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EDITORIAL

O PENSAMENTO CRISTAO NO BRASIL

Esta terra brasileira, embora tendo sido desbravada por ho-
mens que traziam numa das m3os um bacamarte e noutra a Biblia, veio a
produzir um muito significativo pensamento cristdo. Era, mais umavez, o
pensamento a resistir s ambigiiidades sempre inevitaveis na condigao
humana. De Mont'Alverne a Leonardo Boff ou Rubem Alves, registra-se
uma trajetoria de reflexdo que ndo podemos desprezar impunemente.
Sejam as arremetidas arrebatadas das idéias de Jackson de Figueiredo, um
homem reacionario mas integro e sincero, sejam as ponderagOes cheias de
erudicdo e equilibrio de um Leonel Franca ou as fulguragtes do discurso
profético de Alceu Amoroso Lima, tudo isso conta e conta definitivamente
no itinerario reflexivo de uma cultura.

No presente niamero, a revista Reflexao inclui entre suas
preocupagoOes aquela de possibilitar um contato vivo com o pensamento
cristdo no Brasil. Nao se trata, como se vera, do tragcado de um panorama
ou do mapeamento de uma trajetdria — coisas preocupadas com periodi-
zagOes e minucias. Trata-se tao-somente de uma aproximagao inicial com
o clima variado e fecundo da reflexdo trabalhada, entre nbs, por cristaos.

Como é sabido, o pensamento cristdo no Brasil apresenta
diversas vertentes, como por exemplo: a portuguesa, a francesa e a protes-
tante norte-americana. Da vertente portuguesa, também conhecida como
Escoléstica, viveram sobretudo os dois primeiros séculos de nossa colo-
nizagao, sob o signo do humanismo cléssico e sob as diretrizes jesuiticas da
Ratio Studiorum. Ja a vertente francesa principiou por tentar introduzir,
no pensamento cristdao, certos tracos de enciclopedismo — isto numa
atitude conciliatoria tipicamente brasileira; depois, esta mesma vertente ira
alimentar um fenomeno cultural novo: o “‘renascimento catélico’” que,
partindo das posturas pastorais do bispo Dom Vital, é desdobrado pelo
cruzado Jackson de Figueiredo, indo desembocar no grande movimento
de renovagdo do pensamento catodlico, que teve como casa-simbolo o
historico Centro Dom Vital.
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Com relagdo a vertente protestante norte-americana, dir-se-ia
que esta teve alguns expoentes, mas nao logrou ressonancias culturais mais
amplas em nossa nagdo, provavelmente pelo carater mais fechado das seitas
e denominagdes que se instalaram nesta terra.

Fazemos tais consideragOes para deixar ainda mais claro o fato
de que o intento do presente nimero de Reflexdo ndo foi o de sequer
esbocar o painel das referidas vertentes. Aqui quisemos tao-somente abrir
um espago para que autores cristdos pudessem articular sua palavra, levan-
do nossos leitores a sentir, ainda que de forma indireta, a for¢ca do pensa-
mento cristdo na cultura brasileira.

Seja, este modesto intuito, semente sad e boa.
A Redagao



L'INFLUENCE DE LA PENSEE FRANCAISE AU BRESIL
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Fac-sfmile da 12 pagina do manuscrito do discurso de Alceu Amoroso Lima que es-
tamos publicando a seguir:



UM DISCURSO DE ALCEU AMOROSO LIMA

Breve apresentagdo ( por J. F. REGIS DE MORAIS )

Na fase de mais intenso reconhecimento internacional do pensa-
dor catélico brasileiro Alceu Amoroso Lima, este recebeu a indicagao
do filésofo Gabriel Marcel para concorrer a uma vaga na Académie des
Sciences Morales et Politiques, do Institut de France ( Paris ). Nosso
Tristdo de Athayde (Alceu) era j& Comendador da Legido de Honra da
Repablica Francesa, Comendador da Ordem de San Thiago (Chile), Co-
mendador da Ordem do Mérito do Governo Brasileiro e doutor honoris
causa por diversas universidades nacionais e estrangeiras. J4 os seus
livros estavam sendo editados em outros paises, @ ndo havia quem
desconhecesse inteiramente o bravo combatente do universo politico
brasileiro, universo este que vivia um dos seus mais enfermos momen-
tos na crista dos arbftrios que nos acostumamos a assistir desde 1964.

O Dr. Alceu, que aos seis anos de idade j4 falava a lingua de
Franga, ndo teve qualquer dificuldade em redigir e pronunciar seu
discurso de posse no Institut de France no mais elegante Francés. As-
sim que, a 28 de outubro de 1968, uma forte voz latino-americana
soava entre luminares da velha Franga, abordando magistraimente o
tema A influéncia do pensamento francés no Brasil. Este historico dis-
curso foi conseguido pela revista Reflexdo gracas 4 generosa atengdo
das filhas de Alceu, Dona Silvia Amoroso Lima Afonso Ferreira e
Madre Maria Teresa Amoroso Lima.

E um documento hist6rico pelo alto momento que significou
para a projegdo da cultura brasileira em terras européias, tanto quanto
é um texto de densidade e estilo. Para podermos publicar este documen-
to de forma acessivel a boa parte de leitores que ndo léem o Francés,
precisamos contar com a sensibilidade e a inteligéncia de nossa profes-
sora a Doutora Constanga Marcondes César, que ndo vacilou em reali-
zar o dificil trabalho de, simultaneamente, traduzir o grande Alceu
Amoroso Lima e o incomparével Machado de Assis.

Que o leitor se beneficie a0 méximo de todas essas coisas boas
reunidas, pela primeira vez, em um peri6dico brasileiro.



L'INFLUENCE DE LA PENSEE FRANCAISE
AU BRESIL

Alceu Amoroso Lima

C’etait en 1900. J’avais alors six ans et je contemplais, de
'autre coté de la Seine, pour la premiére fois, cette coupole dorée, sous
laguelle vous siégez. Si quelque voyante m‘avait prédit, a cet instant, que
soixante-huit ans plus tard ce jeune brésilien siégerait aussi parmi vous,
sans aucun titre que celui d’une certaine fidélité au péle reflet de votre
esprit, je |'aurais trouvé folle. Mais, dans notre monde fou, la folie peut
devenir prophétique. Me voici donc parmi vous. Excusez-moi, comme je
vous excuse de votre choix, a peine moins vivement que je ne vous
remercie de tout coeur, au nom de |’enfant émerveillé de 1900.

J'ai I’honneur de succéder a un distingué philosophe belge, M.
Dupréel, “un grand serviteur de I’esprit’’, comme |’a dit René Poirier. Je
connais trop mal son oeuvre, d’une portée incontestable, pour avoir
I'audace de vous en parler & ce moment. J'espére avoir |’opportunité de le
faire aussitot que je pourrai m’étre rendu compte, d’'une fagon moins
superficielle, de sa pensée et de sa position dans I'histoire des idées
contemporaines.

Ma pensée, de méme , ne pourrait que se poser, comme un
oiseau de passage, sur |'austére figure impériale du grand homme de notre
pays, qui m’écrase par I’écart de valeur et de hiérarchie sociale qui nous
sépare, et qui avait été distingué, comme membre associé étranger de
I'Institut de France par le choix de vos prédécesseurs a la fin du siécle
dernier, I'empereur D. Pedro |1 !

C’est tout dire en me taisant la dessus...

*

L’influence intellectuelle de la France au Brésil s'est surtout
manifestée sous deux aspects — philosophique et littéraire. Cette influence
a été nulle pendant les deux premiers siécles de notre période coloniale, le
XVI et le XVIIl. A cette époque des voyageurs francais, comme Jean de
Léry, ou des missionnaires, comme Yves d'Evreux, ont bien décrit leurs
impressions de voyage qui sont encore aujourd’hui des documents de
valeur pour la connaissance des événements de |'époque et surtout des
moeurs de nos populations autochtones. On peut méme mentionner
I"importance que le contact des voyageurs frangais, anglais ou allemands, a
eu sur les idées du XVIII siécle et, d’une fagon fort particuliére, sur la fin
de I’Ancien Régime et sur la Révolution Francaise. Dés le XVI siécle,
I"'Utopie de Thomas Morus a été le résultat des conversations du Grand



A INFLUENCIA DO PENSAMENTO FRANCES NO BRASIL

Alceu Amoroso Lima

Era 1900. Eu tinha seis anos entdo e contemplava, do outro
lado do Sena, pela primeira vez, esta cipula dourada, sob a qual os
senhores estdo sentados. Se algum vidente me tivesse predito, nesse
instante, que sessenta e oito anos mais tarde esse menino brasileiro sentaria
também entre os senhores, sem qualquer outro tftulo sendo o de uma certa
fidelidade ao pélido reflexo do vosso espirito, eu o teria considerado
louco. Mas, no nosso mundo louco, a loucura pode tornar-se profética.
Eis-me, pois, entre os senhores. Desculpem-se, como os desculpo por sua
escolha, s6 um pouco menos vivamente do que os agradeco de todo o
coragdo, em nome da crianga maravilhada de 1900.

Tenho a honra de suceder um eminente filésofo belga, M.
Dupréel, “um grande servidor do espirito’”’, como disse René Poirier.
Conhego muito mal sua obra, de uma envergadura incontestavel, para ter a
audécia de falar-lhes dela nesse momento. Espero ter a oportunidade de
fazé-lo logo que possa tomar conhecimento de um modo menos
superficial, de seu pensamento e sua posicdo na historia das idéias
contemporaneas.

Do mesmo modo, meu pensamento s6 poderia pousar
brevemente, como um péssaro, sobre a austera figura imperial do grande
homem de nosso pais, o qual me esmaga pela distincia de valor e de
hierarquia social que nos separa, o imperador D. Pedro Il, que foi
distinguido, no fim do século passado, como membro associado estrangeiro
do Instituto da Franga, pela escolha dos predecessores dos senhores !

Calando-me, digo tudo...

¥*

A influéncia intelectual da Franca sobre o Brasil manifesta-se
principalmente sob dois aspectos: o filosofico e o literario. Esta influéncia
foi nula durante os dois primeiros séculos de nosso periodo colonial, os
séculos XVI e XVII. Nesta época, viajantes franceses, como Jean de Léry
ou missionarios, como Yves d’Evreux, descreveram muito bem suas
impressdes de viagem, que ainda hoje s3o documentos de valor,
principalmente para o conhecimento dos eventos da época e dos costumes
de nossas populacoes autoctones. Pode-se até mencionar a importancia que
o contato com viajantes franceses, ingleses ou alemdes, teve sobre as idéias
do século XVIIl e, de um modo muito especial, sobre o fim do Antigo
Regime e sobre a Revolugdo Francesa. Desde o século XVI, a Utopia de
Thomas Morus foi o resultado das conversagoes do Grande Chanceler da
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Chancelier d’Angleterre, dans le Flandres, avec un portugais de retour du
Brésil. Et en 1550, la présentation 3 Rouen de quelques indiens brésiliens
“tupinambés” au roi de France Henri Il, et leur conversation, par
interpréte naturellement, avec Michel de Montaigne, ont donné lieu aux
deux magnifiques chapitres des Essais dédiés aux Cannibales et a leurs
moeurs, dont |‘étude a été si marquante, méme avant le XVIII, pour les
idées politiques et peut-étre philosophiques de la Renaissance. On peut
méme dire, paradoxalment, que le Brésil a influencé la France, avant que la
France ne devienne la source indirecte, et on peut méme dire directe, de
notre culture intellectuelle. Vous nous avez payé, royalement, ce que vous
avez recu de la bouche et des moeurs de nos ancétres des foréts vierges... et
méme de nos '‘sauvages’”’ contemporains (si sauvagement traités par
certains de nos pseudo-civilisés compatriotes ). Lévi-Strauss et méme le
plus moderne de vos courants philosophiques, le structuralisme, sont I
pour le confirmer.

Ce n’est qu'au XVIIl siécle, cependant, qu‘une certaine
répercussion de vos idées a commencé chez nous. D’abord par
I'intermédiaire d’un de vos plus grands moralistes du XVII, La
Rochefoucauld, qui est 3 la base des idées de notre premier penseur, Matias
Aires, dans son ouvrage de 1752, Réflexions sur la vanité des hommes.
Ensuite, a la fin du siécle, par la lecture de vos “encyclopédistes’, maftres
des intellectuels brésiliens, qui ont lancé et ont payé de leur vie ou de leur
liberté notre premier mouvement important d’indépendance, en 1789, Les
livres des encyclopédistes ou de Voltaire étaient introduits clandestinement,
a travers les douanes, oli il y avait toujours un censeur en permanence, car
les barriéres des idées étaient 3 cette époque aussi rigoureuses que le sont
aujourd’hui les barriéres économiques et financiéres. Le Mercure était lu a
la dérobée. Car le gouvernement portugais poursuivait alors avec la méme
rage qu’on emploie aujourd’hui, chez nous, contre les idées
“communistes’’, ce qu’ils appelaient alors “les idées francaises’, en faveur
de la décolonisation et de la liberté politique.

Un des conjurés de ce mouvement, le poéte Silva Alvarenga, a
méme été, & ce moment, l'introducteur du vers alexandrin dans notre
poésie, jusqu’alors exclusivement fondée sur la poétique portugaise qui
n‘employait jamais ce type de vers. Moliére a été un des maitres de ce
méme poéte, dans quelques-uns de ses poémes satiriques. Il fut donc, on
peut le dire, le patriarche de I'influence de votre littérature sur la notre. Je
m’excuse de ne pas donner, exprés, des références bibliographiques plus
précises, pour ne pas prolonger cet exposé si sommaire.,

Si vos idées de philosophie politique ont joué un rdle
important pour la chute de notre servitude coloniale au XVIII siécle, elles
ont eu, de méme, une certaine influence sur notre premiére Constitution
du régime impérial, en 1823, qui doit beaucoup 3 Benjamin Constant et &
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Inglaterra em Flandres, com um portugués que voltava do Brasil. Em 1550,
a apresenta¢cdo em Rouen, de alguns indios brasileiros “tupinambas’ ao rei
de Franga Henrique 1, e a conversacdo daqueles ( naturalmente através do
intérprete ) com Michel de Montaigne, deram lugar aos dois magnificos
capftulos dos Ensaios dedicados aos Canibais e a seus costumes, cujo
estudo foi tdo marcante, mesmo antes do século XVIII, para as idéias
politicas e, talvez, filos6ficas, do Renascimento. Pode-se mesmo dizer,
paradoxalmente, que o Brasil influenciou a Franga, antes que esta se
tornasse a fonte .indireta e, pode-se mesmo dizer, direta, de nossa cultura
intelectual. Pagamos aos senhores, regiamente, o que receberam da boca e
dos costumes de nossos ancestrais das florestas virgens... e mesmo de
nossos “selvagens’’ contemporaneos ( tdo selvagemente tratados por alguns
de nossos pseudo-civilizados compatriotas ). Lévi-Strauss e mesmo a mais
moderna das correntes filosoficas francesas, o estruturalismo, podem
confirmé-lo.

Foi somente no século XVIII, contudo, que comegou a existir
entre nés uma certa repercussdo das idéias francesas. Inicialmente, por
intermédio de um dos maiores moralistas franceses do século XVII, La
Rochefoucauld, que se encontra na base das idéias de nosso primeiro
pensador, Matias Aires, na obra de 1752, Reflexdes sobre a vaidade dos
homens. Em seguida, no fim do século, pela leitura dos “‘enciclopedistas’’,
mestres dos intelectuais brasileiros, que langaram e pagaram com sua vida
ou sua liberdade, nosso primeiro movimento importante pela
independéncia, em 1789. Os livros dos enciclopedistas ou de Voltaire eram
introduzidos clandestinamente, através das alfindegas, onde sempre havia
um censor a postos, porque as barreiras de idéias eram, nesta época, tdo
rigorosas quanto o s3ao hoje as barreiras econdmicas e financeiras. O
Mercirio era lido as escondidas. Porque o governo portugués perseguia
entdo, com a mesma viruléncia que hoje se emprega entre nés contra as
idéias “‘comunistas”, aquilo que se chamava de “‘as idéias francesas’’, em
favor da descolonizagdo e da liberdade politica.

Um dos conjurados desse movimento, o poeta Silva Alvarenga,
foi neste momento o introdutor do verso alexandrino em nossa poesia, a
qual até entdo era exclusivamente fundada na poética portuguesa, que ndo
empregava jamais esse tipo de verso. Moliére foi um dos mestres desse
poeta, em alguns de seus poemas satiricos. Pode-se dizer, pois, que Moliére
foi o patriarca da influéncia da literatura francesa sobre a nossa literatura.
Desculpo-me de ndo oferecer, expressamente, referéncias bibliograficas
mais precisas, a fim de ndo prolongar esta exposicdo sumaria.

Se as idéias francesas de filosofia politica desempenharam um
papel importante na queda de nossa serviddo colonial no século XVI1il, elas
também tiveram uma certa influéncia em nossa primeira Constituicdo do
Império, em 1823, que deve muito a Benjamin Constant e a seu liberalismo
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son libéralisme monarchique. Notre premiére Constitution républicaine, de
1891, est aussi bien en grande partie I"écho des idées d’Auguste Comte et
du mouvement positiviste qui a pris un essor considérable, chez nous, a
partir des environs de 1850, avec Teixeira Mendes et Miguel Lemos,
surtout autour des écoles polytechniques et militaires.

La philosophie cependant, a toujours été un des cotés les plus
faibles de toute la pensée latino-américaine. Elle n'a été, de son origine
jusqu’d nos jours, qu’un reflet des différents courants de la pensée
universelle, spécialement de ceux qui sont venus de France, d’Angleterre et
d’Allemagne.

Si, dans le domaine littéraire, le rythme de notre évolution
intellectuelle a été le mouvement de pendule entre le pdle atlantique et le
pdle tellurique, entre |'universalisme et le localisme, que les
hispanoc-américains appellent le mondonovismo, — dans le domaine
philosophique on peut dire que le vent a soufflé toujours du Vieux Monde.
Pendant le XIX siécle trois philosophes et penseurs frangais ont joué, au
Brésil, um role capital dans I’évolution de nos idées spéculatives et
pratiques: Victor Cousin, Auguste Comte et Ernest Renan.

Je vous fais grace de la citation de noms et d’ouvrages qui ne
vous diraient rien et dont la plupart, méme pour nous autres, n‘ont
aujourd’hui qu’une valeur purement historique.

L’éclectisme de Victor Cousin et de son éléve Charmat a
dominé, chez nous, pendant la premiére moitié du XIX siécle, période de
transition entre la scolastique, déja assez corrompue, qu’on enseignait aux
séminaires religieux de la période coloniale jusqu’a la fin du XVIII siécle,
et la réaction rationaliste et positiviste qui s’est produite au milieu du XIX
siécle.

Celle-ci a inspiré les premiers ouvrages de nos penseurs laiques
fortement influencés par Herbert Spencer, pour I’évolutionisme
naturaliste, par Haeckel et Noiré, pour le monisme matérialiste et surtout
par Auguste Comte. La pensée de Comte, par |'importance qu’elle donne
aux sciences naturelles, qui lui servirent d'introduction chez nous, par sa
réligiosité humanitaire et par son autoritarisme politique, a été, des trois
courants, celui qui a laissé sans aucun doute, le plus de traces et recrute
encore des adeptes assez vigilants et respectables.

L’'oeuvre de Renan, comme celle de Lamennais, ont eu de
méme une influence décisive sur la génération du milieu du XIX siécle. Un
de nos plus grands poétes romantiques, Alvares de Azevedo, qui est mort a
vingt ans en 1852, avait dans sa chambre d’étudiant pauvre, 8 Sdo Paulo,
trois portraits: Napoléon, Victor Hugo et Lamennais! Trois génies
frangais. Trois pensées révolutionnaires.

Mais tandis que l'influence de Comte représentait le passage
d’un dogmatisme spiritualiste & un dogmatisme positiviste, celle de Renan
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monarquico. Nossa primeira Constitui¢do republicana, de 1891, é também,
em grande parte, o eco das idéias de Augusto Comte e do movimento
positivista, que teve um surto consideravel entre nds, a partir de meados de
1850, com Teixeira Mendes e Miguel Lemos, principalmente nas escolas
politécnicas e militares.

Contudo, a filosofia sempre foi uma das faces mais frageis de
todo o pensamento latino-americano. Desde sua origem até nossos dias, ela
nao foi sendo um reflexo das diferentes correntes do pensamento universal,
especialmente das que provém da Franga, da Inglaterra e da Alemanha.

Se, no dominio literario, o ritmo de nossa evolugdo intelectual
foi o movimento pendular entre o pélo atlantico e o pélo telGrico, entre o
universalismo e o localismo, que os hispanoamericanos chamam de
mondonovismo, — no dominio filosofico pode-se dizer que o vento
soprou sempre do Velho Mundo. Durante o século XIX, trés filésofos e
pensadores franceses desempenharam, no Brasil, papel capital na evolugio
de nossas idéias especulativas e praticas: Victor Cousin, Augusto Comte e
Ernest Renan.

Eu os dispenso de ouvir a citagdo de nomes e obras que ndo
Ihes diriam nada e de que a maior parte, mesmo para nés, brasileiros, hoje
$6 tém um valor puramente historico.

O ecletismo de Victor Cousin e de seu aluno Charmat dominou
entre nés durante a primeira metade do século XIX, periodo de transicdo
entre a escolastica jd bastante corrompida que se ensinava nos seminarios
religiosos desde o periodo colonial até o fim do século XVIII, e a reagdo
racionalista e positivista que se produziu na metade do século XIX.

Esta reacdo inspirou as primeiras obras de nossos pensadores
leigos, fortemente influenciados por Herbert Spencer, pelo evolucionismo
naturalista, por Haeckel e Noiré, - pelo monismo materialista e
principalmente por Augusto Comte. O pensamento de Comte, pela
importancia que atribui s ciéncias naturais, que lhe serviram de
introdugdo entre nds, por sua religiosidade humanitiria e por seu
autoritarismo politico foi, das trés correntes, a que sem divida alguma
deixou a marca maior e ainda recruta adeptos vigilantes e respeitaveis.

A obra de Renan, como a de Lamennais, teve também uma
influéncia decisiva sobre a geragdo da metade do século XIX. Um dos
nossos maiores poetas romanticos, Alvares de Azevedo, que morreu aos
vinte anos, em 1852, tinha trés retratos em seu quarto de estudante pobre,
em S@o Paulo: Napoledo, Victor Hugo e Lamennais ! Trés génios franceses.
Trés pensamentos revolucionarios,

Mas enquanto a influéncia de Comte representava a passagem
de um dogmatismo espiritualista a um dogmatismo positivista, a
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se distingua par l'introduction de |'agnosticisme religieux et de |’esprit
sceptique, qui a dominé toute la génération brésilienne “fin de siécle”’.

Mais déja, a la fin du siécle, un de nos grands intellectuels et
diplomates, Joaquim Nabuco, a écrit ses mémoires, sous le titre Ma
formation, originairement en frangais, “pour pouvoir étre lu par Renan”,
comme il I'a dit lui-méme, parce qu’il y racontait comment la lecture de
I'auteur de la Vie de Jésus lui avait enlevé sa foi catholique, qu’il a par la
suite reconquise, en Angleterre, au contact surtout de la pensée de
Newman.

Ce renouveau spiritualiste allait prendre un essor assez
considérable au commencement du XX siécle, et surtout aprés la Guerre
14-18, sous l’influence encore de penseurs frangais comme Bergson et
ensuite Péguy, Léon Bloy, Bernanos, Mounier, Maritain et Gabriel Marcel,
surtout Maritain et Bernanos, qui ont eu une influence assez grande sur la
pensée moderne au Brésil et sur son renouveau spirituel. lls continuent de
Favoir. Un musée Georges Bernanos, au moment du vingtiéme anniversaire
de sa mort, vient d’étre inauguré a la Croix des Ames, dans la maison qu’il
a habité, 3 Barbacena, pendant quatre ans.

Plus récemment encore, trois mouvements de la pensée
frangaise contemporaine dans un sens non religieux, ou méme
anti-spiritualiste, comme autrefois le positivisme, ont commencé a avoir
cours parmi nos plus jeunes générations: I'existentialisme de Sartre et de
Merleau-Ponty; le structuralisme de Levi-Strauss et de ses disciples, qui
d’ailleurs est né, si on peut le dire, de ses observations, pendant son séjour
comme professeur 3 Sdo Paulo, des moeurs de nos propres indiens, qui
avaient déja tellement impressionné Montaigne au XVI siécle et les
encyclopédistes au XVIIlI, comme nous l’'avons vu. Le néomarxisme
d’Althusser et des marxiologues frangais de nos jours a aussi une certaine
audience, surtout parmi la plus jeune génération, en pleine lutte
d’émancipation universitaire et politique, chez nous comme chez vous et
partout.

Tout cela devrait &tre nourri de références, je le sais.

Mais vous comprenez les raisons pour lesquelles je vous fais
grice des citations; un travail d’érudition et de philosophie comparée plus
approfondi devrait peut-étre tenter quelque jeune étudiant de philosophie
morale et politique, ou méme d’histoire comparée de la philosophie, en
quéte d’un sujet de thése !

Si nous nous tournons maintenant du coté littéraire les liens
qui unissent notre vie intellectuelle a la vdtre sont encore plus serrés.



13

influéncia de Renan se distinguia pela introdugdo do agnosticismo religioso
e do esplrito cético, que dominaram toda a geragdo brasileira do “fim do
século”.

Mas ja no fim do século, um de nossos grandes intelectuais e
diplomatas, Joaquim Nabuco, escreveu suas memorias, intituladas Minha
Formagdo, em francés no original, ‘’para poder ser lido por Renan”, como
ele proprio disse, porque nelas narrava como a leitura do autor de A Vida
de Jesus roubara-lhe a fé catolica, que Nabuco reconquistou em seguida na
Inglaterra, principalmente em contato com o pensamento de Newman.

Esta renovagdo espiritualista tomaria um desenvolvimento
consideravel no comeco do século XX, principalmente apds a Guerra de
14-18, ainda sob a influéncia de pensadores franceses, como Bergson e, em
seguida, Péguy, Léon Bloy, Bernanos, Mounier, Maritain e Gabriel Marcel;
Maritain e Bernanos, principalmente, tiveram uma influéncia muito grande
sobre 06 moderno pensamento do Brasil e sobre sua renovagdo espiritual.
Continuam a té-la. Um museu Georges Bernanos, por ocasido do vigésimo
aniversario de sua morte, foi inaugurado em Cruz das Almas, na casa em
que ele morou, durante quatro anos, em Barbacena.

Recentemente, trés movimentos do pensamento francés
contemporaneo, num sentido ndo-religioso ou mesmo anti-espiritualista,
como outrora o positivismo, comegam a ser divulgados entre as nossas
geragOes mais jovens; o existencialismo de Sartre e de Merleau-Ponty; o
estruturalismo de Lévi-Strauss e seus discipulos, que nasceu, ademais, se se
pode dizer, das observagoes que Lévi-Strauss fez dos costumes dos nossos
fndios, durante sua estadia como professor em Sdo Paulo; tais costumes ja
haviam impressionado muito Montaigne no século XVI e os enciclopedistas
do século XVIII, como ja vimos. O neo-marxismo de Althusser e dos
marxiblogos franceses de nossos dias também tém uma certa audiéncia,
principalmente junto a geragdo mais jovem, em plena luta pela
emancipagdo universitdria e politica entre nds, como entre os senhores e
em toda a parte.

Tudo isso deveria ser nutrido por referéncias, eu sei.

Mas os senhores compreendem as razGes pelas quais os
dispenso das citagdes; um trabalho de erudigdo e de filosofia comparada
mais aprofundado deveria talvez tentar algum jovem estudante de filosofia
moral e politica, ou mesmo de historia da filosofia, em busca de um tema
de tese !

Se agora nos voltarmos para a face literaria, os lagos que unem
nossa vida intelectual a da Franga, serdo ainda mais cerrados.
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On peut méme affirmer que, si notre indépendance politique a
été une conséquence indirecte des guerres napoléoniennes qui ont permis
le déplacement de la royauté portugaise de Lisbonne & Rio, ce qui explique
d’ailleurs I"Empire brésilien, au milieu des républiques hispano-américaines,
presque jusqu’a la fin du XIX siécle — notre indépendance culturelle a été
une conséquence directe de |'influence francaise.

Pendant la période coloniale notre petit mouvement littéraire
était en liaison directe avec celui du Portugal. L’esprit classique et baroque
des poétes des trois premiers siécles de notre histoire littéraire faisait partie
du cycle ibérique ou italique du classicisme. Ce n’est qu’a la fin du XVIIlI,
que le premier roman écrit par un brésilien ou une brésilienne (ily a
l13-dessus une querelle pas encore définitivement éclaircie ), révéle
I'influence d’un mouvement européen d’origine frangaise, “la
Télémachomanie’”, inspiré des Voyages de Télémaque de Fénelon. C'est"
elle la premigre influence littéraire francaise sur un auteur brésilien, quece
soit Afonso de Gusmdo ou Teresa Margarida, |’auteur des Aventures de
Diofane, notre premier roman, en 1752,

C’est avec le romantisme, cependant, que |’axe transatlantique
de la littérature brésilienne qui était celui de Lisbonne-Rio, devient celui
de Paris-Rio.

Paris, 1836, c’est la date de I’édition du livre de poémes
( “Souvenirs poétiques et saudades ) de Domingos G. de Magalhdes, plutot
diplomate que poéte, qui marque |"avénement du romantisme chez nous.
Et, en méme temps, I'affirmation consciente dans un manifeste signé par trois
poétes brésiliens réunis alors & Paris — Magalhdes, Porto Alegre et Torres
Homem —de I'existence d’une littérature brésilienne autonome et
distincte de la littérature portugaise.

Depuis 1816, une mission frangaise de peintres, architectes et
artistes s’était installée 3 Rio pour la fondation des études des beaux arts.
Quelques années plus tard un modeste fonctionnaire de la Bibliothéque
Sainte-Geneviéve, Ferdinand Denis, alla au Brésil et langa un appel aux
poétes brésiliens, tout en essayant d’écrire une synthése historique des
lettres portugaises et brésiliennes, pour qu’ils abandonnent les modéles
classiques, les muses et les faunes, pour s’inspirer des tropiques. C’était le
méme recours 3 I"dme populaire et aux couleurs locales qui avait déclenché
le mouvement romantique en Europe et un peu partout. Les poémes et le
manifeste dont je viens de vous parler ont été la réponse brésilienne a
I'appel frangais.

A partir de ce moment |’histoire de la littérature brésilienne
suit le méme rythme que les écoles littéraires de France et de I’Occident en
général, mais toujours dans ce balancement d’inspiration locale ou
universelle dont j’ai fait mention auparavant.
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Pode-se mesmo afirmar que, se nossa independéncia politica
foi uma consequéncia indireta das guerras napolednicas, que permitiram o
deslocamento da realeza portuguesa de Lisboa ao Rio, o que alids explica a
permanéncia do Império brasileiro no meio das republicas
hispano-americanas, até quase o fim do século XIX — nossa independéncia
cultural foi uma conseqiiéncia direta da influéncia francesa.

Durante o perfodo colonial, nosso pequeno movimento
literario estava em relagdo direta com o de Portugal. O espirito classico e
barroco dos poetas dos trés primeiros séculos de nossa historia literaria,
fazia parte do ciclo ibérico ou italico do classicismo. E somente no fim do
século XVIII que o primeiro romance escrito por um brasileiro ou uma
brasileira ( existe sobre o assunto uma polémica ainda ndo esclarecida
definitivamente ), revela a influéncia de um movimento europeu de origem
francesa, ‘‘a Telémacomania’, inspirado pelo Viagens de Telémaco, de
Fénélon. E a primeira influéncia literaria francesa em autor brasileiro, quer
seja Afonso de Gusmao ou Teresa Margarida, o autor de Aventuras de
Diéfano, nosso primeiro romance, em 1752.

E, c?ntudo, com o romantismo, que o eixo transatlantico da
literatura brasileira, que era o de Lisboa-Rio, torna-se o de Paris-Rio.

Paris, 1836: é a data da edicdo do livro de poemas
( Recordagdes poéticas e saudades ) de Domingos G. de Magalhdes, mais
diplomata que poeta. Marca o advento do romantismo entre nés. E, ao
mesmo tempo, é a data da afirmagdo consciente da existéncia de uma
literatura brasileira autdnoma e distinta da literatura portuguesa, num
manifesto assinado por trés poetas brasileiros entdo reunidos em
Paris — Magalhaes, Porto Alegre e Torres Homem.

Desde 1816, uma missdao francesa de pintores, arquitetos e
artistas tinha se instalado no Rio para fundar os estudos sobre belas
artes. Alguns anos mais tarde, um modesto funcionario da Biblioteca Santa
Genoveva, Ferdinand Denis, foi ao Brasil, tentando escrever uma sintese
historica das letras portuguesas e brasileiras e fez um apelo aos poetas
brasileiros para que abandonassem os modelos classicos, as musas e os
faunos e se inspirassem nos tropicos. Foi o mesmo recurso & alma popular
e as cores locais que desencadeou o movimento roméantico na Europa e em
toda a parte. Os poemas e o manifesto que acabo de mencionar foram a
resposta brasileira ao apelo francés.

A partir desse momento a historia da literatura brasileira segue
o mesmo ritmo que o das escolas literarias na Franca e no Ocidente em

geral, mas sempre nessa oscilagdo entre a inspiragao local ou universal, que
mencionei anteriormente.

Pode-se dizer, por exemplo, que as trés geragOes de poetas
romanticos, entre 1836 e 1871 ( a data inicial que acabo de mencionar é a
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On peut dire, par exemple, que les trois générations de poétes
romantiques, entre 1836 et 1871 (la date initiale que je viens de
mentionner et celle de la mort de Castro Alves, le dernier des grands
romantiques ), peuvent étre placées sous I’égide de trois grands poétes
frangais, successivement: Lamartine, pour la premiére, Musset, pour la
seconde et Victor Hugo, pour la derniére, qu’on appelle aussi du nom de
condoreira, inspiré de |'aigle des Andes du nom de condor. Vous voyez le
balancement entre |'influence européenne, et spécifiquement francgaise, de
style, et celle des thémes qui commencent 3 étre inspirés des problémes
antionaux, particulierement les moeurs des indiens et des négres africains.
Le théme de l‘abolition de I'esclavage, par exemple, a été le leitmotiv
dominant des poémes du grand poéte hugoldtre que je viens de citer.
L’hugolatrie d’ailleurs a été, pendant un certain temps, une des faces de
notre romantisme humanitaire.

Comme chez vous, la réaction contre le romantisme a marqué
les années centrales du XIX siécle. Réalisme et naturalisme ont déplacé la
tonique littéraire de la poésie a la prose. Ce role que Lamartine, Musset ou
Victor Hugo ont joué a |'égard de nos poétes romantiques, Zola et
Flaubert I'ont tenu face aux romanciers de la seconde moitié du siécle,
ainsi que Leconte de I'lsle et Théophile Gautier, pour nos grands
parnassiens. Le roman brésilien est né du romantisme sans doute. Il est
méme nettement marqué par une préoccupation nationale qui a pris le
nom d’indianisme, quand elle se servit des thémes indigénes, mais qui se
lance directement dans |I’émancipation du langage des liens qui le liaient
aux grammairiens portugais. José de Alencar a été le grand nom de cette
émancipation et de la création d'une espéce d'épopée nationale
romanesque en prose, dont l'inspirateur a été Balzac. Toujours la France, a
la source des plus nationalistes de nos écrivains eux-mémes.

Vers cette époque, c'est-a-dire, aprés 1870, la défaite de la
France a déclenché un certain mouvement germanisant dans notre vie
intellectuelle, mais surtout dans le domaine des idées et sous I’égide d'un
juriste et penseur du Nord, Tobias Barreto, dont |'influence a été assez
grande sur la jeune génération d’'alors, mais pas dans le domaine littéraire
quoi qu'il ait aussi essayé la lyre, mais assez gauchement.

C’est 3 ce moment, c’est-a-dire pendant la seconde moitié du
siécle, que parait Machado de Assis, le plus grand de nos écrivains, comme
jusqu’aujourd’hui toute la postérité le consacre. |l venait du romantisme.
Son premier travail de débutant a été méme une traduction des
Travailleurs de la mer de Victor Hugo, qui lui est attribuée. Ses poémes,
publiés a partir de 1864, sont fortement influencés par la poétique
parnassienne, qui lui venait naturellement de France. Et il a méme écrit,
directement en frangais, des poémes comme celui que je prends la liberté

de vous citer et qui vous montre une anticipation de |'angoisse moderne,
en 1870:
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da morte de Castro Alves, o Ultimo dos grandes romanticos ), podem ser
colocadas sob a égide dos trés grandes poetas franceses, sucessivamente:
Lamartine, para a primeira geragdao; Musset, para a segunda e Victor Hugo
para a Gltima, que se chama também de condoreira, inspirando-se na aguia
dos Andes chama de condor. Os senhores véem o equilibrio entre a
influéncia européia e especificamente francesa, no estilo e a dos temas que
comegam a ser inspirados pelos problemas nacionais, particularmente os
costumes dos indios e dos negros africanos. O tema da abolicdo da
escravatura, por exemplo, foi o leitmotiv dominante dos poemas do grande
poeta hugolatra que acabo de citar. A hugolatria foi, alids, durante um
certo tempo, uma das faces de nosso romantismo humanitario.

Como entre os senhores, a reagdo contra o romantismo marcou
os anos centrais do século XIX. Realismo e naturalismo deslocaram a
tonica literaria da poesia a prosa. Este papel que Lamartine, Musset ou
Victor Hugo representaram quanto a nossos poetas romanticos, Zola e
Flaubert o desempenharam face aos romancistas da segunda metade do
século, assim como Leconte de I'Isle e Tedfilo Gautier em relagdo aos
nossos grandes parnasianos. O romance brasileiro nasceu, sem davida, do
romantismo. E, mesmo, nitidamente marcado por uma preocupagao
nacional que tomou o nome de indianismo, quando se serviu dos temas
indigenas, mas que se langa diretamente na emancipacéo da linguagem, dos
lagos que a vinculavam aos gramaticos portugueses. José de Alencar foi o
grande nome desta emancipagdo e da criagdo de uma espécie de epopéia
nacional romanesca em prosa, cujo inspirador foi Balzac. Sempre a Franga,
na fonte dos mais nacionalistas de nossos p roprios escritores.

3

Por essa época, isto &, apoOs 1870, a derrota da Franca
desencadeou um certo movimento germanizante na nossa vida intelectual,
mas sobretudo no dominio das idéias e sob a égide de um jurista e
pensador do Norte, Tobias Barreto, cuja influéncia foi bastante grande
sobre a jovem geragdo da época, mas ndo no dominio literario, embora o
filosofo também tenha tentado a lira, porém tastante canhestramente.

E nesse momento, isto é durante a segunda metade do século,
que aparece Machado de Assis, o maior de nossos escritores, como até hoje
toda a posteridade o consagra. Ele vinha do romantismo. Seu primeiro
trabalho de principiante foi exatamente uma traducdo, que lhe é atribuida,
de Os Trabalhadores do Mar, de Victor Hugo. Seus poemas, publicados a
partir de 1864, sdo fortemente influenciados pela poética parnasiana, que
naturalmente lhe vinha da Franga. E ele até escreveu, diretamente em
francés, poemas como o que tomo a liberdade de citar para os senhores, e
que lhes mostra uma antecipagao,em 1870, da anglstia moderna:
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UN VIEUX PAYS

Il est un vieux pays, plein d’ombre et de lumiére,
Ou I’on réve le jour, ou I'on pleure le soir;
Un pays de blasphéme, autant que de priére,

Né pour le doute et pour |’espoir.

On n'y voit point de fleurs sans un ver qui les ronge,
Point de mer sans tempéte, ou de soleil sans nuit;
Le bonheur y parait quelquefois dans un songe

, Entre les bras du sombre ennui.

L'amour y va souvent, mais c’est tout un délire,

Un désespoir sans fin, une énigme sans mot;

Parfois il rit gaiement, mais de cet affreux rire
Qui n’est peut-étre qu’un sanglot.

On va dans ce pays de misére et d’ivresse,

Mais on le voit a peine, on en sort, on a peur;

Je I'habite pourtant, j'y passe ma jeunesse...
Hélas ! ce pays, c'est mon coeur.

Ce beau poéme, écrit directement en frangais sous I'influence
apparent de Baudelaire et daté d'il y a presque un siécle, c’est la preuve
que Machado de Assis n‘a pas été, comme on pourrait le croire, un auteur
dont I'humour signifie un ““renversement” de nos alliances littéraires, du
domaine des réalistes frangais pour celui des humorists anglais, qui ont sans
doute fortement influencé I’auteur des Mémories posthumes de Braz
Cubas.

Ses auteurs de prédilection, avec Shakespeare, Sterne, et
surtout les Saintes Ecritures, bien qu’il ait été un agnostique intégral, ont
été Montaigne et Pascal. Si la clarté de son style était, sans doute, de type
spécifiquement frangais, son équilibre apparent comme celui de Gide, était
un composé d’extrémes qui le touchaient sans le ligoter. 11 faudrait encore
rappeler ce que notre critique littéraire, du XIX siécle doit & Taine et a
Brunetiére, comme nos études sociologiques de I'époque & Frédéric Le
Play et a I’école de la Science Sociale. Quel monde d‘idées a exploiter, dans
le domaine comparatif !

Notre fin de siécle littéraire a été, de nouveau, un reflet du
votre a I'ombre du symbolisme, mais avec une couleur locale de type
essentiellement tragique qui représente aujourd’hui un phénoméne
universel: la négritude, du nom proposé par Léopold Senghor. Deux poétes
de cette fin de siécle symboliste se détachent nettement. L'un d’eux,
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UM VELHO PAIS

E um velho pafs, cheio de sombra e de luz,
Onde se sonha o dia, onde se chora a noite;
Um pais de blasfémia e de oragdo,

Nascido para a divida e para a esperanga.

A, ndo se vé flores sem verme que as roa,
Nem mar sem tempestade, ou sol sem noite;
A felicidade, af, as vezes aparece, num sonho
Entre os bragos do tédio sombrio.

O amor muitas vezes o visita; mas é um delfrio,
Um desespero sem fim, um enigma sem palavra
As vezes, ri alegremente, mas com o riso aterrador
Que nao é, talvez, mais que um solugo.

Caminha-se neste pais de miséria e embriaguez,

Mas apenas o entrevemos, saimos dele, temos medo;
Contudo, eu o habito; passo ai minha juventude...
Ai de mim ! este pafs, é o meu coragdo.

Este belo poema, escrito diretamente em franceés,
aparentemente sob a influéncia de Baudelaire e com quase um século, é a
prova que Machado de Assis ndo foi, como se poderia crer, um autor cujo
humor signifique uma “reviravolta” de nossas aliangas literarias, do
domf(nio dos realistas franceses para o dos humoristas ingleses, que sem
davida influenciaram fortemente o autor de Memérias postumas de Braz
Cubas.

Seus autores prediletos, com Shakespeare, Sterne e
principalmente as Santas Escrituras, apesar de ele ter sido um agnéstico
integral, foram Montaigne e Pascal. Se a clareza de seu estilo era, sem
davida, de tipo especificamente francés, seu equilibrio aparente, como o
de Gide, era uma sintese dos opostos, que o tocava sem o prender. Seria
preciso recordar ainda aquilo que nossa critica literaria do século XIX deve
a Taine e a Brunetiére, como o que nossos estudos socioldgicos da época
devem a Frédéric Le Play e a escola da Ciéncia Social. Que mundo de
idéias a explorar, no dominio comparativo !

*

Nosso fim de século literario foi, novamente, um reflexo do
dos senhores, a sombra do simbolismo, mas com uma cor local, de tipo
essencialmente tragico, que hoje representa um fendmeno universal: a
negritude, segundo o nome proposto por Léopold Senghor. Dois poetas
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Alphonsus de Guimardes, a tellement absorbé le symbolisme francais de
cette époque, qu‘on |'appelle “le Verlaine brésilien”. L’autre, Cruz e
Souza, était un négre, que nous pouvons appeler sans hésitation un génie
poétique de la négritude, et qui deviendra un jour, j'en suis sir, une
expression de la littérature universelle. Pour le moment, il n‘est méme pas
traduit en frangais qui est encore, Dieu le veuille pour toujours, I'interpréte
attitré de nos solitudes linguistiques.

Notre XX siécle ‘‘avait deux ans”, comme [|'épopée
napoléonienne vue par Victor Hugo, quand une nouvelle période littéraire
allait s’ouvrir. Nous l|'appelons “pré-moderniste”, parce que vingt ans
aprés, en 1922, le mouvement dit moderniste se déclenche, comme
autrefois le romantisme en 1836, en partie du moins venant de Paris.
Toujours la France, pour nous rappeler, comme Ferdinand Denis
s'adressant a .nos classicistes rénitents, 3 nos racines tropicales, trop
oubliées 3 cdté de nos racines méditerranéennes.

En 1902 ce fut le tour de deux révélations littéraires ou le
tropicalisme se mélait a I'universalisme: un récit sociologique, par Euclides
da Cunha, du choc entre Les deux Brésils ( suivant le titre d'un livre écrit
par votre éminent sociologue Jacques Lambert sur notre pays ), celui de la
cote et celui de l'intérieur; et un roman social sur le théme du métissage
entre la colonisation allemande et nos races de couleur africaine, indigéne
et leur mélange avec les colonisateurs portugais. Graga Aranha, disciple de
Barrés, a été |'auteur de ce roman social, devenu classique, Chanaan, et
d'une piéce de théatre symboliste sur un sujet de folklore brésilien,
Malazarte, écrite en francais et jouée pour la premiére fois a Paris, par la
troupe de Lugné-Poe en 1912.

Quant a l'influence d'Anatole France, a cette époque, il en
faudrait tout un chapitre.

Le modernisme, comme je l'ai dit, & partir de 1922, a été un
mouvement de la génération suivante, ou Graga Aranha a joué un role
d’animateur, directement tourné vers une révolution du style et un contact
plus direct avec la réalité nationale, si complexe et si variée.

Ce nationalisme littéraire, qui a été depuis lors la voie royale
de notre plus récente littérature, a lui-méme regu son choc initial en
1912, — avec le fameux poéme Panama de Blaise Cendrars, lui-méme
obsédé par notre pays, qui a inspiré plusieurs de ses livres, — ainsi que des
contacts qu‘un de nos écrivains les plus originaux de cette époque
révolutionnaire, Osvald de Andrade, a eu chez vous avec vos écrivains de la
premiére avant-guerre, comme Paul Fort et son groupe. |ls annongaient, de
loin, l'avénement du cubisme, du surréalisme, du concrétisme, de
I’abstractivisme ou de I'unanimisme, en somme de tous les mouvements les

plus récents de vos arts et de vos lettres, qui ont eu des reflets
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desse fim de século simbolista destacaram-se, nitidamente. Um deles,
Alphonsus de Guimardes, absorveu tanto o simbolismo francés dessa
época, que o chamamos de ‘o Verlaine brasileiro”. O outro, Cruz e Souza,
era um negro que, sem hesitagdo, podemos chamar de um génio poético da
negritude e que se tornara um dia, estou certo, uma expressao da literatura
universal. No momento, ndo estad sequer traduzido em lingua francesa, a
qual ainda é, e Deus permita que seja sempre, a intérprete oficial de nossas
soliddes lingtiisticas.

Nosso século XX “tinha dois anos”, como a epopéia
napolednica vista por Victor Hugo, quando um novo periodo literédrio
comegou a se abrir. N6s o chamamos de “‘pré-modernista”’, porque vinte
anos depois, em 1922, o movimento dito modernista se desencadeia
( como o romantismo outrora, em 1836 ), vindo, ao menos em parte, de
Paris. Sempre a Franga, como Ferdinand Denis dirigindo-se aos nossos
classicistas renitentes, para nos recordar nossas raizes tropicais, tdao
esquecidas, ao lado das nossas rafzes mediterraneas.

Em 1902, foi a vez das revelagdes literarias, em que o
tropicalismo mesclava-se ao universalismo: uma narrativa socioldgica, por
Euclides da Cunha, do choque entre Os dois Brasfs ( segundo o tftulo de
um livro escrito sobre o nosso pais, pelo eminente soci6logo francés
Jacques Lambert ), o da costa e o do interior; e um romance social sobre o
tema da mesticagem, entre a colonizagdo alemd e nossas ragas de cor
africana, indfgena e sua mistura com os colonizadores portugueses. Graga
Aranha, discfpulo de Barrés, foi o autor desse romance social que se
tornou classico, Canad, e de uma pega de teatro simbolista sobre um tema
do folclore brasileiro, Malazarte, escrita em francés e representada pela
primeira vez em Paris, pelo grupo de Lugné-Poe em 1912.

Quanto a influéncia de Anatole France, nessa época, seria
necessario um capftulo inteiro.

O modernismo, como ja disse, a partir de 1922, foi um
movimento da geragdo seguinte, para a qual Graga Aranha desempenhou
um papel de animador, diretamente voltado para uma revolugdo do estilo e
um contato mais estreito com a realidade nacional, tdo complexa e tdo
variada.

Este nacionalismo literario, que foi desde entdo a via régia de
nossa literatura mais recente, recebeu seu impulso inicial em 1912 — com o
famoso poema Panama de Blaise Cendrars, este também um obcecado pelo
nosso pafs, que serviu de inspiragao para muitos de seus livros — bem como
dos contatos que um de nossos escritores mais originais dessa época
revoluciondria, Oswald de Andrade, teve com os escritores franceses da
geragdo que precedeu a primeira Grande Guerra, como Paul Fort e seu
grupo. Anunciavam, de longe, o surgimento do cubismo, do surrealismo,
do concretismo, do abstracionismo ou do unanimismo, em suma de todos
os movimentos mais recentes das artes e letras francesas, que tiveram
reflexos consideraveis entre nos, no movimento recente das artes e letras.
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considérables dans le mouvement récent des arts et des lettres chez nous.
On disait, autrefois, que les idées et les formes mettaient vingt ans a
traverser |’Atlantique. Maintenant, avec la radio et |’avion, elle mettent
quelques heures ou méme quelques minutes & faire la traversée...

Et que dire de ce groupe d’'éminents professeurs de vos
universités aui. a partir de Georaes Dumas. ont exercé une forte influence
dans les études philosophiques, sociales, historiques et littéraires, avec
Robert Garric, le Pére Lebret O.P., Maurice Byé, Fortunat Strowski, qui ne
sont plus 13 et ceux qui sont 1a en pleine forme comme Jacques Lambert,
Ruellan ou Deffontaines, ou comme ici méme nos éminents confréres et
maftres René Poirier, Victor Tapié, Gaston Leduc, Gabriel Marcel et tant
d‘autres.

Ce serait tout un Chapitre a part, dans le domaine de la
formation universitaire et de l'action sociale, qu’il me serait,
malheureusement, impossible d‘aborder.

L’influence francaise au Brésil, cependant, pour ne parler que
du point de vue strictement intellectuel, n’est pas sans rencontrer, comme
vous le savez, des concurrents puissants et des réactions hostiles. Les
nouvelles générations ou bien se ferment dans un nationalisme méfiant, ou
bien regardent du coté de la Russie et méme de la Chine, ou se tournent
vers l‘anglais, comme langue pragmatique et technologique de notre
époque, aussi familiére aux jeunes brésiliens d’aujourd’hui que le francais
I’était pour nous autres il y a un demi-siécle. Pour ne pas revenir a
beaucoup plus d'un siécle en arriére, en 1860 notre premier supplément
littéraire d’un grand journal de Rio de Janeiro, était rédigé en francais et
nos ancétres d'alors avaient en permanence, & Rio, pendant toute I’année
au moins une troupe frangaise de théatre. Et en 1897, quand Machado de
Assis et Joaquim Nabuco ont fondé notre Académie brésilienne, c’est sur
le modeéle de la votre qu’ils I’ont organisée.

Tout celd est peut étre du passé et vous savez mieux que moi
qu’on ne refait jamais le temps perdu.

Mais je peux vous assurer que méme les nouvelles générations,
les plus pénétrées d'un esprit révolutionnaire intégral, suivent de trés prés
tout ce qui nous vient de chez vous, non seulement dans le domaine strict
des lettres et des arts, mais dans celui des idées et de l’action. Vos
mouvements de jeunesse, par exemple, et tout ce qu’on a commencé a
faire ici au mois de mai de bon ou de mauvais, autour de la révolution
universitaire, a eu un énorme retentissement chez nous, vieillards en
retraite compris ainsi que les jeunes enragés...

Je crois méme que nous sommes, en bloc, beaucoup plus
timides, que vous autres. Et peut-étre méme beaucoup moins jeunes que ce
Vieux Monde, dont la France continue d’étre, pour nous, une lumiére et
un foyer. Tachez de ne pas nous décevoir.

Parce que la France, pour beaucoup d’entre nous, c’est toute
notre jeunesse. Et qui sait, je |'espére, le renouvellement continuel de la
jeunesse du monde.
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Dizia-se, outrora, que as idéias e formas levavam vinte anos para atravessar
o Atlantico. Agora, com o radio e o avido, elas levam algumas horas ou
mesmo alguns minutos para fazer a travessia...

E que dizer desse grupo de eminentes professores das
universidades francesas que, a partir de Georges Dumas, exerceram uma
forte influéncia nos estudos filosoficos, sociais, historicos e literarios, com
Robert Garric, o Padre Lebret O.P., Maurice Byé, Fortunat Strowski, que
ja ndo existem e aqueles que vivem em plena forma como Jacques
Lambert, Ruellan ou Deffontaines, ou como aqui mesmo, nossos
eminentes confrades e mestres René Poirier, Victor Tapié, Gaston Leduc,
Gabriel Marcel e tantos outros.

Isto constituiria um capftulo inteiro, 3 parte, no domfnio da
formagdo universitaria e da agdo social que, infelizmente, me é impossfvel
abordar.

Contudo, a influéncia francesa no Brasil, para so falar do ponto
de vista estritamente intelectual, ndo deixa de encontrar, como os senhores
sabem, concorrentes poderosos e reagoes hostis. As novas geracdes ou se
fecham num nacionalismo desconfiado ou enfocam seu interesse na Russia
e mesmo na China, ou se voltam para o inglés, como lingua pragmaética e
tecnologica de nossa época, tdo familiar aos jovens brasileiros de hoje
como o era o francés a nds, ha meio século. Para ndo voltar atras mais que
um século, em 1860 nosso primeiro suplemento literdrio de um grande
jornal do Rio de Janeiro era redigido em francés e nossos ancestrais de
entdo mantinham permanentemente no Rio, durante todo o ano, a0 menos
um grupo francés de teatro. E em 1897, quando Machado de Assis e
Joaquim Nabuco fundaram nossa Academia brasileira, foi segundo o
modelo da dos senhores, que a organizaram.

Tudo isso faz, talvez, parte do passado e os senhores sabem,
melhor do que eu, que ndo se refaz nunca o tempo perdido.

Mas posso assegurar-lhes que mesmo as novas geracoes, mais
penetradas por um espirito revolucionario integral, seguem muito de perto
tudo que nos vem da Franga, ndo somente no domfinio estrito das letras e
das artes, mas também no das idéias e da acdo. Os movimentos da
juventude francesa, por exemplo, e tudo que se comegou a fazer, aqui, de
bom ou de mau, no més de maio, acerca da revolugdo universitaria, teve
uma enorme repercussdo entre nds, dos velhos aposentados aos jovens
impacientes...

Creio mesmo que somos, em bloco, muito mais timidos que os
franceses. E talvez até muito menos jovens que esse Velho Mundo, de aue
a Franga continua a representar para nés, luz e morada. Tratem de n3o nos
decepcionar.

Porque a Franga, para muitos dentre nds, é a nossa propria
juventude. E, espero que seja, quem sabe, a renovacdo continua da
juventude do mundo.

( Tradugdo: Constanga Marcondes Cesar )



ALCEU AMOROSO LIMA E A IDEIA DE UNIVERSIDADE*

J. F. Regis de Morais
Pontificia Universidade Cat6lica de Campinas

Ao longo dos seus escritos pedagdgicos, Alceu Amoroso Lima
reservou um espac¢o bastante significativo para o tema da Universidade.
Desejou, visivelmente, pensar a Universidade ideal a partir de suas constata-
¢Oes cotidianas da precariedade da Universidade real. Porque passou grande
parte da sua vida no interior de universidades — como aluno, como profes-
sor e mesmo como reitor —e também porque sempre demonstrou um
especial fascinio pelo desprendimento dos jovens, acabou por dedicar
péginas historicamente importantes ao estudo da realidade universitéria.

Na verdade, sua temdtica pedagdgica tem amplitude e o tema
da Universidade esta longe de esgotéa-la, mas, pode-se dizer sem receio de
exagero que, no cOmputo geral da sua contribuicdo em campo educacional
( e sobretudo contextuando-se cuidadosamente tal contribuicdo ),
sobreleva-se a sua produgdo dedicada ao entendimento da Universidade
naquelas que o pensador considerou as suas missGes fundamentais. Ainda
estd faltando muita coisa para se poder conhecer do que realmente tratou
o Dr. Alceu, no que respeita a educagdo, pois, o apenas levantamento das
suas entrevistas publicadas em revistas de pouca circulagdo ou ja
desaparecidas, bem como a recuperagdo do global dos seus discursos de
formatura — como paraninfo, patrono ou reitor —, estes aspectos
compdem um quadro muito mais vasto do que de imediato se possa
imaginar. E tais trabalhos de levantamento e recuperacdo ainda ndo foram
feitos de forma sistemdtica. E certo, porém, que o que hd de mais
definitivo permaneceu mais acessivel em forma de livros e artigos
( sobretudo da revista A Ordem ), e destes irei servir-me para o estudo que
constitui o presente texto.

Quando Tristdo principiou a escrever sobre a Universidade,
corriam os anos 30 e, conquanto por aquele tempo a instituicdo
universitdria apresentasse uma estruturacdo precéria e frégil, havia menos
controvérsias sobre a raz8o de ser e de existir das universidades. Isto quer
dizer que, embora hoje tenhamos uma estruturacdo bem mais aperfeicoada
da instituicdo universitaria ( e que, no entanto, ainda permanece distante
da ideal ), é para nés cada vez mais difusa e indefinida a finalidade
universitdria, havendo em nossos dias muito menor consenso em torno do

(») Este texto é capitulo do livro Historia e pensamento na educag@o brasileira, aqui
editado com prévia autorizacdo da Editora Papirus ( Campinas, )
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que possa ser o espfrito universitario, como Alceu gostava de dizer. Como
veremos mais adiante, Amoroso Lima esta presente em todas as fases pelas
quais passou a evolugdo das universidades entre nds, sendo todavia que
algumas, por forga das circunstancias, viveu mais intensamente do que
outras.

Tendo o pensador posto, definitivamente, o cristianismo
cat6lico como nlcleo paradigmético do seu pensamento, é conseqiiéncia
natural que a sua idéia de Universidade seja derivada de tal nicleo. Afinal,
é dessa cosmovisdo que emerge toda a sua teoria pedagdgica e toda a sua
militdncia de educador. E, na medida em que o Apéstolo Paulo compara a
Igreja a um organismo ( corpo ) do qual Cristo é a cabega, uma concepgdo
assim harmdnica estende-se como modelo para toda a sociedade humana.
Dal a paixdo de Amoroso Lima por aquilo que chamariamos de
organicidade social, bem como o seu desencanto claro em relagdo 3
mecanicidade social. Para deixar mais claro o que estou afirmando,
permitir-me-ei utilizar um exemplo retirado a Arte. Quando observamos os
relevos escultéricos assfrios e babilénicos, vemos ali uma representacdo da
figura humana muito curiosa: o corpo humano é esculpido de frente e, em
cima do pescogo, aparece uma cabega esculpida de perfil. Neste corpo
apresentado de modo frontal, os pés estdo de perfil, bem como na cabeca
que aparece perfilada, volutas de uma barba quase artificial juntam-se aos
rostos, semelhando cachos de uva pendentes de fisionomias &s quais ndo
estdo mais que justapostos. O sentido de movimento e vitalidade é mfnimo
em tais esculturas. As figuras sdo feitas de partes, parece até que de partes
em desavenga: é uma concep¢do mecdnica da imagem do homem. Se
confrontarmos com esses trabalhos assirios e babilénicos a escultura grega
da figura humana, tudo serd muito surpreendente, Basta olhar-se de forma
detida para a imagem cléssica do DiscObolo ( escultura do artista ateniense
Mfron, 450 a.C. ) para se sentir que aquilo é um todo vital, sem desavengas
entre as partes e com impressionante sentido de movimento. As partes sdo
harmoniosamente interdependentes. E uma concepgdo organica da imagem
do homem.,

Nédo sei em que medida o confronto entre dados artisticos que
acabo de fazer cumprird o objetivo de iluminar o conceito de organicidade
como desejei ao fazé-lo. Entretanto, é preciso estar claro que toda
concepgdo orgénica implica em interdependéncia e hierarquizagdo, isto é,
implica numa harmonia que nunca é a expressdo do indiferenciado, mas
que, para usar terminologia cara a Amoroso Lima, é a expressdo da
unidade na variedade. Para Alceu, o nascer de uma Universidade em seu
espfrito mais avangado estd na exata superacgdo da coexisténcia em diregao
da convivéncia. A ‘“‘mecanicidade social” é sempre fruto das idéias e
atitudes que, por seu poder de fratura, atomizam a vida e a reduzem a

mera justaposicdo de interesses diferentes, 3 vezes concentrados
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artificialmente num local. A Universidade precisa ter, segundo Alceu, a
vida de um corpo regado em seu todo pelo mesmo sangue e regido
integralmente por uma vontade que lhe é bésica. Ou terd, o que acaba
dando no mesmo, a vida de uma &rvore que é sempre a simultdnea
expressdo da variedade e da unidade, tdo diversa na configuragdo dos seus
elementos visfveis, tdo una ao alimentar-se de seiva (inica e insubstituivel.

Os principais escritos de Alceu Amoroso Lima sobre o tema
deste artigo ( a idéia de Universidade ), percorrem dos anos 30 aos anos 80.
N3do sdo em grande quantidade, mas sem divida prestaram, em seu tempo
de publicagdo, um trabalho muito importante @ compreensdo das coisas
educacionais. Para a elaboragdo do presente artigo trabalharei, sobretudo,
os textos sobre a realidade universitdria encontrdveis em: Debates
pedagégicos (1931), Humanismo pedagdgico (1944), O espirito
universitdrio (1957, com uma segunda versdo em 1959) e alguns artigos do
pensador carioca, sobretudo um que foi publicado h4 pouco mais de um
més do seu falecimento ( 8 de julho de 1983 ) e que teve como tftulo: A
missdo universitéria”. Hd mais escritos e pronunciamentos seus sobre o
tema da Universidade, sendo que procurarei concentrar meu estudo nos
que me pareceram mais relevantes, por expressivos e densos.

1. MOMENTOS VIVIDOS POR ALCEU NA TRAJETORIA
DA UNIVERSIDADE BRASILEIRA

As periodizagOes sdao sempre problemdticas, pelo risco que se
corre de emprestar a historia um cardter demasiado linear ou de ndo se ver
a nebulosidade de fronteiras entre os momentos humanos. Assim como
ndo houve um dia no qual se considerou finda a chamada Idade Antiga
para que no subseqiiente fosse inaugurada a Idade Média, e isto em razdo
de que certas transformac¢des histdricas sucedem-se de forma
caprichosamente lenta e fluida, da mesma forma acontece na histéria da
universidade entre nds: ndo sdo estanques as separagdes entre uma fase e
outra, e cada transformagdo se mostra envolvida pelas complexidades
naturais da marcha da sociedade. No entanto, é habito explicativo fazer-se
um esfor¢co para estabelecer periodizacdes que, se ndo logram fazer a
histéria correr no tragado dos seus limites, conseguem pelo menos dar uma
organizagcdo especial ao entendimento. Assim, o importante é termos
sempre em conta que os exercicios de periodizagdo ndo pretendem nem
podem pretender a exatiddo, mas apenas a organizacdo plastica do material
histérico, com especffica finalidade que chamarfamos de didética.

E, pois, considerando tais dificuldades que proporei aqui
quatro fases para a trajetdria da universidade brasileira: a) fase de
implantacdo, b) fase de consolidagdo, c) fase de expansdo e d) fase de
questionamento. Cada uma dessas etapas apresenta, até onde posso ver,
caracter(sticas prdprias e a elas estd ligada, de forma mais ou menos
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intensa, a participacdo de Alceu Amoroso Lima na criagdo da universidade
brasileira. Examinarei, a seguir, a periodiza¢do que acabo de propor.

a) Fase de implantagdo — Os intelectuais da Primeira
Repiblica, em sua maioria formados por universidades européias,
alimentavam o sonho de ver o Brasil “civilizar-se” através da inauguracgio
entre nés da vida académica universitaria. E ao encontro de tais desejos
veio uma nova ordem jurfdica ( a republicana) “‘que, liberando antigos
anseios federativos, propiciou iniciativas de criagdo de instituicdes de
ensino superior em diversos estados”!. Em razdo disto, ja no princfpio do
presente século, comegaram a surgir universidades que, embora tenham
tido vida efémera, de muito valeram enquanto experiéncias para as criagoes
futuras.

Em 1909, o Estado do Amazonas criava a Universidade de
Manaus, em pleno apogeu da prosperidade da borracha, pela iniciativa de
um profissional liberal imigrado de Minas Gerais, 0 engenheiro Joaquim
Euldlio Gomes da Silva Chaves. Tendo atividades j4 desde 1909, com o
nome de Escola Universitdria Livre de Manaus, s6 se instalou como
Universidade de Manaus em 1913. Embora o plano fosse ambicioso, muito
maior era o sonho do que os recursos, sendo, no entanto, os recursos ainda
maiores do que a capacidade de administra-los. Assim mesmo viveu e
funcionou até 1926, ocasido em que se fragmentou em escolas separadas,
ndo sem deixar o saldo da experiéncia?.

Jd em 1912 era inaugurada de forma solene a primeira
Universidade de Sao Paulo, que chegou, em 1915, a ter 700 alunos e 100
professores — nimeros muito significativos para o tempo. Embora tenha
sido também uma universidade passageira, é importante lembrar que
abrigou o belo projeto da chamada Universidade Popular, com a qual
desenvolveu no Brasil as primeiras atividades extensionistas. Para piblico
aberto esta Universidade promoveu, de 1914 a 1917, conferéncias
totalizando 107 “ligGes plblicas”, todas com temas eruditos e no entanto
desejando — creio que candidamente — atingir as classes populares. De
qualquer forma, era uma iniciativa nova de abertura, no minimo louvével
pelas suas intengGes e muito aplaudida pelo pdblico culto que ndo tinha
vida académica. Esta primeira USP ensaiou métodos revoluciondrios de
ensino, de cardter mais experimental, e também fez o bom trabalho de
criticar com rigor o “ensino embolorado’ das escolas superiores entdo
existentes. Todavia, constituiu-se em mais uma experiéncia efémera, ndo
tendo vivido muito tempo ap6és 19173,

Como se vai vendo, procurava-se reproduzir aqui o padrdo
estrangeiro, mas com inteira falta de experiéncia e de condicGes
infra-estruturais. Foi o que se deu também com a instalagio da
Universidade do Parand ( em 19 de dezembro de 1912 ), caminhando esta
em sentido um tanto diferente do ideal de “desoficializacdo’’ do ensino
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superior defendido pelos positivistas e, conseqlientemente, aproximando-se
bem mais dos beneflcios estatais. Mas a do Parand, & semelhanga da do
Amazonas e da de Sdo Paulo, ndo se sustentou por muito, extinguindo-se
em 1915,

Em 1920, principiava suas atividades a Universidade do Rio de
Janeiro, segundo notfcia histdrica “‘inventada’ de Gltima hora para que a
capital da Replblica pudesse receber com honras académicas o Rei Alberto
da Bélgica e conferir-lhe o tftulo de Doutor honoris causa®. Se no logrou
ser uma instituicdo de resultados os mais brilhantes, foi no entanto o
primeiro conjunto de escolas superiores que vingou com o nome de
Universidade, durando por vdrios anos até transformar-se e ganhar outro
nome: Universidade do Brasil.

Como ja frisei noutra parte deste estudo, os anos 20 foram
muito turbulentos do ponto de vista polftico-social e, em certos setores
nacionais, tal inquietacdo chegou a toda a vida cultural. Ao autoritarismo
governamental corresponderam vdrias insurreicdes, aconteceu Semana de
Arte Moderna de Sdo Paulo, foram criados o Centro Dom Vital e sua
revista A Ordem, bem como foi constituido o Partido Comunista. Na
turbuléncia da crise social que se seguia 3 Primeira Grande Guerra, o Brasil
vira nascer duas universidades que desempenharam algum papel em nossa
vida cultural: a do Rio de Janeiro, em 1920, e a de Minas Gerais, em 1927.
De modo que, ao iniciar-se o periodo de Vargas, em 1930, o pafs tinna trés
instituicOes universitirias: as duas j4 mencionadas mais a Escola de
Engenharia de Porto Alegre, criada em 1896 e se havendo feito num
complexo de escolas que, em 1932, passou a ser chamada de Universidade
Técnica do Rio Grande do Sul ( Universidade de Porto Alegre, em 1934 ).

A fase de implantagdo se completa, a meu ver, com a criagdo
da segunda Universidade de S&c Paulo ( 1934, a USP de hoje em dia ), da
Universidade Catdlica do Rio de Janeiro ( 1941 ), mais tarde tornada
pontificia, e da Universidade Catélica de S3o Paulo ( 1946 ), também
posteriormente -pontiffcia. Em 1935 surgira a Universidade do Distrito
Federal —da qual Alceu Amoroso Lima foi reitor — cuja vida foi bem
curta.

Quanto 3 segunda Universidade de S3o Paulo, escreve Simon
Schwartzman: “Essa universidade foi criada num perfodo de intensa
mobilizagdo da elite econdmica e intelectual de S3o Paulo, seguindo a
derrota de 1932, no conflito com o regime Vargas. S8o Paulo ja era o
centro econdmico do pafs gragas as plantagBes de café e como
conseqliéncia do emergente complexo industrial. Uma nova universidade
estruturada em torno de uma escola de ciéncias foi vista como um projeto
a longo prazo que poderia devolver ao Estado uma merecida posicdo de
lideranga nacional. Ao mesmo tempo, ela forneceria os quadros
intelectuais, técnicos e profissionais necessarios para uma economia em
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répida ascensdo”>. Seus professores vieram da Europa e dos Estados

Unidos e, ao que parece, a USP cumpriu e estd cumprindo bem os
objetivos que de principio lhe foram postos.

Entretanto, na opinido de Amoroso Lima a primeira
Universidade que o pafs teve, dotada de um orgénico projeto filoséfico,
para além de objetivos simplesmente polftico-sociais, foi a Catélica do Rio
de Janeiro — apesar de seus reduzidos recursos, a qual foi seguida quase de
perto pela Catélica de Sdo Paulo. Escreve Tristdo: “Com a fundagdo da
Universidade Catélica do Rio de Janeiro, em 1941, podemos entdo dizer
que o espirito universitario, em sua mais ampla acep¢do tedrica, comegou a
langar rafzes em nossa civilizagdo. Pois uma Universidade, por sua
natureza, ndo é apenas uma instituicdo de ensino superior, como outra
qualquer”,

A partir dos anos 20, Alceu participou, direta ou
indiretamente, desta fase de implantagdo. Em 1928, apés a |l Conferéncia
Nacional de Educagdo, foi elencado entre 18 personalidades que seriam
convidadas a responder a um inquérito sobre ensino superior universitario.
As perguntas dirigidas aos inqueridos eram apenas trés: a) Que tipo
universitdrio adotar no Brasil ? b) Deve ser G(nico? c) Que func¢des
deverdo caber as universidades brasileiras ? Sabe-se que na época suas
opinides foram bastante consideradas. Editoriais de sua autoria e artigos
foram publicados na revista A Ordem. De outra parte, Amoroso Lima
participou ativamente da criagdio do Instituto Superior de Estudos
Catdlicos — posteriormente Faculdades Catélicas do Rio de Janeiro e,
finalmente, Pontiffcia Universidade Cat6lica do Rio de Janeiro.

b) Fase de consolidagdo — Em certa medida, o processo de
consolidagdo é simultdneo ao de implantagdo, pois o ensaio-e-erro é
expediente historico e, com frequiéncia, os éxitos sdo preparados pelos
malogros. No entanto hd um momento, de limites imprecisos é verdade, no
qual o esforgo de consolidagdo torna-se o que h& de mais evidente. Este
parece ter sido o caso de um periodo que abrange parte das décadas de 40
e 50, ndo tanto pelo aumento do nimero de universidades mas pela luta
desenvolvida no sentido de que as de fundagdo e estrutura aparentemente
um tanto mais sélidas definissem uma presenga permanente em nosso meio
cultural. Os professores estrangeiros imprimiam uma dire¢do moderna e
séria as atividades da USP, a Universidade do Brasil desenvolvia um
trabalho que, embora muito criticado, mostrava bom nfvel de resultados;
As Catblicas do Rio e de Sdo Paulo, tentas aos seus projetos de existéncia,
procuravam realizar um trabalho cada vez melhor, aprofundando rafzes
como instituicGes formativas.

Nesta fase, as universidades atendiam quase que macigamente
as elites, entendendo mesmo ser sua missdo bdsica a formagdo de elites
dirigentes. As camadas médias ainda alimentavam projetos mais artesanais
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para ascenderem socialmente. Como o explica Luiz Anténio Cunha, os
mogos que se iam engajando no mundo do trabalho usavam pequenos
capitais familiares para abrir um negbcio modesto ( pequena loja,
fabriqueta ou escritério de representacdo ) e trabalhavam duro para que o
capital investido fosse reproduzindo-se até o crescimento sensfvel dos
recursos. Os lucros eram reinvestidos na ampliagdo do pequeno negdcio até
que este ficasse grande e fizesse seu proprietdrio projetar-se para as classes
dominantes’. Como se pode ver, coisa de muita paciéncia e anterior ao
processo de monopolizagdo econdmico-industrial.

Por esse tempo, mogos ou mogas pobres no sentido rigoroso
do termo, constitufam-se em exce¢Bes no interior das universidades. E af
parece residir a fragilidade mais evidente da fase de consolidagdo, pois, em
um pafs pobre e culturalmente precério, as universidades como que
fizeram para si uma férmula muito problemética:

CONSOLIDAGAO = APRIMORAMENTO = SOFISTICAGAO.

E sofisticagdo ao modo europeu e ao modo norte-americano,
aceitando — pela jd célebre importagdo de modelos —uma dependéncia
cultural da qual até hoje ndo nos conseguimos livrar. Amoroso Lima,
embora ndo me parega ter mostrado maior percep¢do para este equfvoco
(pelo menos no momento em que estava sendo praticado ), teve
importante papel — como polemista e tedrico — nesta fase de consolidagdo
da presenga -universitdria em nosso meio. Necessdrio lembrar os textos
sobre o tema universitirio que voltam a circular, e portanto a influir, com
a publicagdo do livro de Alceu intitulado Humanismo pedagégico ( 1944 );
principalmente os artigos: “Espfrito universitario”, que nos anos 50 seria
desenvolvido em livro com significativos aperfeicoamentos, ““Num pértico
de universidade’’, a mais audaciosa defesa da elitizagdo seletiva, que ndo
considero momento dos mais felizes do pensador, e ““Universidade e
civilizagio’8. Nesse Gltimo escrito Alceu procura tragar as grandes linhas
em que se devia consolidar a prética universitéria no Brasil, pois é a oragdo
inaugural dos cursos da Universidade do Distrito Federal, de 1938.

Tenho para mim que mesmo o livro O espfrito universitirio, de
repercussdo inequfvoca, publicado em 1959, teve o intento de oferecer
subsfdios de orientagdo para que se pudesse consolidar a universidade em
nosso pafs, dentro das exigéncias de um projeto filoséfico que emprestasse
integridade ao sentido da vida académica. Todavia, em momento adequado
voltarei a tratar dos mencionados textos. Por agora basta que fique clara a
boa participagdo de Alceu nos esforgcos de consolidagdo da instituigdo
universitdria entre nés.

c) Fase de expansio — Comentando a importdncia dos
escolanovistas na era de Vargas, Luiz Antbnio Cunha anota: “um
liberalismo elitista, conforme os interesses sociais e pedagdgicos das
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oligarquias, comegou a ceder lugar, a partir de 1932, a um liberalismo
igualitarista, convergente com os interesses das classes trabalhadoras e das
camadas médias”®. Ora, é 6bvio que tal ndo acontecia por obra do acaso,
mas em razdo do infcio do processo de industrializagdo/urbanizacdo do
pafs, que dava entdo densidade aos movimentos operdrios e provocava a
emergéncia das camadas médias. Com o aperfeicoamento da produgdo
capitalista e as conseqlientes mudangas por esta operadas no quadro social,
a tendéncia apontada por Cunha haveria de evoluir para que, jé no final
dos anos 40 e infcio dos 50 se desse o conhecido ‘““deslocamento dos canais
de ascensdo social”’, de que o citado autor trata tdo bem. Isto consistiu no
seguinte: com o processo de monopolizagdo, tornam-se cada vez mais
diffceis os canais ‘‘empresariais” de ascensdo ( pequena iniciativa
particular ); “Ficando mais diffcil acumular o capital necessério ao ingresso
nas classes dominantes, passou-se a definir o topo das burocracias piblicas
e privadas como o limite da ascensdo”'®. Como se vé, a classe média era
levada a redefinir o seu modelo de sucesso, tanto que o nimero de
operérios das ind(strias de Sdo Paulo e Santo André cresceu, de 1944 a
1954, de 50%, enquanto que o ndmero de pessoal tecno-burocrata
aumentou, no mesmo perfodo, de 200%!1,

Ora, a carreira burocritica exigia escolarizagdo. E se tal
escolarizagdo fosse de nfvel superior, tanto melhor para o empregado
desejoso de ascensdo. As exigéncias para as promog¢Oes as vezes eram
maiores que as exigéncias para a admissdo, e assim as instituicbes de ensino
superior passaram a receber uma intensa procura. Se em 1930 contdvamos
com 3 universidades, em 1964 ja tfnhamos 40 delas, num processo quase
inconcebivel de multiplicagdo dessas instituicdes. O ensino secundério
havia passado por reformas que visaram minimizar os obstdculos a chegada
as escolas superiores, e todo canto do pais —ainda o mais
remoto — reclamou para si uma universidade, coisa capaz de dar prestfgio a
regiao ou cidade e, ao mesmo tempo, oferecer empregos exatamente de
natureza burocratica. Eis porque Amoroso Lima mais uma vez veio a
plblico, com o mencionado ensaio O espfrito universitirio, para, sem
propriamente se opor aos projetos de crescimento e modernizagdo
nacionais, advertir que universidades ndo sdo inventadas de uma hora para
outra, em sua estrutura e em seu espfrito de organicidade”. Como é
sabido, por mais de uma vez Alceu se pronunciou, como membro do
Conselho Federal de Educagdo, acerca da preocupagdo que sentia ante tal
proliferagdo de universidades — a maior parte delas sem um idedrio e sem
um projeto. Disse-me pessoalmente o pensador carioca que o impasse ndo
era fécil, pois era inevitdvel crescer e expandir, sendo ao mesmo tempo tdo
perigoso fazé-lo.

Da fase de consolidacdo a fase de expansdo os equfvocos se
multiplicaram, levando a universidade inevitavelmente as crises
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contempordneas — iniciadas por volta de 1968 — que configuram o que
vamos chamar aqui de fase de questionamento.

d) Fase de questionamento — Com a politizagdo decorrente de
muitos fatores, principalmente com a percepg¢do de que o sistema escolar
constitufa-se numa forma de reproducdo das relacdes autoritirias de
dominagdo, a universidade é posta em questdo e principia, por assim dizer,
uma fase de desencanto para os estudantes e professores mais preocupados.
Por outra parte, o prolongamento dos estudos em escolas superiores
acentuava a dependéncia do jovem a famflia ( como o faz até hoje) e
impedia-o de realizar projetos de felicidade mais a curto prazo, sendo que a
percepgdo desses fatores cada vez mais mostrava ao jovem um certo
“compld” contra a sua juventude, de vez que, na prética, nem sempre o
éxito prometido pelos diplomas se cumpria. A universidade é posta sob
duplo questionamento: de ordem existencial e de ordem mais
especificamente politica, ocasionando as chamadas rebelides estudantis dos
anos 60.

Alceu aposentara-se aos 70 anos, em 1963. Embora em sentido
lato ndo se tivesse desligado de preocupagBes com a vida universitdria,
desligara-se em sentido estrito. Afinal, a partir de 1964 vira-se chamado a
frentes de combate mais amplas e prementes. E ele d4 generosamente sua
energia de velho e seu tempo precioso a essas lutas. Por esta razdo, seu
engajamento na fase de questionamento da universidade foi pouco. Seria
desdobrar-se demasiado, desconcentrar-se do corpo-a-corpo que aceitara
travar corn o militarismo e seu regime de desmandos. De qualquer forma, a
cronica “’A missdo universitdria”, publicada por Tristdo um més antes de
sua morte na Folha de Sdo Paulo permite-nos ver claro que aos seus quase
90 anos prosseguia evoluindo em seu pensamento e procurando avancar
posi¢des, preocupado sempre com a referida missdo. Adiante voltarei a
tratar deste escrito — um dos seus Gltimos.

O préprio Dr. Alceu fazia questdo de lembrar, porém, que em
toda a sua participagdo na trajetéria da instituigdo universitaria entre nés, a
mais apaixonada e gratificadora, a que lhe deixou amigos ganhos ao longo
de décadas e que em sua maioria lhe permaneceram tdo fiéis, esta foi a sua
contribuicdo como educador, como o Professor afeicoado a essa coisa
mégica e confortante que é o encontro humano. Carlos Drummond de
Andrade, no poema ““Alceu na safira dos oitent’anos’, capta isto pondo
em verso um dito do préprio Tristdo:

““Sou um terrfvel

( guardo tua palavra de h4 40 anos )
pesquisador de almas.

Amo as almas como o avarento
ama as suas moedas.

Ainda ndo cheguei 2 caridade
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de amé-las por amor, s6 por amor,
amo-as por avidez do mistério,
insatisfagdo do que ja sei,

do que j4 vi e desfolhei’13,

A mim o Dr. Alceu mostrou sempre certa desconfian¢a quanto
a importancia do seu pensamento pedagdgico. Muito vinha de sua natural
humildade. Mas na verdade, ele nunca se considerou um pedagogo ou
filésofo da educagdo. Em nosso pentltimo encontro (1975) deixou claro
que fizera uma escolha: entre o pensamento sistematico que, embora mais
merecidamente permanega, nem sempre transforma, e a militdncia objetiva
que passa mas quase sempre transforma, optara pela segunda. *’Quanto aos
frutos de minha escolha, nada sei. Alguém um dia saberd e dird com
sinceridade se existiram ou ndo’, disse-me o velho pensador com
despreocupado sorriso.

2. A EVOLUGAO DO CONCEITO DE UNIVERSIDADE
NO PENSAMENTO DE AMOROSO LIMA

O ponto de partida do pensamento de Alceu sobre a
universidade é a teorizagdio do Cardeal Newman!'4. A concepgao
newmaniana de universidade veremos que Amoroso Lima guarda certa
fidelidade basica ao longo de sua vida, ndo sem efetuar as adapta¢Ges aos
novos tempos e avangar naturalmente para além das colocagdes do tedrico
inglés. Por esta razdo, entendo que devo deter-me um pouco a explicitar as
colocagdes de Newman. A partir delas compreender-se-4 melhor Alceu.

No século XIX (1851), o Cardeal Newman praticamente
retomou o ideal medievo de universidade, quando de sua tentativa de criar
uma Universidade Catdlica em Dublin, Irlanda. Retomou tal ideal quase
que numa contestacdo & mudanga de valores sociais que vinha sendo
operada pela revolugdo industrial, diferentemente de Humboldt que, antes
de Newman, criara a Universidade de Berlim ( 1810 ) em moldes novos e
consoantes com tais transformagGes de valores. Diz-se que Humboldt é
quase que o criador da universidade contemporénea, interessada no ensino
e na pesquisa, enquanto que Newman procura recuperar ideais catolicos
bem anteriores & prépria Revolugdo Francesa e defasados em confronto
com a marcha da industrializagdo. A diferenca af é também a existente
entre o cientista e o filésofo, no contexto do século passado. Humboldt
era o cientista tfpico. Newman o tipico filésofo, marcado pelos
encantamentos da concepg¢do grega classica de academia.

Em um olhar panordmico sobre a obra do Cardeal Newman,
distinguimos sem dificuldade alguns elementos que, para ele, eram
caracterizadores da instituicdo universitdria. Creio que poderfamos
relaciond-los objetivamente e comenta-los da seguinte maneira:
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a) Universalidade — elemento a respeito do qual é conveniente
deixar que fale o préprio Newman: ““Se me pedissem uma descrig¢do breve e
popular do que seja uma Universidade, derivaria a minha resposta da antiga
designagdo, a de Studium Generale, ou ‘Escola de Conhecimentos
Universais’. Esta descricio supde a reunido de estrangeiros de todas as
procedéncias em um lugar; — de todas as procedéncias, do contrédrio como
se encontrariam professores e estudantes para todos os departamentos do
saber ? e num lugar, sendo, como poderia haver realmente uma escola ?
Consoantemente, em sua forma simples e rudimentar, é uma escola de toda
sorte de saber, contando com professores e mestres de todos os
quadrantes”!, Ao modo simples do filésofo inglés, ficam os tragos de
uma instituicdo que se deveria caracterizar pelo congragamento dos povos
e dos seus saberes, fazendo circular conhecimentos Uteis a todos e que ndo
podem ser encontrados em toda parte. Todos os saberes, para todos os
povos, talvéz fosse o lema de universalidade em Newman. Em razdo disto,
do ponto de vista do tedrico em foco, o conhecimento geral ( cultura
geral ) é o principal na finalidade universitéria.

b) Comunicagio humana convivente —é elemento que
mereceu grande preocupa¢do por parte do Cardeal. Newman reconhece a
enorme importancia da imprensa e dos livros no mundo moderno, mas
argumenta que o que se aprende no contato humano supera em muitr; os
resultados da letra escrita. Diz: “Eis pois o que podemos afirmar, s de
qualquer modo as a¢cdes dos homens sdo prova de suas convicgdes, — que o
campo e o inestimével servico da littera scripta, é o de ser o arquivo da
verdade, uma autoridade a que se apelar, e um instrumento de ensino nas
mdos de um professor; mas que se queremos ser exatos e nos tornar
plenamente equipados em qualquer ramo do conhecimento que seja
variado e dificil, temos que consultuar o homem vivo e ouvir a sua viva
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voz .

A fecundidade do encontro humano é algo que estd muito
presente na idéia de universidade de Newman. Mais do que coexistir, é
necessario que homens diferentes e saberes diversos cheguem a conviver.
Por isto é que o filésofo adverte: “Os principios gerais de qualquer matéria
podem ser estudados em casa num livro; mas o pormenor, a cor, o tom, o
ar, a vida que a fazem viver em nés, temos que captar tudo isto daqueles
em que ji estd vivendo”. E mais adiante: ““Doses podem ir daqui aos
confins da terra levadas por livros; mas a plenitude estd s6 num Iugar"”.

c) Celebragdo do conhecimento e da sabedoria — Assim como
o rito religioso supde a reunido e comunhdo de pessoas num lugar
determinado, a universidade deve ser o centro espacial da celebragdo do
conhecimento e da sabedoria. O rito, sendo expressdo é necessariamente
transmissdo, sendo — antes ainda — a criagdo de um ‘clima’ adequado a

um evento. Os professores, em sua ‘‘acdo completa e sedutora’'®, e os
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alunos, vindos de longe em busca do conhecimento, constituirdo a
celebragdo do mais elevado projeto da humanidade: a sabedoria! . Eis uma
visdo que se afigura a n6s do século XX, tdo precéria de ideais e tdo rica de
desencantos, algo como a candura perdida e recendente a alienagdo. E
preciso, contudo, sabermos ndo exigir de um pensador mais do que o seu
tempo lhe permitiu pensar.

d) Autonomia — Newman esboca o conceito de autonomia
universitaria, embora ndo o deixe ainda objetivamente esclarecido. Diz,
porém, que ‘‘agora” ( na fundagdo da Universidade Catélica de Dublin )
estava-se livre de protetores, de vez que estes normalmente cobram muito,
cerceando 3s vezes o vdo livre do saber?®. E essa pretendida autonomia é
vivida hoje por nés na forma do pior dos conflitos: autonomia polftica
teoricamente definida e aceita, sob esmagadora dependéncia econdmica
que inevitavelmente compromete o saber.

Se quisermos sintetizar, diremos que em Newman a concepgdo
de universidade estd voltada: 1. Para o ensino, como forma de transmissdo
do conhecimento por ele privilegiada; 2. Para a fecundidade do encontro
humano; 3. Para a consecu¢do da unidade na pluralidade, centrando a
variedade dos que-fazeres universitdrios em um princfpio
filoséfico-religioso indispensével na “‘organizagdo’ da experiéncia; 4) Para
a luta por autonomia. E o Cardeal Newman lembra sua soliddo a bragos
com a tarefa que Ihe coube, de investigar os caminhos que a universidade
devia trilhar, dizendo: “Felizes aqueles que se ocupam de questdes do
pensamento tdo familiarmente tratadas e exploradas, que por todas as
partes podem ver as pegadas, os caminhos, os marcos e os rastros de outros
viajantes que os precederam, e assim ndo podem equivocar-se; mas, pelo
que me diz respeito, senti-me um navegador solitirio em um mar
desconhecido, que tendo perdido de vista a terra firme, vé-se surpreendido
pela noite e resta-lhe confiar nas regras e instrumentos de sua ciéncia para
chegar a um bom porto?!.

Para um navegador solitédrio, e no contexto dos ideais catélicos
do século XIX, Newman foi até muito longe, ao que me parece. Este
filésofo, de estilo nobre e idéias Ifmpidas, acabou por cativar
definitivamente Alceu Amoroso Lima. Desde que comecou a escrever
sobre a temdtica universitdria, ainda nos anos 20, Tristdo cita
sistematicamente o Cardeal, o que faz até os seus Gltimos escritos sobre o
mesmo tema. Na verdade, para os catélicos Newman langou os alicerces e
estruturou o ediffcio, cumprindo aos pésteros dar-lhe paredes, janelas e
portas — dar-lhe o acabamento que o tempo ensinaria.

Em 28, Alceu toma idéias ao Cardeal Newman para construir o
seu parecer no j& mencionado “inquérito’ sobre o ensino universitario; e
volta, em 1931, a beneficiar-se dos pontos de vista do filésofo inglés ao
redigir um artigo importante para as lutas catdlicas na era de Vargas:
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“Conceito de Universidade”. Principiava Tristdo a trazer ao grande ptblico
suas idéias que, na época, representavam também o pensamento de todos
os engajados no movimento chamado de “renascimento catélico”. No
referido artigo, Amoroso Lima, comentando um discurso pronunciado
pelo Ministro da Educagdo, Sr. Francisco Campos, comporta-se
consoantemente as idéias-mestras de seu livro de 1931, Problema da
burguesia. Critica a concepgdo burguesa de universidade, a seu ver
caracterizada pela reunido inorganica de faculdades, pela concepcdo causal
e anti-finalista de universidade — alimentada por um claro imanentismo
pedagbgico que concebia a base universitdria formada pelas ciéncias
experimentais ou sociais, e ndo pelas “ciéncias’ filos6ficas e religiosas“.
Fazendo fogo contra as herancas da Revolugdo Francesa, critica o que
chama de racionalismo universitario ( no sentido da primazia da ‘’deusa
razdo" sobre a forga geradora e estruturadora da fé ) com todas as suas
conseqiiéncias”. Destas crfticas Alceu faz derivar ponderagGes que
alertam contra o que chama de “’seculariza¢do universitdria’24 que, em seu
modo de ver daquele tempo, acabava sendo a negacdo mesma da
estruturagdo e da solidariedade espiritual que haviam mostrado as
universidades medievais, geridas pela Igreja. Para tanto, fundamenta-se no
préprio Newman que tem ponto de vista segundo o qual a Igreja precisa de
universidades mas qualquer universidade, para manter-se tal, exige a
ingeréncia da Igreja como elemento inspirador e organizador da vida
universitdria. Por outro lado, considerando-se o escrito de Alceu no
contexto histérico do ‘‘renascimento catélico” marcado pelo espirito de
um Jackson de Figueiredo, fica ficil entendermos tdo comprometidos
posicionamentos. Além do que, o exemplo de secularismo da Universidade
do Rio de Janeiro ( 1920 ) em nada podia agradar aos meios catdlicos,
tanto quanto ndo agradou aos nossos primeiros pedagogos profissionais,
como Anfsio Teixeira, Lourenco Filho, Fernando de Azevedo e
outros — estes até alheios a posi¢Ges religiosas.

>

Com respeito a “secularizagdo universitdria” e sua quase que
rejeicdo da metaffsica e da teologia, Alceu volta a citar o Cardeal
Newman: “a verdade religiosa ndo é apenas uma parte, mas uma
pressuposicdo da verdade integral. Elimini-la ndo é menos que rasgar a
trama do ensino universitdrio. Serd, segundo o provérbio grego, eliminar a
primavera do ano’2%. Vé-se que Tristdo entra nas discussdes sobre os
caminhos da universidade por suas razdes religiosas de neo-converso, a
princfpio. Dificil, em uma hora de desapontamentos como a que vivemos,
posicionar-nos para compreender os pontos de vista de Amoroso Lima, que
dizem respeito a uma outra época — ndo de ocaso e ang(stia como a nossa,
mas de “renascimento’’ entusidstico. E j4 naquele tempo o pensador
idealiza uma universidade orgédnica, e que se faz orgdnica — segundo
ele — pela seiva que a atravessa toda e a mantém viva, que é a

espiritualidade.
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Como j4§ ficou fartamente apontado, esse livro ( Debates
pedag6gicos ) inscreve-se na chamada fase autoritdria do pensamento de
Tristdo e, sendo, nele encontramos textos para o nosso tempo chocantes,
como aquele que preenche toda a pagina 26, no qual, ja decepcionado com
o Ministro Campos, acusa-<0 de dar primazia a Economia Polftica na
estruturacdo do currfculo de Direito, com expressdes como: “’E o triunfo
de Karl Marx !"" ou *“N&s comegamos bem. As expressdes do Sr. Ministro
da Educacdo poderiam ser subscritas por qualquer marxista’’. Ou ainda: “’E
ainda se diz que é preciso combater o comunismo !"’ Sdo textos dignos de
um Maurras ou de um Cor¢do da Gltima fase, que chegam a desapontar o
leitor de hoje, caso ele ndo tenha facilidade para o exercfcio de
contextuagdo histérica.

A medida que lemos os primeiros artigos de Alceu sobre
universidade, encontramos sua irritagdo ante o culto do moderno pelo
moderno, de um moderno que ndo se critica porque pde a modernidade
como um fim em si mesma. Como esta ndo era a posi¢do dos catdlicos
daquele perfodo, Tristdo lembra: ‘‘nada mais desastroso para o amor da
verdade do que a obsessdo do moderno. A serenidade que nés catdlicos
possufmos, em face dos homens de ciéncia modernos, dos poetas
modernos, dos revoluciondrios sociais modernos, ou dos moralistas
modernos, é que contemplamos e participamos das lutas no tempo,
sabendo perfeitamente que o tempo, em si, nada nos tira e nada nos d4 e
que azzlerdade transcende infinitamente esse ‘tempo’ que ela propria
criou”“®,

Todavia, esses escritos sobre a universidade que encontramos
nas péginas de Debates pedagdgicos sdo muito incipientes; neles, Alceu
desperta para o problema, pouco mais do que isto. Algum aprofundamento
na questdo é esbogcado no artigo “Instituto Catdlico de Estudos
Superiores”, quando da criagdo desta entidade no Rio de Janeiro?”. Mas o
tratamento do assunto ainda era mais religioso do que pedagégico.
Tomando uma citagdo de Whitehead, segundo a qual a religido em nosso
século se colocara na defensiva com seus pensadores normalmente
despreparados, Tristdo diz ter chegado a hora de acabar com a
“undignified retreat’” ( retirada ingléria) de quase sempre, criando-se no
Brasil um Instituto que deveria preparar a linha avangcada do pensamento
catélico?®. Era 1932, e Amoroso Lima dizia ter chegado o momento de
tomar posi¢do firme ante a avalanche dos equfvocos modernos, entre os
quais naturalmente colocava o materialismo, o protestantismo e a
ortodoxia cismética. E um texto que prega o adestramento dos pensadores
religiosos contemporédneos para o enfrentamento com o modernismo, mas
ndo prega qualquer adequagdo de tais pensadores aos novos valores do
tempo. De qualquer forma, hd af reflexGes eruditas e interessantes, e o
Instituto Catdlico de Estudos Superiores é anunciado como semente
provdvel de um sonho maior: a criagdo da Universidade Catdlica
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Brasileira?®. Como se sabe, sonho concretizado 9 anos mais tarde e que
teve papel de relevo em nosso cendrio cultural.

A partir de 1935, Amoroso Lima volta a publicar sobre o tema
universitdrio. No mais das vezes sdo textos polémicos nos quais contesta
posigGes de outros educadores, sobretudo as que lhe parecem
anti-catélicas, materialistas, pragmaticas ou ecléticas®®. Em 1938, ao
tomar posse do cargo de Reitor da Universidade do Distrito Federal, Alceu
pronuncia um discurso — mais tarde publicado em Humanismo pedagégico
(1944 ) — que para mim se constitui num texto muito problemético. Por
mais que o contextue historicamente, soa-me ainda assim como um
momento pouco feliz da oratéria amorosiana. Nunca pela sua construgdo
enquanto estilo, mas pelo tom inamovivelmente elitista do Reitor. Em
“Num pértico de Universidade’” — que foi o tftulo dado ao mencionado
discurso — p pensador diz que, no mundo de entdo, a Inteligéncia estava
em perigo, menos por descuido que por um excesso de zelo que acabava
por distorcer os seus caminhos. Assim, competia as universidades
disciplinarem a Inteligéncia, realizando, “como tanto gostam de dizer os
pensadores alem3es, a passagem do Caos ao Cosmos”3!. E quando Alceu
principia a delinear sua compreensdo do modo de ultrapassar essa fase de
confusdo e desordem da inteligéncia para uma fase de ordem, fica fécil
sentir em suas palavras certo ‘‘namoro’’ ainda recente com os princfpios
fascistas e certa admiragdo por chefes polfticos autoritdrios, como aparece
noutro discurso do mesmo ano, através de rasgado elogio 3 visdo de
estadista e educador do Professor Oliveira Salazar, ‘“a quem deve a nossa
civilizagdo luso-brasileira uma gratidao imorredoura’32,

Em “’Num pértico de Universidade’”” Amoroso Lima
argumenta, de forma historicamente verdadeira, que a universidade é filha
da aristocracia, acrescentando que jé& era tempo de tirar do ostracismo o
espfrito aristocritico, mostrando sua atualidade e sua necessidade. Diz:
“Dia a dia se mostram as massas mais incapazes de trazer ao mundo a paz e
a prosperidade, a que ele tanto aspira"3 3. E ao dizé-lo, lembra a grande
onda demagdgica do liberalismo democrético do século XIX que “veio
precipitar-se, em cheio e com estrondo, sobre os nossos frageis ombros”34,
Vejo af, se analiso com justeza, um discurso de tom elitista que se vinha
chocar contra os movimentos polftico-sociais que, desde os anos 20, davam
presenga e forga 3s classes trabalhadoras na arena polftica e faziam emergir
as classes médias que comegavam a buscar o seu lugar no horizonte
polftico e a sua palavra na reivindicagdo dos direitos humanos. Avanca o
Dr. Alceu afirmando que o espfrito de selegdo é o préprio espfrito
aristocrdtico. Selegdo polftica, contra os totalitarismos; selegdo
econdmica, por uma certa aristocracia do trabalho que ndo contesta o
corporativismo como sistema ideal; selegdo filos6fica, pelo renascimento
da metaffsica contra o positivismo fossilizado; selecdo da fé, pelo
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renascimento religioso que precisava conquistar o século XX e, finalmente,
selecdo das inteligéncias, pois, se o “século XIX foi o século da
alfabetizagdo das massas’’, o século XX deveria ser o da sele¢do cultural das
elites, proletérias, culturais e morais®®. Imagino que devemos entender
esta Gltima expressdo do pensador considerando elites proletirias aquelas
que, 3 época, ndo discordavam do ideal corporativista
neutralizador — segundo se pensava — das lutas de classe; elites culturais as
que se afinavam com uma filosofia da cultura de fundo essencialmente
religioso como a defendida pelo “renascimento catblico”, e elites morais as
que ndo encontravam dificuldades em se amoldar aos princfpios éticos da
chamada Doutrina Social da Igreja.

E Tristdo de Athayde acrescenta que: “A obra das
Universidades, portanto, no campo da cultura nacional, ou serd uma obra
de disciplina e de sele¢do, ou pelo contrdrio, um trabalho de anarquia e
destruicé’o"“. Com certeza, um discurso como esse era cabfvel nos anos
30, de vez que a andlise sociol6gica da dominagdo era um capftulo pouco
mais que esbogado entre nds e os desencantos trazidos pelos desmandos
fascistas ainda ndo haviam ocorrido. Mas com a mesma certeza um discurso
como esse é de diffcil compreensdo em nosso tempo. Resta-nos a alegria de
verificar, em escritos posteriores, como o pensador carioca soube caminhar
dal para as posicBes de defesa do engajamento polftico-social das
universidades nas lutas contra as formas de opressdo, bem como na defesa
do rompimento e da destruigdo das fronteiras entre massas e elites. De
qualquer forma, em “Num pértico de Universidade’’ n3o me parece ter
sido, o Dr. Alceu, tdo generoso como de costume. Eis porque considero
este um texto problemético, talvez mais problemético no confronto com
os dias de hoje.

Antes ( 1935 ), Amoroso Lima publicara um artigo intitulado
“Espfrito universitario” que, conquanto na linha do tempo concebesse o
ensino superior como um processo natural de elitizagdo, j& trazia — sob
visfvel influéncia de Newman —algumas caracterfsticas que as
universidades precisavam ter: universalidade, plenitude, autonomia, ideal
ou finalidade. Neste artigo, Alceu pondera: ““O que distingue a
Universidade dos demais grupos sociais é ser um corpo de estudos, de
caréter superior, dedicado a pesquisa da verdade e & preparacdo mais alta
das elites de uma nacionalidade. Obra de selecdo humana e de investigagdo
cientffica, vem a Universidade completar a formacdo intelectual daqueles
que a ela conseguiram chegar, com uma finalidade que a excede”3”.
Falando dos elementos que devem caracterizar a universidade, Alceu
aponta a plenitude como trago fundamental do espfrito universitdrio. Fala
em vdérias plenitudes: plenitude territorial, que €é a localizagdo
geograficamente concentrada das diferentes atividades; plenitude cultural,
que estabele¢a e mantenha o nexo profundo entre as vérias atividades e
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cursos; plenitude social, visando o intercdmbio e a comunhdo das
inteligéncias e dos espfritos ( entre professores e alunos), e plenitude
moral, que empresta uma definida fisionomia ética 8 comunidade.

Depois o pensador aponta a autonomia, uma liberdade de agdo
que, embora relativa sempre, constitui-se na garantia de manutencdo da
“personalidade” da instituigdo. Finalmente pondera que as universidades
ndo permanecem como tais se desdotadas de um ideal ou finalidade mais
alta. E escreve: “( o ideal universitdrio) deve ser a formagdo das elites
dirigentes de um determinado povo, tanto na ordem social, como na
ordem cultural e na ordem moral”32, Para cumprir uma tal finalidade com
equilfbrio e eficiéncia, de nada adianta apelar ao liberalismo universitario
nem ao socialismo universitdrio; ambos j§ se mostraram incapazes dessa
obra. Quem pode realiz4-la é uma Universidade Catélica ““que, como indica
o seu nome, é universal nos seus estudos ( studium generale, dos medievais,
seus criadores por iniciativa da Igreja) mas coordenada em suas
finalidades3°.

Os comentados até aqui sdo textos dos anos 30,
correspondentes portanto, como ji frisamos bem, ao perfodo mais
autoritdrio do pensamento do Dr. Alceu. Passarei a apresentar escritos do
pensador, dos anos 50 e 80, a fim de que possamos ver como, mantendo
um nlcleo essencial de idéias, seu pensamento evolui adaptando-se as
inevitdveis transformagdes histérico-sociais. Suas idéias ganham maior
seguranga e nitidez, sua visdo da realidade universitdria fica mais
abrangente e flexfvel, sem que no entanto modifique muito o que ha de
mais central em seu pensamento.

Em 1957 o plblico tomava primeiro contato com o ensaio O
espfrito universitdrio, que ainda vinha marcado por Newman mas agora
enriquecido pela boa influéncia exercida sobre Alceu pelas idéias do Padre
Dominique Salman, que publicara La place de la philosophie dans
I’Université idéal4°, em 1954 na Universidade de Montreal. Neste pequeno
livro, o Padre Salman insere um capftulo sobre *‘a missdo educativa da
universidade’”, no qual procura achar o ponto de convergéncia entre
tradicdo e invengdo, ensino e pesquisa, generalizagdo e especializagdo.
Veremos, ao longo destas piginas, como foi bom o encontro das idéias de
Tristdo com as de Salman, quase as vésperas de Amoroso Lima redigir o
ensaio que agora passo a focalizar.

O espfrito universitdrio &, sem dulvida, a reflexdo mais
aprofundada do pensador carioca sobre a universidade. Neste texto, Alceu
retoma as grandes linhas do ““humanismo integral” procurando colocé-las a
servico dos delicados momentos de consolidag@o e expansdo por que passa
a instituicdo universitdria em nosso meio. Reconhece, de infcio, que
embora tivéssemos vérias universidades ainda ndo contdvamos com o
espfrito universitdrio, com suas implicagSes de organicidade e
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solidariedade. E seu ponto de vista central o de que 3 universidade caberia
a formagdo do homem completo. ““Essa fungdo humanista é a propria
razdo de ser das Universidades e o motivo de sua importancia num sistema
de solugdo social e intelectual para a crise do mundo moderno, tendo
como centro a ‘eminente dignidade da pessoa humana’ e como norma o
humanismo teocéntrico”*!. E bom lembrar que em vdrios dos seus
escritos, dos mais antigos aos atuais, Alceu procurou sempre defender a
opinido de que o teocentrismo ndo é coisa do passado medieval, mas a
Gnica perspectiva possfvel para o cristio de qualquer tempo. Preocupou-o
sempre muito o antropocentrismo. Tanto que afirma, no texto em
questdo: ““O homem completo é a prdpria negagdo do homem como
‘medida de todas as coisas’, de Protigoras, do homem-deus, do
super-homem, que a falsa cultura do passado ou do presente julga ser a
maior de suas criagOes. Na realidade o que esse homem antropocéntrico
chega a ser é apenas uma criatura privada de humanidade e de liberdade,
décil instrumento de instituicdes por ele préprio hipertrofiadas — o
Partido ou o Estado’*2, Muitas vezes o pensador deixa claro que o
cristianismo supde uma visdo de mundo e uma concep¢do da histéria
especffica, que s6 podem ter no centro de seu significado o Deus Criador;
pois, de outra forma, desmorona-se o ideal cristdo e a finalidade das suas
instituicdes — entre as quais Dr. Alceu situou, até o fim de sua vida, a
universidade. Como se vai ver, a espiritualidade é elemento indispensével,
segundo Amoroso Lima, a que uma universidade ndo degenere em uma
fragmentada agéncia de diplomas. E ainda que este n3o seja, segundo
muitos, um modo ““moderno” de pensar a universidade, Alceu seguia
pensando-o despreocupadamente. Sempre disposto a considerar as
transformagGes sociais, mantinha no entanto certos pontos de vista
inegocidveis com mutagdes histéricas, dirfamos que pontos de vista
atemporais.

O pensador entendia serem basilares 3 instituicdo universitéria
os elementos de unidade, comunidade e universalidade e aqui vemo-lo
novamente reportando-se a algumas das mais famosas reflexdes do Cardeal
Newman.

Quanto 3 unidade, Alceu escreve: “A verdadeira unidade
universitéria consiste no agrupamento orgénico dos estudos, segundo uma
harmoniosa escala de valores. E um princfpio geral de exceléncia, baseada
sobre a natureza das coisas, classificando os graus de conhecimento
segundo uma ordem ascendente, na medida do alargamento do seu
conteldo material e espiritual, mas tendo sempre como norma
fundamental a busca da verdade’’. E completa adiante afirmando que ali
onde se duvida da verdade ou se nega a sua existéncia, ali morre o esp(rito
universitério e instalam-se as ditaduras pedagdgicas™”.

Com relagdo ao conceito de comunidade, o pensador é simples
e direto: A vida universitdria ndo é mera coexisténcia e muito menos
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simples paralelismo de escolas, professores e estudantes. Deve ter uma
existéncia orgdnica. Deve ser uma comunidade de estudantes e professores,
de ciéncia, de filosofia, de tecnologia e de belas-artes”**. Dirdo alguns
tedricos de agora que neste conceito ndo hd nada de novo. Mas tais
ponderag¢des foram feitas em 1957, quando o que mais preocupava Alceu
era exatamente o velho descumprido. Pessoalmente, sempre leio nas
entrelinhas dos escritos de Amoroso Lima algo que enunciaria assim:
“enquanto ndo lograrmos o elementar, as sofisticagdes restardo ridfculas”.

a

Quanto & nog¢do de universalidade, tomada explicitamente a
Newman45, a esta Amoroso Lima concede um espago maior em seu
ensaio, pois ela convoca imediatamente a discussdo que envolve o bindmio
cultura geral/especializagdo. Entende, o pensador, que ““a Universidade
deve procurar, acima de tudo, alargar os espfritos, abrir janelas, estabelecer
contatos com o mundo exterior e com outras culturas, afastadas no tempo
e no espa¢o;” (..) “..deve ela evitar toda compartimentacio da
inteligéncia que leva sempre ao endurecimento do coracé'o"“. Eis como
Alceu fundamenta a nocdo de universalidade sobre a questdo do confronto
entre cultura geral e especializagdo. Para ele estas realidades sdo
inteiramente complementares, sendo que, em uma UGltima instdncia da
finalidade universitéria, a especializagdo deve subordinar-se a cultura geral.
Considera: ““A Universidade tem por finalidade suprema investigar e
transmitir a Cultura Geral. Seus institutos parciais é que se dedicam, entdo,
as investigagdes em profundidade nos setores especializados. Pois a forga
do geral é estar implantado no especial. Como a forga deste é ndo se
desligar do geral”. E ainda, no mesmo trecho: ‘““ao passo que a
especializagdo é uma condigdo essencial para a vida universitaria, a
generalizagdo é a propria esséncia da Universidade, cuja finalidade é dar
corpo e vida ao conhecimento, desde as rafzes até 3 fronde’*”.

Quando Tristdo publicava essas idéias, tomava corpo entre nés
um fogoso culto acritico da especializagdo, e o pensador, com a coragem
habitual, toma posi¢do contra isso. Procura o equil(brio, ao advertir: ““Se a
especializacdo, entretanto, predominar de modo exagerado, desaparece o
préprio espfrito universitdrio. Se a generalizagdo, pelo contrdrio, se
confundir com superficialidade, como tantas vezes acontece, estamos em
face de um erro igual e contrario”*®. Alceu valorizava maximamente a
investigagdo e a transmissdo da cultura geral, considerando-a: a) a esséncia
da educagdo universitdria por afastar o homem do “‘antropocentrismo”’ e
ao mesmo tempo da “dilui¢do coletivista’; b) aquela que livra 0 homem de
se deixar escravizar pelos mitos do seu tempo, pelo egocentrismo ou pelos
absolutismos autoritérios — tudo isto & medida que promove um confronto
de distintas realidades culturais; c) considerando a cultura geral capaz de

dar ao ‘homem a consciéncia de suas trés dimensdes: no sentido de si
mesmo, no sentido do semelhante e no sentido de Deus””. Assim, a
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cultura geral é vista como um dos importantes elementos que emprestam
unidade, organicidade 3 vida universitéria. Ficando bem claro que isto em
nenhum caso deve excluir do fazer universitério a criatividade, a pesquisa
cientffica, a descoberta. Por essa altura Tristdo ja realizara em si, com a
ajuda de Teilhard de Chardin, a conciliagdo entre ciéncia e fé.

De modo que, enquanto Maritain, j4 nos anos 50, mantinha
uma posi¢do excessivamente conservadora quanto aos fins da universidade,
Alceu avancava bem em relagdo ao seu mestre. Escreveu Maritain:
“Conforme a natureza das coisas o objeto das Universidades é ensinar a
juventude e ndo produzir livros, artigos e contribuicbes numerosas, nem
fazer descobertas cient(ficas, filoséficas ou artfsticas”>®. Para o filésofo
francés todas essas fung¢Oes investigadoras e criativas deveriam estar a cargo
de Institutos especializados em pesquisas. Isto é mais do que retomar
Newman, é radicalizd-lo. Amoroso Lima ndo se mantinha nessa linha de
idéias, primeiro por uma abertura pessoal 3 observagdo dos novos caminhos
da atividade universitdria, e segundo — como j& anotamos — em razdo de
um fecundo encontro com as idéias do Padre Dominique Salman. Este
aponta as seguintes fun¢Ges da universidade: 1) fungdo de transmissdo da
cultura e difusdo do saber; 2) de acrescentar, aos tesouros do passado, as
descobertas do presente. Escreve Salman: “Demonstrard uma grande
infidelidade & tradigdo quem condenar a um imobilismo rfgido os
discfpulos dos mestres de quem se elogia a originalidade revolucionéria.
Reciprocamente, as tentativas de renovagdo ndo terdo valor a ndo ser que
se enrafzem na sabedoria do passado, pois a descoberta, como toda
atividade humana, se insere em um processo histérico contfnuo”1,
3) Funcdo de ensinar a integrar, numa sfntese viva, as aquisicdes do
passado e as descobertas do presente; 4) Finalmente a de ensinar a lidar
com a complexidade do “pluralismo cultural”®2,

Inteiramente acorde com tais pontos de vista, Tristdo defende
a investigagdo especializada como condi¢do essencial da universidade,
apenas advertindo que a cultura geral é sua prépria esséncia.

No ensaio que ora analisamos, Alceu, ndo se esquecendo de
lembrar-nos os delicados problemas que envolvem todas as tipologias,
arrisca-se a propor uma tipologia universitéria. Fala de 3 tipos bésicos de
universidades:

a) a universidade eclética, marcada pela auséncia de um lago
substancial comum, com cursos coexistentes mas ndo conviventes,
universidade esta herdada do pior liberalismo individualista. Nela grassa o
cientificismo, com o predomfnio das ciéncias naturais e conseqiiente
desprestfgio das &reas articuladoras, como a Filosofia e a Teologia. E um
modelo tipicamente “‘privatista’’, uma vez que defende um mfnimo de

7

intervengdo estatal. Segundo Tristdo, a universidade eclética é a mais
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encontrivel em nosso pafs, sobretudo considerando-se a estruturacdo
polftica da mesma®3,

b) A universidade totalitdria ou dirigida, na qual a ciéncia se
apresenta a servico da polftica, sempre com predomfnio das ciéncias
sociais. S8o as instituicdes universitarias de tipo fascista, comunista, nazista
ou neo-fascista. Ao invés do privatismo, o coletivismo de ““formigueiro”
que ndo respeita a Pessoa. “Quase uma espécie de militarizagdo civil da
mocidade”>*. F4cil de ver-se que este tipo veio reagir ao individualismo
eclético, apenas que cometendo — ainda segundo Alceu — o equfvoco
oposto.

c) A universidade orgédnica, na qual se exprime o ““humanismo
universitrio”, por ser o ideal de realizagdo da personalidade humana como
um todo, bem como o ideal de superagdo dos tipos anteriores. Nesta
universidade encontramos a primazia hierdrquica das “‘ciéncias culturais”,
sem prejufzo da importdncia e da independéncia das ciéncias naturais e
sociais. Bem como ali se deve evidenciar a preocupa¢do com o bem comum
sem descuidos em relagdo as exigéncias do bem préprio® S,

Amoroso Lima estuda mais minuciosamente o conceito de
universidade orgénica, atribuindo-lhe trés sinais: o de plenitude, de
autonomia e de espiritualidade. E no ensaio em estudo o autor os explicita
melhor, dando 3 idéia de plenitude o sentido de formagdo do iromem
integral, utilizando-se a mais cuidadosa proporcionalidade entre os
elmentos de promogdo da cultura geral e da especializagdo; ligando
também a este conceito a necessidade do reecontro de uma hierarquia
entre os graus do conhecimento que, embora independentes, ndo podem
ocupar os mesmos lugares na escola do saber. Essa visdo hierdrquica evita
os cismas, as divisdes por disputa e as confusGes — isto é: d4 plenitude“.
No que respeita & autonomia, o pensador pondera que a universidade ndo
pode ser uma “reparticdo piblica” como outras, no sentido de
instrumento passivo nas mdos do Estado ou do Partido. Por outra parte, a
universidade também ndo deve ser uma ilha isolada das demais institui¢des,
voltada apenas sobre si mesma em um culto estéril da sofisticagdo
intelectual; deve-se integrar 3 comunidade social maior, mantendo sua
condigdo de entidade autdnoma mas colaboradora. Eis porque autonomia
ndo se confunde com isolacionismo, devendo ser cultural, polftica e

econdmica’”’.

Para Alceu, a universidade orgdnica ndo pode dispensar a
dimensdo religiosa sem correr graves riscos. O sentido hierdrquico que
subordina a técnica 3 ciéncia, e esta & sabedoria: eis a esséncia do princfpio
de espiritualidade, que tem por objetivo fazer com que as técnicas, as
ciéncias, as pesquisas e os estudos tedricos, sejam penetrados por um
espfrito comum de unidade e transcendéncia, que seja de fato o ponto
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profundo que ata a multiplicidade dos cursos®®. A espiritualidade ndo
pode ser uma matéria a ser ensinada, mas um ideal global a ser vivido. E
nem se trata de uma espiritualidade simples que pode existir até em
atividades materialistas e pragméticas; trata-se —no entender de
Tristdo — da espiritualidade propriamente ‘‘transcendente’, que exige o
sentido da totalidade’®. Alceu, em plena voga materialista do fim dos anos
50, advoga a favor de uma espiritualidade claramente eclesiocéntrica,
cristocéntrica e teocéntrica®®.

O pensador lembra o que Einstein disse, pouco antes de
morrer: “Perfei¢gdo de meios e confusdo de fins — eis, em minha opinido, o
que caracteriza os novos tempos”’. E adiante comenta: ‘O que desejamos,
para a Universidade que denominamos organica, precisamente por assentar
no equilfbrio das partes, é que desapareca a confusdo dos fins, pela
unidade espiritual, aperfeicoando-se cada vez mais a aplicagdo dos meios,
para que a personalidade humana atinja a plenitude de sua natureza”®!,

Resta vermos as relagGes, estudadas por Alceu, entre o saber e
o poder, a universidade e a polftica. De tal modo que a evolugdo do
conceito de universidade, em seu pensamento, prosseguird na se¢do
seguinte deste capftulo.

3. UNIVERSIDADE E POLITICA

Se hd algo que pouco satisfaz e deixa bem a desejar nos
escritos de Amoroso Lima sobre o tema universitério, isto é a anélise dos
envolvimentos polfticos da instituigdo em foco. Ndo que o pensador
silencie a tal respeito, mas porque aborda a questdo um tanto ao de leve,
sem procurar por-se atento a todos os seus angulos. No conjunto, os seus
textos ainda parecem de certo modo presos ao “‘céu dos princfpios gerais”
e interessados mais no delineamento do perfil da universidade ideal, coisa
que as vezes me parece um tanto distante da trama de vicissitudes vivida
por um pafs invadido, dependente e mesmo amordagado.

Mais uma vez, porém, serd nosso dever procurar enxergar para
além da impressdo geral e primeira. Mais do que isto, serd necessario
contextuarmos historicamente os escritos de Alceu, levando em conta a
adverténcia com a qual Darcy Ribeiro abre o seu livio A universidade
necessdria: /A tarefa da renovacdo universitéria é, talvez, o mais pungente
desafio com que se defrontam os pensadores do mundo moderno. As
questdes que levanta ndo sdo apenas novas; eram simplesmente impenséaveis
ha poucos anos atrds”%2. Os diagnésticos sociol6gicos e as anélises da
ciéncia polftica que hoje esclarecem a questdo da dominagdo do saber, que
fazem cair a méscara da modernizac¢do reeflexa da universidade, destitufda
de qualquer projeto que vise uma evolugcdo nacional autdnoma, tais
diagnésticos e andlises h4 poucos anos inexistiam. E o préprio Darcy
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Ribeiro quem nos esclarece: “’Enquanto a polftica modernizadora aspira s
a reformar a universidade, de modo a tornd-la mais eficiente no exercfcio
de suas fungles conservadoras dentro de sociedades dependentes e
submetidas 3 espoliacdo neocolonial, a polftica autonomista pretende
transfigurar a universidade como um passo no sentido da transformagéo da
prépria sociedade, a fim de permitir-lhe, em prazos previsfveis, evoluir da
situacdo de proletariado externo — limitado a satisfazer condi¢Bes de vida
e de prosperidade de outras nagdes — 3 dignidade de povo para si, senhor
do comando do seu destino e disposto a integrar-se na civilizagcdo
emergente como nacgdo autdnoma’®3. E a fase de questionamento da
universidade, de que antes eu falava, corresponde exatamente 3 luta entre
consciéncias transformadoras e consciéncias reformistas, no que, vindo da
sociedade como um todo, diz respeito a realidade universitéria.

.Retornemos, todavia, a tempos anteriores para tomarmos
conhecimento das reflexGes de Amoroso Lima sobre as relagdes entre o
saber e o poder. Voltemos ao ensaio dos anos 50, O espfirito universitério,
para que de |4 possamos caminhar até o Gltimo escrito do pensador sobre o
tema (de 1983) e ver sua via de evolugdo até posicdes mais
avangadas — ainda que Tristdo j& estivesse, na vizinhanga dos 90 anos,
distante das lutas universitdrias.

Alceu principia por apontar o “espfrito estritamente cient(fico
e profissional” como um dos perigos basicos para a vida universitéria. Diz:
“A infiltracdo das Universidades européias, a comegar pela de Berlim, pelo
espfrito estritamente cientffico e profissional, com abandono das
especulagdes ‘metaffsicas’ como sendo fantasias nebulosas e anacronicas,
preparou realmente o homem moderno para tirar da confusdo entre saber e
poder, a sua conclusdo cléssica: que o poder substitui o saber ou pelo
menos o subordina a si”®%. A idéia de que saber é poder transtornou a
universidade, invertendo o verdadeiro espfrito universitdrio em favor dos
“ideais” do totalitarismo®5. Na visdo de Amoroso Lima, o cientificismo
entendido comoe uma das vertentes do antropocentrismo exacerbado, ao
repudiar as especulagdes metaffsicas articuladoras da nossa concepgdo
global da realidade, dispés-se como que a desmontar um relégio na
alegacdo de querer ter dele uma visdo interior e profunda. Sibito, a
organicidade de uma cosmovisdo desejosa do angulo mais totalizante
possfvel, viu-se reprimida por uma especializada e meticulosa visdo
fragmentédria do mundo. Ora, procurar conhecer as partes, os fragmentos,
dé ao ser humano uma sensa¢do maior de poder de manipulag¢do, pois o
todo sempre se mostra indomindvel. Bertrand Russell comentava que o
esforco de se conceber a totalidade deve ser chamado de impulso-amor ou
impulso de contemplagdo, pois ele é puro amor da perplexidade ante a
aventura do conhecer; mas que a aceitacdo do especialismo estéril e
acrftico, deve ser chamada de impulso-poder ou impulso de manipulagdo,
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de vez que ela deriva de um ato de capitulagdo ante a tarefa humana de
conhecer o seu mundo sem destruf-10%°.

Na afinidade desta linha de pensamento, Alceu afirma: *“Os
medievais, criadores da Universidade, partiram do princfpio certo de que
saber-é-saber, isto &, o saber vale por si, independente do poder que a ele se
sobreponha. Vieram os modernos, 3 cola de Bacon, e afirmaram que saber
é poder, isto é, o saber vale pelo poder que d4 ao homem. O resultado foi o
desenvolvimento gradativo do culto a forga, e o da educagdo como sendo o
fundamento do Império, como o fez a ‘Kulturkampf’, de Bismark, que foi
no século XIX o sfmbolo do homem de Estado que colocou a cultura a
servico da polftica. E, com isso, o Il Reich preparava o |1l Reich, isto é, o
saber a servigo do poder, de Bismark, vinha preparar o poder separado do
saber, do Ill Reich de Hitler'®7. No entender de Tristdo fora a
substituicdo da cultura pela for¢a o elemento desencadeador das grandes
catdstrofes de 1914 e 1939; e isto de tal maneira veio a corromper o
espfrito universitdrio, que hoje o saber é vendido ao poder na prépria
prética cotidiana de muitas universidades.

Nos anos 50, era a partir de tais idéias que Amoroso Lima
propunha que se fizesse uma reflexdo mais demorada e minuciosa a
respeito da relagdo entre o saber e o poder e, conseqiientemente, entre a
universidade e a polftica. Tal reflexdo de maior porte Alceu ndo chegou a
deixar escrita embora, como me dissesse pessoalmente, fosse uma de suas
grandes preocupac¢des. Como ja dissemos, veio logo um tempo no qual o
imediatismo dos fatos polfticos ( durante a trajetéria da ditadura militar
p6s-64 ) o absorveu de modo quase total; quase que a cada dia o velho
pensador era convocado para combater em frentes as mais inesperadas,
realizando, sem parar, desde veementes deniincias jornalfsticas até visitas a
presos polfticos e a religiosos abandonados pela prépria hierarquia da
Igreja & sua sorte, nos infcios da repressdo policial-militar. Essas coisas tém
que consumir as energias de um homem idoso, e a mim elas parecem mais

importantes do que qualquer reflexdo universitéria.

Em 1963, ao completar o pensador os seus 70 anos, a revista A
Ordem publicou um nimero que comemorava o aniversario do seu lider®8.
Lé-se ali um artigo de Jodo Camilo de Oliveira Torres, no qual o autor
procura estabelecer fases para a trajetoria do pensamento e da acdo de
Alceu. Oliveira Torres fala, até aquela época, em 3 fases: a) a maurrasiana,
em que Amoroso Lima mostrou-se afinado com o autoritarismo politico
do pensador Charles Maurras. Era o gosto da razdo e da ordem, a
fascinagdo pela hierarquia e a autoridade. b) a maritainiana: ‘‘Maritain
deu-lhe ensejo de realizar plenamente seu pensamento e forneceu-lhe os
elementos para descobrir todas as dimensGes de seu largo espirito,
corrigindo erros e desvios de Maurras, ndo somente solugdes objetivamente
inadequadas, como, principalmente, um certo espirito de dureza meta-
lica e desumanidade do velho provencal””®®. Maritain mostra-lhe a
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humanidade, convida-o a compreender melhor a democracia e a justica
social e deixar que se cumprisse a amplitude de seu espfrito. Tudo isto d4
origem 3 c) fase solidarista, perfodo que estd nomeado de forma talvez
difusa, mas que constitue a clara escolha pelas trincheiras dificeis e
perigosas da luta pela justica e pela liberdade, em funda solidariedade a
condigdo sofrente do ser humano’®. Oliveira Torres parava por ai, em
1963, pois ndo podia imaginar que o perfodo mais importante, para a
realidade brasileira, como um todo, iniciar-se-ia no ano seguinte — no que
diz respeito a caminhada de Amoroso Lima. E eu vou, autorizado pelo
préprio Dr. Alceu, acrescentar 3 periodizagdo proposta por Oliveira Torres
uma outra e derradeira fase: d) a socialista, de um socialismo cristdo
iniciado nas encfclicas de Jodo XXl e desenvolvido pelo préprio pensador
carioca em sua vasta vivéncia polftica.

Nas cronicas ““Da elite & massa” e “Flor ou semente ? ”, que
encontramos em Pelo humanismo ameagado’!, est4 o insistente e claro
apelo a que se rompam as fronteiras entre elites e massas, como podemos
ler no livro Didlogo sua opinido de que havia soado a hora da elitizagdo das
massas e da massificagdo das elites’2. Um Alceu preocupado com estas
coisas ndo poderia deixar de acrescentar algum elemento novo a sua idéia
de universidade. Por esta razdo vemo-lo escrever para o grande publico,
pouco mais de um més antes de sua morte, o jé citado artigo sobre a
missdo da universidade’2, no qual coloca trés “pilares ideolégicos” que
devem sustentar a instituigdo em foco: a universalidade cultural, a
especializagdo cientffica e — um componente novo — a participagdo social.
Os dois primeiros pilares constituem uma retomada. O terceiro, o da
participacdo social, é visto como aquilo que representa a missdo
polftico-social da universidade; j&4 ndo vé, o pensador, a universidade como
propriamente formadora de elites, mas agora advoga que “a missdo
providencial da universidade é promover a continuidade essencial entre
massas e elites. Trata-se de uma instituigdo, portanto, essencialmente
aberta e ndo fechada, aglutinadora e ndo contraditora”. Como isto difere
do tom elitista do discurso ““Num pdrtico de universidade’’, dos anos 30 !

Disse-me o Dr. Alceu, em conversa no ano de 1983: ““N&o sou
do PT por um complexo de razbes. Mas acho que um quase nonagendrio da
replblica dos bacharéis, quando vé um operério aceito como candidato ao
Governo do Estado de Sdo Paulo, j&4 pode morrer mais esperangoso’’.

Tendo vivido longa prética universitiria, Amoroso Lima — na
medida em que pdde — dedicou-se a refletir sobre o seu meio de trabalho.
Procuramos compreender seus pontos de vista, tocando os pontos mais
significativos da sua reflexdo, buscando enxergar o movimento evolutivo
das suas idéias, na esteira de uma opg¢do religiosa que, em sua vida, foi
definitiva. Alceu aceita ser a conseqliéncia de sua fé.
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Ndo sdo poucos os que consideram Alceu, no que respeita a3
teoria da educagdo, um utopista em mau sentido. Um idealista de
consciéncia ingénua. J4 ouvi mesmo dizer-se, apds todas as ressalvas 3 bela
figura humana que o pensador foi, que o seu pensamento educacional
padeceu das alienagGes inevitdveis promovidas pela fé religiosa. Tais
afirmagdes me remetem de volta & presenca de Amoroso Lima, quando
este dizia-me, para responder uma observagdo minha quanto ao seu
idealismo: ““Ora, o f4cil é f4cil. Diffcil mesmo, s6 o diffcil. E como cristdo
é que jamais eu poderia ficar af correndo atrés de facilidades. Vejo que até
agora tudo foi tentado, meu caro, menos o essencial”. Por ter ouvido
coisas assim intrigantes, de parte do préprio pensador carioca, imagino
muito mais que ele tenha sido um utopista no melhor sentido da palavra:
aquele que tem o destemor de propor o que ainda ndo teve lugar, mas que
nada garante que nao teve e nem nunca terd. Mais uma vez volto a um
escrito seu ja comentado que afirma que o espfrito estritamente cientf(fico
e profissional (o que, portanto, ndo conta com a possibilidade dos
impossfveis ) constitui-se numa cristalizagc3o ruim da realidade.

Em seu Ultimo escrito sobre a temética universitria, o
pensador despede-se do seu publico com um trecho digno da sua
inteligéncia e da sua sensibilidade. Encerra o artigo com essas palavras:
“Tanto sofremos hoje de isolamento dos princfpios em face dos fatos,
como vivemos demais assoberbados pela precipitagdo crescente dos fatos
desligados dos princfpios. Essa dissociagdo é um dos males capitais deste
fim de século, que, junto a capacidade destruidora da tecnologia isolada da
cultura geral é uma ameaga contfnua e iminente de um eclipse total da
civilizagdo. Essa trfplice missdo universitdria, com seu espfrito de
generalizagdo cultural, com seu espfrito de aprofundamento cientffico e
com seu espfrito de congragamento sociolégico das massas e elites
humanas representa a importancia fundamental que a universidade bem
organizada e bem aplicada pode representar nesta dramdtica mutacdo de
séculos em que nos encontramos”” 4,
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A PRESENCA DE ALCEU AMOROSO LIMA:
ALGUMAS QUESTOES

Otaviano Pereira
PUCCAMP

“Costumo dizer que a verdadeira fé humana
estd diretamente ligada 3 capacidade de ndo
crer. O atefsmo faz parte da f&",

Alceu Amoroso Lima

1. INTRODUCAO

Ler, rever, confrontar, dialogar com Alceu Amoroso Lima, o
Tristdo de Athaydel, antes de tudo parece um desafio, notadamente as
geragOes mais novas.

Por que? E que o mestre Alceu pertence aquela espécie de
homem que, de modo consciente ou involuntdrio, nos pGe em conflito.
Um conflito até original que brota da prépria serenidade como tem
enfrentado as crises de todo um século turbulento e prestes a findar.
Também um conflito que brota do questionamento de nossa parte, quando
contemplamos uma senilidade sadia em todos os sentidos, no topo de seus
noventa anos, transformada em renovada juventude de espfrito. Dizia-se, e
ele mesmo confirmava, que Alceu A. Lima nasceu velho e conseguiu
morrer jovem,

Mas o maior questionamento que brota desta
contemplagdo — e este o afirmo por conta prépria — é o da contra-maré de
criticas por ele recebidas pelo fato de ter-se aliado voluntariamente a uma
instituicdo carcomida por uma era de intensa secularizacdo, ( a Igreja
Catblica ), vitima de seu préprio estiolamento, e, curiosamente, o modo
sereno e até soberano como sempre as rebateu. A relagdo entre Alceu A.
Lima e a Igreja Cat6lica representou um dos rarfssimos casos de amor entre
um jovem e uma velha de dois mil anos, e que deu certo. (! )

Houve uma época, em meados deste presente século, no Brasil,
em que o intelectual sé tinha dois caminhos: ou era um reacionério
intolerante, em geral membro da Igreja Catblica — do calibre de um
Gustavo Corgdo ou mesmo um criador genial como Nelson Rodrigues ou
era comunista, e, portanto, excomungado fatalmente pelo
conservadorismo roméntico das elites brasileiras, Destacado desde sua
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conversdo ( em 1928 ) como o ponta de langa das fileiras ja diferenciadas
de uma instituicdo projetada numa era a que chamou constantemente de
“Idade Nova’, Alceu A. Lima revelou-se como homem de completo mas
curioso equilfbrio. Conseguiu ser ele mesmo sem ser completamente um
comunista, strictu sensu, — mesmo que seu pensamento tenha revelado
alguns lampejos de socialismo — mas também sem aderir, in totum, a ala
conservadora da sociedade e sobretudo da classe social a que pertencia de
bergo. Destarte, Alceu foi moldando, ja em plena maturidade de pensador
nato, sua personalidade de pensador cat6lico, assumindo em si mesmo o
espfrito mais aberto, e assumindo como suas, as limitagOes da Igreja — e
desta Cristandade que ora atinge seu ocaso —sem ter-se atrelado a
quaisquer das alas. Em outras palavras, o insigne pensador soube de fato
como jogar com a instituicgdo com o intuito de tentar renové-la,
esperangosamente. E o curioso é que, tendo-se aliado a Igreja sempre
caminhou & frente da mesma, j& que esta somente apés o Vaticano I
(1961 —1965) é que vai realizando seu processo até doloroso de
"*aggiornamento” frente ao mundo e ao século. Neste sentido, a opgdo de
Alceu parece que lhe custara por muitos anos ( décadas de 30 a 60 ) o peso
de uma soliddo quase que total.

O que vamos tentar nestas pdginas de um estudo provisério e
apressado, é exercer um ato de garimpagem desta personalidade, diria, até
estranha, mas cada vez mais Ifmpida em meio & ganga impura dos conflitos
deste século, que conheceu duas Grandes Guerras, mas principalmente com
os olhos voltados para o Brasil e as relagdes entre Igreja e Estado, elites e
elites, elites e povo, e dos intelectuais entre si.

Assim sendo, escolhi para estes apontamentos um tema que me
tem fascinado numa era de intensa auséncia: o problema da espiritualidade
do pensador Alceu. A partir deste prisma procurei ver nele um aspecto
original, vale dizer, a “sapientia cordis’’ aliada ao espirito de liberdade e
universalidade que nortearam sua vida e sua obra.

2. SAPIENTIA CORDIS

Num ensaio curto, mas densamente licido, comemorativo aos
85 anos de Alceu A. Lima, em 1978, para a revista Encontro com a
Civilizagdo Brasileiraz, o teblogo Leonardo Boff, numa demarcacio
semdntica preliminar ao texto —seguindo pelas sendas de um
questionamento que floresceu nos Gltimos anos apds a filosofia de
Heidegger — tece alguns conceitos sobre as relagdes e diferencas entre o
cientista, o erudito, o culto, o professor, o tecnocrata, o filésofo, o
intelectual (..) todas elas em relagdo ao pensador. O teblogo Leonardo
Boff, com maestria metodolégica discute o estatuto do pensador e sua
fungdo numa sociedade de classes, como intelectual — filsofo
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( eventualmente teblogo ) para ir ao encontro da verdadeira identidade de
Alceu A. Lima, a quem, ao final desta persegui¢do, chama de *’pensador e
testemunha do espfrito”3.

Leonardo Boff tem razdes de sobra. Alceu A. Lima, sabemos,
exerceu larga atividade como critico literdrio, tornando-se desde os
primeiros momentos um dos pilares da crftica e da revisdo do movimento
modernista de 22,

Ndo foi cientista, no sentido positivista da palavra. No
méximo, até certa medida, um “‘cientista social’’, mas mais do que isto, um
“fil6sofo social”.

Foi um homem erudito, mas que jamais se atolou na areia
movedic¢a do eruditismo vaidoso e excessivo. Foi, outrossim, homem culto,
na acepgdo mais larga e menos vitoriana da palavra. Jamais enterrou
talentos, sabendo fazer da cultura herdada do berco — com 17 anos tinha
ido & Europa por trés vezes, para estudar — apandgio de sua figura de
homem extremamente simples; aquele que um dia deu adeus as “'vérias
disponibilidades” burguesas da famflia. ( ver mais adiante, esta questdo
retomada ).

Foi professor, por largos anos, sem que a vida escolar brasileira
tenha, contudo, herdado de Alceu uma contribuicdo pedagbgica mais
efetiva. O que angariou de merecimentos para ser chamado de ““mestre
Alceu” deve-o mais a vida do que propriamente & ciéncia pedagbgica. A
pedagogia ndo foi seu forte. Pelo contrério, todas as vezes que tratou de tal
assunto o fez de forma conservadora, doutrinéria e, entdo, dogmaética.

Nio foi tecnocrata, embora tenha exercido o trabalho de
chefia de uma empresa da famflia ( fibrica de tecidos ) por bom tempo.
Seu espfrito sempre o arrastou para algo mais nobre: a agdo em geral
solitéria da meditagdo e da escrita.

Mas nem por isso Alceu A. Lima foi um filésofo, no sentido
sistemético do termo. E evidente que langou mdo de alguns lemes. O
contato com o tomismo, a ldgica de Maritain e a orientagdo recebida da
cabeca enciclopédica e bem organizada do Pe. Leonel Franca o moldaram
na sempre e emergente necessidade do método, da dire¢gdo. Como
pensador, entretanto, realizou bem a sfntese do intelectual-filsofo sem se
fechar em nenhuma das duas categorias.

Eventualmente abriu algumas reflexdes de cunho teolégico em
seus ensaios — especialmente quando falava em assuntos de espiritualidade
para os editoriais do Jornal do Brasil e Folhoa de S. Paulo. Mas também ndo
foi tedlogo no sentido cléssico da palavra e da profissdo, como ele mesmo fez
questdo de reconhecer: “Nunca fui um tedlogo. Minha espiritualidade sem-
pre foi mais sentimental, baseada no que chamo de “sapientia cordis”. O
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Jackson e o Maritain tentaram introduzir em mim o intelectualismo
religioso, mas isso ndo pegou"".

Da mesma forma Alceu A. Lima ndo foi um mfstico no sentido
cléssico de um Sdo Jodo da Cruz, Sta. Tereza D’Avila, Santo Cura D’Ars,
nem mesmo no sentido literdrio, como é manifestado, por exemplo, pela
veia mfstico-poética de um Saint Exupéry ou de um Maurice Druon.
Entretanto toda sua obra sempre apareceu impregnada pelo mistério ou
por uma “‘mfstica mais secularizada’. Neste particular sdo visfveis as
influéncias vindas do contato com Jodo XXIII, as literaturas de
Chesterton, Fulton Sheen e sobretudo do monge Thomas Merton, este que
ajudou Alceu a melhor equacionar as preocupagdes sociais com a fé ou
uma possfvel sfntese entre Cristianismo e Socialismo. Ainda como pano de
fundo destas influéncias igualmente decisivas, as leituras de S. Agostinho
atrds de todo grande pensador cristdo estd, geralmente, a marca de S.
Agostinho — Péguy e Bernanos. Este Ultimo, considerado por ele o Unico
homem realmente genial que conhecera em sua vida, cuja leitura de “Le
Grand Cemitiére sur la Lune” o afastara do franquismo e o fizera criar
horror ao burguesismo.5

Pois bem! Em sintese, Alceu A. Lima foi um homem
completo sem ter-se estreitado na especialidade, esta prisdo intelectual de
nosso tempo. Alceu A. Lima, como fez constar em vérias entrevistas,
amou; teve filhos e netos; escreveu muitos livros e artigos, tendo levado
uma vida intelectual Kantiana — todas as manhas escrevia carta para sua
filha religiosa, a Irmd@ Maria Tereza, O.S.B. num f(ndice de grande
disponibilidade intelectual — escrevia a I4pis; ndo fumava e usava gravatas
pretas, tendo horror a roupas apertadas; gostava de musica mas detestava
ouvir radio; nunca esteve em escola priméria e diz ter sido aluno medfocre
mas recebendo importante influéncia de Jodo Kopke, a quem considerou o
maior educador brasileiro (! ); rezava demais e gostava de missa e de vida
religiosa mesmo sendo um leigo; andava muito a pé e atravessou os andes a
cavalo; guiou automével de Quebec & capital do México mas detqstava
guiar no centro do Rio de Janeiro; foi vérias vezes 3 Europa, desde crianga;
lecionou na Sorbone e nos Estados Unidos; conversou dez horas seguidas
com Maritain e trés horas com Thomas Mertom; travou intensa discussdo
com Georges Bernanos; conheceu alguns papas pessoalmente mas nunca
conversou com seu barbeiro; foi amigo inseparavel do cardeal Leme, Wag-
ner Dutra, Jackson de Figueiredo e do Pe. Leonel Franca; suportou com
humildade as histerias intelectuais de adversarios ultra-conservadores, como
Gustavo Coragdo, etc., etc., etc...

Atrés desta figura basilar do catolicismo brasileiro, sem davida
muito original, algumas questdes ficam de pé a resolver, amilde, nossa
perplexidade. Vamos enumerar em dois turnos o ambito desta
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perplexidade frente a este pensador do coragdo: A) o da admiragdo e B) o
do questionamento.

A

Admiro em Alceu A. Lima, em primeiro lugar, o seu
equilfbrio — sobretudo emocional — e sua humildade.

Este foi verdadeiramente um pensador que nunca deixou se
afogar em querelas inGteis, especialmente aquelas frutos do esnobismo
intelectual. Nem mesmo no comego do século, em sua mocidade, quando
pairava no meio intelectual-burgués a obsessdo doentia pelo formalismo e
rigor dos discursos ou do beletrismo académico. A caminho da maturidade
intelectual Alceu desde cedo tomou outros rumos conforme ele mesmo
afirmara: “’Eu era fruto de uma geragdo da indiferenga, do sibaritismo, do
gosto pelas formas, pela beleza, pelas novidades estéticas, pela farra. Essa,
como disse, foi na minha vida a fase das formas®. A guerra de 1914
marcou-me profundamente e acredito que a grande parte de minha
geracdo, pois significou o fim do século XIX, estetizante, burgués, das
injusticas sociais, do erotismo (...) Eu tinha tudo aquilo que caracterizava a
mocidade abastada de meu tempo, pois meu pai tinha dinheiro para
sustentar o que chamei de minha “‘disponibilidade”. Eu podia gozar a vida
embora isso, como disse, ndo me satisfizesse. (...) O que estd no Adeus a
Disponibilidade, publicado no ano de minha conversdo, em 1928, é
justamente isso””.

N3o tendo deixado jamais se influenciar pelos vicios de sua
geragdo e sua época — especialmente o pessimismo decadente dos
intelectuais europeus que influenciaram os jovens escritores do
modernismo de 22 — Alceu formou desde cedo o esqueleto de um
pensador seguro, positivo, embora se torne nos dias contempordneos um
modelo quase impossfvel de ser seguido. ( Veremos este pormenor no
decorrer do item B, desta parte ).

Pensando neste jovem intelectual que logo encontrou seu
caminho, admiro também em Alceu A. Lima o modo ‘‘agostiniano” como
trabalhou sua conversdo, tendo travado intensa batalha contra si mesmo e
suas “disponibilidades burguesas’” assim como a luta que deve ter
empreendido por muito tempo contra a prépria classe de intelectuais a que
pertencia.

Mas admiro muito mais ainda — continuando o item
anterior — a forma como conduziu sua vida de pensador cristdo convertido
sem ter-se atrelado ao catolicismo no que este apresenta de mais
conservador e, suponho eu, tolerado tanto o rancgo espiritual de uma Igreja
que o cercava. E mais, o fato de Alceu A. Lima ter de tolerar também os
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intelectuais de esquerda sem ter, em nenhum momento, pelo que consta,
adquirido postura de intolerdncia e desequilfbrio. Como pensador catélico
mas ndo conservador nem ‘“‘revolucionério’” Alceu A. Lima sempre deve ter
vivido entre a cruz e a espada. Mas conviver com o outro, quem quer que
seja, sem elimind-lo, sempre foi o lema de Alceu A. Lima. Sempre teve
adversarios mas nunca os fez inimigos.

E neste sentido que também admiro neste pensador a maneira
adulta, tranquiila, equilibrada, serena, até senhorial e teimosa mas nunca de
modo autoritirio de como sempre falou da Igreja, da fé, do século XX, das
civilizagbes — assunto que dominou com a maestria de um
historiador — tendo-se revelado constantemente um homem de invejavel
coeréncia®.

Pensando ainda em sua conversdo, admiro nele a face sempre
renovada de sua espiritualidade. Este pensador que em sua juventude se
debatera contra si mesmo, depois de convertido —como era de
esperar — ndo assimilou as verdades da fé de forma intolerante. Sua fé de
pensador catblico ndo era a fé da lIgreja como instituicdo, mas a fé do
evangelho. Alceu A. Lima sempre dialogou, em matéria de fé, com outros
crentes e com ateus da mesma forma com os correligionérios da sua Igreja.
Parece que esta questdo da fé o iluminou de vez tendo se tornado o porto
seguro a que atracara o barco de seu destino, sua cabega, suas davidas ap4s
sua conversdo. E nos momentos em que falava de Deus, da eucaristia, do
“mistério” é que mais parecia falar do mundo, das relagGes sociais, do
sexo, do ecumenismo, dos sonhos da humanidade, (etc.), com
avassaladora seguranca.

E neste sentido, também admirdvel, que Alceu A. Lima tenha
trabalhado de forma madura questSes cruciais dos homens e da
humanidade, heranga dos grandes pensadores —em geral homens
inquietos — como a relagdo fé-razdo, razdo-desrazdo, a questdo da
loucura — problema que particularmente me fascina — a secularizagdo, o
ateismo, a conversdo, o amor, a esperanga, a querela maniqueista
( presente em nds e na humanidade ) travada entre o bem e o mal e sua
compreensdo mais abrangente, os destinos do Cristianismo, da Cristandade,
da Igreja, das questBes sociais e politicas, do futuro do pais, das novas
geragdes, dos novos partidos politicos, enfim, uma gama de preocupacgdes
centrais que nunca abalaram suas principais convicgoes. A fé era o né que
enfeixava seus temas. Curiosamente a fé num mundo sem Deus parecia lhe
trazer mais seguranga.

Mas uma fé desde cedo amarrada no compromisso. Alceu disse
certa vez: “A guerra de 14 marcou-me profundamente e acredito que
grande parte da minha geragdo, pois significou o fim do século XIX,
estetizante, burgués, das injusticas sociais, da riqueza, das viagens, do
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erotismo. Quando veio o armistfcio, a pergunta era: qual o sentido dessa
mortandade ? Eu sentia a necessidade de encontrar uma causa pela qual
viver, e as duas causas que eu via eram: ou viver e morrer por uma
transformagdo das instituigGes sociais, ou viver e morrer porque hd uma
revelagdo sobrenatural, porque h4 uma transcendéncia (...) Eu debatia para
ndo me converter, até que em 1928 aceitei conversar com o Pe. Leonel
Franca e confessar-me. Eu comunguei e voltei a comungar em agosto, e a 4
de dezembro Jackson morreu. De repente caiu-me sobre os ombros uma
enorme e inesperada responsabilidade. No dia seguinte fui convidado a
assumir a presidéncia do centro Dom Vital. ( naquele tempo ndo havia a
Acdo Catblica) no lugar de Jackson. Assim fui obrigado a sair de uma
posi¢do que para mim era exclusivamente afetiva, sentimental, e filos6fica
ou metafisica, se quiserem, para transformar-me no sucessor do homem
que, junto com Dom Sebastido Leme, tinha dado uma nova vitalidade a
Igreja. 9(...)' Foi ele quem trouxe para a Igreja no Brasil a preocupagdo
social’’”.

Entdo, como vemos, a opgdo de Alceu A. Lima surgiu de uma
luta travada contra si mesmo e sua origem a ponto de ter que decidir-se por
uma fé engajada, embora a prdpria Igreja, ela mesma, ndo estivesse ainda
preparada para tal compromisso” . E mais, para Alceu, a fé entendida
como exigéncia de justica social j& entre 1928 a 1938 e como questdo
religiosa nova, inarreddvel — ver o significado em sua obra do que chamou
de Idade Nova — tendo assumido um cariter solid4rio e até solitério a
medida em que paira sobre outros problemas de ordem particular.

Perdoe o leitor se insisto por demais no assunto. Mas admiro
em Alceu A. Lima o modo como superou o conflito da ineficicia da razdo
pela fé — insisto nisto porque este conflito intelectual nem todo pensador
consegue superar — principalmente depois que travou uma relagdo de
estreita amizade com Jackson de Figueiredo, o Pe. Franca e o Cardeal
Leme.

Perguntado sobre a relagdo dele com estas figuras de influéncia
decisiva e as contribuicdes por ele recebidas no tocante a tais conflitos,
Alceu respondeu: A loucura me impressionava porque achava que a razdo
ndo leva a nada. O raciocfnio e a légica ndo me bastavam. Quem sabe se a
religido, o antfdoto da razdo, o oposto da légica, ndo levaria a alguma
coisa ? Eu continuava cético, porém, angustiado. Queria conhecer a
loucura em todas as suas manifestagOes. Escrevi uma carta ao Jackson
dizendo que havia perdido a crenga na razdo e indagando se a sem-razdo, o
oposto da razdo, a ruptura com a razdo, me levaria a alguma coisa.
Machado de Assis, que se preocupava com a loucura por medo de ficar
louco, influiu muito sobre mim. As explicagGes racionais do mundo j& ndo
me satisfaziam. Escrevi tudo isso a Jackson e ele me respondeu: “‘Alceu,
tome muito cuidado com a loucura, pois um amigo meu, |4 em Sergipe,
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ficou preocupado com ele e acabou vendendo cachaga num botequim do
sertdo...”” Entdo percebi que s& me restava dar um salto dentro da fé.
Lembrei-me que, quando rapaz, dera um passeio de bote com um amigo
que pertencia 3 marinha. Ele reparou que eu ndo me aproximava da beira
do bote e indagou: “Vocé estd com medo ? ’ Respondi que ndo sabia
nadar. Ele disse: “Entdo vou ensinar vocé a nadar”’, e atirou-me no mar. Se
estou ainda vivo, é porque, naquele dia, consegui alcancar a praia nadando.
Foi um salto como este, que dei na esfera da fé. (...) O reacionarismo do
Jackson — continua o pensador — impregnou-se em mim por algum tempo,
como uma espécie de homenagem e de dever em sua meméria. Mas senti
que ele havia marcado a Igreja, contribufda com algo de novo: a vinculagdo
da inteligentsia com a fé popular. Para mim até entdo, as duas coisas eram
antagonicas: a inteligéncia aqui, a fé ali. Porém Jackson havia mostrado a
possibilidade de uma ligagdo entre a espontaneidade da fé do povo
brasileiro e a inteligéncia requintada pelo ceticismo, pelo anarquismo e
pelo erotismo universais. Esse elo se realizou em mim através do contato
com a revista A Ordem, com o padre Leonel Franca e com esse homem
excepcional que foi o cardeal Leme”!!,

Mas sobre este particular conflito da relagdo fé-razdo em que
mais uma vez o pensador revela intenso equilibrio, cumpre observar que
sua obra, no que tem de espiritual, converge — principalmente no final de
sua vida — para o senso do “‘mistério”. Este algo impregnado em suas
reflexdes, a0 mesmo tempo meio solto, do ponto de vista da légica ou do
pensamento. O apego ao mistério acabou dominando todas as esferas de
suas reflexdes, sentimentos, agGes, a ponto de afirmar, como espécie de
sintese: “Tudo é Mistério”, frase que pareceu ser o corolario de toda sua
obral2, Neste sentido Alceu A. Lima d4 um salto dentro da mfstica,
mesmo tendo afirmado que seu temperamento era mais afetivo e ndo
mistico — pelo menos, como ja afirmamos, no sentido cl4ssico do termo.

Mas voltando atrds mais uma vez neste pormenor, percebemos
que este pensador afetivo consegue a dificil sintese ou equilibrio entre
fé-razdo-emogdo quando se torna um pensador permanentemente I(icido e
I6gico, de incrivel clareza. As orientagdes intelectuais do Pe. Leonel Franca
o conduziram & légica de Maritain — este que o permitiu, por sua vez,
atualizar o Tomismo através da sua obra Humanismo Integral. Mas como a
l6gica ou a filosofia em si ndo bastam, o outro lado desse equilfbrio veio

através das leituras dos mi'sticos — Chesterton, Thomas Merton.

Com relagdo particularmente & sua afinidade com Jackson de
Figueiredo, Alceu fez questdo de por um pequeno divisor de &guas,
mostrando, entretanto algumas diferengas que nunca os desuniram. Alceu
como dissemos, nunca fez inimigos. Diz o pensador:
“Ele — Jackson — nunca foi maritaniano, mas tampouco tomista, mas um
legitimo pascaliano. Eis a verdadeira posi¢do de Jackson. E eu me sentia
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muito unido a ele, nessa sapientia cordis pascaliana, no acolhimento
daquilo que estd para além da razdo. Como eu havia enfrentado uma
querela terrfvel com a razdo, e estando decepcionado com a sem-razdo,
encontrei na fé a superagdo da razdo e da sem-razdo”!3.

Deixando de lado um pouco este lado emotivo e ““mfstico”
sobre o esteio da fé, cumpre dizer que admiro em Alceu A. Lima a
universalidade de seu pensamento assim como a extensao de sua obra: a do
pensador, a do crftico. E claro que ndo foi um intelectual denso no sentido
mais cléssico do termo, da envergadura, por exemplo, de um Pe. Henrique
Vaz. Talvez porque tenha sido concomitantemente um pensador do
coragdo e ndo sb da inteligéncia' 4.

Admiro também em Alceu A. Lima o modo de como
trabalhou a questdo do respeito 3 liberdade, ponto nevrélgico de sua obra.
A liberdade a que sempre reivindicou para reger as agoes dos homeris — e
contra todos os “ismos” que a histéria j4 produziu. Principalmente a
liberdade com a qual regeu a relagdo com seus adversérios e o respeito
permanente ao pensamento e a fala do outro. No sentido desta postura
voltaireana, o estatuto do pensador em Alceu, a priori — conforme fora
discutido por Leonardo Boff — comega a ser bem aquilatado pelo fato de
ter sido ele, por exceléncia, o guardido da liberdade entre nés.

Finalmente, admiro em Alceu A. Lima o seu lado terno, vale
dizer a forma amorosa como tem tratado todas as coisas, tanto as coisas
boas que sempre o acompanharam, como o sofrimento, a dor, a loucura, a
soliddo, a morte ( etc. ). Este lado que fez de Alceu um homem deveras
iluminado.

Vamos agora ao segundo turno, ou seja, aquilo que me atira na
areia movediga de alguns questionamentos:

Em primeiro lugar, quanto a origem burguesa de Alceu A.
Lima, ndo creio que ele tenha se despojado dela completamente. Um
pensador que se di ao luxo de, todos os dias e por muitos anos, escrever
cartas a filha religiosa, é porque a “‘disponibilidade’”” de que falava ndo se
desprendeu dele completamente, fazendo dele também um modelo
Kantiano e europeu de intelectual, até o fim da vida. Mesmo & frente da
Acdo Catdlica parece que Alceu jamais assumiu a postura militante do
intelectual do 32 mundo, 3 imagem por exemplo, de um Francisco Wefort,
um Paulo Freire, um Darci Ribeiro, para falar num modelo brasileiro
atual'®. Na verdade Alceu A. Lima efetivamente nunca foi um pensador
de barricada, mesmo que tenha sido homem de posigGes firmes, que
proferisse grandes discursos académicos e escrevesse belos e llicidos artigos
de jornal contra a opressdo, o ‘‘status quo’’, etc., tanto é que jamais
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figurou entre os intelectuais cassados apds o golpe de 64, Fernando
Henrique, Florestan Fernandes, Celso Furtado, etc. S6 para ficar neste
exemplo, um intelectual que permanece em seu gabinete de trabalho apds
um golpe de Estado é porque de fato s6 incomoda o poder nos discursos
ou conferéncias de salGes fechados.

Neste sentido Alceu A. Lima nunca realizou aquela tarefa
orgdnica do intelectual tdo reclamada por Gramsci. O que Alceu teve de
contato com as massas ou com a cultura popular o foi mais a nivel da
intuicdo ou da percepgdo de sua importdncia e necessidade do que
propriamente de militdncia. A mudanga de 180 graus de 6tica do
pensamento de gabinete para a pratica popular supde uma conversdo mais
diffcil reclamada ao intelectual de hoje — como tém realizado alguns
bispos da chamada Igreja Progressista, nas décadas de 70 e 80. Esta nova
disposigdo supde algo que sb surge da prética e que ndo se resolve apenas
ao nfvel da emogdo ou intuigdo. Penso eu, falando numa otica de 32
Mundo, que o novo estatuto genuinamente pedagdgico e orgdnico do
pensador contemporaneo deve passar pelo crivo da experiéncia popular se
possfvel em todos os pontos de vistal®,

Mesmo tendo atuado & frente da antiga A¢do Catélica ( e Liga
Eleitoral Catdlica ), a participagdo efetivamente polftica de Alceu A. Lima
parece ter sido aquela tipica do intelectual coerente bem intencionado mas
romantico: enxergou bem os fatos, foi licido sempre, até certo ponto
inquieto — pois Alceu foi o homem partiddrio do que chamou de
“equilfbrio no movimento’’ — mas sempre de m3os limpas frente aos
acontecimentos, as barricadas do tempo. Ora, neste sentido, sempre
pareceu fécil ao pensador ter magnfficas intuicdes sobre os destinos da
humanidade, a juventude, a revolugdo sexual, os processos culturais mais
diversos, a nova mulher, as liturgias renovadas das religides... enfim, tudo o
que diz respeito @ capa e ndo ao miolo dos acontecimentos. Para um
pensador do gabarito intelectual e da nobreza de sentimentos de Alceu é
sempre fécil falar do arco-fris quando seu quarto estd bem arranjado e
asseado. Mas lamentavelmente, é preciso dizer, esta forma asseada de
pensador que ndo suja as mdos com a massa — ndo me refiro s6 ao povo,
mas & massa bruta dos acontecimentos — parece ser um modelo em franca
extingdo,

Esta primeira observagdo abre uma outra com uma pergunta a
princlpio espantosa: foi Alceu um revolucionério ?

Bem, primeiramente sabemos que ndo foi conservador mesmo
tendo ‘‘flertado’”” com os conservadores — conforme expressio do
articulista da revista Isto é. Na verdade foi sempre um homem forte. Como
participe da intelligentsia brasileira, isto €, no cenério intelectual e politico
nacional!’. Alceu A. Lima foi um homem que sempre “jogou bem’’. Bom
driblador, bom cabeceador, 4gil, jogou em varias posicdes mas
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sobressaindo-se numa sb: a de esquerda ( aparente, pelo menos ) sob o guia
da liberdade, do respeito m{tuo, do didlogo, da coeréncia das idéias, mas
jamais da militéncia no sentido em que aqui reivindicamos & palavra, E isto
ndo significa que tenha sido um intelectual astuto. Jamais pensar num
possfvel maquiavelismo intelectual de Alceu. E que o primado da
liberdade, a tolerdncia, o didlogo permanente e tudo mais que nortearam
sua vida e obra fizeram de Alceu A. Lima um pensador eldstico e,
aparentemente, bom jogador.

Mas eu quero me fixar num terceiro questionamento, a partir
do tema deste texto, naquilo que Alceu A, Lima tem de mais maduro e
mais denso: a espiritualidade. Por extensdo, nas reflexdes sobre as religides,
a Igreja, a secularizagdo, a fé, etc.

Sfmbolo do cristdo novo e precursor da nova Igreja, mais
tolerante, ecuménica, sua obra, no que apresenta de mais especificamente
espiritual ( Meditagdo sobre o Mundo Interior, Meditagdo sobre o Mundo
Moderno, O Espfrito e o Mundo, Tudo é Mistério e Testamento Espiritual,
obras péstumas, e em parte, a obra No Liminar da Idade Nova ), toda ela
aparece ainda impregnada por certo ranco dogmético da espiritualidade da
Igreja, pelo menos até o Vaticano |l. Confesso que ndo consegui ler por
inteiro nenhuma dessas obras por me sentir constantemente doutrinado
pelo autor.

Brilhante expositor — e doutrinador — o pensador da Igreja
Nova acaba por dificultar as afinidades possfveis entre o leitor atual e do
futuro e um escritor de estilo ainda académico, cuja dialética verbal ndo
mais coaduna com o modelo contempordneo de um ensafsta'®, A
impressdo que fica é que Alceu A. Lima acaba falando sempre a linguagem
de um mundo caduco e de modo também caduco, ainda que tenha sido,
em meados deste século tdo critico, um pensador renovado com reiagao ao
modelo catélico de épocas passadas. Preso a uma instituicdo j4 estiolada
pelo tempo e pela cultura moderna, parece visfvel a tentativa de Alceu A.
Lima de resgatar, como leigo renovado, uma espiritualidade j4 decadente e
cuja linguagem, sem sintonia com nossa cultura atual, j& ndo cai mais na
graca do homem contemporéneo. Esta percepgdo me ficou patente quande:
li seu Testamento Espiritual ( organizado por sua filha religiosa ) em que o
pensador escolhe o professor Candido Mendes de Almeida para fazer dele o
seu filho espiritual predileto e entregé-lo o legado de seu trabalho: a
continuidade de sua atuag@o no laicado cat6lico do Brasil. A pergunta que
me resta neste momento é sobre a efetiva validade de tal legado.

Pensando ainda nesta presenga intelectual carregada de
espiritualidade e doutrinadora cumpre voltar & afirmativa de que Alceu A.
Lima ndo legou quase nenhuma contribuicdo pedagdgica renovada em sua
obra. Assim sendo, como modelo de pensador, em que pesem todas as
admiragdes, prefiro particularmente, a contribuicdo, por exemplo, de um
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Paulo Freire, entdo muito mais préximo a nés, mais enraizado no Brasil no
sentido do pensamento popular e sobretudo, mais “dialético”. Ou ainda,
por que ndo lembrar o estilo intelectual e pedagdgico meio ““bonachdo”,
alegre e ndo menos evangélico, fidelista e esperancoso de um Rubem
Alves ? 12 Ou ainda, por que nio lembrar o estilo pé-no-chdo dos ensaios
de um Carlos Rodrigues Branddo, prenhes da sabedoria popular e de

iluminagdo poética, neste sentido um tanto quanto “orgénico” ?

Relacionada a observagdo anterior surge outra: a da dialética
em Alceu A. Lima. Alceu foi um pensador que lucidamente fez a
combinagdo de pontos conflitantes: fé e razdo, razdo e des-razdo ou razdo e
loucura, fé e ateismo, conflito e paz, etc. Polemista, mas declaradamente
anti-dialético, este espirito, diria, monolético, tendo em vista a
harmonizagdo dos contrérios que sempre conseguiu, Alceu A, Lima,
sempre pareceu ser o autor nada mais que do arranjo semantico ou da
sintese especulativa.20 E s6 observarmos a maneira serena e sapiencial de
como sempre concedeu entrevistas que percebemos este pormenor. Ndo
restam d(vidas al que este homem foi sempre um pogo de conhecimentos
e principalmente de afeto e de fé no futuro. Mas, a sua dialética — se
pudermos falar nestes termos — foi sempre a dos romdénticos, a da
contemplagdo intelectual, a da metafisica essencialista. Vale dizer, Alceu
sempre falou da agdo, da sintese entre agdo e reflexdo, acdo e meditagdo,
acdo e mistério, etc. Mas efetivamente seu pensamento jamais ascendeu 3
“préxis”. Assim sendo, permaneceu sempre no mundo das grandes
reformas e ndo da revolugdo de base. Ele mesmo diz sobre si mesmo: “sou
um revolucionério no sentido pacffico da palavra...”2!

Assim sendo, pensando agora num outro questionamento
interligado aqui, era de esperar que durante a vida toda Alceu se tornasse o
guardido da nao-violéncia. Claro que aqui se trata de uma questdo muito
mais ampla. Mas cumpre observar que via de regra pensadores conciliados
com um humanismo mais académicc, roméntico, sdo trafdos pela ideologia
da ndo-violéncia. Esta parece ser uma maneira até sutil de dissimular a
propria quietude do intelectual inofensivo.

Finalmente, fechando esta ala de indagagBes e ndo querendo
alongar demais para ndo cair no rango academicista, diria que Alceu A.
Lima em sua postura permanentemente sébria, “pacffica’”’, madura,
equilibrada, sempre rechagou de forma nietzschiana o ceticismo. Vale
dizer, vendo nos céticos o sinal da decadéncia, cansago, senilidade,
fraqueza — como o fez frente a alguns modernistas de 22.

Ora, existe uma postura de ceticismo desesperangoso, trégico,
nihilista, que nos fecha as portas da alegria e nos embota para a visdo do
sentido da vida e da propria morte. Este sentimento sérdido ndo convém
ao homem. Porque ndo hd como pensar sem um fio pelo menos de
esperanga, — e Sartre nos mostrou isto em sua Gltima entrevista — diria que
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h4 um certo grau de ceticismo que nos faz crescer. Quando ? Quando nos
pde numa atitude de permanente interrogacdo e ndo nos deixa aceitar
todas as coisas sem mais nem menos em nome de uma esperanga
roméntica. Creio que quem n3o é pelo menos um pouco cético ndo estéd no
caminho certo. E preciso ser um pouco cético para ndo sermos enganados
pela nossa propria utopia quando esta ndo estd embasada em fundamentos
reais. O homem tem que ser cético pelo menos diante das promessas féceis,
portanto traigoeiras, ideologizadas. E verdade que estamos sempre 3s voltas
com nossas frustragdes, principalmente com relagdo a nés mesmos. Mas
n3o creio também que a humanidade meregca tanto crédito. Eu,
pessoamente estou a pique de perder a crenga na humanidade. Afinal, a
eminéncia de um cataclismo nuclear ndo é um problema tdo simples
quanto a de uma praga num laranjal. E quem se postula de forma muito
segura contra os céticos é porque deve estar atrelado as verdades feitas. A
fé, quando’ mostra um excesso de segurang¢a pode ser até perigosa. Assim
como Alceu A. Lima afirmou que “o atefsmo faz parte da fé'" ( ver
epfgrafe ), diria, endossando, que h4 um ceticismo que se torna a propria
arma da razdo quando esta nos livra do sonho fécil.

Fechando estes apontamentos provisérios diria que Alceu A.
Lima foi um homem iluminado: pela sua fé, e sua coragem de assumir sua
fé de modo até meio solitério, pela sua inteligéncia privilegiada e pela
condi¢do social com que lhe foi permitido regar as sementes de sua
inteligéncia, pelas suas intui¢Ges, pela sua seguranga, mas antes pela sua
simplicidade, pelo espfrito de liberdade.

Quem de fato tem a chama ela ndo se apaga. Os noventa anos
de Alceu foram um momento vivo de um espfrito de que o mundo
contemporaneo tanto carece — notadamente a juventude.

Mas longe de pensar numa fé no futuro que elimine os
conflitos do presente: do pensamento, da agdo prética... O estado de
guerra, j& dizia Her4clito, é algo inerente 3 condigdo da Humanidade.
Guardadas as proporcdes, todo homem retrata em si os conflitos da
humanidade. E como disse Sartre: quando o individuo escolhe, para
acertar ou para errar, é toda a humanidade que escolhe com ele. Olhando
Alceu Amoroso Lima no topo de seus noventa anos, numa cadeira de
balango, tive a impressio, pensando no 1984, que Alceu A. Lima nasceu
fora do tempo ou foi um homem excessivamente maduro para este pafs.
Ou, ainda, tem se tornado gquase sozinho o amante da paz, e nds, jovens, as
verdadeiras vitimas do conflito.

NOTAS E REFERENCIAS

(1) Usaremos mais o seu nome de batismo: Alceu Amoroso Lima, j& que seu pseu-
donimo liga-se mais a figura de critico literédrio, aspecto secundério para estes apon-
tamentos.
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(2) Cf. BOFF, Leonardo, “Alceu Amoroso Lima”, in Encontros com a Civilizagdo
Brasileira, ( Nova Série ), Rio, Civilizag@o Brasileira, n© 6, dez-78,

(3) Op. cit., p. 311,

(4) Entrevista concedida a Frei Betto. Op, cit. p. 208,

(5) Por tras desta mfstica, digamos, diferenciada do pensador Alceu A, Lima, um fato
relevante: o apego quase que obsessivo 3@ missa no que ela manifesta de maissilencioso
e profundo, como também de mais rotineiro e anddino. Perguntado por Frei Betto
sobre a forma como reabastece sua vida cristd o pensador respondeu: “Devo dizer
com toda franqueza que, cada vez mais, amo a missa. A missa do homem reduzido ao
essencial. Se, a cada manhd ndo fosse 3 missa e ndo escrevesse 3 minha
filha — permita-me ligar as duas coisas —, ndo haveria esse reabastecimento. S6
consigo realmente pensar durante a missa. Por isso, ndo gosto quando o celebrante
comeca a falar muito. Prefiro um velho frade franciscano 14 de Petrbpolis, frei
Godofredo, que reduz a missa 3 sua simplicidade extrema, Ali, sinto-me renascer”’,
Op. cit. pp. 215 — 216.

(6) Em quase todas as entrevistas que concedeu, ao ter oportunidade de falar de seu
passado, Alceu A, Lima fez questdo de salientar que sua vida passou por trés fases: a
das formas, ( em sua juventude, num perfodo mais *‘solto’’, mais aventureiro, anterior
ao do crftico literdrio militante, de 1919 em diante ), a das idéias apbs a publicagdo
de seu primeiro livro, sobre Afonso Arinos ), e a dos acontecimentos, ( entdo, o mais
longo e denso, ap8s sua conversdo ao catolicismo, em 1928, e a amizade com o
Jackson de Figueiredo e o Pe., Leonel Franca e o trabalho ao lado do Cardeal Dom
Sebastido Leme no Centro Dom Vital ).

(7) Cf. AMOROSO LIMA, Alceu e DANTAS MOTA, Lourencgo, Dislogo, S. Paulo,
Brasiliense, 1983, pp. 35 — 36.

(8) Nos depoimentos e entrevistas coligidos e apresentados por Francisco de Assis
Barbosa sob o tftulo Memorando dos 90, ( Rio, Nova Fronteira, 1984, 434 pégs. )
encontra-se agora espelhado o retrato mais completo de um homem que,
especialmente nas décadas de 60 a 80, numa velhice prenhe de espfrito jovem,
mostrava-se sempre aberto, seguro de si. Alceu A, Lima sempre recebeu toda sorte de
entrevistadores sem torcer o nariz para quem quer que o afrontasse com suas
perguntas, dentro das regras que um articulista da revista Istoé ( n© 384 ) chamou de
“teimosia calma e firme"’,

(9) Op. cit. pp. 37 — 38.

(10) Até mesmo no golpe de 64, h4 20 anos, este despreparo da Igreja foi nitidamente
perceptfvel quando se absteve do apoio 3s lutas populares para organizar a famosa
“‘marcha com Deus, pela famflia e pela liberdade”’.

(11) Perguntado por Frei Betto sobre como a fé passou a ter em sua vida uma fntima
relacdo com o engajamento polftico e social, o pensador deu uma resposta
convincente e ampla. Falou do ecumenismo, das Grandes Guerras, da Revolugdo
Russa, do fascismo e suas possibilidades de alianga com a Igreja e dos choques
provocados por este namoro, do direitismo, do reacionarismo e suas contradigdes
formais com a dimensdo social do evangelho, da Teologia da Libertagdo, etc. Cf.
Encontros com a Civilizagdo Brasileira, op. cit. p. 211.

(12) Em 1983, antes de falecer, disse: ““talvez eu publique meu Gltimo livro com este
tftulo: Tudo & Mistério. Realmente a editora Vozes acaba de langé-lo postumamente,
Este apego ao mistério também & visfvel em seu Testamento Espiritual, um encarte da
Revista Eclesiastica Brasileira, Petr6polis, Vozes, nQ 43, set./83.

(13) Op. cit. p. 211.

Mas é o ensafsta cat6lico Antdnio Carlos Villaga quem melhor demarca os tragos que
diferem (e unem) Alceu e Jackson a partir de suas personalidades, suas origens
sociais e das formas diferenciadas de suas conversdes ao catolicismo: *Duas
conversdes muito diferentes, as de Jackson e Alceu. Como os homens eram diferentes
e até opostos. Como eram diferentes as psicologias, as formagBes culturais, as
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condigdes sociais. Jackson era um afirmativo, o panfletédrio desabusado das
Afirmagdes, da Coluna de Fogo, da Reagdo do Bom-Senso, era mais natureza do que
inteligéncia, Schmidt observou muito bem, em O Galo Branco, que ‘o queera
irresistfvel nele era a natureza, ndo a inteligéncia”. Alceu, pelo contrério, era muito
mais um intelectual, um homem de gabinete, um ser entregue ao jogo das idéias.
Jackson era um intuitivo. Alceu era um erudito. Jackson era um homem extrovertido,
barulhento, gostava de cantar, de conversar pelos cafés, de passear 3 noite pelas ruas
desertas — era um notfvago, Alceu era um tfmido, um delicado, muito mais da casa
do que da rua, muito mais do estudo do que da discussdo cabtica, muito mais da
leitura tranquiila que da improvisagdo agitada, Jackson era todo comfcio, veeméncia,
polémica, engajamento., Alceu era as reticéncias, os entretons, as nuangas, a
disponibilidade. Duas naturezas muito diversas, Duas vidas organizadas
diferentemente,

Um era pobre, paupérrimo. O outro era rico. Um nunca foi & Europa. O outro, aos
vinte anos, j4 atravessara muitas vezes o Atlantico. Um era fulminante nas suas
reagBes. O outro era comedido, conciliatério, ameno. E assim foram as conversdes.

A de Jackson, intuitiva, rdpida, violenta. Uma conversdo fulminante, A de Alceu,
especulativa, -racional, lenta, diffcil. Pode-se dizer que a de Jackson foi f4cil, se 3
palavra facil ndo se emprestar nenhuma conotagdo depreciativa. Depois da influéncia
de Farias Britc, o encontro com Dom Leme, entdo Arcebispo de Olinda e Recife — a
conversdo aconteceu, com uma simplicidade, uma leveza, uma facilidade, uma
espontaneidade, uma naturalidade tipicamente jacksoniana,

A de Tristdo foi 4rdua, foi dificflima. O processo de conversdo durou uns sete anos.
Quanta discussdo epistolar com Jackson. Quanta leitura. Quanta reflexdo. Quanta
hesitagdo., Quanta complexidade. Quanto medo de perder a antiga liberdade de
pensamento. O receio de o dogma ser um limite, um cerceamento, quando o dogma é
um convite, um alargamento. O pavor das responsabilidades. A sombra cons“ante da
dlvida”. O Pensamento Catélico no Brasil, Rio, Zahar, 1975, pp. 111 — 112,

(14) Mesmo assim Alceu A. Lima, desde o bergo, soube aproveitar o talento de um
trabalhador intelectual envolvido pelas chamas da reflexdo e compromissado com a
rotina do labor intelectual, E o autor Antdnio Carlos Villaga quem, novamente, nos
fornece mais detalhes sobre sua incansével laboriosidade: ““Sempre se caracterizou por
uma paixdo — a da leitura, L& tudo, hé sessenta anos. E, assim, formou uma cultura
universal, das maiores de nossa hist6ria, s6 talvez ultrapassada por dois outros leitores
terrfveis, Rui Barbosa e Pontes de Miranda, mais met&dicos do que ele, mas também
mais especializados ou limitados”’. Op. cit. p. 118.

(15) Claro que temos entre nés também intelectuais e sobretudo literatos que passam
a imagem de homens desocupados e até ex8ticos, como Jorge Amado, com suas
camisas floreadas, bermuda e sand&lias em casa de veraneio. Mas isto acontece entre
nbs na proporgdo de um por mil.

(16) E claro que a atuagdo do pensador, do Ifder ndo precisa ser necessariamente
mesclado na vida popular. Para voltarmos aos exemplos dos idos de 64, a atuacdo
parlamentar de um Santiago Dantas foi tdo importante quanto a da alfabetizacdo de
um Paulo Freire ou a atuagdo das Ligas Camponesas de um Francisco Julido.

(17) N&o vamos aqui tratar da opgdo polftico-partidéria de Alceu A, Lima, da Social
Democracia, do Liberalismo, etc., porque implicaria num estudo mais abrangente,
(18) N&o li Sexo e Tempo, considerado por Alceu sua melhor obra. Mas suponho que
af também o autor j& deve ter aparecido um tanto envelhecido em virtude do aspecto
doutrinério que sua obra toda vem refletindo com o tempo.

(19) Embora Rubem Alves se mostra um pensador distanciado das linhas de frente do
pensamento polftico no Brasil, mas em certa medida “revolucionério’” quando trata
de questBes como o corpo, os ritos religiosos, a cultura, a ciéncia, etc. — questdes que
indiretamente estdo ligadas 3s revolugdes polfticas do presente e do futuro.

(20) Veja este aspecto na obra j4 citada de Francisco de Assis Barbosa, pp. 43 — 44,
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(21) Op. cit. p. 54,

Lendo esta obra exaustiva de Francisco de Assis Barbosa esbarrei nalgumas respostas
a entrevistas concedidas pelo autor em questdo nas décadas de 60 e 70 ( revistas O
Cruzeiro, Manchete, Fotos, Ftoos, semanério O Pasquim, etc. ) e que me deixaram
sobremaneira assombrado. Se ndo vejamos: Como pdde um pensador de seu gabarito
depositar as esperangas no futuro de um pafs nas mados de um Janio Quadros ? ( pp.
51 — 55), Esta me pareceu a visdo tfpica do intelectual desvinculado de uma postura
mais militante, mais de base.



SENTIDO DA UNIVERSIDADE
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I — UNIVERSIDADE E COMUNIDADE

Introdugdo

Hoje o universitario, seja ele estudante, professor ou adminis-
trador, estd preocupado na relagdo de universidade com a comunidade. Pa-
rece que o estabelecimento de ensino superior fechou-se sobre sua propria
crise; tenta criar pontes de ligagdo com a comunidade; mas esta parece
correr em faixa propria, procurando solugOes que surjam de seu seio, sem
recorrer & decadente ‘‘sabedoria’ e “‘técnica’ dos circulos universitarios.
Todos, em todos os setores, sentem a importancia de solugdes conjuntas,
globais. Mas como criar o didlogo necesséario entre os diferentes escaldes
da sociedade ?

Por outro lado, até bem pouco tempo, e por longos anos, os
escalOes superiores do MEC e os quadros da Seguranga Nacional obrigaram
alunos e mestres a se ocuparem exclusivamente do campus universitario,
a estudarem as idéias e teorias sem se preocuparem de seu impacto sobre
a realidade nacional. O debate sobre os problemas da comunidade
era, até pouquissimo tempo, motivo de intervengao e fechamento tempo-
rario de faculdades e universidades. Isto ajudou muitissimo a criar o fosso
entre a universidade e a comunidade. Hoje ha condi¢Oes de se retornar o
problema e recuperar o tempo perdido.

Aqui defenderei apenas uma perspectiva que é a seguinte: A
universidade reencontrara seu caminho somente quando se confrontar
com a comunidade e procurar responder, em nivel cientifico, aos pro-
blemas reais, estruturais, sécio-politicos e culturais.

Esta tese coloca em segundo ou terceiro plano a revisar ad-
intra da universidade. Isto é, o problema maior ndo estd nos Estatutos,
nem nos Regimentos nem na organizagdo administrativa da universidade.

A grande questdo é esta: a quem serve a universidade ? Estara
a servigo de si mesmo oferecendo empregos e produzindo diplomas ? Que
compromisso assume a universidade com a producédo de qualidade ?

A quem servem as melhores produgdes técno-cientificas ? A
comunidade ? As estruturas de dominagdo ? A resposta a estas perguntas
é fundamental para as relagGes da universidade com a comunidade.
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Atendendo-nos a tese acima enunciada, desejamos colocar
trés itens para a reflexdo:

1 — auniversidade deve voltar-se a comunidade.

2 — a universidade deve produzir teorias demandadas pela
comunidade.

3 — auniversidade deve situar-se no plano politico.

1 — A Universidade deve voltar-se para a comunidade

A universidade precisa voltar-se para os problemas da comuni-
dade a partir das camadas mais pobres e marginalizadas. A marginalizagdo
da grande maioria da comunidade é resultado das teorias montadas nas
universidades, nos escritorios e nos Institutos técnico-cientificos.

O marginalizado é produto de teorias politico-sociais e eco-
ndmicas produzidas ora no exterior ora entre nds. Quase todas as teorias
da dominagdo foram produzidas nos meios universitarios com a mais
absoluta seriedade, sem a menor preocupagdo com os impactos que tais
teorias causam na vida do povo.

Talvez é esta constatagdo que leva muitos jovens universitarios
a subirem morros para constatarem a brutalidade da realidade. Esta inquie-
tacdo é sinal positivo.

H& universitdrios que se aproximam da comunidade com a
antiga visdo paternalista que leva socorros e solugdes preparadas previa-
mente.

Outros ha que sinceramente procuram ajudar o povo a encon-
trar respostas para seus problemas.

Procuram instrumentalizar a comunidade para que ela encami-
nhe e reivindique as solugGes técnico-cientificas e sécio-politicas cabiveis.

Certamente este segundo tipo de colaboragdo do universitario
com a comunidade é de muita importancia. Mas se restringe a problemas
locais de comunidades bem determinadas. Acabaria aqui o trabalho do
universitario ? Acabaria sua fungdo numa prestacdo generosa de assisténcia
técnico-cientifica aos problemas que o povo sente e vive cotidianamente ?
Para isto ndo é necessaria a univeisidade. H4 muitos favelados que, sem
nunca terem freqliientado uma escola, sdo verdadeiros engenheiros opera-
cionais, técnicos qualificados pela pratica, soci6logos de aguda visdo cri-
tica, etc...

Entdo ndo basta que a universidade se volte para a comunidade
com sincero espirito de ajuda positiva.
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2 — A Universidade deve produzir teorias postulados pela comunidade

O universitdrio tem que exercer seu papel cientifico que con-
siste em universalizar os problemas. Ndo basta resolver problemas limita-
dos, como vimos no primeiro item. A universidade é o lugar da universali-
dade. Isto é, cabe a universidade elevar os problemas locais e restritos
ao momento cientifico. Em outras palavras a universidade tem a fung¢do
de elevar os problemas concretos do momento da particularidade ao
momento da universalidade. Esta ndo é uma abstragdo; mas o esforgo
de situar um problema local e particular em nosso universo cultural e
dar-lhe uma solugdo adaptada a este mesmo universo.

S6 assim a universidade, lugar de universalidade, estara em ple-
no servigo da particularidade, ou seja, dos problemas concretos vividos
pela comunidade.

O papel dos professores e alunos universitarios ndo consiste
apenas em aprender teorias abstratas (cuesligadas da nossa particularidade)
e ‘“‘neutras”, vélidas para qualquer tipo de realidade. E este tipo de saber
alheio ao concreto que se presta a exploragdo e aos grupos de dominagao.

A universidade deve criar um saber que interprete nossa
condigdo atual. Criar um saber econdmico baseado em nossa historia e
em nossa contemporaneidade; uma ciéncia médica que solucione nossos
problemas sanitarios; uma faculdade de arquitetura que ensine os jovens
arquitetos a fazer habitagGes para nosso povo, com materiais ao lacance
da economia popular e ndo apenas uma arquitetura que s6 ensina fazer
coisas para nossos poucos ricos; uma psicologia que ajude nossas pessoas e
nossas comunidades a reverter suas tensdes, etc... Enfim, ainda esté para
surgir o saber universitario para o povo, para a comunidade. Em geral
importamos ou traduzimos os livros produzidos no estrangeiro que tentam
equacionar problemas estrangeiros. Nossos mestres se especializam no
exterior. Assim criamos a universidade que gira sobre si mesma, que gera e
consome seu filho, o saber. No méaximo dé diplomas para melhorar o status
social ( e ndo cientifico ) dos alunos.

Portanto precisamos julgar a universidade e as teorias ali
produzidas a luz dos problemas da comunidade. Precisamos julgar nossas
doutrinas a luz de seu impacto real sobre a sociedade em que vivemos. A
validade de uma teoria ndo depende apenas do rigor das deducdes. Este
€ apenas um passo, um momento do saber cientifico; sua validade depende

também do servigo que pode prestar a comunidade e de sua capacidade
transformadora da realidade a servigo do povo.
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Todo saber, em nossa situagao socio-politica-cultural, tanto
vale quanto sua capacidade transformadora das estruturas e das mentalida-
des.

Do contrério,caimos num saber ornamental que serve para ser
recitado e arrancar aplausos e admiragao ou nos salGes ou nos congressos
de pura exibigao. Enfim é absolutamente importante a continua dialética e
interagdo entre teoria ( produzida na universidade ) e a praxis ( problemas
vividos na comunidade ). Esta interagdo comega a ser praticada entre nos.
Ha equipes de professores de economia, por exemplo, que comegam a aula
com a leitura da situagdo econdmica tal qual aparece nos jornais do dia.
Este é o material concreto, o problema singular, a partir do qual alunos e
professores tentam elevar-se ao momento universal ( cientifico) para
retornar a situagdo real. O mesmo se diga de algumas faculdades de me-
dicina, engenharia, sociologia e politica.

Tomemos o exemplo da teologia. Porque hoje a Igreja é a
Gnica instituicdo realmente proxima dos problemas da comunidade ? Sem
davida, uma série de fatores religiosos ( que ndo é caso de tratar aqui)
contribuem para isto. Mas, universitariamente falando, é inquestionavel
que a Igreja, desde o Concilio Vaticano Il ( 1962 ) estd praticando a
interagdo do discurso teoldgico ( cientifico e universitirio) com a
préxis (agdo pastoral sobretudo no meio dos pobres em todo o conti-
nente ). Hoje o saber da Igreja ( tdo universal e abstrato como qualquer
teoria ) estd cada vez mais perto da verdadeira situagdo concreta ( préxis ).

Em conclusdo deste segundo item, podemos tirar a limpo
as seguintes idéias-forga:

19 ) o universitario deve ser um implacavel critico das teorias
que aprende. Criticdlas ndo apenas 3 luz de outras teorias. Teriamos
aqui a teoria das teorias que nada mais faz que perder-se na auto-contem-
plagdo intra-mutos universitarios. Mas h4 que criticar as teorias:

a) a luz dos resultados praticos que produzem. Por exemplo,
as teorias economicistas e tecnocratas contribuem decisivamente para
produzir o mundo marginalizado e carente. A maioria das teorias univer-
sitarias de hoje estdo a servico da dominagdo nacional e internacional.

b) & luz de sua capacidade transformadora das situagdes
problematicas vividas pela comunidade. Aqui estd o verdadeiro teste da
validade ( ou vaidade — vacuidade ) do saber cientifico. Todo saber deve
ser capaz de contribuir para a libertagdo das situagGes desumanas e opres-

soras. Este é o saber real e verdadeiro justamente porque se insere na
verdade da comunidade.
c) Ha que exercer especial critica com o sabor importado

em livros, tradugdes e a formagdo no exterior. Tudo isto é muito valido
desde que ajude a leitura profunda de nossa realidade. O saber n3o tem
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pétria: é universal. Mas esta universalidade ( teoria ) deve ser confrontada
com a particularidade ( préxis ). Certamente hd muitas teorias que nao
ajudam a interpretagdo de nossa situagdo; outras a deformam; outras
a exploram e subjugam. E o caso das teorias econdmicas, politicas e médi-
cas. Portanto ndo podemos absorver as teorias feitas em outros contextos
( outras particularidades ) e simplesmente aplicé-las ao nosso. Precisamos
sim aprender estas teorias para reexamina-las e rearticuld-las a luz de nossa
situagdo. Todo o saber, onde quer que seja produzido, nos serd Gtil na me-
dida em que seja analisado criticamente. E o mais profundo saber é fator
de alienagdo e dominagdo na medida em que seja absorvido a-criticamente,
ou meramente aplicado sobre nossa situacdo particular.

29 ) A critica das teorias demanda, evidentemente a conti-
nua critica curricular. Que cientistas formam nossos curriculos ? Formam
jovens a servigo da comunidade ou de empresas multinacionais ? Que
mentalidade comunitéria imprimem nossas disciplinas ? Estas perguntas
revelam que os curriculos de cada faculdade devem ser elaborados segun-
do os problemas da comunidade em que se insere o estabelecimento de
ensino superior. O critério para se introduzir ( ou tirar ) uma disciplina
ndo é sua novidade ( moda cientifica ) mas a demanda real, a necessidade
vivida pela regido cu Pais em que se vive. A partir desta Gtica é que se deve
organizar os curriculos de medicina, engenharia, arquitetura, sociologia,
filosofia, educagdo e teologia.

39 ) A critica das teorias e dos curriculos exige a constante
critica da estrutura de poder que vai do poder departamental a ctpula di-
rigente.

Um poder vertical, de cima para baixo, é incompativel com a
universidade voltada e integrada na comunidade. O poder precisa ser or-
ganizado de baixo para cima, com participagdo de todos. Os Chefes Depar-
tamentais, Decanos e Reitores estdo prestando servigo a comunidade cien-
tifica a qual presta servigo ao povo. Ora, servir ndo é dominar, n3o é criar
estatutos, curriculos e regimentos em reunides de cUpula. Servir é ouvir,
coordenar e elaborar as sugestoes, contribuigOes e criticas de todo o corpo-
universitario. As tensdes cipula-base se fundam na confusdo entre poder
( de tendéncia autocrética) e servir ( exercicio democratico da autorida-
de ). A Universidade ndo é a Reitoria, nem os escaldes intermediarios de
poder. A universidade é o conjunto dos professores e alunos que, para bem
exercer sua fung¢ao cientifica, dispde de um servigo organizacional. Esta é a
Universidade democrética para a comunidade democrética.

3 — A Universidade deve situa-se no plano politico

Como vimos, a Universidade é o lugar da teoria.

Cabe a Universidade propor modelos técnico-cientificos que
abrangem o mais largo conjunto possivel de fendmenos e problemas da
comunidade. N@o basta simplesmente adotar esquemas disponiveis; a cria-
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tividade universitdria precisa criar modelos alternativos, sempre mais
adequados as demandas de toda a sociedade.

Isto ndo é possivel sem uma auténtica inser¢ao politica. E
por muitas razdes. Primeiro porque a Universidade surge da comunidade,
da Polis, e s6 tem sentido enquanto serve cientificamente a polis oferecen-
do modelos de andlise de seus problemas. A Universidade, portanto, é
intrinsecamente politica. Em segundo lugar, o saber produzido na Univer-
sidade é politico.

A ciéncia se constitui de varios momentos. Um deles é a con-
catenagdo rigorosa das premissas; o outro é o julgamento da aplicagdo das
conclusdes. E o momento comunitério e politico da ciéncia.

Ndo basta ao cientista participar s6 do primeiro momento.
Seria ser cientista alienado e a servigco de todos os senhores que aparecem.
Mas o cientista coerente, verdadeiramente universitario e imbuido de
espirito comunitério, exige sua participagao também no segundo momento
da ciéncia. O cientista consciente e engajado exige participar, com a comu-
nidade, sobre o julgamento a oportunidade de aplicar este ou aquele pro-
duto cientifico; esta ou aquela técnica; esta ou aquela teoria. Em terceiro
lugar, a Universidade precisa contribuir decisivamente para que as analises
cientificas dos problemas da comunidade sejam assumidas pela esfera das
decisGes propriamente politicas.

De nada adianta levar os problemas da comunidade, estuda-los
teoricamente, estudar solugGes cabiveis se depois ndo encontram ressonan-
cia e viabilizagdo nos planos legislativo e executivo. Qual é, por exemplo,
a contribuigdo solicitada as Universidades para a elaboragdo de um novo
modelo econdmico ? Que contribuigdo concreta pode oferecer a Universi-
dade para uma nova politica da saGde, da habitagdo, da educacdo, etc ?
No dia de hoje, nem as Universidades ousam reivindicar tal colaboragdo
e muito menos os politicos dominantes solicitam a contribui¢do universi-
taria. Todos perdemos com este divorcio; a Universidade se aliena e se
satisfaz com a repetigdo de teorias e a distribuicdo de diplomas no fim de
4 anos; e os meios politicos agem segundo o sabor dos acontecimentos
e as interpretag0es subjetivas e personalistas dos ministros.

A condigdo da ressurreicao da Universidade é seu servigo
real a comunidade. O universitario, professor ou aluno, deve contactar,
sentir e viver os problemas da comunidade. Num segundo momento
deve leva-los ao plano cientifico, universal, tedrico.

Na terceira fase, a teoria voltada a praxis, aos problemas
para equaciona-los concretamente. Este retorno ndo se faz s6 sobre um
problema isolado, préprio de um lugar determinado, de uma comunidade
especifica. Ndo. No momento teérico o problema isolado ganhou univer-
salidade. Na hora do retorno a particularidade ( realidade concreta) a
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resposta é globalizante. Por exemplo, pouco adianta resolver o problema
sécio-estrutural de uma favela, se através do estudo tedrico, ndo se chegou
a equacionar as origens de todas as favelas da comunidade com a formula-
¢do de uma proposta global de solugdo geral para toda a comunidade.
Pouco adianta solucionar casuisticamente a situagdo de favela sem comba-
ter, técnica, cientifia, politica e socialmente as causas de todas as outras.

Por isso a teoria e a praxis precisam conviver dialeticamente,
enriquecendo-se reciprocamente.

Neste momento a Universidade deixard de ser um gueto,
ou um ornamento da sociedade burguesa. Pelo contréario, ela se tornara
uma instituicdo necesséria a todo o povo e de um modo todo especial
ao povo que mais tem problemas técnico-cientificos que é a populagdo
marginalizada da cultura, do progresso e das condi¢goes humanas dignas.

Il — UNIVERSIDADE CATOLICA

Até pouco tempo pensava-se em reforma universitaria a partir
do que ja existia, como Estatutos, Regimentos, Programas. Procurava-se
reformular tudo isto juntamente com o aparelho administrativo e buro-
cratico. Era um olhar de dentro.

Hoje a Universidade precisa transformar-se, assumir nova
forma, novo modo de existir. Ela precisa ser pensada desde um novo
angulo de visdo. J& ndo sera criatura de um mestre que a planejou em sua
mente. Hoje, a universidade, antes de tudo, emerge da comunidade, resul-
ta da situagdo cultural de toda a sociedade. E um olhar desde a comunida-
de socio-cultural. Sobre este tema capital, recordermos alguns itens:

1 — A Universidade, como emergéncia da sociedade, é o centro
especializado da cultura de um povo. E um lugar, um centro de servigos
cientificos.

2 — O servigo cientifico visa ndo tanto a transmissao correta
do saber ja elaborado, mas especialmente a criagdo de um instrumental
categorial que interprete o mais adequadamente possivel a situagcdo his-
térico-cultural de um povo ou de uma época.

3 — Por isso a Universidade deve ser intrinsecamente ligada
ao processo historico. E impensével uma universidade que vem depois do
acontecer. Hoje importa pensar a universidade como centro que, pela
interpretagcao das situagOes presentes, prepara, a seu modo, a emergéncia
de novas situagOes sOcio-culturais, politicas, econdmicas. A universidade
tem, como primordial fungdo, ajudar a comunidade a interpretar cienti-
ficamente sua situagdo com vistas a presidir seu acontecer, seu destino.
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4 — A universidade ndo é o unico lugar onde se pensa critica-
mente a situagdo historico-cultural da comunidade; mas certamente
cabe-lhe o dever de criar servigos, instrumentos de andlise social, poli-
tica, economica, médica, psicolégica e técnica. No passado, quase todas
as teorias de dominagdo socio-politico-econdmica foram elaboradas nas
universidades. Porque ndo podem ser agora o lugar privilegiado onde se
elaboram as teorias da libertagao da comunidade ?

5 — A universidade é o lugar politico. O préprio processo de
elaboragdo cientifica implica a opg¢ao politica no sentido do servigo
cientifico a toda a comunidade no momento histérico por ela vivido.
Faz parte intrinseca da elaboragdo cientifica a decisdo de carater social
visando a oportunidade e a prioridade de uma atividade académica. Nao
é em vdo que as ditaduras sempre procuram separar a producgdo cienti-
fica no processo historico.

6 — Estas sdo pistas para uma nova identidade da universidade:

— Ela organizara o saber a partir da situagdo real da comu-
nidade no plano socio-politico economico e cultural;

— e organizara o saber como servigo a comunidade.

7 — Isto implica na questdo dos critérios pelos quais se funda
uma universidade. H& que ter critérios globais e fundados na demanda
autenticamente comunitdria para se abrir esta ou aquela faculdade, este
ou aquele Departamento, esta ou aquela disciplina. Em termos simples,
a Universidade para o povo exige que se crie, por exemplo, a faculdade de
Mecidina para o povo, a Faculdade de Arquitetura para o povo, Engenha-
ria, Filosofia e Teologia para o povo. A palavra povo ndo é nem magica
e nem demagobgica; ela quer dizer comunidade total em sua situagdo
real. Em nosso caso é a situagdo de uma comunidade dependente, domi-
nada.

Sentido de ser Catolica

1 — Antes de tudo trata-se de uma universidade, isto é, lugar
do logos critico da situagdo socio-cultural. Neste sentido ndo h4 diferen-
¢a entre as universidades a ndo ser no nivel da competéncia e instrumenta-
¢do. A Igreja exige que as universidades catoblicas melhorem constantemente
a competéncia e serenidade cientificas.

z

2 — A universidade é catdlica em latitude e profundidade. A
abrangéncia latitudinal deve ser universal, isto &, a universidade catdlica
é capaz de dialogar criticamente como toda e qualquer produgdo cultural
e cientifica. Toda producdo do génio humano é digna e merecedora da
nossa apreciagdo. Neste sentido ha que rejeitar o dogmatismo, o moralismo
e o autoritarismo ‘““Cientifico” como elementos perniciosos ao auténtico
pensamento catélico.
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Por outro lado, no plano da profundiadee, a reflex3o evangéli-
ca procura investigar a realidade natural e sécio-cultural de modo origi-
nario. Nesta radicalidade mostra-se o proton e o escaton como animagao,
coesdo, e sentido do processo histérico, das tramas da existéncia pessoal
e comunitaria. Por isso, na concepgdo cristd, a natureza, a cultura, a ciéncia
e a historia sdo um processo de revelagdo e de libertacio da realidade até
a plenitude do escaton sempre presente a tudo como proton.

3 — Por isso, com razdo, a universidade catdlica propde n3o
sO a especulagdo sobre esta radicalidade mas sobretudo procura uma agdo,
uma praxis que realmente seja libertadera de todas as realidades maxime
da existéncia humana.

4 — Por conseguinte, a universidade catélica, ao produzir
ciéncia, quer que ela sirva 8 comunidade e & formagdo da qualidade de
vida. Para nés a ciéncia ndo pode nunca servir 8 dominac3o. Ela precisa ser
um servigo técnico cientifico para a libertagdo da comunidade, a partir
da porgdo marginalizada e oprimida. Sem este horizonte é impossivel falar
de universidade catélica. A catolicidade ndo emerge do estatuto mas das
atitudes da universidade face a realidade e a ciéncia.

5 — Em sintese, a universidade catélica precisa ser aberta,
critica e radicalmente dialogante em razdo de sua inser¢cdo no processo e
em razao de sua inspiragdo evangélica. Ambas as razdes levam 3 mesma
pista: o processo de libertagdo do homem.

Objetivos fundamentais da universidade catdlica

Do acima exposto deduzimos os seguintes objetivos funda-
mentais de uma universidade catélica:

19 ) Servir & comunidade da qual emerge através da elabora-
¢do técnico-cientifica dos problemas.

29 ) Criticar técnica e cientificamente a situagdo historica em
que se encontra a comunidade denunciando as ideologias de dominagdo
politica, econdmica, cientifica e cultural; e propondo modelos de interpre-
tacdo e de agcdo sempre mais abrangentes e libertadores do homem e da
historia.

39 ) Criar um instrumental teérico que contribua para a trans-
formacdo da realidade e da comunidade e ndo apenas de setores privilegia-
dos. Neste sentido hd que manter as faculdades que realmente gerem um
saber e uma ténica a servico das camadas mais carentes da comunidade.

49 ) Levar a teoria e a préaxis interdisciplinares 3 participagio
efetiva na transformagdo da comunidade a partir das situagGes carentes e
marginalizadas.

59 ) Integrar a criatividade académica com a agdo pastoral
proposta nos documentos do CELAM e da CNBB voltada preferencial-
mente para os jovens e as comunidades oprimidas, fortificando, assim,
o processo libertador.



A INFLUENCIA DO ILUMINISMO E O DESPERTAR
DO INTERESSE CIENTIFICO NO BRASIL

Riolando Azzi

Ao publicar em 1876 o ensaio crftico intitulado A Filosofia no
Brasil, Silvio Romero iniciava a obra com esta afirmagdo categorica:

“Pode-se afirmar, em virtude da indagagdo historica, que a
Filosofia, nos trés primeiros séculos de nossa existéncia, nos foi totalmente
estranha.

As dissensdes e lutas dos pensadores desses tempos ndo
mandaram um eco sO até ca. Os trabalhos de Bacon, Descartes, Gassendi,
Leibnitz, Espinoza, Malebranche, Berkeley,Locke, Hume, Condillac, Wolf
e Kant foram, em sua época, como inexistentes para nds"’.

E em seguida o0 mesmo autor acrescenta:

'O fato é de uma explicagdo mui clara: o abandono da coldnia,
e ainda mais, o atraso da Metropole, para o qual aqueles nomes passaram
despercebidos, forneceram a razdo do fendomeno.

Nos trés primeiros séculos que nos precederam, nem um so
livro, dedicado as investigages filosoficas, saiu da pena de um brasileiro’!.

Nas ultimas décadas, essa afirmagdo categérica de Silvio
Romero tem sido matizado por diversos autores, embora, numa visdo
global do periodo, ela continue ainda vélida.

Diversas sdo as causas que dificultaram o despertar do interesse
pelos estudos filoso6ficos e cientificos na época colonial. Entre elas,
destaca-se a falta de imprensa local. Carlos Rinzini comenta esse aspecto
com estas palavras:

“Sem tipografias até 1808, e dependendo a custosa e tardia
impressdo no reino da censura e licenga, bem se afigura a quase
impossibilidade de darem os brasileiros largas ao seu estroliterario até a
trasladagdo da Corte para o Rio de Janeiro. Dai o terem sido mais e
melhores as suas obras inéditas ou extemporaneas de que as publicas e
tempestivas...

Fomos, os portugueses da América, dos Gltimos povos da
cristandade a usar a letra de forma’’2.

Na época da dominagdo holandesa no Recife em meados do
século XVII Maurfcio de Nassau tentara fundar ali uma tipografia, mas,
por contratempos imprevistos, o projeto nao chegou a ser realizado.
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Em principios do século XVIIl um negociante montou no
Recife uma pequena oficina e comegou a imprimir oracdes e letras de
cambio. Mas o estabelecimento foi logo desmantelado por uma carta régia
de 8 de junho de 1706, mandando ‘‘seqliestrar as letras impressas e
notificar os donos delas e oficiais de tipografia ndo imprimissem nem
consentirem que se imprimissem livros ou papéis avulsos’’3.

Em 1746 o impressor portugués Antonio Isidoro da Fonseca
tentou de novo montar uma tipografia no Rio de Janeiro. Imediatamente o
governo mandou sequestrar o material tipogréafico enviado para a colonia
com a seguinte justificativa para o Estado do Brasil:

“No qual ndo é conveniente se imprimam papéis no tempo
presente, nem pode ser de utilidade aos impressores trabalharem no seu
oficio, aonde as despesas sdao maiores que no Reino, do qual podem ser
impressos os livros e papéis no mesmo tempo em que dele devem ir as
licengas da Inquisicdo e do Conselho Ultramarino, sem as quais ndo se
podem imprimir nem correrem as obras”4.

Na verdade, a preocupagdo basica do governo lusitano era
restringir a possibilidade de veiculagdo de idéias contrarias aos interesses
polfticos, religiosos e econdmicos da Coroa.

Por essas restricoes da Metropole, ciosa do controle do
pensamento nas colOnias, a imprensa no Brasil s6 pode ser ativada em
principios do século XIX, ja com a presengca do monarca portugués no Rio
de Janeiro.

E necessario também ter presente o voto constante da Coroa
com relagdo a fundacdo de estabelecimentos industriais na colonia.
Durante os trés primeiros séculos foram sempre taxativas as proibigGes a
esse respeito. Na mente do governo luso, o Brasil devia permanecer
apenas como um celeiro de produtos agricolas e um depdsito de metais
preciosos a servigo das necessidades e interesse de Portugal.

Nao havendo produgdo industrial, ndo havia também estimulo
para estudos cientificos que pudessem dinamizar essa atividade.

Finalmente, deve ser assinalada também a falta dos institutos
de estudos superiores na coldnia. Apos trés séculos de dominacdo
portuguesa, o Brasil ndo tinha ainda uma universidade sequer. Para os
portugueses, o desenvolvimento intelectual da colonia era considerado ndo
apenas como algo supérfluo, mas perigoso até, enquanto podia tornar-se
instrumento de conscientizagdo da situacdo efetiva de dependéncia.

A partir da segunda metade do século XVII1, porém, a clausura
cultural e cientffica em que era mantida a coldnia comecou a ser rompida.
Aparece assim o primeiro grupo significativo de cientistas do Brasil.
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Neste estudo queremos analisar alguns aspectos histdricos que
facilitaram o surgimento desse primeiro surto de publicagGes e estudos
cientfificos na colonia.

Em dltima andlise, trata-se de vincular essa primeira fase da
historia da ciéncia no Brasil com a situagdo polftica, social e econdOmica
vigente.

A esse respeito, afirma Japiassu:

“’A historia das ciéncias humanas e do pensamento filos6fico
nao podem ser reduzidas respectivamente a uma coletdnea ou cemitério de
fatos e de idéias, pois elas tendem a definir as atitudes mentais, os modelos
de inteligibilidade e determinadas ““concepgdes do mundo” que se afirmam

e se transformam na sucessdo descontinua das épocas da cultura’>.

De fato, uma compreensao mais profunda de qualquer periodo
do progresso cientifico so é possivel quando os estudos e as conquistas das
ciéncias s3o apresentadas dentro da moldura historica em que se
realizaram.

Seria muito lacunosa uma historia do pensamento filoséfico e
cientlfico que ndo levasse também em consideracdo os aspectos de ordem
politica, social e econdmica que estimularam ou condicionaram o seu
desenvolvimento.

Também Guerreiro Ramos coloca-se na mesma linha de idéias,
explicitando o seu pensamento nos seguintes termos:

“As ciéncias ndo sdo imunes ao condicionamento histérico...
As ciéncias constituem, em cada perfodo, um aspecto integrado numa
totalidade de sentido. Sdo tributdrias da cosmovisdo de cada perfodo
histérico e conseqlientemente ndo se podem pretender permanentemente
vélidas"®.

Em vista da situagdo de dependéncia cultural do Brasil, o
despertar de interesse cientifico na colonia serd examinado a partir do
contexto lusitano.

1 — O ILUMINISMO EM PORTUGAL

Portugal vivera durante todo o século XVII sob a égide da
monarquia absoluta, cuja autoridade divina era defendida. pelo clero, e
mormente pela Companhia de Jesus.

Nesse perfodo a influéncia dos jesuitas era muito grande na
Corte, pois ndo somente a eles estava confiado o cargo de confessores e



80

conselheiros régios, como também a formagdo cultural de toda a
aristocracia lusitana.

Mantinham-se fiéis & filosofia escoldstica, rigido
enquadramento do tomismo-aristotélico medieval, sustentando sua
vinculagdo e dependéncia direta da teologia catolica. Ao mesmo tempo,
opunham-se fortemente as novas concepg¢oes do mundo e da natureza
provenientes das conquistas cient(ficas, iniciadas com Galileu e Copérnico
e consolidadas com a elaboragdo da fisica de Newton.

Culturalmente e politicamente o reino de Portugal, até a
primeira metade do século XVIil, assemelhava-se mais a um reino da
Cristandade medieval do que a um moderno Estado europeu.

Eis como Newton Sucupira descreve a situagdo da cultura
lusitana nesse perfodo:

“Isolado da formentagdo cultural que se processava na Europa,
Portugal ndo foi diretamente afetado por estes trés ingredientes bésicos na
contribuicdo do mundo saido do Renascimento: a Ciéncia positiva, a
Técnica e o Capitalismo. De espirito renascentista em Portugal o que
realmente se consolidou foi justamente o aspecto literario e formalista,
com desdém de tudo o que fosse pensamento e acdo técnicos. A filosofia
que vigorava era uma escolastica decadente, mumificada em comentérios,
sem a vitalidade do seu elan origindrio. Enquanto Galileu, Descartes e
outros criavam a Franga moderna, em Coimbra continuava-se a repetir, e

isso por muito tempo, a Fisica de Aristoteles’”.

Portugal, portanto, mantinha-se impermeavel ao espirito
cientifico moderno.

Um exemplo significativo dessa posi¢ado anti-cientifica pode ser
visto no editorial do Colégio de Artes da Universidade de Coimbra, dirigido
pelos jesuftas, em data de 7 de maio de 1743, onde se determina que nos
exames ou ligdes, conclusdes publicas ou particulares ndo se defendem
nem ensinem opinides novas pouco condizentes com os conceitos das
Ciéncias Maiores, como sdo as de Descartes, Newton e outros. Excluia-se
explicitamente o ensino de qualquer ciéncia que defenda os atomos do
Epicuro ou qualquer conclusdo que se oponha ao sistema de Aristoteles. O
documento termina afirmando que Aristoteles continua sendo o mestre a
ser seguido, conforme as prescrigdes dos estatutos do Colégio de Artes.

Coube ao marqués de Pombal, ministro plenipotenciéario de D.
José | e papel relevante de promover uma mudanga na orienta¢do da
cultura lusitana.

Tendo vivido anteriormente na Inglaterra, o sonho principal do
marqués era a transformagdo econdmica do reino, superando sua estrutura
agraria semi-feudal, e preparando-se para ingressar na era da indlstria e do
capitalismo.
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O terremoto de Lisboa serviu de marco histérico para a nova
arrancada em diregdo ao progresso. Referindo-se a esse dramatico episddio,
Pombal afirmava:

“Enfim, na mdo de Portugal estd hoje abrir os olhos sobre o
perigo em que se tem achado. Seu proprio mal pode dar-lhe meios para se
resgatar de suas desordens politicas. Antes deste acontecimento, todas as
reformas que a sua politica poderia intentar, dariam em falso. Quando os
principios de um governo estdo de uma vez corrompido... é necessario um
golpe de raio, que abisme e subverta tudo, para tudo reformar. Portugal
esta hoje no caso de um povo nascente’’8.

Para que de fato o reino lusitano pudesse iniciar o seu
desenvolvimento econdmico, uma das condicdes bésicas era que o pais se
abrisse culturalmente para as novas conquistas da ciéncia. Era necessério
enfim, deixar para trds a cultura preponderantemente académica
ministrada nas escolas dos jesuiftas e dar um novo rumo ao estudo
universitario no pafs.

Luis Washington Vita comenta esse aspecto nos seguintes
termos:

“Portugal clamava urgentemente por um sopro cientificista,
pois a Filosofia do século XVIII ji havia ultrapassado o humanismo
olimpico e se cingira, agora, ao pensamento matematico, que tudo
explicava agora através de suas formulas e leis. Para atingir esse escopo
Newton, com seu cilculo de fluxdes e Leibnitz com seu célculo
infinitesimal criavam um instrumento universal para “‘explicar’” a natureza,
num sentido relativo e condicionado as forgas especificas da raz3o.

Por isso a Filosofia do século XVIII se atira por toda a parte
com este exemplo Unico, com o paradigma metodico da Fisica
newtoniana, e o aplica universalmente. Ndo se contenta em considerar a
andlise como um grande instrumento intelectual do conhecimento
fisico-matematico, mas vé nela a arma necesséria de todo o pensamento em
geral. Nos meados do século, a vitéria dessa concepgdo é definitiva’’®.

Foi através da reforma da Universidade de Coimbra, realizada
em 1772, que Portugal passou a aderir de fato a essa corrente de
pensamento que ja conquistara a Europa.

Na realizagdo dessa mudanca de mentalidade entre os lusos,
emerge como figura de primeira grandeza Lufs A. Verney.

""Realmente foi Verney o ponto mais elevado da articulacdo de
Portugal com a Europa culta na época do Iluminismo. Foi ele proprio, na
opinido de Cabral de Moncada, o mais insigne iluminista portugués desse
século’10,

A ele se deve em grande parte o ingresso de Portugal no dmbito
do pensamento cientifico moderno.
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1.1 — Luis Antdnio Verney e a renovagdo pedagdgica

Sem duvida, o aspecto basico que contribuiu para a renovagdo
do pensamento filos6fico e cientifico em Portugal foi o término da
hegemonia jesuftica no campo da cultura, abrindo-se a partir do século
XVII1, o espago para a presenga de um pensamento alternativo. promovido
em grande parte pelos padres da Congrega¢ao do Oratorio.

Segundo José Calvet de Magalhdes, coube a D. Jodo V
(1706—1750 ) iniciar esse processo de abertura cultural. Ao referir-se a
esse monarca, ele escreve:

“Deu o primeiro golpe no monopdlio jesuita do ensino
filosofico fundando o Hospicio das Necessidades que entregou 3a
Congregacdo do Oratério, dando-lhe em 1745 uma livraria de 30.000
volumes e uma renda anual de 12.000 cruzados com a obrigagdo do ensino
publico das primeiras letras, gramética latina, retérica, filosofia e teologia
natural. Desde entdo, para se ingressar na Universidade deixou de ser
essencial a certiddo do Colégio das Artes, entregue & orientagdo dos
jesuftas, bastando certificar-se o exame feito na escola dos oratorianos. O
monarca doou igualmente aos oratorianos um laboratério de fisica
experimental’’!

O ano de 1746, com a publicagdo do O Verdadeiro Método de
Estudar de Luis A. Verney constitui uma data fundamental com relagdo a
abertura de Portugal ao progresso cientifico.

A obra de Verney constitui de fato um verdadeiro divisor de
dguas, marcando o fim do predominio da concepgdo teoldgico-filosdfico
tipica da escolastica, e assinalando o inicio de uma nova era cultural, em
que as ciéncias fisicas e naturais passariam a ocupar um lugar relevante e
fundamental.

Uma expressdo significativa dessa mudanca de mentalidade
pode ser em 1752, na declaragdo do qualificador do Santo Offcio, o qual
cré vislumbrar no cartesianismo, até pouco antes condenado um ‘““método
Gtil para abragarmos sem horror os sistemas da Ffsica moderna, a qual até
aqui olhdvamos com menos afeicio’’12.

Como se pode observar, n3o era facil vencer a mentalidade
antiga, que gozara ndo apenas do apoio do Estado, mas tivera ainda a seu
lado como instrumento de forga o tribunal da Inquisi¢do.

Nao era facil, portanto promover a ciéncia moderna sem ao
mesmo tempo denunciar a pobreza e superficialidade do ensino
tradicional, monopolizado pelos jesuitas.

Com razdo pois, declara Calvet de Magalh3es:
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‘“Caberia no entanto a Luis Antonio Verney, que foi arcediago
de Evora e secretirio na nossa legagio em Roma onde viveu a maior parte
de sua vida, ser entre nos o grande arauto e panfletario da filosofia
moderna, abrindo com outros o caminho as grandes reformas de Pombal.
Verney publicou em 1746 o seu Verdadeiro Método de Estudar que
constitui um verdadeiro manifesto contra o estado de nossa cultura e em
favor da filosofia e da ciéncia moderna, denotando principalmente a
influéncia de John Locke. Os ataques de Verney sdo geralmente dirigidos
contra o ensino dos jesuitas, e quaisquer que fossem os sentimentos do
barbudinho. que alids estudou nas escolas da Companhia, sua reforma dos
estudos entre ndés nao poderia deixar de ser dirigida contra os inacianos
dada a sua suprema influéncia nas matérias referentes ao ensino”!3.

Também Joaquim de Carvalho ressalta o carater polémico da
obra de Verney. Eis suas palavras:

‘“Verney apresentava-se ostensivamente como filésofo
militante contra o escolasticismo, em nome do ecletismo do bom-senso e
da necessidade publica da juventude ser ensinada no conhecimento dos
resultados cient(ficos da modernidade, em sobretudo, da metodologia e da
atitude mental que os tornaram possfveis. A sua atividade de pensador
militante ndo se compreende sem a confianga na capacidade ominimoda da
Razdo e no universalismo da Cultura, e ndo se afirma sem o entusiasmo do
doutrinador, cuja mente se indignou com a agdo retardadora e com o
conteGdo anacronico do ensino oficial e cuja pena ndo se cansou em
derramar conhecimentos tidos por benéficos”!4.

A obra O Verdadeiro Método de Estudar é constituida por
uma coletanea de cartas através das quais o autor desenvolve suas idéias
sobre formacdo cultural.

Na carta VIII Verney expressa seu conceito de filosofia nos
seguintes termos:

"“O conhecimento das coisas que ha neste mundo e das nossas
agOes e 0 modo de as regular para conseguir o seu fim”.

Em seguida esclarece a sua no¢do com estes exemplos:

"‘Saber qual é a verdadeira causa que faz subir a 4gua na seringa
é filosofia; conhecer a verdadeira causa porque a polvora acesa em uma
mina despedaga um grande penhasco é filosofia’’.

Contrariante a tradi¢ao aristotélica, que afirmava ser a
metafisica o tratado mais importante da filosofia, por abordar a teoria do
ser e da razdo do ser, Verney afirma na carta X:

“A principal parte da filosofia... é a ffsica. visto que a logica
parece ser somente uma disposicdo do entendimento para conhecer as
coisas como s3ao’’.



Verney assim expoe o seu conceito de ffsica:

“O conhecimento da natureza e de todas as coisas, 0 que se
alcangca por meio das suas propriedades e da reducdo aos proprios
princfpios’!5.

Na mente de Verney portanto, conhecimento filoséfico e
conhecimento cientffico praticamente se identificam. Em Gltima analise,
ser filésofo é dedicar-se ao estudo da natureza.

Procurando defender o mérito do autor contra os que alegam
sua falta de originalidade, Wilson Martins afirma:

“Na realidade, o que o livro representava como atitude de
espfrito era mais importante e alcangava mais longe do que os seus
ensinamentos e opinides; nesse particular, devemos entender-lhe o t{tulo
no seu sentido forte e como significando a inteng¢do primordial do autor. A
inquisicdo, de resto, ndo se enganou, ao mandar apreendé-lo, nem se
enganaram os seus numerosos opositores. O que ele pretendia sim era
revolucionario nao o que concretamente ensinava’’1®.

De fato, Joaquim de Carvalho assim resume o projeto basico
de Verney:

““Substituir a dedugdo logistica e o espirito de sistema pela
observagdo e pela experimentagdo, ou, dito de outra maneira, em converter
a mente dos jovens lusitanos e a dos seus mentores ao sentido do concreto,
e a situar a posicdo da problematica filoséfica no quadro limitado da
explicabilidade cientffica’!”.

Esse projeto, alias, seria concretizado trés lustros ap6s com a
reforma da Universidade de Coimbra.

1.2 — A Reforma da Universidade de Coimbra

Com a reforma da Universidade e de Coimbra, realizada em
1772 por ordem de Pombal, a grande aspiragdo de Verney comegava a
tornar-se realidade.

Os lusitanos finalmente, comegaram a deixar de lado
especulagtes filosoficas de tipo académico totalmente desvinculadas da
realidade, para dedicar-se efetivamente ao estudo das novas aquisicoes
cientfficas, cuio carater operacional proporcionava validos elementos para
a instituicdo de uma nova sociedade, sobretudo em seus aspectos
economicos.

O que importava sobretudo é que os portugueses aprendessem
a descobrir e valorizar as suas riquezas, sobretudo através dos estudos de
botanica e de geologia, a fim de transforma-las posteriormente, através do
processo industrial, em fontes de renda nacional.
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Ndo se deve, porém exagerar o alcance da reforma
universitaria em Coimbra. Nao se tratava, de fato, de colocar Portugal ao
nfvel do pensamento ilustrado do século XVIII, nem de abrir as portas aos
enciclopedistas franceses, mas simplesmente possibilitar que o reino
lusitano recebesse a influéncia do pensamento cientffico do século XVII.

Com razao, pois, escreve Manuel Cardozo:

“A vitoria em Coimbra deve parecer-nos estranha hoje porque
a reforma do currfculo implicava em fazer no Portugal do Gltimo quartel
do século XVIIl o que as nagGes mais esclarecidas da Europa setentrional
ja haviam feito cem anos antes. A defasagem é significativa e bem revela a
eficacia da vigilancia mantida durante tanto tempo contra a propagacdo de
idéias condenadas’’! 8.

Na realidade o passo mais importante dado pela reforma
coimbrense parece ser a substituicao da tradicional filosofia escolastica,
enrigecida através dos séculos por uma concepgéo filos6fica mais aberta,
que pudesse incorporar também as aquisicoes das novas conquistas
cientfficas realizadas a partir do século XVI.

A responsabilidade do atraso cultural lusitano era atribuida a
excessiva valorizagdo do sistema aristotélico. Por essa razdo, em carta ao
reitor da Universidade de Coimbra, Pombal referia-se a Aristoteles nos
seguintes termos:

"“Filésofo tdo abominavel que se deve procurar que antes se
esqueca nas licdes de Coimbra do que se apresente aos olhos dos
académicos como um atendfvel corifeu da Filosofia’'!®.

Cardozo enfatiza as caracterfsticas da reforma universitaria
com estas palavras:

"'Os reformadores ndo acreditavam de modo algum na filosofia
tradicional, e substituiram-na pela Filosofia Natural que ndo era
especulativa, mas pratica. Afirmavam que as obras de autores outrora
prescritos em Portugal, como Galileu, Copérnico, Newton e Descartes,
forneceriam as chaves dos segredos do mundo moderno. Desde que a
lgica, a metaffsica e quejandas eram meros exercicios de raciocinio que
na opinido dos reformadores, s6 serviam para confundir a humanidade, o
novo currfculo seria pragmatico e cientifico: o estudo da natureza em vez
de textos classicos’’. “

E em seguida acrescentava:

“As reformas significavam simplesmente .. que a revolugdo
cientffica européia do século XVII afinal recebia o que lhe tocava. Os
portugueses iriam retomar a observagdo da natureza como tinham feito
antes — pragmaticamente, mas sem estrutura filoséfica — no decorrer de
sua Era dos Descobrimentos. Nao seria mais proibido, como era antes da
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reforma, ensinar matematica em Coimbra e aludir a Newton, Galileu e
Copérnico. Foi assim que o espirito da reforma que se impds em Coimbra
valeu como tonico para a vida intelectual de Portugal durante os anos de
declfnio do ancien regime. De 1772 em diante os portugueses, agora mais
intimamente reconciliados com sua época, trataram de alcangar o resto da
Europa e encontrar o caminho que os levaria de volta ao que julgavam ser a
corrente principal da vida européia’*2°.

Por conseguinte, o lluminismo portugués esta mais proximo do
século XVII europeu do que do verdadeiro lluminismo do século XVIII.
De fato, ao menos oficialmente, o reino lusitano continua mantendo
restrigdes tanto contra o deismo e o anticlericalismo dos enciclopedistas
franceses como em relagdo ao pensamento democratico e liberal que a
partir de entdo comega a ganhar foros de legitimidade no mundo ocidental.

O lluminismo lusitano, tal como é prepugnado pela reforma
pombalina, conserva ainda a concepg¢do absolutista do poder. Trata-se
apenas de substituir a monarquia absoluta sacralizada pela Igreja por um
absolutismo ilustrado, dominado pela razdo de Estado. Dentro desse
regime, o clero continua ainda a ter grande influéncia, sobretudo a nfvel
familiar e educacional. No ensino universitirio, os padres do Oratério
assumem agora a lideranga do pafs.

A finalidade especifica do movimento pombalino é criar um
Estado nacional forte e centralizado, baseado em estruturas econdomicas
modernizadas.

Dal a exatiddo da afirmagdo de Vicente Barreto, que assim
escreve, incluindo também a perspectiva colonial:

‘A preocupagdo dominante encontrada no [lluminismo
luso-brasileiro sera portanto a unido da ciéncia e da técnica para o
fortalecimento da nagdo. Por essa razdo a cultura transmitida pela
universidade pombalina serviu ao seu momento histérico. Tratava-se de
construir um estado nacional forte e rico e para isso tornava-se necessario o
dom(nio da natureza e o aperfeicoamento das técnicas de prodm;'a?o"2 i,

Definida claramente a meta da reforma universitaria, era
necessario adotar um novo método de ensino que conduzisse efetivamente
os alunos ao escopo desejado. E nesse contexto que assumiu grande
importancia em Portugal, e conseqiientemente também no Brasil, A
Instituicdo da Logica de Antdnio Genovesi.

Celina Junqueira destaca a importdncia da obra de Genovesi
dentro do ambito de reforma cultural empreendida por Pombal, nos
seguintes termos:

“Sua primeira iniciativa foi a criagdo do Colégio de Nobres,
com o proposito de reunir um grupo seleto de estudiosos que se
assenhoreasse dos conhecimentos cientfficos.
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Entregou-se, depois, a reforma da Universidade, com
propositos eminentemente pragmaticos: era preciso formar, no mais curto
prazo, pessoal habilitado a pesquisar, descobrir e explorar as riquezas
naturais do pafs. Concentrou esse esfor¢o na criagdo de um centro, que
concordou em chamar de Faculdade de Filosofia, sem nenhuma concessao
quanto a natureza dos cursos e programas; estes estavam voltados para a
formacdo de botanicos agronomos, mineralogistas, e pesquisadores de
campo, preparados para investigar todos os recantos do reino, a cata de
recursos para a riqueza nacional. Toda a Universidade devia girar em torno
desse objetivo”’.

Por conseguinte o tradicional carater metafisico do ensino da
Filosofia, voltada para questdes precominantemente metafisicas e
ético-religiosas, foi sendo substitufdo pelo estudo da natureza. A Filosofia
natural passava a ter um carater hegemonico nos cursos universitarios. Daf
a importancia da Logica de Genovesi. Prossegue Celina Junqueira:

“Parecia imprescindivel um discurso introdutério de tipo dos
contidos na obra dos empiristas ingleses. ja que se achava ali a justificagdo
tedrica da nova ciéncia. Mas Pombal tinha outros pardmetros: era preciso
cortar as amarras com a Inglaterra, tidas como responséveis pelo atraso
vigente em Portugal. SupOe-se que, por isso, tenham sido recusadas as
obras de Locke e Hume como textos para os novos cursos...

Por outro lado, era de destaque a posi¢do da Itdlia no
movimento de criagao da ciéncia moderna, e, 3 época de Pombal, iniimeros
professores italianos tinham sido trazidos para ensinar na Universidade
renovada. Genevesi gozava de prestigio por ter sido convidado para reger,
em Ndpoles, a primeira cadeira de economia politica criada na Europa;
prestigio multiplicado pelo fato de a economia se apresentar como ciéncia
capaz de opor, ao despreparo dos governos, um conjunto de leis rigorosas,
adequadas a promo¢do da riqueza nacional”’.

A austera conclui com esta observagao interessante:

“De qualquer forma, a escolha do compéndio de Genovesi
como matéria a ser ministrada aos noves doutores da Universidade de
Coimbra, significou ponto referencial para a constituicdo do pensamento

brasileiro no perfodo da Independéncia’22.

De fato, é sob a influéncia dessa nova visdo filos6fica e
cientffica implantada na Universidade de Coimbra que aparecem no Brasil
os primeiros estudiosos e pesquisadores das ciéncias da natureza.

2 — O ILUMINISMO NO BRASIL

E somente em fins do século XVIII e nos primordios do século
XIX que os intelectuais da colonia brasileira comegam a despertar para o
interesse cient(fico.
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Houve na verdade, algumas manifestagcGes anteriores nesse
sentido, mas com carater esporadico, e logo vetadas drasticamente pela
Coroa. Exemplo significativo é a obra de Antenil, Cultura e Opuléncia do
Brasil por suas drogas e minas publicada em 1711, mas logo em seguida
mandada destruir por ordem régia, tendo escapado desse ato uns poucos
exemplares.

A rfgida censura metropolitana unia as preocupacdes pela
ortodoxia catolica com os interesses em manter a colonia numa situacdo de
rigida dependéncia polftica e econdmica.

“Durante o século XVIII ficou evidente que Portugal se isolara
do resto da Europa numa “ilha de Pureza”, e que sua adesdo a ortodoxias
estreitas ndo contribuira para o prestfgio da reputagdo intelectual de
Portugal no exterior nem para o desenvolvimento econdmico do pais.

Os brasileiros que afluiram a Portugal durante o século XVIlI
devem portanto ter sentido, quando ndo se achavam em harmonia com a
ordem estabelecida, um misto de frustragdo e arrebatamento Pelo menos
1.752 deles, inclusive alguns dos nomes mais influentes na sociedade
brasileira, estudaram na Universidade de Coimbra. Outros 215, entre eles
José Bonifacio de Andrada e Silva, foram diplomados pelo Desembargo do
Pago, como era de praxe para os cargos de judiciario. Inevitavelmente a
maioria desses homens achou o caminho do oficialismo e nele se integrou.
Outros, notavelmente pouco numerosos, atacaram o regime em que viviam,
como fizeram os ex-alunos de Coimbra envolvidos na Conjuragdo mineira
de 1789. Algumas defecgGes eram naturais numa época a0 mesmo tempo

revoluciondria e absolutista”’23.

Ndo obstante tudo no inicio do século passado emerge
claramente no cenério brasileiro a importancia da ciéncia.

Com razdo afirma Vicente Barreto:

“’Na cultura brasileira durante as duas primeiras décadas do
século XIX um tema relevante constituiu o centro nervoso em torno do
qual giravam os demais. Tratava-se do culto da ciéncia como instrumento
mais apropriado para a realizagdo do bem-estar dos povos"24.

Esse despertar cientifico prende-se diretamente & nova
mentalidade iluminista que progressivamente se estabelece entre a
burguesia urbana em formac3o.

Dada a situagdo colonial, somente em termos relativos se pode
falar de um movimento iluminista préprio do Brasil.

Na realidade, o que existe é principalmente a repercussio do
movimento metropolitano luso na coldnia brasileira. Isto ndo impede,
porém, que nesse transplante ideoldgico, o lluminismo adquira em sua
nova terra caracter{sticas proprias.
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Convém, ressaltar, em primeiro lugar, o que existe em comum
entre o lluminismo da metropole e da colonia. Sob esse aspecto emerge
claramente a preocupacdo em substituir o conceito de filosofia e cultura
baseado numa ordem estabelecida pela divindade, pela descoberta do
mundo e da natureza'com leis e caracter(sticas proprias. Desse modo, se
realiza uma verdadeira revolugdo: os novos intelectuais brasileiros ndo sdo
mais te6logos, juristas ou literatos, mas principalmente naturalistas.

Embora sem desconhecer as limitagdes que essa nova
concepgio cultural impde aos intelectuais brasileiros, é inegavel que essa
maior vinculagdo com a natureza cria neles maior consciéncia da propria
realidade brasileira, de suas riquezas e potencialidades.

Pode-se mesmo afirmar que é a partir de meados do século
XVIIl que pela primeira vez na historia colonial um grupo significativo
de intelectuais brasileiros passa a interessar-se pela realidade da terra em
que viviam.

Exatamente pela circunstanciade viver o Brasil na dependéncia
de Portugal, o lluminismo assumira também aqui caracteristicas proprias.

Enquanto os iluministas portugueses em geral se colocam a
servico do absolutismo llustrado da Coroa, inaugurado pela Era pombalina,
muitos dos intelectuais brasileiros passaram de amor a terra brasileira ao
compromisso polftico com a luta por sua independéncia. Desse modo, por
vezes no Brasil, iluminismo cultural e liberalismo politico caminham de
maos dadas. S30 momentos significativos dessa alianca tanto a conjuragdo
mineira de 1789 como a revolugdo pernambucana de 1817.

2.1 — O lluminismo em Minas Gerais

Foi a partir da descoberta do ouro nos infcios do século XVIII|
que a capitania das Minas Gerais emergiu no cendrio brasileiro como uma
das mais importantes e significativas para a historia nacional.

O ouro trouxe para a regido um progresso acelerado. Diversos
centros urbanos constituiram-se nesse periodo, com o correspondente
desenvolvimento da literatura, da musica e das artes. As condigGes
econdmicas melhoradas permitiram que muitos brasileiros viajassem para a
metropole para fazer os estudos universitarios.

Tratava-se, porém, de uma prosperidade passageira. Ja na
segunda metade do século o ouro comec¢a a diminuir. Portugal, que se
habituara a uma euforia econdmica mediante a riqueza brasileira, procura
gravar a coldnia com taxas e impostos, para compensar as remessas de ouro
que comegam a escassear. Dai o clima de insatisfagdo que se difunde
progressivamente pelo Brasil, e especialmente nas Minas Gerais.
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E dentro desse contexto que os intelectuais mineiros,
formados emCoimbra apds a reforma universitdria de 1772 comegam a
atuar. Eles tomam rapidamente consciéncia das grandes potencialidades de
sua terra natal, e a0 mesmo tempo da situagdo opressiva em que vivem.
Decidem portanto lutar pelos interesses de sua regido e de sua patria.

A historiografia tradicional sempre deu relevo & presenca de
intelectuais no movimento mineiro em prol da liberdade do Brasil. Entre
esses ficaram mais conhecidos os nomes de literatos e bacharéis formados
na mentalidade iluminista da Universidade de Coimbra.

Machado Neto ressalta esse aspecto afirmando:

“0O fendmeno das arcédias, embora generalizado na época em
outros povos e nagdes, foi nas Minas Gerais uma nitida expressdo da vida
intelectual...

Se é verdade que também ali a expressio maior dessa
intelligentsia precursora, e de certo modo, extemporanea, foi a literatura
dos Cldudio Manuel da Costa, dos Silva Alvarenga, dos Alvarenga Peixoto o
do préprio Tomds Antonio Gonzaga, a abortada revolugdo da
Inconfidéncia, de que todos participaram, e a expressdo iluminfstica
republicana e abolicionista da ideologia que conformava aquele
movimento, vem dar a esse grupo intelectual uma dimensdo do
pensamento nao lograram alcangar’’25.

O autor, portanto, faz questdo de ressaltar que os literatos
mineiros estavam ndo s6 imbuidos do racionalismo iluminista, como
também haviam aderido ao novo espirito liberal.

Todavia, ndo eram apenas os literatos que compartilhavam
essas idéias. Havia também em Minas um grupo de cientistas formados
também em Coimbra e que se declaravam solidarios com os ideais
revolucionarios.

Ao analisar a influéncia do [luminismo nos doutores de Minas
Gerais que se formaram exatamente no perfodo da reforma da
Universidade de Coimbra, José Ferreira Carrato afirma:

“Uma parte desse grupo deu-se as ciéncias aplicadas, jovens
brilhantes e aproveitaveis, que primeiro serviram na Corte, e depois,
regressando a pétria, imbuidos dos principios novos ensinados e inculcados
na Universidade reformada, tiveram uma presenga assinalada na vida
cultural, administrativa e econdmica da capitania natal.

Outra parte do grupo ird constituir-se de padres e bacharéis,
aqueles estudantes que preferirdo abragar as carreiras da lIgreja, da
magistratura, da administragdo plblica e da advocacia, no seu sentido
estrito... Via de regra, serdo bons oradores ou bons escritores”.
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E em seguida o autor acrescenta este topico bastante
significativo:

“Esse primeiro grupo, mais antigo, pertence a geragao que, na
Reforma da Universidade de Coimbra, estava nos vinte-trinta anos, e que,
atingindo a maturidade nos dias da Inconfidéncia mineira, viveram até os
primeiros anos do Brasil independentes: sdo os homens que viveram ou
fizeram a Inconfidéncia mineira”2°®.

Entre os principais cientistas que participaram do movimento
revoluciondrio emerge o nome de José de Sa Detencourt. Formado em
ciéncias naturais pela Universidade de Coimbra, logo se entusiasmam pelas
idéias da Revolugdo Francesa. Acusado de participar na conjuragdo
mineira, foi preso, interrogado e libertado posteriormente.

Sobre ele escreve José Honoério Rodrigues:

“A prisdo e o processo da Inconfidéncia ndo lhe quebraram a
fibra, pois suas respostas habeis nao revelam temor. Depois ainda viveu
para ver e ajudar a conquista da Independéncia, quer apoiando a adesao de
Minas Gerais a D. Pedro |, quer organizando um regimento que ndo pode
pela idade comandar, mas foi chefiado por seu filho José de Sa Tetencourt
Camara"?’.

A contribuicdo de Sa Betencourt no campo cientifico foi
notavel.

Fez parte do grupo de renovadores da economia agricola com
o livro Memoria sobre a planta¢do dos algoddes e sua exportagdo, sobre a
decadéncia da lavoura da mandioca no termo da Vila de Camuma,
comarca de llhéus. A obra foi publicada em Lisboa em 1798.

Escreveu também uma Memoria Mineralogica oferecida a José
Boniféacio, onde expressa claramente ao ministro suas convicgdes politicas,
com estas palavras:

“Nem sempre os acontecimentos filoséficos neste pais haviam
de ser criminosos; nem sempre os amantes da razdo e da verdade
sufocariam em seu seio os sentimentos Gteis e liberais. O tirano
despotismo, que. neste pafs, devastou e destruiu os primeiros alunos desta
atil faculdade, embaracou por muito tempo o seu exercicio aos que
escaparam das suas furias; fez o retardamento do seu progresso, o sufocou
no bergo planos de melhoramentos bem premeditados”.

E comenta em seguida:

“Com que magoa, Exmo. Senhor, me ndo recordo do infernal
governo do déspota Barbacena, e com que satisfagdo ndo veio agora a V.
Excia., o primeiro filésofo do Novo Mundo, & testa da direcdo dos
negocios publicos, para dar a este ramo da ciéncia toda a atividade neste
continente, onde a natureza obrou com mao liberal, prodigalizando tudo
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quanto hd de grande tanto no reinc mineral como no vegetal. E agora,
Senhor, que sinto o tempo perdido”’.

E, ao condenar as perseguigGes e prisdes acrescenta esta frase
sugestiva:

““Uma vez que era um crime o apelido de naturalista”28.

Outro nome a ser lembrado é o de José Gregério de Moraes
Navarro, natural de Minas Gerais e bacharel em direito pela Universidade
de Coimbra. Foi o primeiro juiz de fora de Paracatu de Principe,
inaugurando a vila a 20 de outubro de 1798.

Merece destaque a sua obra intitulada: Discurso sobre o
melhoramento da economia rastica do Brasil pela introdugdo do arado,
reforma das fornalhas e conserva¢do de suas matas. A obra foi editada em
Lisboa em 1799 por frei José da Conceigdo Veloso.

Embora tenha vivido mais em Portugal que no Brasil merece
também destaque Vicente Cnelho S. Telles, nascido em Congonhas do
Campo. Cursou e se diplomou na Universidade de Coimbra, sendo em
1789 eleito correspondente da Academia Real das Ciéncias de Lisboa, e
depois socio efetivo de ciéncias naturais em 1798. Foi nesse tempo
nomeado lente de zoologia, mineralogia, botanica e- agricultura da mesma
Universidade.

Foi o primeiro que publicou em portugués um estudo sobre
quimica, intitulado, Elementos de Quimica. A obra, em dois volumes, foi
publicada em 1788 e 1790, contendo também a descricdo de pedras
preciosas e minas do Brasil.

E interessante que a obra é dedicada 3 Sociedade Literéria do
Rio de Janeiro, que também viera a ser perseguida durante a devassa de
1794.

Na dedicatoria o autor expressa sua solidariedade com os
intelectuais brasileiros perseguidos, afirmando:

“A quem poderia eu melhor dedicar este meu Compéndio de
Quimica do que a uma corporagdo de patriotas iluminados que se
destinam, unindo num s6 corpo as suas forcas dispersas, servir ao seu rei,
instruindo sua patria. Patriota como vos, ilustres sabios, ainda que
arredado de meus lares, desejo, quanto cabe em minhas for¢as, concorrer
para tal louvével empresa’2°.

Escreveu ainda outras dissertagOes, sendo uma sobre o calor
publicada em 1788, dedicada a José Bonifacio. Como se vé, era grande o
Prestigio que o patriarca da Independéncia gozava entre os intelectuais da
época.

Cientistas e literatas portanto, se uniam na luta pelas idéias da
liberdade. Em outras palavras, a intelectualidade mineira se constituia
naquele periodo como um verdadeiro p6lo revolucionério.
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Essa abertura aos problemas politicos e sociais decorre em
grande parte do proprio interesse assumido pela realidade da terra em que
viviam.

Com razdo, pois, declara José Carrato:

"Os jovens académicos das Minas Gerais, de acordo com o
ensino reformado, durante vérios anos estardo se defrontando com muitos
problemas que afligem a terra natal e a metropole, colocados na
sistematica cientifica dos curriculos. Devotados a ela, eles serdo
empenhados nas multiplas tarefas da vida escolar, as voltas com seus
mestres e seus livros, cumprindo programa de pesquisa de campo ou de
laboratorio, de viagens de estudo ou de observagdo, de iniciagdo docente
ou administrativa, de montagem de laboratorios ou de indulstrias, de
experimentagdo zootécnica, de produgdo de espécie agricolas nativas ou
exoticas, de exploragdo mineraldgica ou montanistica, de publicacdo de
trabalho de teses, etc.

O progresso dos nove curriculos coninbricenses é tdo atual e
fascinante que essa geragao de jovens mineiros comportar-se-a de forma até
contraria a que a antecede: aquela fugiu do seu mundo real, em demanda
da vida sobrenatural, mas esta... desce dos paramos da ascese e da mistica
para se dar inteiramente as ciéncias da natureza...””3°.

Esta dedicacdo aos problemas da terra, faz com que muitos
tomem consciéncia da situagdo de exploragdo em que jazia a coldnia. Dai
transformaram-se muitos desses intelectuais em paladinos da luta pela
independéncia.

Essa aspiragdo de luta pela liberdade e independéncia
contagiara também ndo poucos intelectuais do Rio de Janeiro.

2.2 — O lluminismo no Rio de Janeiro

O rapido progresso da capitania do Rio de Janeiro na sequnda
metade do século XVIII é em grande parte decorréncia do proprio surto
aurifero das Minas Gerais. De fato, foi exatamente a necessidade de
estabelecer maior controle sobre o ouro que determinou o governo
lusitano a mudar a capital da Bahia para o Rio de Janeiro. Transferindo
para o Rio o aparelho burocratico do governo da coldnia, esperava a Corte
portuguesa poder garantir melhor o monopélio da Coroa com relagdo ao
ouro. O Rio de Janeiro era de fato o principal porto de onde partiam as
remessas de ouro para o exterior.

Com a descoberta do ouro, o progresso e o prestigio da colonia
aumentou rapidamente, e o Brasil foi elevado a categoria de vice-reino. A
importancia da capital crescia portanto mais ainda.
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Além de sede do poder administrativo, e de um
desenvolvimento comercial sempre crescente, o Rio de Janeiro comegou
também a assumir importancia como centro cultural.

Como nas Minas Gerais, também no Rio de Janeiro a
influéncia iluminista assume grande importancia nas Ultimas décadas do
século XVIII.

Talvez exatamente pela circunstancia de estar mais debaixo do
controle exercido pela metropole, nessa regido o movimento iluminista
manteve um carater mais cientifico e cultural, com pouca expressividade
da dimensao politica.

Duas instituicOes tornaram-se importantes veiculos de
divulgagdo da mentalidade iluminista: o convento de Sdo Francisco do Rio
de Janeiro, sede da provincia franciscana, cujos estudos foram reformados
em 1776, a luz da nova orientagdo da Universidade de Coimbra, e a
Sociedade Literaria do Rio de Janeiro.

Manuel Cardozo afirma que a reforma dos estudos franciscanos
em 1776, foi plenamente fiel ao espirito de Coimbra. Eis suas palavras:

“Os franciscanos... estando ainda bastante préximos do
movimento de reforma, partilharam de seus entusiasmos e de sua
indignagdo. Também profligaram a escolastica, combateram-na,
sentenciaram-na a morte. Todo livro, diziam eles, composto de acordo com
o método escolastico peripatético continha ‘‘uma centena de questoes
inuteis, e mil complicagOes sofisticas, que serviam antes para confundir o
intelecto que para fazé-lo avangar no verdadeiro caminho das letras’’.
Orgulhavam-se de ter sido D. José | escolhido pela providéncia para
“libertar-nos do vergonhoso cativeiro da ignorancia e do fanatismo...”

Na provincia franciscana reservavam-se trés anos para a
filosofia, um deles dedicado a geometria, historia natural e fisica
experimental’’3!,

Falta ainda um estudo mais exaustivo que demonstre com mais
clareza o significado desta reforma franciscana e suas conseqiiéncias na
vida cultural da colonia.

Frei Vasilio Rewer assim analisa a reforma dos estudos entre
os franciscanos:

‘“Na época de que noOs estamos ocupando, época do
Esclarecimento, os estudos tomaram um surto deveras extraordinério.
Essas aulas para a formagdo intelectual dos religiosos transformaram-se em
Universidade”, que logrou ser aprovada por alvaré régio de 11 de junho de
1776. O Instituto Historico do Rio deve conservar os ‘‘Estatutos para os
estudos da provincia de N. S. da Concei¢cdo do Rio de Janeiro”, ordenados
segundo as disposicdes dos estatutos da nova Universidade.
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Nesse ateneu de estudos superiores havia treze cadeiras e
ensinava-se retorica, grego, hebraico, filosofia, historia eclesiastica, teologia
dogmatica, moral e exegética, isto é, oito matérias ensinadas por treze
mestres”’.

E o mesmo autor prossegue nestes termos:

“E ndo eram somente os frades que cursaram as aulas de
convento. Freqlientavam-nas homens que, depois, engrandeceram a patria
por sua ilustragdo, freqlientaram-nas os alunos do Seminario de Sdo José,
que se dirigiam ao convento revestidos de suas batinas. Tanta era a
referéncia que a mocidade estudiosa dava as sabias prele¢cGes dos
franciscanos que, no dizer de Moreira de Azevedo, eram os mais
autorizados e doutros mestres, que as aulas régias ficavam desertas, o que
provocou representagdo queixosa do professor das humanidades perante
Sua Majestade, com data de 15 de janeiro de 1787"32,

Um dos nomes mais importantes do iluminismo entre os
franciscanos é frei Mariano Veloso.

Mariano da Concei¢do Veloso, natural do Rio das Mortes, foi
um dos espiritos mais cultos do seu tempo. Como naturalista publicou
diversas obras interessantes. Entre elas destacam-se os onze volumes do
Fazendeiro do Brasil, com estudos referentes as culturas do actcar, indico,
ururu, cacto da cachonilha, café e fibras.

Até o ano de 1800 frei Veloso publicou ainda diversas
memorias sobre cravo. pimenta, batatas, urumbela, queijos, cinhamo, aves
indigenas, moagem e irrigagdo. Eram obras escritas por ele pessoalmente
ou traduzidas de outros autores.

No cargo de diretor da Oficina do Arco do Cego fez imprimir
nessa tipografia e em outras originais relativos a economia rural da autoria
do brasileiro Antonio Carlos, Martim Francisco, Hipdlito da Costa,
Fernandes Pinheiro, Jodo Manso, Vivente Coelho de Seabra, Arruda
Céamara, Morais Navarro e Nogueira da Gama.

“No rol das obras coloniais setecentistas é de incluir-se a
monumental Flora Fluminense do franciscano Conceicdo Veloso. E dele
ndo se dira fosse obstada pelos habituais entraves: custo tipografico,
distancia e censura. Ao contrario: duas tentativas se fizeram para publica-la
a custa do Tesouro Publico. Protegido pelo vice-rei Luis de Vasconcelos,
Veloso terminaria a Flora em 1790, ap6s anos de pesquisa nas matas do
Rio de Janeiro. Descreveria 1.640 espécies vegetais naturais, ilustrando-as
com 1.640 desenhos de varios artistas, inclusive frei Solano da Cunha e
Antdnio Alvares, o fluminense ideador da bandeira pernambucana de
1817. Transferindo-se logo para Lisboa, Veloso logrou a decidida ajuda do
Principe Regente, que em 1792 mandou fosse a Flora impressa a custa da
Real Fazenda, sob a vista da Academia das Ciéncias, para que nao ficasse o
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pablico privado de sua utilidade. lam-se abrindo as gravuras em Veneza, e
ja estavam abertas 540 quando em 1808, acolhidos a Corte e Veloso no
Brasil, foram elas pilhadas, de ordem de Junet, pelo naturalista Geofrroy
de Saint-Hilaire. O manuscrito do texto e os desenhos originais, que Veloso
trouxera consigo para o Brasil, foram por sua morte, em 1811, doados a
Biblioteca Real, e af esquecidos’*33.

Posteriormente os manuscritos foram perdidos, ndo se sabendo
até hoje seu paradeiro.

Ao lado de frei Veloso merece destaque Jodo Manso Pereira,
natural do Rio de Janeiro, onde faleceu a 20 de agosto de 1820 aos 70
anos de idade.

Tendo estudado Humanidades no semindrio da Lapa, tornou-se
professor régio de dramatica latina.

Dedicado aos estudos de quimica, foi analisar o ferro de
Ipanema em Sdo Paulo. Tinha reputagdo de sabio, merecendo um registro
especial de sua fama por Joaquim Manuel de Macedo.

Escreveu a Memoria sobre a Reforma dos alambiques ou de um
proprio para a destilagdo das aguas-ardentes.

Queixa-se nosso estudo da ignorancia e do pouco caso com que
os mestres do aglcar e aguardenteiros viam as reformas projetadas.
Clamava contra o desperdicio de lenham dizendo que as fabricas se
achavam completamente desprovidas dela, e declarava que, se a situacdo
perdurasse, seria necessario mandar vir lenha para os fornos.

Outro trabalho cientifico intitulava-se Memoria sobre o
método economico de transportar para Portugal a dgua-ardente do Brasil,
com grande proveito dos fabricantes e comerciantes.

Propugnava que se transplantasse para a Europa semente e
&lcool, que, misturado com agua, dava a aguardente.

Traduziu do francés Memorias sobre uma nova construcdo de
alambiques para se fazer toda a sorte de destilagdo com maior economia e
proveito.

Foi acusado e preso com outros intelectuais na Devessa de
1794, como membro da Sociedade Literaria do Rio de Janeiro, mas foi
logo solto como inocente.

Mesmo sem ser significativa, encontra-se também no Rio de
Janeiro alguma participacdo de intelectuais e cientistas nos movimentos
politicos. E em Pernambuco, porém, que o envolvimento de intelectuais
Nos movimentos revolucionarios assume uma propor¢ao verdadeiramente
digna de destaque.
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2.3 — O lluminismo em Pernambuco

Pernambuco foi o centro onde o racionalismo cientifico
proprio do lluminismo se apresentou unido de forma mais evidente com as
aspiragGes de uma nova ordem polftica e social.

Regido progressista do Brasil colémial, onde desde muito
despertara o sentimento nativista, a capitania nordestina tornou-se nos
primordios do século XIX importante foco de interesse cientifico e de
idéias liberais e revolucionarias.

Dois foram os principais nGcleos das idéias iluministas: o
Aredpago de Itambé, academia literaria de origem magonica e o Seminério
de Olinda.

No lluminismo pernambucano a presen¢a clerical teve um
lugar destacado. ldealizador do AreOpago foi o ex-carmelita Arruda
Camara. O Seminario de Olinda, por sua vez, foi fundado em 1800 pelo
bispo Azeredo Coutinho. Formado em Coimbra, o prelado imaginava um
centro aberto aos estudos cientificos. Na realidade, o seminario tornou-se
em seguida um foco de idéias liberais e revoluciondrias, pois os jovens afi
formados se destacavam na luta contra ordem colonial vigente.

Celino Junqgueira assim indica a passagem do Iluminismo
cientifico para o liberalismo politico entre os intelectuais brasileiros.

“As idéias de liberdade e igualdade vinham entdo da Franga.
Os estudantes brasileiros que iam para Coimbra nos fins do século XVIII e
primeiro quarto do XIX, acabavam freqlientemente, por procurar as
universidades francesas; sua volta para o Brasil acarretaria naturalmente a
divulgagdo das obras de Voltaire, Rousseau e Montesquieu, entre outros..."”

E mais adiante acrescenta:

“Em Pernambuco o movimento se beneficiava da existéncia de
um importante centro de irradiagdo cultural: o Seminério de Olinda. Fora
fundado em 1800 por Azeredo Coutinho; a preocupagdo do bispo era a de
desenvolver os programas do semindrio e estudo das ciéncias, conforme os
padroes da reforma pombalina; estavam excluidas os propésitos de
natureza politica. Mas a intengdo de renovar o ensino levou a formacgédo de
um corpo de novos professores, de botanicos e naturalistas, que pelas
origens de sua formagdo estavam integrados nas idéias do lluminismo.
Manuel de Arruda Camara, por exemplo, professor de botdnica no
seminéario, estudara medicina em Montpellier, e viera fundar em 1801, a
primeira associagdo secreta de Pernambuco; o seu herdeiro revolucionario,
o padre Jo3ao Ribeiro, era professor de desenho no mesmo educandario,
onde padre Miguel Joaguim de Almeida Castro, o conhecido padre
Miguelinho, regia a cadeira de retorica; ambos seriam membros destacados
e atuantes da Revolucio de 181734,
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A importancia do seminario de Olinda é também destacada por
Vamireh Chacon nos seguintes termos:

““Coube ao seminario de Olinda, “escola de her6is”, o papel
pioneiro na renovagdo iluminista da educagdo brasileira, preparando
geragOes de padres revolucionarios... Depois de Oliveira Lima e Gilberto
Freyre terem se referido ao seu pioneirismo episédio em alguns setores de
ensino, Fernando de Azevedo mostrou o seu significado total enquanto
desbravadora do lluminismo brasileiro...” 35.

A primeira figura que merece destaque no movimento é
Manuel de Arruda Camara.

Nascido na Paraiba, Arruda Camara era religioso carmelita,
professor em 1783, e professor em 1783, engressou e secularizado por
breve pontificio. Estudou na Universidade de Coimbra, e devido as
perseguicdes que sofriam os estudantes simpaticos a Revolugao Francesa,
foi concluir o curso de medicina em Montpellier. Exerceu em Pernambuco
a medicina, e foi encarregado pelo governo de varias comissGes cientificas.
Sua vocagdo era a botanica, em que foi um dos maiores mestres brasileiros.
Saint-Hilaire deu o seu nome a um género de plantas, a Arrudes da familia
das gutiferas.

Arruda Cémara sempre simpatizou com as idéias
revolucionadrias. Sentindo-se proximo da morte, assim escrevia ele em carta
de 2 de outubro de 1810 a Jodo Ribeiro e seus companheiros:

“Conduzam com toda a prudéncia a mocidade em seus
suspiros para que nenhuma provincia a exceda... como assim ( é preciso )
acabar com o atraso da gente de cor; isto deve cessar, para que logo que
seja necessario se chamar aos lugares publicos, haver homens para isto,
porque jamais pode progredir o Brasil sem eles intervirem coletivamente
em seus negocios. Ndo se importam com essa acanalhada e absurda
aristocracia cabunda, que ha de sempre apresentar fGteis obstaculos.

Com monarquia ou sem ela, deve a gente de cor ter ingresso na
prosperidade do Brasil’"3.

Botanico e naturalista, Arruda Camara escreveu muitos
trabalhos, alguns dos quais ndo chegaram a ser impressos.

Deixou importante obra intitulada Flora Pernambucana,
terminada provavelmente em fins do século XVIIlI. O texto sumiu apés
1870, ano do falecimento de Almeida Pinto cujo Dicionério de Boténica
Brasileira foi sobre ela calcada. Restam apenas na Biblioteca Nacional 82
desenhos atribuidos ao padre Jodo Ribeiro.

A Memoéria sobre a cultura dos algoddes e sobre o método de o
escolhner e semear, em que se propde alguns planos para o seu
melhoramento, incluem o autor na historiografia econdmica.
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Escreveu ainda: Discursos sobre a utilidade da instituicdo dos
jardins nas principais provincias do Brasil e uma Dissertagdo sobre plantas
do Brasil que podem dar linhos proprios para muitos usos da sociedade e
suprir a falta de canhamo.

Além de destacado papel como cientista, teve também o
ex-frade carmelita participacdo efetiva no movimento em prol da
independéncia do Brasil.

A esse respeito escreve Brasil Bandecchi:

“’No dltimo quartel do século XVIII as idéias liberais
comegaram a interessar brasileiros ja preocupados com a separa¢do do
Brasil de Portugal.

Entre eles encontram-se... o célebre naturalista Manuel de
Arruda Camara que... freqlientou a Faculdade de Medicina de Montpellier,
centro irradiador do liberalismo. Arruda Camara ndo s6 deixou nome de
cientista, mas também por ter fundado o Aredpago de Itambé, nicleo
magonico e liberal, de onde sairam alguns dos chefes eminentes da
Revolugdo Pernambucana de 181737,

Entre os seus discipulos merece destaque o padre Jodo
Ribeiro, cujo perfil foi tracado de modo bastante expressivo por seu amigo
Tollenero, comerciante francés em viagem ao Brasil durante o periodo de
1816 a 1818.

Em suas Notas escritas em Pernambuco, Tollenero anota a 22
de margo de 1817:

“O padre Jodo Ribeiro, a que o estado eclesidstico fez
renunciar a presidéncia do governo, era meu amigo antes da revolugdo.
Creio que o é ainda:

E um homem instruido e sem fortuna, sendo bastante fildsofo
para despreza-la.

Exercia as fungbes de professor de desenho no Seminario de
Olinda...”

Além de professor de desenho, porém, Jodo Ribeiro
interessava-se pela cultura geral, e especificamente pelas ciéncias fisicas e
naturais. Prossegue Tollenero:

““Possuia em sua casa uma espécie de gabinete de leitura; dez
ou doze assinantes tinham comec¢ado a base de uma biblioteca da qual
tinha a diregdo; este ensaio devia conduzir a formagdo de uma espécie de
Liceu, cuja concepgao parecia tdo inocente quao Gtil.

Pretendiam juntar-lhe um gabinete de historia natural, e eu
fora encarregado de enviar da Europa uma colegdo mineraldgica

classificada pelo método de Hay.
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O padre Jodo Ribeiro era capaz de explica-la; propunha-se
também a abrir um curso de fisica e tinha ja alguns instrumentos.”

Tollenero, que se opunha profundamente as idéias
revoluciondrias termina seu jufzo sobre o padre Jodo Ribeiro com estas
significativas palavras:

“Nutrido com a leitura dos filésofos antigos e modernos. ele s6
respirava pela liberdade, e isto mais por amor dela de que por ambigao.

Indignava-se de obedecer a vontades arbitrarias, sem manifestar
o desejo do mundo.

Arrastado pela leitura das obras do Condercet, testemunhava a
mais alta confianga no progresso do esbirito humano; a sua imaginagéo ia
mais depressa do que o seu século, e sobretudo adiantara-se muito a indole
dos seus compatriotas.

Hoje. orgulha-se menos da honra do ser e primeiro magistrado
do seu pafs, de que da gloria de ser o seu regenerador.

Quisera morrer, diz ele, agora que meu esta livre”’.

E Tonellero, pouco entusiasta da revolugdo, conclui com esta
frase expressiva:

“E um exaltado desvairado’'38.

Na mesma preocupagdo pelos estudos cientificos e pelas idéias
liberais destaca-se também um discipulo do padre Jodo Ribeiro. Pedro de
Souza Ten6rio, vigario da llha de Itamaracd. Também ele fora integrado no
governo revolucionario de pernambuco de 1817. Tonellero refere-se a ele
com estas palavras:

““Este homem tem o espirito vivaz, facilidade de expressdc, e
propde providéncias no mesmo instante em que se manifesta a necessidade
de tomaé-las. Apenas vé ou |é, logo forma ou enuncia o seu juizo. Sera
precioso ao governo’’3?.

Segundo o viajante Koster, ovigario Tendrio ndo apenas era
um liberal entusiasta, mas preocupava-se muito com o progresso
econdmico da colonia, sendo mestre de Economia Rural, conforme era
ensinada no Seminario de Olinda.

Empenhava-se em explicar aos seus paroquianos, afirma
Koster, ‘“‘a utilidade dos novos métodos de agricultura, os novos
magquinismos para os engenhos de aglcar, e muitas alteragdes dessa espécie,
que sdo conhecidas e praticadas com sucesso nas coldnias de outras
nac6es"4°.

Entre os revoluciondrios de 1817, merece também ser
lembrado o nome de frei Joaquim de Amor Divino Caneca, professor de



101

Geometria, também ele foi imbuido da mentalidade iluminista e liberal.
Sua principal atuagdo politica e filosofica, porém, situa-se no periodo da
Confederagdo do Equador, eclodida em 1824, ultrapassando ja os limites
cronoldgicos estabelecidos para este estudo.

CONCLUSAO

A finalidade principal deste estudo era indicar alguns aspectos
de ordem politica, social e cultural que possibilitaram, em fins do século
XVIIl e primoérdios do século XIX, o primeiro grande surto de interesse
cientifico no Brasil.

N3o se tratava, portanto, de tragar um quadro exaustivo dessa
primeira etapa de desenvolvimento dos estudos cient(ficos no pais.

O estudo foi restringido a um perfodo de 50 anos. Como
marco inicial foi assumido o ano de 1772, data da reforma da Universidade
de Coimbra, acontecimento que teve um significado relevante para o
despertar dos estudos cientfficos na metropole e na colonia. Como término
foi escolhido o ano de 1822, data da Proclamacgdo da Independéncia. A
partir de entdo os estudos cientificos e filos6ficos no Brasil entram numa
nova fase, especialmente com a criagdo das Escolas de Medicina, de
Engenharia e das Academias de Direito.

Dentre destes parametros, alguns aspectos merecem ser
ressaltados nesta conclusdo.

Convém assinalar em primeiro lugar que durante os trés
primeiros séculos o Brasil, vivendo sob o regime colonial, esteve totalmente
fechado tanto ao desenvolvimento cultural como ao progresso cientifico
tdo tipico de seu periodo da histéria do mundo ocidental.

Alids, a propria metropole lusitana fora mantida enclausurada
tanto pelo absolutismo monarquico como pelo clericalismo retrogrado, e
conseguinte alheia aos novos rumos da cultura européia.

Esse isolamento so6 foi rompido em fins do século XVIII pela
acdo politica e cultural desenvolvida pelo marqués de Pombal, tendo como
ponto alto a reforma universitiria de Coimbra, realizada em 1772,
inspirada na atuagdo e na obra de Lufs Antdnio Verney. A partir de entdo
Portugal procurou estabelecer contato com as novas conquistas cientificas,
embora mantendo-se totalmente refratario as idéias liberais.

Os estudantes brasileiros formados em Coimbra nesse periodo
deixaram-se contagiar pelo interesse suscitado pelos estudos das ciéncias da
natureza. A partir de fins do século XVIII comegaram a aparecer na
colonia os primeiros estudos de botanica, de minerais, de agronomia, como
também a divulgacdao de técnicas industriais mais modernas para a
fabricagdo do aglcar e da aguardente.



102

Pela primeira vez na historia, o interesse cultural e cient(fico se
volta, em dimensdo significativa, para a realidade brasileira. Nota-se
verdadeiramente uma preocupacdo em conhecer melhor o Brasil e suas
potencialidades economicas.

Durante a permanéncia na Europa, a par dos estudos
cientfficos, muitos desses brasileiros se haviam interessado também pelas
novas concepgoes polfticas e sociais, sobretudo divulgadas pelos
enciclopedistas franceses. Apesar da censura vigente em Portugal, ndo
poucos universitarios e intelectuais tiveram acesso a essas idéias, e, ao
voltar para sua terra natal, tornaram-se também propugnadores da causa da
liberdade e da independéncia do Brasil.

Na colonia brasileira, portanto, o despertar do interesse
cientifico aparece unido geralmente com a afirmacao das idéias liberais.

Pode-se, portanto afirmar que no fim do periodo colonial a
elevagdo do nivel cultural tanto filoséfico como cientifico, e sobretudo a
aplicagdo pratica desses conhecimentos, torna-se um elemento
fundamental no movimento que propugna a mudanga da ordem politica e
social no Brasil.

Dai o rigor generalizado da censura nesse periodo contra as
““abominaveis’’ idéias francesas. Mentalidade liberal e pensamento francés
passam a ser considerados como sindminos pelos representantes da Coroa,
constituindo segundo eles o elemento de subversdo da ordem colonial.

Em conseqiiéncia da repressdo, ndo poucos pensadores e
cientistas brasileiros tiveram que sofrer nesse perfodo a prisdo e até a
morte por estarem comprometidos com a causa da liberdade e da
independéncia do Brasil.
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0 PENSAMENTO FILOSOFICO EM SAQ PAULO,
NESTE SECULO

Constanga Marcondes Cesar
Pontiffcia Universidade Cat6lica de Campinas

A reacdo contra o positivismo, ( o qual dominou nosso pais
durante a seqgunda metade do século passado ) pode ser considerada o de-
nominador comum da maioria das correntes filosoficas vigentes em Sdo
Paulo, neste século. Essa reacdo se fez privilegiadamente de dois modos:
a) uma por ruptura com o conceito de ciéncia aceito pelo comtismo;
b) por um esforgo visando a restauragdo da metafisica.

A ruptura com a perspectiva comtiana teve como figuras de
proa Amoroso Costa ( 1885 — 1928 ) e Teodoro Ramos ( 1895 — 1935 ),
os quais divulgaram, pela primeira vez, entre nés, as idéias de Russell e
Whitehead, e assinalaram a revolugdo na Fisica e na Matematica, pondo em
evidéncia o carater dindmico e inconcluso do saber cientifico. Como exem-
plo e marco dessa nova orientagdo, podemos indicar a obra de Amoroso
Costa, As Idéias Fundamentais da Matemdtica, publicada em 1929 e Ldgi-
ca Simbdlica, de Vicente Ferreira da Silva, em 1948.

Expressam essa mudanga de orientagdo, os pensadores ligados
4 corrente de inspiragdo neopositivista ( Leonidas Hegenberg, Newton da
Costa e Oswaldo Porchat Pereira ), bem como um pensador interessado na
revolugdo cientifica do século XX, Milton Vargas, da Politécnica da USP,
entre cujos trabalhos podemos indicar “Verdade e Ciéncia”, “’Evolugdo da
Ciéncia Moderna’’ e o recente estudo sobre a tecnologia no Brasil, publica-
do na obra coletiva Historia das Ciéncias no Brasil.

Leonidas Hegenberg nasceu em Curitiba em 1924; bacharelou-
se em Fisica pela USP, doutorando-se em Filosofia. Leciona Légica no Ins-
tituto Tecnoldgico da Aerondutica, em S3o José dos Campos, onde é chefe
do Departamento de Humanidades. A divulga¢do da l6gica moderna e estu-
dos sobre filosofia da ciéncia vem sendo seu campo de atuagdo. Desse au-
tor, podemos indicar como obras importantes: Légica, Simbolizagao e De-
ducgdo; Légica, Exercicios (1, 11,111, 1V ); Introdugdo a Filosofia da Ciéncia.

Newton da Costa nasceu no Parand em 1929, doutorando-se
ai em 1961; estudou na USP e esteve na Universidade da Califérnia ( em
1972 — 73 ). Publicou em 1962 Introdugdo aos Fundamentos da Matema-
tica, no qual reconhece a necessidade da interpretagdo linglistica da mate-
mética. Fez estudos sobre a teoria l6gica da linguagem, a qual abrangeria os
seguintes campos: metassemiotica ( ou filosofia da linguagem ) e semidtica:
pura ( que trataria dos aspectos sintaticos, semanticos e pragmadticos da lin-
guagem ) e aplicada ( que teria por assunto a lingliistica tradicional e a teo-
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ria da ciéncia ). Newton da Costa é um pensador de renome internacional
( o mesmo vale para Lednidas Hegenberg, cujas obras a respeito de Légica
vém sendo estudadas na Universidade de Coimbra ) e constituiu um grupo
de discipulos, interessados em I6gica moderna, entre os quais destacamos
Ayda Arruda, Lafayette de Moraes, Luis Paulo Alcdntara. Ayda Arruda
vem-se interessando por légica e teoria dos conjuntos e tem seus trabalhos
mencionados pela Academia de Ciéncias de Paris. Lafayette de Moraes,
com suas teses de mestrado ( A Légica discursiva de Jaskowski ), tratando
de célculo proposicional; e doutorado ( 1973 ), a propdsito de Légica Dis-
cursiva e Modelos de Kripke, onde aborda l6gica modal divulga aspectos
de recentes tendéncias da l6gica. Luis Paulo Alcantara, com tese apresenta-
da em 1972 e estdgio nos E.U.A., estuda as contribui¢des 3 l6gica, por
Newton da Costa. Esse grupo de filésofos esta atualmente concentrado na
UNICAMP. Essa Universidade mantém um Centro de Légica, Epistemolo-
gia e Histéria da Ciéncia, dirigido por Oswaldo Porchat Pereira, o qual tem
refletido a respeito das contribuicGes de Boole, Frege, Bunge, Quine, Car-
nap e Mattes; na USP, Jodo Paulo Monteiro desenvolve trabalhos sobre a
obra Popper.

O Centro de Légica, Epistemologia e Historia da Ciéncia é, a
nosso ver, um dos mais importantes do pais, tanto no que diz respeito a
qualidade dos trabalhos de seu corpo docente, como ao dinamismo das
suas atividades, que envolvem organizagdo de congressos, simpdsios, encon-
tros, publicagGes. A revista Manuscrito e os Cadernos de Légica e Historia
da Ciéncia servem de meio para divulgagdo dos resultados desses esforgos.

A nova visdo da ciéncia estd na raiz dos estudos sobre Historia
da Ciéncia, entre os quais destacamos os livros de Schwartzman, Formagdo
da Comunidade Cientifica no Brasil, e Ferri & Motoyama ( Coord. ), Hist6-
ria das Ciéncias no Brasil.

Entre as correntes filos6ficas paulistas que assinalaram a ruptu-
ra com a tradigdo positivista, mediante o projeto da restauragdo da metafi-
sica, podemos indicar:

a) o neotomismo, cujos nomes exponenciais seriam Leonardo Van Acker,
Alexandre Correa, Carlos Lopes de Mattos, Goffredo Silva Telles; b) o
existencialismo, representado por Vicente Ferreira da Silva, Vilém Flusser
(a0 menos na segunda fase de seu pensamento, conforme indicaremos
adiante ); c) o culturalismo, cujos representantes s3o: Miguel Reale, Irineu
Strenger, Luis Washington Vita. Nessa linha de reafirmacdo da metafisica,
podemos encontrar, ainda, sob inspiracdo do raciovitalismo de Ortega, o
pensador Gilberto de Mello Kujawski; o estudioso do pensamento de Bu-
ber, von Zuben ( professor da UNICAMP ), a quem se deve a traducdo,
precedida por estudo critico, do EU e TU de Buber; as reflexdes em torno
do personalismo, de Mounier, que foram objeto da tese de doutorado de
Antonio Joaquim Severino.
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A corrente neotomista se caracteriza por uma epistemologia
realista, uma metafisica espiritualista e teista; sua pretensao € reativar a
metafisica tradicional inspirada em Santo Tomdas. Exemplo desse enfoque
é encontrado na obra de Leonardo Van Acker, belga de nascimento
(1896 ), doutor por Louvain, radicado no Brasil desde 1921 e um dos
mais importantes pensadores catdlicos de Sdo Paulo. O professor caracteri-
za o pensamento filos6fico de Santo Tomds, propondo ndo uma restaura-
¢do do pensamento tomista, mas uma reativagao, um tomismo ‘‘aberto”,
em didlogo com as principais correntes filosdficas contemporaneas. Divul-
gou também a logica aristotélico-tomista, nos cursos que deu na PUC de
S30 Paulo. E autor de uma Introdugdo a Filosofia ( 1932 ), A Filosofia
Bergsoniana ( 1959 ), Introdugdao a Légica Cldssica, Formal e Material
( 1971). Sua perspectiva aberta pode ser conferida pela leitura do depoi-
mento que fez para publicagdo em Rumos da Filosofia Atual no Brasil,
( organizado pelo Pe. S. Ladusdns ). Concebe a Filosofia como ciéncia
rigorosa, cuja tarefa € investigar as primeiras causas e 0s primeiros princi-
pios, a esséncia e a existéncia dos seres, e a l6gica como “‘a ciéncia da
consequiéncia e da verdade de argumentagdo’’.

Carlos Lopes Mattos nasceu em Sdo Paulo, em 1910; fez filo-
sofia na Sao Bento, doutorando-se em Louvain em 1940 com tese a respei-
to de Santo Tomds. Professor em Capivari, e ex-professor da PUC de Sio
Paulo, tem dois trabalhos interessantes: o Vocabulario Filos6fico ( 1957 )
e o seu estudo sobre Farias Brito ( 1966 ).

Alexandre Correa, também professor da PUC de S3o Paulo,
foi tradutor da Suma Teol6gica; Goffredo Silva Telles, autor de um curso
de légica, bastante calcado nas aulas de Van Acker, de quem foi aluno;
ambos — Correa e Silva Telles, de significacdo menor.

O mais expressivo pensador da corrente existencialista é Vi-
cente Ferreira da Silva. A influéncia marcante, em seu pensamento, é da
filosofia heideggeriana. Sua Obras Completas estdo publicadas, em dois
volumes, pelo Instituto Brasileiro de Filosofia. Vicente influiu poderosa-
mente sobre a obra de Vilém Flusser, filosofo europeu nascido em 1920,
em Praga, que lecionou na Politécnica da USP e na FAAP. Em depoimen-
to a Laduséns, Flusser assinala essa influéncia na segunda fase de sua obra,
afirmando que o contato com Vicente o conduziu a uma mudanca de pers-
pectiva no que diz respeito a leitura de Wittgenstein, Heidegger, Rilke,
Kafka, Fichte, Hegel, Nietzsche. A influéncia de Milton Vargas, por sua
vez, o conduziu a estudos a respeito da Teoria da Comunicagio e Filoso-
fia da Linguagem. Entre suas obras, é possivel assinalar: Da Religiosidade,
Hist6ria do Diabo.

A corrente culturalista tem como representante exponencial

Miguel Reale, autor de inGmeras obras, tais como: Filosofia do Direito
(1953 ), Pluralismo e Liberdade ( 1963 ), o Direito como Experiéncia
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(1968 ), Ligoes Preliminares de Direito ( 1973 ), e os recentes Experién-
cia e Cultura, A Filosofia em S3o Paulo.

O homem e seus horizontes, seu Gltimo livro, resume as teses
centrais de sua metafisica e mereceu de Alceu Amoroso Lima grande
atencdo.

Professor da Universidade de Sdo Paulo, da qual € livre-docen-
te; ex-reitor dessa Universidade; fundador do Instituto Brasileiro de Filoso-
fia ( 1949 ); diretor da Revista Brasileira de Filosofia ( 1951 ), Miguel Rea-
le, ao lado de Ferreira da Silva, contribui para a afirmagdo do pensamento
metafisico em S3o Paulo. E autor da teoria tridimensional de Direito pro-
pde uma filosofia do concreto, uma ontognoseologia, que encara a metafi-
sica como o “lugar geométrico” de toda filosofia, e mostra a dialética de
implicagdo e complementaridade que hd entre a filosofia e a vida. Reale
afirma a autonomia da cultura. Entende por cultura os bens objetivados
pelo espirito humano e por bem, tudo o que é considerado valioso. Apesar
da autonomia e criatividade que caracterizam a atividade humana, esta é
orientada pelo interesse e a necessidade. Para que haja adesdo universal aos
valores culturais e para que estes sejam propulsores do vir-a-ser, é necessa-
rio que seu fundamento seja a moralidade. Por isso, o autor a encara como
o elemento essencial da evolugdo da cultura e afirma que, na histéria, po-
demos distinguir as épocas, segundo as distintas hierarquias de valores que
se propuseram aos homens. A filosofia deve promover o pluralismo da cul-
tura, o didlogo universal de idéias; ndo é saber de salvagdo, ndo dd solucgdes
prontas a todos os problemas humanos, mas deve conduzir o homem a
uma fidelidade a si mesmo, que permita conciliar os valores da subjetivida-
de ( humanismo cléssico ) como os da objetividade ( humanismo cientifi-
co ). O autor aponta, ainda, a necessidade de uma renovagao religiosa para
o homem contemporaneo. Na filosofia do direito, apresenta a teoria tridi-
mensional do direito ( a qual afirma que os elementos a serem levados em
conta, sao por essa ciéncia: fato, valor e norma ) nitidamente apoiada no
pensamento neo-kantiano.

O culturalismo se caracteriza por: o enfoque da cultura co-
mo processo auténomo de criagdo de valores; a critica ao mundo contem-
poraneo, a crise da ciéncia como crise de valores; a busca dos valores Glti-
mos, da instancia metafisica na andlise dos problemas; a recusa de uma
filosofia “pura” em favor de uma filosofia concreta; a aceitagdo do plura-
lismo de perspectivas filos6ficas; o reconhecimento de trés dominios pri-
vilegiados de interesse: A) a natureza, o dado bruto, objeto da ciéncia e
campo da atuagdo do principio de causalidade; B) o pensamento, ambito
da Légica e dominio da liberdade; C) a cultura, dominio da Filosofia e da
criagdo humana. O dominio da natureza e do pensamento constituem o
ambito do factum, isto é, do ndo-criado pelo homem; o dominio da cultu-
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ra, o ambito dos valores. Dai a escola distinguir trés tipos de objetos: os
naturais, os ideais e os culturais, aos quais correspondem trés tipos de sa-
ber: o saber pratico, a l6gica matemadtica, a axiologia.

S3o outros autores da escola: a) Strenger, nascido em Sdo
Paulo em 1923, bacharelado em Direito e Filosofia, livre-docente da USP;
entre seus trabalhos é possivel mencionar a Fenomenologia Diamdtica; so-
fre a influéncia de Hussersl, Scheler, Paci, Ortega e Reale; b) Luis Washing-
ton Vita ( 1921 — 1968 ), o qual cursou Direito e Filosofia na USP. Autor
de estudos sobre pensamento filosofico brasileiro, entre os quais: Triptico
de Idéias, A Filosofia Contempordanea em Sdo Paulo, Panorama da Filoso-
fia no Brasil.

Vita explicitou a crenga na capacidade das idéias atuarem
sobre o meio. Reconheceu trés dimensOes, na cultura: a) a cultura enquan-
to atividade humana, objetivando bens ( expressdo do espirito subjetivo,
que é objeto da antropologia filosofica ); b) a cultura enquanto mostra a
vida humana objetivada em bens culturais ( espirito objetivo ); c) as rela-
¢Oes entre a) e b), onde a cultura deve ser compreendida como elucidagdo
das diferentes formas de saber.

E preciso assinalar ainda, em S3o Paulo, a presenga de uma cor-
rente filos6fica de importancia menor ( do que diz respeito aos movimen-
tos dominantes de reagdo a uma concepg¢ao de ciéncia como saber acabado
e aos da restauragdo da metafisica ): a corrente marxista, o neomarxismo,
de que Cruz Costa e Caio Prado JUnior seriam os expoentes.

Cruz Costa ( 1904 ), recentemente falecido, tentou uma apro-
ximagdo entre o marxismo e o positivismo. Sua contribuicdo diz respeito a
estudos a propésito da Histéria da Filosofia no Brasil.

Caio Prado, nascido em 1907, fez Direito e especializou-se em
Economia, Sociologia e Histéria. Livre-Docente da escola Politécnica da
USP, representa o marxismo ortodoxo. Obras importantes do autor: Dialé-
tica do Conhecimento ( 1952 ) e Notas Introdutérias 3 Légica Dialética
(1959 ). Esta Gltima, embora seja um dos poucos livros de Légica Dialéti-
ca de que dispomos em portugués, apresenta escassa importancia filosofica.

Dentro da linha de pensamento de inspiragdo marxista é possi-
vel assinalar trabalhos mais interessantes, que vem sendo realizados por Ma-
rilena Chaui, da USP, no que tange a identificagdo e critica das ideologias.
Um pequeno livro, de publicagao recente, Que é Ideologia ?, ilustra este
tipo de indagag@o.

Embora ndo se prenda propriamente d corrente existencialista,
por se encontrar sob a influéncia do raciovitalismo de Ortega, o qual enca-
ra a metafisica como ciéncia da realidade radical ( a da vida humana ), Gil-
berto de Mello Kujawski, nascido em 1929, em Ribeirdo Preto, tendo cur-
sado Filosofia na PUCSP e Direito na USP, sofreu o impacto profundo do
pensamento de Vicente.
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Para esse autor, a tarefa da filosofia no Brasil, é conduzir nosso
pais a autoconsciéncia, através da razdo histérica; pois, para ele, n3o basta
conhecer; filosofar ndo é apenas saber, mas viver filosoficamente. Filosofia
e ciéncia, filosofia e politica, estdo em relagdo estreita, mas ndo s3o subor-
dinadas uma a outra. Campos privilegiados do saber filos6fico sdo a metafi-
sica e a ética; a primeira, compreensao de que ‘‘eu sou eu e minha circuns-
tancia”, no dizer de Ortega; a segunda, saber a que se ater. Reflexdo sobre
a vida e sobre os valores; essa, a tarefa da filosofia de Kujawski, que se abe-
bera ainda em Kierkegaard, Nietzsche, Bergson, Dilthey, Scheler, Heideg-
ger, Husserl. Seu livro, Descartes existencial, exemplifica essa abordagem.

Até agora, assinalamos denominadores comuns e diferengas
entre as escolas filosdficas, bem como seus autores mais representativos. E
preciso compreender que essas escolas e autores ndo existiram isolados uns
dos outros. Na verdade, estiveram ( e estdo ) congregados em torno de Ins-
titutos:

a) A Fac. de Fil. Sao Bento (1922), fundada em S3o Paulo co-
mo centro de divulgacdo do neotomismo e de restauragdo da metafisica.
Contou, entre os professores, com os mais significativos representantes do
movimento, em Sao Paulo; Leonardo Van Acker, Alexandre Correa, Carlos
Lopes de Mattos. Atualmente reine pensadores da filosofia de inspiragao
cristd, como Severino, estudioso da antropologia filos6fica de Mounier e da
filosofia no Brasil; Pinheiro Machado, autor de uma Histéria da Filosofia
no Brasil e criador de um centro de estudos de pensamento brasileiro, na
PUCSP.

b) A Universidade de Sdo Paulo, fundada em 1934, com pen-
sadores de inspiragdo marxista e positivista: Cruz Costa, Caio Prado; Mon-
teiro, Chauf, atualmente.

c) O Instituto Brasileiro de Filosofia, fundado em 1949, por
Reale, do qual participam filésofos das mais diversas orientagoes, minis-
trando cursos, conferéncias: Ferreira da Silva, Caio Prado, Van Acker,
Strenger, Czerna, Vita, Hegenberg, Milton Vargas, entre outros. O IBF
edita, desde 1951, a Revista Brasileira de Filosofia.

d) A Sociedade Brasileira de Filésofos Catdlicos, dirigida em
Sdo Paulo pelo Pe. Ladusdns, promovendo conferéncias e debates filoso-
ficos, aproximando pensadores catélicos de diversas orientagOes filosoficas.

e) O Centro de Légica, Epistemologia e Histéria da Ciéncia, da
UNICAMP, com estudiosos da linha de filosofia analitica e neopositivista,
predominantemente. Dele participam Ayda Arruda, Porchat, Lafayette de
Moraes, Elias Alves, Newton da Costa ( colaborador ), entre outros. Edi-
tam a Revista Manuscrito e Cadernos de Légica e Histéria da Ciéncia.
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Por iniciativa desse grupo, encabe¢ado por Newton da Costa e
Ayda Arruda, foi fundada, em 1979, a Sociedade Brasileira de Légica, ten-
do Lednidas Hegenberg, entre seus membros.

Schwartzmann, no Formagdo da Comunidade Cientifica no
Brasil, assinala a criagdo da USP como um marco na radical mudanga de
orientagdo entre os cultores das ciéncias no Brasil: a mudanga que condu-
ziu ao rompimento com a tradigdo positivista e fez nascer ciéncia de boa
qualidade no Brasil. Analogamente, aplicando esse raciocinio ao campo da
filosofia, podemos dizer que, na primeira metade do século, o surgimento
das Universidades ( Catélica e USP ), e a fundagdo do Instituto Brasileiro
de Filosofia, marcaram nossa maioridade filoséfica. Faz-se filosofia, em
S3o Paulo, de alta qualidade: os estudos de nossos autores alcangam reper-
cussdo internacional ( considere-se, a proposito, as contribuicoes de Ferrei-
ra da Silva e de Reale ) o mesmo acontecendo, em época mais recente com os
trabalhos levados a efeito no campo da l6gica e filosofia da ciéncia, em que
deve ser destacada a contribuicdo da UNICAMP ( escritos de Newton da
Costa, por exemplo, sobre l6gicas paraconsistentes ).

A publicagdo de revistas: Didlogo, na USP; ITA-Humanidades,
no ITA; Manuscrito, na UNICAMP; Reflexdo, na PUC de Campinas; Cader-
nos de Filosofia, na PUCSP; Revista Brasileira de Filosofia, do IBF, tam-
bém sdo sinais indicadores dessa maioridade filos6fica.

O breve exame das correntes e dos autores ndo foi exaustivo;
deixamos de lado muitas contribuigdes, assinalando apenas, com énfase, as
duas tendéncias de maior peso (segundo nos indica Antonio Paim, no
“Histéria da Filosofia no Brasil’’, publicado em Ferri & Motoyama, Histé-
ria das Ciéncias no Brasil, vol. 1): o culturalismo e o neopositivismo.

A filosofia existencial, embora tenha em S3o Paulo seu maxi-
mo expoente, Ferreira da Silva, se desenvolve com menor express3o; é
bastante indicar que os maiores representantes dessa orientacdo, no Bra-
sil, com exce¢do de Ferreira da Silva, ndo sdo paulistas: Ernildo Stein
( RGS ), Carneiro Ledo ( RJ ), Maria do Carmo Tavares de Miranda ( Reci-
fe ), para indicarmos apenas os autores que se vinculam a inspiragdo hei-
deggeriana.
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A FORMAGAO CULTURAL DO HOMEM BRASILEIRO
ASPECTO RELIGIOSO

Gisela Anna Biittner Lermen
Universidade Cato6lica de Pernambuco

INTRODUCAO

Sob o conceito de ‘“formacgdo’, entende-se neste contexto,
0 processo e os elementos componentes do mesmo pelos quais alguém se
torna uma pessoa ‘‘culta’. ““Cultura’’, neste sentido subjetivo, significa
um certo grau de desenvolvimento das capacidades intelectuais, sensitivas
e estéticas, conforme os padroes da ‘‘cultura’, no sentido objetivo, dentro
da qual a “cultura subjetiva” se cria. Ndo existe um homem “culto”,
se ndo formado por uma certa ‘‘cultura”, no sentido objetivo, e ligado
aela.

Como o nosso tema o pressupde — coisa que adiante vamos
demonstrar pormenorizadamente — existe uma relagdo entre ‘cul-
tura” e religido. No tocante ao aspecto religioso da cultura brasileira,
nos vamos analisar, em primeiro lugar, o catolicismo. Sendo a religido dos
primeiros colonizadores e dos seus descendentes, ele fazia parte integran-
te da cultura ocidental que eles trouxeram ao Mundo Novo e impuseram
aos povos indigenas, colocando, destarte, os fundamentos culturais do
pais que, até hoje, se apresenta como o maior pais catdélico do mundo
e que, por isso, desempenha um papel bastante importante no panorama
religioso ndo somente da América Latina mas do nosso mundo atual.

| — CULTURA E RELIGIAO

1. Esclarecimento dos conceitos

A formagdo do homem se realiza num certo contexto cultu-
ral, quer seja primitiva ou evoluida a cultura em cujo seio se faz. Parece
vélida, até hoje, a defini¢do classica que deu Edward Tylor, segundo a
qual cultura "“é todo complexo que inclui conhecimentos, crengas, arte,
moral, lei, costumes e todas as demais capacitagGes e habitos adquiridos
pelo homem como membro da sociedade.”! A cultura como expressio
e extensdo do homem, permite ao mesmo, numa certa visio de mundo,
estabelecer relagbes harmoniosas consigo mesmo, com 0s outros e com o
mundo. Parece 6bvia a relagdo inversa: O homem que se exprime na cul-
tura encontra-se plasmado pela mesma. Neste sentido, ndo existe homem
sem cultura e sdo inimeras as culturas. Os indios do Mato Grosso e da
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Amazdnia tém cultura como a tém os caboclos dos sertdes do nordeste
e as populacdes faveladas das metropoles. Esta concep¢ao da cultura
se distancia claramente da colonista e imperialista tal como foi vivida
pelos povos ocidentais.

A religido determina, num homem e numa sociedade, as
relagbes com o divino ou com o absoluto. O te6logo alemdo Paul Tillich
define a religido como ‘'sendo aquilo que nos importa de maneira incondi-
cional, alids, a Unica que nos deveria importar de maneira incondicional.
Dito com outras palavras: a fé consiste em estar arrebatado por algo que
nos toca de maneira incondicional, sendo Deus o nome que damos a
realidade que assim nos move."?

As atitudes e formas que constituem uma religido variam, de
um lado, segundo a concepg¢do do divino ou do absoluto que a pessoa ou
o grupo tem. De outro, as formas sofrem a influéncia e até se derivam
da cultura ambiente. Valha como exemplo a origem de grande parte do
cerimonial que se faz em torno dos dignitarios na Igreja Catolica no
cerimonial dos imperadores romanos, o papel da lingua latina como a
lingua oficial que dominava no culto, no ensino teologico e na doutrina
da Igreja, bem como o papel da filosofia aristotélica na interpretagao
e formulagdo da revelagdo cristd através da teologia desde a Idade Mé-
dia até o nosso século.

2. Relagdes entre cultura e religido

Parece 6bvio o encontro necessario e até essencial entre re-
ligido e cultura. A visdo existencial da religido que se manifestou na defi-
nigdo de Tillich o levou a certas conseqliéncias. A mais importante no
contexto do nosso trabalho parece a relagdo positiva entre religido e
cultura como a vé o te6logo alem3o. Religido como aquilo que nos importa
incondicionalmente é a substancia que da sentido a cultura, enquanto a
cultura constitui o todo das formas nas quais a intencdao fundamental da
religido se exprime. Eis a defini¢gdo lapidar de Tillich: “A religido é a
substancia da cultura, e a cultura é a forma da religido.””3

Tillich denomina a cultura na qual se realiza esta relagdo
de ‘‘teonOmica’’. Ela representa nas suas criagdes algo que nos importa
incondicionalmente, um sentido transcendental, ndo como algo estranho
dela, mas como o seu proprio fundamento espiritual. Ndo existe dualismo
entre religido e cultura. De um lado, cada ato religioso consegue a sua
forma pela cultura. Até o ato mais particular e pessoal existe pela media-
¢do duma certa lingua, fator eminentemente cultural. De outro lado,
ndo existe nenhuma criagdo cultural que ndo represente uma intengao
incondicionada. Todas as culturas da antiguidade e da Idade Média, pelo
menos no seu apogeu, as orientais, as ocidentais, as da Africa e das Amé-
ricas, eram deste tipo.
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A assim chamada “cultura auténoma’” é um fendomeno dos
tempos modernos. Tenta-se criar as formas da vida pessoal e social sem a
relagdo com algo de absoluto, incondicionado, mas somente seguir as exi-
géncias da racionalidade teérica e pratica. A cultura autbnoma encontra-se
secularizada na medida em que ela perdeu o centro que lhe pudesse dar
sentido, a sua substancia espiritual. Tillich demonstra como um processo
de esvaziamento cada vez maior se realiza nas épocas da renascenga, do
iluminismo e no fim do século 19. Contudo, a anélise teondmica da cultura
ira descobrir, até mesmo nas bases das culturas autonomas, algo que nos
importa incondicionalmente, algo de absoluto e de sagrado.

Ambas, a cultura teondmica e a autdbnoma, tém a tendéncia,
sob certas condigdes politicas, de sofrerem um retrocesso e darem lugar
a "culturas heteronomicas’’. Na “cultura heterondmica’, os critérios
autoritarios duma religido ou pseudo-religido politica dominam as formas e
leis do pensar e do agir. A religido — ou a pseudo-religido — é usada como
um meio de ratificar os valores da cultura e de até absolutizar interesses
econdmicos e politicos.

Finalmente, se pode apontar ainda mais um tipo de relag3o
entre religido e cultura ao qual chamariamos de “religido cultural”’. A reli-
gido, neste caso, perde a sua importancia incondicionada. O homem
pertence a ela, nasce como membro dela, como nasce na respectiva cultura,
sem sentir-se tocado pela pretensado incondicional da religido. As formas da
religido — festas, ritos, costumes — esvaziam-se até se tornarem puros atos
de convengdo social. Este estado significa o esvaziamento tanto da religido
como também da cultura num formalismo oco.

3. Cristianismo e culturas.

O modelo “religido-cultura” que acabamos de apresentar é
o caso, também, com o cristianismo e a sua relagdo com as varias culturas
nas varias fases da sua historia. J4 apontamos, acima, a importancia funda-
mental da lingua latina e da filosofia aristotélica no catolicismo romano.
O cristianismo assimilou a cultura grego-latina, até acolhendo os valores
das religides da Grécia e de Roma e os lugares de culto nas quais, em vez
de deuses pagdos, colocou o Cristo, a Virgem Maria ou, também, os mar-
tires e santos, e substituindo as festas pagds pelas cristds. A teologia e as
formulagGes dogmdticas, bem como a liturgia e as instituigoes ficaram
intimamente relacionadas com essa cultura. Chegava-se a imaginar a im-
possibilidade de que tal ligagdo pudesse terminar, tal era a convicgio de
que nada a poderia substituir.

Parece-nos que, até esta altura do nosso trabalho, elaboramos,
pelo menos, uma base e critérios validos para entendermos e, enquanto
possivel, apreciarmos a formagdo do catolicismo brasileiro como parte
integrante da formacgao cultural do homem brasileiro.
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Il. O CATOLICISMO NO BRASIL E SEU PAPEL NA
FORMACAO DO HOMEM BRASILEIRO

RETROSPECTO HISTORICO
1. Fases historicas.

Podemos destacar, na historia religiosa do Brasil, quatro fa-
ses:

A primeira fase esta estreitamente ligada aos jesuitas e as
suas atividades evangelizadoras e educativa. Comega com a chegada dos
primeiros jesuitas em 1549 e termina com a expulsdo dos padres em con-
sequiéncia das reformas pombalinas no Brasil, em 1759. Além dos jesui-
tas, florescem também outras ordens religiosas, dedicando-se a pregacao
popular, ao ensino, a catequese e a civilizagdo do gentio.

A segunda fase, comegando com o Marqués de Pombal e ter-
minando com o fim do regime do padroado, em 1890, e a separagao entre
Igreja e Estado, caracteriza-se pelo proprio padroado, ou seja, pela subor-
dinacdo da Igreja ao Estado.

A terceira fase que vai de 1890 até 1950 caracteriza-se pelo
renascimento catolico, inclusive entre os intelectuais, reflorescimento das
ordens religiosas com a reabertura dos noviciados que D. Pedro Il mandara
fechar em 1855, e o inicio do pluralismo religioso em conseqiiéncia da
tolerancia religiosa das diversas religioes pelo Estado laico. A partir dos
anos de 1920, o catolicismo comegou rejuvenescendo, vivendo um periodo
de ““neocristandade’’. A Igreja adotava, na sua ala mais avan¢ada, como
eixo o desenvolvimento que encontrou a sua ratificagao oficial mais tarde,
em 1967, pela enciclica ‘‘Populorum Progressio” do Papa Paulo VI. Eis as
iniciativas que dao testemunho dos esforcos daquela época: A criagao do
Centro Dom Vital no Rio de Janeiro; na mesma cidade, em 1942, a fun-
dagdo da primeira Universidade Cat6lica do Brasil pelo Padre Leonel
Franca SJ; as iniciativas de promog¢ao humana e de “‘conscientizacdo’’ na
Acdo Catolica Geral e Especializada: A Juventude Agréaria Catoélica ( JAC ),
a Juventude Estudantil Catélica ( JEC ), e a Juventude Universitaria
Catolica ( JUC).

O acontecimento que iniciou, oficialmente, uma nova época
para a Igreja universal é o Concilio Vaticano Il ( 1962 — 1965 ) convocado
pelo Papa Jodo XXIII sob o lema de "‘aggiornamento”. Para a América
Latina em geral e o Brasil em particular, o comego da nova etapa, ou seja,
da quarta fase, concretiza-se, oficialmente, na Conferéncia do ““Conselho
Episcopal Latino-Americano’” ( CELAM ) em Medellin, em 1968. A se-
melhanga da enciclica sobre ‘O progresso dos povos’’, esta conferéncia,
de um lado, ainda se situa na 6tica do desenvolvimento, mas, ndo obstan-
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te isso, ndo deixa de salientar outros aspectos mais radicais. Denunciando
“as imensas injusticas que existem na AL e que mantém a maioria de
nossos povos numa dolorosa pobreza, pobreza que, em numerosissimos
casos, constitui verdadeira miséria humana’’, os bispos afirmam ‘‘a necessi-
dade de uma mudanga global das estruturas latino-americanas’’ e julgam
que ‘‘tal mudanga traz como exigéncia a reforma pol itica.”*

Nos demais paragrafos deste capitulo, vamos apresentar
mais pormenorizadamente algumas formas caracteristicas do catolicismo
no Brasil colonia, formas que contribuiram a formagcdao do homem brasi-
leiro como tal e cujos vestigios se manifestam até hoje. O terceiro capi-
tulo dedica-se ao estudo da contribuig¢do da Igreja catolica para a forma-
¢do do homem brasileiro na atualidade. Pretendemos elaborar e aprofun-
dar os aspectos ja mencionados acima.

2. Formas caracteristicas.
a) O “‘catolicismo guerreiro” dos colonizadores.

“A principal causa que me levou a povoar o Brasil foi que a
gente do Brasil se convertesse a nossa santa fé catdlica”, escreveu Dom
Jodo Il rei de Portugal ao primeiro governador-geral do Brasil Tomé de
Souza.® Esta conquista da América para a fé cristd se caracteriza pela
mentalidade das cruzadas, como demonstra E. Hoornaert no seu ensaio
sobre a “Formacdo do Catolicismo brasileiro”. Os reis portugueses enca-
raram as navegagOes para a América como “cruzadas’’, os indios como
“gentios” a serem convertidos, a guerra contra os indios como “‘guerra
santa”. Hasteou-se a cruz como padrio de posse da terra em nome de Cris-
to, celebrou-se uma “primeira missa’’ e, em seguida, fundaram-se novas
eimidas, capelas e santuarios como sinais de posse da nova terra em nome
da religido. O batismo, neste contexto, tornou-se meio de pacificagio
dos indios. Ao lado das primeiras imagens religiosas no Brasil que ainda
eram milagreiras ou medianeiras, sinais da gratiddo dos colonos por terem
atravessado os perigos do mar e, também, da admiracdo diante das bele-
zas e dos segredos da nova terra6, surgiram cedo as imagens guerreiras’ .
Como espirito representativo da mentalidade portuguesa da época,
Hoornaert destaca o Padre Antonio Vieira SJ ( 1608 — 1697 ). Ao ver
de Vieira, Portugal, o seu rei e o seu povo, receberam de Deus uma miss3o
especial: ‘“Todos os reis sdo de Deus, mas os outros reis sao de Deus feitos
pelos homens: o rei de Portugal é de Deus e feito por Deus e por isso mais
propriamente seu.” E quanto ao povo: ‘“Os outros homens por instituicdo
divina tém s6 obrigacdo de ser catdlicos: o portugués tem a obrigacdo de
ser catdlico e de ser apostdlico.’’3

Respondendo ao desafio da violéncia sagrada, indios e afri-
canos transformaram seus espiritos e orixas em deuses vingativos e violen-
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tos. Ogum, deus da guerra; Xangod, deus da justi¢a; Exu, deus da vinganca.
Neste contexto, Hoornaert aponta o espirito de vinganga que reina em
muitas regiOes brasileiras até a nossa atualidade. “Parece importante escla-
recer como... ndo deva ser atribuido ao ‘génio popular’ nem ao carater
indigena ou africano, mas antes a determinadas situagOes sociais e econd-
micas sacralizadas pela classe dirigente.”9

Nao faltou, desde o comeco, a contestagcdo do catolicismo
guerreiro em nome do evangelho. ““Nenhum escravo da Africa ou do Bra-
sil é justamente cativo”, era a tese do padre Gongalo Leite SJ
( 1546 — 1603 ).1° Qualificado de insuportavel na colonia e, por isso,
mandado de volta a Portugal em 1586, o jesuita escreveu, ja em Lisboa,
uma carta ao Geral da Companhia ““Contra os homicidas e roubadores da
liberdade dos indios do Brasil”’. Continuaram na defesa do indio o Padre
Miguel Garcia SJ ( 1550 — 1614 ), primeiro professor de teologia na Bahia,
que dirigiu-se contra a escraviddo existente no proprio Colégio da Compa-
nhia. Considerado “mui afligido de escripulos” pelo visitador Cristovao
de Gouveia, Garcia também foi reenviado a Portugal. No século XVII,
foi o padre Antonio Vieira SJ, entre outros, que levantou a sua voz: “’El-
Rei podera mandar os cativos sejam livres, mas que os livres sejam cativos,
ndo chega |4 sua jurisdicgo."”!

Neste contexto, chamam a nossa atenc¢do as famosas reducoes,
obra, também, dos jesuitas em defesa do indio. As ruinas e os informes
historicos atestam o alto nivel de desenvolvimento atingido nesses ‘‘es-
tados teocraticos socialistas”.!2 Nos Sete Povos das Missoes, no Rio
Grande do Sul ( 1682 — 1759 ), existia uma fundigdo de ferro e bronze,
tipografias etc. Os indios autogovernavam-se, sob a supervisdo geral dos
padres. A terra era dividida entre propriedade coletiva cultivada por todos
para beneficio da comunidade e propriedade privada, individual. Na re-
dugdo, o indio gozava de protegdo contra a cobica dos bandeirantes e
preadores de indios.

Sob outro angulo, contudo, nem estes missionarios escaparam
de praticar a sua forma de colonialismo, impondo aos indios os costumes
e ritos da cultura européia, acabando por destruir o sistema cultural indi-
gena.

A expulsdo dos jesuitas, em 1759, terminou bruscamente
todos os seus esforgos, como abalou, também, todo o sistema de educacdo
construido pela Companhia de Jesus até ent3o.

b) O “‘catolicismo patriarcal”’.
O catolicismo patriarcal insere-se na lista de “religides de

estado”, realizando-se, no Brasil, segundo as circunstancias tipicas de uma
cultura formada em torno do engenho ou da fazenda.
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Enquanto, na América espanhola, o poder central politico
sempre predominava, nos engenhos do Brasil o poder local era pratica-
mente absoluto. Acrescentou, no catolicismo colonial, uma estrutura
hierarquica também fraca. No ambiente do engenho de aglcar, desta-
cam-se varias caracteristicas do catolicismo patriarcal que até hoje deixa-
ram seus vestigios no catolicismo brasileiro em geral.

Criou-se este catolicismo em torno da pessoa do senhor de
engenho que, por sua parte, imitava o exemplo do rei e aplicava o ja
mencionado padroado ao pequeno mundo do engenho. O sacerdote
lhe era obediente e tornou-se um padre-capeldo a servigo da casa grande,
sem muita ligagdo com seu bispo nem com seu povo. Um livro publicado
em 1711 indica as seguintes tarefas e obrigagOes para o capeldo de enge-
nho: ““dizer missa na capela com doutrina cristd”, “ouvir de confissdo aos
seus aplicados”, atalhar discordias, honrar a Deus e a Virgem ‘’cantando-
lhe aos sabados as ladainhas e o tergo’, ndo receber noivos nem batizar
sem licenga “in scriptis” do vigario, morar fora da casa do senhor, benzer
o engenho se o senhor ndo convidar ao vigario, ensinar aos filhos do
senhor.!3 E 6bvio que a iniciativa esta totalmente nas mios do senhor. Os
Gnicos padres que, até certo ponto, conseguiram ficar independentes do
sistema patriarcal eram os jesuitas. Mas, como escreveu Gilberto Freyre,
"‘a casa grande venceu, no Brasil, a igreja nos impulsos que esta a principio
manifestou para ser a dona da terra. Vencido o jesuita, o senhor do en-
genho ficou dominando a coldnia quase sozinho: o verdadeiro dono do
Brasil, mais do que os vice-reis e os bispos."14

Neste mundo do engenho, portugueses, africanos e amerin-
dios que ai conviveram podiam dar livre expansdo as suas tradigdes reli-
giosas sem que uma legislagdo clerical proibisse, por exemplo, dangar na
igreja em honra de Sdo Gongalo do Amarante, acender fogos em honra
de S3o Jodo, venerar santos pretos, pardos e brancos, evocar os orixas
sob nomes catoélicos. Um meio politico tipico do catolicismo patriarcal
consistia nas “irmandades de Nossa Senhora” nas quais se congregaram os
negros domésticos e camponeses. Enquanto a estrutura dessas irmandades
ficou controlada pelos bancos, elas permitiam expressdo relativamente
livre da religiosidade africana. A alianga com a religiosidade popular
garantiu uma vida longa ao catolicismo patriarcal, até mesmo entre po-
pulagBes urbanizadas.

No texto seguinte de Antonio Vieira que faz parte do sermao
que pregou no dia de Sdo Jodo Evangelista do ano de 1633 a irmandade
dos pretos de um engenho do reconcavo baiano se desvenda mais um tra-
¢o caracteristico do catolicismo patriarcal. “Em um engenho sois imita-
dores de Cristo crucificado, porque padeceis em um modo muito semelhan-
te 0 que o mesmo Senhor padeceu na sua Cruz e em toda a sua Paix3o...
Cristo despido, vos despidos; Cristo sem comer, e vos famintos; Cristo
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em tudo maltratado, e vos maltratados em tudo. Os ferros, as prisoes,
os agoites, as chagas, os nomes afrontosos, de tudo isso se compoe a vossa
imitagdo, que se for acompanhada de paciéncia também terd merecimento
de martirio.”!5 Como demonstram outros textos do grande pregador,
ele se sentiu profundamente atingido pela situagdo desesperado dos escra-
vos negros. Mas a Unica saida que ele viu era para o outro mundo, a trans-
migragdo da terra para o céu. O tema biblico do “Exodo” como trans-
migragdo da terra de escraviddo para a terra da promessa que faz esperar
para aqui na terra a libertagdo que vem de Deus, lhe ficou escondido.
Destarte, ele pregou aquela moral de conformidade cujas profundas mar-
cas encontram-se na mentalidade brasileira até os nossos dias.

c) O catolicismo — uma religido obrigatoria.

Nos paragrafos antecedentes, ficou Obvio o carater oficial,
Gnico e até obrigatorio da religido catdlica no Brasil. A religido catélica
fez parte integrante da heranga cultural dos portugueses e eles a trouxe-
ram a Ameérica juntamente com os seus costumes, usos, mercadorias
e armas. Tanto na formagdo dum catolicismo guerreiro como também
na dum catolicismo patriarcal, a religido catélica se mostrou como um
fator eminentemente politico. Com certa razdo, se vé nela o meio da
unidade nacional. E preciso ver, porém, como esta unidade foi conse-
guida.

O catolicismo era a religido imposta a todos que quisessem
morar no Brasil. S6 os catolicos podiam receber ou possuir terras. Os
indios eram ‘‘pacificados’” pelo batismo e os escravos africanos eram
batizados logo apo6s a sua chegada.

A inquisicdo portuguesa vigiou severamente pela unidade
catblica do pais, se bem que de maneira indireta, através do Tribunal
do Santo Oficio de Lisboa. O historiador Varnhagen estima que uns
500 brasileiros foram remetidos e condenados durante o século XVIII.

Ante o clima de medo criado pelas denunciagGes, deportagdes
e confiscos, os brasileiros reagiram de maneira inteligente: criaram um
catolicismo ostensivo, praticado sobretudo em puUblico, bem pronunciado
e cheio de invocagOes ortodoxas a Deus, Nossa Senhora e aos Santos, To-
dos tinham de ser muito catblicos para garantir sua posicao na sociedade
e ndo cair na suspeita de heresia.

Desta maneira, originou-se o formalismo como trago tipico
do catolicismo brasileiro, o formalismo que tende, finalmente, a tornar
o catolicismo uma pura religido cultural esvaziada.

Deve-se, também a este condicionamento, a formagdo de
numerosos sincretismos dentro do quadro geral das formulas catolicas.
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Parece tipica, a preservagdo dos cultos africanos no Brasil. Os africanos
batizados continuavam a adorar os seus orixas sob a invocagdo e as imagens
de santos cat6licos.

A religido catdlica como religido obrigatoria exerceu princi-
palmente a funcdo de legitimar e refor¢ar a ordem social vigente na colo-
nia. Como se viu acima, ela servia para atenuar os efeitos negativos da
situacdo, ensinando a paciéncia e a resignagdo aos escravos e exortando os
senhores a terem bom coragd@o. Asrarasvozes que se ergueram para con-
testar a iniqiiidade do sistema escravocrata, como as dos padres jesuitas
Gongalo Leite e Miguel Garcia, foram prudentemente caladas pelas auto-
ridades e até removidas da colonia.

d) O catolicismo popular.

No contexto do catolicismo imposto, ou seja, da religido
obrigatéria que se representou nas formas do “catolicismo guerreiro”
e do “patriarcal”, Hoornaert chama a atengdo para um fenomeno que
ele designa, conforme um conceito do nosso século, de “catolicismo p6-
pular”. Hoornaert entende sob esse conceito "o catolicismo vivido pelos
pobres’”. Ao contrario de outros pesquisadores, ele tenta mostrar que
existe um catolicismo popular distinto do catolicismo patriarcal. Neste
catolicismo popular, Hoornaert vé o elemento constitutivo da cultura
popular a qual representa, ao ver dele, a cultura auténtica brasileira.

Nessa visdo, Hoornaert s6 pdoe em oposi¢do a duas outras
atitudes bem distintas: a opinido que nega simplesmente a existéncia de
um catolicismo popular distinto do catolicismo patriarcal e a outra que,
mesmo aceitando o catolicismo popular, lhe nega toda originalidade e
todo valor. No nosso trabalho limitado, ndo se pode referir e discutir
pormenorizadamente a argumentacdo de Hoornaert em favor de sua posi-
c5016. Contudo, ela nos parece muito plausivel, contribuindo ela essen-
cialmente ao entender da realidade religiosa e cultural do pais no passado
na atualidade.

Onde o assim chamado ‘“‘catolicismo popular” se encontra
naquela época ? E quais as suas caracteristicas ? Encontra-se nas ‘“‘dreas
livres”, segundo o nosso autor, entendidas como areas sociolgicas, isto é,
camadas no povo que escaparam do sistema colonial, ou como areas
psicologicas, isto é, niveis de consciéncia ndo atingidos pelo espirito
colonial.

O autor parte da observagao de que o Brasil € muito mais
atingido do que o século 16. A historia dele abrange, também, a sua
pré-historia na América, na Europa e na Africa. A heranca dessa pré-
historia subsiste.
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Diz-se que, para o indio, havia trés ‘“‘saidas’ ante a invasao
portuguesa: a fuga, o suicidio ou a religido. A mesma afirmagdo vale para
o africano trazido para o Brasil. Constitui a religido uma alternativa ante a
total submissdo, um reduto de preservagdo da dignidade original ante a
opressdo.

A atitude defensiva diante do sistema opressivo explica,
também, a aversdo a catequese da qual se queixavam muitos missionarios,
como, p. ex., Nobrega, Luis da Gra, Anchieta, Pires, Blasques. Anchieta
ao refletir a atitude dos indios viu muito claro a causa da mesma: 'O que
mais espanta aos indios e os fez fugir dos portugueses e por conseguinte
das igrejas, sdo as tiranias que com eles usam obrigando-os a servir toda
avida como escravos, apartando mulheres e maridos, pais e filhos, ferrando-
os, vendendo-os...”" !’

Segue dai a desconfianga como uma das caracteristicas da re-
ligido popular. A partir da mesma raiz, entende-se o recuso a tradigdo.
Hoornaert destaca, além disso, o rigorismo moral e o puritanismo da re-
ligido popular, interpretando-os como a interiorizada luta contra a desor-
dem na sociedade. Finalmente, observa-se uma aversado a tudo que é desor-
dem.

Neste contexto, pode-se apontar, mais uma vez, as redugoes,
ou seja, os aldeamentos em geral, nos quais os missiondrios consegui-
ram formar, durante o século XVII, um Brasil Tupi, apresentando-se
a proporgdo das linguas faladas na colonia no comego do século XVIII
mais ou menos de trés para um, do tupi para o portugués. Através de
amargas experiéncias — aversao crescente contra a catequese, do lado do
indio aldeado, afastamento davida religiosa — comecaram a perceber que
as comunidades indigenas eram auténticas e partiram, entdo, para a expe-
riéncia de um catolicismo mameluco ou gentilico, que aproveitasse a anti-
ga sabedoria e o messianismo inerente a cultura amerindia, |sso, porém,
ndo pelo interesse especifico pela cultura dos indios a qual considerava-se
como civilizagdo atrasada, um momento ja ultrapassado da historia huma-
na. Neste desprezo subjacente, Hoornaert vé verdadeira causa da deca-
déncia dos aldeamentos.

O interesse pela propria cultura indigena desenvolveu-se no
Brasil muito mais tarde, comegando com a influéncia do naturalista
alemao von Martius, no século XIX.

Outra “area livre”’, Hoornaert vé nos quilombos. Ele alega
vérios testemunhos de que houve, a partir dos quilombos, uma forma
original de propagagdo da fé, pelos proprios quilombos, e por isso fora
do controle clerical e da imposigdo branca.

E muito dificil, porém, responder a questdo o que foi ao certo
este catolicismo nos quilombos. As respostas, até hoje, ficam no terreno
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das generalidades. Hoornaert opde o quilombo, de um lado, ao candomblé,
de outro, ao catolicismo dos engenhos. Candomblé, como fendmeno
africano, sugere lembranga saudosa da Africa, quilombo, sendo um fend-
meno brasileiro, significa a esperanga dos negros brasileiros. No candom-
blé, os deuses africanos sobrevivem ““em exilio”, enquanto no quilombo
a religido catdlica assume um novo significado, o significado da libertagdo.
Desta maneira, o catolicismo nos quilombos é, também, alternativo ao
catolicismo nos engenhos cujos simbolos significam, como vimos, acima,
no sermdo do Pe. Antdnio Vieira, a escraviddo. Quanto ao carater, o
catolicismo dos quilombos era um ““catolicismo guerreiro”. Os seus santos
eram, pois, santos guerreiros como os dos colonizadores portugueses.

A Igreja oficial da época ndo se interessava pela vida religiosa
nos quilombos: ndo se conhece nenhum indicio de sacerdotes que se
tenham interessado pela sorte dos negros fugitivos e que tenham livre-
mente dado assisténcia a estes quilombos. Destarte, ndo houve intercam-
bio entre elas e a hierarquia oficial catblica. Finalmente, o catolicismo
dos quilombos se apresenta como um catolicismo deformado sem consis-
téncia nem organizagao solida, uma experiéncia abortiva.

Balanga provisorio

O processo da colonizagdo do Brasil caminhou, lado a lado,
com a cristianizagdo do pais. Cristianizagdo, porém, significou ociden-
talizagdo, sendo o cristianismo que os portugueses trouxeram formado
pela cultura ocidental de cunho luso. E mais: nas m3os dos portugueses,
a religido cristd tornou-se logo um instrumento poderoso a servigo dos
seus interesses econdmicos e politicos. Pois, “‘primeiramente Portugal
s6 via o Brasil como terra produtora de bens: ouro, prata, produtos natu-
rais. Primeiros objetivos dos descobrimentos eram o comércio, a explo-
ragdo das novas terras, seguindo em linha concomitante, e como defen-
dendo o interesse econdmico, o objetivo religioso, da difusdo da fé e do
nome de Deus.”!8

Existia, porém, também desde o comego da empresa coloni-
zadora dos Portugueses no Brasil, a contestacdo dos abusos em nome
do evangelho: Levantaram-se os profetas — como p. ex. os ja mencionados
padres jesuitas Gongalo Leite e Miguel Garcia — que contestavam os erros
tanto dos colonizadores como, também, da Igreja mesma e da propria
ordem jesuitica. E formaram-se as comunidades de cunho profético, como
as famosas redugdes no sul do pais e os demais aldeamentos, gracas 2 ini-
ciativa corajosa dos jesuitas e de outras ordens. Existiam, finalmente,
as comunidades dos escravos fugitivos, nas quais se formou um catolicismo
que, embora meio confuso e deformado, constitui uma forma auténtica
quanto a situagdo particular dos quilombos.
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Todas essas iniciativas partem da contestagdo da escravatura,
no sentido estrito, incluindo, entdo, as demais implicagGes da mesma,
inerentes ao sistema colonial como tal, ou seja, implicacdes culturais,
politicas e econdmicas.

N

Lembramos, como passos exemplares rumo a integracdo do
indio na sociedade, a composigdo da gramdtica tupi pelo Padre Anchieta
SJ, a “conversdo’’ dos jesuitas, nos aldeamentos, a um catolicismo de cu-
nho amerindio e os fatos do auto-governo, do regulamento da proprie-
dade e do comércio interno e externo nas redugdes.

A realidade cultural no Brasil, nos primeiros trés séculos
ap6s a descoberta, bem como a realidade religiosa daquela época, ndo
aparecem homogéneas. A parte mais visivel e dominante da cultura a qual
se apresenta como prolongamento direto da cultura ocidental parece
mostrar tendéncias fortes rumo a uma “cultura heteronémica’’, segundo
adistingdo e terminologia de Tillich, enquanto numa camada mais escondida,
mais fraca, os germes duma nova cultura estdo brotando, germes duma cul-
turade cunho ““teondmico” nascendo dos fundamentos da cultura indi-
gena.

Ja apresentamos, até aqui, o papel do catolicismo nas varias
correntes culturais. Destarte, parece-nos problematica a conhecida quali-
ficagdo do catolicismo como ‘‘cimento da unido da nacdo”. Depois dos
nossos estudos até aqui, e pensando na mensagem dos evangelhos e nas
experiéncias ao longo da histéria da lIgreja, um outro simbolo se impde
para exprimir o papel da lIgreja: o do ‘““fermento”, ‘‘que uma mulher
tomou e pds em trés medidas de farinha, até que tudo ficasse fermentado”’
(Mt 13,33).

11l — ACONTRIBUIGAO DA IGREJA CATOLICA PARA UM
DESENVOLVIMENTO INTEGRAL DO HOMEM BRASILEIRO

As correntes existentes no catolicismo brasileiro a partir do
comego do nosso século, ligeiramente esbogadas no primeiro capitulo,
fazem parte duma evolugdo global dentro da Igreja Catolica. Na Europa,
esse movimento sofreu um abalo muito forte com a Segunda Guerra
Mundial e o regime nazista, de maneira que somente conseguiu sobreviver
na resisténcia clandestina. Tanto mais forte levantou-se, findo o "“Terceiro
Reich”, e ndo s6 na Europa mas no mundo inteiro. A vitéria sobre o ini-
migo politico e ideoldgico soltou a iniciativa até entdo reprimida. Foi tam-
bém, nesta época, que o mundo inteiro viveu a fase do otimismo “‘desen-
volvimentista””. No catolicismo, a obra de Teilhard de Chardin conduziu
ao entusiasmo pela idéia da evolugdo, mesmo que o Magistério ainda
nao concordasse com as idéias ‘‘revolucionarias’’.
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Desta maneira, o Concilio Vaticano Il que “oficialmente’
iniciou uma nova época na lgreja, de fato se apresenta como a ratificagao,
sistematizagdo e proclamagdo duma evolugdo cuja historia ja tinha come-
cado quase meio século antes.

E enquanto o Concilio proclamava os rumos “novos” da
Igreja e o Papa Paulo VI ratificava a ““Teologia do Desenvolvimento’ pela
enciclica “Populorum Progressio”, as igrejas particulares em varios paises
ja experimentavam outros desafios. ““Seria para mim de maior impor-
tancia — dizia Karl Rahner quatro anos ap6s o encerramento do Concilio
Vaticano Il — que todos estivessem ou se pusessem de acordo sobre o
fato de que os temas explicitamente tratados durante o Vaticano Il n3o
representam, na realidade, os problemas centrais da Igreja pés-con(:iliar."1 o

Na América Latina, a partir dos anos 60, uma nova visao
da realidade comegou substituindo a euforia desenvolvimentista. Em Me-
dellin, em 1968, a CELAM tornou-se a testemunha oficial dos novos ru-
mos na lgreja latino-americana, ratificando-os e, destarte, encorajando as
respectivas iniciativas que, nas demais partes do mundo, despertaram a
atencdo dos cristdos engajados como sinais da fé viva nesta igreja parti-
cular e como contribuicdo autenticamente latino-americana no conjunto
da Igreja universal: as Comunidades Eclesiais de Base e a Teologia da Li-
bertagao.

Antes de expor o significado desses dois fendomenos religiosos
no contexto da nossa pesquisa, vamos esbogar as linhas mestras das Con-
feréncias Gerais do Episcopado Latino-Americano em Medellin ( 1968 )
e Puebla ( 1979 ) a esse respeito.

1. Alguns aspectos fundamentais dos documentos de Medellin e Puebla.

No segundo capitulo, se aludiu a um dos aspectos essenciais
da Conferéncia de Medellin, passo decisivo rumo a uma visdo realista da
situacdo latino-americana.

A introdugdo ao documento final da Conferéncia mostra
de maneira lucidissima a auto-compreensdao da Igreja no contexto da
atual realidade latino-amricana que se caracteriza pelos signos ‘“da transfor-

mag3o e do desenvolvimento”.2°

‘‘Estamos no limiar de uma nova época da historia do nosso
continente’’, diz o documento, interpretando o ‘‘gigantesco esforgo
por uma rapida transformag3ao e desenvolvimento como um evidente
signo do Espirito que conduz a historia dos homens e dos povos para sua
vocac;ﬁo."2l Segue, entdo, uma alusdo a libertagdo do povo de Israel
do Egito no qual se vé o modelo do novo povo de Deus da Igreja. Ao
contrario da transmigracdo da terra para o céu, Unica saida que o Pe.
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Antonio Vieira via para os membros da irmandade dos pretos na situagao
desesperada deles, a Igreja da atualidade descobriu o ‘‘Exodus” da ‘‘terra
da escravidao’’ para a “‘terra” da promessa’, para a qual Deus quer con-
duzir o seu povo.

E descobriu, também, seu papel neste plano de Deus: “A
Igreja Latino-Americana tem uma mensagem para todos os homens que
neste continente tém ‘fome e sede de justica’ 22 . & um pouco mais adian-
te: ““Nossa missdo pastoral é essencialmente um servigo de inspiragao e de
educacdo das consciéncias dos fiéis, para ajudar-lhes a perceber as exi-

géncias e responsabilidades de sua fé, em sua vida pessoal e social.”"?3

As conclusdes abordam trés grandes setores em sua relagdo
com o processo de transformagao do continente:

1. A promogdo do homem e dos povos do continente para os
valores da justica, da paz, da educagdo e do amor conjugal.

2. Os povos latino-americanos e suas elitas que, por estarem
num processo de profunda mutagdo de suas condicOes de vida e de seus
valores, requerem, ao ver da Conferéncia, uma adaptada evangelizagdao
e educagdo na fé, através da catequese e da liturgia.

3. Os problemas relativos aos membros da Igreja. Os bispos
acham necessario intensificar a unidade deles e a agdo pastoral através
de estruturas visiveis, também adaptadas as novas condi¢gdes do conti-
nente.

O que desperta a atengao no texto das conclusdes é que
as reflexGes se apegam estritamente a realidade do continente: a realidade
socio-econdmica, politica, cultural e religiosa. No comego de cada capi-
tulo se da uma anélise da situagdo. O documento sublinha que os bispos
nao ignoram nem deixam de valorizar os esforgos positivos que se realizam
para a construgao de uma sociedade mais justa.

O tema central da “‘libertagao’ é focalizado de maneira parti-
cular no capitulo 4, dedicado a Educagdo. Diante do ‘‘vasto setor dos
homens ‘marginalizados’ da cultura, os analfabetos e especialmente os
analfabetos indigenas, privados por vezes até do beneficio elementar da
comunica¢do por meio de uma lingua comum”, a Conferéncia define de
maneira programatica que seja a tarefa de educacdo: ‘‘N3o consiste propria-
mente em incorpora-los nas estruturas culturais que existem em torno de-
les, e que podem ser também opressoras, mas sim em algo muito mais
profundo. Consiste em capacita-los para que, eles proprios, como autores
de seu proprio progresso, desenvolvam de uma maneira criadora e origi-
nal, um mundo cultural, em acordo com sua prépria riqueza e que seja
fruto de seus proprios esforgos, especialmente no caso dos indigenas
devem-se respeitar os valores proprios de sua cultura.””?4
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Significa esta declaragdo uma recusa definitiva a todo tipo de
colonialismo cultural. O aspecto de que, na educagdo, o homem deve
ser o autor de seu proprio progresso aprofunda-se no item sobre a ‘‘educa-
¢do libertadora” que significa antes de mais nada que o educando se trans-
forme em sujeito de seu proprio desenvolvimento. Neste sentido, a educa-
¢do torna-se efetivamente ‘o meio-chave para libertar os povos de toda
serviddo... tendo-se em conta que o homem é responsével e ‘o artifice prin-
cipal de seu éxito e de seu fracasso’ ( PP 15 j o5

Para a educacgao ser libertadora, exigem-se as seguintes carac-
teristicas: Ela deve ser criadora e aberta ao didlogo, ela deve afirmar as
peculiaridades locais e nacionais e integra-las na unidade pluralista do
continente e do mundo. Finalmente, ela deve capacitar as novas geracoes
para a mudanga permanente e organica que o desenvolvimento supde.
Além desta orientagdo tedrica, a Igreja considera como o seu direto e
servigo a colaboragdo pratica nas tarefas de promogdo cultural humana,
especialmente pelos leigos, sob todas as formas que interessem a sociedade.

A valorizagdo do mundo cultural popular torna-se mister no
proprio meio religioso quanto a religiosidade popular. ““Ao julgar a reli-
giosidade popular, ndo podemos partir de uma interpretagdo cultural
ocidentalizada das classes médias e altas urbanas e sim do significado que
essa religiosidade tem no contexto da subcultura dos grupos rurais e ur-

banos marginalizados.""%®

A Conferéncia de Puebla segue a linha de Medellin quanto a
relacdo entre as culturas e a fé cristd. Na evangelizac3o, a lgreja seque o
principio de incarnagao: ‘‘A Igreja, Povo de Deus, quando anuncia o Evan-
gelho e os povos acolhem a fé, neles se encarna e assume suas culturas.”’2’
Destarte, a conferéncia reafirma um principio essencial do cristianismo,
infelizmente omitida pela cristandade ocidental na implantacdo do cristia-
nismo nas coldnias do Novo Mundo do comeco da Idade Moderna.

Como em Medellin, assim também em Puebla a tematica
da “libertagao integral’’ pervade todo o documento. Obteve muito
destaque e, neste sentido, se tornou ainda mais desenvolvida e central
do que em Medellin. Reflete-se, desta maneira, o fato de que uma pratica
libertadora ja se tornou mais comum por parte dos cristaos e no seio das
comunidades cristas.

Neste contexto, as Comunidades Eclesiais de Base parecem
um fendmeno tdo significativo quanto importante. Se, em Medellin, a
realidade das CEBs apenas despontava no continente latino-americano,
o documento de Puebla destaca ‘‘como fato eclesial relevante e carac-
teristicamente nosso e como ‘esperanca da Igreja’ ( EN 58 ), a multipli-
cagdo das pequenas comunidades.’”’ 28
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Renova a Conferéncia de Puebla a opgdao da lgreja pelos po-
bres, jA tomada em Medellin, opg¢do cuja novidade consiste no seu sentido
libertador.

Enquanto a Conferéncia da muita énfase as CEBs como feno-
meno caracteristicamente latino-americano, a teologia latino-americana
aparece no Documento final de modo menos inspirador.29 Isso significa
uma lacuna lamentéavel, seja da propria Assembléia como reunido, seja do
Documento final. Ndo obstante isso, na segunda parte deste capitulo, nos
vamos tentar apresentar, em suas linhas gerais, os dois fendmenos da Igreja
Latino-Americana em geral e do Brasil em particular, nos quais convergem,
formando como que os p6los duma elipse, as varias contribuigdes da Igreja
a formagdo do homem no sentido dum ““desenvolvimento integral”.

2. Dois fendmenos caracteristicamente latino-americanos.
a) As Comunidades Eclesiais de Base.

Em abril de 1981, celebrou-se em Itaici — SP o |V Encontro
Intereclesial a nivel nacional das Comunidades Eclesiais de Base
( CEBs ). Demonstrava-se, naquela ocasido, a realidade complexa e rica
deste movimento eclesial: Por uma parte, ele apresenta muitos pontos em
comum, com aspectos consensuais sobre a sua identidade, seus objetivos e
maneiras de pensar e agir. Por outra parte, ele é caracterizado por propiciar
formas organizativas diversificadas, praticas diferenciadas, membros com
consciéncia, formagdo e capacidade de trabalho distintas, conforme sua
origem e situagdo de classe.

Quanto a contribuigdo para a formagdo cultural do homem
brasileiro da atualidade, destacam-se duas dimensdes fundamentais da vida
das CEBs: a das praticas educativas e suas relagdes com o processo atual
de educacdo popular e a da religiosidade popular.

aa) Comunidades Eclesiais de Base e de educa¢do popular.

A partir dos agentes, dos padroes e dos métodos da educagao
popular, distinguem-se trés tipos da mesma. Primeiro, aquele mais tradi-
cional que é produzido para as classes populares, por agentes externos.
Ele se realiza dentro dos padrGes oficiais e quase sempre com métodos
e técnicas autoritarias e elitistas. Existem, porém, também experiéncias
e praticas de agentes externos que realizam uma educacao conjunta com
membros das classes populares, através de meios e instrumentos mais
democraticos, procurando maior igualdade na relacdo educador — educan-
do. Os critérios definidores, neste caso, sempre se apresentam sob a forma
dum acordo com os interesses das classes populares. A terceira variagéo,
finalmente, é aquela que é produzida por essas proprias classes para si
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mesmas. E a “educacdo que os grupos populares proporcionam a si pro-
prios, como uma classe social e através de suas instituicdes legitimas.
E uma forma de educagdo menos ‘oficial’ e menos enquadrada nos progra-
mas de tipo professor — aluno. E, por exemplo, a educagdo que um opera-
rio recebe, fora da fabrica, e fora da escola, dentro do sindicato, que ele
recebe de sua agéncia de classe e através da sua participagdo pessoal em
processos e momentos de trabalho de classe.””3°

Parece, entdo, que as praticas exercidas pelas CEBs vém tra-
zendo subsidios, sugestdes e pistas para uma educacdao popular que,
quanto ao objetivo, visa aos interesses dessa propria classe e que, quanto
aos agentes, tende a produzi-la ndo para para, nem somente com, mas
também pela prépria classe popular.

Procuram as CEBs, nas suas atividades, responder a necessida-
des concretas. E a partir dessas necessidade — a pura sobrevivéncia, vio-
léncia, expulsdes, injusticas, problemas de salde, de casa, de trabalho —
que ha um crescimento progressivo da comunidade. Quando elas se tornam
mais exigentes, suscitam novas praticas e buscam-se novas formas de
organizagdo do povo, levando, p. ex., a processos de ajuda mutua, tais
como mutirdo, grupos de compra, recursos para contratar um advogado
ect.

O aspecto pedagogico é Obvio: elimina-se a “educagdo bancéa-
ria’, o eletismo, o oportunismo, as idéias vagas e abstratas que nao deitam
raizes.

Partindo das necessidades, exige-se num segundo passo, mais e
melhor conhecimento para desvendar as causas, as estruturas e 0s processos
e para fornecer elementos que aperfeicoem as praticas. Num primeiro
nivel, muitas comunidades pedem alfabetizagdo, num segundo, elas
reivindicam estudar a realidade que elas sentem, mas que geralmente nao
compreendem, até, progressivamente, solicitando um estudo da sociedade
em suas varias dimensOes socio-econdmicas-politicas-ideologicas. Essa
necessidade de reflexdo tedrica encontra sua origem no método VER-
JULGAR-AGIR praticado pela Acgdao Catodlica Especializada que ja se
mencionou acima. As CEBs, de certa forma, recuperam e redefinem este
método na qual se reflete o intercambio necessario entre teoria a praxis.

As CEBs se sabem como comunidades eclesiais e sempre mani-
festam, explicitamente, esta sua situagao. Isto significa que a fé se apresen-
ta como o horizonte a partir do qual tudo é globalizado sem, com isso,
negar consisténcia as realidades seculares e politicas.

A partir da Biblia, a comunidade descobre a identidade do
‘Povode Deus’”’, nos tempos biblicos e hoje, e, destarte, desvenda-se o
significado atual da ‘“‘opressdo’’, da libertagdo”, do “Exodo”, das quais
fala a Sagrada Escritura. Os circulos biblicos, as reflexdes sobre a Pala-
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vra de Deus possibilitam o confronto direto da-situagdo da vida concreta
com a Palavra de Deus; despertam a sensibilidade social para os proble-
mas reais da comunidade; fazem com que se descubra uma consciéncia
de si como ‘“‘gente” e ‘‘pessoa’’.

O culto ndo se restringe mais apenas a ritos e praticas sa-
cramentais cujos contelidos levavam os fiéis a passividade e a sua evasdo do
mundo. Ao contrério, as celebragdes religiosas celebram a prépria vida que
tem de ser coerente com o que se, cré.

Todo esse processo pedagogico através do qual as pessoas se
encontram, descobrem seus problemas comuns e se solidarizam, na comu-
nidade da fé, constitui, a0 mesmo tempo, um passo relevante na tomada
de consciéncia da cidadania, da politica, no seu processo de socializagdo
e ressocializagao.

Na tradigcdo da educagdo popular, hd um longo debate concer-
nente aos métodos e técnicas pedagobgicas que favoregcam um auténtico
e coerente processo de conscientizagdao, que forme sujeitos criticos e res-
ponsaveis. Busca-se, com todo esforgo, uma intensa participa¢ado, didlogo,
debate e esclarecimento mutuo de todos os envolvidos, ao pretender
romper com os esquemas classicos e modernos da “educagdo bancaria”,
com as relagOes verticais entre professor e aluno, padre e leigo, dirigen-
te e base.

Parece 6bvio que, na vida e nas praticas das CEBs, se cria uma
pedagogia genuinamente popular que visa a libertagdo, a auto-responsabi-
lidade e a socializagdo dos educandos e que, destarte, significa uma contri-
buigao essencial para a “formagdo do homem brasileiro”.

bb) As Comunidades Eclesiais de Base e a Religido Popular.

“Entendemos por religido do povo... 0 conjunto de crengas
profundas marcadas por Deus, das atitudes basicas que derivam dessas
convicgoes e as expressoes que as manifestam. Trata-se da forma ou da
existéncia cultural que a religido adota em um povo determinado. A reli-
gido do povo latino-americano, em sua forma cultural mais caracteristica,
é expressdo da fé catélica. E um catolicismo popular.”3!

Esse ““catolicismo popular’” emerge, nas CEBs, no nivel institu-
cional da Igreja. Revela-se, nesta base, como uma prética popular, um mo-
do especifico de agir, e ndo mais como pura passividade diante da Igreja
oficial cujas atitudes para com ela variavam, desde tempos imemoraveis,
de complacéncia até irritagdo aberta.

Para percebermos a importancia desta nova situacdo, temos
que lembrar o papel da religido popular no decorrer da histéria do Brasil,
como o mostramos no segundo capitulo deste trabalho. Lembramos os
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dois tipos de religiosidade popular: a religiosidade dos escravos, africanos
e indios, que se formava nas imediagOes dos engenhos de aglcar e do cato-
licismo patriarcal e a religiosidade das “areas livres”’. Em ambos os casos,
a religido popular salvou os seus adeptos do desespero e da morte fisica
ou moral. O escravo africano trouxe consigo seus deuses e com eles o
sentido de sua vida. E o que aos olhos dos dominadores parecia ser sincre-
tismo, ignorancia e supersti¢ao, tinha aos olhos dos dominados um sentido
tatico: tudo servia para preservar um sentido da vida.

Assim, a religiosidade popular, em todo caso, se desvenda
como a forte essencial para o povo oprimido e esmagado sobreviver.

No decorrer da hist6ria, a Igreja ndo reconheceu o senti-
do da religido popular. Agora, como se viu, as coisas estdo mudando.
“A religiosidade do povo, em seu nucleo, é um acervo de valores
que responde com sabedoria cristd as grandes incognitas da existén-
cia. Aazsapiéncia popular catblica tem uma capacidade de sintese
vital.”

De outro lado, o cristianismo ndo se move no nivel das reli-
gides populares; Hoornaert fala num “salto qualitativo” entre a religido
popular e a religido crista. A religido popular, como meio de resisténcia
por motivos de sobrevivéncia, por isso, ndo é capaz de construir uma socie-
dade fraterna. O cristianismo ndo parte da defesa da prépria vida, mas da
revelacdo de Deus na face do préximo. O cristianismo é especificamente
caridade.?® E por causa deste “‘salto qualitativo”” necessério, que a Confe-
réncia de Puebla fala na religido popular como “objeto da evangelizagdo”.
De outro lado, porém, o documento lhe concede, claramente, um papel
ativo na evangelizagdo: A religiosidade popular n3o s6 é objeto da evan-
gelizagdo mas também, enquanto contém encarnada a Palavra de Deus,
é uma forma ativa com que o povo se evangeliza continuamente a si pro-
prio.”34

A importancia cultural da religiosidade popular me parece
dupla: Primeiro, ela apresenta a forma cultural genuinamente latino-
americana, ou seja, brasileira, da fé catélica, guardando no seu seio a von-
tade a vida e a tenacidade invenciveis como heranca moral das tribos
africanas e indigenas que se encontram nas origens do atual povo bra-
sileiro.

“Assumida, purificada, completada e dinamizada pelo Evan-
gelho a religido popular parece capaz de tornar-se um ‘“fermento’’
no processo da libertagdo cultural e de contribuir essencialmente para
o desenvolvimento integral do homem.

n35

Assim, as CEBs, finalmente, poderiam constituir o nacleo do
qual poderd brotar uma nova “cultura teondmica’” de cunho brasileiro,
ou seja, latino-americano.
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b) A Teologia da Libertagdo.

Quando estudamos a contribuigdo do catolicismo atual para a
“formagdo cultural do homem brasileiro’”, desperta a nossa ateng3o,
além das CEBs, mais um outro fendmeno: a assim chamada ""Teologia
da Libertagao”. Os objetivos e as limitagOes deste trabalho nem exigem
nem permitem uma apresentagdo pormenorizada desta maneira genuina-
mente latino-americana de fazer teologia. Limitar-nos-emos a focalizar
alguns aspectos que nos parecem essencialmente relacionados com o
objetivo do trabalho.

aa) A origem latino-americano da Teologia da Libertagdo.

Depois da Segunda Guerra Mundial, havia surgido, no mundo
inteiro, uma forte corrente que se alimentava das idéias e praticas do ‘‘de-
senvolvimento”. Como mencionamos acima, a lgreja uniu-se, na sua ala
mais avang¢ada, a esse movimento. Elaborou-se uma ‘“Teologia do Desenvol-
vimento” que até conseguiu ser confirmada pelo magistério oficial, e,
1967, na enciclica “Populorum Progressio” do Papa Paulo VI que afir-
mou: “’Desenvolvimento é o novo nome da paz.”’3°

Naquele momento, porém, ja tinha surgido uma atitude critica
diante da euforia desenvolvimentista. Particularmente na América Latina,
comegou-se articulando o tema da ‘‘dependéncia”. Perceberam-se as
relagoes de dependéncia e de dominagdo externas e internas, tanto as
econodmicas, criadas pela expansdao do mercado mundial, como, também, as
politicas.

Como primeira tentativa duma resposta do lado da teologia,
nasceu a ““Teologia da Revolugao”, situada na linha de um apoio e duma
justificativa revoluciondria dos cristdos. Entretanto, sucedeu a ela, logo,
a “Teologia da Libertagdo” cujas primeiras publicagtes sairam em 1970.
Viu-se claramente o mérito da corrente antecedente: de haver abalado
a imagem de uma fé ligada a uma ordem social injusta, criticou-se, porém,
o fato de a “Teologia da Revolugdo” se ter transformado numa ‘‘ideolo-
gia revolucionaria” cristd. Em curto prazo, ““tedlogos da libertagdo”’
levantaram as suas vozes em varios paises latino-americanos. E mais: cha-
maram a aten¢ao da Igreja mesmo do “primeiro mundo’’, e 0s novos rumos
da Igreja da América Latina comegaram inspirando a préatica cristd e o
pensamento teoldgico do proprio catolicismo europeu — fendmeno espeta-
cular na histéria do catolicismo “ocidental”.

bb) Ponto de partida e objetivos.

Como ja se viu no ultimo paréagrafo, a Teologia da Libertagao
é uma teologia ““contextual”, ligada a situag3o atual da América Latina que
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se vé marcada por estruturas de dependéncia e de dominagdo. No contexto
do nosso trabalho, parece importante que os tedlogos da libertagdo ndo
s6 apontam as dependéncias politicas e economicas, mas, também, a
erbtica, a pedagogica, a cultural como tal. Destaca-se a situagao da mulher
alienada como objeto sexual e da crian¢a educada com a finalidade de se
conformar aos “ideias’’ europeus de elite.

O ponto de partida da Teologia da Libertagdo é o compro-
misso com o processo de libertagdo. Este compromisso ndo a deixa limi-
tar-se a dar uma interpretagao a Revolugao critd, respondendo a pergunta:
que se deve crer e como crer? Nem ela se contenta
atenuando os efeitos das estruturas injustas. Para ela, o cristianismo existe
fundamentalmente num agir histérico, a saber, na situagdo concretamente
dada, num agir em favor da libertagdo. Este “agir’’ significa analisar as
estruturas de dependéncia e dominagdo; inspirar nos oprimidos a cons-
ciéncia de sua dignidade e de seus direitos; motiva-los cristamente para eles
se unirem e trabalharem juntos na sua promogao e libertaggo.

cc) A Teologia da Libertagdo e o movimento das Comunidades Eclesiais
de Base.

A Teologia da Libertagdo significa, na verdade, a redescoberta
duma maneira primitiva, original de fazer Teologia: falar de Deus e de
Salvag3o a partir e em vista da situagdo concreta, historica do homem.
E isso, exatamente, a maneira da Biblia: dos profetas do Antigo Testamen-
to, de Jesus edas primeiras comunidades cristds. O povo de Israel desco-
briu o agir de Deus no “Exodo” do Egito, da terra de escraviddo a terra
da promessa, acontecimento que se tornou o nicleo do ‘’Credo”” do povo.
Javé se revelou pelo seu agir na historia do povo. Nesta linha, Jesus de Na-
zaré representa o ponto culminante do agir de Deus na histéria. Na pessoa
dele, Deus mesmo assume a historia ““‘encarnando’’-se nela.

Conseqiientemente, cada teologia, nesta tradi¢do judaico-cris-
t3, sempre deveria partir da realidade historica do homem; deveria desco-
brir, entdo, e anunciar como se concretizar a salvagdo no respectivo con-
texto historico, para, assim, esclarecer o agir do homem. As Escrituras
do Novo Testamento, como as do Antigo, refletem esta maneira de fazer
teologia. A Palavra de Deus sempre se apresenta como palavra historica-
mente ‘‘encarnada” e eficaz.

Ao longo da historia da Igreja, a teologia fugiu desta relag3o.
Ja que o evangelho entrou, do mundo judaico, no mundo grego, modifi-
caram-se, também, os acentos da teologia: mudaram do agir de Deus
para o ser, e da dimensdo historica, no qual se realiza e desvenda a salva-
¢do, para a “‘eternidade’”, do ‘‘além’’. No decorrer da historia, esta visdo
conseguiu impor-se e deixou os seus vestigios até na nossa atualidade.
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Os cristdos da América Latina, porém, redescobriram a dimen-
sdo essencialmente historica da salvagdo. E nesta redescoberta, como mos-
tra o nosso trabalho, encontram-se as Comunidades Eclesiais de Base e a
Teologia da Libertagdo. Destarte, se realiza uma experiéncia de fé e uma
vivéncia de salvagao conforme os padrGes primitivos da tradi¢do judaico-
cristd e a partir do contexto histérico — e por isso, também, assumindo
forma cultural — latino-americano.

A Teologia da Libertagdo, como as Comunidades Eclesiais
de Base, representa um potencial importante para a fé cristd na América
Latina que, apés mais de 400 anos, finalmente, assume uma forma lati-
no-americana. Poderiam, assim, contribuir essencialmente para a libertagao
cultural do catolicismo e, através disso, do homem latino-americano
como tal, idéia englobante que inclui, também, a libertacdo das demais
dependéncias e dominagGes acima caracterizadas.

CONCLUSAO

Caracteriza-se o cristianismo por dois elementos essenciais
e indispensaveis: a sua estrutura encarnatéria e o caracter libertador
da mensagem evangélica. Na medida em que a Igreja fica fiel a esses prin-
cipios, cumpre o seu papel de colaborar para desenvolver-se o Reino
de Deus neste nosso mundo. Ao mesmo tempo, da a sua contribuigio
especifica para o desenvolvimento da humanidade rumo a uma sociedade
sempre mais humana. Esquecendo-se, porém, da sua estrutura encarna-
téria e da sua mensagem libertadora ou traindo-as, trai, também, a sua
missdo para com a humanidade como tal.

Segundo o principio encarnatorio, nenhuma cultura pode ter
a pretensdo de representar a Unica forma auténtica do cristianismo: ‘A
Igreja, Povo de Deus, quando anuncia o Evangelho e os povos acolhem
a fé, neles se encarna e assume suas culturas’’, afirma a Conferéncia de
Puebla ( n® 400 ). Sem davida, neste ponto, a Igreja oficial converteu-se
ao principio da encarnagado. Pois, embora existissem, também, nas épocas
anteriores, os incentivos ‘“proféticos’”” dum ‘‘catolicismo tupi’’ ou “popu-
lar”’, eles ficaram a margem da entdo “’Igreja oficial’’, a qual ficava estri-
ta e exclusivamente ligada a cultura ocidental.

Mas ndo somente no meio religioso, a Igreja defende o valor
de cada cultura: Condenando cada forma de dominagdo cultural, a Con-
feréncia dos Bispos em Medellin exigiu para o vasto setor dos homens
marginalizados da cultura uma educagdo libertadora que ‘“‘n3o consiste
propriamente em incorpora-los nas estruturas culturais que existem em
torno deles e que podem ser também opressoras, mas sim em algo muito
mais profundo...: que... desenvolvam de uma maneira criadora e origi-
nal um mundo cultural, em acordo com sua propria riqueza.” ( Ed. cit.
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pp. 4. 48 ) A diferenca entre essa posicao e a da Igreja oficial da época
colonial é 6bvia. Parece impressionante como, finalmente, a voz dos entdo
mal entendidos e até deportados profetas, finalmente, depois de mais
de 400 anos, se impde e torna-se a voz oficial da Igreja na América Latina.

Convertendo-se, assim, a sua identidade, a sua mensagem e
a sua tarefa que Ihe vém do seu fundador, a Igreja comegou contribuindo,
duma maneira nova, autenticamente latino-americana, para a formacao
cultural, autenticamente brasileira, do homem brasileiro.
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(18) Maria do Carmo Tavares de Miranda, A Educagio no Brasil. Universidade
Federal de Pernambuco. Editora Universitaria, Recife, 1975, p. 15.

(19) La risposta dei teologi. Brescia 1969, p. 61. Citado segundo Gustavo Gutiérrez,
Teologia da Libertagao, Petropolis 1975, p. 50.

(20) I Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano, Conclusdes de Me-
dellin, 22 edig3do, Ed. Paulinas, sem ano, p. 6

(21) Ibidem.

(22) Ibidem, p. 10.

(23) Ibidem, p. 12.

(24) Ibidem, p. 47. 48.

(25) Ibidem, p. 50.

(26) Ibidem, p. 69.
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(27) Conclusdes: Puebla, Texto oficial da CNBB, n© 400.

(28) Ibidem, n® 629,

(29) Cf. ibidem, n©® 375.

(30) C. R. Branddo, Da educa¢do fundamental ao fundamental da educagdo. Em:
Revista Proposta, Suplemento 1, Rio de Janeiro, FASE, set. 1977. Citado segundo
L. E. W. Wanderley. Comunidades Eclesiais de Base e Educagdo Popular. Em: REB,
41, Fasc. 164, dez. 1981, p. 638, nota 2.

Cf., também, a referéncia bibliografica ao assunto da educagdo popular em REB, Fasc.
cit., p. 687, nota 1.

(31) 11l Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano. Texto oficial de Pue-
bla na tradugdo aprovada pela CNBB; n® 144.

(32) Ibidem, n© 448. !

(33) Cf. Eduardo Hoomaert, As Comunidades E clesiais de Base e a Religido Popular.
Em: REB, 41, fasc. 164. dez. 1981, pp. 675.676.

(34) Puebla, n© 450.

(35) Cf. ibidem, n®457.

(36) Populorum Progressio, n© 87.
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JACQUES MARITAIN: FILOSOFO DA INTELIGENCIA

Geraldo Pinheiro Machado
Pontiffcia Universidade Catblica de Campinas

Honro-me em trazer uma contribuicdo na qualidade de
professor do Setor de Pés-Graduagdo ( Departamento de Filosofia ) desta
Universidade ao debate da exposi¢do tdo vivida e tdo cheia de significados
que acaba de ser proferida por D. Cadndido Padim. D. Céandido dirigiu por
longos anos a entdo Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras desta

- Universidade.

Minha modesta contribuicdo, além disso, se alinhard — espero
que sem destoar muito do conjunto —a do caro amigo André Franco
Montoro, também professor h4 longos anos desta Universidade, filésofo do
direito, da linhagem dos juristas fildsofos brasileiros configurada por Clovis
Bevilacqua, e, hoje, governador ilustre do Estado de Sdo Paulo.

O tema da inteligéncia aparece em Jacques Maritain no
horizonte dos dois grandes desafios filos6ficos tfpicos da modernidade, o
do evento das ciéncias da natureza no comego dos tempos modernos e o
do direcionamento social da filosofia a partir da primeira metade do século
passado. Aparece também e principalmente nos ensaios elaborados em
torno da filosofia da arte.

Penso sugerir algumas indicagdes em breves notas para tentar
surpreender um Maritain filésofo da inteligéncia.

1. MARITAIN E SANTO TOMAS DE AQUINO

A filiagdo tedrica explicita aos princfpios de Santo Tomés de
Aquino é um trago caracterfstico de Jacques Maritain. Ndo serd justo
analisar sua obra sem levar em conta esta filiagdo constantemente
explicitada®.

N&do aceitava sequer a designagdo de neotomista. Nesse caso

preferira ser paleotomista. “’Sou, espero, diz por fim, tomista’’2,

Em contato com os fatos culturais do século XX, porém,
elaborou um pensamento bastante criativo e empenhativo. Reteve uma
solfcita e por vezes entusidstica atengdo no seu pafs ( embora na Franca
ndo no mundo académico ), nos Estados Unidos, nos pafses hispano
americanos, no Brasil. Com nftidos tragos de lideranga intelectual.
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Essa presenca estd registrada em fontes diversas. Alceu
Amoroso Lima, em Maritain et I’Amerique Latine observava textualmente,
em 1948: “Desde 1925 até nossos dias creio que nenhum pensador
europeu terd sido na América objeto de tantas referéncias, de citagdes, de
comentdrios, de livros publicados pré ou contra suas idéias, de
suplementos de jornais ou de revistas, de centros de estudos em seu
nome’3,

Durante mais de 50 anos de ininterrupta produgdo literéria
trouxe ao didlogo e ao debate o pensamento dos filésofos modernos e
contemporaneos. O (ltimo produto legado por Jacques Maritain foi uma
entrevista. Antonio Carlos Villaca — escritor, poeta, ensaista, jornalista,
mais do que tudo isso extorsionério... — extorquiu do filésofo nos seus
noventa anos, em Toulouse, 1972, essa entrevista que considero uma obra
prima de dupla grandeza humana, a do entrevistado e a do entrevistador.
Estd no Liwro de Antonio, da José OI{mpio4. Nesse documento quase
testamentério, que é a entrevista, Hegel se ericontra presente, como um
sinal. Sinal de didlogo. Didlogo e briga, debate, disputa.

Procuro interpretar de duas maneiras a postura de filiacdo a
Santo Tomds sustentada pelo nosso autor. Uma delas é que a filosofia
aparece a Maritain como resultado de longos séculos de atividade, uma
tradigdo. Cumpre 3s geragGes apropriar-se deste legado com modéstia e
reveréncia. Seria uma variante da tese da filosofia perene privilegiando o
modelo tomista. Esta interpretagdo pode ser documentada na Primeira das
Sete LigSes sobre o Ser’. O tomismo entdo é visto ndo apenas como um
segmento histérico, sim como uma sfntese amadurecida que domina os
tempos e “responde aos problemas modernos, na ordem especulativa e na
ordem prética, portador de uma virtude formadora e libertadora face 3s
aspiragBes e as inquietagdes do tempo presente’’®. Maritain diz esperar
desse modelo “na ordem especulativa, o resgate ( salut ) atual dos valores
da inteligéncia; na ordem prética, o resgate atual ( na medida que dependa
de uma filosofia ) dos valores humanos” ( ibd ).

A segunda interpretagdo é de que Maritain preferiu, como
Jackson de Figueiredo o fard poucos anos depois, ser um soldado da Igreja.
Santo Tomds é um dos grandes filésofos da cristandade. Nesta segunda
férmula interpreto Maritain através das Sagradas Escrituras. H§ um verbete
do livro da Sabedoria que aconselha: se vocé encontrar um sébio gaste as
solas do seu sapato e os degraus da escada da casa dele. Maritain encontrou
um, E quis gastar os seus sapatos, sem reservas...

2, 0 SOCIAL

Em Pessoa e Bem Comum ( 1947 ) Maritain diz considerar a
distingdo entre pessoa e indivfiduo de particular proveito para o
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pensamento contemporaneo. E uma componente metaffsica de que lhe
parece carente o pensamento contemporéneo7. Assim, ao abordar a
problemética social, propde nitidamente um modelo de intervengdo
filos6fico. Pretende estabelecer uma ‘‘filosofia social centrada sobre a
dignidade da pessoa humana”. Quer que esta filosofia social se diferencie
por af de qualquer “filosofia social centrada sobre o primado do indivfduo
e do bem privado’’®.

Um leitor de hoje percebe sem divida nessas colocagdes a fala
do fil6sofo. Poderd perguntar em seguida se estas categorias filos6ficas se
prestam realmente a uma operacionalizagdo polftica, ou mesmo ainda
analftica como as categorias socioldgicas, por exemplo, opressor,
dominador, dirigente. Ou como oprimido, dominado. Serd que contribuem
aquelas categorias e aquela distingdo para a relevante operacionalizagdo
que a préatica social ( intelectual) de hoje caracteriza como
conscientizagdo ? Haverd uma conscientizagdo filosdfica? Serd isto
necessério realmente ao pensamento contemporaneo ? Jacques Maritain
acha que sim. Acha que é de “particular necessidade’”. O livro Pessoa e
Bem Comum é apontado por ele como breve sfntese de outros escritos de
filosofia social de sua prépria autoria até entdo® baseados nesta distingdo e
que de certo modo a explicitam também. Indica em nota de rodapé cinco
desses livros anteriores'®. Noto eu que ndo incluiu nesta listagem
Cristianismo e Democracia ( 1942 ), nem Princfpios de uma Politica
Humanista ( 1945) em que de fato a mesma distincdo estd implfcita.
Depois de Pessoa e Bem Comum publicou, na fase de Princeton, em inglés,
O Homem e o Estado ( 1951 )!!,

Uma das principais propostas desse elenco de livros é a do
humanismo integral, de 1936. Esta foi aceita unanimemente no encontro
de Montevidéo em 1947, pelos convencionais brasileiros, chilenos,
uruguaios e argentinos, segundo o depoimento de Alceu Amoroso Lima,
como “fundamento intelectual” das conclusdes fixadas nesse conclave! 2,
Tais conclusdes, na sequéncia, estiveram presentes 3 origem dos partidos
democrata-cristdo dos pafses em questdo.

Ora, a idéia de pessoa é explicitada filosoficamente no
tomismo através da categoria de substincia intelectual e é esse exatamente
o procedimento de Maritain. Pode ser seguido entre outros neste mesmo
texto de Pessoa e Bem Comum, cap. Il, de p. 11 a 25 na edi¢gdo aqui
citada. Ndo hé possibilidade alguma de ir além desta indica¢do neste nosso
trabalho, mas parece que se torna uma evidéncia que uma teoria da
inteligéncia, incluindo aparentemente o primado da inteligéncia na prépria
tratativa dos problemas soicais, suporta a filosofia social de nosso autor.

3. ANATUREZA

Se o social é o novo em filosofia, a natureza é o antigo e
venerével. Tema velho, reelaborado sempre nas artes, nas ciéncias e nas
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filosofias. As vezes parece desaparecer em determinadas fases culturais e de
repente ressurge com vigor inesperado.

Estd sempre presente na sabedoria popular, a quem fornece o
modelo bésico de razdo, bem como o mftico e o complexo imagindrio
mégico ou realfstico. A terra, os animais, as 4rvores, o verde, o vento, a
chuva, o sol, a lua, o céu, as montanhas, os rios, as enchentes, o mar...

O modelo filos6fico que tematiza a natureza acompanha essa
dinamica cultural.

O jovem escritor da PUC de Campinas, Regis de Morais,
observa agora, em 1977: O processo urbanfstico, envolvido pela
mentalidade cientificista do industrialismo tecnoldgico, estabeleceu, em
certo momento, uma ruptura entre o espago habitado pelos homens e a
natureza. Hoje vemos uma reagdo a isto no trabalho dos urbanistas mais
conscientes, a luta pela reimplantagdo de espagos verdes e a campanha de
reavivamento do significado dos logradouros para convivéncia urbana. Mas
a reorientacdo & sempre mais lenta e diffcil do que a primitiva
desorientacdo. Em dado momento, o mundo cientffico e tecnol6gico
rompeu com a natureza. Tal rompimento significa que a natureza deixou
de ser apreciada e respeitada como mensageira de uma harmonia legftima,
para representar tdo somente um manancial de matéria prima. Nada de
contemplar a natureza ou, como queria o poeta “ouvir estrelas”. Era
urgente fazer alguma coisa com a natureza e ir 3s estrelas’! 3.

Parece a expressdo do bom senso que vela sobre as letras
nacionais, como dizia outro escritor. Expressdo onde ndo falta a dose do
humor literério brasileiro. Tal humor ndo esconde o trigico que est4
presente ao autor de Violéncia Urbana, da colecio Primeiros Passos e de
Dostoievski, da cole¢do Encanto Radical, da editora Brasiliense.

Jacques Maritain entende a filosofia da natureza como o
problema central para o debate sobre filosofia e ciéncia'?. Isto significa
que este nlcleo temético se constitui de modo privilegiado no espaco para
elucidar a identidade e a necessidade da filosofia, a saber, estabelecendo a
necessidade de uma filosofia da natureza face s ciéncias da natureza.

A meu ver, Maritain privilegia na verdade dois momentos para
evidenciar o especffico filos6fico: este da filosofia da natureza no
confronto filosofia da natureza e ciéncias da natureza, outro o da filosofia
cristd, no confronto filosofia e cristianismo, onde est4 desafiado a guardar
a “pureza especffica” e o “perfeito rigor” da atividade racional' 5 e onde
explicita a filosofia como a ““formagdo e organizagdo dindmica da inteligén-
cia”!, entendendo que uma filosofia & filosofia “enquanto racional, ndo
enquanto cristd” e que o que importa mais numa filosofia “ndo é que ela
seja cristd, & que seja verdadeira”’.
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Esta rigidez ( talvez excessiva) e nftida categorizagdo parece
que nosso autor adquire no primeiro momento de identificagdo do tfpico
filos6fico no ambito do pensamento moderno, aquele da filosofia da
natureza, onde se confrontam filosofia e ciéncias da natureza.

Para a multiddo dos criticos modernos e contempordneos
parece que as ciéncias da natureza sdo suficientes para a teorizagdo da
natureza. Ndo é necessdria uma filosofia da natureza. A filosofia poder4 ser
reservada para outros assuntos: a natureza se presta a uma leitura
matemdtica, exata, progressiva, suficiente.

Maritain entende que a leitura matemética da natureza ( no
modelo das ciéncias da natureza ) ndo substitui a leitura filoséfica da
natureza. Por um lado. Por outro lado, a filosofia da natureza é de
“primeira importéncia para a sabedoria’”, é a primeira sabedoria que *'se
nos oferece no movimento progressivo e ascencional da razdo. Por isso tem
tanta importancia para nés, precisamente porque estd no mais baixo da
escala da philia tes sophias’! 8. A idéia parece ser a seguinte: a tematizacdo
filos6fica da natureza se relaciona com as ciéncias da natureza, de um lado:
relaciona-se com outras 4reas da tematizacdo filos6fica, por outro. Fard
falta no interior mesmo da filosofia, como uma etapa tedrica necessaria. O
conjunto filos6fico ndo permite que se passe por alto este questionamento
filosofia da natureza versus ciéncias da natureza.

Maritain procura estabelecer a necessidade da filosofia da
natureza, neste horizonte das ciéncias da natureza, em um longo capftulo
no qual visualiza dois processos, um a que denomina andlise ontolégica,
que responde as formulagGes da filosofia e outro que denomina de anélise

empiriolégica e que responde aos propésitos operacionais das ciéncias!®.

Ora, o que desejo fazer notar é que a andlise ontolGgica e os
seus modos de definir préprios, aparecem nesse texto orientados na
diregdo de uma inteligéncia da realidade ffsica, ao passo que a andlise
empiriol6gica e seu modo préprio de definir, ndo atendem a esse projeto.

Ao contrério, em certo sentido, lutam contra a inteligéncia, é a
observac¢do textual do autor?®,

4. A INTELIGENCIA

Parece ser, de fato, um tema maritaineano. Parece mesmo ter
funcdo diretriz no seu discurso filoséfico.

Vem das primeiras horas. O livro ReflexGes sobre a Inteligéncia
e sobre sua Vida Prépria ( 1929 ) estd na seqiiéncia da primeira série de
livros sisteméticos de filosofia, Arte e Escoléstica ( 1920 ) e Elementos de
Filosofia ( 1920-1923 )21,
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Arte e Escoléstica registra os primeiros momentos deste acento
privilegiado do tema da inteligéncia. A idéia de arte é formulada em
conexdo com a idéia de poder ( virtude ) intelectual??. Neste sentido a
arte ndo é o fato tdo somente das belas artes — do artista — mas de todo
homem nas atividades que se ordenam a uma obra a fazer — o artesdo. A
obra a fazer é o definidor da arte. Uma primeira etapa se estabelece na
diferenciacdo entre a ordem especulativa direcionada para o conhecer e a

ordem prética dirigida ao fazer e ao agir?3.

Numa segunda etapa trata-se de impedir qualquer fissura neste
bloco analftico em relacdo & sensibilidade. Neste modelo filos6fico a
sensibilidade é o que caracteriza o ser humano no universo dos seres
inteligentes. “Importa observar, diz Maritain, que o belo conatural ao
homem, e que é préprio da arte humana (...) é apreendido no sensfvel e
pelo sensfvel; ndo separadamente. A intui¢do do belo artfstico mantém-se,

assim, no extremo oposto da abstragdo do verdadeiro cient(fico"24.

N3o é a inteligéncia analftica, da filosofia ou da ciéncia, que
est4 no discurso sobre a arte maritaineana. E uma inteligéncia que se
exercita “longe de qualquer esforco de abstragdo”, sem “‘trabalho e sem
discurso” ( ibd ). O autor oferece um instrumento interpretativo novo com
a categoria de sentido inteligenciado?5.

Entre esse conjunto de obras do infcio dos anos 20 e Reflexdes
sobre a Inteligéncia e sobre sua Vida Propria estd o episédio Charles
Maurras e Action Frangaise, que aparece em trés documentos sob a
responsabilidade de Maritain, dois em colaboragdo com outros intelectuais
catélicos e um, logo em 1926, de sua autoria exclusiva — Uma Opinido
sobre Charles Maurras e o Dever dos Catblicos.

Maritain em Reflexdes sobre a Inteligéncia e sobre a sua Vida
Prépria visualiza o processo vital da inteligéncia. Os dialogantes deste livro
sdo os fildsofos e cientistas, ndo a sociedade. E porém a consisténcia do
intelectual na sociedade que estd no horizonte de reflexdo. Sdo os grandes
ideais da inteligéncia na civilizacdo contemporanea a motivagdo subjacente.
O livro Doutor Angélico ( 1929 )26 sobre Santo Tomés de Aquino, que
provém do mesmo instante criativo de ReflexGes sobre a Inteligéncia e
sobre a sua Vida Propria tematiza efetivamente inteligéncia e sociedade, no
caso, inteligéncia cristd e sociedade crista.

No itinerdrio desta tratativa da inteligéncia estdo finalmente o
metddico e muito trabalhado Distinguir para Unir ou Graus do Saber
(1932 ) — procura profunda de unidade no universo intelectual, Quatro
Ensaios sobre o Espirito em sua Condi¢do Carnal ( 1939 ), que Maritain
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indica como suplemento ao Distinguir para Unir27, Est4 ainda Ciéncia e
Sabedoria, um dos grandes textos do nosso autor?®,

5. MARITAIN E A REFLEXION FRANGAISE

A mim aparece hoje Jacques Maritain como um representante
muito qualificado da cléssica Réflexion Frangaise. Entendo por af a longa
série de autores e textos franceses, desde Descartes, envolvidos na tomada
de consciéncia crftica da dindmica cultural moderna. Tal movimento ndo
pode ser visto sendo de um angulo eminentemente dialético, desafiado
dominantemente no correr de dois longos séculos pelos novos ideais
intelecutais e pelas novas préticas de elaboracdo cientffica e desafiado
dominantemente desde meados do século passado pelos ideais e pelas
novas prdticas de transformagéo social.

Passa a réflexion numa linha quebrada por Maine de Biran na
virada dos séculos XIX e XX, por Vitor Cousin e pelo Ecletismo, malgrado
a repulsa dos franceses por este autor e sua escola, de muita influéncia no
Brasil, por Augusto Comte, também de grande importdncia para o
pensamento brasileiro, por Marx, que tem tanto a ver com Paris e com os
franceses; passa, para mencionar mais dois polos teméticos maritaineanos,
peia chamada filosofia cristd, sob cuja perspectiva jd procurava escrever
Frederico Ozanan no meado do século passado?® e por Bergson, para
quem o cristianismo estava no horizonte de uma visdo do mundo moderna
e atraente.

Jacques Maritain pdéde dispensar-se do confronto com o
ecletismo — que eliminou de vez de seu campo de trabalho através da:
filiagdo a uma escola histérica definida. Ndo pdde dispensar-se do
confronto com o cientificismo positivista e com a analftica social, peculiar
3 sua cultura nacional, desde pelo menos o Gltimo quarto do século XVIII.

O contexto desta Réflexion Frangaise parece-me oferecer uma
leitura de Maritain complementar & leitura corrente no contexto universal
do tomismo. Em qualquer das leituras surge um dos filésofos mais
inteligentes do século XX e, a0 mesmo tempo, um dos homens mais
magnanimos, magnanimidade persistente quer nos ideais que propds, quer
na prética intelectual que exercitou.

NOTAS

(1) Em La Personne et le Bien Commun, Paris, Desclée de Brouwer, 1947, p. 7, um
exemplo ilustrativo, onde a referéncia aos princfpios de Santo Tomds ndo é reclamada
pelo texto.

(2) Court Traité de L'Existence et de |I’Existant, Paris, Hartmann, 1947, p. 9/10.

(3) Alceu Amoroso Lima, Maritain et I’Amérique Latine, Revue Thomiste, Paris, 48
(1-2):12-17, 1948. ( Namero Especial intitulado Jacques Maritain: son oeuvre
philosophique ).
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(4) Antdnio Carlos Villaga, O Livro de Antonio, Rio, José Olfmpio, 1974, p. 15 a 31.
(5) Jacques Maritain, Sept Legons sur I’'Etre et les Premiers Principes de la Raison
Speculative, 63, Paris, Téqui, s/d, p. 6 ( 12 edi¢do 1934 ).

(6) Idem, p. 5.

(7) Jacques Maritain, La Personne et le Bien Commun, ed. cit., p. 7.

(8) Idem, p. 9.

(9) Idem, p. 10,

(10) Ibd., nota 1 de rodapé.

(11) Jacques Maritain, O Homem e o Estado, trad. Alceu Amoroso Lima, 22 ed., Rio,
Agir, 1956, 251 p.

(12) Alceu Amoroso Lima, Maritain et I’Amérique Latine cit., p. 17.

(13) J. F. Regis de Morais, Ciéncia e Tecnologia: Introdugdo Metodolégica e Crftica,
43 ed,, Campinas, Papirus, 1983, p. 164/5.

(14) Jacques Maritain, La Philosophie de la Nature ( Essai Critique sur ses Frontiéres
et son Objet ). 32 ed., Paris, Téqui, s/d, p. 2. ( 12 edi¢do 1935 ).

(15) Jacques Maritain, De la Philosophie Chrétienne, Rio, Atlantica ed., 1945, p. 5.
(16) Idem, p. 22.

(17) Idem, p. 42/3.

(18) Jacques Maritain, Philosophie de la Nature (...), ed. cit. p. 2/3.

(19) Idem, Terceiro Capftulo, p. 69 a 146.

(20) Idem, p. 48/9 e 72/3.

(21) Jacques Maritain, Réflexions sur I’Intelligence et sur sa Vie Propre, 42 ed., Pari$,
Desclée de Brouwer, 1938, 380 p.; Eléments de Philosophie. | — Introduction
Générale a la Philosophie, 63 ed., Paris, Téqui, 1925, 228 p.; Eléments de
Philosophie. Il — L'Ordre des Concepts. 1. Petite Logique ( Logique formelle ), 63
ed., id, id, 1923, 355p.

(22) Jacques Maritain, Art et Scolastique, 42 ed., Paris, Art. Catholique, 1947, |V, p.
17 a 34.

(23) Idem, 11, p. 11 sgts.

(24) I1dem, p. 39.

(25) 1dem, p. 175.

(26) Jacques Maritain, Le Docteur Angélique, Rio, Atlantica, 1945, 277p.

(27) Jacques Maritain, Distinguer Pour Unir ou Les Degrés du Savoir, 42 ed., Paris,
Desclée de Brouwer, 1946, 919 p.

(28) Jacques Maritain, Science et Sagesse, Paris, Labergerie, 1935, 393 p.

(29) Antoine Frederic Ozanan. Em La Civilisation au Cinquidme Sidcle ( Oeuvres
Complétes, 523 ed., Tome Premier, Paris, Victor Lecoffre, 1894, p. 413 ) refere-se 3
filosofia crista.
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MOVIMENTO ESTUDANTIL:
A UNE NA RESISTENCIA AO GOLPE DE 64 — ANTECEDENTES”

José Luis Sanfelice
Pontificia Universidade Cat6lica de Campinas

INICIO DA DECADA DE 60:
A UNE E A REFORMA UNIVERSITARIA

Aceita-se, como ponto de partida para este estudo, que em
1956 teve infcio uma fase distinta da historia da UNE. Refletindo uma
politizagdo maior do Movimento Estudantil, jd possivel de ser percebida
durante o governo de Juscelino Kubitschek, e com uma atuagdo mais
intensa nos acontecimentos da vida nacional, a entidade dos estudantes
universitarios brasileiros conseguiu, pouco a pouco, abalar o controle que o
Ministério da Educagcdo e Cultura exercia sobre ela. A lideranga
desempenhada pela UNE no periodo 1956—1960, de modo geral, deu-se
através da mobilizagdo dos estudantes contra, por exemplo, o aumento de
precos e na defesa de alguns principios de uma plataforma de orientagdo
nacionalista que incluia um posicionamento adverso as empresas
estrangeiras e aos acordos militares do Brasil com os Estados Unidos.
Como atuagdo mais especifica, entretanto, destaca-se a realizagdo do |
Seminario Nacional de Reforma do Ensino, promovido pela UNE em
1957, e também o engajamento que a entidade teve na Campanha de
Defesa da Escola Publica, por ocasido dos debates que se travaram em
torno da elaboragdo e aprovacdo da Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo
Nacional®.

Sem se efetuar aqui um aprofundamento da histéria da UNE
no final da década de 50, registre-se, todavia, a seguinte observagdo
genérica: a entidade dos estudantes projetou-se, de maneira mais
acentuada, no panorama politico nacional, quando se langou no debate de
questdes que estavam mais amplamente presentes na sociedade brasileira
da época. A orientagdo econdmica, a ordem politica, o nacionalismo, o
desenvolvimento, a politica educacional, por exemplo, foram alguns dos
temas em torno dos quais a UNE manifestou-se e buscou, em diversas

ocasioes, mobilizar os estudantes.

=A publicagdo deste estudo tera sequéncia nos proximos nimeros de Reflexdo (N.E.).
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No interior da UNE, ou seja, na composi¢do dos seus quadros
dirigentes, desde 1956 ocorreu uma hegemonia de estudantes socialistas e
comunistas, num primeiro momento, mas que gradativamente perdeu
espago para a lideranga catélica representada pela Juventude Universitaria
Catdlica — JUC — e, em seguida, ja no inicio da década de sessenta, para a
Acdo Popular — AP. Enquanto organizagdo ndo partidéria, a entidade dos
estudantes universitarios foi se tornando alvo da disputa entre adeptos de
ideologia proximas, divergentes ou radicalmente contrarias, mas sem que se
inviabilizasse sua atuacdo e mesmo realizagOes expressivas, das quais este
artigo ressalta algumas.

1.1 — 1 SEMINARIO NACIONAL DE REFORMA UNIVERSITARIA

Em Salvador, no més de maio de 1961, a UNE promoveu o |
Seminario Nacional de Reforma Universitiria. Naquela ocasido os
estudantes discutiram temas tais como: exame vestibular, programa e
currfculo, sistema de aprovagdo, administragio da universidade,
participagdo do corpo discente na administracdo da universidade,
autonomia e funcionamento da universidade, realidade brasileira, mercado
de trabalho, catedra vitalfcia, tempo integral e fungdo da universidade. Do
Semindrio, resultou o documento ‘Declaracdo da Bahia’’, que foi
publicado com uma nota explicativa na qual se afirmou que a elaboragio
das conclusdes era de responsabilidade exclusiva dos que haviam
participado do evento como portavozes do estudantado brasileiro.
Esclareceu-se também que mesmo assumindo a responsabilidade por aquele
conte(ido, a UNE ndo havia conseguido publicar o documento através da
grafica da Universidade do Brasil, ‘’por conta do convénio mantido com o
Ministério da Educacdo e Cultura”, porque havia surgido um impasse: “‘o
teor ‘revoluciondrio’ deste documento ndo permitia sua publicagdo pelos
6rgaos do governo”. Fez-se entdo a denidncia de que a Universidade do
Brasil e o Ministério da Educac¢do haviam proposto rever e censurar o texto
e que "o assunto levado ao conhecimento do Presidente da Republica
motivou o recuse-se do Sr. Janio Quadros’. A nota explicativa conclui
dizendo que o documento, “pensamento dos universitarios do Brasil”’,

estava af, na integra, desagradando aos poderosos?.

Na ““Declaragao da Bahia’’, dentre outras coisas, nota-se a
tentativa que os estudantes fizeram de ensaiar o que denominaram de
““andlise critica da realidade brasileira e da inser¢do da Universidade no seu
contexto”. No item ‘‘Realidade Sdcio-Econdmica’, por exemplo,
indicou-se ser o Brasil uma nag¢do capitalista em fase de desenvolvimento,
mas onde coexistiam fases historicas do desenvolvimento sdcio-econdmico:
o sistema sulino — desenvolvimento elevado, centrado na industrializagcdo
capitalista — e o sistema nordestino, que os estudantes chamaram de
sistema, mas disseram n3o constituir um sistema, de baixo nivel de



148

industrializagdo e atividade econdomica baseada na extragdo de matéria
prima e produgdo agricola. Para os estudantes, a disparidade entre os dois
sistemas, entretanto, poderia ser facilmente percebida através das
diferengas da renda per capita em cada um deles: enquanto era de apenas
Cr$7.066,00 na regido nordestina, em Sdo Paulo chegava a Cr$30.571,00.
Além do mais, a riqueza que ja era escassa no Nordeste, apresentava-se
ainda mal distribuida. O Brasil, de resto, seria um imenso vazio econdmico
caracterizado, no todo, como um Pai's subdesenvolvido ou em fase de
desenvolvimento®.

Segundo a “Declaragdo da Bahia”, a comprovacdo da visdo
acima tornava-se possivel desde que se levasse em conta: a)a
“infra-estrutura agraria”’, de base latifundiaria, da nossa economia, ‘‘a fazer
do homem brasileiro um ser alienado, sem a menor visdo critica da
realidade’” — fatores que legitimariam o reclamo de urgente e radical
reforma agréria; b) a dependéncia econdmico-financeira do Brasil face as
poténcias estrangeiras, principalmente nos Estados Unidos, e c)a
insuficiéncia dos padrdes de vida que levavam a mortalidade infantil e a
precariedade alarmante das condigGes médico-sanitérias®.

Os estudantes indicaram também que a evolugcdo do
desenvolvimento brasileiro estaria permitindo distinguir certas
contradigoes fundamentais que apontavam a faléncia da estrutura
liberal-burguesa de nossa “Nagdo’”, ou seja: o desequilibrio do
desenvolvimento regional com o ‘sistema sulino’ incrementando sua taxa
de crescimento as custas do subdesenvolvimento nordestino; o controle,
nas decisdes do Estado, da classe economicamente dominante, mas com o
“Estado liberal-burgués, pretendendo oferecer liberdade igual para grupos
sociais economicamente desiguais’’, e que, na pratica, culminou sempre na
concessdao de privilégios aquela classe, transformou “‘o trabalho humano
em mercadoria do capital” e fez ““do operario um ser alienado no seu
trabalho, valorizado apenas pelas leis do mercado’’; o desenvolvimento em
bases capitalistas onde o processo inflacionéario trazia como conseqliéncia a
maior espoliagdo do proletariado e uma proletarizagdo crescente da classe
média; o aumento da intervencdo do Estado no campo econdmico no
sentido de subvencionar a burguesia industrial e a iniciativa particular;
finalmente, a desnacionalizagdo crescente do nosso setor industrial®

Posta esta andlise, que os estudantes consideraram uma
“sumaria reflexdo crftica sobre a realidade sdcio-econdmica brasileira”, os
participantes do | Semindrio Nacional de Reforma Universitaria
acreditaram poder formular algumas diretrizes fundamentais para a
evolugdo brasileira, assim enunciadas:

‘I — Promogdao do desenvolvimento entendido como
reformulacdo total da estrutura socio-econdmica do Pars,
tendo como contetido, no setor econdmico:
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a) criagdo de sélida infra-estrutura de industrias basicas;

b) desenvolvimento do sistema de transportes;

c) uma reforma agraria que possibilite o desenvolvimento
diversificado da produgdo agricola:

d) eliminagdo imprescindivel das disparidades regionais.

11 — Colocamos na base deste desenvolvimento a promogado da
classe operaria, tanto urbana, quanto rural. Para isto, é
indispensavel superarmos a estrutura econdmica
liberal-burguesa e elaborarmos um sistema onde a economia
anarquica do lucro seja substituida por uma economia
planificada, que vise:

a) a satisfagdo das necessidades do povo, oferecendo-lhe
padrdes de vida mais humanos;

b) a eliminagdo da exploragdo do trabalho humano pelo capital
particular e pelo Estado oligarquico e classista;

c) a superagao da condigdo proletaria, enquanto por este nome
se entenda aquele grupo dos que sdo obrigados a vender seu
trabalho em troca de um saldrio ndo correspondente ao valor
de sua cooperagdo no processo produtivo;

d) a socializagdo dos setores fundamentais da economia, que
geram a alienagdo do proletariado ( rede bancaria, indistria de
base, etc. ).

Todas essas diretrizes s6 serao realizadas a medida em que

superemos a estrutura capitalista dominante, vencendo a

opressdo imperialista e criando uma nova estrutura social, que dé

a todos possibilidades iguais de uma vida humana'".®

Jé sob o item “Realidade Politica’, a “‘Declaracdo da Bahia"
comegou abordando de forma rapida a situagdo internacional para
estender-se, em seguida, a situagdo nacional onde, previamente, a
democracia existente foi considerada uma farsa, em decorréncia da
exclusdo de 52% de nossa populagdo da participacdo politica diretiva da
nagio e com o poder econdmico prevalecendo em todos os setores,
provocando desigualdades e grave injustica social. Esclareceu-se, entdo, que
a vida politica brasileira ndo estava se apresentando como setor de
realizagdo das aspiracbes de todo o povo, mas como um instrumento de
poder das “classes dominantes”’. Suas caracteristicas, portanto, de acordo
com a “Declaracdo da Bahia”, seriam: individualismo e competicdo, com as
forgas politicas sendo forcadas a entrarem no jogo dos interesses
econdmicos de pequenos grupos acambarcadores dos meios de produgdo e
consumo; o uso do povo dominado pelas classes economicamente
privilegiadas na luta pela conservacao e consolidacdo do poder; formagdo
de quadros politicos atuantes com elementos saidos quase que
exclusivamente daquelas classes e, por isso mesmo, seus representantes7.
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Os partidos politicos existentes no Brasil foram considerados,
todos eles, segundo a ética estudantil, como pertencentes a burguesia, mas,
apesar disso, partidos sem ideologias porque apenas apresentavam slogans
fragmentérios e demagodgicos. Numa estrutura polftica considerada viciada,
viu-se pouca possibilidade de representagdo das classes menos favorecidas,
a impossibilidade de formagdo de auténticos |ideres catalizadores das
aspiragbes populares e auséncia absoluta de preocupacdo pela formacgdo
politica do povo. Estaria ocorrendo ainda um controle da opinido publica
e manobras partiddrias nos movimentos grevistas, com um sufocamento
das reivindicagdes através da apresentacdo de solugOes acomodaticias,
patrocinadas pelos governos. O proletariado brasileiro, por sua vez, estava
completamente ausente da estrutura governamental e o Ministério do
Trabalho em nada ajudava o surgimento de organizacdes sindicais®.

Na conclusdo do item ‘‘Realidade Politica’” veio, na
“Declaragdo da Bahia”, o seguinte comando: “... cumpre que os
estudantes, principalmente os universitarios, colocados numa perspectiva
proletaria, aliem-se as classes trabalhadoras, e ao mesmo tempo que
fornecam a estas subsidios para o aceleramento do seu processo
emancipatorio, sofram, por parte delas, a influéncia revolucionéaria que s6
essas classes, atualmente, podem exercer’’®. Ficaram entdo estabelecidas as
seguintes diretrizes:

“’Na politica internacional:

1. Reatamento comercial, cultural e diplomatico com todos os
povos do mundo.

2. Posicao efetiva de neutralismo, diante dos dois blocos
internacionais, cerrando fileiras com os paises que defendem a
mesma politica, atuando no sentido de harmonia entre os
povos.

3. Auto-determinacdo dos povos, na sua mais plena acepcéo,
condenando qualquer forma de agressdo econdmica, politica
ou armada.

4. Anti-colonialismo e anti-imperialismo, em todos os seus
aspectos.

5. Repldio a todas as formas de ditadura.

6. Independéncia economica e politica do Brasil.
Na politica nacional:

1. Extens3o do direito de voto aos analfabetos.

2. Condenagdo do regime capitalista, causador de nossa
situacdo de dependéncia econdmica em relacdo aos Estados
Unidos da América do Norte.
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3. Uma reforma agraria efetiva, com assisténcia técnica e
planificagdo, atendendo as necessidades dos camponeses.

4. Mudanga de toda a estrutura socio-politica vigente.
Setor Educacional:

1. Rejeicdo total do Projeto de Diretrizes e Bases da Educagdo,
atualmente em tramitagdo no Senado.

2. Aumento das verbas destinadas a educagado.

3. Necessidade de uma Lei de Diretrizes e Bases da Educagao
diferente do atual projeto, que venha atender concretamente
as exigéncias e necessidades do povo brasileiro, aproveitando-se
dos estudos efetuados por entidades estudantis, por
professores e técnicos.

4. Erradicagdo do analfabetismo.
5. Formacgdo da consciéncia politica do povo brasileiro.
Setor Operario-Camponés:

1. Participagcdo efetiva dos operdrios nos Orgdos
governamentais de cardter primordial para o nosso
desenvolvimento.

2. Criagdo de condigdes, pelo Governo, para ¢ completo
desenvolvimento das organizagOes proletérias, tais como: ligas
camponesas, unidade do movimento operario em uma
confederagdo, etc.

3. Auséncia de qualquer tipo de coagdo politica, econdmica, e,
principalmente, policial, sobre o movimento
operario-camponés.

4. Busca de formas de organizagdo que reinam os elementos
dindmicos da nagdo: operarios, camponeses, estudantes, numa
luta comum pelas reivindicacdes da classe proletéria e visando
a transformagdo da estrutura social vigente.

Diretriz Final
Perspectiva da revolugao brasileira:

Revolugdo entendida como posicdo consciente de todo um
povo no sentido da mudanca de uma estrutura socio-politica
ultrapassada e injusta, para outra que seja um passo a mais no
sentido da eliminagdo da injustica, das desigualdades, das
exploragdes, das competicoes.

Aos jovens brasileiros, principalmente a partir da Universidade,
cabe iniciar essa grande tarefa. S3o eles, e os oprimidos, os
elementos dindmicos por exceléncia que precisam romper uma
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série de alienagGes, de preconceitos e de deficiéncias, oriundos
da sua propria formagdo. Tomar consciéncia da realidade
brasileira e partir para uma atuagdo politica concreta ao lado
dos operdrios e dos camponeses por uma revolugdo brasileira.

Uma palavra de ordem aos universitarios:

z

Declarar posigdes ousadas é facil; dificil é assumir
concretamente estas posi¢5es"1°.

Somente depois do percurso acima ¢ que a “Declaragdo da
Bahia” passou a tratar da questdo da Universidade no Brasil porque, como
ficou dito na introdugdo do documento, ndo ‘“‘atrairia a consideragdo de
uma Universidade tomada abstratamente, retirada do processo historico
que a Nacdo atravessava”, mas sim o esbo¢co da missdo de uma
““Universidade existencialmente entendida, comprometida com as
necessidades concretas do povo brasileiro, Universidade historicamente
datada e sociologicamente situada na segunda metade do século XX, num
pafs em fase de desenvolvimento’! !,

Fazendo consideragGes gerais sobre cultura e sociedade, os
estudantes afirmaram o condicionamento da evolugdo cultural pelo
desenvolvimento socio-econdmico, que, modificando-se, passou a exigir
alteragBes também na instituicdo escolar. Segundo eles, num estagio em
que o homem se voltou para a pesquisa, o carater diletante da
Universidade, de mera transmissora da cultura acumulada, tende a
desaparecer para que a comunidade universitdria se torne instrumento do
desenvolvimento histérico, estando assim totalmente integrada na
sociedade e no meio que a criou e para o qual deve voltar-se com uma
estrutura verdadeiramente flexivel para acompanhar as transformacdes
sociais. Os estudantes disseram querer evidenciar, com a critica sobre a
Universidade, que ela ndo atendia ao projeto histérico brasileiro, ou seja,
"o desenvolvimento na perspectiva do proletariado”l 2,

A critica a Universidade aparece entdo de forma abrangente.
Ela é denunciada por ser privilégio econdmico de poucos jovens, falha em
sua missdo cultural, profissional e social. Daf, as seguintes diretrizes para a
“"Reforma Universitaria” desejada pelos estudantes:

’Compromisso com as classes trabalhadoras e com o povo

a) Lutar pela reforma e democratizacdo do ensino, dando a
todos condigdes de acesso a educagdo, em todos os graus.

b) Abrir a Universidade para o povo, através da criacdo nas
Faculdades de cursos acessiveis a todos; utilizar os Diretorios
Académicos como organizadores ( ou as proprias Faculdades )
de cursos de alfabetizagdo de adultos ( ao alcance de qualquer
Faculdade ), de cursos de mestre-de-obras nas Escolas de
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Engenharia, cursos para lideres sindicais nas Faculdades de
Direito. Promové-los ndo sé nos prédios das Escolas, como em
favelas, circunvizinhanca de fabricas e bairros operarios. Na
América Latina essas iniciativas recebem a denominagdo de
Universidades Populares.

c) Colocar a Universidade a servigo dos drgdos governamentais,
sobretudo do interior dos Estados. Promover, por exemplo, o
levantamento topografico de uma cidade do interior, tracar-lhe
uma rede de esgotos, realizar pesquisas demograficas, etc. Isto
pode ser realizado como trabalho curricular, ou levado a efeito
nos periodos de férias.

d) Colocar a Universidade a servico das classes desvalidas, com
a criagdo de escritorios de assisténcia judicidria, médica,
odontologica, técnica ( habitages, saneamento de vilas ou
favelas ), etc. Que isto ndo seja realizado paternalisticamente, a
titulo de esmola, concorrendo para atenuar os males sociais e
indiretamente solidificando a estrutura iniqua em que vivemos.
E necessério, sobretudo, despertar a consciéncia popular para
seus direitos. Entretanto, enquanto se vai lutando, nao
podemos deixar que milhares de pessoas morram ao nosso
lado.

e) Fazer da Universidade uma trincheira de defesa das
reivindicagdes populares, através da atuagdo politica da classe
universitaria na defesa de reivindicagcles operarias,
participando de gestdes junto aos poderes publicos e
possibilitando cobertura aos movimentos de massa’!3.

Do debate que os estudantes travaram sobre a “‘Reforma
Universitaria”, resultaram muitas outras consideracdes e propostas sobre
aspectos relacionados ao Corpo Docente, a Céatedra Vitalicia, ao Tempo
Integral, 3 administragdo da Universidade, ao exame vestibular, programas
e curriculos, sistema de aprovagdo e problemas socio-econdmicos dos
estudantes!?. As reivindicagOes estudantis, em muitos casos, eram iguais
ou semelhantes aquelas feitas por setores favoraveis & modernizagdo do
ensino e vinculadas ao proprio Estado!®.

O importante para o propoésito deste artigo, entretanto, €
registrar agora a visdo que a UNE formulou do Movimento Estudantil e do
estudante brasileiro, naquele ano de 1961. E provavel que tenha
prevalecido, na entidade, a certeza de que os estudantes estavam ganhando
novas forgas e perspectivas:

O momento presente constitui para a classe universitaria
brasileira uma tomada de consciéncia de si mesma. (...) Ora, no
momento em que se verifica tal realidade, vé-se o estudante em
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uma situagdo contraditoria, que envolve sua origem burguesa,
com os interesses dela decorrentes, e a consciéncia da
precariedade de tal condi¢do diante das perspectivas que se
abrem a evolugdo do mundo moderno. A partir de certo
instante, as lutas populares em que se envolve o universitario
brasileiro passam a exigir dele um claro descompromisso com a
estrutura de dominagdo vigente. E alegra-nos verificar que
despontam em nosso movimento estudantil os primeiros
indfcios de que tal atitude sera possivel. (...) A constatagdo de
que a missdo atual do estudante é colocar a escola a servigo do
povo vai implicar no fato de que a Universidade, para ser fiel a
sua missdo, ndo pode impermeabilizar-se as agitagOes de outras
areas. Ja esta surradissimo o argumento reacionario, sempre
levado a debate, que ‘o dever do estudante é estudar’. ... o
estudo é antes de mais nada um conhecimento da realidade
viva... a missdo de colocar a escola a servico do povo indica
para o estudante comprometido com a luta popular em tornar
essa luta mais conseqliente. N3o se trata mais de estabelecer
vinculos aéreos e ideais entre o estudante e o povo. Ndo se
trata de um pequeno grupo que se desvincula da realidade
estudantil para ligar-se a realidade popular. Trata-se de
incorporar toda uma classe, cem mil universitarios, a
consciéncia da luta popular, ligada a ela por compromissos
concretos da propria situagdo estudantil. Trata-se de perceber
que a missdo do universitario frente ao povo estd, de inicio, na
propria Universidade. ... a classe universitaria aceita o
compromisso com o povo e pretende conduzi-lo na
Universidade. (...) O momento é pois, de uma consciéncia
comum em relagdo aos principais problemas. (..) As
perspectivas do movimento estudantil brasileiro sdo, pois,
francamente favoraveis a uma unido de todos pela luta popular
que se trava no presente.

(...) As batalhas que ainda temos a travar, pela Escola Pablica,
pela Reforma Universitiria, pela consolidagdo da luta
anti-imperialista e anti-capitalista do povo brasileiro, por uma
unido operario-estudantil-camponesa cada vez mais efetiva,
denunciam a opcgao irrecusavel da luta universitaria atual: ou o
compromisso total com as classes exploradas ou a alianga com
uma ordem social caduca e alienada. N3o ha meio termo’!®.

Elaborando analises da realidade e Universidade brasileiras,

buscando definir o papel do Movimento Estudantil, fazendo propostas e
estabelecendo diretrizes para os estudantes e outros segmentos da
sociedade, a UNE conseguiu garantir uma certa unidade dos lideres
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estudantis e dos representantes que participaram do XXIV Congresso da
entidade, realizado em Niter6i no ano de 1961, quando se elegeu para
presidente da organizagdo Aldo Arantes que, em depoimento recente,
indicou ter contado com o apoio, naquela ocasido, da esquerda da
Juventude Universitaria Catodlica e de uma aliangca de todas as forgas
progressistas do Movimento Estudantil®”.

A historia da- UNE, a partir da gestdo de A. Arantes e em
decorréncia dos acontecimentos politicos que se delinearam no Brasil, bem
como dos rumos que o Movimento Estudantil veio a tomar, adquire
contornos extremamente dinamicos.

1.2 — REFORMA UNIVERSITARIA, UNE-VOLANTE E “GREVE DO
UM TERCO”

Aldo Arantes registra, com certo entusiasmo, que a grande
questdo que polarizou o Movimento Estudantil em 1962 foi o problema da
crise na Universidade!®. De fato, levando-se em conta a produgdo tedrica
da UNE, as iniciativas relacionadas a estudos e debates do tema, ds
inGmeras tentativas no sentido de uma maior unidade e mobilizagdo dos
estudantes, a avaliagdo de Aldo Arantes é adequada.

N3do se pode ignorar que, depois do acompanhamento que
fizeram da crise politica do ano de 1961 e do envolvimento que com ela
tiveram, na renGncia do presidente Janio Quadros, os estudantes
retomaram o debate sobre ‘‘Reforma Universitaria”’.

Jéd no més de janeiro de 1962, através dos diretores da UNE,
dos representantes dos diretorios centrais das Faculdades e dos diretores
das UEEs, os estudantes participaram de um “‘Encontro’’ sobre reforma
universitaria, realizado pelo Ministério da Educagdo e Cultura, do qual
resultaram conclusdes que foram publicadas acompanhando as
“Resolu¢des do Conselho da UNE’. Nas conclusSes ficaram delineadas
posi¢cOes sobre o que se considerou problemas da estrutura universitaria
ndo solucionados pela Lei de Diretrizes e Bases da Educagdo Nacional'? e
reivindicagdes no sentido de solugdes. Foi praticamente uma confirmagdo
de idéias, principios e exigéncias que os estudantes j& vinham tornando
publicos?°.

De maior releviancia, entretanto, foi a realizagdo do Il
Seminario Nacional de Reforma Universitaria que ocorreu em Curitiba, de
17 a 24 de margo daquele ano de 1962, e do qual resultou a ‘“Carta do
Parand”, um documento semelhante & ‘‘Declaracdo da Bahia’’, dando
continuidade as analises, aos debates e sugestdes em torno da ‘‘Reforma
Universitaria”2!. Na revista da UNE afirmou-se, ent3o, que os estudantes
pretendiam fazer da Universidade a expressdo das necessidades sociais do
povo; a negagdo de qualquer dogmatismo e uma frente cultural ativa na
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revolugdo brasileira. Evidenciou-se também a preocupacdo em recomendar
a formagdo de orgdos especiais para dar maior funcionalidade a luta pela
reforma e “ligar a reforma universitaria as outras reivindicagdes populares
pelas reformas de base”. Dizendo rejeitar a perspectiva de uma luta pela
“Reforma Universitaria’, numa dimens3ao voltada apenas para o ganho
pessoal dos privilegiados sociais que conseguiam freqlientar o ensino
superior, concluiu-se que o problema da reforma era de fato um problema
popular porque era o povo que ndo tinha acesso d& Universidade. Os
estudantes acreditaram que, com tal posicionamento, haviam inserido a
reforma universitdria no movimento mais global na revolugdo brasileira,
“compreendendo que, se é possivel conseguir vitorias, no atual estagio,
sobre a velha estrutura do ensino brasileiro, a vitoria final s6 a teremos
concomitante com a vitéria final do povo’22.

No depoimento de Aldo Arantes ficou registrado que a tatica
que os estudantes encontraram para perseguirem seus objetivos foi a
“bandeira do 1/3"":

“Com ela exigia-se a participagdo dos estudantes nos 6rgaos
colegiados, no sentido de criar um equilibrio de forgas dentro
da universidade: 1/3 seria de estudantes, 1/3 de professores e
outro 1/3 de professores recém-eleitos. Era, no fundo, uma
tentativa de alianga politica entre os professores novos e os
estudantes, voltada contra os professores estratificados, contra
a velha mentalidade dos catedraticos, visando a formagao de
uma correlagdo de forgas progressistas dentro da universidade.

Foi esta a palavra de ordem que mais sensibilizou o movimento
estudantil. Naquele instante, a UNE tinha formulado sua
politica, a partir de uma andlise critica da universidade
brasileira, e estava capacitada para discutir de igual para igual
com as chamadas autoridades universitarias, pelo
conhecimento de causa que tinha e pelas propostas que
apresentava. O passo seguinte teria de ser um amplo processo
de mobilizagdo e agitagdo politica para levar aos estudantes o
conhecimento dessa proposicao.

A UNE resolveu a questdo do contelido através da formulacdo
de uma politica com base nesses semindrios e a questdo do
método foi resolvida com o que se chamou na época de
UNE-Volante, que foi uma caravana que percorreu o Brasil
inteiro, visitando praticamente todos os Estados da Federagao.
Era uma caravana grande, composta da diretoria, do pessoal
que dirigia politicamente e entidade e de membros do CPC. Ela
deslocava-se de uma capital para a outra de avido e tinha,
basicamente, o objetivo politico de levar as proposi¢Oes do
Seminario de Curitiba para as massas do Movimento
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Estudantil, abrindo amplo processo de discussdo em torno das
resolugdes e, principalmente da participagdo de 1/3 dos
estudantes nos 6rgdos colegiados’?3.

De fato, a atividade da ““UNE-Volante”, privilegiando a
questdo da representagdo estudantil nos Orgdos colegiados da
administragdo universitaria, somada a resisténcia das autoridades que se
recusavam aceitar a referida reivindicagao, criaram condigOes para a ‘‘greve
do 1/3" de alcance inédito no Movimento Estudantil até aquela época. Os
estudantes ficaram paralisados por cerca de trés meses, mas nao
conseguiram o que pretendiam, e dos mais diferentes setores, internos e
externos a Universidade, surgiram inGmeras acusacoes a UNE e ao
Movimento Estudantil, identificados como desejosos de comunizagdo da
Universidade brasileira. No fundo, era a campanha contra a ‘‘Reforma
Universitaria’”” pretendida pelos estudantes que se articulava, sob o sempre
atraente combate ao comunismo veiculado pela direita. A UNE, de
qualguer maneira, saiu fortalecida do processo e chegando ao final da
gestdo de Aldo Arantes conseguiu, no XXV Congresso, consagrar a sua
unidade em torno de uma chapa Gnica que elegeu Vinicius Caldeira Brandt
para novo presidente da entidade. De imediato, Vinicius C. Brandt
testemunhou ser um cristao.

O novo presidente considerou que o XXV Congresso havia
demonstrado a maturidade alcangada pelo Movimento Estudantil: “‘Tal
conclusdo é possivel em virtude que a unidade vitoriosa ndo foi produto de
um ‘conchavo’, bem sucedido, de um cambalacho de ocasido — pelo
contrério, ela surgiu de cada uma das bancadas estaduais, como idéia-forca
coletiva, impondo-se, a partir dos representantes da esmagadora maioria
das escolas superiores do pafs, até mesmo aos atritos eventuais das
liderangas”2%. Vinicius C. Brandt reconheceu, entretanto, que a unidade
em torno de um minimo de principios ndo eliminava a heterogeneidade e a
divergéncia, e, por isso mesmo, é que campanhas da imprensa, alicercadas
em minorias desmoralizadas, visavam a divisdo do Movimento Estudantil:

I

o problema é consolidar a unidade conseguida e,
continuando o trabalho da gestdo Aldo Arantes, fazer um
trabalho que realmente represente os 100 mil universitdrios
brasileiros, que esclarega ainda mais a todos nods. (...)
Pensamos, por exemplo, em organizar, ja e ja, um Congresso
Operario-Camponés-Estudantil, com o fito de dar a cada um
dos setores sociais participantes a exata nogdo das respectivas
reivindicagGes. Estamos ainda organizando nossa participagao
nas proximas elei¢des de outubro, voltada ndo para a atividade
de ordem politico-partidaria, que a tal a UNE n3o deve nunca
se propor, mas a um trabalho sobre a democratizagdo eleitoral,
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vale dizer, contra o poder econdmico, o voto de cabresto, a
negagcdo de voto analfabeto e outros fendmenos responséveis
pelo baixo grau de autenticidade da vida polftica nacional’’?>.

Vinicius C. Brandt que acabava de assumir o comando da
UNE, fez entdo referéncias ao que ele denominou de atual estdgio da luta
estudantil e perspectivas do movimento universitario:

“Vivemos, hoje e aqui, uma fase pré-revoluciondria do
processo brasileiro. As contradicdes brasileiras estdo af,
complexas, a exigirem solugdo, superagdo, progresso. Cabe aos
estudantes participarem do momento presente, lutar, alcangar
vitorias. A nova fase ndo admite mais clpulas radicalizadas mas
afastadas de suas bases num divorcio virtual, porque neste
momento quem se apresenta de forma radical é a propria
realidade brasileira, atingindo com seus problemas todas as
camadas sociais do pafs, entre elas os estudantes. As atitudes
do movimento universitario, neste momento, s6 podem ser
aquelas que sistematizem e exponham o que vai na consciéncia
de cada estudante e dos estudantes como grupo social. A
vanguarda s6 é vanguarda por que, se permitem a tautologia,
vai a frente de alguém, que a segue conscientemente, e ndo
como um rebanho. Em nossa atividade na UNE desejamos que
cada estudante tenha uma critica a fazer, uma agdo a
desempenhar, neste momento em que todos sdo chamados a
definigdo e 3 luta’26,

Ainda na gestdo de Vinicius C. Brandt realizou-se, em janeiro
de 1963, um Conselho da UNE que veio reafirmar, como linha politica, o
vinculo do estudante com o desenvolvimento do Pars, propondo que fosse
... incrementada a luta pelas reformas de base, contra a atual estrutura de
dominagdo da sociedade brasileira; pela eliminacdo das diferencas sociais e
pela implantagdo de uma sociedade nova'’, que afirmasse ‘‘a igualdade real
entre todos aqueles que elaboram o progresso social’”?”. Em um Il
Seminério de Reforma Universitaria, manteve-se o basico da proposta da
“Carta do Parand” e no XXVI Congresso elegeu-se, para a presidéncia da
UNE, José Serra, o Gltimo presidente da entidade do periodo politico da
legalidade no Brasil, antes, portanto, do Movimento de 64.

1.3 — A UNE AVALIA O MOVIMENTO ESTUDANTIL

Em fins do ano de 1963, através de um documento-estudo?®, a
UNE dirigiu-se a lideranca estudantil propondo uma revisdo dos
instrumentos de luta para a efetivagdo da “Reforma Universitaria” e
apontando, de infcio, que o Movimento Estudantil sempre teve presente
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em sua atividade as reivindicagOes escolares e a luta politica, mas sem que
esses aspectos fossem devidamente articulados. A UNE reconheceu, a
seguir, que pela luta em torno da “Reforma Universitaria” havia-se
estabelecido o elo entre as reivindica¢Oes escolares e a luta politica:

““Nao se tratava mais de estabelecer vinculos aéreos e ideais
entre o estudante e o povo. Ndo se tratava mais de uma
vanguarda que, desligada da realidade estudantil, ligava-se a
realidade popular em nome dos estudantes. Tratava-se de
incorporar todo um movimento, cem mil universitarios, a
consciéncia da luta popular, ligado a ela por compromissos
concretos da propria situagdo estudantil. Tratava-se de
perceber que a missdo do universitario frente ao povo esta de
inicio na propria Universidade’2°.

Segundo o mesmo documento-estudo da UNE, a luta pela
“Reforma Universitaria” nasceu da necessidade de conquistar as bases
universitarias que pouco participavam das posicdes das liderancas, mas
também de um avango, nas lutas pela solu¢do dos problemas estudantis -e
como estagio superior dessas lutas, ou seja:

“

... a Reforma Universitiria como uma das reformas
necessarias a libertagdo nacional e & emancipagdo do povo. ...
percebe-se claramente que a Reforma Universitiria ndo é do
interesse apenas do estudante, mas sobretudo do povo, e que
ela s6 sera possivel, no seu pleno sentido, com a libertagdo
nacional e a reestruturagdo da sociedade brasileira, e que,
portanto, € necessdrio lutar pelas outras reformas e pela
libertagdo nacional para lutar conseqiientemente pela Reforma
Universitaria, assim como lutar pela Reforma Universitaria j& é
uma forma de lutar pela libertagdo nacional e do povo
brasileiro’3°.

A UNE acreditou que a posi¢do acima estava bem clara porque
a “Reforma Universitaria” havia se definido como uma reforma de base;
tomou-se consciéncia de que a ‘‘Reforma Universitaria”” era a luta
especifica do universitario, luta a partir da qual se desdobrariam as demais;
enfim, porque se entendeu que luta especifica n3o significava nem
exclusiva, nem privativa. “‘Dizer que a Reforma Universitaria é a luta
especifica do universitario significa dizer que ela é a sua forma de se
conscientizar dos problemas gerais da sociedade brasileira e de se inserir
nas lutas mais amplas de transformagdo social; de se politizar. organizar e

acumular forgas para os estagios superiores da luta popular"3 L,

Posta a ““Reforma Universitdria’” na dimensdo acima, a UNE
procurou delinear o desenvolvimento histérico da luta estudantil emitindo,
ao mesmo tempo, sua avaliagdo. Por representar a visdo da UNE naquele
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momento, pelo esforco de sintese e visdo critica que se procurou
expressar, torna-se conveniente acompanhar, de forma sumaria, os pontos
principais que foram indicados e que, significativamente, estavam
relacionados aos eventos registrados até agora por este artigo.

O | Seminario Nacional de Reforma do Ensino, ja indicado por
ter sido uma promog¢ac da UNE no ano de 1957, na cidade do Rio de
Janeiro, foi considerado pela entidade o inicio da luta pela ““Reforma
Universitaria’ no sentido de ter despertado o Movimento Estudantil para
uma reivindicagdo mais sistematica. O seu limite estaria na visdo parcelada,
imediatista e exclusivamente didatica. JdA no ‘‘Debate sobre a Lei de
Diretrizes e Bases’, durante a campanha que se desenvolveu pela Escola
Publica no final da década de cinqiienta, teria se constituido o primeiro
passo para que o estudante ligasse sua condigdo e suas lutas as contradigOes
da sociedade brasileira porque, naquela época, ficou demonstrado que a
batalha por melhores condigGes de ensino estava associada as lutas de
interesse no ambito da sociedade global. Além do mais, durante a
campanha, o Movimento Estudantil teve oportunidade de se inscrever
entre as forcas populares, sequndo a avaliacdo da UNE32,

O | Seminédrio Latino-Americano de Reforma e
Democratizagdo do Ensino-Superior, Bahia — 1960, foi apontado como a
oportunidade mais estreita para o contato com os movimentos de reforma
universitaria dos paises vizinhos e também como o momento de tomada de
consciéncia da ““Reforma Universitaria’ enquanto luta de democratizacdo
da Universidade. No | Seminario Nacional de Reforma Universitaria, com
sua “Declaragdo. da Bahia", Salvador — 1961 fortaleceu-se nas vanguardas,
de acordo com a visdo da UNE, a disposicdo de luta e a aguda percepgdo de
sua importancia: “o movimento estudantil enriquece sua luta com uma
visdo estrutural da Reforma, baseada na anélise critica da Universidade
brasileira. A Declaracio da Bahia é um marco’33.

No documento-estudo da UNE, o Il Seminario Nacional de
Reforma Universitaria e sua respectiva ‘‘Carta do Parana”, Curitiba 1962, é
avaliado como o evento que conseguiu desenvolver um pensamento ao
mesmo tempo critico e criador. Ali aprofundou-se e alargou-se a critica da
Universidade brasileira, mas concomitantemente procurou-se determinar
medidas concretas, capazes de dar inicio ao processo de transformacdo
estrutural de nossa Universidade. Delineou-se um projeto de Reforma e
tragou-se a tatica de luta. “‘A Carta do Parana é outro marco’’># na luta
pela “Reforma Universitaria”’.

A “"Luta por um Tergo” teria sido a expressdao da necessidade
que se sentiu de superar a fase de mera teorizacdo para uma teorizagdo e
luta concretas. Desde o |l Seminério Nacional de Reforma Universitaria, a
orientagdo da UNE foi no sentido de concentrar a luta em torno de
medidas fundamentais de democratizacdo imediata do ensino superior: ...
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a analise da situagdo universitaria e a experiéncia das lutas anteriores
indicavam claramente que os atuais grupos de decisao interna nas Uni-
versidades ndo fariam a Reforma, ou seja que era preciso quebrar, trans-
ferir ou alterar os centros de decisao dos problemas universitarios para
que se obtivessem as principais transformacdes requeridas na estrutura
universitaria”3%, A luta por um terco de representagdo estudantil nos
6rgdos colegiados havia sido a busca para colocar um instrumento de
decisdo nas maos do Movimento Estudantil e no interio da propria es-
trutura administrativa das Universidades. Além do mais, o momento foi
muito oportuno para a reivindicagdo porque a aprovacdo recente, na
época, da LDB assegurou a participagdo dos estudantes nos 6rgdos co-
legiados e as Universidades receberam um prazo para regulamentar essa
participacdo. Como a UNE-Volante levou o problema da reivindicagio
estudantil e a mensagem da ‘“Reforma Universitaria’” para todos os can-
tos do Brasil, em maio de 1962 o Conselho Nacional dos Estudantes, reuni-
do em S3o Luis, analisou a situacdo e chegou as seguintes conclusdes: ‘1) a
participagao efetiva dos estudantes nos 6rgaos colegiados das Universidades
era um passo fundamental para a Reforma; 2) o prazo de que se dispunha
para forcar essa representacdo era exiguo j4 que estdvamos a apenas um
més do término do prazo para que fossem submetido ao Conselho Federal
de Educacdo os estatutos reformados; 3) a preparagdo para um movimento
de maior seriedade era insuficiente; mas se deveria confiar que o mo-
vimento em si fosse capaz de mobilizar as bases universitarias’3®. Em
fungdo dessa avaliagdo o Conselho de S3o Luis decidiu aguardar até 10 de
junho pela decisdo das Universidades e a partir dai ter por palavra clara de
ordem: “um tergo ou greve”. Como, ultrapassado o prazo a maioria das
Universidades se mantivesse na recusa em atender aos estudantes, defla-
grou-se a greve.

Sobre a “Greve do um tergo”, a UNE pensou que ela foraum
passo importante do movimento universitario porque demonstrou a uni-
dade e coesdo dos estudantes. ‘O periodo de greve foi um periodo in-
tenso de conscientizacio”’3”7. E verdade que a representagdo de um tergo
so foi atendida em poucos estabelecimentos de ensino superior, mas
conseguiu-se a representacao plural e os problemas dos estudantes as-
sumiram proporgOes nacionais, deixando de ser uma preocupacio da
pequena vanguarda estudantil. O proprio Movimento Estudantil teve
oportunidade de sentir sua forca. De negativo indicou-se o recurso  greve
como paralizacdo e ndo como mobilizacdo; confus3o entre o entusiasmo
despertado nas bases estudantis pela greve com uma consciéncia que so
existia de forma difusa sobre os problemas da Universidade e uma confian-
¢ca excessiva na atuacdo isolada do Movimento Estudantil sem atentar
seriamente para a necessidade de ganhar o apoio de outras areas da po-
pulagdo. Em verdade, a avaliagdio da UNE deu muito mais énfase aos
aspectos negativos, admitindo mesmo que o Movimento Estudantil, ao
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final da Greve do um Tergo, ““foi arrastado a uma crise sem precedentes,
que o colocou ante uma necessidade inadiavel: fazer uma revisdo profunda
de todos os seus instrumentos de luta e uma explicitacdo clara de seus
objetivos”38.

O documento-estudo da UNE,a partir desse momento, adquire
um carater mais diretivo. Ponderou-se que o Movimento Estudantil ndo
havia deixado de lutar pela ‘’‘Reforma Universitdria”, apesar das
dificuldades posteriores 3 ““Greve do um Tergo”, para insistir nas ligGes ja
aprendidas: auséncia, nos universitdrios, de uma consciéncia esclarecida das
razbes fundamentais de suas lutas e por conseqliéncia uma dissociagdo
entre as liderangas e as bases; constatacdo de que a mera teorizacdo da
"’Reforma Universitaria” era uma fase ultrapassada, e a descoberta da
“necessidade da consciéncia da correlagdo natural entre movimento
universitério e demais movimentos populares’. Face as essas consideragaes,
impunham-se as diretrizes abaixo enumeradas, para a continuidade da luta.

‘1. a atuagdo do movimento estudantil deve ser cada vez mais
alicercada num permanente didlogo entre as liderangas e as
bases, pois s6 é possivel caminhar na medida em que haja
participacdo ativa de todos; o trabalho de base deve ser a
preocupagdo primordial, bem como a de elevar o nivel politico
da massa estudantil;

2. para tanto, é necessdrio rever as condigBes de
funcionamento e providenciar a reorganizagdo do movimento
estudantil;

3. 0o estudo da Reforma Universitdria deve orientar-se
sobretudo para medidas de carater pratico, passando dos
estudos gerais para o aprofundamento de aspectos da Reforma
Universitaria, e para um esfor¢o de aplicagdo dos principios
gerais a reforma de cada curso, e de programagao da luta; outra
preocupacgdo constante deve ser a de difundir o mais possivel
os estudos sobre Reforma Universitaria, levar a todas as bases
os seus resultados;

4. necessario um entrosamento cada vez maior com os demais
movimentos populares, tomando consciéncia de que a luta pela
Reforma Universitaria é uma luta popular, o que significa por
um lado que ela ndo pode ser luta apenas dos estudantes mas
de todas as forgas populares, e por outro lado que, lutando por
ela, o estudante ndo esta lutando apenas por seus interesses,
mas estd participando da luta mais ampla pela libertagdo do
povo; em suma, consciéncia de que a luta pela Reforma
Universitaria € uma luta especifica do universitario, com tudo
que isso significa e implica...
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Demais, impde-se a compreensdo da validade da luta por
reivindicagdes parciais, imediatas, como forma de despertar,
galvanizar, aglutinar e organizar a massa estudantil para lutas
mais amplas e mais consequientes pela Reforma Universitaria e,
a partir dela, pela reestruturagdo da sociedade brasileira. A
Reforma Universitaria é um processo e, assim, atravessa etapas;
logo, a luta tem de ser colocada a partir de problemas
concretos, imediatos, e o que cumpria, como ainda hoie, era
identificar os pontos fundamentais capazes de mobilizar os
universitarios e abrirem caminho para uma reformulagdo mais
profunda do ensino superior”.3 4

Todo o esforco da UNE em estabelecer as diretrizes acima,
convergiu para o que se considerava o apice da proposta: uma compreensao
mais nitida da ‘’Reforma Universitaria” como uma reforma de base.

“E claro que a Reforma Universitaria ndo pode ser definida
como Reforma de base, se compreendermos este conceito
como definidor de transformagGes infra-estruturais. Mas se
entendermos por reformas de base as reformas indispensaveis
para que o processo de desenvolvimento do pafs prossiga,
verificando-se a importancia do obstaculo a formagao de uma
consciéncia critica que constitui o carater alienado de nosso
ensino, e a importincia do obsticulo a promogdo do
desenvolvimento econdmico e social que o nosso atual sistema
universitario representa, ndo poderemos deixar de inscrever a
sua modificagdo dentre os pressupostos da luta popular de
libertagdo"4°.

A UNE justificou, entdo, porque no |1l Seminério Nacional de
Reforma Universitaria, realizado durante o ano de 1963 em Belo
Horizonte, concluiu-se pela “necessidade de um projeto de lei que afastasse
os obstéaculos jurfdicos a democratizagdo da Universidade e associasse a
luta do movimento estudantil as lutas pelos principais projetos de
Reformas de base e a0 mesmo tempo vinculasse as forgas populares a luta
pela Reforma Universitaria”*!. Era uma solugdo tética que se impunha
pelas proprias exigéncias do processo de desenvolvimento social. “... a
melhor forma de condugdo imediata da luta pela Reforma Universitaria
seria, aproveitando o momento polftico de luta pelas Reformas de base,
encaminhar ao Congresso um projeto de Emenda a Constitui¢do e outro de
alteracdo da Lei de Diretrizes e Bases em que se consubstanciassem os
pontos fundamentais da luta imediata pela Reforma Universitaria”42, e
pelas condigGes de eficicia na obtengdo da reforma da Universidade
porque medidas concretas estavam a esbarrar na legislagdo recente, mas
anacrdnica. “Por isso se fixou para o movimento universitdrio, de forma
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impositiva, a necessidade de afastar os obstéaculos legais & democratizagdo
da Universidade. Ora, tais obsticulos se encontram tanto na Constituicdo
Federal, com a vitaliciedade de catedra, quanto na Lei de Diretrizes e
Bases, com as condigGes legais do ensino superior. Daf, que o Seminério de
Belo Horizonte tenha cuidado de elaborar um projeto de Emenda
Constitucional e outro, de substitutivo a Lei de Diretrizes e Bases, no
capf(tulo referente ao ensino superior"43.

A UNE deu seqliéncia ao seu documento-estudo ““Luta atual
pela reforma universitéria”, expondo o contelido bésico da sua proposta de
Emenda Constitucional, em que aparecia a extingdo da vitaliciedade de
catedra, e do Substitutivo a Lei de Diretrizes e Bases complementando a
sugestdo da Emenda, mas acrescentando outras como o fim de vestibular,
"... passo importantfssimo na democratizagdo do acesso & escola superior”’;
um novo sistema para a distribuicdo e aplicagdo das verbas universitarias e
a participagdo estudantil nos 6rgdos colegiados, no minimo de um terco44.

Por tltimo, a UNE previu que no inicio do ano de 1964 os
projetos seriam encaminhados ao Congresso Nacional, mas que as
resisténcias a aprovagdo seriam grandes e que por isso era necessaria uma
preparacdo para essa grande luta com uma discussdo ampla feita por
diferentes setores da sociedade, com a formacgdo de comissdes de estudo e
sobretudo com mobilizagdo: ““Que sejam utilizadas todas as formas de luta:
as Assembléias, os abaixo-assinados, as manifestages de apoio, os
contactos, os telegramas, os manifestos, os panfletos, as passeatas, os
comicios, até os remédios mais extremos, quando se tornarem
necessarios”?5. Concluindo, conclamou-se todos 3 unidade firme e
combativa na luta pela reestruturagdo da Universidade brasileira.

A orientagdo tentada pela UNE, em fins de 1963, foi o (ltimo
grande esfor¢co da entidade em torno da ““Reforma Universitaria’ antes do
golpe politico de 1964. O Pais ja vivia um movimento de radicalizac3o e
muitos intelectuais, professores e estudantes estavam mais mobilizados
para programas de educagdo popular, alfabetizagdo de adultos e educagdo
de base, em fungdo da perspectiva difundida de que a revolucdo estava para
acontecer. Nos meios estudantis, a mobilizagdo encontrava-se dividida, sob
a orientagdo de diferentes organizagdes politicas, religiosas e outras, com
prioridades de agdo divergentes. Além do mais, o espaco de luta da
“Reforma Universitaria”, aos poucos, mereceu a atencdo da burguesia e
dos setores vinculados a ela que mobilizaram quadros no préprio aparelho
estatal para viabilizarem medidas modernizadoras da Universidade e a
servico do desenvolvimento capitalista*®. O acompanhamento da trama
politica brasileira passou a merecer maior empenho da UNE e do Movimento
Estudantil fazendo mesmo que houvesse uma dicotomia entre o que os
estudantes haviam avangado teoricamente na compreensdo da ‘‘Reforma
Universitaria”, como luta especifica dos universitérios, e o envolvimento
de agdo politica efetiva que passaram a ter?”.
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NOTAS:

(1) Autores como Artur J. POERNER, O poder jovem, e Luiz A. CUNHA, A
Universidade critica, viabilizam um acompanhamento mais amplo do Movimento
Estudantil no Brasil e da historia da UNE nos perfodos anteriores & década de 60.
Com relagdo a gestdo da UNE iniciada em 1956, o primeiro autor refere-se a ela como
sendo de reconquista da entidade pelos estudantes progressistas, fim da fase de
domfnio direitista no Movimento Estudantil e fim do Perfodo Negro ou policial da
UNE. Comegaria af a recuperagdo democratica da entidade. Cf. p. 184-87. O segundo
autor, por sua vez, faz mengdo ao fato de que “... os estudantes universitérios, até
entdo buscados como massa de manobra para conflitos entre segmentos das classes
dominantes, passaram a atuar como aliados explicitos das classes trabalhadoras na
constru¢do de uma nova ordem social”’. Cf. p. 61.

(2) UNE. Declaragio da Bahia. 12 Seminario Nacional de Reforma Universitéria,
1961, 46p.

(3) Ibid., p. 7-8.

(4) Ibid., p. 9-10.

(5) Ibid., p. 10-12.

(6) Ibid., p. 12-13.

(7) Ibid., p. 13-15.

(8) Ibid., p. 15-18.

(9) Ibid., p. 18.

(10) Ibid., p. 19-20.

(11) Ibid., p. 7.

(12) Ibid., p. 21-22.

(13) Ibid., p. 26-27.

(14) Ibid., p. 26-44.

(15) Cf. Luiz A. CUNHA, A Universidade critica, principalmente o capftulo IV,
“Desenvolvimento, seguranga e modernizagdo’’, p. 151-205.

(16) UNE. Movimento. jul. de 1961, p. 12-13.

(17) VARIOS, Historia da UNE, p. 14.

(18) Ibid., p. 16.

(19) “... os estudantes foram surpreendidos com a aprovagdo pelo Congresso
Nacional, da lei de diretrizes e bases, seguindo uma linha contraria 8 da Campanha de
Defesa da Escola Pablica e, ainda mais, sofrendo modestos vetos do presidente da
repUblica cuja posse no cargo, embora contido pelo parlamentarismo, ajudaram a
assegurar. Mais surpreendidos ficaram ainda com a recusa do presidente em conceder
audiéncia a diretoria da UNE, empenhada em apresentar-lhe diretamente suas
reivindicagbes’’. Luiz A. CUNHA, A Universidade critica, p. 227.

(20) UNE. Resolugdes do Conselho da UNE, passim.

(21) Luiz A. CUNHA, A Universidade critica, p. 234-42; Maria de L. de A. FAVERO,
A Universidade brasileira em busca de sua identidade, p. 48-49 e Artur J. POERNER,
O poder jovem, p. 193-95.

(22) César GUIMARAES, "Universidade a luz da critica”. Movimento, maio de 1962,
p. 20-22.

(23) VARIOS, Historia da UNE, p. 17.

(24) Vinicius Caldeira BRANDT, Depoimento. Movimento, set. de 1962, p. 26-27.
(25) Ibid., p. 26-27.

(26) Ibid., p. 26-27.

(27) Homero da CUNHA, Conselho da UNE. Movimento, fev. de 1963, p. 4-6.

(28) UNE. Luta atual pela reforma universitaria, 1963, 61p.

(29) Ibid., p. 9.

(30) Ibid., p. 11.

(31) Ibid., p. 12.

(32) Ibid., p. 13-14.

(33) Ibid., p. 14-15.

(34) Ibid., p. 15.

(35) Ibid., p. 17.

(36) Ibid., p. 17.

(37) Ibid., p. 18.

(38) Ibid., p. 19-20.
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(39) Ibid., p. 21-23.

(40) Ibid., p. 23-24.

(41) Ibid., p. 25-26.

(42) Ibid., p. 26.

(43) Ibid., p. 27.

(44) Ibid., p. 28-32.

(45) Ibid., p. 33-35.

(46) Luiz A. CUNHA, A Universidade critica, p. 148-49, 247-51.

(47) No momento, este estudo ndo tem a preocupagdo de se estender aos movimentos
de educagdo popular com os quais a UNE e o Movimento Estudantil se envolveram.
Para uma abordagem da questdo, conferir Vanilda P. PAIVA, Educa¢do popular e
educagio de adultos, p. 230-36 e Osmar FAVERO, Cultura popular — educagdo
popular, p. 59-70.
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ENTREVISTA

ENTREVISTA COM O FILOSOFO MATTHIEU CASALIS

Passou conosco, no Instituto de Filosofia da PUCCAMP, quase
dois meses o filésofo francés Matthieu Casalis. E a revista Reflexdo nao
poderia deixar ficar, sem um registro especial, a visita do Professor Mateus.
Até porque, muito para além de ser um profissional de competéncia e
acuidade de pensamento, Casalis pareceu-nos uma figura humana de rara
beleza. Assim, desejamos que esta entrevista ndo seja apenas um registro
formal; publicamo-la como um gesto de carinho também.

Reflexdo — Sendo francés de nascimento e Professor junto a Universidade
de Novo México (USA), poderia esclarecer-nos quanto aos fatores
que acabaram por atrai-lo para a América Latina ?

Casalis — Sendo francés, ou seja, de cultura latina, sempre me tenho
sentido atrafdo pela América Latina. Foi por isso que aceitei um
convite para ensinar na Universidade do Novo México, Estados
Unidos. Esta regido fazia parte do México até que foi anexada pelos
Estados Unidos, no século passado ( Tratado de
Guadalupe-Hidalgo ), e segue tendo uma forte proporg¢do ( quase
50% da populagdo ) de latinos e indigenas. Minha estadia no Novo
México deu-me a oportunidade de viajar para o México, onde estudei
as culturas precolombianas — especialmente a Maya — nos Estados
de Yucatidn e de Chiapas. Também viajei para a América Central
( Guatemala, Nicardgua) e América do Sul. Durante o Primeiro
Congresso de Filosofia Latino-Americana, em Bogotd, Coldmbia,
encontrei filésofos latino-americanos como Leopoldo Zea, Enrique
Dussel, Hilton Japiassu, Constanga Marcondes César.

Reflexdo — Matthieu: em que época esteve na Nicardgua e realizando o
qué ?

Casalis: — Passei 8 meses na Nicardgua ( janeiro-agosto de 1981 ). Cheguei
14 como membro do Comité de Solidariedade com a Nicardgua do
Novo México. Participei de um Congresso de apoio a Revolugdo
Sandinista num momento em que se temia ( jd ! ) uma intervengdo
norte-americana. Esse Congresso nos deu a oportunidade de
conhecermos o herofsmo do povo nicaraguense, um dos menores da
América Latina com apenas 2,5 milhGes de habitantes, e que, no
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entanto, através de sua obstinagdo e perseveranga, conseguiu
libertar-se de uma ditadura sangrenta, velha de 40 anos e apoiada
pelo imperialismo norte-americano. Fizemos visitas
extraordinariamente impressionantes, por exemplo a cidade mértir
de Estelf, que se libertou trés vezes da Guarda Nacional somozista e
foi retomada trés vezes pela Guarda, sendo transformada num campo
de rufnas. Também visitamos o bairro indfgena de Monimbd, em
Masaya, onde os moradores inventaram a famosa “bomba de
contato”, de fabricacdo simples e que fazia recuar os tanques da
Guarda de Somoza durante a insurreicdao final. Participamos da
colheita do algoddo e encontramos os Comandantes Revoluciondrios.
Descobrimos a possibilidade de um socialismo humano,
exemplificado pelo Comandante Tomds Borge, o Gnico sobrevivente
dos fundadores do sandinismo. Borge foi preso e torturado de
maneira selvagem nas cadeias somozistas. Sua mulher, torturada e
morta. Depois da vitdria, trouxeram para Borge os torturadores dele
e de sua mulher. Borge lhes deu a m3o e lhes falou que sua Gnica
vinganga consistiria em perdoa-los. Uma das primeiras tarefas de
Revolugdo consistiu em iniciar a Campanha Nacional de
Alfabetizagdo, que aconteceu também nas cadeias, onde os
ex-guardas somozistas tiveram também acesso a educacdo. Ernesto
Cardenal, Ministro da Cultura, desenvolveu ““talheres de poesia” em
cada lugar do pafs, inclusive na Polfcia e no Exército. Todos esses
acontecimentos, por sua dimensdo utdpica, foram a razdo por que
decidi ficar na Nicardgua por mais tempo. Participei da Campanha
Nacional de Salde, especialmente na vacinagdo das criangas, onde se
usava um método conscientizador inspirado, como no caso da
Campanha de Alfabetizagdo, pelos ideais de Paulo Freire. Também
ensinei durante um semestre na Universidade Politécnica da
Nicardgua, o que me deu oportunidade de por em prética as idéias de
Enrique Dussel, ou seja, de deixar de lado esquemas eurocentristas
de ensino para partir da realidade nicaraguense ( a cultura indfgena, a
histéria revolucionéria, etc. ). Este tempo na Nicardgua me impactou
muito; parecia que todo o pafs se tornara num gigantesco laboratério
de filosofia, onde os sonhos, as utopias vinham a ser realidade !

Reflexdo — Que papel tem tido, em sua experiéncia cultural, sua estada no
vizinho pafs chileno ?

Casalis — No Chile estou trabalhando numa pequena Faculdade que tenta
providenciar educagdo para um pessoal que tem sido muito privado
disto, especialmente a partir de 1973. Estamos dando aulas fora dos
muros da Faculdade também, trabalhando com pessoal de base,
particularmente pastores pentescostais autodidatas. Cabe-me fazer
sessdes de introdu¢do ao pensamento filos6fico em trés ou quatro
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fins de semana. Apesar das limitagBes dbvias, essas sessdes tém sido
talvez as experiéncias mais ricas de toda a minha vida de educador.
Estamos usando uma pedagogia dialogal. Atrai-me sobretudo a sede
de aprender dos alunos e seu carinho, tanto como sua habilidade de
fazer uma leitura concreta de autores diffceis como Spinoza ou
Leibniz. H& que sair da torre de marfim, tornando-se, por assim
dizer, “professor descal¢o”, e chegar a fazer uma hermenéutica dos
autores a partir da realidade humilde dos participantes. Esta leitura a
partir da realidade concreta me faz descobrir novas dimensdes nesses
autores. Saio das sessOes diferente. Que lindo, quando se sente que o
processo educativo é compartilhado e recfproco! Raramente
encontrei tanta espontaneidade e sentido do concreto em circulos
académicos.

Reflexdo — Que caminhos tem seguido sua formagdo filoséfica, e que

relagGes tal formagdo mantém com a Teologia ?

Casalis — Formei-me em Teologia depois de um ano de estudos

pré-médicos e de dois anos de literatura cléssica. Estudei a Teologia
nas Faculdades de Montpellier, Lausanne e Estrasburgo. Dos meus
estudos teoldgicos retenho, mais que tudo, o gosto pelas Iinguas,
especialmente a hebraica, que sigo amando profundamente. E uma
Ifngua concreta, uma Ifngua do corpo, uma lfngua de camponeses
arraigados ao chdo. Por exemplo, a palavra hebraica que traduzimos
por “alma’, nephesh, quer dizer “‘garganta’ ! Ruakh, traduzida por
esp(rito, significa literalmente “vento”’, “sopro”, *“félego”... Estamos
longe das abstra¢Ges da metafisica ocidental, com esta linguagem do
corpo, que me parece abrir caminhos para um pensamento
encarnado, tdo importante no contexto da realidade humilde que
mencionei antes.

Chegando ao fim dos meus estudos teol6gicos, me dei conta da
necessidade de seguir por outros caminhos. Ndo gostava do
dogmatismo, especialmente barthiano, que predominava nos circulos
teolbgicos que conheci. Foi assim que escrevi uma tese de Mestrado
sobre Kierkegaard, cujo combate apaixonado a favor do individuo
me pareceu o antfdoto apropriado contra os excessos de dogmatismo
de que havia sofrido. Em seguida, fui conversar com Paul Ricoeur,
que entendeu perfeitamente a minha busca e me orientou numa
perspectiva interdisciplinar, na fronteira entre a semantica biblica e a
hermenéutica existencial. Isso me levou a escrever uma tese de
Doutoramento em filosofia sobre as narrativas da criacdo e do
dildvio, tentando articular nfveis de leitura estruturalistas e
hermenéuticos.

Reflexdo — Falemos um pouco de Brasil. Com a sinceridade que lhe é

peculiar, faga uma avaliagdo de sua experiéncia cultural e de relagcdes
humanas entre nos.
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Casalis — Dentro da América Latina ( e do meu coragdo ! ), o Brasil ocupa

um lugar Gnico, ndo somente por seu tamanho e sua populagdo,
sendo também por sua Ifngua e cultura (nicas. Sempre me havia
chamado a atengdo a proximidade que existe entre o francés e o
portugués ( por exemplo as nasais, o r inicial ou antes de outra
consoante, as numerosas etimologias de origem provengal, etc.),
uma proximidade paradoxalmente muito mais estreita que entre o
castelhano e o francés, e que cheguei a entender melhor quando
descobri o papel dos Cruzados franceses no nascimento do Reinado
de Lisboa e dos trovadores provengais no desenvolvimento da lfngua
e da literatura portuguesa. Parentescos deste tipo bastariam para que
um aficcionado da Poesia Trovadoresca se enamorasse do Brasil. Mas
quando cheguei ao pafs, especialmente na Bahia, onde participei do
Congresso Mundial dos Orix&s em julho de 1983, comecei a
desenvolver um amor profundo pela beleza, o calor, a simplicidade, a
espontaneidade, a hospitalidade, a gentileza do povo brasileiro. Nao
é tdo incomum visitantes europeus descobrirem como que uma
segunda pétria no Brasil —a lista incluiria os nomes de Stephan
Zweig, Roger Bastide, Pierre Verger, entre outros. Tentem entrar um
pouco na psicologia européia, uma psicologia profundamente
marcada pelo Cartesianismo e o Kantismo, ou seja, por uma
repressdo quase total dos sentimentos. Outra caracterfstica do
mundo intelectual europeu é sua agressividade e competicdo.
Imaginem alguém, marcado e ferido por este clima, chegando ao
Brasil... Parece o mundo de cabega para baixo ! Um incidente banal
me abriu os olhos: caminhava tipicamente tenso e com pressa com
uma colega brasileira em Copacabana. Ela me parou e disse: “‘olha,
vocé tem que aprender a caminhar do jeito carioca!” Incidentes
deste tipo me ajudam a entender por que um amigo francés que
tenho na Bahia nunca mais voltou para a Franga em onze anos.
Poderia multiplicar os exemplos. Uma experiéncia me sobressai:
trata-se de uma semana que passei em Criciima, Santa Catarina.
Cheguei para visitar a famflia do irmdo de uma méae-de-santo que
conheci no Rio Grande do Sul. Meu intento era ficar por apenas duas
horas, entre dois 6nibus. Uma semana mais tarde ainda estava l4... A
casa era pequena, a famflia preta, o bairro quase uma favela. Em
cada quarto, inclusive na cozinha, trés ou quatro pessoas dormiam
no chdo. Nesta famflia pobre passei talvez o Natal mais rico da
minha vida. Esta gente quase ndo possufa nada. O pouco que tinha, o
compartilhava totalmente. Falem-me em quantosoutros pafses as
portas da casa e do coragdo se abririam da mesma maneira para um
desconhecido !

Reflexdo — Que problemas e que eventuais virtudes percebeu na vida

universitdria brasileira ?
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Casalis — Os problemas da vida universitdria brasileira me parecem
essencialmente ligados & situagdo econdmica de um pafs dependente.
Um clima no qual os custos, em especial as matrfculas nas
universidades, seguem aumentando enquanto os saldrios seguem
baixando é obviamente ndo-propfcio aos estudos académicos. Apesar
desta conjuntura econdmica desfavorével, achei o clima intelectual
na comunidade universitiria de Campinas muito estimulante. Fiquei
especialmente impressionado com os temas de vdrias teses de
filosofia que me foram mostradas. Tratava-se de pesquisas filos6ficas
arraigadas na realidade brasileira, e que refletiam a vontade de ndo
apenas interpretar, mas mesmo de contribuir para a transformacgao
de tal realidade. Além disso, percebi numerosas qualidades na
comunidade universitaria durante o tempo que passei na PUCCAMP.
Gostei muito da informalidade dos alunos e dos professores, da
facilidade dos contatos, da curiosidade tanto intelectual como
humana e das inumerdveis marcas de carinho que me foram
prodigalizadas. Tudo isso fez com que as semanas que passei em
Campinas contem entre as melhores de minha vida.

Reflexdo — Falemos um pouco de herangas e predile¢gGes: quais sdo suas
“almas mais irmds’’ na Histéria da Filosofia e na Filosofia
Contempordnea ? Por quais pensadores e por quais correntes de
pensamento se considera mais cativado ? mais marcado ?

Casalis — As minhas herangas e predile¢Ges, as minhas ““almas mais irmas”
na filosofia e na cultura: além de Kierkegaard, jé citado, convém
mencionar Heré4clito e Lao-Tsé, ou seja, os fundadores da filosofia no
Ocidente e no Oriente, contempordaneos ambos, pensadores
dialéticos, os dois ressaltando a necessidade de complementaridade
dos opostos, 4gua e fogo, feminino e masculino... Esta convergéncia
entre pensamento oriental e ocidental, nas suas origens, sempre me
chamou a aten¢do e me emocionou: quando houver tal convergéncia,
apesar da distancia geografica e cultural, a “verdade’ ndo pode estar
muito longe ! Parece-me que a maior parte da filosofia ocidental tem
errado enquanto se tem esquecido das suas origens. Por outro lado, a
filosofia oriental me parece ter ficado mais fiel a ““verdade” das
origens. Esta constatagdo me encorajou a conhecer o Oriente e a
estudar a filosofia oriental, especialmente japonesa: fiquei meio ano
em Kioto, estudando a filosofia zenbudista com Nishitani Sensei, o
sucessor de Daisetz Suzuki, e praticando um pouco de meditagdo zen
( za-zen ). Mas, mais que tudo, estudei as ‘‘artes zen', j§ que no
Oriente a filosofia ndo est4 cortada da vida, mas sim faz parte dela. A
melhor maneira de conhecer a filosofia zen talvez ndo seja ler livros
ou ouvir aulas, e sim praticar uma das ‘“‘artes zen’. Entre elas

destacam-se a) o haicai, ou seja um poema de trés versos ( cinco, sete
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e cinco sflabas) justapondo metonimicamente ou transpondo
metaforicamente dois estfmulos sensoriais, por exemplo: a vista do
amanhecer com o perfume das flores de ameixa, ou este perfume
com o som dos sinos do templo. Esta justaposi¢do ou transposi¢do
sensorial produz um “clique’ que leva o sabor estético-afetivo do
instante fugitivo em que aconteceu, ou seja, dum dtomo de tempo
suspenso ( ma, em japonés ). Assim, o haicai pode restituir a riqueza
ilimitada da realidade — o Buda — jd que a sucessdo temporal é feita
de uma mirfade de instantes descontfnuos, cada um diferente do
precedente. b) Os jardins zen, ou seja, karésansui, literalmente
“paisagens secas”’, feitos exclusivamente de pedras e de areia; um
paradoxo, pois sansui significa “montanha-dgua’. Estes jardins sdo
microcosmos, ou representagdes miniaturizadas das ilhas do mar do
Japdo. A areia, que representa a &gua, estd as vezes agitada por ondas
que podem simbolizar a agitagdo interna da mente que a meditagdo
zen tem como alvo de acalmar. c) A pintura da tinta china preta
(sumi-e ) &, talvez, a mais zen de todas as artes, j&§ que tenta
recapturar o ser, a “is-ness’’ das coisas, como escreve Suzuki ( em
inglés ), ou seja o que faz que esta erva humilde seja erva, ou este
passarinho, passarinho. O aluno tem que repetir por semanas, meses,
anos, seqliéncias invaridveis, como as trés folhas da orqufdea, até que
um dia chegue a recriar trés folhas auténticas, vivas, palpitando, na
sua frescura primordial, no papel de arroz. ( Devo confessar que
minha prépria paixdo pelas orqufdeas — mais uma razdo para
sentir-me em casa no Brasil — radica-se nesta prética fastidiosa ! ).
Esta repeticdo sem fim de uma seqliéncia invaridvel reflete o
paradoxo do zen-budismo, ou seja: como chegar 3 criacdo
espontdnea através da mais rfgida disciplina ? d) O mesmo paradoxo
encontra-se também no kiudd ( literalmente *“o caminho do arco” ),
o famoso tiro a arco zen, em que se repetem por uma vida inteira
formas estritamente codificadas, até que um dia, neste processo
drduo de purificagdo das formas, e mais que tudo da mente, a flecha
inconscientemente atinja o alvo — a ndo ser que seja mais o alvo que
“atinja’ a flecha, como o descreve Eugen Herrigel no magnffico
livrinho que dedicou ao tiro a arco zen.

Depois desta estadia no Japdo, viajei por varios meses
pela India e pelo Nepal. Neste Gltimo pais caminhei por cinco
semanas, as vezes a mais de 5.000 metros de altura, hospedando-me
casas tibetanas e conhecendo os magnificos mosteiros budistas de
Manang e Tengboche, ao pé do Anapurna e do Everest. O que
aprendi da meditagao tibetana pareceu-me um caminho mais fluido e
feminino do que o za-zen. Até hojé sigo fazendo uma meia horas de
ioga tantrico diariamente.
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A minha atracdo e fascinagdo pelo Oriente explica
porque sempre tive um carinho especial para com os filésofos mais
orientais dentro da filosofia ocidental: a) Spinoza, naturalmente,
talvez o mais "‘budista’” dos filbsofos ocidentais; b) Nietzsche, cuja
doutrina do retorno eterno tem claramente rafzes orientais, como o
mostrou Charles Andler, e com quem compartilho uma paixdo pelos
lagos-de-alta-montanha nos Alpes ( parece-me que se tivesse
conhecido o lago Titicaca, Nietzsche talvez teria experimentado I4 a
intuicdo do retorno eterno com ainda mais forga que nas beiras do
lago de Silvaplana!). A Nietzsche também me une uma conexdo
quase familiar, j& que foi o professor de Grego do meu bisavé no
‘“Realgymnasium’’ de Basiléia (um fato que sé descobri
recentemente, por ter sido censurado pela ideologia familiar da
“respeitabilidade’ !... ) ¢) O Heidegger do segundo perfodo, o autor
de “Um didlogo com um Japonés” ( Unterwegs zur Sprache ), e que
dizia, depois de ter lido os ensaios de Suzuki sobre o zenbudismo
que isto era exatamente o que ele estava tentando fazer com a sua
prépria filosofia. D) O Merleau-Ponty dos (ltimos anos, o autor de O
visfvel e o invisfvel, que me parece ser uma meditagdo quase mfstica
sobre a ““carne do mundo’’ e sobre o nosso entrelagamento com ela.
e) Roland Barthes, com quem tive o privilégio de estudar por um ano
na Ecole des Hautes-Etudes da Sorbonne. Talvez o educador mais
auténtico que conheci, por seu respeito pelos alunos, seu calor
humano. Ele tinha uma personalidade totalmente ndo-repressiva e
desprovida de qualquer forrna de agressividade ou de menosprezo.
Queria ser como uma ‘‘mae’”’ para os alunos, ou seja, alguém com
quem o aluno-criancga se sente seguro, e que deixa a crianga caminhar
por si, limitando-se a encoraja-la de vez em quando por um gesto da
mdo. Barthes também era fascinado pelo Japdo. E significativo que,
dentro de suas obras, ele preferia L’empire des signes, seu livro sobre
o Japdo. f) Quero finalmente mencionar um encontro marcante com
Jean-Marie Le Clézio, o autor de Hai, La Guerre, L'inconnu sur la
terre, e que conheci quando foi professor visitante na Universidade
do Novo México. Sua escritura é visiondria, extdtica, uma escritura
de transe, que nos revela a beleza tanto no mundo mégico dos
indfgenas do Panam4, do Yucatdn ou de Acoma, no Novo México,
como no mundo tecnoldgico: a descricdo da decolagem do avido em
La Guerre é uma das piginas mais fortes que conhego na literatura.
Le Clézio é um tipo de asceta quase budista, que caminha numa rua
barulhenta, poluida, e que no meio de vapores de escapamento logra
extasiar-se com a beleza de uma roda de caminhdo, comunicando-nos
seu éxtase através da sua prosa vibrante,..

Reflexdo — Fale-nos um pouco de seus novos projetos, novas diregGes.
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Casalis — Minhas origens s6cio-econdmicas sdo do “primeiro mundo”, do
Norte. Minhas origens ideol6gicas sdo mais que tudo cartesianas
( primazia do intelecto sobre os sentimentos ), Kantianas ( primazia
do dever) e hegelianas ( eurocentrismo). Meu encontro com
Enrique Dussel em Bogotéd em 1980 me fez realizar a extensdo do
meu cartesianismo e hegelianismo. Daf uma inversdo das
perspectivas: visto desde a “‘periferia”, o cogito, amago do
pensamento europeu, aparece como a justificagdo ideoldgica da
préxis conquistadora; o famoso esquema centrista da filosofia da
histéria hegeliana ( antigo Meio-Oriente, Grécia-Roma,
Alemanha-Franga ) se auto-exclui por excluir a periferia. Em outras
palavras, por causa das suas préprias limitagGes, o antigo centro
tem-se condenado a ser periférico, enquanto o novo centro
encontra-se na antiga periferia ! Tal conversdo filoséfica influiu sem
d@vida em minha busca presente de um quadro onde possa unir
minha préxis de intelectual com as necessidades das bases sociais.

Reflexdo — Em sua visdo pessoal, que papel pode ter a filosofia nas
sociedades culturalmente invadidas e submetidas, que agoracomegam
a esbogar seu projeto de libertagdo ?

Casalis — A vocagdo central da filosofia me parece ser a busca do “sentido
da vida" ( Viktor Frankl), ou seja, a busca das condigdes de
possibilidade de uma préxis da “esperanga humana” ( Rubem
Alves ), de uma préxis da utopia num mundo profundamente
trégico, que vive sob o signo da morte de Deus, ou a0 menos da sua
auséncia. Para realizar esta vocagdo dentro do quadro duma cultura
da miséria, o fil6sofo tem que tornar-se um hermeneuta dos sinais
escondidos na realidade humilde do povo. Um novo tipo de filésofo
me parece necessério, isto é, um filésofo que deixe de pregar desde a
clpula ( o filésofo “conquistador’”” ), mas sim que se ponha a escutar
as bases, e cujo alvo seja mais que tudo encorajé-las a desvendar seus
tesouros escondidos (o filésofo “materno” ). Pode-se seguir
ensinando Platdo e Spinoza, mas com o entendimento de que a meta
ndo é mais a transmissdo de conhecimentos “bancdrios” ( Paulo
Freire ), mas sim a afirmagdo da vida e da identidade dos presentes.
O texto do passado torna-se pre-texto para a escritura, pelos
discentes, do seu préprio texto de vida. A hermenéutica dos autores
do passado acontece realmente no presente na medida em que leva
os leitores ou ouvintes a tornarem-se, por sua vez e a sua maneira,
“‘co-autores” do texto passado ( Barthes) e autores do seu préprio
texto filos6fico, expresso através da sua linguagem ( os mitos, os
sfmbolos do Candomblé, da Umbanda, do Espiritismo, do
Pentecostalismo, da cosmovisdo Guarani ou Mapuche..). O
filésofo-parteiro de Sécrates sim, mas ajudando a dar 3 luz ndo as
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verdades imutdveis e eternas, mas sim histdricas, arraigadas na
cultura, na carne, no sangue, nas l4grimas, nas brincadeiras do povo...

Reflexdo — Para concluir esta entrevista, Matthieu, fale-nos do que quiser.

Casalis — Para terminar, gostaria de confessar-lhes um segredo: estou
enamorado da |fngua portuguesa do Brasil ! Sempre me fascinaram
as vérias camadas desta Ifngua: lusitana, latina, drabe, provencal,
tupi-guarani, iorub4, etc. A Ifngua brasileira é constitufda como que
por uma sucessdo de camadas geoldgicas, mas sdo camadas vivas !
Parece-me que ndo existem muitos outros idiomas tdo ricos e
criativos. Um dos meus livros favoritos é o maravilhoso dicionério de
Aurélio. Quando vocé o abre, embarca-se para uma viagem de sonho,
através do tempo e do espago das etimologias. Gosto dos sons do
portugués brasileiro, e mais que tudo, da elegdncia dos rr iniciais ou
antes de outra consoante ( especialmente na pronincia do Rio e do
Nordeste ), da fluidez dos chiados e das palatalizagdes, da
“redondeza’’ dos acentos. O brasileiro é um idioma menos rfgido,
&spero, '‘golpeado” ( Francés: “heurté” ) e por isso menos estreito
que o castelhano. E mais amplo e mais solto ( “martelé” ) que o
Francés: quando mudo do portugués para o francés, sinto que meus
I4bios se aproximam e que a minha boca se aperta ! Por tudo isso,
acho o portugués uma Ifngua dum esplendor insélito,
“provavelmente a mais linda de todas’’ ( Le Clézio ), a mais saudosa,
uma Ifngua que, através da descrigdo da seca nos Sertdes, de Euclides
da Cunha, da cangdo “Um gosto de sol”, de Milton Nascimento,
chega 3 musicalidade, & transparéncia, a beleza absoluta, na grande
tradicdo dos meus poetas favoritos, Villon e Verlaine, Apollinaire e
Aragon...



RESENHAS

CALDERA, Alejandro Serrano.

Filosofia e crise: pela filosofia latino-americana.
Trad. de Orlando dos Reis.

Petrbpolis, Vozes, 1984. 99pp.

Trata-se de um texto muito sugestivo do jovem embaixador da Nicardgua
em Paris. O sub-titulo “Pela filosofia latino-americana” esclarece melhor o conte(ido
da obra que pde em evidéncia um profundo conhecedor da filosofia cléssica e moder-
na, sensivel & problemética especifica do continente latino-americano.

A exposigdo esta articulada em torno de trés questdes fundamentais: a
historicidade da filosofia, a crise do racionalismo e a possibilidade de uma filosofia
latino-americana, o que lhe dé clareza e consisténcia.

O autor procura situar a questdo da possibilidade da filosofia latino-
americana no contexto da histéria, da filosofia e da cultura ocidental. Mostra como o
racionalismo ndo pode ser assumido como categoria para se interpretar a realidade
latino-americana, a qual se caracteriza muito mais pelo realismo fantastico de Gabriel
Garcia Marquez do que pela légica do racionalismo grego, medieval ou moderno.

Este posicionamento implica em negar o carater absoluto da civilizagdo
européia fundada nos valores do positivismo, industrialismo e da sociedade de consu-
mo, contrapondo-lhe a consciéncia da situagcdo especifica da Ameérica Latina. Mas
ndo se trata de inverter os termos com a absolutizagdo da perspectiva latino-america-
na, pois a qualificagdo historico-filosbfica particular ndo pode excluir a universalidade
da filosofia. Ao contrério, esta universalidade é reafirmada na medida em que cada
experiéncia especifica contribui para o enriquecimento e renovagdo das categorias
universais.

Para mostrar que a idéia de uma filosofia latino-americana ndo consti-

tui atentado 3 universalidade da filosofia, o autor observa que a filosofia ocidental
se encarnou na realidade histérica da Europa e, em virtude de uma concepgdo
etnocéntrica, o regional europeu acabou assumido como universal. A hegemonia
absoluta da Europa nas ordens econdmicas, politica, militar, cultural e cientifica
durou até o século XI1X. Mas no século XX a situagdo se modifica. O centro do poder
econdmico e militar se desloca para os Estados Unidos, ao mesmo tempo em que
surge uma nova realidade: a do Terceiro Mundo em busca de sua autonomia e identi-
dade.

E neste contexto que encontramos a América Latina com um interes-
sante processo cultural na procura de sua afirmag3do e autenticidade histobrica.

Uma resposta objetiva a questdo da possibilidade de uma filosofia
latino-americana deve ser buscada, segundo o autor, em duas diregGes: uma vertical,
que penetre em profundidade as matrizes originais de nossa cultura; outra horizontal,
que retome o ponto de partida dessa cultura que nos foi imposta pela forga mas
que, queiramos ou ndo, faz parte de nossa realidade historica.

Este seria um dos caminhos para a filosofia latino-americana: apro-
fundar o conhecimento de nossas raizes culturais européias e, apds, empreender a
busca da propria identidade.

As ciéncias sociais vém contribuindo de forma significativa nesta busca
de identidade e cultural. Mas como a questdo é complexa, ultrapassamos o plano
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estritamente econdmico e social, cabe a filosofia desempenhar um papel decisivo
nessa importante tarefa.

Partindo do principio de que a totalidade da verdade ndo pode ser
alcangada por uma s6 escola e sistema, o autor chama a atengdo para o fato de que
todas as épocas e culturas tém dado a sua contribuigdo a essa tarefa comum da
humanidade. N&do existe, pois, uma divisdo absoluta e compartimental entre os
que possuem a verdade e os que n3o a possuem, mas uma relagdo dialética entre
as diferentes correntes de pensamento, escolas, sistemas, culturas e civilizagbes que
ddo no produto cultural a sua universalidade. Por isso a filosofia latino-americana
€é uma possibilidade de contribui¢do para forjar uma dimens&o nova e universal do
homem, da cultura e do mundo a partir de uma dada situagdo histérico-cultural. E
uma possibilidade, pois no momento é algo a ser construfdo, mas o infcio dessa cons-
trugdo j& é uma realidade presente no pensamento e na agdo de numerosos filésofos
latino-americanos, os quais, ao formular teoricamente a construgdo entre dominagao
e libertagdo, estdo contribuindo para a elaboragdo de uma nova ética que deverd
levar a superagdo definitiva do eurocentrismo.

José Silveira da Costa
Departamento de Filosofia da UFRJ e da UERJ

BRUM, Argemiro J.
O desenvolvimento econdmico brasileiro
43 ed. Petropblis, Vozes; ljui (RS), FIDENE, 1984. 220 p. ( Série FIDENE').

O autor possui uma formagdo muito ampla nos dominios da filosofia,
letras, antropologia, educagdo e histdria econdmica do Brasil, uma formagéo profis-
sional, superior inspirada e temperada no confronto com a realidade regional e na-
cional. E que a Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de ljui, no Noroeste do Rio
Grande do Sul, proxima da Regido das MissGes, nasceu hd mais de 25 anos inserida,
desde o inicio, nos desafios do contexto da regido. Mantida pela Fundagdo de Integra-
¢do, Desenvolvimento e Educagdo do Noroeste do Estado ( FIDENE ), a institui¢ao
foi-se ampliando e amadurecendo num intercdmbio permanente com a problemética
regional, sem perder de vista o Pais e a América Latina, até se constituir em Univer-
sidade, a atual UNIJUI. Esta nasceu e vem crescendo como resposta a uma vocagio
regional, o que é muito raro na criagdo das instituicGes de nfvel superior no Brasil.
A Faculdade e, hoje, a UNIJUI, por seus mestres e estudantes, tém criado e animado
até o presente momento uma experiéncia pioneira, o Movimento Comunitario de
ljui, de que tive a sorte providencial de participar durante trés anos. E praticamente
impossivel querer transpor para o escasso espaco de uma resenha a riqueza, os per-
calgos, as lutas e iniciativas da caminhada original da comunidade ijuiense. Real-
mente, o termo ‘“‘comunidade’” traduz, numa linguagem filos6fica e sociolégica, a
riqueza do movimento.

O prof. Argemiro (e é assim que os estudantes o chamam até hoje ),
como um dos principais inspiradores e animadores do movimento, escreveu sobre
essa experiéncia um livrinho interessantissimo, intitulado Uma comunidade em busca
do seu caminho, em co-autoria com o prof. Mario Osorio Marques, iniciador e ainda
animador do Movimento Comunitario de ljui. O “movimento’’, iniciado em 1961,
conseguiu sobreviver nos anos negros da perseguicdo e do controle repressivo dos
6rgdos de seguranga, demonstrando uma resisténcia, uma perseveranga e um herofsmo
sobre-humanos. Vérios de seus membros sofreram incompreensdes e vexames. A
experiéncia saiu revigorada, permitindo & UNIJUI realizar ensino, pesquisa e extensio
num espaco verdadeiramente regional. Se o autor de A forga do povo: a democracia
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em Lages conhecesse de perto o Movimento Comunitério de ljui e dele participasse
durante um certo tempo, certamente nos daria uma outra obra. Assim, Teté Porciun-
cula Moraes poderia pensar num outro filme & maneira de ‘“Um mutirdo de vida nova
nos municipios brasileiros: Lages, a forca do povo’’. Ficam aqui as sugestdes.

Essas ponderagdes introdutbrias levam-nos a melhor compreender
como e em que contexto surgem e, geralmente, s3o escritas as publicagtes de profes-
sores e pesquisadores da UNIJUI. Para eles, a sala de aula ndo é apenas entendida
como um espago fisico e cultural limitado. Ela abrange esse espago humano ri-
quissimo da comunidade regional, em que se realizam o questionamento e a
discussdo, a caminhada e a agdo de um “movimento”. O prof. Argemiro, com larga
experiéncia no magistério de 22 e 39 graus, escreve respondendo a desafios e a
confrontagGes, percebidos no trabalho junto a grupos humanos, constituidos e or-
ganizados em defesa de suas aspiragoes, discutidas e levantadas nas reunides e assem-
bléias do Movimento Comunitério. Deste participam todos os segmentos da comuni-
dade, comprometidos com um projeto, discutido e construido no dia-a-dia: agricul-
tores, operérios urbanos, dirigentes sindicais, associag0es de bairros, professores e
estudantes dos trés graus, empreséarios, associados e dirigentes de cooperativas, |i-
deres religiosos. O livro do prof. Argemiro atende 3s exigéncias sentidas e expressas
pelos diversos grupos humanos. Al estd uma explicagdo fundamental da génese de
suas publicagdes. A simplicidade e a densidade de linguagem caracterizam sua comu-
nicagdo, deixando o “‘economés’’ e o estilo hermético e esotérico a certos intelectuais
completamente distanciados dos verdadeiros problemas e dramas humanos. :

O prof. Argemiro j& publicou as seguintes obras: Por que o Brasil foi ao
fundo ( Vozes, 1983 ), Modernizagdo de agricultura no planalto gaticho ( FIDENE,
1983 ), O Brasil no FMI ( Vozes, 1984 ) e A comercializagdo no contexto econdomico
( Vozes, 1983 ).

O desenvolvimento econdmico brasileiro n3o se dirige a especialistas,
embora possa trazer-lhes uma sintese Util e proveitosa. O préprio autor explicita
na Introdugdo seus objetivos. “Tratase de uma abordagem introdutéria, suscinta
e despretenciosa, destinada a estudantes e pessoas interessadas em ter uma visdo
global resumida do processo brasileiro, escrita em linguagem acessivel’’ (p. 7).
Dentro dessa abordagem, julga ser possivel a divisdo do processo econdmico brasileiro
em trés fases mais ou menos distintas: a) a fase primério-exportadora ( 1500-1930 );
b) a fase da tentativa da construgdo de um desenvolvimento nacional e autdnomo: o
processo de industrializagdo via substituicdo de importagdes ( 1930-1964 ); c) a fase
de desenvolvimento associado dependente ( aprofundada a partir de 1964, embora
o seu inicio tenha ocorrido marcadamente na segunda metade da década de 50 ).

Apbs haver caracterizado o capitalismo monopolista internacional
e suas implicagdes, o A. faz uma descri¢do critica do modelo econdmico priméario-
exportador, frisando a natureza e a intengcdo do projeto de Portugal na América,
bem como a situagdo de dependéncia econdmica e cultural do Brasil. A crise de
transicdo da década de 20 caracteriza-se pelas mudangas econdmicas e sociais, pela
contestacdo do sistema politico, pela emergéncia do nacionalismo, pela revolugdo
estética e renovagdo espiritual. O Brasil inicia o processo de industrializagdo via
substituicdo de importagoes. E aqui é feita uma anélise do modelo de desenvolvi-
mento nacional e autdbnomo e do modelo de desenvolvimento juscelinista. No estudo
da crise de 1961 a 1964 sdo tratados os seguintes itens: os posicionamentos ideol6-
gicos anteriores, a ativagdo da consciéncia politica popular, a emergéncia das esquer-
das como forga politica autdbnoma e as “‘reformas de base’’, a radicalizagdo do pro-
cesso politico-ideolégico, quem €& quem no confronto de forgas ( reformismo re-
volucionério e conservadorismo reacionério ). Em relagdo a terceira fase, que com-
preende os Gltimos vinte anos, faz uma anélise um pouco mais detalhada, em razdo do
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interesse de compreender melhor a realidade presente. O modelo de desenvolvimento
associado dependente (1964 — ) possui entre outras as seguintes caracte-
risticas: desenvolvimento capitalista, periférico, associado, dependente, exportador,
concentrador e excludente. O projeto Brasil-poténcia mundial, op¢do do governo
Geisel, é tratado em um capitulo muito importante, mostrando o fracasso do projeto,
o comportamento das empresas nacionais e estrangeiras. Quanto a politica econdmica
do governo Figueiredo, ressalta as prioridades econdmicas ( combate a inflagdo,
desenvolvimento da agropecuéria, equilibrio do balango de pagamentos, o problema
energético e a busca de alternativas para o petrbleo ) o 111 Plano Nacional de De-
senvolvimento 1980-1985, as linhas da politica econdmica, a conjuntura nacional e as
perspectivas para o futuro.

Apbs enfatizar que o problema crucial desse modelo ndo é tanto de
natureza econdmica, quanto ideol6gica, repete a constatagdo sentida pelo povo
no dia-a-dia e expressa pelos intelectuais mais esclarecidos. ‘“Este modelo, como
j& a experiéncia o demonstrou sobejamente, socializa os sacrificios e concentra em
poucas pessoas os beneficios, além de agravar a dependéncia externa, tornando o pafs
cada vez mais vulnerdvel aos altos e baixos da economia sob o comando do capita-
lismo monopolista internacional”” (p. 197 ). E preciso lembrar que o Brasil é um
pais-continente, ocupando o quinto lugar no mundo em extensdo e nele se encon-
trando abundantes recursos naturais. E o sétimo pafs do mundo em populagdo,
tendo, no entanto, um grau de escolaridade e um nivel cultural da grande maioria da
populagdo ainda muito abaixo das reais necessidades e possibilidades. Ademais, os
brasileiras ndo temos idéia clara do que queremos e de como realizé-lo. A sociedade
globalmente continua subdesenvolvida, enquanto uma minoria se moderniza, co-
piando e imitando o que as sociedades consideradas adiantadas criam e inventam.
Feitas essas constatagdes, quatro alternativas possiveis se apresentam a quem pensa os
problemas de um modelo brasileiro de desenvolvimento: a) a continuidade do
modelo dependente; b) a criagdo de uma indistria mais agressiva no mercado
externo; c) a retomada do modelo de desenvolvimento nacional e autdnomo; d) a
construcdo de uma sociedade socialista. Quanto as estratégias com vistas a recons-
trugdo do sistema econdmico brasileiro, retoma de Celso Furtado cinco pontos
principais: a) a elevagdo imediata da taxa de poupanga interna disponivel para
investimentos reprodutivos; b) a modificagdo profunda da forma de insercdo da
economia brasileira no sistema de divisdo internacional do trabalho; c) a liberagdo
da massa da populagdo rural vitima do atual processo de modernizagdo que a condena
a miséria; d) a necessidade imperiosa de repensar o problema da organizagdo do
espaco; e) a necessidade de opgdes para a transformagdo das imensas potencialidades
do pais em realizagGes concretas a servigos de todos os brasileiros.

As consideragdes finais da obra indicam a intengdo do seu autor. O
verdadeiro desenvolvimento reside fundamentalmente no potencial criador do povo.
E na atuagdo efetiva deste potencial com vistas a realizagdo do préprio projeto nacio-
nal. Um Brasil dos brasileiros, pelos brasileiros, para os brasileiros e com os brasileiros
€ obra coletiva. A tarefa de abrasileirar o Brasil requer um grande esforgo de conscien-
tizagdo popular, de aprofundamento da cultura nacional, de organizagdo e fortaleci-
mento da sociedade e de ativagdo de nossas imensas potencialidades — com os bra
sileiros assumindo o papel de sujeitos de sua prépria histéria’’ ( p. 215 —6 ).

Alino Lorenzon
Departamento de Filosofia da UFRJ e UGF

SAO BOAVENTURA. Obras escolhidas. Organizagdo e apresentagdo de Luis A. De
Boni; vida de S3o Boaventura, por Mesquita Pimentel; trad. de Luis
A. De Boni, Jerdonimo Jerkovic e Frei Saturnino Schneider. Porto
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Alegre, EST e Sulina; Caxias do Sul, Universidade de Caxias do Sul,
1983. XLII + 489p. ( Colecdo Suma, 12 ). Edigdo Lilfngiie: Portu-
gués-latim.

A publicagdo da obra resulta da iniciativa, da perseveran¢a e audicia
intelectuais do prof. Luis A. De Boni e, ao mesmo tempo, da coragem editorial
das instituicOes acima referidas, da colaboragdo da Universidade Federal do Rio
Grande do Sul e da Editora Vozes, Filial de Porto Alegre. Responsével pela cadei-
ra de Histbria da Filosofia Medieval no Departamento de Filosofia da Universidade
Federal do Rio Grande do Sul, o prof. De Boni langara, anteriormente, a edigdo
bilingiie da Suma Teolbgica de Tomé&s de Aquino, em onze volumes, no mesmo
estilo editorial.

O empreendimento de publicar as Obras escolhidas de S3o Boaventura
é muito importante ndo somente para quem trabalha no campo da Histéria da Filoso-
fia Medieval, mas para todo estudioso do pensamento e da cultura medievais. Carac-
teriza-se pela seriedade de sele¢éo, da apresentacdo e da tradugdo dos textos, cuidado-
samente trabalhos e documentados. H4 muito tempo que uma iniciativa dessa natu-
reza devia ter sido realizada em beneficio da divulgagdo e do aprofundamento do pen-
samento medieval e moderno.

A possfvel obje¢do, um tanto pragmética, levantada a respeito da atua-
lidade da filosofia e da teologia de Sdo Boaventura, o prof. Ernildo Stein, da Univer-
sidade Federal do Rio Grande do Sul, responde nas orelhas da obra ressaltando
contribuigdes muito originais, principalmente no domfnio do discurso, das coisas e
da moral. Apoiada em farta documentagdo, a introdugdo do prof. De Boni facilita
a compreensdo do pensamento bonaventurino, em particular para quem n3o possui
maiores conhecimentos. Ademais, a apresentagdo de Mesquita Pimentel, transmitin-
do, de maneira simples e concisa, informagSes necessérias, referentes 3 vida, carster
e doutrina espiritual de Sdo Boaventura, amplia e completa a introdug3o.

Sdo os seguintes os textos do presente volume: Brevildquio; Itinerario
da mente para Deus; Reducdo das ciéncias & Teologia; As seis asas do serafirn; O go-
verno da alma — Solilbquios sobre os quatro exercicios mentais; A arvore da vida;
A perfeicdo da vida; Tratado da preparagdo para a missa; Vinte e cinco memoriais
sobre a vida espiritual; Carta sobre a imitagdo de Cristo; As cinco festividades do Me-
nino Jesus. Esses titulos, por si sbs, ndo expressam, de maneira adequada, a riqueza
intelectual do pensamento de Sdo Boaventura. No entanto, se nos detivermos, embo-
ra superficialmente, no testemunho do franciscanismo no mundo de hoje, em parti-
cular no Brasil, dar-nos-emos conta de suas importancia e atualidade. O abandono
ou o pouco caso da literatura filoséfica medieval no Brasil ndo poderdo ser agora
justificados pela auséncia de bons textos. Realmente, é preciso ter uma paciéncia
beneditina e uma doagdo franciscana para langar no Brasil uma obra, em edigdo
bilfnglie, sem erros ou sendes de qualquer natureza, nas precrias condigbes de tra-
balho intelectual, por todos nés sobejamente conhecidas. Para o bom conhecedor
de latim, dificilmente surgirdo restri¢Ges sérias e fundadas quanto a tradugao.

A boa acolhida da Suma Teolbgica de Tom4s de Aquino possa respon-
der a mesa aceitagdo da obra de Sdo Boaventura, fazendo votos de que a iniciativa
venha motivar e estimular os profissionais da Filosofia, as instituigoes universitarias
e cientificas, a ANPOF ( Associacdo Nacional de P6s-Graduagdo em Filosofia ) e as
editoras a dar continuidade, no Brasil, ao empreendimento do prof. De Boni, pu-
blicando os grandes textos da Filosofia em edicdo bilingiie. A idéia e a sugestdo se-
riam bem mais facilmente realizéveis, sobretudo ap6s o enorme sucesso da colegdo
*’Os Pensadores’’, da responsabilidade do prof. José Américo Pessanha.

Alino Lorenzon
Departamento de Filosofia da UFRJ e UGF.
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PASCAL, Georges.
O pensamento de Kant.
Introdugdo e tradugdo de Raimundo Vier. Petrépolis, Vozes, 1983. 195p.

A tradugdo do livro de G. Pascal torna mais acessivel ao leitor brasileiro
o pensamento kantiano. Responsével pela colegdo francesa Pour connaitre, da editora
Bordas, e Diretor de Ensino na Faculdade de Letras e Ciéncias Humanas de Grenoble,
G. Pascal nos apresenta um trabalho sobre Kant num estilo simples, claro e documen-
tado, qualidades ressaltadas na Introdugdo pelo proprio tradutor. “Um dos tragos
salientes do estudo que ora apresentamos em versdo portuguesa é, sem dlvida, o fato
de nada ali se afirmar sem apoio nos textos do préprio Kant. Toda a exposi¢do se
reduz a uma alternancia de citagdo e exposi¢do: garantia segura de que se trata, real-
mente, de uma elucidagdo, no sentido desejado por Kant, e ndo de uma “interpreta-
¢d0" mais ou menos arbitréria, subjetiva ou tendenciosa’ (p. 7 — 8).

Para termos uma idéia aproximativa da temética desenvolvida por G.
Pascal, a leitura do sumério, em quatro capitulos, ajuda-nos a compreender o em-
preendimento: |I. Kant e o kantismo: biografia, bibliografia e a idéia critica. Il. Fi-
losofia do conhecimento: a estética, a analitica e a dialética transcendentais. Ill.
A lei moral: a fundamentagdo da metafisica dos costumes, Critica da razdo pura e
a metafisica dos costumes. IV. O homem, o mundo e Deus: a critica do juizo e a
religido dentro dos limites da simples razdo. O sumé&rio mostra que os grandes temas,
os temas fundamentais, do pensamento kantiano sdo tratados por G. Pascal. E isto é
feito de maneira muito pedagégica, conduzindo o leitor a percorrer as etapas sucessi-
vas do projeto do filosofo de Koenigsberg. A exposi¢do se apresenta estruturada
com freqlentes citagGes, convidativas a percorrer um itinerério, coberto de “espi-
nhos que cobrem a senda da critica” ( p. 12 ). E que o homem ndo pode ser reduzido
a uma pura abstragdo, a um conceito l6gico. “H4 em Kant o empenho moral de um
homem animado pela fé. O espirito humano ndo é apenas e nem mesmo principal-
mente, um entendimento; é também, e sobretudo, uma razdo. O homem é um ser
que tem idéias; e ter idéias é representar-se um ideal que ndo se molda pela realidade,
mas pelo qual, ao contrério, se procura moldar a realidade’ (p. 191 — 2 ). Essas
afirmagGes sintetizadoras, contidas na conclusdo, retratam bem o projeto filosé6fico
de Kant e sua preocupa¢do com o agir.

O suplemento bibliografico traz as obras de Kant, existentes em tradu-
¢do vernacula. Quanto a lista de estudos sobre Kant em portugués, estdo ausentes
trabalhos muito importantes. Tomo a liberdade de sugerir a inclusdo, na préxima
edigdo, entre outros, dos seguintes trabalhos: ROHDEN, Valério. Interesse da razdo
@ liberdade. Atica, 1981. 182p. ( Ensaios, 71 ). OLIVEIRA, Manfredo Araujo de e
outros. Kant. Editora Universidade de Brasilia, 1981. 83p. ( Cadernos UnB ). Esse
estudo relne os trabalhos, apresentados na Segunda Semana de Filosofia, promovida
pelos professores de Filosofia na UnB em 1978.

A tradugdo de Raimundo Vier é muito boa, tendo tido o cuidado de
“‘conferir todos os textos mais importantes com o original alem3o’ (p. 8), afas-
tando-se das interpretagdes adotadas pelo autor do livro, quando necessario em vista
de maior fidelidade ao original.

Dado o crescente interesse pela filosofia no Brasil de hoje, e apesar
das dificuldades de toda ordem, desejamos que a VOZES continue a publicar outros
textos dessa natureza. Sdo introdugdes, muito (teis, para quem se inicia no conhe-
cimento e no estudo dos grandes pensadores da humanidade.

Alino Lorenzon
Departamento de Filosofia da UFRJ e UGF
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