outro. O outro ndo é um obstaculo, nem muito menos
uma ameaga a minha individualidade. Os homens devem caminhar juntos: “Sé existo
na medida em que existo para os outros [...]” (Mounier, 1964, p. 64). Essas palavras
de Emmanuel Mounier vém enunciar de forma bela a sintese do personalismo, pois
para ele as pessoas tém a capacidade se desprender de si préprias e de estarem
disponiveis ao outro. Eis uma forma de se reconhecer a dignidade humana em todos

0s seus sentidos.
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3.3 A conversao pessoal como caminho de reconhecimento a dignidade do

outro

Para Emmanuel Mounier (1964, p. 53), “a pessoa so se liberta, libertando. E é
chamada [...] para libertar a humanidade [...]".Neste ponto, podemos perceber no
pensamento de Mounier o valor transcendental que ele atribui ao homem. Aqui
convém observarmos como o filésofo n&o se calou diante do sistema de repressao a
pessoa, pois, para ele qualquer meio que pudesse impedir o direito de ser pessoa,
diante das composi¢des estruturais de sua época, onde “outros querem fazer das
pessoas objetos manejaveis e utilizaveis” (Ibid., p. 60), devem ser seriamente
evitados.

Partindo desse principio de socializacao que permeia a constituicdo do ser
pessoa, bem como a sua dignidade, a compreensao de homens como que objetos
nao nos levam a construir uma sociedade harmoénica. Para que isso nao acontega o
homem deve ser capaz de se esvaziar de si e se tornar disponivel ao outro. Isso nos
mostra que

O desenvolvimento da pessoa implica, como condig¢ao interior, um
despojamento de si de seus bens que despolariza o egocentrismo. A
pessoa so se encontra quando se perde. A sua fortuna é o que lhe fica
quando se despojou de tudo o que tinha — o que Ihe fica a hora da
morte (Mounier, 1964, p. 91).

Cada ser humano possui um carater singular que vai se forjando em cada
experiéncia da qual ele participa ao longo de sua existéncia no pleno uso de sua
liberdade interior, que o faz tomar parte das multiplas realidades que o circunda e, tal
possibilidade, s6 € possivel porque ele € um ser corporeo, uma existéncia totalmente

incorporada ao meio onde se encontra. Por isso,

Dizer "corpo", portanto, dizer todo o universo corporeo, em que se
nasce e se morre, do qual surgem e no qual recaem todos os
individuos viventes particulares. Mas o que é este corpo? Onde e
como se tem o sentido dele e se aprende a conhecé-lo? Eu disse
antes: no primeiro principio de nosso sentir, quando ainda nao
sentimos nada de particular, mas sentimos porque nos sentimos: e
somos o sentido de nés mesmos, aquele mesmo que depois se
desenvolvera sempre mais como consciéncia de nos
(autoconsciéncia) (Reale, 2006, p.152).

De fato, quando a pessoa consegue discernir qual caminho deve trilhar
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destruindo em si todo tipo de interesses e outro tipo de pretensdes, pode-se, afirmar
que ele é a propria gratuidade. “A unidade dum mundo de pessoas s se pode obter
na diversidade de vocagdes e na autenticidade de adesbes” (Mounier, 1964, p. 93).
De fato, € um caminho mais dificil, porém, deve inspirar as nossas acoes. A existéncia
pessoal se afirma em um movimento de exteriorizagao e interiorizagdo. A pessoa
objetivada seria uma catastrofe, para Mounier (/bid., p. 94), seria uma desgraca ou
morte objetiva: “ja falamos das desgragas da pessoa objetivada. Deste sono, por
vezes desta morte objetiva”. Assim sendo, surge um perigo grande de nos
encerrarmos em no6s mesmos. O recolhimento libertaria o homem destas coisas. A
imagem do eu é muito forte em nds, a ponto de existirmos em prol do cultivo desta

imagem. Por isso,

[...] pouco a pouco se forma um mundo, que sempre mais se enriquece
de particulares e sempre mais se esforga por conceber como um todo
harménico. Como um organismo de partes que se buscam
reciprocamente, ligadas por urna unidade interior. Mas a este mundo
esta sempre presente ele proprio, que o representa e procura reduzi-
lo sempre mais conforme as suas exigéncias, aos seus desejos, sua
propria natureza: ela que diante de si tem ndo s6 o mundo, mas a si
proprio, o um em relagdo com o outro e ambos postos nessa relacéo
por ele [...] (Reale, 2006, p. 150).

A vida humana pode se transformar em uma vida movida por impulsos, sendo
levada muitas vezes pelo prazer e falta de compromisso com a sua prépria dignidade.
Contudo, o mal do século € um mal de pessoas desenraizadas. Os valores para as
pessoas estdo perdendo o sentido, tudo se torna futil. A pessoa humana é uma
interioridade que |he é necessario buscar a interioridade, “é preciso que nao
desprezemos tanto a vida exterior: sem ela, a vida interior tornar-se-ia incoerente”
(Mounier, 1964, p. 96.). Neste interim, a vida humana precisa buscar o equilibrio entre
a vida interior e exterior, e dessa forma sabera de fato viver bem em uma sociedade

tdo adversa nos tempos hodiernos.
3.4 A liberdade como dimensao valorativa da dignidade humana
A liberdade humana sempre foi e ainda €, na atualidade, um dos temas mais

complexos e importantes a ser refletido pela filosofia de forma mais especifica. O ser

humano tem necessidade de ser livre, de buscar construir-se gradualmente na medida
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em que estabelece vinculos partilhando suas experiéncias. E justamente este
movimento que, ao longo da histéria das civilizagdes vem moldando e solidificando
essa liberdade tdo almejada. Nesta perspectiva, os existencialistas e os cristdos que,

embora tenham concepcgodes diferentes, lutam por esse ideal. Para eles

Nossa liberdade ¢é a liberdade de uma pessoa situada; ela é também
a liberdade de uma pessoa valorizada. N&o sou livre unicamente pelo
exercer minha espontaneidade; eu me torno livre se inclino essa
espontaneidade no sentido de uma libertacdo, isto é, de uma
personalizagdo do mundo e de mim mesmo. Portanto, a liberdade
humana caracteriza-se por duas grandes dimensdes, intimamente
unidas e mutuamente constitutivas: a liberdade é autonomia na
medida em que ¢ libertacdo dos dados opressivos de sua situagao
(Severino, 1974, p. 69-70).

A liberdade de indiferenca seria uma liberdade de nada desejar. O pano de
fundo dela seria o indeterminismo e a indeterminacao por completo. Algumas pessoas
acreditam nessa liberdade que de certa forma arrasta o homem para a indiferenca e

ilude suas opcgdes.

Porque a liberdade ndo é uma coisa, muitos se negam a ver nela
qualquer traco de subjetividade. O ser objetivo é idéntico e imébvel; se
dura, repete-se indefinitivamente. Ao contrario, a existéncia livre seria
qualidade sempre renovada, manifestagéo original (Ursprung, dizem
dos alemaes), permanentemente auto invengao por outras palavras,
subjetividades absoluta. Nao algamos sendo por dentro, pela raiz,
nascendo com ela (Mounier, 1964, p. 112).

Mounier nos recorda que a liberdade ndo € um objeto que possuimos, mas uma
experiéncia viva que brota do mais intimo de nés. Ela ndo se repete mecanicamente:
renasce a cada escolha, como criacdo continua de sentido. Ser livre é, portanto,
assumir a propria vida como tarefa e invencado responsavel. SO cresceremos
verdadeiramente quando deixarmos essa liberdade florescer desde a raiz do nosso
ser. Ela ndo precisa de um chamamento porque, se assim fosse, ela deixaria de ser o
que de fato é. Estamos imersos na liberdade; com ela nos moveremos e seremos
seres humanos capazes de produzir valores para 0 mundo em que vivemos. Vale,
aqui, expor que s6 seremos livres quando todos os seres humanos que nos rodeiam
também usufruam da liberdade como direito fundamental para as suas vidas, sendo

de fato cidadaos livres e dotados de livre arbitrio que possam caminhar para onde
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bem entenderem.

Nesta luta constante da liberdade contra as alienagcbes como um
poder. Cria também uma nova ordem e uma nova inteligibilidade nas
fatalidades rompidas, em nome de um novo valor visto e assumido.
Também a pessoa sai como uma nova maturidade. Faz o mundo
avancar e forma o homem. Enfim, agindo como ser livre, a pessoa é
fonte continua de criatividade. Nisto, a pessoa jamais podera ser
substituida pela técnica (Severino, 1974, p. 71).

A liberdade é uma caracteristica humana e o que torna o homem de fato livre é
a pessoa que ele é constituido no mundo em que habita e perante os valores que o
norteiam. Ser livre seria primeiro aceitar esta bela condicdo que torna o homem
virtuoso. O despertar das consciéncias facilita para o homem mecanismos eficazes
para ele adquirir sua liberdade; ora um escravo s6 sabe que ele é cativo quando
conhece o que de fato é a escravidao, € necessario despertar as consciéncias das
pessoas para elas poderem com mais eficacia detectar aquilo que as impedem de
serem livres. Para Mouier (1964, p. 116), “a consciéncia é promessa e iniciativa de
libertacdo; s6 aquele que ndo vé a sua escravidao é escravo, mesmo quando feliz na
sua condicado. Mas esse principio € limitadamente humano”.

O homem deve ser formado para ter consciéncia de sua liberdade. A liberdade
deve ser pensada com grande cuidado de tal forma que todas as pessoas tenham-na
garantida como direito inalienavel, ndo devendo ser sonegada por qualquer regime de

governo ou poder que seja. Assim sendo,

[...] a liberdade ndo deve ser encarada unicamente como “conquista
de autonomia”; ela é também adesao e nao somente ruptura titdnica e
conquista indomavel. Eis porque — ela é o ser da pessoa, mas o
modelo pelo qual a pessoa é tudo o que é, e 0 € mais plenamente do
que necessidade (Severino, 1974, p. 72).

O homem, de fato livre, € aquele que interroga constantemente o mundo e seu
jeito de atuar nele; o ser humano livre é responsavel e sabe distinguir o que € bom ou
mau para si e para os outros. Observando esses itens, 0 homem se torna liberto e

responsavel no seu agir e fazer na sociedade que ele vive como protagonista principal.
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3.5 A dignidade da pessoa humana: um caminho de integracao

Uma questao que sempre foi alvo da reflexao filosofica, talvez ndo de forma tao
incisiva quanto nos nossos dias é o tema da dignidade humana. Tal realidade pessoal
implica uma transcendéncia intima que seja inatingivel e inviolavel. Aqui € valido
salientarmos que mesmo possuindo esse carater pessoal, o fato de resguardar-se em
sua integridade ndo pode privar a pessoa do convivio social uma vez que é justamente
no contato com o outro onde vou gradualmente me percebendo como um ser de

potencialidades, virtudes e contingéncias. De fato,

O fato de o homem s6 vir a adquirir consciéncia de sua personalidade
em dado momento da evolugao historica, n&o elide a verdade de que
0 “social”’ ja estava originariamente no ser mesmo do homem, sua
personalidade é uma expressdao histérica, uma conseqilente
atualizacdo do ser humano como um ser social, — uma projecéo
temporal, de algo que se teria convertido em experiéncia social se ndo
fosse inerente ao homem a condicdo transcendental de ser pessoa
(Reale, 1998, p. 64.).

A transcendéncia se manifesta no homem através daquilo que ele produz, bem
como da sua vontade consciente de estabelecer vinculos. O individuo que busca
estabelecer lagos afirma, ainda que de forma inconsciente que nado se basta a si

mesmo. Para tanto,

O conhecimento da verdadeira identidade da pessoa € necessario
para que ela se liberte das diversas cadeias da instrumentalizacéo a
que é submetida. A compreensdo do homem, como ser pessoal, é
condicdo e um dos fundamentos para a afirmacao do valor e da
dignidade da criatura humana (Silva, 2005, p. 126).

Com esta consciéncia ndo seriamos sujeitos momentaneos, mas sim pessoas
que dardo continuidade a superabundancia. Constituimo-nos mais que nossos
proprios corpos, qualidades e defeitos. O ser pessoal esta em constante movimento,
ou seja, um ser que esta em constante projecao na diregao de algo ou de alguém.
Este movimento de saida e si rompe com critérios do exclusivismo, ao passo que
acentua positivamente a beleza e a riqueza de cada individualidade e o quanto cada

uma pode agregar ao outro. Partindo dessa ponderagao, concebe-se claramente que
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O ser pessoal € um ser feito para se ultrapassar. Tal como a bicicleta
ou o avidao soO se equilibram quando se movem para la duma dada
forca, o homem s6 se mantém de pé com um minimo de forca
ascensional (Mounier, 1964, p. 129).

Para alguns fildsofos contemporaneos, os valores seriam realidades supremas,
ja para o personalismo cristdo os valores se juntam em torno da singularidade da
pessoa. A transcendéncia ndo seria objeto de provas ela esta na vida humana da sua

origem ao fim. Nesse sentido,

[...] de um lado, ela deve originar-se de uma reflexdo que é descoberta
e revelacgao dos valores pessoais. Naturalmente, a pessoa ¢ livre: ela
€ capaz de assumir estes valores e agir responsavelmente em fungéo
deles, mesmo quando a leitura da situagao seja dificil ou dramatica
(Severino, 1974, p. 141).

Cada época da histéria € de descoberta de valores para a humanidade, os
seres sao historicos, quem vive mais tem existéncia historica mais desenvolvida. A
histéria e os valores tém um lugar especial na vida das pessoas de todas as épocas
e tempos. De fato, “compete a pessoa a construgdo da comunidade em que vive pelo
exercicio de sua acgao. A pessoa irrompe-se na Historia [...]" (Severino, 1974, p. 111).
Infelizmente, essa consciéncia de constru¢cao da sociedade como um bem coletivo
vem sendo gradualmente fragmentada hodiernamente o que implica inevitavelmente
na fragmentacao das relagcdes interpessoais. Nesta perspectiva, Bauman vem nos
mostrar que tal questdo urge ser superada se, de fato, quisermos conservar nossa
identidade dentro desse efervescente cenario pds-moderno onde todos estamos

inseridos.

3.6 Um obstaculo a ser superado: o individualismo como principio de

fragmentacao das relagées interpessoais

Um dos aspectos que mais marcam nosso cenario social na atualidade é
individualismo. Diante desse paradigma dominante, € possivel pensar a partir de um
“eucentrismo” cada vez mais forte em detrimento do progresso social como um todo.
De fato, a humanidade cresceu imensamente no seu desenvolvimento tecnolégico e
no campo das ciéncias como um todo. Partindo desse pressuposto, tal crescimento

vem deixando para tras — salvas algumas exceg¢des -, varias questdes éticas e morais
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que a qualificavam como humana, como benéfica a totalidade dos individuos que a
compdem. E justamente dentro dessa perspectiva onde emerge a necessidade das
relagbes interpessoais que, segundo nos mostra Bauman, sdo imprescindiveis a
constituicio de uma sociedade sadia e equanime. Frente a essa necessidade
existencial de integragdo proposta por Bauman agigante-se outro ponto de conflito
marcadamente diluido na sociedade pos-moderna, a saber, o exagerado valor que o
homem tem dado as questdes materiais. Nesse sentido, o homem ¢é qualificado pelo
que tem e nao pelo que ele de fato é: pessoa humana.

Tal comportamento tende a inviabilizar na grande maioria das vezes a
possibilidade de integracdo ndo somente entre pessoas que compdem pequenos
circulos de convivéncia, mas também entre muitas nagdes que, em fungdo de seus
direitos particulares, arrogam-se no direito de intervir noutras comunidades e povos
possuindo como fim ultimo sua prépria autopreservagao. Hodiernamente, podemos
observar claramente que os procedimentos que levam ao individualismo sao diversos,

haja vista as muitas conjunturas sociais das quais o homem e artifice e vitima. De fato,

O individualismo no plano ético surge como negacédo da dimensao
comunitaria da pessoa humana. Essa dimenséao, essencial do préprio
estatuto ontoldgico e epistemoldgico do homem estara presente no
trabalho como horizonte e pano de fundo de toda discussao (Lorenzon,
1996, p. 77).

A forca do individualismo ndao poupa nenhum ser humano e esta presente de
forma intensa em muitos setores da sociedade moderna e, sendo assim, afeta de
forma inevitavel, todos aqueles que compdem o cenario social. Tal comportamento
também n&o esta circunscrito a um mero grupo ou préprio de nacionalidade ou cultura,

mas esta presente em todas as partes do planeta onde existam pessoas.

[...] o individualismo n&o € caracteristica, ndo é exclusividade de
nenhum povo ocidental. Até na Russia comunista a luta contra o
individualismo deve ser empreendida. Gorbachev, em seu livro
intitulado Perestroika — nossas esperangas para nosso pais e para o
mundo, fala da luta contra o individualismo e contra o subjetivismo
(Lorenzon, 1996, p. 78).

Em sua analise da sociedade pds-moderna, Bauman vem nos mostrando que

o individualismo € uma das marcas registradas da sociedade capitalista que se
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caracteriza, em sua maioria, por um forte senso de competitividade que, na maioria
das vezes, tende ao isolamento pessoal. Esse tipo de comportamento que visa o lucro
exacerbado deixa as pessoas a margem nao somente numa perspectiva laboral, mas
também moral e ética. O homem assume um viés meramente estatistico, tornando-se
quase que somente um dado social. Por isso, privar o ser humano de suas relagcbes
interpessoais € uma clara ameacga a estabilidade social em micro ou macro esferas.
Neste sentido, excluir a pessoa da vivéncia em comunidade fazendo-a viver
isoladamente é algo que agride fortemente o ser humano em sua singularidade. A

partir dai, afirmamos que,

O individualismo é um sentimento refletido e pacifico, que predispde
cada cidadao a isolar-se da massa dos seus semelhantes e a retirar-
se a parte, com a familia e os amigos, de tal modo que, apds criar
dessa maneira uma sociedade para o uso proprio, abandona
prazerosamente a sociedade a si mesma. O egoismo nasce de um
instinto cego; o individualismo procede de um juizo errébneo, mais do
que de um sentimento depravado. Suas fontes sdo os efeitos do
espirito, tanto como os vicios do coracao (Tocqueville, 1996, p. 79).

Tocqueville faz uma clara distingdo entre o individualismo e o egoismo. O
individualismo, na visdo, dele, seria um sentimento que afastaria o homem da
sociedade e do convivio dos seus semelhantes e o egoismo é fruto do que ele chama
instinto “cego”. Tanto o individualismo como o egoismo podem causar muitos estragos
na vida das pessoas. De fato, esses dois sintomas da pdés-modernidade estdo cada
vez mais presentes em nosso meio e vem adquirindo ares quase que patoldgicos em
alguns contextos, como por exemplo, o mercado de trabalho. Tais sintomas nao
somente enrijecem a convivéncia mas também as tornam cada vez mais frageis.

Nisso, constatamos que,

No momento em que uma civilizagado ndo tem mais como ponto central
um fendbmeno de relagao, incessantemente renovado, ela se enrijece,
tornando-se um mundo de Isso que € trespassado somente de quando
em quando por agdes eruptivas e fulgurantes de espirito solitarios
(Buber, 1974, p. 63).

Com vimos acima, privar o homem do seu entrosamento social provoca uma
atrofia gradual do meio onde ele vive de forma que o crescimento pessoal e coletivo

sdo gradualmente afetados e o bem comum torna-se quase que utdpico. O bem
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comum, para Mounier, por exemplo, deveria ser vivido para que as pessoas se
realizem. “A comunidade nao € tudo, mas a pessoa isolada nao é nada” (Mounier,
1964, p. 166). O individualismo, sem duvida alguma, torna o homem autossuficiente e
orgulhoso e a partir desse mal que hoje assola a sociedade é visivel notar nas pessoas
o descompromisso e a falta de respeito pelo outro. Isso torna a sociedade menos justa

e igualitaria. Nisso observamos que

O individualismo é um sistema de costumes, de sentimentos, de ideias
e de instituicdes que organiza o individuo partindo de atitude de
isolamento e de defesa. Foi o individualismo que constituiu a ideologia
e a estrutura dominante da sociedade burguesa ocidental entre o
século XVIII e o século XIX. O homem abstrato, sem vinculos e nem
comunidades naturais, deus supremo no centro de uma liberdade sem
direcdo e sem medida, sempre pronta a olhar os outros com
desconfiancgas, calculismo ou reivindicagcdes em relagbes aos outros,
ao lado de instituicdes reduzidas a assegurar a convivéncia mutua dos
egoismos. Ou o seu melhor rendimento pelas associagbes viradas
para o lucro: eis a forma de civilizagdo que vemos agonizar, sem
divida uma das mais pobres que a histéria ja conheceu. E a prépria
antitese do personalismo e o0 seu mais direto adversario (Mounier,
1964, p. 61).

Logo, para Emmanuel Mounier o individualismo é um claro adversario no
processo de personalizacdo de cada individuo. Neste sentido, o individualismo tira o
homem do meio da comunidade, centrando-a em si mesma, tornando-a fechada e
sem dialogo com os outros. Para o pai da filosofia personalista “O individualismo é
uma decadéncia do individuo, antes de ser um isolamento do individuo; isolou os
homens na medida em que os aviltou” (Mounier, 1967, p. 25). Tal atitude € um sistema
que pode acabar de vez com a convivéncia dos homens entre si levando a pessoa a

viver em um eterno vazio existencial. Isso nos aponta realmente, que o

O século XIX fez a experiéncia dos erros do individualismo. Vimos
desenvolver-se por reacdo uma concepgdo totalitaria ou
exclusivamente comunitaria da sociedade. Para reagir ao mesmo
tempo contra os erros totalitarios e os erros individualistas, era natural
que se opusesse a nogao de pessoa humana, comprometida como tal
na sociedade, simultaneamente a ideia de Estado totalitario e a ideia
da soberania do individuo. Assim, espiritos que surgiram de escolas
filoséficas e de tendéncias muito diversas e cujo gosto pela exatidao e
pela precisdo intelectual era igualmente muito variado sentiram que a
ideia e a palavra da pessoa ofereciam a resposta esperada. Dai a
corrente personalista’ que surgiu nos nossos dias (Nogare, 1990, p.
135).
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O individualismo, sem sombra de duvida, traz erros que podem tornar a pessoa
apatica a situagao do outro que sofre. O personalismo foi uma das mais contundentes
solugdes apresentadas pelo pensamento humano para tentar sanar esse estigma
social instaurado no convivio interpessoal e seria uma alternativa eficaz para mudar
esse quadro em que o individualismo vem tomando também em nossos dias.

De fato, a realidade nos limita, ha uma variedade de fatores que sao
imprescindiveis em nosso desenvolvimento pessoal desde o nascimento até o fim de
nossas vidas, como, por exemplo, a familia em que emergimos, a classe da qual nos
tornamos parte, os vinculos de amizade e afeto que estabelecemos e que vao nos
ajudando a construir o principio de alteridade que nos impele naturalmente a vivéncia
da unidade.

E por isso que

[...] na raiz do personalismo esta a unidade da humanidade no espaco
e no tempo; ideia ja pressentida pela tradigdo cristd dum género
humano com uma histéria e destino coletivo, onde nao pode ser
separado nenhum destino individual (Miranda, 2003, p. 19).

Diante do que nos aponta Miranda, vamos notando que o coletivo seria uma
forma de neutralizar o individualismo; a unidade entre as pessoas € positiva para sair
de uma condi¢cdo onde reinam a indiferenca e a apatia entre as pessoas. Para o
homem se transformar em um ser sociavel € necessario buscar de todos os meios
que os mantenham entre si um dialogo e aproximagao onde todos se entendam e
caminhem juntos em busca de seus objetivos.

Vale salientar ainda que quando pensamos o coletivo podemos inferir apenas
um aglomerado de pessoas reunidas apenas por conta de uma mera questao
histdrica, sociopolitica, religiosa etc. O coletivo s6 ira sanar o individualismo que pode
fragmentar a pessoa humana quando todos os individuos envolvidos comungarem de
um bem comum capaz de atingir cada existéncia em sua particularidade e dar-lhe o
valor e os meios necessarios para que sua identidade se afirme sem que para tanto,
0 outro seja inferiorizado. Infelizmente, o cenario social passa por uma crescente

desordem em varios aspectos, a saber,

Desordem econémica e politica, traicdo de valores mais essenciais,
tais sdo os aspectos importantes da desordem. Mas o mal &€ mais
grave ainda: Foi necessario render-se a evidéncia: a inquietagdo nao
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estava somente nas sensibilidades bastante preciosas, ela transpirava
de um mal profundo. Este mal profundo é a crise do homem do século
XX, a crise da civilizagdo ocidental. A desordem ¢, antes de tudo,
espiritual. O individualismo é a raiz do mal (Moix, 1968, p. 60-61).

O individualismo leva o homem a decadéncia, voltando-se apenas para si e se
afastando da comunidade onde ele se torna um ser de relagdes, a pessoa vai caindo
cada dia mais no relativismo. Como nos mostra o autor a crise ndo € apenas politica
ou econdmica, mas espiritual, enraizada na ruptura do homem consigo mesmo e com
os outros. Ao apontar o individualismo como raiz do mal, denuncia-se a perda do
sentido comunitario e da responsabilidade solidaria. Trata-se, portanto, de um apelo
a reconstrucao interior do homem como fundamento da renovacgao da civilizacédo e do
consequente fortalecimento dos vinculos valorativos que oferecem seguraga e
estabilidade ao convivio social em todos os seus ambitos. .

Aqui convém destacar a diferengca entre soliddo e solitude, entre
individualidade, ou seja, cada pessoa é unica, e o individualismo narcisico que
distancia as pessoas em detrimento de suas vontades particulares. Por isso, o
individualismo deve ser conscientemente evitado pela sociedade moderna, visando
um bom relacionamento entre as pessoas para que vivam de forma sadia e equanime.
Para tanto,

O individuo se forma e se transforma no trabalho e nas relagdes
sociais de trabalho. Somente na histéria de vida pratica dos homens
cabe pensar a individualidade, que constitui o individuo, que o
singulariza que o distingue, mas, ao mesmo tempo, n&o se encerra
nele. Os tragos, os caracteres fisicos e psiquicos sdo deste ou daquele
individuo, porque sao sociais, ou seja, porque pertencem aos homens
de uma determinada época e lugar (Palangana, 2002, p. 7).

A forma como a individualidade se da no meio social é objetiva e subjetiva,
constituida no modo como a sociedade se estabelece; essa € uma forma de adentrar
nas estruturas do individualismo. Em ultima analise, acreditamos que o individualismo
de fato acabara em nosso meio se passarmos a valorizar a pessoa como ela merece.
Através de constante dialogo para discutir e sanar os problemas que levam o ser
humano a se tornar refém do exacerbado relativismo existencial, a ponto de se isolar
e passar viver sozinha longe de tudo e de todos. A pessoa nao pode bastar-se a si
mesma, caso contrario, jamais se quebrara esse ciclo vicioso tdo nocivo a dignidade

humana.
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3.7 Definidos pelo que somos ou pelo que temos? O homem na era do

consumismo

Na era do consumismo, como observa Bauman, a identidade humana deixa de
ser construida sobre fundamentos sélidos e passa a ser moldada pela légica do
mercado, efémero e instrumentalizante e que inverte claramente o sentido entre preco
e valor. Aqui cada individuo € constantemente pressionado a provar seu valor por
meio do que consome, veste, exibe e descarta, tornando-se simultaneamente
consumidor e mercadoria. Nesse cenario de modernidade liquida, as relagdes, os
compromissos € até a propria autoestima tornam-se frageis e provisérios. O “ter”
assume primazia sobre o “ser”, e a busca por pertencimento é mediada por padroes
de consumo que prometem reconhecimento, mas geram inseguranga continua.
Assim, 0 homem contemporaneo corre o risco de perder a referéncia de sua dignidade
intrinseca, passando a definir-se ndo por sua esséncia, mas por sua capacidade de
consumir e ser consumido.

Nesse sentido, Bauman nos mostra que o senso de responsabilidade pelo outro
vai sendo gradualmente implodido, e consequentemente, o caminho de
personalizagao vai ficando cada vez mais dificil de ser construido. Como nos diz
Bauman (1997, p. 107), “minha responsabilidade, que constitui simultaneamente o
Outro como uma Face e eu como o eu moral, € incondicional”.

Diante do que nos colocou o autor, percebemos que essa consciéncia do outro
como uma extensdo e uma expressao do eu pessoal vem sendo gradualmente
desgastada, sobretudo, no mundo capitalista e consumista em que vivemos. Bem
sabemos que em muitas realidades sociais a dignidade do homem lhe é creditada em
funcdo do seu status social. Se examinarmos a realidade social, notamos grandes
residéncias de luxo em franco contraste com as habitagdes precarias.

De fato, o crescente desenvolvimento econémico e tecnoldgico nem de longe
tem posto o ser humano em pé de igualdade entre si, mas, pelo contrario, tem
segmentado ainda mais a malha social. No que concerne ao avango tecnolégico, por
exemplo, quanto mais modernas as maquinas, menos precisam de pessoas que
possam opera-las, e o reflexo percebe-se no crescente nimero de pessoas que vém
perdendo o emprego em grandes, médias ou pequenas empresas.

E fato que nenhuma maquina conseguird suplantar a sensibilidade que é

prépria ao ser humano, porém, na sociedade que gira impulsionada pelo mercado de
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consumo, conforme alude Bauman, tal critério ja perdeu o seu lugar diante da vontade
soberana das formas de governo que regem os povos. Aqui, fala-se muito no bem
comum, porém, 0 que se observa € um exacerbado retrocesso no que concerne ao
entrosamento social e ao seu consequente crescimento ético, haja vista que,
populacionalmente, grandes poténcias mundiais vém diminuindo e envelhecendo
gradualmente.

Mesmo diante desse preocupante e discrepante cenario socioeconémico atual,
0 consumismo esta de tal modo diluido na cultura moderna que lutar contra o mesmo
significa combater quase que uma realidade existencial inerente a cada cidadao. As
pessoas que fazem e formam o século atual, sdo bombardeadas por informacgdes que
contribuem fortemente para o consumismo desregrado e tal condicdo nem de longe
abrange de forma equanime todas as classes sociais. Nisso se instaura outro aspecto
da sociedade pds-moderna que € a cultura do descarte. Para que haja consumo, &
preciso que a maquina mercantil gire e que novas coisas sejam produzidas para suprir
as pseudonecessidasdes de uma sociedade tdo estigmatizada. Atualmente nota-se
que

A sociedade de consumidores representa um conjunto peculiar de
condicdes existenciais em que é elevada a probabilidade de que a
maioria dos homens e das mulheres venha a abracgar a cultura
consumista [...] (Bauman, 2008, p. 70).

Uma grande tendéncia ao consumismo exacerbado esta tomando conta por
completo das pessoas que querem cada vez mais comprar até mesmo sem
necessidade alguma. Atualmente, este filho do capitalismo é uma das mais
preocupantes patologias sociais que encaminham muitas pessoas para um precipicio
onde apenas consumir € o que de fato interessa. Vale salientar que esse caminho de

consumo ao qual referenciamos néao é um fato circunstancial, o

Consumo moderno é, acima de tudo, um artefato histérico. Suas
caracteristicas atuais sao o resultado de varios séculos de profunda
mudanga social, econdmica e cultural no Ocidente [...] (McCracken,
2003, p. 21).

Diante do exposto, se faz necessaria a reeducacado contra essa cultura de
consumo, sobretudo, a partir das criangas que sao a base da sociedade futura.

Somente assim, tal realidade pode ir sendo superada, gerando a sociedade que luta
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contra a mentalidade do descartavel onde tudo perde seu legitimo valor.

E valido salientar que nossa sociedade vive um paradoxo: vivemos um tempo
onde existem pessoas que possuem muitas coisas, porém, sdo cada dia menos
felizes. Coisa alguma nesse mundo pode ocupar dimensdes da vida humana onde
somente o sentimento e os valores éticos e morais podem adentrar. E de se notar que
0 gradual e acelerado crescimento econdmico que perpassa a sociedade nem de
longe tem sido uma fonte de felicidade para uma grande maioria das pessoas, mas o
inverso. Neste interim, a pretensa felicidade atrelada aos bens de consumo é uma
realidade social quase que unanime que prende as pessoas num ciclo vicioso bem

complexo de ser superado. Conforme nos recorda Bauman,

Uma vez que os bens capazes de tornar a vida mais feliz comegcam a
se afastar dos dominios n&o-monetarios para o mercado de
mercadorias, ndo ha como os deter; o movimento tende a desenvolver
um impulso proprio e se torna autopropulsor e autoacelerador,
reduzindo ainda mais o suprimento de bens que, pela sua natureza,
s6 podem ser produzidos pessoalmente e s6 podem florescer em
ambientes de relagbes humanas intensas e intimas (Bauman, 2009, p.
16).

De fato, se quisermos transpor essa realidade tao aporética, faz-se necessaria
uma clara consciéncia de si, do homem mesmo, bem como de cada uma das varias
realidades que o abragcam em sua complexidade e particularidade e que o fazem
agente construtor de uma realidade dinadmica e ndo um mero objeto manipulado pelas
demandas da mesma. Nesta perspectiva, Bauman nos alerta fortemente para esse
novo cenario social globalizado aonde até mesmo as relagdes interpessoais vem se
tornando objeto do mercado consumista em constante processo de ebulicdo como

veremos no capitulo seguinte.
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4 AS RELAGOES INTERPESSOAIS NA SOCIEDADE LiQUIDA: UMA REALIDADE
ADIAFORIZADA

Este terceiro capitulo tem por finalidade refletir sobre o tema das relagdes
interpessoais como principio transformador da sociedade contemporéanea a luz do
pensamento de Zygmunt Bauman. De fato, como nos recorda o autor, vivemos num
tempo onde a fragmentagdo das relagdes dentro da sociedade de consumo e a
efémera duracdo dos vinculos cada dia mais acelerada é uma realidade
inquestionavel. Assim sendo, iremos elencar algumas problematicas que, segundo o
autor, séo fruto da sociedade altamente adiaforizada e em constante mudanca que
vem desfigurando gradualmente as relagdes interpessoais tdo necessarias ao

equilibrio da sociedade hodierna.

4.1 O cenario social hodierno e alguns dos seus desafios: uma sociedade

polarizada

Se olharmos o cenario social atual, iremos perceber que estamos diante de
uma sociedade altamente polarizada, marcada pelos extremos da pobreza e da
riqueza, veremos a gradual e explicita fragmentacao das varias formas de governo a
nivel global que vao desde os pequenos municipios as grandes metrépoles gerando
grande e constante inseguranga social. Ora, como diz Han (2017, p. 7), “cada época
possui suas enfermidades fundamentais”, frutos das demandas sociais que emergem
em funcdo da constante busca do ser humano por realizagcbes. Como nos mostra
Bauman em seus escritos, vivemos em tempos onde nada foi feito para durar, onde
tudo é muito fluido, liquido, inseguro. Vivemos na era onde as incertezas parecem ser
a unica certeza que paira sobre o ar. Tal contexto permeado de incertezas parece de
forma soberana ditar as diversas formas de vida na sociedade habilmente organizada
em classes como se fossem mercadorias devidamente catalogadas para o consumo
social.

Diante disso podemos constatar que

a sociedade do século XXI ndo é mais a sociedade disciplinar, mas a
sociedade do desempenho. Também seus habitantes ndo se chamam
mais de sujeitos da obediéncia, mas sujeitos de desempenho e
producdo. Sdo empresarios de si mesmos (Han, 2017, p. 23).
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De fato, o progresso social hodierno da-se mediante o constante
aperfeicoamento de cada individuo que, em fungdo de um pseudo-progresso dito
como igualitario, segmenta cada dia mais a vida social em todas as culturas. E fato
que o homem bom é considerado o homem que produz algo, mesmo que para tanto
sua estrutura psicossocial viva em constante ameacga de colapsar.

Dai ja vamos percebendo outros sérios problemas que vao emergindo no
cenario social como um todo. Deparamo-nos com a sociedade do imediatismo e da
flexibilizacdo de praticamente tudo que o homem pensa ou faz e isso vem
ocasionando uma profunda fragilizagao dos relacionamentos humanos, tornando-os
liquidos. Como nos recorda Bauman (2001, p. 7), os relacionamentos “ndo podem
suportar uma forga tangencial ou deformante [...] e assim sofrem uma constante
mudanga [...]".

De fato, “seria imprudente negar, ou mesmo subestimar, a profunda mudanca
que o advento da modernidade fluida produziu na condigado humana” (Bauman, 2001,
p. 15). Se assim procedermos, nos tornaremos alvos faceis as demandas da
sociedade atual. Vivemos em uma era marcada pela instabilidade dos vinculos
afetivos, pela aceleracao do tempo e pelo enfraquecimento do sentido de comunidade.
Frente a esse cenario, Bauman propde uma ética da responsabilidade com o outro
como possibilidade de resisténcia a liquidez social. A reconstru¢ao dos lagos humanos
€ apresentada como condi¢cao essencial para o florescimento de uma sociedade mais
justa, empatica e solidaria.

A partir do que nos recorda Bauman em suas obras sobre o atual cenario social,
podemos afirmar que estamos vivendo uma época onde as pessoas passam por uma
forte crise de pertencimento desembocando numa forte crise de identidade. Se
olharmos com atengdo os grandes ou mesmo pequenos centros urbanos
perceberemos dois tristes sintomas da aceleragao social a qual estamos submetidos:
a desigualdade e a exclusdo. Diante desses dois topicos tdo tragicos e reais, urge de
cada pessoa de bom senso um exame de consciéncia acerca dessas realidades tao
ameacadoras a integridade do ser humano em sua totalidade.

Diante do exposto, poderiamos nos perguntar: como € que O avango
tecnolégico e o progresso econdmico, em suas multiplas formas, que deveriam
viabilizar uma maior equidade e inclusao social, estdo segmentando ainda mais a
sociedade? Como nado seriam preocupantes tais constatacbes que atentam

fortemente contra o equilibrio da civilizacdo? Tais perguntas podem parecer retéricas,
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porém a dinamicidade dos multiplos campos da sociedade nédo nos oferece uma
ossatura capaz de oferecer saidas, ou mesmos, respostas duraveis as referidas
problematicas. De fato, “ seria imprudente negar, ou mesmo subestimar, a profunda
mudang¢a que o advento da modernidade fluida produziu na condi¢cdo humana [...]”
(Bauman, 2001, p. 1).

Isso posto, vamos percebendo que a modernidade deixou suas estruturas
sélidas e truncadas e vive agora o apogeu de uma sociedade cada vez mais dinamica,
como autor nominou, fluida. Diante dessa fluidez, transi¢cdes cada vez mais abruptas
afetaram e afetam os mais variados aspectos da vida em sociedade fazendo com que
as pessoas sejam cada vez mais envoltas pela celeridade dos vinculos que ditam o
ritmo do crescimento social hodierno. Indubitavelmente, vivemos numa época onde
se educa para o instantaneo e ndo para o duradouro e, 0 ndao importar-se com as
sequelas de tais atitudes molda e emoldura o cenario social dos quais somos
membros. Deveras, vivemos numa realidade e numa sociedade cada vez mais
adiaforizada e que, conscientemente ou nao, deita-se calmamente no berco

espléndido que criou como veremos adiante.

4.2 O fendmeno da adiaforizacao e suas implicagoes no pensamento de

Bauman

Ao estudarmos o pensamento de Bauman, iremos nos deparar com uma
expressao pouco usual a nossa fala cotidiana, mas basilar a compreensao do seu
pensamento e conceito de modernidade liquida que é a palavra adiaforizacdo. Afinal
de contas, essa expressao lhe é propria, de sua autoria? Debrucemo-nos, portanto,
agora, sobre a origem e o significado desse termo tdo caro ao nosso autor e téo

necessario ao presente estudo que estamos realizando.

4.2.1 Origem e significado do termo

No amago do pensamento de Bauman sobre a sociedade hodierna coabitam
dois sentimentos, ou melhor, duas posturas sociais perigosas a vida social e ao campo
das relagdes enquanto realidades performaticas e paradigmaticas para os nossos dias
que sao a neutralidade e a indiferenca por parte das pessoas. Eis o nucleo do

fendbmeno adiaférico que se capilarizou na sociedade como um todo. A rigor, seu
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significado nos reporta aos pensadores cinicos e estdicos que:

[...] chamaram de adiafora, isto €, indiferentes, todas as coisas que
nao contribuiam nem para a virtude nem para a maldade. P. ex., a
rigueza a saude, podem ser utilizadas tanto para o bem como para o
mal; sdo, portanto, indiferentes para a felicidade dos homens; nao
porque deixam os homens indiferentes (na realidade, suscitam o seu
desejo), mas porque a felicidade consiste somente no campo racional,
isto €, na virtude [...] (Abbagnano, 1998, p. 17).

Em Bauman, esse conceito € ressignificado para descrever situa¢gdes em que
agdes humanas sao retiradas do dominio do juizo ético. Isso nao significa que sejam
vistas como boas ou mas, mas como moralmente neutras, como se ndo houvesse
responsabilidade envolvida. Esse fenbmeno é especialmente visivel em contextos
onde a tecnologia, burocracia ou ideologia afastam os individuos das consequéncias
humanas de suas agbes. Na sociedade contemporénea, Bauman argumenta que a
adiaforizacao se intensifica com a liquidez das relagdes, onde os lagos humanos séo
frageis e efémeros. A ética deixa de ser orientada pelo encontro com o outro e torna-

se cada vez mais impessoal. Ainda no que tange ao seu sentido etimoldgico,

Os estoicos distinguiam trés significados de indiferenga. O primeiro
indica aquilo pelo que n&o se sente desejo nem repulsa como p. ex.,
o fato de que os cabelos ou as estrelas sejam em numero par. O
segundo indica aquilo pelo que se sente excitagdo ou repulsa, mais
nao mais por isto do que por aquilo, como no caso de duas moedas
idénticas das quais é preciso escolher uma. No terceiro sentido, diz-
se que é indiferente “o0 que nao contribui nem para a felicidade nem
para a infelicidade, como a saude e a riqueza ou, em outros termos,
aquilo de que se pode fazer bom ou mau uso” [...] (Abbagnano, 1998,

p. 17).

Partindo daquilo que ja estava no pensamento estdico, Bauman retoma e
ressignifica esse conceito para descrever processos sociais e institucionais que
excluem certos atos ou pessoas do universo da responsabilidade moral. Para ele,
adiaforizar é o ato de tornar algo moralmente neutro, ndo porque seja de fato isento
de implicagdes éticas, mas porque foi colocado fora do alcance do julgamento moral.
Trata-se de um mecanismo social de indiferenca, em que acgdes, relagdes ou
individuos sao retirados da esfera do cuidado e da responsabilidade ética. Nas

palavras de Bauman:
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Para mim o termo “adiaférico” nao significa “desimportante”, mas
“irrelevante” ou, melhor ainda, “indiferente”ou “equilibrado”, segundo
as intengdes e sugestdes de conselhos eclesiasticos ruminando sobre
a concordancia ou a contradigao de crencas especificas [...]. Da forma
um tanto mais secular como eu emprego a palavra, atos adiaféricos
sdo aqueles dispensados por consenso social (local ou universal) da
avaliagao ética (Bauman; Donskis, 2021, p. 52-53).

Diante do que nos diz Bauman, vemos que o fruto desse processo € uma
“sociedade cada vez mais blasé, insensivel, indiferente e despreocupada” (Bauman,;
Donskis, 2021, p. 56), impossibilitada de notar a presenca pujante do mal no cotidiano
das pessoas que estdo ao seu redor e, ao mesmo tempo altamente sensibilizadas a
catastrofes passageiras, veiculadas largamente pelas midias como um todo. E valido
salientar que, do ponto de vista historico, o processo adiaférico apontado por Bauman
na sociedade pos-moderna passa e atinge ferozmente dois campos da vida
contemporanea, a saber, o campo burocratico, sobretudo no que tange ao meio
politico e econémico, e o meio tecnoldgico, principalmente nos multiplos meios de
comunicagao e redes sociais cada dia mais dessiminados em nosso meio a fim de
suscitar um efeito global. De fato, na modernidade liquida descrita por Bauman,
caracterizada por fluxos rapidos, inseguranca e fragilidade dos vinculos sociais, a
adiaforizagcao assume formas ainda mais sutis e onipresentes. Segundo nosso autor,
as relagdes sociais sdo marcadas pela desconexdao moral, pois a efemeridade dos
lacos humanos reduz o espaco para a empatia e a responsabilidade. De fato, na

dindmica do processo adiaférico,

As relagdes que os individuos estabelecem com os outros tém sido
descritas hoje como — puras - significando — sem nds, sem obrigagbes
incondicionais assumidas e, assim, sem predeterminacao, portanto,
sem uma hipoteca para o futuro. O Unico alicerce e Unica razao para
que arelagao continue, como se tem dito, é a quantidade de satisfagao
mutua (Bauman, 2021, p. 22).

A globalizagao, por exemplo, intensifica esse processo: decisdes tomadas em
centros financeiros afetam milhdes de pessoas a milhares de quildmetros, mas os
efeitos sdo invisiveis aos tomadores de decisdo. O consumidor ocidental, ao comprar
roupas produzidas por trabalhadores explorados no Sul global, por exemplo,
raramente é confrontado com a dimensao moral de sua escolha — os efeitos estao

“adiaforos”. Incontestavelmente “a variedade liquida moderna da adiaforizagdo tem
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como modelo o padréo da relagao consumidor-mercadoria [...]” (Bauman, 2021, p. 23).
Isso exclui o sujeito do dominio da avaliagdo moral, importando tdo somente sua
satisfacao pessoal e nada mais. Isso posto, vamos percebendo o quao conturbado vai
se tornando o campo das relagdes interpessoais, em Bauman, proposto como bussola
e molde da ética pés-moderna frente a sociedade de consumo cada dia mais voraz e
que, automaticamente gera um ciclo de desigualdades cada dia mais gritante.

Ainda tratando sobre a situagédo da desigualdade entre os homens, podemos
observar que possui duas modalidades, a saber, uma desigualdade natural e que, por
sua vez, nao pode ser contestada nem extirpada, haja vista esteja intrinsecamente
ligada a sua condicdo morfofisiolégica e uma outra, a desigualdade geografica, que
influenciara fortemente a desigualdade entre os homens, especialmente a social e
econbmica, consequéncia de uma evolucéo histérica que afastou o homem de sua
condicdo original de liberdade e igualdade. Neste interim, Bauman entende a
desigualdade como um fendbmeno sistémico e adaptativo, intensificado pela fragilidade
das instituicbes e pela légica do mercado global, enfatizando os mecanismos

contemporaneos de reproducao da excluséo.

4.2.2 A ética da responsabilidade e a relagao com o Outro: um antidoto

contra a adiaforizagao

Tendo refletido anteriormente sobre o principio da adiaforizagéo proposto por
Bauman como um dos pilares centrais da liquifagao social, trataremos agora de outro
tema presente nos escritos do nosso autor que € a responsabilidade interpessoal.

Zygmunt Bauman concebe a ética ndo como um sistema fechado de normas
universais, mas como uma responsabilidade profundamente relacional. Influenciado
por Emmanuel Levinas, Bauman desloca o centro da ética do dever racional (kantiano)
para o encontro com o outro — uma experiéncia direta, anterior a qualquer regra ou
sistema legal. Para ele, a ética emerge na relagao entre sujeitos e se materializa na
sensibilidade frente a vulnerabilidade alheia. Essa concepc¢ao desafia os modelos
tradicionais da modernidade, que frequentemente dissociaram a ética da vida
cotidiana e a transformaram em uma questao técnica ou burocratica. Na perspectiva
de Bauman, o que falta a sociedade contemporanea ndo sao normas morais, mas a
disposi¢do de enxergar o outro como um fim em si mesmo, e ndo como um meio,

numero, ameaca ou instrumento.
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A nocgao central da ética baumaniana é a responsabilidade pela alteridade. Em
vez de ser algo imposto de fora, por uma lei ou uma autoridade, a responsabilidade é
uma reacao espontanea e anterior a qualquer mediacdo racional: € o sentimento
imediato de dever com o outro, especialmente com aquele que sofre que é excluido,
invisibilizado ou desumanizado. Para Bauman, a responsabilidade n&o é opcional — é
constitutiva do humano. Porém, as estruturas sociais da modernidade liquida tendem
a diluir essa responsabilidade, substituindo-a por mecanismos de evasao, tipo: estou
apenas seguindo ordens, ndo é minha fungdo, dentre outras. Esse fenbmeno € o que
Bauman chama de adiaforizagdo — o processo de tornar certas acdes (e as pessoas
envolvidas) moralmente neutras, como ja refletiu anteriormente. Entretanto, a
sociedade liquida impde obstaculos consideraveis a realizacdo dessa ética da
responsabilidade. A velocidade da vida, a Vvirtualizagdo dos vinculos, o
enfraquecimento das comunidades locais e a primazia do lucro sobre o humano
contribuem para o isolamento ético. A indiferenca se institucionaliza, e a
responsabilidade pelo outro é vista como fardo ou ameaca a autonomia individual, “a
moralidade nasce do encontro face a face, na obrigagdo incondicional para com o
outro” (Bauman, 1997, p. 84).

Nesse cenario, a ética proposta por Bauman aparece como um convite a
resisténcia moral. Envolver-se com o sofrimento do outro € um ato politico e ético que
reverte a légica de exclusdo e alienagdo. E por meio da revalorizacdo das relagdes
humanas, baseadas na empatia e na corresponsabilidade, que se pode construir uma
sociedade mais justa e solidaria. Em suma, para Bauman, a ética da responsabilidade
€ inseparavel da relacdo com o outro. Ela ndo se funda em normas abstratas, mas na
vivéncia concreta da alteridade. Em um mundo marcado pela fluidez, pelo descarte e
pela indiferenca, a re-humanizacdo das relacdes sociais € o primeiro passo para a
transformacao real da sociedade.

Essa ética relacional se apresenta como alternativa radical aos modelos que
desumanizam o outro e como base para politicas e praticas mais justas. A verdadeira
transformacao, na visdo de Bauman, comeca no modo como nos relacionamos com
os outros — especialmente os mais vulneraveis. De fato, a contemporaneidade é
marcada por paradoxos que desafiam a compreensdo do lugar do humano nas
estruturas sociais. O avango da globalizagdo, a intensificagdo das dinamicas de
consumo e a fragilizagao das instituigdes tradicionais contribuiram para a emergéncia

de uma sociedade liquida. Nesse cenario, a reflexao sobre a centralidade das relagdes
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humanas torna-se crucial, tanto como categoria analitica quanto como horizonte ético-

politico de resisténcia.

4.3 Modernidade liquida e a fragilidade dos vinculos

Bauman descreve a modernidade liquida como uma época em que estruturas
antes solidas — familia, comunidade, Estado-nacdo — perdem consisténcia e
estabilidade. Essa fluidez atinge diretamente as relagbes humanas, tornando-as
frageis e descartaveis. Como afirma Bauman, (2001, p. 115), “os lagos humanos
tendem a ser vistos, cada vez mais, como coisas a serem consumidas e descartadas,
em vez de compromissos duradouros”.

Tal afirmacdo expressa de forma densa e simbdlica a esséncia do que ele
denomina “modernidade liquida”, isto €, um tempo histérico em que as relagdes
humanas perderam a solidez e a estabilidade que outrora as caracterizavam. Ao
afirmar que os lagos humanos s&o vistos como objetos de consumo e descarte,
Bauman denuncia a transformagao do outro — e, por extensao, do proprio vinculo —
em mercadoria. Essa mercantilizacdo do afeto &€ consequéncia direta da légica
neoliberal e da cultura do consumo, que redefine o valor das coisas (e das pessoas)
a partir da utilidade momentanea e do prazer imediato. O que antes era o encontro
entre sujeitos livres e éticos torna-se uma transagao ligeira entre consumidores e
produtos, onde a alteridade cede espacgo a conveniéncia e a satisfagao individual. De
fato, essa observagdo de Bauman também pode ser compreendida como um
diagndstico sobre a crise do sentido e da responsabilidade no mundo contemporaneo.
O lagco humano, em sua dimensao ética, € sempre um chamado a permanéncia e ao
cuidado com o outro — tal como enfatiza Levinas ao pensar a relagao com o rosto do
outro como interpelagdo moral.

Entretanto, na modernidade liquida, essa interpelacao ¢é diluida pela fluidez das
conexodes, que se desfazem ao menor sinal de desconforto ou exigéncia ética. Assim,
0 que estd em jogo ndo é apenas a fragilidade dos vinculos sociais, mas o
enfraquecimento da propria ideia de compromisso, que é o fundamento da dignidade
e da convivéncia humana. Bauman, portanto, ndo fala apenas da efemeridade das
relagdes, mas da perda de densidade moral da existéncia contemporanea. Nesta
perspectiva, vamos percebendo que a légica do consumo, aplicada as interagdes

sociais, transforma o outro em objeto de desejo passageiro, regulado pela légica da
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satisfacdo imediata. Nesse contexto, a possibilidade de vinculos éticos e duradouros
entra em declinio, abrindo espaco para a indiferenga e o isolamento. A reflexdo sobre
a fragilidade dos vinculos em Bauman encontra eco na analise de Anthony Giddens,

quando este discute a transformacgao da intimidade na modernidade tardia:

Os relacionamentos pessoais modernos sido, em grande medida,
puros relacionamentos, ‘que s6 se mantém enquanto cada parceiro
obtiver deles satisfacbes suficientes, emocionais ou outras, para
justificar sua continuidade. Essa logica torna os lagos instaveis,
expostos a constante possibilidade de dissolugao (Giddens, 1991, p.
90).

Esse diagnostico reforga a teoria baumaniana de que as relagdes humanas
foram atravessadas pela légica do contrato revogavel, perdendo assim, a
profundidade ética que poderia transforma-las em compromissos soélidos. Isso projeta
o individuo cada vez mais a légica da sociedade do descarte e torna-se cada vez mais
desafiador falar de uma realidade social mais humanizada, capaz de ir além dos
paradigmas socioecondmicos e politicos que fragmentam cada vez mais os vinculos
interpessoais.

Neste interim, identificamos que a reflexao sobre a sociedade contemporanea,
marcada pela fluidez, pela instabilidade dos vinculos e pela neutralizacdo da
moralidade, encontra em Bauman um dos diagndsticos mais contundentes e tangiveis
sobre esse principio de implosdo que cada individuo vive em nossa sociedade
hodierna altamente liquida onde o fendbmeno da adiaforizagao faz nascer a indiferencga
ética que permeia as relagdes sociais atuais. Neste cenario, torna-se um desafio cada
dia mais dindmico pensar a constru¢ao na humanidade como espaco favoravel a
criacdo de vinculos sadios para os individuos. Para reverter-se tal impasse “conviver,
conversar uns com o0s outros e negociar com sucesso solugdes mutuamente
satisfatorias.para problemas comuns sdo uma norma” (Bauman, 2012, p. 81) sem a
qual ndo se superara tal dificuldade.

Seguindo com nossa analise sobre a fragmentagdo dos vinculos, nos
deparamos com outro autor contemporaneo que também vem se debrugando sobre
esses aspectos das relagdes contemporaneas que € o fildsofo e ensaista sul-coreano
Byung-Chul Han. Han é hoje um dos pensadores mais influentes da critica social e
filosdfica contemporanea e analisa as transformagdes do capitalismo neoliberal, da

tecnologia digital e da cultura do desempenho, trazendo reflexdes que dialogam com
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Bauman, Arendt, Foucault, entre outros autores. Como se pode observar, a exemplo
de Bauman, Han também dialoga com outros autores da filosofia para embasar sua
argumentacgao sobre o atual e complexo cenario social marcadamente fragmentado e
onde estamos inseridos.

Em sua reflexdo, Byung-Chul Han amplia e atualiza o diagndéstico baumaniano
ao mostrar como, no capitalismo neoliberal, a indiferenca ética e a fragmentacao social
ndo sdo apenas fendbmenos sistémicos, mas também subjetivos interiorizados nos
préprios individuos. Em Sociedade do cansago, Han descreve a passagem da

sociedade disciplinar para a sociedade do desempenho. Segundo ele,

A sociedade do século XXI ndo € mais uma sociedade disciplinar, mas
uma sociedade do desempenho. Seus habitantes ndo s&o mais
sujeitos da obediéncia, mas sujeitos do desempenho. Eles sao
empresarios de si mesmos. A autoexploragao € mais eficiente do que
a exploragao por outros, porque vem acompanhada de um sentimento
de liberdade (Han, 2015, p. 25).

Contudo, Han mostra um estagio posterior: ndo € mais necessario impor
disciplina de fora, os sujeitos se tornam cumplices de sua propria exploragao. Bauman
acrescentaria que esse movimento acentua a liquidez dos vinculos, pois o
desempenho individualizado neutraliza compromissos coletivos e éticos. Em sua obra

intitulada Psicopolitica, Han aprofunda esse diagndéstico afirmando:

O sujeito neoliberal explora-se a si mesmo até o esgotamento. A
exploragao de si mesmo se mascara como liberdade. A alienacéo do
trabalho cede lugar a auto-alienardo. A violéncia ndo € mais exercida
de fora, mas interiorizada (Han 2018, p. 30).

Esse processo pode ser lido em paralelo a nogao de adiaforizagao em Bauman,
pois, se a adiaforizacao retira as acdes da esfera da moralidade, a psicopolitica
neoliberal neutraliza a capacidade critica do sujeito, que ja ndo percebe a dimensao
ética de sua autoexploragcdo. Han descreve como, na légica neoliberal, o sujeito ndo
€ mais coagido externamente, mas € levado a autoexplorar-se em busca de
desempenho, produtividade e sucesso.

Como podemos observar, o tema da adiaforiazagdo atinge transversalmente
outros autores e, mesmo sendo observado sobre outra perspectiva, toca no amago do

problema que estamos refletindo ao longo do nosso texto, ou seja, a fragmentacao do
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sujeito na sociedade liquida e que, mais ainda, tal problematica esta intrinsecamente
associada a patologias psicossomaticas do nosso tempo.
Outro ponto central que Han desenvolve em seu pensamente sobre € o impacto

da cultura da transparéncia. Em A sociedade da transparéncia, afirma o autor:

A sociedade da transparéncia nao conhece nenhum outro. Tudo é
transformado em igual, em transparente, em mercadoria de consumo.
O excesso de positividade elimina a diferenga, a distancia e o mistério
que tornam a alteridade possivel (Han, 2012, p. 14).

Aqui a aproximagédo com Levinas € evidente: se para Levinas a ética nasce do
encontro com a alteridade, que sempre excede a apropriacdo, para Han a
transparéncia digital e mercantil elimina essa dimens&o. Nesse ponto, Bauman e Han
convergem: ambos denunciam o esvaziamento da alteridade, embora por vias
distintas. Han também alerta para os efeitos psiquicos e sociais da sociedade do
desempenho: “A sociedade do desempenho produz infartos da alma. Depressao,
burnout e transtornos de ansiedade sao as doencgas caracteristicas do século XXI”
(Han, 2015, p. 12). Essa constatacéo evidencia a eroséo da cooperacgéo e a solidao
na sociedade moderna e o quao desafiador e necessario é restabelecermos a
consciéncia da alteridade como um principio fundante da sociedade em suas multiplas

nuances.

4.3.1 Entre a ansia do ter e o tédio de possuir: marcas de uma sociedade

adiaforizada

Dentro do contexto de sociedade liquida fortemente marcada pela légica do
consumo e do desgaste do individuo, sobretudo, no que tange aos seus
relacionamentos interpessoais, nos deparamos com esses dois aspectos presentes
nessa afirmacao atribuida ao pensador Arthur Schopenhauer, a saber, de que —a vida
humana é uma constante oscilacdo entre a ansia do ter e o tédio do possuir. De fato,
essa afirmacéo sintetiza objetivamente o paradoxo existencial que caracteriza a l6gica
consumista moderna — a mesma que Bauman descreve como marca da modernidade
liquida, onde — 0 consumo tornou-se 0 meio pelo qual os individuos constroem sua
identidade e dao sentido as suas vidas, “mas o problema é que as identidades, como

os produtos, tornam-se rapidamente obsoletas” (Bauman, 2008, p. 21).
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Na identidade, o desejo nao € orientado pelo valor do ser, mas pela incessante
necessidade de adquirir algo novo. O “ter” converte-se em promessa de plenitude,
enquanto o “possuir” rapidamente se esvazia de sentido, gerando um ciclo continuo
de frustragdo e busca. Aqui se descortina para nés um dos sintomas da sociedade
liquida identificado por Bauman em nossos dias e que dita regras entre as nagdes e
seus governantes, ou seja, a légica do consumo ininterrupto. Neste sentido, vamos
percebendo que o sujeito contemporaneo, movido pela ansia de ter, € capturado por
uma economia simbdlica que transforma o desejo em mercadoria e 0 prazer em
consumo. Assim, o tédio que sucede a posse nao € mero cansago, mas a evidéncia
de que a satisfacao foi deslocada do campo do ser da — relagao auténtica, do encontro,
da criagcado — para o campo do ter, onde nada se fixa e tudo se dissolve.

E valido salientar ainda que esse paradoxo revele a tens&o entre o transitério e
0 permanente, entre o desejo que é abertura e 0 consumo que o caracteriza pontuados
reiteradas vezes por Bauman em seu pensamento. O tédio de possuir €, em ultimo
caso, um sintoma que manifesta o vazio produzido pela substituicdo do sentido pela
funcionalidade, e da experiéncia pela acumulacéo. O sujeito liquido, do qual Bauman
nos fala, ao buscar incessantemente novos objetos, pessoas ou sensacoes, tenta
preencher a auséncia de enraizamento que a propria fluidez do mundo
contemporaneo impde. Como em Bauman, a ética do consumo destréi a possibilidade
de duracio — e, com ela, o proprio espaco da alteridade e do cuidado, pois, como ele
mesmo vem nos dizer — a liberdade prometida pelo mercado é uma liberdade de
escolher entre produtos — ndo a liberdade de escolher o préprio modo de vida
(Bauman, 2001).

A luz do que vimos acima, podemos perceber o qudo desafiador tornou-se a
assumir a sociabilidade como um principio para constru¢ado de um agir ético por parte
de cada individuo cada vez mais imersos na logica excludente do mercado de
consumo que rege a sociedade em todos os ambitos. Isso nos mostra que cada vez
mais

O ser humano, homem e mulher, enfrenta influéncias externas, as
experimenta e forma-se ao refleti-las ou assimila-las em acordo com o
que compreende. Ou seja, os seres humanos podem ser
condicionados por seus pensamentos e demais aspectos subijetivos,
mas também, sdo extremamente sensiveis e sugestionaveis pelos
fatores externos que presenciam e vivenciam com amizades /
inimizades, circulos sociais / isolamento, estrutura / desestrutura
familiar e econémica, entre outros [...] (Cassol, 2021, p.103).
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Em face do que foi apresentado, a construgdo do cenario social e de suas
multiplas conexdes e vinculos, recebe influéncia de varias realidades que estdo em
constante mudancga, reflexo da dinamicidade que brota do homem enquanto
protagonista do desenvolvimento psicossocial e ético da sociedade. E importante
frisar que, essa diversidade de fatores somados vao nos revelando gradualmente a
complexidade da humanidade de cada individuo bem como de todas as estruturas
que o circundam. Esses pontos acima abordados vao nos apontando também que a
crise ética do mundo contemporaneo, conforme Bauman nos mostra em seus escritos
esta diretamente relacionada a auséncia de vinculos humanos profundos e ao
distanciamento do outro.

De forma pontual,a analise estruturada por Bauman sobre a sociedade
contemporanea, fortemente marcada pela légica do consumo, vamos compreendendo
que a experiéncia existencial de cada sujeito € atravessada por uma tensao
permanente entre desejo e frustragao, aquisicao e descarte, promessa e liberdade, e
sobretudo, a sensacdo de um vazio cada vez forte.

Nesse cenario tdo controverso, a vida social organiza-se menos em torno da
estabilidade, da duragdo e do compromisso e mais segundo a légica da mobilidade,
da fluidez e da continua substituicdo. Nesta perspectiva, Bauman vai nos mostrando
que a sociedade atual vem deixando gradualmente de buscar a solidez das relagdes,
das identidades e dos projetos de vida, passando, assim, a ser regida cada vez mais
por uma transitoriedade estrutural cada vez mais acelerada (Bauman, 2001). E nesse
horizonte que situamos a condi¢ao paradoxal do individuo contemporaneo, o qual vive
entre a ansia incessante do ter e o tédio imediato da posse. De fato, como observamos
em BAUMAN (2018, p. 19), 'a cultura contemporanea da sociedade de consumidores
€ governada pelo preceito: se vocé pode fazer, entdo, deve fazer.

Seguindo essa légica do consumo apontada por Bauman como um dos grandes
agravantes da conviéncia social na atualidade, perceberemos que a ansia de ter bens
de consumo aponta para outras duas realidades existenciais que marcam o sujeito
contemporaneo cada vez mais fragmentado: a insatisfagdo e a caréncia. Para ele, a
sociedade de consumo nao se sutenta pela satisfagdo de necessidades, mas pela
produgao continua de desejos.

Diferentemente da classe produtora, por assim dizer, orientada pela segurancga
material e pela durabilidade, a cultura consumista depende da gradual renovacgéao das

caréncias, pois somente o desejo insatisfeito mantém o mercado em funcionamento
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(Bauman, 2008). Sempre surgirdo versées mais atualizadas do mesmo produto, ou
novas coisas do mesmo seguimento de utilidades fomentando cada vez mais o
sentimento de insatisfagao e descarte do atual e detrimento do novo. Nesse sentido,
o consumidor ideal ndo € aquele que alcangca sua realizagdo, mas sim, aquele que
permanece em estado continuo de expectativa. E justamente por isso que, nessa
circunstancia, o consumismo torna-se um mecanismo simbodlico de construcéo
identitaria. Aqui, o ato de comprar ndo se da simplesmente pela utilidade concreta do
objeto desejado, mas pela necessidade pertencimento e de reconhecimento.

Esse comportamento, conforme nos mostra Bauman, é estruturalmente fragil,
pois o valor simbodlico do que é adquirido se deteriora rapidametne diante do
surgimento do novo. O desejo, assim, ndo encontra repouso, sendo constantemente
reativado por estratégias de marketing que exercem uma pressao social de continua
atualizagdo. Nosso autor observa ainda que essa dinamica vem produzindo uma
subjetividade marcada pela inquietagao, pois a felicidade torna-se sempre adiada,
situada no proximo langamento, na proxima experiéncia individual, na préxima
aquisigao e, assim, o presente vai perdendo seu peso uma vez que € vivido como um
mero intervalo entre uma compra e outra. Nisso, forma-se o que poderiamos chamar
de uma economia afetiva da insuficiéncia, na qual nada é bastante por muito tempo
(Bauman, 2008). Isso posto, vamos percebendo que a ansia do ter, longe de
responder as caréncia reais de cada pessoa, constitui-se como resultado de uma
caréncia fabricada socialmente.

Como estamos percebendo, a légica do consumo, da producgao acelerada de
bens e da recorrente insatisfacdo do sujeito contemporaneo marca fortemente o0 nosso
cenario social e aponta para outras realidades emergentes que requerem nossa
atencao: a logica do descarte, e a da fragilidade dos vinculos. Dentro desse ciclo, se
o desejo sempre renovado move o consumo, o tédio garante a sua continuidade.

Aqui nos deparamos com uma das principais problematicas elencadas por
Bauman nesse contexto: na modernidade liquida proposta por ele, a posse duradoura
deixa de ser um ideal e passa a ser um obstaculo a mobilidade exigida pelo sistema.
Nesta perspectiva, aquilo que permanece por muito tempo perde valor, torna-se
pesado e defasado, por que nao dizer, indesejavel. Assim sendo, a cultura
contemporanea vai instituindo gradualmente a pedagogia do descarte (Bauman, 2005)
que, infelizmente ndo se prendeu unicamente aos bens materiais, mas vem se

ramificando a outras realidades da vida.
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Diante dessa realidade tdo aporética que alcanca as relagbes afetivas, os
compromissos profissionais, a pertengca comunitaria e, sobretudo, as identidades
pessoais, vamos percebendo que a capacidade de cada individuo de estabelecer
vinculos que permanegam e se renovem torna-se cada dia mais fragil. Realmente,
“[...] o desejo de completude (vao e ilusorio, é certo) esta presente desde o alvorecer
da civilizagao” (BAUMAN, 2018 p. 15), porém vem sendo constantemente
bombardeado pela for¢ca do provisério. Ainda que soe como um trocadilho, na cultura
atual, conforme nos aponta Bauman, a unica coisa perene € tudo aquilo que é fluido,
transitério. Como argumenta Bauman (2004), os vinculos passam a ser avaliados
segundo critérios de conveniéncia e satisfagdao imediata, e ndo mais a partir da ética
do compromisso e da correspnsabilidade. Em suma, a logica da sociedde de
consumo, centrada na satisfagao individual imediata, dificulta a construgéo de vinculos
solidarios e compromissos duradouros e a ética da responsabilidade cede lugar a
estética da escolha.

Isso posto, vamos constatando que estamos diante de um efervecescente
drama antropolégico da modernidade liquida: o desejo incessante mantém o sujeito
em contante movimento, o descarte impede qualquer enraizamento e a liberdade
prometida revela-se restrita as opgdes de mercado. O resultado de tudo isso € uma
existéncia marcada pela instabilidade, pela inseguranca e pela fragilizagao dos lagos
humanos. A critica de Bauman, portanto, nos permite entender que o real problema
do consumismo n&o € simplesmente uma questdo econdmica, mas existencial e ética,
pois, ao corroer a duragdo das experiéncias e reduzir a liberdade a légica de uma
mera escolha comercial, a sociedade liquida compromete clarametne a possibilidade
de relacdes fundadas na responsabilidade, no cuidado e no reconhecimento do outro.
Portanto, recuperar tais dimensdes exige repensar urgentemente, o valor da dignidade
humana fazendo-nos enxergar bem além do preco e do valor das coisas e pessoas a

nossa volta.
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5 A DIGNIDADE HUMANA E A ETICA DO CUIDADO: UM DIALOGO ENTRE
BAUMAN E O PRINCIPIALISMO BIOETICO

Este quarto capitulo do nosso trabalho tem por finalidade estabelecer uma
linearidade entre o pensamento de Bauman e a visao da Bioética acerca da dignidade
humana tendo como eixo norteador o paradigma principialista proposto pelo
pensamento Bioético. De fato, a Bioética vem nos afirmar a dignidade humana como
um principio normativo fundamental pautado na protecao da vida, na autonomia e na
justica das decisdes acerca da existéncia humana.

Bauman, por sua vez, a luz do seu conceito de sociedade liquida, nos mostra
que atualmente o ser humano vem sendo tratado como objetos descartaveis
corroendo vinculos e responsabilidades éticas. Nesse sentido, perceberemos que a
Bioética nos oferece critérios praticos que visam salvaguardar a pessoa diante desse
contexto tdo aporético diagnosticado por Bauman em seus estudos. Portanto,
pretendemos mostrar que, tanto Bauman quanto a Bioética convergem na defesa de
uma ética do cuidado e da responsabilidade pelo outro, reconhecendo que a dignidade
nao é apenas algo abstrato, mas compromisso concreto com a vulnerabilidade

humana.

5.1 A modernidade liquida e a erosao da dignidade: uma critica de Bauman

De fato, o tema da dignidade humana no cenario pés-moderno analisado por
Bauman tornou-se um fundamento normativo dos direitos humanos, da vida comum é
consequentemente, do agir ético de cada sujeito. Porém, como percebemos até
agora, essa centralidade discursiva sobre a dignidade human contrasta claramente
com a fragilidade de sua vivéncia pratica. Em um mundo marcado pela
mercantilizacdo das relagdes sociais, pelo gritante crescimento das desigualdades
econdmicas e pelo acelerado desenvolvimento tecnoldgico e cientifico que tem
potencializado ferozmente a l6gica do descarte apresentada por Bauman em seus
escritos e capaz de intervir diretamente na vida bioldgica, a dignidade humana parece
simultaneamente proclamada e ameacada.

Hoje, o desenvolvimento das biotecnologias vem ampliando exponencialmente
as possibilidades terapéuticas e de cuidado, porém, tais praticas, quando ndao bem

compreendidas e administradas podem expor o ser humano a novas formas de
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instrumentalizagdo, ao passo que dinamicas econdmicas excludentes produzem
populagdes inteiras consideradas supérfluas, ou como nos diria o proprio, Bauman,
efémeras.

Assim, a questao central deixa de ser apenas o reconhecimento da dignidade
para tornar-se o problema de sua protecdo concreta. E nesse contexto que
percebemos a importadncia da analise critica de Bauman e da Bioética para
vislumbrarmos um caminho que venha sanar tais realidades de conflito. Isso posto,
notamos que a dignidade humana deve ser compreendida como categoria
simultaneamente, ética, relacional e politica, exigindo de cada pessoa, ndo somente
um simples critica estrutural mas instrumentos praticos de protecgéao.

Partindo desses pressupostos, a analise de Bauman nasce do diagndstico de
que a modernidade desenvolveu a capacidade de dissolver vinculos estaveis e
transformar relagdes humanas em meras conexdes frageis, orientadas na grande
maioria das vezes, pela légica do consumo, ou mesmo da autopromogao. Nessas
condigdes, os individuos passam a ser avaliados segundo sua utilidade econémica e
capacidade de adaptagéo ao mercado, o0 que gera consequentemente, um sistematico
processo de exclusdo social onde aqueles que n&do se encaixa nos padrdes de
produtividade tornam-se invisiveis. Acerca disso, nosso autor se posiciona de forma

contundente ao afirmar que,

Vidas desperdicadas sao o resultado inevitavel da modernizagao. Sao
os excedentes humanos produzidos pelo processo econdmico,
pessoas que n&o se ajustam mais a ordem social dominante e que,
por isso, tornam-se redundantes supérfluas, descartaveis (Bauman,
2005, p. 12).

Percebamos diante do que nos afirma o autor, que a dignidade humana nesse
cenario, deixa de ser reconhecida como um valor intrinseco ao sujeito e passa a
depender de critérios de desempenho, revelando para cada um de nos que, nao é
apenas uma questdo econdmica, mas moral, pois, instala-se ai o que a famigerada
cultura da indiferenca, ou como o préprio Bauman chama, uma cultura adiaforizada.
A afirmacdo de Bauman revela-nos ainda, antes de tudo, uma ferida existencial
preocupante: quando a sociedade passa a medir o valor do ser humano por sua

utilidade econbémica, a propria condicdo de pessoa € ameacada.
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As vidas desperdicadas ndo sao apenas estatisticas sociais, mas histérias
interrompidas, rostos esquecidos, sonhos silenciados pela légica da eficiéncia e do
desempenho. Nesse contexto, o drama ndo é somente material, mas simbdlico: o
individuo deixa de se sentir necessario, reconhecido, pertencente a um meio de
vivéncias e surge, entao, uma solidao profunda, a experiéncia de ser invisivel em meio
a multidao. Existencialmente falando, isso implica numa perigosa perda de sentido,
pois 0 ser humano se constitui na relacéo e no reconhecimento do outro. Bauman nos
convida, assim, a resgatar uma ética do cuidado que devolva humanidade aos
vinculos, recordando que ninguém € excedente quando visto como pessoa e cada
vida, antes de qualquer fungao, € presencga unica e insubstituivel no mundo. Por isso,
nos recorda (Bauman 1997, p. 64): “A responsabilidade moral € a primeira realidade
do eu, anterior a qualquer calculo racional ou norma institucional. Somos responsaveis
pelo outro antes mesmo de qualquer contrato”.

Assim sendo, Bauman nos recorda que a ética nasce no encontro vivo com o
outro, antes de qualquer regra escrita ou acordo formal. Ndo € o calculo que nos move,
mas a sensibilidade de reconhecer, no rosto alheio, uma vulnerabilidade que nos
interpela silenciosamente. Somos responsaveis porque somos humanos, porque
coexistimos, porque a dor do outro nos alcanca. Essa responsabilidade primeira é
quase um chamado do coragao, anterior a lei, anterior ao interesses de qualquer
espécie. Assim, cuidar deixa de ser obrigacéo externa e torna-se gesto espontaneo
de humanidade compartilhada conforme nos ensina tdo bem o pensamento bioético

de um modo geral.

5.2 A bioética como ética aplicada a protecao da vida

A luz do que ja refletimos até aqui sobre a dignidade humana tendo como eixo
norteador o pensamento de Bauman acerca dessa tematica, iremos agora fazer uma
breve incursao sobre o referido tema tendo por base a Bioética como plano de fundo.
Para tanto, iniciaremos apresentando sua etimologia que nos oferece uma analise
tanto dos pressupostos biolégicos que endossam a dignidade da pessoa humana em
sua totalidade psicossomatica, quanto morais e éticos marcadamente presentes na

historicidade da sociedade, e particularmente, nos individuos que a compdem.
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5.2.1 Etimologia do termo bioética

No que concerne a sua etimologia, a

Bioética € um neologismo derivado das palavras gregas bios (vida) e
ethike (ética); pode-se defini-la como sendo o estudo sistematico das
dimensdes morais — incluindo visdo, decisdo condutas e normas
morais — das ciéncias da vida e do cuidado da saude, utilizando uma
variedade de metodologias éticas num contexto interdisciplinar
(Barchifontaine, 2004, p. 62).

Ao formular esse termo, Potter, como diz Barchifontaine, ndo escolhe esses
dois termos de lingua grega por acaso. Ele “escolheu bio para representar o
conhecimento bioldgico, a ciéncia dos sistemas viventes, e ética para representar o
conhecimento dos sistemas de valores humanos” (Barchifontaine, 2004, p. 61). O
préprio sentido etimoldgico de bioética — a unido entre bios, vida, e ethike, cuidado
moral com o agir humano — ja revela um compromisso profundo com a protegao
concreta da existéncia conforme também. Nao se trata apenas de normas técnicas,
mas de uma atencao sensivel a vida em sua fragilidade. Essa perspectiva dialoga
profundamente com Bauman, que denuncia uma modernidade capaz de tornar
pessoas descartaveis e invisiveis. Assim, a bioética surge como resisténcia ética a
essa logica, reafirmando que cada vida possui valor irredutivel. Cuidar da vida,
portanto, é reconhecer a dignidade humana antes de qualquer utilidade social.

Etimologicamente, vé-se qual € o foco da Bioética, ou qual é o objetivo de suas
reflexdes: a pessoa humana, de sua concepgéo, ao seu nascimento e morte. Ou seja,
“a bioética consiste [...] no estudo da moralidade da conduta humana na area das
ciéncias da vida, procurando averiguar o que seria licito ou cientifico e tecnicamente
possivel” (Arruda, 2013, p.19). Observemos que a definigdo de Severino compreende
a bioética como um espacgo de discernimento: néo basta que algo seja tecnicamente
possivel, é preciso perguntar se € moralmente justo. Ela nos lembra que a ciéncia,
sem orientacao ética, pode perder de vista a centralidade da pessoa humana. Nesse
ponto, o pensamento de Zygmunt Bauman ajuda a aprofundar a reflexdo: em uma
modernidade marcada pela fluidez e pela fragilidade dos vinculos, a dignidade
humana corre o risco de ser relativizada pela légica da eficiéncia e do consumo.
Assim, a bioética surge como resisténcia, reafirmando que o valor da vida ndao pode

ser reduzido ao que é util, produtivo ou viavel tecnicamente.
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De um uma forma muito maleavel, a Bioética transita por muitas areas do
conhecimento, como por exemplo, “psicologia, direito, biologia, antropologia,
sociologia, ecologia, teologia, filosofia etc., observando as diversas culturas e valores”
(CNBB, 2006, p. 94). Partindo dessa vis&o interdisciplinar, que na Bioética, seus
estudiosos, ou mesmo, “todos os cientistas abragam um novo paradigma para cada
tipo de razbes e em geral para diversas razbes ao mesmo tempo” (Reale, 2006, p. 11)
nos deparamos com o seu vasto campo de abordagem hermenéutuca e ontologica.

O fato de possuir esse carater interdisciplinar, ndo necessariamente, vem
significar uma fragilidade do pensamento que vai buscar respaldo em campos diversos
do conhecimento visando solidificar seus conceitos de acordo com as realidades e
suas respectivas necessidades. Isso s6 nos confirma o que afirmava Karl Popper, a
ciéncia é falivel, porque é ciéncia humana (Reale, 2006). Partindo dessa afirmacéo, a
necessidade de complementaridade que a Bioética, assim como todos os saberes
possuem, afinal de contas, todos eles sdo produtos do intelecto humano, e por isso,
sao faliveis, limitados. Somente quando esses muitos saberes se coadunam em forma
de um grande conjunto € que o conhecimento agrega a si carateres de veracidade
frente a sociedade, quer seja académica ou ndao e, o mais importante, sempre
oferecendo respostas convincentes e condicentes as muitas necessidades que se
apresentam a cada instante a uma sociedade onde “o0 homem esta mergulhado,
literalmente, no mundo da tecnologia (Arruda, 2013, p. 17).

Diante do que ja refletimos, vamos percebendo que a Bioética, em seu corpo
metodologico, assim como em muitas areas do conhecimento humano, busca
responder a

[...] interrogagéo de todas as interrogagdes para a humanidade — o
problema que subjaz a todos os outros e que mais do que qualquer
outro suscita 0 nosso interesse — é a determinagdo do lugar que o
homem ocupa na natureza e das suas relagbes com o universo das
coisas. (Mondin, 1980, p. 7).

O intuito da Bioética, assim como o de tantos seguimentos do conhecimento, é
justamente de estabelecer, ou melhor, analisar essa conexdo do homem com a
realidade que o constitui ndo obstante as contingéncias que Ihe sao inerentes. Eis
aqui a grande vantagem da visdo interdisciplinar que a Bioética nos oferece para essa
incursao permitindo-nos ir do tedrico ao pratico.

Neste interim, se Bauman nos oferece uma critica estrutural da sociedade
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contemporanea, a Bioética surge como o campo de intervengao pratica. Nesta
perspectiva, Van Rensselaer Potter entende a mesma como uma ponte entre a ciéncia
e os valores humanos que deverem reger a vida humana em todos os seus estagios

ou realidades. Para ele,

A Bioética € a combinagdo de conhecimento biolégico com o
conhecimento dos sistemas de valores humanos; é a ponte entre
ciéncia e humanidade necessaria para a sobrevivéncia da
humanidade (Potter, 1971, p. 2).

A proposta inaugura uma ética voltada n&o apenas para os principios abstratos,
mas para decisdes concretas envolvendo saude, pesquisas e politicas publicas em
sua multiplas areas e, assim sendo, a dignidade humana torna-se um critério regulador
de toda e qualquer agao humana. Entretanto, para que essa protecao se efetive no
cotidiano institucional e pessoal, faz-se necessaria uma metodologia que possibilite a
cada pessoa deliberar moralmente e de forma sistematica sobre as realidades, atos
opinides que regem as relacdes interpessoais na sociedade. E nesse ponto que se

insere de forma objetiva, o paradigma principialista sobre o qual dissertaremos agora.

5.2.2 O paradigma principialista como metodologia de protecao a dignidade

O principialismo formulado e proposto por Tom Beauchamp e James Childress,
consolidou-se como a abordagem mais difundida na Bioética contemporanea,
especialmente na pratica clinica. De forma muito clara, seu principal objetivo é
oferecer um conjunto de referenciais capazes de orientar decisdes morais em

situagdes complexas. Segundo os autores

O respeito a autonomia, a ndo maleficéncia, a beneficéncia e a justica
fornecem uma estrutura basica para a analise moral dos problemas
biomédicos e para a protegao dos direitos e do bem-estar das pessoas
envolvidas (Beauchamp; Childress, 2013, p.13).

Assim, identificamos que os principios bioéticos acima elencados formam uma
espécie de bussola moral que orienta o cuidado com a vida, lembrando que toda
decisdo deve proteger, € nunca ferir, a pessoa concreta. E é justamente aqui que
podemos enxergar a preocupagao etica explicitada por Bauman em seus escritos.
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Tendo por plano de fundo o cenario sociopolitico, econdmico e familiar, isto €, o campo
das relagdes interpessoais, Bauman adverte que a sociedade contemporanea
frequentemente ignora essa bussola, tratando seres humanos como meios, numeros
ou sobras do sistema e o que a bioética propde como garantia de direitos, a
modernidade liquida muitas vezes dissolve na indiferenga. Por isso, ambos
convergem ao afirmar que a dignidade ndo pode depender da utilidade, mas do
simples fato de existir. Reconhecer isso €, sem sombra de duvidas, reaprender a olhar
0 outro com responsabilidade e humanidade. Portanto, o principialismo nos leva a uma
reflexdo sobre a pratica da alteridade que deve perpassar o agir cientifico bem como
as demais interagdes interpessoais tendo na pessoa humana, seu centro de
gravitagao.

Vejamos agora, como cada um desses quatro principios do principialismo sao

conceituados pela Bioética.

a. Autonomia: aqui somos chamados a enxergar o sujeito como agente moral, ou
seja, compreendé-lo como alguém capaz de pensar, escolher e responder por seus
atos, e ndo como mero objeto de decisbes alheias. Trata-se de admitir sua liberdade,
consciéncia e responsabilidade diante do bem e do mal. Esse reconhecimento confere
valor a sua voz, as suas escolhas e a sua histéria. Assim, a pessoa deixa de ser
passiva e torna-se protagonista ético de sua prépria existéncia. Como nos diz Moser
(2004 p. 31), ela seria “como uma espécie de principio primeiro e fundamental de uma
nova postura Global, acerca do relacionamento paternalista entre médico e paciente”,
mas também como nos mostra Bauman, nas outras formas de interacdes
interpessoais. Percebemos que esse principio visa estabelecer uma proximidade
entre as pessoas nao obstante sua posi¢céo social, mas partindo da dignidade que Ihe

é intrinseca. Dessa forma,

Violar a autonomia de uma pessoa € trata-la meramente como um
meio, de acordo com o0s objetivos de outros, sem levar em conta os
objetivos da prépria pessoa [...]. O respeito a autonomia obriga os
profissionais a revelar as informagbes, verifica e assegurar o
esclarecimento e a voluntariedade, encorajar a tomada de decisdes
adequadas (Beauchamp, 2002, p. 143-144).

Como se vé, o principio da autonomia emerge de uma realidade de alteridade

que nao enxerga fronteiras para auxiliar a quem precisa, respeitando obviamente, a
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individualidade de cada pessoa seus diretos mais essenciais. Se nos guiarmos por
sua etimologia, veremos que a palavra autonomia,

€ derivada do grego autos (“proprio”) e nomos (“regra”, “governo” ou
“lei”), foi primeiramente empregada como referéncia a autogestéo ou
ao governo das cidades-estados independentes gregas. A partir de
entdo, o termo autonomia estendeu-se aos individuos e adquiriu
sentidos muito diversos, tais como os de autogoverno, direitos de
liberdade, privacidade, escolha individual, liberdade de vontade, ser o
motor do proprio comportamento e pertencer a si mesmo
(Beauchamp, 2002, p. 137).

Tomando por base sua etimologia, vemos que a pessoa, o individuo em sua
totalidade, € impelido a viver sua autonomia, ou autoconhecer-se e partindo dessa
realidade, ele € chamado a vivenciar essa sua singularidade na sociedade, “agora
trata-se de sujeitos autbnomos, que estabelecem relagbes interpessoais,
compartilham decisdes em parceria e no gozo de plenos direitos” (Pessini, 2002, p.

20). A autonomia também pode ser conhecida como respeito a pessoa.

b. Beneficéncia ou nao-maleficéncia: toda a acdo na area da saude deve objetivar
0 bem estar das pessoas e evitar, portanto, os danos corporais e mentais de todo
aquele que se submete a algum procedimento médico. Toda agao de prestadores de
servigos, instituicdes e profissionais sempre devem estar voltados para a melhoria da
saude e do bem-estar de cada pessoa mesmo no caso de experimentacdes em seres
humanos.

Se partirmos de sua etimologia veremos que o seu telos é justamente o bem

do préximo. Segundo Leocir Pessini,

Beneficéncia — de bonum facere (latim, fazer o bem ao paciente). E o
critério mais antigo da ética médica, deita suas raizes no paradigma
hipocratico da medicina. No juramento de Hipdcrates € dito: “Aplicarei
0s regimes para o bem dos doentes, segundo o0 meu saber e a minha
razao, € nunca para prejudicar ou fazer o mal a que quer que seja. A
ninguém darei, para agradar, remédio mortal ou conselho que o induza
a destruicdo. Também n&o fornecerei a uma senhora pessario
abortivo. [...] Na casa aonde eu for, entrarei apenas pelo bem do
doente, abstendo-me de todo mal voluntario, de toda seducgao”
(Pessini, 2002 p. 20-21).

Tomando por exemplo esse trecho do juramento de Hipdcrates, fica notorio o
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sentido da beneficéncia que é o outro independentemente da circunstancia na qual

ele possa se encontrar. “As maximas deste critério sao: “fazer o bem”, “ndo causar
dano”, “cuidar da saude”, “favorecer a qualidade de vida”. No ocidente se resumem
em duas maximas: “Non nocere” e “bonum facere” (Pessini, 2002 p. 20-21).

E de suma importancia fazer-se uma ressalva quanto ao fato do termo
beneficéncia ter por termo correlato ndo-maleficéncia, uma vez que essa sinonimia
nao é bem aceita, e alguns autores no campo da ética biomédica ainda preferem

aborda-los separadamente. Sobre essa distin¢ao, vai dizer Anténio Moser:

No que se refere ao principio da ndo-maleficéncia, alguns estudiosos
preferem simplesmente inclui-lo no da beneficéncia. Seria uma
espécie de contraponto [...]. Outros, porém, preferem manter a
distingdo, pois no primeiro caso se considera a acdo enquanto
destinada a conseguir certos objetivos, e no segundo, ressalta-se que
nao é qualquer agao teoricamente benéfica que se justifica [...]. De
fato, a ndo maleficéncia, a ndo ser confundida como ma vontade, nio
considera tanto o angulo da intencionalidade, mas ressalta o do
resultado da agao (Moser, 2004, p. 321).

O principio da ndo maleficéncia determina a obrigacao de nao infligir dano
intencionalmente. Trazendo essa ideologia para o campo da ética médica dir-se-ia

que “acima de tudo (ou antes, de tudo), ndo causar dano” (Beauchamp, 2002, p. 209).

c. Justica: quando falamos de justica, somos remetidos a principios de igualdade e
de justa distribuicdo de bens e servigcos. De certa forma ela vai dizer que devemos
“dar a cada um o que € seu” (Arruda, 2013, p. 22) por direito, e nada mais que isso.
Segundo Moser,

O principio da justica ndo apenas deve estar sempre presente, mas
também sempre de novo confrontando com a realidade, para ajudar
discernir o que é de fato necessario e supérfluo, no contexto de uma
sociedade que tende a fazer sempre novas restricbes aos
denominados beneficios (Moser, 2004, p. 322).

Parafraseando, dir-se-ia: dar aos homens o que € dos homens, segundo suas
realidades de vida, e consequentemente, buscando sanar as necessidades que lhes
sdo intrinsecas de modo equanime. Nesse contexto, Beauchamp apresenta-nos seis
caracteristicas da justigca, ou seja, a justica como proporcionalidade natural, como
liberdade contratual, como igualdade social, como bem estar coletivo, como equidade,

e como distributiva. Esta ultima por sua vez apresenta seis pontos:
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. A todas as pessoas uma parte igual;

. A cada um de acordo com sua necessidade;
. A cada um de acordo com seu esforgo;

. A cada um de acordo com sua contribuic¢ao;

. A cada um de acordo com seu merecimento;

O O A WO N =

. A cada um de acordo com as trocas do livre mercado (Beauchamp, 2002, p. 355-
356).

O Principialismo, contudo, tem como eixo principal o ser humano e sua
dignidade, sua vida frente as necessidades sociais que a cada dia se intensificam,
como bem nos mostra Bauman em seus escritos. E valido salientar que,
diferentemente da critica sociolégica baumiana, que atua de forma mais direta no nivel
macroestrutural, o principialismo opera de forma mais objetiva, no nivel microético,
oferecendo critérios concretos de decisdes clinicas, pesquisas com seres humanos
ou mesmo formulacdo de protocolos institucionais. Ele traduz a dignidade em
instrumentos praticos de acdo. Contudo, se aplicado isoladamente, o modelo corre o
risco de limitar-se a um mero formalismo individualista, desconsiderando
desigualdades estruturais. Justamente por isso que suas articulagbes com
perspectivas sociais criticas tornam-se indispensaveis.

Diante daquilo que refletimos até agora, podemos perceber que a dignidade
humana n&o pode ser reduzida a uma mera proclamagao retorica, mas, sim, exige
uma analise critica das estruturas que produzem exclusao, instrumentos concretos de
decisdo moral e compromisso politico com justica social. Nesse sentido, Bauman
denuncia fortemente a producao de vidas descartaveis por parte da sociedade de
consumo que dita as regras do convivio social hodiernamente. Nesse contexto, a
Bioética emerge fortemente como o campo da ciéncia filoséfica e teologica também
que analisa de forma sistematica o horizonte sociopolitico tdo carente de
reconhecimento e dialogo. Assim a dignidade revela-se tarefa coletiva e permanente,
pois proteger cada vida humana contra qualquer espécie de instrumentalizagdo € um

critério moral indispensavel a uma verdadeira ética do cuidado.
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5.2.3 Pessoa e dignidade humana na contemporaneidade: um didlogo entre

personalismo, principialismo bioético e Bauman

Como podemos observar ao longo desta nossa reflexao, refletir sobre quem é
a pessoa e o que significa afirmar sua dignidade tornou-se uma tarefa ética urgente
em nosso tempo, pois, se por um lado a modernidade ampliou direitos de
reconhecimentos formais, por outro, produziu novas forma de vulnerabilidade,
descartabilidade e invisibilidade social como bem nos apontou Bauman. E justamente
nesse contexto tao fluido que situaremos as trés linhas de pensamento supracitadas.
Nele, o personalismo, o paradigma principialista e o pensamento de Bauman nos
oferecem perspectivas complementares para repensarmos a condicdo humana
hodiernamente, pois, em comum, esses referenciais tedricos apontam para mesma
direcdo que é defesa de que a pessoa jamais pode ser reduzida a coisas, meio ou
funcao, mas deve ser reconhecida como sujeito moral dotado de valor intrinseco.

Ao observarmos o pensamento personalista, percebe-se que ele parte da
afirmacao ontologica de que a pessoa € um fim em si mesma. Mais de que um
individuo unicamente biolégico ou um agente produtivo, ela € um ser relacional, livre,
consciente e responsavel, cuja dignidade é constitutiva e ndo adquirida. Em seu
pensamento, Mounier vem nos mostrando que a pessoa ndo é um objeto entre
objetos, mas uma presenga viva irredutivel a qualquer utilizagdo (Mounier, 1964).
Nessa perspectiva, fica claro que a dignidade ndo depende do desempenho,
autonomia funcional ou uma mera utilidade social, mas do simples fato de existir como

ser humano. Percebamos aqui que,

A reflexao filosofica personalista parte da ideia central de que uma
pessoa nunca se podera reduzir a um objeto, sendo um eu-sujeito
inviolavel, livre, criador e responsavel; além disso, a pessoa, incarnada
num corpo e mergulhada num devir histérico € comunitaria por sua
intima constituicdo. O modo ético do personalismo pretende, portanto,
promover a verdade integral do homem. Por isso, uma reflexdo
Bioética que queira permanecer humana e humanizadora, na
elaboragéo dos seus critérios morais, deve partir do Homem integral
como pessoa; de facto, a pessoa humana é o valor constitutivo,
transcendente, intocavel e normativo, tanto na reflexao ética, como de
toda a pratica que quiser permanecer plenamente humana e moral
(Leone, 2001, p. 839-840).



68

Essa compreensao impede qualquer hierarquizagao entre vidas mais ou menos
valiosas, de forma muito direta um fundamento decisivo a ética contemporéanea e
como podemos perceber, tal concepcdo € aprofundada quando se reconhece o
carater relacional da pessoa. Realmente, 0 humano se realiza no “Eu-Tu”, isto €, no
encontro que reconhece o0 outro como sujeito e ndo como um objeto manipulavel
(Buber, 1974). A dignidade, portanto, ndo é apenas um atributo interno, mas algo que
se confirma no modo como nos dirigimos ao outro. Nesse sentido, tratar alguém como
coisa, numero ou mero recurso, em si, ja constitui uma violagdo de sua condi¢cao
pessoal. A pessoa digna €, portanto, aquela que € reconhecida em sua singularidade
e inserida em vinculos de corresponsabilidade naturais.

Isso posto, observemos que essa matriz antropoldgica encontra uma forte
ressonancia pratica no paradigma principialista da bioética. Como ja visto
anteriormente, tais principios operam com critérios normativos minimos para proteger
a pessoa em contextos biomédicos, 0 que n&o os prendem necessariamente a esse
campo da ciéncia, pois, embora formulados numa linguagem procedimental, tais
principios expressam uma solida base moral personalista, onde respeitar a autonomia
€ reconhecer o sujeito como agente moral; promover a beneficéncia e evitar danos
significa proteger a integridade e assegurar a justica € impedir discriminacdes e
exclusdes. Assim sendo, o principialismo traduz a dignidade em praticas concretas de
cuidado, decisdao compartilhada e, sobretudo, equidade, pois o ser humano é por
natureza “ser-relagéo” (Leone, 2001, p. 840).

De fato, em nossos dias, conforme nos apontou Bauman em seus escritos, a
aplicabilidade e a vivéncia desses principios vém enfrentando profundos desafios. Em
sua analise da modernidade liquida, nosso autor nos deixa claro que as relacbes
tornaram-se frageis, fortemente marcadas pelo consumo, pela cultura do descarte ou
mesmo pela logica da eficiéncia (Bauman, 2001). Nessa dindmica, as pessoas
passam a ser avaliadas por sua utilidade, produtividade ou capacidade de consumo e
quando deixam de corresponder a tais critérios — doentes, pobres, migrantes, idosos
— tornam-se quase que simples residuos humanos a mercé da logica fluida e
excludente que dita o ritmo da sociedade contemporénea (Bauman, 2005). Nesse
cenario, a dignidade humana corre o sério risco de ser reduzida a um mero discurso
totalmente esvaziado por praticas que transformam pessoas em objetos substituiveis.

A luz do que refletimos até agora, vamos percebendo que estamos diante de

um grande paradoxo contemporaneo. Nunca se falou tanto em direitos humanos e
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dignidade, em contrapartida, nunca se houve tanta soliddo, exclusao e indiferenca
sociais. Isso nos mostra que o problema nao é simplesmente normativo, mas cultural.
Aqui, a fragilidade dos vinculos enfraquece o senso de responsabilidade pelo outro
fazendo com que a ética deixe de ser um compromisso comunitario e torne-se uma
escolha privada e, portanto, seletiva. De fato, para Bauman, a moral nasce do
encontro com a vulnerabilidade do outro, que nos interpela antes de qualquer regra
(Bauman, 1997). Aqui, sua critica se aproxima do personalismo ao recolocar a
responsabilidade como nucleo da experiéncia ética.

Correlacionando essas perspectivas, podemos dizer que a nogao
contemporanea de pessoa digna exige trés dimensdes integradas. Primeiramente,
uma base ontoldgica que nos aponta a dignidade humana como uma realidade
intrinseca e inata do sujeito, como nos mostrou o personalismo, naco podendo,
portanto, ser relativizada por critérios utilitarios. Em segundo lugar, uma dimensao
normativa e institucional, pois os principios bioéticos nos oferecem instrumentos
praticos para proteger essa dignidade nas decisbes concretas, sobretudo em
situacdes de vulnerabilidade. E por fim, uma dimensao sociocultural realizada. Por
Bauman cuja adverténcia vem nos recordar que nenhuma norma sera suficiente se a
cultura permanecer orientada pela cultura do descarte.

Desse modo, podemos inferir que, ser pessoa digna atualmente significa mais
do que possuir direitos formais, mas sim, ser reconhecido como sujeito de valor
incondicional, chamado a participar de relagdes de cuidado e justica e nao ser
reduzido a produto mercante ou a um mero dado estatistico. A dignidade se realiza
quando a autonomia é respeitada, quando o sofrimento € acolhido e sanado e quando
a sociedade se organiza de forma que inclua e ndo exclua ninguém de suas estruturas.
Trata-se, portanto, de uma tarefa ética permanente que exige estruturas justas e, ao
mesmo tempo, atitudes de corresponsabilidade cotidiana.

Em sintese, o didlogo entre o personalismo, o principialismo e o pensamento
baumiano nos revela que a defesa da pessoa nao é apenas um principio abstrato,
mas um compromisso de sérias implicagdes existenciais e sociopoliticas. A pessoa
digna, portanto, é aquela cuja vida nunca é tratada como meio, mas como fim em si
mesma, cuja vulnerabilidade convoca cuido e cuja singularidade € reconhecida e
respeitada. Em tempos de liquidez e fragmentacgao, reafirmar essa centralidade talvez

seja o gesto mais radical e mais humano que a ética possa nos oferecer atualmente.
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6 CONSIDERAGOES FINAIS

Ao longo desse trabalho, evidenciamos a extensao e a profundidade do campo
de reflexdo sobre a dignidade humana e como ela deve ser encarada e entendida,
sobretudo em nossos dias, em que o ser humano, promotor e fonte da mesma, em
muitos momentos é instrumentalizado, seja por outras pessoas, sobretudo no campo
sociopolitico e econdmico. Ficou claro que, quando vamos tratar da dignidade
humana, nos deparamos com um inumeravel campo conceitual e interdisciplinar que,
juntos, nos oferece uma ossatura capaz de tecer uma argumentagao sélida sobre o
homem, sua existéncia e mais ainda, sobre os principios que regem sua caminhada e
vinculos afetivos.

A luz do caminho percorrido, compreendemos que o conceito de pessoa,
nascido na tradigao filoséfica grega como afirmagao da racionalidade e pertenca a
polis, vai amadurecendo gradualmente até alcancar na modernidade a consciéncia
ética da dignidade como um valor intrinseco a cada pessoa. Porém, as reflexdes
contemporaneas de Bauman sobre esse mesmo tema, nos revelaram a fragilidade
dessa conquista em uma sociedade liquida, fortemente marcada pela indiferenca
moral e pela adiaforizacdo das relagdes humanas. Justamente por isso, diante desse
cenario tao fluido, faz-se necessario reafirmar a pessoa como um fim em si mesma
vem se tornando uma tarefa ética cada vez mais urgente. Dessa maneira, a dignidade
deixa de ser mera abstracao filosofica e converte-se em compromisso concreto de
corresponsabilidade e cuidado.

Partindo desse horizonte cosmolégico da filosofia grega onde o ser humano era
compreendido, sobretudo como parte da ordem da cidade e do cosmos, até
chegarmos a modernidade, claramente marcada pela primazia da subjetividade e da
autonomia moral, vamos notando um progressivo aprofundamento do valor da
pessoa. E foi justamente ai que notamos a valiosa contribuicdo do pensamento
personalista que reconhece o ser humano nao meramente como um ser racional, mas
também como sujeito relacional, livre e portador de uma dignidade intrinseca. Desta
maneira, o personalismo nos mostra que a existéncia humana passa a ser
compreendida como responsabilidade ética diante do outro, logo, a pessoa é fim em
si mesma, fundamento e medida de toda organizagéo social. Ao articular essas
perspectivas, compreendemos que a dignidade da pessoa humana pede uma viséo

integrada. Antes de tudo, ela possui um fundamento ontolégico: € intrinseca ao ser
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humano e nao pode ser reduzida a critérios utilitaristas. Exige também uma dimensao
normativa, na qual a bioética oferece caminhos concretos de protecéo, sobretudo
diante da vulnerabilidade. Por fim, ha uma dimensao sociocultural: como adverte
Bauman, nenhuma norma sera eficaz se a cultura continuar marcada pela logica do
descarte e da indiferenca.

Ao percebermos o homem como um ser de relagdes dentro da modernidade
liquida descrita por Bauman, podemos perceber que as relagdes interpessoais tém se
tornado cada dia mais frageis e provisorias, fortemente marcadas pela légica do
consumo, na qual os vinculos sao facilmente criados e descartados. Nesse contexto
de mudancas tao rapidas, Bauman nos mostra que o fendmeno da adiaforizagao dilui
0 senso de responsabilidade moral pelo outro quase que naturalizando a indiferenca
e enfraquecendo a experiéncia do cuidado e da alteridade. Nesse sentido, Bauman
nos mostra que o encontro humano deixa de ser compromisso ético para tornar-se
uma conveniéncia momentanea, gerando no ser humano solidao e insegurancga, o que
relativiza exponencialmente a dignidade da pessoa devido a fugacidade dos vinculos
construidos.Diante desse cenario tdo incerto, torna-se urgente resgatar a pratica de
relagdes sadias e duradouras que tem no cuidado com o outro um dos seus maiores
fundamentos.

Quando olhamos a dignidade humana a partir do principialismo bioético,
podemos perceber que as reflexdes propostas por Bauman sobre o cuidado com a
integridade e a integralidade do outro na sociedade hodierna n&o s&o uma
constatagao simplesmente tedrica. Enquanto Bauman denuncia a indiferenga moral e
a fragilidade dos vinculos da modernidade liquida, os principios da autonomia, da
beneficéncia, da ndo maleficéncia e da justica oferecem critérios normativos capazes
de orientar praticas responsaveis e protetivas da vida humana. Desse encontro
emerge a compreensao de que cuidar é reconhecer o outro como pessoa e fim em si
mesmo, sem jamais como meio ou objeto que pode ser descartado de acordo com a
vontade de terceiros. Assim sendo, a ética do cuidado torna-se resisténcia a
adiaforizagao, reafirmando a responsabilidade mutua como fundamento indispensavel
da dignidade humana.

Ao encerrarmos esta reflexdo, constatamos que o tema da dignidade humana,
em sua natureza interdisciplinar, exige uma vigilancia ética permanente. A sincronia
entre o progresso técnico e o amadurecimento moral revela-se como o grande desafio

da Bioética na atualidade. Sustentamos, fundamentados na heranca personalista, que
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a relevancia da pessoa humana deve sobrepor-se a légica do descarte da
modernidade liquida, convertendo a analise académica em um compromisso concreto
de protecao a vida em todas as suas dimensdes. Ao refletirmos sobre a dignidade
humana na era pos-moderna, compreendemos que a analise de Zygmunt Bauman
acerca da sociedade de consumidores nos permite articular as dimensdes ontoldgica,
normativa e sociocultural inerentes a sociedade hodierna. Quando olhamos a
perspectiva ontoldgica, reconhecemos que a fluidez das relagbes contemporaneas
fragiliza a compreensdo do ser humano como sujeito dotado de valor intrinseco e
permanente. No ambito normativo, percebemos que os direitos e garantias
fundamentais passam a enfrentar constantes tensdes diante das dindmicas
econdmicas e tecnoloégicas que priorizam o consumo e a produtividade. Ja na
dimenséo sociocultural, observamos que a légica do “se vocé pode fazer, entdo deve
fazer” incentiva praticas marcadas pelo individualismo, pela descartabilidade das
relacbes e pela mercantilizagdo da propria existéncia humana. Dessa forma,
entendemos que a dignidade humana necessita ser reafirmada como fundamento
ético capaz de orientar as estruturas sociais, juridicas e culturais da
contemporaneidade. Assim, defendemos a construgdao de uma consciéncia critica que
valorize a solidariedade, o reconhecimento do outro e a preservacdo da condigao

humana em meio as incertezas da pos-modernidade.
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