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Editorial
FILOSOFAR METE MEDO

A Revista Reflexdo dando continuidade ao questionamento da
filosofia, focaliza, neste nimero, os dilemas da produgdo filosofica. Temos
ciéncia de que a filosofia precisa constantemente interrogar-se sobre si
mesma, sobre sua funcdo, seu papel, seus servicos. Essas perguntas inquie-
tadoras s3o talvez a razdo pela qual a filosofia, como diz Valério Rohden
no artigo que abre esse nimero, inspira o medo entre os proprios filésofos,
entre a opinido publica, e no Estado, que teme a verdade. O que ha de
irreverente e de critico na filosofia para que se tenha medo dela ?

A historia da filosofia tem sido também a historia da hostili-
dade contra ela, contra todo o pensamento critico. Veja-se o caso do
filésofo chinés Li Tché que viveu na clandestinidade no século XVI. Filo-
sofo ““maldito’ na sua época, foi recentemente ‘“‘reabilitado’” pelos chine-
ses que releram diferentemente sua propria historia. Li Tché escreveu dois
livros: O livro a ser queimado e O livro a ser escondido. Traduzindo a
resisténcia, a luta e os anseios do seu povo nao é de estranhar que tenha
sido hostilizado pela ‘‘sabedoria oficial’” confucionista que inspirava a
““ordem’’ escravocrata.

Parece que a filosofia inspira medo também aos filésofos. Im-
possivel para o filésofo caminhar entre a subserviéncia e a resisténcia. A
opcdo pela subserviéncia o leva a legitimar o poder, mas, dialeticamente,
esta também traindo a quem serve, porque € impossivel mostrar sem escon-
der ou esconder sem mostrar. A resisténcia, por outro lado, que inspira a
filosofia, que se nega a ser serva ou parasita, sO desabrocha na medida em
que ndo é fruto de uma “‘alma solitaria”, mas faz avancar solidariamente a
busca da liberdade. Contra o ideal positivista da filosofia sem alma, da
filosofia sem interesse, parece evidenciar-se, cada vez mais, a filosofia como
ponto de vista, a filosofia como ““engajamento’, como diz Ricoeur.

Por tudo isso, a filosofia, filosofar, mete medo. Porque é im-
possivel filosofar sem atengdo, sem projeto politico, sem tirar da obscuri-
dade as questdes fundamentais da condicao humana. Pensar, numa época
em que essas questdes fundamentais se tornaram secundarias diante da
sobrevivéncia e do esquecimento geral pela vida, mete medo. Filosofar
mete medo ainda porque j& ndo é mais possivel pensar sobre as coisas sem
envolver-se profundamente nelas. Pensar assim, perturba. Filosofar, inco-
moda.

A REDAGAO



QUEM TEM MEDO DA FILOSOFIA
Valério Rohden

Resolvi falar sobre um tema que nos toca de perto: sobre as
prevengOes que se tém contra a Filosofia e as conseqiientes medidas que
tém sido tomadas contra ela. Nas ultimas semanas perguntei-me reiterada-
mente, por que essas prevengoes e medidas, se a Filosofia ndo possui em
nosso Pafs a relevancia que deveria ter. Parece que, contraditoriamente,
pela alegacdo da sua irrelevancia ela foi excluida do ensino de Il grau, e
pela alegagdo da sua relevancia ( negativa ) diversos colegas foram afastados
do nosso convivio. O Estado arroga-se o direito de julgar quem é bom ou
mau em Filosofia, afastando aqueles que julgou serem maus, justamente
aqueles que, na verdade, eram bons?. Parece que a base desse procedimen-
to reside num medo a Filosofia: numa hostilidade que sempre houve con-
tra ela, e que parece traduzir-se sob a forma de um medo ao pensamento e
a critica. Por isso, coloco a pergunta: Quem tem medo da Filosofia ? E
por qué ?

Basicamente pesquisei esse tema em trés autores; dois deles
nao sao brasileiros, mas todos permitem interpretar criticamente a nossa
realidade. O primeiro € ROBERTO GOMES, através de seu livro Critica da
Razdo Tupiniquim; o segundo é MAX HORKHEIMER, através de uma
passagem de “Teoria Tradicional e Teoria Critica”; e o terceiro é FRIE-
DRICH NIETZSCHE, através de um paragrafo de ‘’‘Schopenhauer como
Educador’’3. Refletindo sobre esses textos consegui detectar trés diferen-
tes centros de medo, cada um assumindo as suas conotagoes préprias: |. O
medo do proprio filésofo: medo de expor-se; 1. O medo da opinido publi-
ca: medo da critica; I1l. O medo do Estado: medo da verdade. O segundo
poderia chamar-se também ‘““medo dos dominados”, e o terceiro, ‘‘medo
do dominador”. A essas formas de medo poderia acrescentar-se uma quar-
ta, que deixo de tratar nesta ocasido: o medo da liberdade.

| — O medo dos proprios fil6sofos: medo de exporem-se.

Uma primeira forma de medo que se tem da atividade filos6-
fica pode ser localizada no intimo dos préprios filésofos brasileiros. Rober-
to Gomes usa o termo medo apenas nesse sentido: isto é, no sentido de que
os filésofos que exercem sua atividade no Brasil teriam medo de expor-se,
porque uma vez expostos e nus ndo teriam o que mostrar para além do seu
formalismo exterior de terno e gravata. Afora isso, teriam medo de enfren-
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tar a soliddo radical da sua nudez. Em termos rigorosos seriam, pois, filéso-
fos “mudos”, ou loquazes mas sem pensamento — enfim uma forma es-
tranhissima de seres que propriamente nao falariam nem pensariam. Sua
expressao seria falsificada por uma retérica dominada por categorias assi-
miladas e repetidas, sem nenhuma mediacdo de pensamento e de meio.
Seriam uma caricatura de fil6sofos, se com Roberto Gomes entendemos a
Filosofia como ‘“‘uma razdo que se expressa’’. Uma razdo que se expressa
fundamenta uma determinada formacdo cultural, providenciando temas,
linguagem, em determinada posi¢do. '‘Assim, escreve nosso A., a Filosofia
€ uma razdo que se expressa — férmula onde a palavra razdo comparece
carregada de historicidade. E uma filosofia brasileira precisaria ser o desnu-
damento desta razdo que viemos a ser. Seja por excesso de pudor, seja por
medo, o fato é que, até hoje, nao nos despimos. Talvez temendo nada
encontrar por debaixo de nossos trajes europeus, nosso infatigavel terno e
gravata...” ( p. 25 ).

Num segundo momento, o medo dos filésofos brasileiros, de-
corrente da sua histérica concepgdo eclética, consubstancia-se a sua fraque-
za de nao serem capazes de assumir uma posicdo e de arriscar-se a ela. Este
medo é encoberto pela mascara da isencao e da “‘objetividade” — que
tudo concilia, dissolvendo as oposi¢Ges e ndo radicalizando nada. Trata-se,
no fundo, de um ““medo de assumir nossa posicdo; medo de desligar-se da
cultura européia, dela suplicando reconhecimento” ( p. 38 ). Poderiamos
interpretar Kantianamente esse medo, referido por Gomes, como um medo
de pensar autonomamente, cujas causas seriam a covardia e a preguica,
como causa da nossa menoridade intelectual®. Por que devemos pensar
nbs, pergunta-se Kant, se outros podem fazé-lo por nds, e se podemos
paga-lo ? Chegamos a comprazer-nos em ter tutores e em ser doceis a sua
manipulagdo. Portanto, R. Gomes, responde negativamente a propdsito
dos fil6sofos brasileiros: eles ndo estdo tendo coragem para pensar, para
superar a sua dependéncia e contribuir para a maioridade propria e dos
outros: “Eis o que nos aterroriza e que nos pde nos limites de nossas
certezas: pensar por conta prépria” ( p. 85 ).

Il — O medo da opinido piblica: medo da critica

R. Gomes ndo chega a falar da critica em termos de medo,
antes, da hostilidade que ela provoca no publico, pelo perigo que ela
oferece & sua comodidade e seguranca. Em.decorréncia disso, o decantado
espirito de conciliagdo e tolerdncia tipico do brasileiro facilmente conver-
te-se no seu oposto, ou seja, no fanatismo de quem ndo admite uma
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posicdo diferente da sua. E isso porque ndo aprendemos a conviver racional
e democraticamente: ““Somos incapazes de conviver e dialogar com alguém
que discorde de nosso modo de ver — embora sejamos capazes de convi-
ver com autores e obras mutuamente excludentes, adotando a todos com
igual entusiasmo. No que se percebe pouca razdo” (p. 45). Assim, ao
nivel social, ““divergir é crime. Discordar é subversdo. Perguntar ja é um ato
de desobediéncia. Isso no pais do jeitinho, do homem cordial, do carnaval
eterno” ( p. 43). A auséncia de consciéncia critica gera a intoleradncia, o
sectarismo, o partidarismo estéril, a repressdo, a censura, o irracionalismo e
autoritarismo politicos. Em tal contexto a Filosofia ndo tem condigGes
para exercer-se e cumprir sua missao: ‘‘de ser o centro da consciéncia
critica, de negacdo de nossas falsificacOes existenciais”” ( p. 44 ). Ao invés
disso, torna-se inexpressiva, interiorizando sem revolta a repressdo difusa
no meio social dado.

A Filosofia possui, pois, uma face inquietante enquanto amea-
ca a nossa tranqiilidade, os esquemas prontos para enfrentar o real, que é
aniquilado como coisa em si. Como pensamento, ela possui justamente a
fungdo de destruir a positividade do dado e de dizer que o positivo
factico ndo é por si so6 verdadeiro, mas como tal é, antes, uma verdade em
vias de esclerosar-se como ndo verdade.

Durante muito tempo a Filosofia manteve-se atrasada com re-
lagdo ao nosso desenvolvimento intelectual. Sua fase de maior desenvolvi-
mento coincidiu com a fase do aumento do autoritarismo estatal. Enquan-
to o desenvolvimento intelectual mantinha-se ao nivel artistico e ensaisti-
co, era mais facil controlar as novas propostas que oferecia. Uma razado
ornamental, alienada, ndo permitia questionar mais radicalmente as bases
da visdo de mundo vigente: “’Mas pensemos no que ocorre sempre que se
tenta ir na Filosofia ou em qualquer outra forma de expressdo e conheci-
mento, além de mero questionamento ornamental das condigGes nacio-
nais’”’ ( p. 91 ). Entre nés o espirito critico foi mantido nos limites permiti-
dos pela ordem vigente. E os cultores da Filosofia do tipo da razdo orna-
mental procuraram afastar-se das questGes mais delicadas e mais urgentes
( que eram desprezadas ), flutuando nas questdes metafisicas.

Mas vejamos o que nos diz Horkheimer sobre uma forma de
hostilidade existente na opinido publica, que eu diria existente mais em
termos de preconceito, contra a atividade do pensamento critico e as suas
conseqﬁénciass. A hostilidade da opinido puablica dirige-se contra a ameacga
que o pensamento critico parece constituir a sua acomodacao a realidade.
Nisto Horkheimer e Gomes coincidem. Horkheimer, contudo, explicita-nos
uma segunda forma de medo ai contida. Destaco alguns pontos chaves da
passagem que quero analisar:



1. Essa hostilidade dirige-se contra a teoria em geral.

2. A razdo da hostilidade decorre da “atividade modificadora
ligada ao pensamento critico”.

3. Imediatamente, ndo se constitui nenhuma resisténcia contra
o pensamento tradicional e neutro, porque este, que sé registra, classifica,
e, na verdade, estd comprometido com a realidade dada e com o “‘status
quo”’.

4. A resisténcia esbocga-se sob a forma de medo inconsciente
de que o pensamento critico negue a “‘verdade dada’ ou, em termos de
Horkheimer, ““de que o pensamento teérico faga aparecer como equivoca-
da e supérflua a acomodacdo deles a realidade, o que foi conseguido com

tanto esforgo”’.

5. Por outro lado, os aproveitadores dessa situacdo suspeitam
da autonomia intelectual em geral, gerada pelo exercicio da teoria e pela
consciéncia que ela inevitavelmente produz. Neste sentido, a prépria ino-
fensiva teoria tradicional torna-se suspeita, porque toda teoria é vista como
0 oposto do positivo e porque qualquer preocupacdo séria com questoes
humanas desemboca necessariamente numa teoria critica da sociedade.

E como critica, e ndo por alguma outra utilidade mais imedia-
ta, que a Filosofia desempenha uma func¢do social. Os filésofos encontram-
se por principio, e ndo circunstancialmente como a ciéncia, em relagcdo
tensa com a realidade, especialmente com a comunidade em que vivem. O
conflito da Filosofia com a sociedade deriva dos seus principios imanentes:
A Filosofia afirma a liberdade das agoes humanas, reivindica a necessidade
geral da critica, opOe-se a tradigdo, a resignacao e langa luz sobre habitos
arraigados que parecem naturais. A defesa desta dimensdo da Filosofia
levou Sécrates a morte, e por esta mesma dimensao ela mantém, até hoje,
uma relevancia origindria. Quer dizer, a Filosofia nunca encontra um lugar
dentro da ordem existente, que com seus valores constitui, antes, um
problema para a Filosofia. Por isso, ela também ndo aceita a funcdo mera-
mente ideoldgica que a moderna Sociologia lhe atribui, porque esta limita-
¢do é ou dogmdtica ou cética: se fosse critica admitiria a possibilidade da
verdade ( ao menos a propria, e atribuiria a ideologia apenas ao adversdrio,
como diz RICOEUR )7. Essa concepgao socioldgica visa antes, a frustrar
o pensamento do futuro e a sua tendéncia pratica.

A verdadeira fungdo social da Filosofia consiste na critica do
estabelecido. ““A meta principal desta critica — afirma Horkheimer — ¢é
impedir que os homens se abandonem aquelas idéias e formas de conduta
que a sociedade em sua organizacdo atual lhes dita...” ConseqUientemente,
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a posicdo da Filosofia torna-se precdria, questionada, incbmoda e uma
verdadeira fonte de contrariedades, sobretudo porque ela consiste numa
“tentativa metodica e perseverante de introduzir a razdo no mundo”’. Des-
te modo, a Filosofia desloca-se hoje para o centro da realidade social, e
esta para o centro da Filosofia. E ela tem por missdo zelar para que — co-
mo ocorre nas crises que o pensamento e a fé humana atravessam nos
periodos totalitdrios — ndo se perca mais a capacidade para a teoria e para
a acao que dela se origina.

11l — O medo do Estado: medo da verdade.

Nietzsche permite-nos localizar a terceira forma de medo que
se tem com relagdo aos fildsofos e a sua atividade. Em primeiro lugar, o
Estado tem medo de homens que fazem verdadeira filosofia. Tais homens,
pela sua propria estatura de pensamento e de homens, ndo servem ao
Estado, e ele ndo os favorecerd, ou seja, ndo favorecerd a verdadeira Filoso-
fia. ( Entre nos ndo aconteceu justamente isto, que o Estado se desfez dos
seus melhores elementos, daqueles em quem ndo podia confiar ? ).

Em segundo lugar, o Estado s6 favorecera fildsofos dos quais
ndo tem medo, os quais por sua vez sdo postos a disposicdo do Estado para
darem a ele a aparéncia de ter a Filosofia e verdade de seu lado. Quer dizer,
ele usa todos os meios ao seu alcance para se manter, inclusive a Filosofia.
Mas a Filosofia € um péssimo aliado do Poder. Horkheimer narra como o
rei da Prassia chamou Hegel & corte para solicitar-lhe a lealdade dos prati-
cantes da Filosofia e a neutralizacdo de toda oposicdo doutrindria ao Po-
der. Hegel, em principio, acudiu ao apelo do rei: conciliou a razdo com a
realidade. Mas para fazé-lo teve de desenvolver e analisar um grande com-
plexo de conceitos, como justica, liberdade, histéria, e as condi¢des de sua
transformacgéo, o que redundou tornando a filosofia de Hegel imprestével
ao Estado. Em vista disso, Nietzsche observa-o com razdo, “‘o Estado tem
medo da Filosofia em geral’’. Por isso, ela foi também eliminada dos nossos
colégios, o ensino esvaziou-se sempre mais do pensamento, deteriorou-se
nas universidades, e os professores que representavam a Filosofia foram
substituidos pelos que eram instrumentos déceis do Poder, sequndo Nietzs-
che esse procedimento seria correto em termos de Poder, pois, “‘se alguém
suporta ser filésofo em funcdo do Estado, tem também de suportar ser
considerado por ele como se tivesse renunciado a perseguir a verdade em
todos os seus escaninhos’’. Tem de reconhecer sempre, acima da verdade, o
Estado com tudo o que ele implica.

Grave em tudo isso é que, mediante certas concessdes do Esta-
do a Filosofia, ele: 12 escolhe os filosofos que quer utilizar e d4 a impres-
sdo que é capaz de julgar sobre bons e maus filésofos, e que sdo os bons
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filosofos em namero suficiente que ocupam as suas cdtedras; 22 forca esses
a ensinarem diariamente, mesmo quando nao tém nada a dizer, e a pensar
publicamente, mesmo quando nao lograram produzir nenhum pensamento;
32 compromete a Filosofia a fazer o papel da erudicdo, de produzir repen-
sadores e poOs-pensadores anteriores. Se com essa erudicdo sO se aproveita
uma educacdo para a prova — que leva os estudantes a suspirarem ao fim
do semestre com um ‘“‘gragas a Deus que ndo sou filésofo, mas cristdo e
cidaddao do meu Estado !"” — entdo devemos dar também razdao a Nietzs-
che ao perguntar: “‘E se esse suspiro profundo fosse justamente o propésito
do Estado, e a “‘educagdo para a Filosofia”, em vez de conduzir a ela,
servisse somente para afastar da Filosofia ? ".

De minha parte, espero nao ter tecido consideracdes demasia-
do abstratas relativamente as condi¢Ges da atividade filoso6fica no Brasil.
Também entre nds o Poder luta contra o pensamento. E sob tais condicGes
o pensamento sente-se inseguro. Dele, contudo, se espera que nao resigne e
que venga. S6 quando o pensamento vencer definitivamente a nossa fun-
¢do na educagdo nao correrd o risco de ser aquela apregoada por Nietzsche:
de sermos legitimadores de um Estado cuja preocupagdo bdasica ndo seja a
verdade, mas a manuten¢do do Poder. Tal Poder mantém-se temporaria-
mente pela violéncia; mas precisa da teoria para, a longo prazo, fazer crer
que age segundo a verdade.

Precisamos meditar sobre esse medo que a Filosofia gera e
encontrar estratégias para combaté-lo: 12 nos filésofos — desenvolven-
do o pensamento autdbnomo e critico da realidade; 22 na opinido publi-
ca — mostrando o seu engano, mas mostrando também como a Filosofia
estd de seu lado, como em KANT a Filosofia toma perante o Estado o
partido povo defende os seus direitos; 32 no Estado — desmistificando as
falsas legitimagoes, procurando desenvolver uma politica verdadeira ( tare-
fa que em parte cabe a uma teoria cognitivista da praxis ) e exigindo do
Estado o direito a liberdade do exercicio pablico e ilimitado do pensamen-
to, contra a sua privatizagao e a sua morte, reivindicacao que foi formulada
por Kant nos seguintes termos: Se o governo aprovar promover o saber e a
verdade, ndo se pedira a ele sendo uma coisa: que ndo crie embaracos ao
progresso desse saber e das ciéncias ( Cf. Der Streit der Fakultdten, p.
282).

NOTAS
(1) Este trabalho foi apresentado em 12 de julho de 1979 na mesa-redonda sobre

“Dilemas da Producdo Filoséfica no Brasil’”’, em Fortaleza, Ceara, como parte inte-
grante do tema central da 312 Reunido Anual da Sociedade Brasileira para o Progres-
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so da Ciéncia: ""Dilemas da Produgdo Cientifica no Brasil”. Presidiu a mesa-redonda o
Prof. Dr. Oswaldo Porchat Pereira, Coordenador do Centro de Légica, Epistemologia
e Historia da Ciéncia da UNICAMP, e dela fizeram parte ainda os Professores Dr. José
Arthur Giannotti, do CEBRAP e Dr. José Henrique Santos, da UFMG.

(2) Na discussdo a propésito dos trabalhos apresentados, o Prof. Giannotti observou-
me quanto a este ponto, que o Estado também afastou maus professores. O que, a
meu ver, deve-se a dois fatores: ou a um compreensfvel engano de avaliag¢do, ou ao fato
de que nenhuma teoria, em Gltima andlise, serve inteiramente ao Estado. Em princi-
pio, contudo, o Estado tenta servir-se ideologicamente da Filosofia, desfazendo-se
daquela que ndo lhe serve neste sentido. Vide, a propdsito, o trabalho de Giannotti,
apresentado na mesma mesa-redonda: “‘ser ou Nio-Ser Professor de Filosofia''.

(3) O livro de Roberto Gomes foi editado pela Editora Movimento, em co-edi¢do
com a Editora da URGS, em 1977. O texto de Horkheimer, cuja passagem discutida
constituiu a fonte original de inspiragcdo deste trabalho, encontra-se em W. BENJA-
MIN e Outros. Textos Escolhidos, Cole¢do ““Os Pensadores”, volume XLV, primei-
ra edi¢do, Editora Abril, Sdo Paulo, 1975. O texto de Nietzsche encontra-se em Obras
Incompletas, volume XXIII, primeira edicdo da Cole¢do ““Os Pensadores’’, 1974. A
Paulo Faria agradego ter-me despertado a atengdo sobre esse texto de Nietzsche.

(4) Cf. I. KANT, “Resposta a Pergunta: Que é Esclarecimento ? *’ In: Textos Seletos.
Petropolis, Vozes, 1974, p. 100 e segs.

(5) Cf. Horkheimer, texto citado, p. 155. Conviria distinguir entre formas mais e
menos adaptadas de opinido publica, como o fazem O. NEGT/A. KLUGE, em Offen-
tlichkeit und Erfahrung, Zuy Organisations sanalyse von biirgerlicher und proletaris-
cher Offentlichkeit, Frankfurt, Suhrkamp, 1972. Também T. W. ADORNO, no dlti-
mo trabalho publicado antes de sua morte, comenta que a opinido plblica, além de
ser o principal veiculo da critica eficaz, tornou-se também mercadoria, que trabalha
contra o principio da critica para vender-se melhor. Cf. T. W. Adorno, “’Kritik". In:
Die Zeit, de 27/6/1969.

(6) R. Gomes parece ndo ter bem presente esta diferenga. De minha parte, ndo uso
aqui o termo funcdo no sentido ortodoxo da teoria de sistemas, porque a Filosofia
ndo tem funcdo num sistema, nem a sociedade pode ser concebida como sistema. A
Filosofia luta na sociedade pelo desenvolvimento dindmico desta e contra a sua
petrificacdo e seu atrofiamento através de formas estabelecidas. De resto, sigo na Il
parte as idéias de Horkheimer contidas em *“A Fung&o Social da Filosofia", publicado
em Caderno de Sabado do Correio do Povo, Porto Alegre, 11 de novembro de 1978.
O texto original e completo correspondente pode ser encontrado em: Die gesellschaf-
tliche Funktion der Philosophie, Frankfurt, Subrkamp, 1974, p. 270 e segs.

(7) Cf.P. RICOEUR, Interpretagao e Ideologias, Rio, Francisco Alves, 1977.

(8) Adorno, em seu ultimo trabalho, atréas referido, comenta a posigio anticritica de
Hegel: Em sua finitude o pensamento deveria resignar-se perante um superior, que é o
estabelecido, o existente porque ele é racional: racional é quem ndo se opde ao
existente e encontra nele a sua razdo.

(9) Cf. I. KANT, Der Streit der Fakultdten, in: Werke in Zehn Banden, hg. v. W.
Weischedel, Bd. 9. Barmstadt, W.B.G., 1968, p. 363.
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POR QUE ENSINAR A FILOSOFIA ? *

Maurice Lagueux

Universidade do QUEBEC
( tradugdo de Maria Teresa Penteado Car-
tolano, da Universidade Estadual de Cam-
pinas )

Tem-se discutido muito, até demais, sobre o sentido e o inte-
resse da atividade filosofica. E tempo de parar de filosofar sobre a filosofia
e de passar a justifica-la antes pelos resultados do que com sutilezas de
argumentacao. Essa consideragdo proibiria qualquer outra “démarche’” des-
se tipo se somente a interrogacao sobre a compreensdo do ensino da filoso-
fia ndo colocasse tantos problemas urgentes e concretos que estdo longe de
estarem resolvidos. Nao é preciso repetir que nos falta, no Québec, uma
producdo fiicséfica; mas sua aparicdo macica ndo eliminaria o problema
que sera estudado aqui, pois que na Franca, por exemplo, onde essa produ-
cdo é, em geral, considerada como bastante respeitdvel, o problema ndo
vem sendo debatido com menos vigor.1

Um fato servird de ponto de partida a presente reflexdo: o
Ministério da Educagdo consagra milhdes para financiar uma atividade aca-
démica pela qual alguns intelectuais entre os mais respeitados nao escon-
dem seu desprezo, e que é, além disso, uma atividade da qual nenhum dos
que sdo remunerados para pratica-la pode — se pretende falar em nome de
todos seus colegas — dizer a quem ela serve ou que beneficios traz aos
estudantes aos quais é imposta. De fato, os criticos de arte, os sociélogos
ou os historiadores podem muito bem questionar os métodos ou algumas
maneiras de apresentar sua disciplina, mas diante do publico, em todo
caso, eles se apresentam de maneira pouco equivoca como se fossem os
melhores qualificados para estudar as obras de arte, os conjuntos sociais ou
o passado do homem. Esse plblico podera esperar deles, que respondam as
questdes legitimas concernentes ao seu objeto, assim definido grosso mo-
do. Poder-se-ia, com certeza, dissertar longamente sobre este assunto, mas
ndo deixar de observar que, em filosofia, ndo se tem os mesmos recursos.
Dir-se-a que os filésofos sdo os mais qualificados para falar do ser ? Essa
questdo fara sorrir uma boa parte dentre eles. Dir-se-4, antes, que eles
estdo qualificados para se pronunciar sobre toda questdo ? Isso fard rir

xExtrafdo. de POURQUO! LA PHILOSOPHIE, Presses de I'Université du Québec,
coll. Les Cahiers de I'Université du Québec, Québec, 1970. A presente traducdo
introduz pequenas alteragSes com relagdo ao texto original, sugeridas pelo autor em
carta dirigida ao tradutor; estas alteragdes, no entanto, ndo modificam substancial-
mente o conteddo original. ( Nota do tradutor. )
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todo mundo. Talvez, entdo, torne a cair em si, para dizer que os fil6sofos
s3o aqueles que podem falar com competéncia de outros fil6sofos ? Jé os
sentiremos mais a vontade, mas os veremos reagir apressadamente contra o
que reduziria singularmente a dimensao de sua atividade: por que estudar
os filésofos por eles mesmos ? Se eles o merecem por causa da importéan-
cia de seus atos ou da importancia literdria de seus escritos, ndo caberia seu
estudo a historia geral ou a historia literaria ? Dir-se-a talvez nesse caso
que se trata de aprender, no contato com eles, o rigor do pensamento.
Novamente os filésofos ficardo de um lado, bastante constrangidos, pois o
rigor de pensamento ndo é sempre a qualidade que os distingue de seus
confrades homens de ciéncia.

Poder-se-ia continuar, assim, esta série de hipOteses, o que seria
inatil, pois cada um de noés, que oferecemos a sociedade nossos servigos de
filosofos, pudemos sentir neste plano um indiscutivel mal-estar mas, uma
vez passada a hora da verdade, mergulhamos de novo, cada qual numa
atividade filosofica; um dedicando-se com frenesi a denunciar as contradi-
¢Oes em Aristoteles; outro a mostrar que Descartes queria dizer no fundo,
o contrario do que efetivamente disse; um terceiro fazendo da obra de
Merleau-Ponty um resumo quase ininteligivel para quem ndo tenha lido e
compreendido bem o original; outros, mais ousados, preferirdo martelar
alguns paradoxos dos quais os mais habeis serdo aqueles que poderdo diver-
tir uma assisténcia esclarecida; outros chegardo a se engajar, a tomar posi-
cdo ( muitas vezes, entre os ultimos a fazé-lo) sobre os problemas que
agitam a sociedade; muitos, reconhecémo-lo, fardo pesquisas de incontesta-
vel interesse, mas nada disso permite superar o mal-estar que afeta a filoso-
fia enquanto disciplina.

Uma vez que ninguém estd autorizado a responder por todos,
cada um deve dizer, quando tem a ocasido disso, qual é a sua reacdo
pessoal diante desse mal-estar que afeta seu préprio ‘““métier’”’ ndo sem
esperar, todavia, que depois, de tantos debates chegue-se a clarificar as
diversas posi¢coes possu’veis.2

Tentarei entdo, de minha parte, responder a essas questdes sem
usar muitas palavras. Por isso, reconhegamos inicialmente que:

— a filosofia ndo é uma ciéncia. Certamente, o fil6sofo é um
’sdbio”’, no sentido que sua camareira da a essa palavra, mas ndo o é no
sentido que se atribui geralmente a essa palavra nos meios intelectuais.

O filésofo ndo estuda um objeto em particular do qual seria o
especialista respeitado. Ndo estuda nada ( salvo o pensamento de seus pa-
res ) que ja ndo tenha sido estudado por um especialista mais prudente que
ele.
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Nao pode, também, tirar partido de um “método’’ préprio que
compensaria a impossibilidade de definir seu objeto. Cada filésofo, muito
ao contrario, sente a necessidade de definir de todos os modos o seu
método pessoal ou, em todo caso, de reajustar a seus fins o que toma
emprestado aos outros. ( Sem divida poder-se-ia observar aqui, que o sébio
também n3o tem um Unico “método”, mas ele sabe que os diversos méto-
dos de que dispde |he permitem responder aos diversos problemas aos
quais estdo adaptados. Ndo ha para ele nada de compardvel a imprecisdo
metodoldgica da filosofia ). ’

— a filosofia ndo é uma ““super-ciéncia’’: evidentemente, o fil6-
sofo ndo pode esperar fazer uma espécie de sintese das diversas ciéncias,
invocando o patrocinio de Pic de la Mirandole. Em nossa época, em parti-
cular, tal ideal permanece um sonho. Ndo basta ndo dominar nenhuma
ciéncia em particular para se dar o direito de julgé-las todas. A enciclopédia
é tarefa para equipes de sabios e ndo de filosofos. Alids, nesse sentido, é
preciso congratular-se por ver nascer hoje a pesquisa interdisciplinar que
permite harmonizar bem melhor que pela intervencdo forcosamente super-
ficial dos filosofos, os resultados obtidos pelas diversas disciplinas especiali-
zadas.

— a filosofia ndo pode ser simplesmente qualificada de sensa-
tez. Talvez seja esta a maneira valida de caracteriza-la. Mas, concretamente,
em nosso contexto, quais fildsofos ousariam dizer-se mais ‘‘sensatos’ que
os comuns dos mortais ? Quem sdo os que seriamente podem dizer a seus
alunos e com eles, adquirirdo a sabedoria ? E, além disso, a que conduz a
“sensatez’’ dos fil6sofos quando ela encontra alguma aplicacao ?

Nao é, pois, em referéncia a idéia de ciéncia, de sabedoria de
vida ou a outra coisa desse género, que serd possivel responder as questoes
que se colocam a propésito da pertinéncia da atividade filoséfica. Vale
mais examinar sucessivamente cada uma dessas questdes e procurar esclare-
cé-las a partir de exemplos concretos.

O QUE CARACTERIZA A
“DEMARCHE"” FILOSOFICA ?

Cologuemos, como primeira aproximacao, que fazer obra filo-
sofica, € esforgar-se por dispor num conjunto com toda a coeréncia intelec-
tual os diversos aspectos da experiéncia humana. Essa aproximacao imper-
feita vai-nos ajudar a ser precisos quando nos dedicarmos a uma questao
propriamente filos6fica. Tomemos um exemplo: diversas ciéncias ( genéti-
ca, psicologia, psicandlise, sociologia etc.) colocam em questdo nossa repre-
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sentacdo da liberdade humana. Nenhuma dessas ciéncias, todavia, preten-
de, por razoes de método, estudar essa questdo direta e exaustivamente.
Isto quer dizer que caberia ao filosofo fazer a sintese dos dados dessas
ciéncias ? De modo algum, se se é fiel ao que foi lembrado acima: o
filésofo ndo tem objeto proprio, nem pode erigir-se em super-saber nem
dedicar-se a compilar resultados. Para o fil6sofo como para todos seus
contemporaneos esses dados cientificos constituem alguns dos aspectos da
experiéncia humana de todo homem desse século; poder-se-ia falar de algu-
ma coisa como das bases culturais que fazem com que ndo possamos viver
neste século sem que toda nossa maneira de pensar e todo nosso comporta-
mento sejam marcados por elas. Esses dados cientificos sdo, alids, apenas
um aspecto dessa experiéncia humana, do mesmo modo que as repercus-
sOes da situacdo social e do modo politico, que as sedimentacdes da cultura
estética, da interrogacdo moral e talvez religiosa; em suma, do mesmo
modo que tudo o que a vida cotidiana e social de cada um comporta de
instrucdo.

Mergulhado, como todo homem, no interior destes dados de
carater contraditério, como, por exemplo, as dificuldades colocadas pelas
ciéncias a idéia de liberdade e do sentido agudo da responsabilidade huma-
na, o filésofo é, simplesmente, aquele que recusa apenas registrar essa
contradi¢cdo e nada mais. Dir-se-4 que tudo depende, no exemplo citado,
do que eu entendo ao certo, por liberdade e por responsabilidade. Com
efeito, hd muitas maneiras de conciliar respeito a ciéncia e sentido da
responsabilidade mas, o essencial para o presente propdsito é, na verdade,
perceber que o proprio da ““démarche” filosofica é tentar, no plano intelec-
tual, essa integracdo da experiéncia humana. Tal ““démarche’ parece, tal-
vez, banal. Na verdade, ela constitui somente o comego de uma problemd-
tica filoséfica que tendera a ampliar-se e a complexificar-se. A coeréncia
visada jamais serd plenamente atingida, e, antes, um dificil equilibrio que
sera preciso reajustar constantemente, confrontar sempre a novos dados
que perturbam, imperceptivelmente, aquilo que se acreditava estabelecido.
O processo desdobrar-se-a talvez ao infinito, mas todo esse laborioso esfor-
€O, e aqui é isso o que importa, parece-me apenas uma tentativa exigente
para fazer coabitar em nds, sem atenuda-los, os dados brutais da experiéncia
humana.

Poder-se-ia, evidentemente, delinear da mesma maneira a géne-
se das grandes questdes filosoficas ( alcance do conhecimento, nogdo de
verdade, caracteres da subjetividade, da temporalidade e da espacialidade,
estatuto dos valores, nogdo de objetividade, de realidade etc. ) a partir do
confronto cotidiano dos dados elementares da experiéncia humana. Embo-
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ra n3o haja nisso nada de muito admirdvel, é necessdrio chamar a atencao
para essa génese, no momento de discutir as questdes aqui em causa.

Seria igualmente muito simples de mostrar como, no curso da
historia, os chamados grandes filésofos foram homens que buscaram ado-
tar uma atitude intelectual coerente a respeito dos principais aspectos de
sua experiéncia de homem de sua época.

E sempre dificil extrair uma constante da histéria da filosofia;
contudo, se os grandes empreendimentos filosoficos parecem tdo heterogé-
neos, talvez isso resulte em larga escala, do fato de pretenderem dar coe-
réncia intelectual a experiéncias humanas muito diferentes. Hoje, na reali-
dade, a vida ndo nos apresenta as mesmas contradicoes que aos homens da
Antigliidade, da Idade Média ou mesmo do século XX, mas nossa obsessao
de vé-las assumidas na e pela reflexdo filosdéfica ndo é menos imperiosa.
Sem alias, exaltar uma visao relativista da histéria do pensamento, que
suporia que nada das diversas experiéncias humanas proprias a cada época
é comunicavel, compreende-se, nesta perspectiva, que se se pretende carac-
terizar o que se entende por “filosofia’’, é preciso contentar-se com uma
aproximac3o da ordem da que se propde aqui. E preciso, contudo, ir mais
longe e perguntar:

COMO PROCEDERA O FILOSOFO ?

Com efeito julgar-se-a bastante vaga essa primeira aproxima-
¢do. Os filosofos buscaram certamente, a coeréncia de que falei, mas que
isso quer dizer ? Todo homem procura, tanto quanto possivel evitar a
incoeréncia; qual é, entdo, a contribuicdo propria do filosofo se negamos a
sua ‘‘démarche’” o carater cientifico e apoditico que, por assim dizer, da
crédito as ciéncias ? De fato, pode-se falar, em filosofia, da possibilidade
de demonstracdo, no sentido estrito ? Certamente as demonstracdes sao
familiares aqueles que se dedicam, por exemplo, a l6gica matematica, mas
ja é dificil ndo ver nessa atividade mais um alargamento da matematica que
uma ilustracdo da ‘‘démarche’” tipica da filosofia. Alids, ndo nasceram as
ciéncias — a fisica no século XVII, a quimica no fim do século XVlll ea
biologia no século XIX — no momento em que se encontrou 0 meio de
substituir as especulacoes filosoficas por problematicas susceptiveis de per-
mitir uma progressdao demonstrativa do pensamento ?

O que resta entdo, a filosofia se |he é negada no conjunto o
recurso 3 demonstracdo ? E aqui, talvez, que mais divergem os fildsofos,
mas parece-me que o filosofo é aquele que sensibiliza, aquele que faz ver,
que chama a atencdo para o que cada um pode ver por si mesmo, com a
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condigdo de desejar deter-se em certas questdes, com a condicdo de preten-
der entregar-se aquilo que, para o pensamento técnico, parece uma espécie
de ascese. Exemplos ? Sera facil ir busca-los nos fenomenodlogos, nos fil6-
sofos da intuicdo. Vamos, antes, para melhor avaliar a capacidade dessa
maneira de compreender as coisas, até Kant, o proprio simbolo da filosofia
rigorosa, se é que ela existe. O idealismo transcendental, convenhamos, ndo
pode ser considerado, hoje, como o ponto de partida de uma nova ciéncia
demonstrativa visto que, para utilizar um critério do proprio Kant, tor-
nou-se uma teoria entre outras na arena do saber filosofico, teoria que nao
deixou, alias, de receber severas refutagdes. E preciso, entdo, buscar nio
mais no rigor demonstrativo mas fora dele, o mérito do pensamento kan-
tiano. Parece-me que é, sob este aspecto, que ele nos torna sensiveis a
certas coisas que, doravante, ja ndo passardao despercebidas. Depois de
Kant, qualquer que seja a atencdo que se dé a esse fildsofo, ja ndo se pode
perceber, como antes, a relagdo do sujeito com o mundo. Podia-se, até
Kant, falar, sem o menor embarago, das ‘‘coisas em si’’. Seja para dizer que
€ possivel conhecé-las, ou para sustentar que o conhecimento que se tem
delas é contaminado por inexatiddes, parece-me que ninguém se lembrava
de perguntar se hd um sentido para um conhecimento humano (e ndo
divino ), de confrontar-se a uma coisa em si que ndo tem por definicdo
nada de comum com ele e que, alias, s6 pode ser suposto a partir dele.
Depois de Kant, ndo se pode omitir essas questdes. Kant, neste aspecto
nada provou; atraiu nossa atencdo para nossa propria finitude, como Berg-
son para certas diferencas que somos levados a esquecer, entre o tempo tal
como o vivemos e o espaco tal como nos é dado, ou como Merleau-Ponty
atraiu nossa atencdo sobre o papel do nosso corpo na elaboragio de nosso
conhecimento. Todos esses filosofos referem-se a uma experiéncia vivida,
mas ndo a uma experiéncia particular, a uma experiéncia vivida mais ou
menos intensamente por todos os homens e, por isso, comunicével.

Poder-se-a, entao, traduzir a coisa dizendo que o filésofo é o
homem da expressdo, tenta ele fazer-nos ver as coisas antes mesmo que elas
sejam banalizadas pelo uso. A ciéncia utiliza uma nogdo de tempo muito
banal, a do tempo situado no eixo das abscissas; o filésofo, como Bergson,
tenta exprimir toda a riqueza desse tempo vivido que foi esquecido em
beneficio do tempo homogéneo da ciéncia. Fazendo isso, ndo prova nem
demonstra nada, atrai a aten¢do para o que se perdeu o habito de observar
em nos ou a nossa volta. A partir de Sécrates, cuja maiéutica ajudava somen-
te a descobrir aquilo que ja se sabia — estaria ai, talvez, o sentido sempre
valido da idéia de reminiscéncia, — os filésofos ter-se-iam, pois, geralmen-
te consagrado — quer se tratasse de esclarecer a ambigliidade de um valor
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moral como a justica ou de recordar, falando do ser, certa densidade das
coisas — a exprimir essa riqueza da experiéncia vivida que escapa ao espi-
rito distraido pelas exigéncias de sua atividade.

Entretanto, alguma coisa nos constrange, ainda, nessa maneira
de refletir. Se, com efeito, o fildsofo é 0 homem da expressao, ele partilha
isso com o artista, em particular com o poeta que também pretende ceder
os seus sentidos ao seu leitor, torni-lo sensivel a uma profundidade de
coisas que lhe eram, até entdo, inacessiveis. Sendo assim, concluiriamos
que o filésofo ndo é nada mais que um poeta que escreve bastante mal, que
se contenta com dizer prosaicamente aquilo que outros sabem dizer com
forga ou com graga. Assim como se tornava figura mesquinha quando se
queria fazé-lo passar por sabio, assim arrisca manifestar certa falta de graca
quando se pretende coloca-lo entre os mestres da expressao.

Afinal, dever-se-a precisar melhor o sentido de sua contribui-
¢ao. Digamos, sempre sem rigor, que buscando alcangar e traduzir a expe-
riéncia vivida, deve fazé-lo com toda coeréncia e, para isso, deve responsa-
bilizar-se, em principio, por tudo o que pode perturbar a concepcdo que
propoe.

Ainda uma vez, um exemplo sera mais elucidativo. Sabe-se que
Proust escreveu sobre o tempo paginas admiraveis que sdo, tanto quando
muitas paginas filosoficas, uma expressao profunda de experiéncia humana
do tempo vivido. Ora, acontece que, na mesma época, Bergson continuava
a por em evidéncia uma nova maneira de compreender a temporalidade.
Que diferenga existe entre essas duas obras que recorrem da mesma forma,
a uma experiéncia vivida ? Um critério quase operatorio podera ser utiliza-
do aqui como resposta.

Haveria seriedade em escrever, hoje, um artigo que criticasse a
obra de Proust, nesses termos: “’Esse romancista nao utiliza, em sua analise
do tempo as novas dimensoes abertas por Einstein que, contudo, desenvol-
via a teoria da relatividade em sua época !"’ Vé-se, logo, o ridiculo dessa
critica, porquanto se sabe que n3o é este o mérito de Proust. Proust é um
artista e ndo filésofo: sua obra apresenta-se por si mesma, como um qua-
dro, a adesao de um publico. N3o se dd o mesmo com a obra de Bergson: é
perfeitamente legitimo, e ndo se tem deixado de fazé-lo, perguntar como
seu pensamento se articula com o de Einstein. Sua resposta, certamente,
pareceu a muitos insatisfatoria, talvez a ele mesmo, mas o importante,
aqui, é ver que, com isso, um debate abre-se pela segunda vez. Doravante, se
é impossivel ja nao perceber o que Bergson nos faz ver, a sintese que ele
propde nado destroi inteiramente nossa inquietude, pois o filosofo tem
obrigacdo de dar garantias de tudo, se pretende esclarecer a coeréncia da
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experiéncia humana. Talvez, em muitos dos casos, nao podera responder
ou pedira alguns momentos, alguns anos de reflexdo, mas sua obra s6 tem
sentido em fun¢do do encaminhamento que conduz a coeréncia exigida. E
isso que era importante sublinhar para determinar sua natureza em relagdo
a do artista.

Vé-se, aqui, o que significa a espécie de universalidade tantas
vezes ligada a idéia de filosofia: o fildsofo ndo é uma enciclopédia e ndo ha
um grdo sequer de filosofia nas enciclopédias. Vimos, acima, que certas
questGes filosoficas surgem do confronto de diversos aspectos da experién-
cia humana e acabamos de ver, aqui, que a filosofia ndo aspira a responder
a tudo o que se disse antes dela, mas a estar quite ndo somente com todas
as ciéncias, mas com todas as atividades do homem, pois ela quer, acima de
tudo, encontrar nela mesma uma coeréncia suficiente. A partir dai, impoe-
se a questao:

QUEM ESTARA QUALIFICADO PARA
FAZER OBRA FILOSOFICA ?

Dissipemos inicialmente um equivoco: o que faria do fil6sofo,
gracas a distancia que ele toma em relagdo a tudo, um homem mais qualifi-
cado para falar das ciéncias ou das artes que os proprios cientistas ou
artistas.

E inacreditavel possa alguém ter-se iludido a esse respeito, se
pensarmos que o essencial do progresso feito pelos filésofos no que diz
respeito as ciéncias, foi posto em evidéncia por homens de ciéncia e ndo
por filésofos. Foram os fisicos que primeiro tomaram consciéncia de que
“‘construiam seu objeto’” muito antes de os filésofos pensarem em refle-
tir sobre tal assunto. Do mesmo modo, pintores e poetas haviam compre-
endido a importancia da ruptura dos quadros estéticos tradicionais muito
antes de os filosofos se aventurarem a ampliar a este setor seu campo de
interesse.

A verdade é que ha muitas contribuigGes possiveis & compre-
ensdo da experiéncia humana. E claro que sdo cientistas como Planck ou
Heisenberg os melhores qualificados para revelar a um publico leigo, o
alcance exato de sua atividade cientifica. Sdo também os cientistas que,
como Poincaré, consagraram grande parte de sua obra a consideragdes
filosoficas, que chegaram a elaborar uma filosofia das ciéncias, dela fazen-
do uma pega decisiva de toda epistemologia. Contudo, ndo é inutil que
filosofos como Brunschvicg, bastante familiarizados com o pensamento
cientifico, mas em contato constante com as grandes elaboragdes da filoso-
fia ocidental, proponham uma concep¢ao mais ampla da experiéncia do
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conhecimento causal no homem. Enfim, um filésofo como Merleau-Ponty
que utiliza, como todos os outros, os resultados dessa filosofia das ciéncias
e que sobretudo, deve aos psicélogos e aos lingliistas uma paciente valoriza-
¢do de perspectivas inteiramente novas, pode traduzir de maneira ao mes-
mo tempo rica e coerente a experiéncia da percepgao. O filosofo deve tudo
aos homens da ciéncia, mas no caso evocado é dificil ndo reconhecer em
Merleau-Ponty uma anaélise da percepcao ( e portanto do conhecimento )
mais satisfatoria para o espirito que a um Heisenberg se contenta em
evocar ndo sem alguma rigidez, no curso de sua anélise. '

E com essa pergunta que pode desenvolver-se a compreensdo
das questoes filosoficas. Alias, os esforcos individuais nunca produzem
obras acabadas, mas oferecem, ao contrario, material que sera posto em
questdo, discutido, triturado pelos fildsofos, cientistas, artistas, polemistas,
enfim, por todos aqueles a quem elas dizem respeito e que contribuem,
assim, para fiitrar uma tradicdo filosofica e dar as obras a aparéncia que
elas nos apresentam: ja nao se pode ler Descartes sem ter presente ao
espirito o fato de que suas elucubragdes cientificas, sua estética sumaria e
seu dualismo filosofico tenham sido censurados, sem ter presente ao espiTi-
to a renovacio feita, pela tradicdo filosofica, de seu cogito. E nessa espécie
de ‘‘dialética’’ da produgio filos6fica que se esboga um auténtico progresso
do pensamento filosofico, progresso que nos permite ver em Descartes um
génio, evidentemente, mas com a condigdo de situa-lo no desenvolvimento
do pensamento ocidental. A filosofia alimentada por uma experiéncia ana-
lisada pelos cientistas ou evocada pelos artistas esforga-se por traduzir de
maneira coerente o conjunto dessa experiéncia, porém ela s6 pode fazé-lo
com a condi¢do de constantemente voltar as origens que a alimentam.

E evidente, entdo, que a filosofia sé se podera dizer séria na
medida em que conceder maior atengdo aos dados e aos métodos das
diversas ciéncias. Poder-se-ia acreditar por curiosa ilusdo de oOptica, que af
estd a especificidade da filosofia contemporanea. Exame mais sumario nos
convencerd, porém do contrario: Platdo era um dos grandes matematicos
da Antigliidade e Aristoteles o mestre da ‘‘ciéncia’ de seu tempo, conhece-
se a importancia cientifica de Descartes ou de Leibniz; lembremos, ainda,
que Berkeley estudava a 6tica e a matematica, que Hume se fez historiador,
que Spinoza € reconhecido como um dos antepassados da exegese cientifi-
ca, que Kant se interessava muito pela geografia, pela antropologia e pelas
diversas ciéncias fisicas e biolégicas de seu tempo etc. E surpreendente ver
como foram profundamente engajados na atividade cientifica de sua época
homens que o tempo e a tradi¢do universitaria se encarregaram de conver-
ter em representantes tipicos da ‘‘filosofia pura’”. Ndo nos admiremos,
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entdo, de ver os filosofos mais criadores de hoje ndo conseguindo separar
sua contribuicdo da dos cientistas: tem sido sempre assim. Pouco importa
que uma obra filosofica se nutra quase essencialmente de dados cientificos
ou que ela se aparente, em muitos aspectos, a criacdo artistica; ela serd
filosofica se conseguir através de tudo isso tornar o leitor sensivel a certos
aspectos de uma experiéncia humana que lhe é diretamente acessivel mas
que se arriscava a permanecer despercebida e se propor uma representacdo
coerente do conjunto dessa experiéncia humana.

Quem estara, entdo, qualificado para uma ““démarche’ filoso-
fica? O cientista ? O especialista ? Talvez, caso ele aceite essa ‘“démar-
che” da qual o proprio exercicio de sua especialidade fez-lhe perder o
héabito; se conseguir alcangar em profundidade — coisa que certamente
ndo lhe ¢é proibida — esses outros dados humanos frente aos quais podera
situar sua propria experiéncia. Contudo, nesse caso, ja n3o se falara mais de
especialista. O matematico Husserl torna-se filésofo. O matemadtico é
eésquecido: da lugar ao filésofo que no fim de sua vida lancara os marcos de
uma filosofia da historia sem ter sido historiador. Impossivel estabelecer a
respeito disto uma regra precisa: muitos dos caminhos conduzem a filoso-
fia ou mais exatamente, muitas tentativas intelectuais levam pouco a pou-
co 3 filosofia e ndo é no plano da divisdo das disciplinas que se deve
aprecia-los.

O tipo de filésofo descrito até aqui ndo é certamente marginal :
vimos que muitos grandes pensadores pertencem a ele, na medida em que
seguiram um caminho pessoal que os situou na confluéncia das ciéncias e
da filosofia. Contudo, tal caminho n3o se encontra na maioria dos que se
qualificam de “filésofos profissionais”. Que significa, entdo, em relac3o a
essa concep¢do da filosofia, a licenciatura em filosofia” ? E pensando
certamente, nessa licenciatura em filosofia’ que se pde a questdo “’Por que
os filésofos” ? Nunca se poderd impedir um matematico, como Husserl,
de ampliar seus interesses para as questdes qualificadas de filoséficas: po-
de-se somente perguntar se € pertinente pagar milhdes de délares para
permitir a um contingente de jovens licenciados em filosofia de se torna-
rem os distribuidores do pensamento filoséfico.

De fato, sendo de direito3, os que saem de uma faculdade de
filosofia e pretendem fazer obra propriamente filosofica devem ensinar a
filosofia as pessoas que ndo sdo futuros fildsofos. Embora todos os grandes
filésofos ndo saiam, e vimos o porqué,-das faculdades de filosofia, parece
evidente que um contato freqliente com os mestres de filosofia e uma
confrontagdo constante com os problemas filos6ficos preparam melhor aos
que pretendem ensinar os estudantes a filosofar que os estudos de matema-
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tica ou de historia. Nenhum matematico seque o caminho de Husserl, so-
bretudo no inicio de sua carreira, enquanto que todos os licenciados em fi-
losofia deveriam, em principio, confrontar-se longamente aos problemas
como aqueles que Husserl enfrentou; mesmo se, dificilmente podem espe-
rar contribuir como Husserl, para o avanco do pensamento filos6fico sem
se impregnar, como ele, do espirito da matematica ou de outra disciplina.
Existem, pois, “fil6sofos profissionais’” (em oposicdo, se quiserem, aos
mestres de pensamento da humanidade, que estdo acima de todas as distin-
¢Oes académicas e profissionais ) na medida em que se julga til iniciar por
eles na ““démarche’ filos6fica, os que serdo convocados a exercer outras
funcgdes.

Teria sido possivel fazer essa observagcdo sem passar por todos
os desenvolvimentos precedentes, mas esses (ltimos eram necessarios para
responder a nova questdo que, alids, € colocada por esta observagao.

COMO PODE A FILOSOFIA AUXILIAR AQUELES A QUEM
OS FILOSOFOS PRETENDEM ENSINAR ?

Pode-se concluir, do que foi visto, que a filosofia é uma ativi-
dade intelectual legitima e muito importante, mas que conviria deixar a
cada homem, desde que |he seja dada formacgao necessaria no plano cienti-
fico, artistico, politico etc., o encargo de elaborar por si mesmo sua pro-
pria filosofia, uma vez que ela s6 tem sentido relacionada a experiéncia
concreta desse homem.

Se o professor de filosofia apresenta-se como aquele que ensina
a sintese mais ou menos hermética de determinado filésofo ou ainda como
aquele que expde dogmaticamente sua pequena filosofia pessoal, os futu-
ros médicos ou futuros antropdlogos a quem ela se dirige poderiam, e com
razdo, julgar tal exercicio vdo e pretender que, quanto a eles, preferem sua
maneira pessoal de situar as questdes abordadas. Sera melhor, entdo, cami-
nhar nesse sentido, e antes de propor aos estudantes uma filosofia acabada
convida-los a examinar lucidamente e & luz de sua propria experiéncia, as
questdes que eles correm o risco de escamotear. ““Cada homem é fil6sofo”,
certamente, na medida em que procura pensar sua experiéncia com alguma
coeréncia, mas pode sé-lo de maneira sumaria, até mesmo simplista. O pro-
fessor de filosofia terd, entdo, por tarefa, ndo ensinar uma filosofia cuja
aprendizagem ndo tem interesse, mas ensinar a filosofar. Muitas vezes se
tem empregado a formula: o que significa ela ? Visto que todo homem, em
particular se comega uma carreira intelectual, é forcado a elaborar sua pro-
pria ““filosofia’”” das coisas, o importante sera fazé-lo o menos mal possivel.
Ensinar os estudantes a filosofar, é convidd-los a pensar por eles mesmos.
sugerindo-lhes, ndo esquecer, no momento de fazé-lo, certos dados que os
filosofos, os cientistas, os artistas procuraram esclarecer e que ddo a ques-
tdo toda sua complexidade como toda a sua dimensdo. Ensinar a filosofar
ndo é, entdo, apenas ajudar a tomar consciéncia das questdes fundamentais
em toda sua amplitude, mas é, também, sugerir elementos de solucdo; é
elucidar nogGes ambiguas; é lembrar, de modo pertinente, a ‘“démarche’’
de determinado fil6sofo no momento em que ele encontra uma questdo
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claramente colocada por todos; mas é, sempre, ajudar o estudante a ver
mais claro em sua propria situagdo, digamos do intelectual do Québec do
século XX.

E facil, talvez, estar de acordo a respeito desse ideal, mas na
pratica é muito dificil realizd-lo e ndo contraria-lo. Ensinar, por exemplo, a
filosofia de Heidegger aos principiantes, parece-me um empreendimento de
deformacgdo do espirito que prejudica o ideal proposto ( ndo que o pensa-
mento de Heidegger me pareca sem importancia; quanto mais o leio mais
certeza tenho de que, em breve, compreenderei alguma coisa dele ). Pare-
ce-me que é preciso estimular constantemente os estudantes a nunca dizer
ou escrever nada ( sobretudo no exame ) de que ndo se sintam profunda-
mente convencidos; é preciso incitd-los a um maximo de clareza e de rigor
de pensamento. Se a filosofia s6 tem sentido ao tornar coerente nossa
experiéncia, parece-me que ela ndo pode sobreviver a obscuridade ou a

confusdo.
Uma das tarefas mais urgentes do professor de filosofia ser3,

assim, a de favorecer uma espécie de respeito a palavra: sem duvida, as
ciéncias nos habituam a precisdo das palavras mas arriscam-se a nos fazer
crer que fora delas, onde ndo se aplicam os mesmos critérios, é permitido
dizer qualquer coisa. O filésofo que visa a coeréncia no conjunto de sua
experiéncia, s6 poderd conseguir isso com a condicio de ndo ser vitima de
suas proprias palavras. Tem-se insistido, freqlientemente, sobre essa neces-
sidade de refletir sobre sua propria expressdo. E Kant quem dizia que a
preocupacdo da filosofia é “‘mais de podar que de fazer proliferar os ramos
exuberantes®.

Ensinar a filosofar, € um pouco de ensinar a se defender contra
a magia das palavras e aqui, ainda, a filosofia pode fazer-se as avessas. Ha,
com efeito, um singular perigo que nos ameaca que é o de construir sobre
0 que chamarei os subprodutos da filosofia. Todo fil6sofo para responder
de maneira satisfatoria as grandes questSes que lhe sdo colocadas é impeli-
do ao emprego de certos conceitos que, como se sabe, correm o risco de
falsificar seu pensamento, mas de todo modo, é obrigado a usar ( tentando
neutralizar seus efeitos desagradaveis ) se ndo quer ser reduzido a ndo dizer
nada. E assim, por exemplo, no conceito de ‘‘carne do mundo’’ ( “chair du
monde’’ ) na altima filosofia de Merleau-Ponty; aqui o caso é evidente mas
acredito que isso acontece muitas vezes. Que ilusdo entdo, considerar essas
coisas como dados e despender sua energia e fazer projetos a esse respeito,
sem tomar o cuidado de comparar essas nocdes as questSes que lhes ddo
valor. Eis porque desconfio sempre quando me falam do ser-ao-mundo
(“*étre-au-monde” ) e do ego transcendental como se me falassem de um
cachimbo ou de um gato. Ensinar a filosofar € um pouco de ‘‘desaprender
a filosofia’”’, ou mais exatamente, habituar-se a tomar frente as filosofias
mais fascinantes, a distancia necessaria para reassumir o essencial delas,
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quer dizer, para ver o que nelas ndo somente oferece um verniz de cultura,
mas facilita uma resposta pessoal as questoes que nos coloca a vida de cada
dia.

Objetar-se-a, talvez, a essa maneira de ver o ensino da filosofia,
que ela corre o risco de destruir na origem a possibilidade de pesquisa para
o professor. Elaborar um curso sobre a filosofia digamos sobre ““quarto”
Husserl, em vez de um curso centrado sobre quest6es fundamentais encon-
tradas cotidianamente, ndo permitiria ao professor fazer progredir as pes-
quisas as quais os estudantes poderiam estar associados para seu maior
proveito ? Pode ser, mas duvido que isso responda muito bem as angustias
dos futuros advogados a quem o professor de filosofia se dirige. Em todo
caso, parece-me que isso significaria negligenciar as possibilidades infinitas
de pesquisa oferecidas por um curso centrado sobre as questoes que colo-
cam efetivamente, os estudantes. Tal curso, com efeito, sera tanto mais
valido quanto mais se ofereca como um esforco para iniciar os estudantes
em uma maneira filosofica de pensar os problemas que, com certeza, ultra-
passam consideravelmente aqueles que poderiam ser levantados por ocasido
daquele curso. Ora, nenhuma pesquisa me parece mais proveitosa que
aquela que estuda um autor, nao para ver como se articulam as singulari-
dades de seu pensamento, mas para ver que estas s6 eram no fundo o
resultado de um esforco genial para responder a questdes que todos nos
colocamos. Para fazer um curso de introducao a filosofia que aborde entre
outras questdes, a da verdade ( questdo facilmente — se é que existem
questdes faceis — ligada as contradigGes cotidianas da vida de um intelec-
tual ), sera necessario n3o tanto expor o pensamento de Kant, mas té-lo
presente ao espirito no momento de analisar a nocao. Nunca se estudara
bastante seu pensamento para esgotar a no¢cao. Nunca se estudara bastante
seu pensamento para esgotar a pesquisa exigida por tal curso. Em filosofia,
a pesquisa nao é solidaria da especializacao.

Seja como for, parece-me que os cursos de filosofia dirigidos a
pessoas que nao serao filésofos, mas cujo pensamento e, eventualmente a
acdo, nao deixardo de ser penetrados pela filosofia, somente sdo justifica-
dos na medida em que procuram estimular a elaboragdo de um pensamen-
to, talvez ndao muito original, mas pessoal. Poder-se-ia, certamente, justifi-
car de outro modo um curso de filosofia: todo homem culto deve ter
ouvido falar do mito da caverna ou da davida cartesiana, das nogoes de
logica formal hoje tao necessdrias a compreensdo de certas disciplinas.
Tudo isso é exato. Contudo, se um curso é mais orientado para o conteudo
filosofico do que para um convite ao filosofar, sinto-me incapaz de contes-
tar aqueles que desejariam suprimir os cursos de filosofia. Um especialista
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de filologia grega poderia dar a conhecer o patriménio cultural do pensa-
mento grego de Platdo ou de Sofocles. Um curso de historia literaria pode-
ria integrar as grandes linhas do pensamento de Descartes, tanto quanto as
de Montaigne ou de Pascal. O professor de matematica exporia muito bem
um curso de logica formal etc. Se ha uma tarefa que compete ao professor
de filosofia, é a de ajudar os estudantes a pensar com coeréncia o conjunto
de sua experiéncia de homem.

Tudo isso, porém, levanta problemas pedagogicos bastante cla-
ros; evoquemos alguns deles para concluir.

QUE METODOS PEDAGOGICOS PRESSUPOE
0O ENSINO DA FILOSOFIA ?

E evidente que somente esta questio demandaria um longo
estudo. Deter-me-ei em apenas trés pontos: a ““filosofia quebequiana”, os

~

"‘os cursos com participacdo’ e o “‘programa”’.

Ja ha alguns anos, a “‘filosofia quebequiana’ é um tema sobre
o qual muito se tem discutido. Trata-se, em suma, de substituir as medita-
¢coes desencarnadas sobre o pensamento de um filésofo que viveu além-mar
por uma reflexdo sobre os numerosos problemas colocados por nosso
meio. A reivindicagdo parece justificar-se. Opde-se a esta, contudo, outra
reivindicacdo que também pode ser justificada. Toda filosofia visa ao uni-
versal, por isso n3ao ha razdo para que o conhecimento ou a percepcao
contenham aspectos propriamente quebequianos, para que a liberdade in-
dividual do ““quebequense’’ se choque a determinismos diferentes daqueles
a que outro homem é confrontado. O que sucede, entdo, ao perigo de uma
filosofia desencarnada ? Parece-me muito atual, mas extrapola o quadro
do carater nacional. O jovem parisiense que se perde em elucubracdes
sobre a no¢do de nadificacdo em Sartre arrisca-se também, e ja foi censu-
rado por isso, de cair numa filosofia desencarnada. O fato de que fala
Sartre de um “‘garcon”” de café e que nosso homem tem, muitas vezes, a
ocasido de flanar nos cafés de Saint-Germain, ndo modifica em nada a
questdo. Essa filosofia serd desencarnada se ela voltar-se para um contetido
conceitual, sem conceder prioridade as questdes concretas que levaram
Sartre a apelar para essa nocdo um tanto esquisita. Se, ao contrario, conce-
der-se prioridade ndo ao “‘sartrismo’’ como objeto de pensamento, mas aos
problemas que o fizeram nascer, ha muitas chances de que esses problemas
sejam naturalmente esclarecidos em situagGes nossas e expressivas para um
quebequense.

Se, por exemplo, a idéia de justica deve ser estudada a partir de
um conflito sindical, a ““démarche” do fil6sofo se pretendera universal e
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ndo quebequiana. Mas, ja que é importante elucidar essa ‘“démarche’” por
meio de exemplos, sera inteiramente natural evocar o conflito de Asbestos,
ou mais perto de nos, a greve dos professores ou a dos empregados da
Seven-Up. Isso nao significara fazer filosofia quebequiana; mas é possivel
que o debate sobre essa questdo traduza antes de tudo o mal-estar que
provém do fato de a filosofia tender a omitir freqlientemente sua razdo de
ser, refugiando-se no estudo, considerado intocavel, de um autor consagra-
do ( logo, estrangeiro ). Se se visam mais a péor em funcionamento um
ensino que respondesse as questOes efetivamente colocadas pelos estudan-
tes ( quebequenses na sua maioria ), pode ser que a filosofia quebequiana
se desenvolvesse também, ou mais exatamente, que o problema.

Outro debate, mais recente, mais rumoroso situa-se no prolon-
gamento do mesmo mal-estar, eu quero falar desse dos cursos-participacao.
Esse problema ultrapassa os quadros do ensino da filosofia. Em filosofia,
toma uma importancia toda particular o fato de que esta ndo pode ser um
saber que o ““magister’”” poderia transmitir tranqiiilamente do alto de sua
tribuna. Entretanto, nao seria preciso acreditar que isso supGe que o pro-
fessor ndo tenha nada a anunciar, que cada estudante propde seu ponto de
vista e que todos os pontos de vista se valem; que as questdes em estudo
s3o aquelas que provocam os estudantes; que o curso sO deve ser para eles
uma ocasiao de colocar essas questdes e de fazer valer esses pontos de vista.
Se o curso visa a provocar o que os estudantes fazem espontaneamente nos
corredores esperando os cursos, M. de la Palisse concluiria disso que valeria
mais suprimir decididamente os cursos. A justificagdo da nova pedagogia
parece-me encontrar-se noutro lugar. Independentemente de seus funda-
mentos mais gerais, em filosofia ela deve apoiar-se sobre o fato de que os
desenvolvimentos do professor que sao raramente tdo esclarecedores como
aqueles de um bom livro, sdo rigorosamente v3os se ndo sdo para os estu-
dantes, os indices ou os dados dos quais eles devem saber se servir para
elaborar seu proprio pensamento. Ora, é precisamente a partir de tal elabo-
ragdo pessoal que o pensamento tomara toda sua densidade, que a comuni-
cagao colocard todas suas exigéncias. Jd& ndo poderd ser questdo de um
ensino tramado de formulas vazias que penetram docentemente nas orelhas
apaticas, indiferentemente abertas ou fechadas a todo discurso. A partici-
pacao sera um esforgo coletivo para que todos retenham aquilo que merece
ser retido, uma ocasido Unica de verificar & prova de comunicacdo, as
formulas dos quais o pensamento isolado arrisca-se sempre de se servir
como de um jogo privado, pois inatil e insignificante. E preciso, evidentemen-
te, evitar a precipitacao que seria refugio da facilidade e correria o risco de
comprometer a experiéncia. Mas, o que se imp0Oe é considerar as novas
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formas de cursos, nao como uma concessao a fazer as reivindicacoes dos
estudantes, mas como ideal a seguir, um desafio a aceitar gragcas a uma
intensa colaboracdo estudantes-professores. Em filosofia, em particular, a
comunicacdo sera sempre um desafio mas ao mesmo tempo, parece-me, a
Unica garantia de validade.

O terceiro ponto que conviria estudar €, evidentemente, o pro-
grama. O risco aqui, é fechar os olhos para os problemas atuais no entusias-
mo que se pOe a combater aqueles que nos oprimiam ha dez anos. Com
certeza ha ainda regides onde... Isso ndo é razdo para sacrificar o que me
parece ser a maioria dos meios filoséficos, onde a liberdade de pensamento
ndo é um problema sério onde, em todo caso, ela ndo é posta em questao
pelos rigores de um programa. Penso que a confusdo que parece reinar
atualmente no ensino da filosofia, onde cada um faz o que lhe parece
melhor, nos ameagca muito mais. Os adversarios do ensino da filosofia
compreenderam-no bem: este devera apresentar-se num programa fixo cor-
respondente a seus objetivos ou praticar o haraquiri. E surpreendente que
se aceite tao facilmente oferecer o seu lugar a um ensino do qual ninguém
pode dizer ao certo o que ele é, ao que visa, a quem serve. Dever-se-ia,
entdo, definir um programa mais preciso e mais imperioso ? Poder-se-ia
duvidar da eficécia da medida.

Irei, entdo, mais longe e direi que se poderia até mesmo consi-
derar como solucdo, esta de um exame Unico para o conjunto da provincia,
fixando-se, uma série de amplas questGes determinadas por um grupo de
professores democraticamente escolhidos para esse fim, e corrigidas even-
tualmente por professores diferentes do titular do curso. Eu sei que essa
formula evoca uma época sombria, mas se pretendemos reconhecer que a
filosofia ndo é contelddo a ensinar, mas “‘capacidade de refletir inteligente-
mente sobre as questbes’’, parece-me que tudo fica mudado. Ndo se trata-
ria de saber se este ou aquele expos efetivamente, as vinte e quatro teses
tomistas ou nietzschianas, mas de saber se se pode formar estudantes capa-
zes de refletir com inteligéncia sobre algumas grandes questGes previamen-
te estabelecidas, nao por uma autoridade administrativa mas por professo-
res de filosofia. Eu n3o teria, com certeza, a pretensdao de propor essa
maneira de fazer como que um remédio para todos nossos males. Muitas
das consideragoes psicologicas, sociologicas, pedagogicas fundadas, seja so-
bre a situagdo atual, seja sobre aquela que preparara a renovagdo pedagd-
gica de amanha, poderiam ser invocadas o que talvez, acentuaria as dificul-
dades de sua aplicagdo pratica. Quero apenas exprimir concretamente,
aqui, um ideal que é, ao mesmo tempo, uma exigéncia imperiosa: o ensino
da filosofia deve levar alguma coisa precisa aos estudantes e a sociedade.
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Se, por todas espécies de razdes, a elaboracdo de um programa nédo for
suficiente para realizar tal ideal, é preciso entdo, me parece, examinar a
possibilidade de tal tipo de prova ou de qualquer outra medida que se
revelaria mais adaptada para realiza-lo.

De minha parte, tenho muito prazer em explicar a meus alunos
(curso de elementos de filosofia para estudantes vindos do décimo segun-
do ano) que meus exames s3o corrigidos por estudantes corretores do
mestrado, visto haver ai uma garantia de validade; ndo poderei ensinar-lhes
minhas pequenas teorias, meus tiques e minhas manias das quais ndo ha o
que fazer: eu s6 posso convida-los a refletir sobre os problemas com o
maéaximo de personalidade possivel, sabendo que outros se encarregarao de
apreciar-lhes o esforco. N3do veria minha liberdade de pensamento limitada
em nada, pois essas questdoes eram escolhidas por meus colegas, apenas
veria a de meus estudantes gozar com uma garantia suplementar.

Em todo caso, confesso que chego a sonhar com o dia em que
me seria permitido responder a quem me consultasse sobre o interesse de
nosso trabalho para os nossos professores de filosofia: ““Somos homens
que tentamos, cada qual a sua maneira, compreender nossa propria expe-
riéncia, principalmente, somos os primeiros formados no contato com o
pensamento de Marx, de Merleau-Ponty, de Kant, de Aristételes ou de
outro filésofo; tentamos compreender tanto quanto possivel, todas as
grandes correntes do pensamento de nossa época e entendemos ndo ter
nada a sacrificar de nossa liberdade de pensamento; porém, nos comprome-
temos a ajudar os proprios estudantes que vivem de experiéncias extrema-
mente discordantes, a fazer face com largueza de visdo e personalidade a
umas vinte questes determinadas por nos, mas das quais reconheceremos
a importéancia para todo homem. Aos futuros profissionais que um pouco
corrompidos pelas exigéncias das respectivas disciplinas nao ‘querem saber
nada’ dessas questdes, queremos sugerir que vale mais se debrucar lucida-
mente sobre esses problemas que levar deles uma resposta simples capaz de
falsificar o conjunto de seu pensamento, e mesmo de seu comportamento.
E este ai o objetivo de nosso-ensino e o objetivo de nossas exigéncias:
convida ndo a retomar ao fim de um semestre o que se reteve do falatério
de um professor, mas a dissertar com bastante inteligéncia sobre uma dessas
questdes, para que um professor, qualquer que ele seja, ( a quem dispensa-
mos certa riqueza de conhecimento ) possa dar-se conta que o estudante
em causa foi levado a refletir bastante seriamente sobre essa questdao”. Ora,
para 0 momento nao posso responder nada de preciso a quem me interroga
sobre o interesse do ensino da filosofia em Québec, a nao ser lhe lembrar
que, enfim, conquistamos uma liberdade de palavra tal que quase é possi-
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vel se dizer qualquer coisa nesses cursos, o que o deixa bastante perplexo...
e amim também.

Esses poucos propositos nao pretendem, de modo algum, levar
solugOes aos problemas que eles evocam. Seria preciso, alids, fazer-se uma
idéia bem flexivel da importancia desses problemas. Eles sugerem primeiro,
alguns pontos que deveriam ser estudados e experimentados antes que, de
minha parte, possa responder de maneira que me pareceria satisfatoria, a
questdo que ndo se pode evitar: por que ensinar a filosofia ? Visto que, em
nome de todos ninguém pode responder a essa questdo, cabe a cada um
esforcar-se por fazé-lo fim de que pouco a pouco se precise quais seriam 0s
objetivos mais gerais daqueles que, por sua parte, se dedicam a uma ativida-
de que lhe é cara, mas da qual todos se perguntam o que é ao certo essa
disciplina da qual os adeptos parecam nao partilhar nada com o outro,
sendo essa velha palavra usada noutro tempo que designava ‘o amor a
sabedoria”’.

NOTAS:

(1) Conhecemos os pequenos livros de J. F. Revel e de Piaget sobre a questdo. ( As
citagGes completas de ambas as obras sao as seguintes:

J. F. Revel, Pourquoi des philosophes ? éd. Jean-Jacques Pauvert, 1957.

Jean Piaget, Sagesse et lllusions de la Philosophie, Paris, Presses Universitaires France,
12 edigdo, 1965. )

(2) Seria muito longo aqui fazer uma lista critica de artigos muitas vezes bastante
pertinentes que, publicados em Québec nesses ultimos anos, contribufram para preci-
sar uma ou outra dessas questdes.

(3) N&do abordarei aqui o problema dos outros tipos de licenciados, teoricamente
possfveis, em virtude precisamente de seu cariter ainda muito ‘‘teérico’’; este fato
nao deixa de ser, contudo, muito importante.

(4) Em “'Mediagdo”, Filosofia da Histéria, p. 72. ( Essa passagem é extrafda de uma
resenha publicada por Kant em janeiro de 1785 em Jenaische allegemeine Literatur-
zeitung e intitulada ‘’Resenha da obra de Herder: Idéias de uma filosofia da histéria
da humanidade.” ) ( Nota do tradutor )
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SER E NAO SER PROFESSOR DE FILOSOFIA

José Arthur Giannotti

Pontificia Universidade Catélica de Sdo Pau-
lo e Universidade Estadual de Campinas.

De certo modo a Historia das Idéias no Brasil ndao mais se
resume na descri¢cao das célebres vagas procedentes das metropoles, hoje as
influéncias externas sdo repostas por um debate que tende a ser nacional.
Sem duvida a dependéncia de cultura se faz sentir a todo momento e em
qualquer dominio, mas sem que se desenhe propriamente uma tradigao, ja
se pode perceber um grau minimo de auto-referimento.

Foi a Universidade, no campo da Filosofia, que ordenou esse
debate, mas o fez a sua maneira, subordinando-o a seus rituais burocrati-
cos. Nos ultimos anos o grosso de nossa producdo filoséfica provém de
teses de mestrado e de doutoramento. Mas se a tese serve para socializar o
docente no meio da burocracia, nem sempre ela propria se socializa pela
publicagcdo; depois de assegurar a seu autor um passo adiante na carreira,
muitas vezes ela mergulha no sono da gaveta. S3o de variados tipos as
dificuldades de edi¢cao: nem sempre o que esta pronto para uma defesa de
teses vale para um puablico mais amplo, este encontra dificuldade em acom-
panhar o passo académico das idéias, além do mais, ler se torna cada vez
mais oneroso por causa do preco astrondmico do livro — hoje em dia uma
editora prefere publicar uma rapida tese de mestrado a publicar um alenta-
do doutoramento.

Junto a Academia a producdo filosofica assumiu ares de bom
comportamento. Este ndo foi perturbado nem mesmo, pelos raios purgato-
rios da Revolucdo; punidos e poupados todos continuaram a produzir o
mesmo estilo moderado dos anos 60. Na producao de hoje falta ousadia,
verve, até mesmo aquela ferocidade pelo rigor que marcou a introdugao do
estruturalismo entre nds. Distanciamo-nos da sutil ironia de Cruz Costa,
das maluquices do ISEB, das agulhadas heideggerianas de Vicente Ferreira
da Silva e da gula antropoféagica de Oswald de Andrade. Somos herdeiros
dos chato-boys, esta primeira geracao engravatada que a Faculdade de
Filosofia produziu. Inegavelmente somos mais sabios, aprendemos a desar-
ticular os textos segundo as respectivas anatomias e na Ifngua original,
sobretudo, somos melhores didatas, fazendo com que alguns alunos pelo
menos logo se ponham a nivel dum estudante europeu ou americano.
Serifamos, entretanto melhores professores ou intelectuais tdo criativos ?
Participariamos de maneira tdo intensa do debate das idéias nacionais ?
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Se logramos auto-referimento, ndo alcangamos um nervo de
tradicdo. Por certo, o mais provinciano dos provincianos dos resenhadores,
suponhamos de Althusser, ndo pode mais anunciar uma nova edicdo do
mestre sem se reportar ao debate brasileiro sobre o althusserianismo. Nossa
producao filosofica ndo estd mais rasgada pelo dilema, universitarios, dum
lado, e antiuniversitarios, de outro. Muitos daqueles que vociferavam con-
tra a Universidade entraram nela, pela porta da frente ou pela porta dos
fundos. E mesmo dentre aqueles que foram atingidos pelos expurgos rea-
ciondrios, muitos continuaram com uma producdo parauniversitaria. Tudo
isso engrossou a onda da Filosofia, fez com que um escrito comece a
reportar-se a outro, sem contudo engajar a produgdo filoséfica num dialo-
go com as artes e toda a cultura que se trama entre nds. Estamos ainda
muito proximos do pastiche de Althusser, Foucault, Deleuze, com os ven-
tos novos, Popper e Quine.

Para evitar essa macaquice cabe-nos entdo encarar temas de
cunho brasileiro, escrever a teoria do ser gaticho ou nordestino ou ainda a
metafisica do carioca ? Sem divida que ndo. A Filosofia se alimenta de
indagagcOes proprias, continua e sistematicamente retomadas no decorrer
de sua historia. Fazer Filosofia no Brasil significa refletir sobre tais ques-
toes, por assim dizer, eternas na medida de sua mutabilidade. Nem por
isso, entretanto, passamos a advogar uma Filosofia perene; muito pelo
contrario, constatamos que ela existe quando se torna grega, francesa,
alemd ou inglesa. Em que plano, porém, se tecem tais peculiaridades ? Se,
no fundo dos fundos os grandes autores parecem dizer a mesma coisa,
remoer os mesmos temas, o fazem primeiramente de molde a cunhar um
estilo proprio, explorando um contexto de significagdes explicitas e impli-
citas. Quando os idealistas alemdes trataram de Aristoteles ou Espinosa,
estavam criando uma imagem alema de tais fil6sofos. Um escrito se torna
nacional, ndo por causa de seu conteido discursivo ndo por ter como alvo
qualquer coisa como a germanidade, mas, antes de tudo, em virtude de
certo estilo, de maneira de escrever e imbricar significagdes que, no fundo,
reflete uma pratica social particular.

Na superficie, a pratica do filésofo parece resumir-se ao tecido
do discurso, logo percebemos, porém, que esta sendo atravessada por um
exercicio semantico a contrapelo. Nisto ela se aproxima da Ciéncia que
procura substituir uma significacao cotidiana por outra mensuravel ou mais
proxima duma medida, dessee modo, adquirindo condi¢des de repeticdo
diferentes daquelas do mero falar. A Ciéncia ndo dispensa uma linguagem
artificial que revele estas novas condicdes de objetividade, assim como a
Filosofia ndo prescinde de artificios lingiifsticos que expressam as rupturas
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que ela opera no modo de referir-se aos objetos cotidianos. A Filosofia
mede mas estd sempre pondo em cheque as medidas que supde a lingua
comum; n3o trata de encontrar pardmetros que possam ser assumidos nos
laboratorios ou em contexto de experiéncias controladas, pretende sim-
plesmente questionar significados comuns no que respeita a seus modos de
adequar-se a objetos criados pelas praticas de socializagdo.

O cogito cartesiano, por exemplo, ndo significa apenas a mera
retomada dum tema agostiniano, nem a pec¢a central duma cadeia dedutiva
que tenta dar a metafisica o estatuto de ciéncia. Consiste igualmente num
questionar a identidade da pessoa, descobrindo que seu principio de indivi-
dualizagdo passou a fundar-se na reflexdo, por conseguinte, no movimento
de por-se como elemento autdénomo, desvinculado das peias medievais que
a incrustavam numa dependéncia que perdera o sentido para o mundo
burgués. Do mesmo modo, a dialética idealista ndo encontra sua origem
tdo-s6 na critica da oposicdo metafisica entre o finito e o infinito, mas
também numa pratica que tendia a sublinhar a infinidade da pessoa huma-
na num contexto contra-revolucionario, a fim de que esta pudesse recupe-
rar no plano da ideologia o que perdera no plano politico. Em poucas
palavras: a despeito de seu formalismo, o questionério filoséfico ndo é
neutro. Como atividade discursiva estd mordendo um campo semantico e,
com isso, sentidos dirigidos a estados de coisas que estao emergindo de
praticas novas. Assim é que se torna critica da linguagem, daquelas rufnas
de pensamento que entravam a reflexao cotidiana. O instrumento perene
funciona como reducao eminentemente datada.

Ora, a questdao que se coloca no Brasil de hoje, nao é, pois,
escrever a Filosofia duma peculiaridade qualquer, unicamente pensar a
Filosofia e, por meio dela, aproximar nossa linguagem e seus pardmetros
daquilo que estamos vindo a ser. Nem todos os povos possuem Filosofia ou
carecem dela, mas aqueles que a praticam é para montar uma espécie de
aparelho de racionalizagdo, raio-X capaz de radiografar suas proprias ativi-
dades. Acontece que tais atividades sdo contraditérias, atravessadas por
modos de ser e interesses irreconciliaveis. No capitalismo tardio, sem davi-
da esses conflitos nao mais assumem na superficie a caracteristica de um
confronto de classes irredutiveis, pois a necessidade duma continua inter-
vengdo do Estado, na economia, despolitiza o conflito social, faz com que
este mesmo Estado n3o seja o objeto da politica, mas o ator politico por
exceléncia. O apolitismo das massas contemporaneas parece consistir na
expressdao politica dum impedimento dessas mesmas massas chegarem a
raiz daquilo que as massificam; vale dizer: a fungdo capitalista do Estado
exigir de cada um que se manifeste tdo-sé6 como cidaddo independente.
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Este se relaciona direta e abstratamente com um poder, todo ele articula-
do, entretanto, de maneira que o fundo publico — a sua condi¢do de
permanéncia e repetigdo — fique posto a servigo da acumulagao capitalis-
ta. Durante a fase concorrencial do capitalismo, o Estado era produtor de
normas e valores de uso que viessem assegurar o andamento geral da produ-
¢do como um todo. Na fase monopolista, o proprio Estado passa a produ-
zir, quer valores de troca, quer valores de uso, porém, na quantidade
necessaria para assegurar o processo de acumulacdo e n3ao mais, como
anteriormente, para cumprir uma demanda gerada pelo capital. Em suma,
na fase concorrencional, o Estado produzia educagdo ou saide em vista do
sistema como um todo. Hoje, produz essa mesma educagao ou salide, mas
na quantidade necessaria para evitar as crises. Dal’ funcionar ele proprio
como capital, valor posto a servico do processo de acumulagdo, dai uma
explosdo da unidade tendencial das classes basicas que ndo logram atingir
a forma de para si, pois o Estado atravessa seu processo de individualiza-
¢do, tornando-se o interlocutor que cada agente deve enfrentar em primei-
lugar.

A escolha do filosofo esta diante de sua mao. Conforme vem a
ser professor, esta pronto para servir a este Estado que, nas condi¢des de
hoje, é autoritario na raiz. Basta ser filésofo professor, no dmbito restrito
de sua atuagdo docente, para transformar-se num agente camuflado do
autoritarismo e do processo politico de despolitizagdo. A propria escola,
porém, torna-se processo contraditorio; promete educacdo oferecendo-a
todavia na quantidade e na qualidade que interessem n3o @ demanda por
ela, mas antes de tudo a necessidade de empregar educadores e surrupiar os
estudantes do mercado de trabalho. Esses servicos funcionam para assegu-
rar a continuidade do processo de acumulagdo contra as crises classicas.
Vivendo no meio duma contradigdo inevitavel, pode o filésofo optar entdo
por uma marginalidade cronica. Se vive na Universidade, é para contestar
suas normas burocraticas, o conteido apolitico do ensino e o valor da
propria escola como instrumento de ascensdo social e de producdo de um
pseudoconhecimento. Mas, para isso, necessita levar sua voz para além dos
muros universitarios e aliar-se com aqueles que igualmente, em suas prati-
cas cotidianas, estdo pondo em xeque a prevaléncia do Estado e do capital.
Como cumprir essa tarefa sem deixar de ser fildsofo e professor ao mesmo
tempo ? Esta é uma questdo pratica a que ndo cabe ditar normas e que s
pode ser resolvida com pequenos acertos e grandes enganos.



A “DISSOLUCAO ONTOLOGICA”
NO CONTEXTO DA FILOSOFIA CONTEMPORANEA

Francisco de Paula Souza
Pontificia Universidade Catblica de Campinas

INTRODUGAO

N&o é simplesmente estranho mas altamente significativo que
apos vinte e cinco séculos, aproximadamente, de exercicio efetivo da ativi-
dade filosofica, o pensador se interrogue ainda hoje sobre o que é filosofia.
E estranho porque seria de se supor que o pensador de hoje ja se deveria
encontrar na posse definitiva de uma nocao adequada de filosofia, elabora-
da ao longo desses vinte e cinco séculos de pratica da reflexdo filosofica, e
gue essa nogao o tivesse iluminado na execugdo de sua tarefa reflexiva,
especialmente em se tratando de uma nog¢do que pela sua radicalidade esta
profundamente implicada no ato mesmo do filosofar!. Mas é também
altamente significativo porque a busca ainda hoje de uma nog¢ao adequada
de filosofia importa a constatagdo por parte do pensador contemporaneo
de que suas conceituacOes padecem de uma intrinseca limitacé‘oz, de que
sua verdade é sempre aproximada e que, portanto, ndo existe a possibili-
dade de defini¢Oes autenticamente adequadas e realmente definitivas. A
insuficiéncia da adequagdo, o carater aproximativo e, por conseguinte, a
precariedade radical das acepcoes historicas de filosofia nao devem condu-
zir a frustracdo o pensador que reconhece a inadequagdo definitiva de seus
esforcos na realizacdo da tarefa extremamente fundamental de interpreta-
¢ao do real e de definicao dos componentes axiais alimentadores dessa sua
preocupacao hermenéutica antropologicamente inadiavel.

Por isso mesmo, se, por um lado, a inadequacdo das concep-
¢Oes historicas de filosofia revela a incapacidade radical do pensamento
humano de alcangar o horizonte definitivo de revelagdo plena do real, além
do qual nada mais se esconda e toda caminhada seja totalmente impossivel,
por outro, a propria indefinicdo do horizonte por tras do qual ainda se
esconde o real representa n3o apenas a possibilidade mas o convite e o
desafio para uma caminhada ulterior que, como a parmenidea, conduza o
pensador contemporaneo cada vez mais proximo da revelagdo plena do
real.> Ao mesmo tempo, a par do dinamismo do convite que solicita e
desafia o pensador para o empenho da caminhada, o reconhecimento das
limitagcoes das realizagGes historicas da filosofia e a constatagdo da preca-
riedade e inadequacdo de todas as tentativas de interpretacao do real?,
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impoem-lhe, para escapar ao abismo da contradicdo, a certeza, as vezes,
serena, outras vezes, extremamente dramatica e conflitante, de que, além
das limitagGes, das caréncias, das inadequacdes, estd presente o Ser em
plenitude, capaz de dar sentido e estimulo a preocupacao fundamental do
homem de desvelar o ser e, portanto, fazer filosofia.

Despertados por orientacOes caracteristicas do pensamento
contemporaneo, que se desenham com contornos cada vez mais nitidos no
interior do contexto cultural brasileiro, pretendemos, neste trabalho, ofe-
recer nossa modesta colaboracao ao estudo dessas orientacoes, convencidos
de que sempre que o homem interroga sobre o significado do real, ao se
debrugar sobre o mundo dos fenomenos, no dmbito da matéria e nas
regioes do espirito, a questdo inadidvel que o angustia e solicita é a da
verdade do ser. Parece-nos, além do mais, que a filosofia tem a perenidade
do homem e, por conseguinte, no torvelinho de todas as peripécias histori-
cas pelas quais ainda passara, ela sempre sobrevivera porque corresponde a
uma das ansias mais fundamentais do ser humano. Podera ter oferecido
colaboracdo pouco ou nada significativa para a solucdo dos problemas de
sobrevivéncia e bem-estar do homem, mas constituiu sempre o momento
privilegiado de revelacdo do autenticamente humano em que o homem vé
projetada a expressao mais alta de sua dignidade.

Consideramos, num mundo altamente pluralista como é o con-
temporaneo, possivel a existéncia de pseudofilosofias que se definem como
falsas pelo parametro da ndo aderéncia ao ser e que, além de ineficazes,
representam perigoso substitutivo capaz de entorpecer o anseio profunda-
mente humano de verdade. Acreditamos, por conseguinte, que, para prote-
ger o homem das agressoes das aparéncias, importa, urgentemente, apontar
para a filosofia o caminho do retorno ontolégico como condigdo de salva-
guarda dos valores imprescindiveis a sobrevivéncia da civilizacdo ocidental
e de possibilidade de estabelecimento de um novo projeto, verdadeiramen-
te original, de busca da “verdade do ser’’ que, perante a ameacadora alter-
nativa do nada, possa representar para o fildsofo a opcdo definitiva e
salvadora.

| — A RADICALIDADE DO QUESTIONAR FILOSOFICO

A filosofia ndo pode satisfazer-se com aproximacdes insuficien-
tes do real, ndo obstante reconheca, em base a precariedade de suas realiza-
coes historicas, sua incapacidade radical de oferecer do real uma hermenéuti-
ca em condicoes de captar-lhe de forma plenamente adequada toda a sua
verdade. Por isso mesmo, a sua tarefa jamais podera ser considerada con-
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cluida e, sempre que comegar, deverad comegar de novo, ndo no sentido de
que cada filésofo deva encontrar de novo tudo quanto representa a contri-
buicdo dos filésofos do passado, mas no sentido de que o filésofo de hoje
deve reconquistar, numa tomada de consciéncia pessoal, as propostas da
filosofia do passado que se demonstrem suficientemente adequadas para
uma objetiva interpretacdo do real e rejeitar aquelas que se apresentem
destituidas dessa adequacdo. Por isso, a filosofia jamais morrera. Morrem
os sistemas, fenecem as ideologias porque, na medida em que se enrijecem
no espaco fechado de suas estruturagdes, perdem automaticamente a possi-
bilidade de uma continua revitalizacdo mediante a assimilacdo de contri-
buicdes novas, nascidas da fecundidade de uma reflexdo sempre radical.

A radicalidade dessa reflexdo propoe, entretanto, a questdo da
problematicidade radical da filosofia. Se é caracteristica da filosofia uma
problematicidade radical de ordem tematica que a distingue de qualquer
outra ciéncia no sentido de que nada é necessariamente estranho a pesquisa
filosofica, impde-se certa reserva quanto a uma problematicidade de ordem
heuristica pela qual nada seria pressuposto e, portanto, tudo seria proble-
matizavel ao se iniciar a construcao da filosofia.

Héa na filosofia, porém, duas pressuposi¢Ges bésicas perante as
quais a problematicidade radical de carater heuristico perde a sua abran-
géncia e, por conseguinte, a sua radicalidade: de um lado, a inteligibilidade
do real, a sua ndo-contradi¢cdo, que o torna redutivel a razdo; de outro, a
capacidade da propria razdo de conhecer a verdade do real. Todo questio-
namento radical em torno dessas duas pressuposicdes fundamentais com-
promete a possibilidade mesma da construcdo filoso6fica que de qualquer
maneira pretende delas prescindir. Tal questionamento, por isso mesmo,
sera sempre ficticio e ilusorio, mero expediente metodologico, destinado a
evidenciar a inegabilidade absoluta dessas certezas fundamentais, com as
quais a especulagdo filos6fica mantera sempre a mais estreita vinculacdo e
o mais sério compromisso, impedindo que a filosofia se transforme em
simples exercicio de reflexdo sem responsabilidade decidida para com a
verdade do real e, por conseguinte, sem o devido respeito para com as
normas de coeréncia intrinsecas ao proprio pensar. A primeira pressuposi-
¢3o se opde a contradigdo do real e, portanto, a sua propria inconsisténcia
ontologica. A segunda pressuposicdo contraria o ceticismo radical que de-
terminaria a injustificabilidade de qualquer tentativa de construcao da filo-
sofia e que se auto-destruiria na medida mesma em que buscasse a sua
afirmacdo, demonstrando-se, assim, que tal pressuposicao escapa efetiva-
mente a uma problematicidade realmente radical. A fundamentagao pro-
porcionada por essas duas pressuposicoes basicas ultrapassa, mediante a sua
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radicalidade, todas as pressuposicdes de todos os sistemas e, na sua fungdo
realmente fundante, transcende as sistematizagdes filosoficas para se apre-
sentar como base inconcussa para sustentagdo e apoio de uma interpreta-
¢do adequada do real nos limites em que essa adequagao para o pensamen-
to humano se oferece como possivel.

Il — O PROBLEMATICISIIO

A luz das consideracdes anteriores, a concep¢do da filosofia
nos termos de um problematicismo radical, como propoe o filosofo italia-
no Ugo Spirito, nos parece de todo insustentavel. Considerando a “‘antino-
mia’’ como a propria esséncia do pensamento, conclui o carater ilusorio de
toda solucdo, nao restando ao filésofo sendo viver a problematicidade, a
pesquisa constantemente aberta, no sentido de que o novo questiona radi-
calmente tudo e ndo se sustenta na radicalidade de sua continua problema-
tizagdo. Se reconhece, por exemplo, a Hegel o mérito de estabelecer a
esséncia do pensamento no seu processo antindmico e dialético, condena
Hegel por ter considerado a dialética como solugdo, transformando-a, com
isso, em “mito”’, como “‘mitos’’ serdo todas as posi¢coes filosoficas que se
pretenderem apresentar como solucdo.

Importa, entretanto, ndo se deixe o filésofo enganar pela apa-
rente coincidéncia entre o reconhecimento da insuperével inadequagdo do
pensamento em relacdo ao real e a tese problematicista. Enquanto o reco-
nhecimento da inadequagdo entre o pensamento e o real impde a necessi-
dade de uma pesquisa sempre aberta para a captacdo de conteidos cons-
tantemente novos, colhidos na riqueza da inteligibilidade do real, a concep-
cdo problematicista da filosofia supde uma pesquisa que permaneca tam-
bém constantemente aberta, mas ndo apenas para o novo e sim, de forma
absolutamente radical, para tudo quanto, de qualquer maneira, possa re-
presentar conteGdo resolutivo no terreno da filosofia. A pesquisa absoluta-
mente pura, entretanto, a reflexao sem compromisso com qualquer pressu-
posicdo sera sempre necessariamente desorientada, cadtica, e, por isso mes-
mo, totalmente estéril, ndo podendo jamais coincidir com a filosofia. Pode,
quando muito, representar desejo vago ou inconsciente necessidade de
filosofia que ou se satisfaz com todos os resultados ou ndo tem condi¢&es
de se contentar com nenhum. A problematicidade radical suposta pelo
problematicismo que se esquiva dogmaticamente a consisténcia ontologica
do real e foge da certeza fundamental sobre a capacidade do pensamento
de conhecer a verdade do ser, pretende rejeitar a solu¢gao metafisica e, a
partir dai, qualquer solugdo. Com isso, o problematicismo se esvazia de
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sentido, perde qualquer consisténcia como posicdo filosofica e comete o
erro de ndo levar em consideragdo que todo problema sé tem significado
na medida em que representa, pelo menos, uma referéncia basica a even-
tualidade de uma solucdo. E estéril, portanto, uma problematicidade sem
resposta. Mas, de outro lado, a possibilidade de uma efetiva problematiza-
cdo repousa, em Uultima analise, na inquestionabilidade e na firmeza de
algumas pressuposicdes que, como dissemos, ndao podem funcionar como
respostas sendo de forma meramente ficticia e provisoria.

11l — A FILOSOFIA COMO REFLEXAO PURA

Se hd um fendmeno no terreno da filosofia que atrai a atencdo,
no mundo contemporaneo, ao iniciarmos as duas utlimas décadas que nos
separam do final do segundo milénio da era crista, esse fenomeno é o do
pluralismo das posicGes filosoficas assumidas pelo homem como diferentes
hermenéuticas da realidade do proprio homem e das coisas. Além disso, na
opinido de muitos, ndo é apenas esse pluralismo que caracteriza a filosofia
ao longo de toda a historia do pensamento ocidental, mas é também a
constatacdo da ineficacia da filosofia para a solucao dos magnos problemas
com os quais o homem constantemente se defrontou ao longo de toda a
sua histéria. Assim, o pluralismo desencontrado das posicoes e a esterili-
dade e ineficicia da filosofia para a solucdo dos problemas do homem,
levaram muitos a conceber a filosofia como puro exercicio de reflexdo,
capaz de atender a instancias profundas da razdo humana na explicitacdo
de sua incoercivel forca discursiva, sem, porém, demonstrar freqiientemen-
te o compromisso especifico dessa reflexdao com os grandes principios
normalizadores da acdo discursiva da razdo e sem qualquer preocupacdo de
aderéncia do pensamento a realidade autenticamente extramental do mun-
do na sua alteridade em relacdo a consciéncia. Essa concepcao é certamen-
te fruto do “principio de imanéncia” presente na filosofia moderna e
responsavel pelas posicdes mais caracteristicas do pensamento contempora-
neo, capaz de tolher os passos do filosofo em direcao ao real, mesmo
quando, como no caso da fenomenologia de Husserl, o pensador esboca a
preocupacao basica de um encontro com a realidade auténtica do homem e
do mundo. Em consequiéncia, todo homem passa a ser filésofo>, porquan-
to para se fazer filosofia basta o exercicio puro e simples da atividade
reflexiva. Com isso a filosofia se desfigura, assume uma abrangéncia que a
descaracteriza e, pretendendo entregar-se como patrimonio indistintamen-
te a todo ser humano capaz de refletir, se esvazia de si mesma, se empobre-
ce como pensamento tipico e ainda se esteriliza como possibilidade de
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oferecer ao homem, enquanto interpretagdo profunda do ser, a orientagao
segura que dela ele poderia e deveria esperar.

H4 ainda o risco de se preparar o descrédito da filosofia ao se
oferecer a ansia profundamente humana de um saber que busca os horizon-
tes cada vez mais amplos e definitivos de revelagdo do ser, o sucedaneo de
uma reflexdo, por vezes intensa e altamente sofisticada mas descomprome-
tida em relagcdo ao real, divorciada, portanto, do ser na sua intangivel
autenticidade e, por conseguinte, incapaz de oferecer ao homem as solu-
¢oes de que ele necessita para os problemas que o envolvem.

O homem, entretanto, chega, neste final de século, a hora da
verdade. Ndo podem satisfazé-lo mais as mirabolantes solugGes da razdao
raciocinante. Ouve-se, de todos os lados, no pensamento contemporaneo, o
apelo insistente, quase angustiante, por uma filosofia que assuma em defi-
nitivo todos os seus compromissos com o concreto, que nN3o se perca mais
nos descaminhos de uma reflexdo alheia ao real e possa arquitetar e cons-
truir solugGes compativeis com a seriedade e a responsabilidade das tarefas
gque cabe ao homem desempenhar nos dois Gltimos decénios deste século.
Uma filosofia reduzida a pura reflexdo viria asfixiar a filosofia auténtica,
exatamente no momento em que o homem mais tem necessidade dela.

Inatil, portanto, e arriscado, confortar e embair o despreparo
dos que se despertam para a exigéncia de solugdes que ultrapassam as
possibilidades da ciéncia e da tecnologia e que se vislumbram encontraveis
na profundidade de uma interpretagcao radicada solidamente no ser, apre-
sentando-lhes uma filosofia reduzida a pura reflexdo, sem um ponto de
partida definido e ontologicamente consistente que condicione o éxito do
ponto de chegada.

A filosofia, por conseguinte, nao pode ser reduzida a pura
reflexdo e nem todos os homens, em rigor, sdo filosofos. A reflexdo filoso-
fica, precisamente enquanto constitutiva do saber propriamente filosofico,
é uma reflexdo tipica, que na radicalidade de seu conteido tematico e
heuristico, se exerce no respeito as normas da razdo e as leis fundamentais
do ser, conhecidas e justificadas pelo filésofo. Essas leis ndo sdo simples
criagoes do homem, mas constituem descoberta realizada por uma razdo
fortemente disciplinada, habituada ao rigoroso tirocinio das tentativas
constantemente renovadas na busca de uma interpretagdo cada vez mais
equacionada com o real, docil as imposi¢oes fundamentais do ser que visa a
interpretar6 e, por conseguinte, em disponibilidade para superar as ilus6-
rias pretensbes de autonomia absoluta e capaz de ndo se deixar servilmente
conduzir por modismos e ideologias puramente circunstanciais e inconsis-
tentes.
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A filosofia, portanto, irredutivel a simples reflexdo, identifi-
ca-se com aquele tipo de reflexdo absolutamente especifico que proporcio-
na a razao, rigidamente disciplinada, o conhecimento e a justificagdo das
leis fundamentais do ser para instaurar, a partir dessas leis, sua propria
interpretagdo das realidades do homem e do universo. O que caracteriza a
reflexdo filosofica é esse compromisso com o ser, perfeitamente compati-
vel com a multivocidade analbgica da propria nogdo de ser e com o plura-
lismo das diferentes posigGes consubstanciadas historicamente na multipli-
cidade das concepgGes do real justificadas ou impostas pela inesgotavel
riqueza de inteligibilidade do proprio real”.

Em conseqiiéncia disso, se é licito supor uma filosofia ideal
que represente, enquanto interpretagdo do real totalmente com ele equa-
cionada, a meta a ser colimada a partir do filosofar cotidiano, sob o impac-
to e a urgéncia das solu¢Oes reclamadas pelos problemas que a realidade
propoe ao homem, a reflexdo humana, por mais disciplinada e cientifica-
mente aparelhada que se apresente, apenas consegue, de fato, elaborar
solugOes a luz de visdes limitadas, setoriais, e, por conseguinte, ndo abran-
gentes e definitivas do real e que se traduzem no pluralismo das diversas
filosofias que se multiplicaram ao longo da historia da cultura humana.
Além disso, nao pode o filosofo recuar perante a inquestionabilidade fatica
do erro. Na eventualidade em que, num contexto de reflexao filoso6fica, ele
se apresente, somente existirdo para a razio condigoes efetivas de supera-
lo, se essa reflexdo se tiver estruturado a partir de uma preocupagdo funda-
mental de um contato auténtico com o ser. Apenas nessa hipotese, existira
um referencial basico, um critério, a luz do qual a reflexdo critica descobri-
ra condi¢gdes para um encontro com a verdade do ser e, por conseguinte,
para o ultrapassamento de sua inadequa¢do anterior. A auséncia dessa
preocupac¢ao fundamental de contato com o ser elimina para a razao — no
exercicio de uma atividade critica que perdera por completo todo e qual-
quer significado — a mais remota e séria possibilidade de correcdo, por-
quanto nessa auséncia todas as possiveis posi¢Ges serdo igualmente validas
e defensaveis, nao existindo critério definitivo capaz de privilegiar uma em
detrimento de outra. Dai' a imperiosidade desse apego ao ser, dessa funda-
menta¢do no real, como conotac¢ao tipica da reflexdo especificamente filo-
sofica e a desmistificagdo urgente para o homem contemporaneo de uma
reflexdo sem compromissos, aberta indiferentemente as mais desencontra-
das alternativas, sem qualquer responsabilidade de coeréncia perante prin-
cipios estruturados a partir de uma anélise fenomenolégica rigorosa e ndo
preconcebida do ser e do conhecer.

Concebida, portanto, como reflexdo pura, a filosofia estabele-
ce o critério ou nele se funda da total equivaléncia entre os mais desencon-
trados pontos de vista, descambando para o completo relativismo. Nessa
perspectiva nada ha de definitivo. Tudo estard sujeito as mais radicais
revisOes. Considera-se n3o apenas o filésofo, mas o simples sujeito humano,
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no exercicio de sua atividade reflexiva, como ‘“medida de todas as coisas’”
e arbitro da verdade que, na melhor das hipoteses, se reduz, como sucede a
partir de Descartes, a simples certeza®. Para uma reflexdo que nao se
preocupa com a verdade mas, quando muito, com a certeza, todos os
caminhos permanecem indiferentemente abertos como possibilidades para
se fugir das ideologias, monstros contemporaneos que levam o pensador a
se acovardar perante posi¢oes justificadamente assumidas, temeroso de que
a aceitacdo delas possa representar aos olhos dos ““cacadores de ideologias’
vergonhosa capitulagao ideologica.

Esse temor da ideologia, tentativa desesperada para se impedir
a descaracterizagcdo definitiva da filosofia, confere instabilidade a todas as
conviccoes. Para salvaguardar a liberdade da especulagao filosofica perante
o cerceamento imposto pelas ideologias, rompe-se qualquer compromisso
de fundamentacdo do pensar filosofico na estabilidade do real, alcangcado
na dimensdo profunda de sua transcendéncia em relagcdo a imediatidade do
saber nao-filosofico, reduzindo com isso a filosofia a puro exercicio refle-
xivo. Desestabilizam-se, assim, todos os valores. E quando o homem con-
temporaneo aceita e enaltece determinados valores, o faz impelido por
motivacOes de carater extremamente periférico e circunstancial, subser-
viente aos mais extravagantes modismos ou prisioneiro das mais variadas
ideologias. Dada a precariedade das motivagctes que conduzem o homem
contemporaneo a aceitacao de seus valores, ele freqlientemente se vé toma-
do de medo e covardia perante a magnitude das tarefas que na hora presen-
te Ihe cabe desempenhar, disposto a todos os compromissos e & beira das
mais humilhantes capitulagGes, porquanto os valores que defende ndo tém
a consisténcia capaz de justificar os riscos da rebelido e os azares da luta®.

Impoe-se, portanto, que a reflexdo do homem contemporineo
alcance a dimensdo de uma auténtica reflexdo filos6fica que ultrapasse o
imediatismo do concreto, sem distor¢oes preconceituosas, penetre no ama-
go das coisas, para em tudo descobrir o significado profundo que se oculta
por tras das aparéncias e que a razdo desvela, colhe, ou seja, transforma em
logos, a partir do encontro com o ser, na radicalidade de sua fundamenta-
¢do e na solidez de sua consisténcia ontoldgica. Mais do que nunca compe-
te a filosofia como “ciéncia do ser”” o desempenho de sua fungao soteriol6-
gica, destinada a salvar o homem contemporaneo de seus fracassos, de suas
desilusdes e das ameacas que pesam sobre o seu destino'®. E quando a
razdo, radicada profundamente no ser do existente aprisionado no interior
das fronteiras da temporalidade, esgotar todas as suas possibilidades de
salvagdo para o homem, ainda lhe deve restar a perspectiva, racionalmente
justificada, da abertura e do encaminhamento para o Ser em plenitude,
justificagdo definitiva exigida pela razdo como referencial absoluto de sua
hermenéutica do real e sustentaculo Gltimo da praxis humana transforma-
dora do mundo. E urgente que a razdo se submeta, dados os riscos da hora
presente, a uma ampla e profunda “’logoterapia” em que ,— a luz de um
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logos solidamente implantado no ser que se desvela fenomenologicamente,
perante a admiragdo respeitosa do filésofo, em toda a vastiddo de seu
horizonte ontologico, sem restricOes preconcebidas, — consiga o homem
de hoje descobrir, em bases renovadas, os grandes conceitos estimulantes e
pedagogicamente fecundos de verdade, de dignidade, de liberdade, de res-
ponsabilidade, de finalidade vital, de vontade de significado, de descoberta
de uma orientag3o existencial' 1.

O pensamento filos6fico moderno e contemporaneo, na sofisti-
cagcdo de suas arquiteturas e na tentativa de eliminagdo de todos os dualis-
mos com a redugao fundamental do ser ao pensar, através do “‘principio de
imanéncia”, fechou para o homem todas as possibilidades de um encontro
auténtico com o ser. De posse de sua autonomia e senhora absoluta de seus
destinos, a razdo rompe todos os compromissos com o real e acaba por
revelar, por isso mesmo, as limitagdes profundas de um autoritarismo in-
controlado em que todas as alternativas se apresentam igualmente validas,
desde que justificadas pela propria razdo!?. E ao homem, tomado de
estupor perante os poderes magicos da razdo que criou a ciéncia e, especial-
mente, a técnica, nao se oferecem mais os parametros e as balizas referen-
ciais dos valores implantados no ser para que ele possa superar os mitos da
sociedade de consumo, tais como o do progresso dinamico e fatal em que a
desaceleragdo lhe compromete a estabilidade, da métrica quantitativista
como critério de determinagdo dos valores, do sucesso como evidéncia de
valor, do individualismo incontrolado, da exterioridade ostentadora, do
bem-estar, da sexualidade despersonalizada, da violéncia, — mitos que
conduziram o homem contemporaneo a se envolver numa atmosfera de
absurdo, de vazio e de desorientagdo existencial. Como a filosofia se dis-
tanciara do ser, assim também a antropologia, a ética, o direito, a pedago-
gia, a psicologia, a sociologia, a politica, ja ndo possuem mais apoio ontolo-
gico consistente que permita ao homem compreender e enfrentar com
serenidade e seguran¢a o convivio social, o amor, o trabalho, o lazer, o
sofrimento, a morte, ou seja, os componentes ineliminaveis de qualquer
existéncia humana.

IV — FILOSOFIA E IDEOLOGIA

Ja assinalamos certo pavor que se apodera do pensador con-
temporaneo ao se deparar com a ameaga de que suas posicoes especulativas
possam ser tachadas de ideologia. Reconhecemos também que o temor da
ideologia possa ter preservado muitos tedricos de se deixarem enclausurar
no interior de rigidos contextos ideoldgicos, mantendo individualmente o
clima de liberdade imprescindivel para que a filosofia possa, de qualquer
maneira, sobreviver.

O temor da ideologia, entretanto, ndo representa ainda, de
forma definitiva, o estabelecimento seguro das condigdes ideais de sobrevi-



43

véncia da filosofia, porquanto o tipo de reflexdo que esse temor consegue
preservar nao pode, em fungdo, como vimos, do proprio pavor da ideolo-
gia, identificar-se com a reflexdo autenticamente filosofica. Representard,
quando muito, perigoso sucedaneo a reflexdo do filosofico, em condigcdes
de satisfazer, de forma apenas ilusoria, os anseios de discursividade da
razao, sem, contudo, proporcionar-lhe a solidez imprescindivel do compro-
misso inicial com o ser, propiciando-lhe apenas a disponibilidade de uma
abertura sem restricOes perante a qual todas as alternativas se apresentam
igualmente validas.

A filosofia, por conseguinte, nao pode coincidir com esse tipo
de reflexdo que representa mero subproduto do temor da ideologia e que
pode significar perigosa ameaga a sobrevivéncia da propria filosofia, en-
quanto desvia e ilude o anseio profundamente humano e incoercivel de
conhecer, oferecendo-lhe como satisfagdo um simples exercicio reflexivo,
ndo raro coerentemente estruturado, mas vazio de qualquer contetido on-
tologico e, por isso, sem fundamentagdo definitiva no real. A filosofia que
representa legitima satisfacao desse anseio profundamente humano de co-
nhecer ndo pode jamais morrer. Nada podera, pelo menos diretamente,
maté-la, porquanto para isso seria necessario eliminar o homem. Ela surge,
entdo, como sempre surgiu, de forma afirmativa, num clima de liberdade,
como resposta da razao a ansia humana de conhecimento de tudo quanto
se apresenta perante a propria razao como portador de qualquer resquicio
de inteligibilidade e, por isso mesmo, de qualquer grau de consisténcia
ontolégica. Unico compromisso definitivo da razdo na construcdo da filo-
sofia é com o ser. Mas sera sempre um compromisso profundamente racio-
nal, consciente das limitacdes de sua aderéncia ao ser e, por conseguinte,
continuamente questionavel e constantemente justificado, em conformida-
de com a exigéncia de problematicidade radical que caracteriza, como
vimos, a filosofia. Jamais a construgdo da filosofia podera resultar exclusi-
vamente de opg¢ao, de puro ato de vontade, do império de uma vontade de
poder, como fundamento e justificativa do compromisso com o ser ou de
qualquer outro compromisso arbitrariamente assumido. Nisso reside a dis-
tingdo basica e a irredutibilidade radical entre filosofia e ideologia.

Representando tributo a uma perspectiva voluntarista e, por
isso mesmo, irracionalista, na interpretagdo do real, a ideologia mantém
frequentemente na sua estruturagcdo interna a mais rigorosa e cerrada coe-
réncia racional, ndo obstante se veja a razao forcada a abdicar inteiramente
de sua autonomia, renunciando a sua capacidade de critica sobre posicoes
que se encontram todas previamente justificadas a partir do ato de vontade
inicial e que surgirdo fatalmente das premissas impostas a razao. Todas as
verdades e todos os valores se renderdo ao determinismo cego da razdo
que, desvinculada do ser e presa ao (inico compromisso para com as pre-
missas ditadas pelo ato de vontade inicial, ird, no seu pragmatismo servil,
transformar as idéias em instrumentos de Weltanschaungen ou de eficiéncia
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pratica e politica, manipulando ““verdades’ e “’valores’ de acordo com seus
objetivos exclusivamente pragmaticos. Além disso, reduzindo a si verdades
e valores, a ideologia se arvora em ciéncia total e em Ginico caminho de
salvagdo para o homem. No desempenho dessa fungdo “soteriolgica”, ndo
pode sofrer entraves, ndo admite conviver com contradicOes internas in-
compativeis com a fluidez determinista com que das premissas se passa
fatalmente as conclusdes. Por isso, a ideologia, nascida da vontade de
poder, se identifica com o poder, fechando-se assim o circulo em cujo
interior se enclausura a razdo, despida de qualquer autonomia e condicio-
nada a prestar seus servicos para a realizagdo dos interesses do contexto
ideologico do qual é prisioneira.

Da mesma forma, a filosofia, como tentativa de interpretacdo
das realidades do homem e do universo, ndo pode esquivar-se a elaboragao
de Weltanschaungen; nao tem como fugir a necessaria instrumentalizagdo
das idéias ( que na expressdo classica constituem medium in quo) no
sentido da elaboragdo de posturas dotadas de eficacia pratica e politica;
pretende inscrever-se no contexto de um saber verdadeiramente cientifico
e apontar para o homem o caminho seguro para a sua propria realizagao
como pessoa humana. Entretanto, a filosofia, de uma forma totalmente
diferente da ideologia, tenta alcangar esses objetivos ndo a partir de um ato
fundamental de vontade, nem através do enclausuramento definitivo da
razdo no interior de um contexto cujas saidas permanecem constantemen-
te bloqueadas. Mas, através do encontro com o ser, de forma espontanea,
sem preconceitos e dogmatismos, sem imposigOes voluntaristas, sem en-
clausuramento da razdo, colhendo o ser no seu desvelamento perante a
propria razao que conservara sempre a consciéncia de que o seu equaciona-
mento com o real, embora ndo definitivo, constitui um equacionamento
efetivo e, por isso mesmo, verdadeiro, ndo obstante a sua verdade ndo se
apresente ainda como absoluta e total. Podendo o seu contacto com o real
se tornar sempre mais intimo, sempre melhor equacionado e, por isso,
sempre mais rico de possibilidades interpretativas para a elaboragdo de uma
hermenéutica que desvele o ser perante a razdo de forma sempre mais
integral, todas as posicoes assumidas pelo filosofo podem e devem ser
continuamente revistas, criticadas e de novo justificadas, ndo no sentido,
como ja observamos, de que se lhes negue aprioristicamente qualquer valor
de verdade pelo simples fato e na proporg¢ao de seu progressivo afastamen-
to no tempg, mas como necessidade, caracteristica da filosofia, de que
cada filésofo as assuma sempre de forma absolutamente pessoal e, por
conseguinte, livre e consciente. Como se vé, a irredutibilidade entre a
filosofia e a ideologia é total e a suposicdo de que possa existir uma
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filosofia ideoldgica envolve um contra-senso: uma filosofia ideologica é
uma filosofia que deixou de ser filosofia.

V — A FILOSOFIA NA PERSPECTIVA DA CONCRETICIDADE

Apbs o monismo panlogista de Hegel, em que a razdo, através
do “principio de imanéncia’, dogmaticamente, se investe de todos os po-
deres e estende os seus dominios incontrastados sobre o real, resolvendo
sem residuos o ser no pensar, era perfeitamente natural que surgissem
reacOes tendentes a superar o “‘abstratismo’’ da posi¢do hegeliana e a evi-
denciar, com mais objetividade e senso de limite, os compromissos da
razdo com o ser, na sua concreticidade extramental.

Atento a preocupagcdo fundamental de denunciar o esvazia-
mento hegeliano do ser no pensar, Marx opoe ao ‘‘abstratismo’’ de Hegel,
que reduz as formas da objetividade a momentos abstratos do devir do
pensamento puro, o naturalismo e o humanismo de Feuerbach que conde-
na basicamente na especulacdo de Hegel a mistificagdo metafisico-teologica
do ser do homem. O ser infinito da teologia hegeliana se reduz, com
Feuerbach, ao ser abstrato, ou seja, alienado e finito do homem. A teologia
perde o seu contetido e se resolve em antropologia, acreditando Feuerbach,
com isso, construir o seu novo humanismo através da restituicao ao ho-
mem de sua humanidade. Esvaziada a teologia de seu objeto transcendente,
desmorona também a filosofia transcendental que para Feuerbach repre-
senta apenas a mistificacdo da fragil estrutura da teologia hegeliana. Ndo
restam senao o homem e a natureza.

Marx se sente a vontade no clima especulativo instaurado por
Feuerbach. Ao mesmo tempo em que caracteriza o processo de “‘aliena-
¢do”’ na oposigdo entre a realidade sensivel e o pensamento abstrato, pugna
sem esmorecimento, antecipando a concep¢do heideggeriana do in-der-
Welt-sein, pela reducdo do abstrato ao concreto e passa a ver o homem
apenas enquanto inserido na natureza, na qual ele totalmente se resolve
enquanto “‘ser natural”. Os objetos da natureza que o homem produz e
sobre os quais ele opera, sao objetos das suas necessidades, objetos, como
realidades sensiveis e corporeas, do seu conhecimento, colocando-se Marx,
antecipadamente, na perspectiva do principio da intencionalidade do qual
partira, com Brentano ( 1838 — 1917 ), a moderna fenomenologia'>.

Entretanto, para Marx, impGe-se a superacao do velho materia-
lismo — do qual Feuerbach, com a sua concepgao estatica do objeto, nao
consegue desvencilhar-se — pensando o objeto como ‘‘atividade sensivel
humana” ( als menschliche sinnliche Taetigkeit ) e, portanto, como praxis,
que molda o proprio objeto. A realidade humana, por conseguinte, €, a
rigor, efeito da praxis humana e, na linha de oposi¢ao ao “‘abstratismo’’ de
Hegel, a verdade do pensamento ndo é mais uma questao de teoria mas de
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praxis, porquanto é na atividade que o homem demonstra a verdade. A
filosofia cabe, portanto, a tarefa ndo apenas de interpretar o mundo, mas
de transforma-lo' 4.

Esta preocupacgdo de estabelecer um vinculo de estreita intimi-
dade entre teoria e praxis — que no contexto do pensamento italiano se
delineia, de forma nitida, através de certo historicismo humanista presente
ja no pensamento de Vico ( 1668 — 1744 ) como reacao ao racionalismo
cartesiano e iluminista e que se expressa na formula “verum est factum,
scire est facere’ !5 — alcanca a sua formulacdo definitiva e atual na filoso-
fia da praxis de A. Gramsci ( 1891 — 1937 ), através da intermediagdo de
Benedetto Croce ( 1866 — 1952 ).

O marxismo italiano, hoje, que informa a praxis revolucionaria
( umwadlzende Préaxis ) do maior partido comunista do ocidente com todas
as recentes implicagGes politicas em que o partido se envolveu e, até mes-
mo, com 0 “‘compromisso historico’’ entre comunistas e catolicos, encon-
tra no pensamento de A. Gramsci a sua fonte fecunda de inspiracao. Nu-
cleo central da perspectiva marxista de Gramsci, sob muitos aspectos ainda
tipicamente croceana, é o historicismo humanista, segundo o qual ndo ha
mais sentido em se falar de um mundo em si, mas apenas de um mundo
para o homem, constituido e estruturado pela préxis historica. A criacao
de uma nova cultura integral, historicamente fecunda e, por isso, em condi-
¢oes de desempenhar as tarefas extremamente mais complexas impostas
pelo desenvolvimento da luta revolucionaria, consiste na retomada, de mo-
do mais adequado, da filosofia da praxis que deve transformar-se em vida
comprometida e operantel(’.

Assim, o marxismo de Gramsci que, em oposicdo ao marxismo
classico, faz prevalecer a superestrutura e tece criticas ao exagero de eco-
nomismo presente na posicdo classica, descamba para um historicismo radi-
cal, distanciando-se do marxismo cientifico e “‘galileano’” que representa a
outra vertente da interpretacdo italiana do marxismo classico!’. Ao des-
cambar para o historicismo, o marxismo gramsciano se orienta para o
relativismo, ou antes, para plena dissolugdo da filosofia em ideologia, de-
cretando a impossibilidade radical para o homem de pensar coerentemente
a propria posicao como a mais verdadeira e, por isso, como capaz de
sustentar os valores fundamentais, colocando-o, ao contrario, em condi-
¢Oes apenas de sustentar a propria posi¢do como a mais forte. No ideologis-
mo radical no qual termina a especulacdo de Gramsci reside o inicio da
faléncia revolucionéria do gramscismo que, segundo acusacdes a ele dirigi-
das, perdeu o conteido messianico e, na medida em que se transformou
em rigorosa filosofia da praxis, passou a negar radicalmente os valores
absolutos, permanentes e meta-historicos de que o homem necessita para
nao ser tragado pelo fluxo de sua propria historicidade! 8,
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A filosofia, enquanto atividade especificamente humana, con-
dicionada no seu efetivar-se as contingéncias da histdria, ndo pode obvia-
mente resolver-se, sem residuos, em posi¢oes exclusivamente tedricas. O
homem representa espontaneamente, pela sua propria configuragdo antro-
polégica, o terreno de intermediagdo natural entre teoria e praxis. Qual-
quer tentativa de énfase concedida a um desses dois polos em detrimento
do outro se demonstra decorrente de uma desfiguragdo da realidade antro-
polbgica do ser humano, de uma cisdo de sua unidade fundamental, por
subserviéncia a uma hermenéutica imanentista que conduz a um abstratis-
mo ou a um praxismo, ambos anti-naturais e utopicos. As grandes idéias,
vigorosas e profundas, se apresentam naturalmente férteis, em condigcGes
de ultrapassar e vencer os mais sérios obstaculos e as mais arraigadas posi-
¢Oes, para iluminar com sua luz a acao dos homens verdadeiramente cons-
trutores da Historia. Por outro lado, certas idéias, pela forga de que dis-
pdem, se demonstram, ndo raro, capazes de emperrar e deter a marcha
transformadora dos homens em direcdo ao verdadeiro progresso. Eloqguien-
te é o testemunho dos mais ilustres representantes da filosofia classica,
cujas posicoes demonstram sempre a preocupagdo fundamental de assumir
os compromissos todos com a praxis, motivadora constante de sua mais
alta especulagdo’ ?. Até mesmo o “abstratismo’’, tao condenado na especu-
lacdo de Hegel, so6 existe efetivamente para aqueles que, permanecendo
imanentistas, no interior da perspectiva materialista dogmaticamente assu-
mida, ndo tiveram a acuidade necessaria para perceber que no imanentismo
hegeliano ndo pode existir propriamente distanciamento e divorcio entre
teoria e praxis, mas, ao contrario, a teoria coincide totalmente com a
préxiszo. Assim também, no imanentismo materialista de seus opositores,
a praxis absorve a teoria. A acusacdo de abstratismo levantada contra o
pensamento de Hegel nasce do preconceito materialista d6 imanentismo de
Feuerbach e Marx para os quais o que ndo é material é abstrato® !.

O historicismo, por sua vez, ao condenar toda especulagdo
filosofica elaborada pelos ironicamente chamados “‘filésofos de profissdo”’,
metafisicos do mundo das abstragdes, produtores de filosofia estéril, des-
provida de qualquer capacidade de transformagcdo do mundo porque, se-
gundo ele, divorciada da realidade, conduz, nessa ansia extremada de con-
tato com o real, a uma pseudofilosofia do contingente, do transitorio, do
instavel, em que a razdo naufraga no oceano das singularidades dnticas e
nao encontra nos modismos do presente a tabua de salvacdo da dimensao
ontologica para a sustentacdo dos valores decorrentes de uma interpretacao

suficientemente adequada do homem e do universo.

A "'simpatia pela utopia do particular’’ que busca o objeto sem
pretender dele “‘nenhum fragmento de ontologia"22 — porquanto toda
problematizacdo metafisica se demonstra inviavel enquanto ultrapassa as
possibilidades da razdo que, sequndo Adorno e Horkeimer, representantes
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da Escola de Frankfurt, ndo mais desconhece os seus proprios limi-
tes, — encontra a sua justificativa nas frustracOes provocadas por uma
filosofia que, embora nao se possa acusar de abstrata, reduz o real ao
racional, condicionando todos os desmandos de uma razao absolutamente
autdonoma e comprometendo seriamente sua eficacia em termos de inter-
pretacdo do real na sua efetiva autenticidade.

A deficiéncia radical da especulacdo hegeliana ndo consiste
propriamente no “abstratismo’’ em que ela se coloca, mas no imanentismo
em que ela se enclausura. Na perspectiva de Hegel, o homem acreditou
construir-se sobre si mesmo, escudado nas forcas de uma razao que perdera
ingenuamente a consciéncia dos proprios limites. Passados os momentos de
entusiasmo, o homem é forcado a se despir da ingenuidade inicial e, através
dos descaminhos a que o conduziram o marxismo, o existencialismo e o
neopositivismo, assume hoje plena consciéncia da crise em que se debate??
e percebe que, desvinculado do ser e fundamentado sobre si mesmo, esta
como que pairando sobre o vazio, assistindo a progressiva e inexoravel
reducdo ao nada de tudo quanto lhe pode oferecer a necessaria sustenta-
cdo. Hoje, a humanidade assiste, entre surpresa e atonita, a desestabiliza-
cdo, em todos os planos, individual, nacional e internacional, dos valores
em condicOes de representar para o homem, se ndo a garantia, pelo menos
a promessa ou a expectativa de um futuro digno, tranquilo e seguro. Cons-
tata, de outro lado, que os valores sobre os quais o homem de hoje cons-
trOi a sua estabilidade e seguranca, sao valores que a cada momento reve-
lam a propria instabilidade e inconsisténcia porque nao implantados na
solidez ontologica do ser.

Na hora draméatica em que nos horizontes de nossa civilizacao
se adensam nuvens ameacadoras de um colapso total, é urgente que o
homem desperte dos sonhos de ilusoria grandeza. E imperioso retorne ele a
realidade, guiado por uma filosofia que ndo s6 ndo pode morrer — embo-
ra lhe apregoem a morte os arautos funebres do cortejo em que caminham,
lado a lado, as desilusdes do homem contemporaneo, — mas vive, hoje, o
momento mais decisivo do pensamento ocidental em que é absolutamente
inadidvel que a razao, na humildade do filho prodigo, retorne a “casa do
ser’’ para reencontrar a estabilidade que perdera ao longo dos descaminhos
a que conduziu o imanentismo do pensamento moderno. Na encruzilhada
entre o ser — que representa a saida para a luz da verdade a qual permane-
cem suspensos o significado de todo discurso, a afirmacao de todo resulta-

do e a aspiracdo de todo desejo, —, e o nada — que se configura como a
negacao de todos os valores e esterilizacdo, na radicalidade da insignifican-
cia, de todos os compromissos, — € extremamente urgente que o homem

contemporaneo se decida pelo caminho do ser, impelido pela ansia radical
de verdade que, em ultima analise, é expressdo do seu instinto fundamental
de autoconservagao.
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Enquanto se pretender que a filosofia permaneca enclausurada
numa concepg¢ao imanentista do real — em que a razdo, na tentativa uto-
pica de satisfazer sua ansia existencial de absoluto, mascara as limitagoes
do sujeito ou do objeto, quer através do imanentismo idealista de Hegel,
como do imanentismo materialista de Feuerbach e Marx, ou ainda, do
imanentismo historicista de Gramsci??, — ndo existirdo condigGes para o
estabelecimento de um contato auténtico com o ser, no qual, por conse-
guinte, ndo encontrara a razdo o fundamento capaz de sustentar a validade
de sua hermenéutica do real.

Por outro lado, enquanto se exigir do filésofo, — por um pre-
conceito antimetafisico cuja presenca no pensamento moderno e contem-
poraneo se efetiva a partir e através do fenomenismo kantiano, — que ele
se despoje das estruturas e das categorias de uma filosofia considerada
académica e estéril unicamente porque situada no plano das fundamenta-
¢Oes ontologicas, estar-se-a pleiteando do filésofo, em troca de iluséria
aderéncia ao real, que sua reflexdo se circunscreva, presa a uma mentali-
dade historicista, aos aspectos puramente onticos da realidade. Na perspec-
tiva desse contato meramente circunstancial com a realidade, em que a
reflexao do filosofo se limita a encontrar solugdes a problemas que so se
revestem de relevancia na medida em que se apresentam aleatoriamente
marcados de atualidade e na propor¢cdo em que atendem a modismos e
interesses do momento, o filosofo se reduz a simples ““técnico’” da filoso-
fia, cuja tnica fungdo é aplicar, de modo acritico e freqlientemente dogma-
tico, solucoes pré-fabricadas, hauridas nos mais desencontrados sistemas do
passado ou nascidas ao sabor das novidades do presente. Assim, a preocu-
pacdo originariamente sadia de aderéncia ao real, — reflexo no interior da
filosofia contemporanea da ““objetividade’’ pretendida pelas ciéncias de
observagdo que se limitam a captacdo dos aspectos puramente periféricos
da realidade — se demonstra totalmente ilusoria e insuficiente.2® O con-
tato efetivo com o real, na integralidade de suas dimensoes de realidade
concreta, nao mais se efetiva e do real se alcancam apenas algumas determi-
nacoes de ordem exclusivamente superficial. Por conseguinte, se o real se
demonstra absolutamente inacessivel por tras de suas determinagdes perifé-
ricas e de sua absoluta historicidade, passa a nao ter mais sentido falar-se
de uma ciéncia, como a filosofia, diferente da ciéncia do particular, de uma
reflexdo meta-cientifica ou de um tipo de conhecimento ainda n3o total-
mente reduzido a ciéncia positiva: o historicismo absoluto assim como o
absoluto positivismo decretam, no interior de suas fronteiras, a morte da
filosofia. Reduzida a condi¢cdo de oferecer solu¢des que ndo ultrapassam a
circunstancialidade estritamente historica do fato, a filosofia se revela to-
talmente ineficaz quanto a sua missdo de proporcionar respostas efetivas
aos problemas do homem contemporaneo, capazes de leva-lo a superagao
de suas profundas alienacdes, resolvendo-se, ao contrario, num pluralismo
descontrolado e irresponsavel de posicoes que reduz a monologo inconse-
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gliente o aparente didlogo em que se traduz a participagdo do fil6sofo.
Nessa perspectiva é facil compreender-se a marginalizacdo a que é votada a
filosofia no contexto da cultura contemporanea.

Unica possibilidade, portanto, para a filosofia de reassumir a
tarefa que lhe compete de dizer ao homem de todos os tempos e, especial-
mente, a0 homem contemporaneo, com a autoridade e o respeito que ela
merece, as mensagens que ele precisa e espera ouvir, consiste em a filosofia,
ultrapassando as circunstancialidades das realidades Onticas, buscar, em
certo distanciamento do aparente e do fenoménico, a solidez de sua estru-
tura e a validade e eficicia de seu discurso nas dimensdes profundas do ser,
recuperando o pensamento filoséfico contemporaneo da “‘dissolucdo onto-
logica” que o descaracteriza e esvazia.

O exercicio da atividade tipicamente arqueolc’»gica26 de busca
do fundamento conduz, na radicalidade de sua exigéncia, ao ultrapassa-
mento do ato de ser que se revela, nas limitacoes de sua realidade ontologi-
ca, fundamento ainda ndo definitivo do existente na sua presenca mundana
e historica. Por isso, a procura arqueologica do fundamento orienta a
investigacdo humana em direcdo ao Ser em plenitude, verdadeiramente
Absoluto, Fundamento definitivo e tltimo das realidades do homem e do
universo. Assim a Arqueologia se encontra com a Escatologia, abrindo-se
com isso o espaco imprescindivel para a tentativa humana de satisfazer
seus anseios de compreensdo sempre mais plena do real>”, como Gnica
condigdo para a razao de se esquivar da pretensado ilusoria de absolutizar-se
a si mesma.

Somente a descoberta do Fundamento, no seu duplo sentido,
arqueologico e escatologico, de prioridade radical e de posterioridade defi-
nitiva, pode salvar o sentido da Historia, porquanto ele se coloca num nivel
de profundidade e solidez que ultrapassa o fluxo da historicidade. A relati-
vidade, a contingéncia, em UGltima anéalise, o negativo do ente, sujeito as
vicissitudes da temporalidade, denunciam caréncias que s6 se completam
no interior de uma ainda mais vasta modalidade de ser que se concretiza na
plenitude do Absoluto, inicio positivo para a caminhada do pensamento.

O erro fundamental da filosofia moderna, escreveu Kierkega-
ard, em polémica com Hegel, consiste em que ela pretendeu sempre come-
¢ar com O negativo, em vez de iniciar com o positivo, que é sempre o
primeirozs. A propria auto-reflexdo critica, sobre a qual a filosofia con-
temporanea deposita a sua confiancazg, deve, em Gltima instancia, implan-
tar-se, desfeitas as ilusdes de auto-suficiéncia da razdo, na solidez desse
Fundamento, sem o que ndo tera condicOes de superar as davidas que
recaem incessantes sobre sua propria liceidade e veridicidade. De fato,
confiar cegamente nessa auto-reflexdo critica pode demonstrar-se ilogico,
crer nela pode revelar-se pretensamente iluminista, caso ndo exista para

sustenta-la, como Fundamento inconcusso, o Ser, na verdade de sua pre-
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senga, como critério definitivo para aferir os erros e acertos do passado,
para justificar as realizagOes do presente e para iluminar as sendas do
futuro.

A preocupacdo com a concreticidade do real, reflexo da men-
talidade epistemologica que a partir dos albores da ciéncia moderna se
traduz no anseio de ‘““objetividade’”, de aderéncia ao real e de absoluto
rigor cientifico, é perfeitamente legitima. O que nao podemos reconhecer
como legitimo é pensar-se o concreto como constituido apenas de seus
aspectos Onticos, vistos numa perspectiva fenomenista e historicista que
alcanga o real apenas nas suas dimensoes periféricas e enquanto mergulha-
do totalmente no fluxo da temporalidade. Ndo obstante essa perspectiva
colha aspectos do real extremamente relevantes que proporcionam a com-
preensdao de uma vasta gama de fendomenos aos quais, freqiientemente, esta
condicionada a soluc3o de problemas basicos para o bem-estar do homem,
ela n3o representa, porém, a (nica perspectiva nem a mais fundamental.
Importa captar, por tras do periférico e do fenoménico, sujeito ao fluir
incessante da temporalidade, o nicleo ontoldgico, estavel, da coisa em si,
que o fenomenismo kantiano declarou incognoscivel, que o empirismo
neopositivista considera sem sentido e que o historicismo condena como
dimensdo inauténtica e estéril da realidade. E imperioso que o fildsofo
contemporaneo retorne ao ser, construa a sua especulagdo a partir do
concreto, colhido na integralidade de suas dimensoOes e, ao lado das cién-
cias empiricas, matematizaveis, ndo se feche a compreensdo metafisica do
real a partir da recuperagao do contato com o ser na radicalidade de sua
dimensdo ontologica.

CONCLUSAO

Subjacente as consideragdes que desenvolvem as diversas pers-
pectivas tematicas ao longo deste nosso trabalho, situa-se a preocupagao
fundamental de apontar para a filosofia, de forma incisiva, o caminho do
retorno ao ser, na sua objetividade extramental, como possibilidade Ginica
de se preservar para o discurso filosofico as condi¢des imprescindiveis a um
pronunciamento verdadeiro sobre o real, na tentativa de uma hermenéutica
suficientemente adequada do homem e do universo.

A experiéncia do pensamento moderno e contemporaneo, vi-
vendo as diversas etapas do processo de ‘‘dissolu¢do ontoldgica” em que o
sujeito absorve progressivamente o objeto até nega-lo definitivamente co-
mo alteridade real no interior das fronteiras de sua radical imanéncia, tem
evidenciado, ao longo deste século, sob o impacto da crise de valores que
se estabeleceu, a inanidade e o vazio das solugdes propostas aos gigantescos
problemas que assediam ameagadoramente o homem de hoje. A ele ndo
resta senao trilhar, humildemente, mas, ao mesmo tempo, esperangoso e
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consciente, o caminho do retorno ao ser, sem os subterfligios de uma
autonomia que a razdo hoje, amadurecida pela crise, ndo tem mais condi-
¢Oes de ingenuamente defender.

As peripécias desse retorno se apresentam certamente repletas
das mais estimulantes aventuras cuja descri¢do, entretanto, escapa aos obje-
tivos basicos da elaboracao deste trabalho, ndo obstante ja se delineiem,
em contornos cada vez mais precisos, no horizonte do pensamento con-
temporaneo, sinais inequivocos do despertar das consciéncias para a urgén-
cia do restabelecimento do contacto com o ser, na solidez objetiva de sua
realidade ontologica.

A notoriedade conferida aos “novos filésofos” que deixam
transparecer, como caracteristica de sua recente contribuicdo filoséfica, a
“saudade do ser”3° a lhes sustentar, embora de forma ainda imatura e
desprovida da necessaria instrumentacao teodrica, a proclamada exigéncia
da recuperacao da Metafisica, capaz de fundamentar um novo defrontar-se
do eu com o Outro que infinitamente o transcende, encontra, muito pro-
vavelmente, a sua explicagdo na sintonia de exigéncias vastas e profundas
do pensamento contemporaneo com as propostas renovadoras da “‘nouvel-
le philosophie”’.

Tais exigéncias se nutrem da insatisfacdo e do vazio gerados
por uma filosofia que se reduz a pura reflexao, que deixa de ser autentica-
mente saber para se diluir em cultura, que contesta, por timidez, a propria
capacidade de um pronunciamento verdadeiro sobre o real, que, abdicando
de seu ‘‘status’’ cientifico, se submete ao imperialismo epistemologico de
ciéncias que pretendem arbitrariamente impor-lhe os proprios métodos,
que renuncia ao logos em favor da praxis, que demonstra solicitude exclu-
siva para com a existéncia em detrimento da esséncia e que, por conseguin-
te, desiste da racionalidade auténtica em favor de um voluntarismo em que
o momento da vontade, do instinto, da forga vital precede, absorve e
instrumentaliza o momento da inteligéncia e do logos. E certamente essa
uma filosofia que se perdeu nos descaminhos de seu progressivo afastamen-
to do ser e que somente no retorno ao ser podera reconstituir, com solidez
e seguranca, o equilibrio auténtico entre o eu e o Outro, entre a razao e o
ser, entre o logos e a praxis, entre a filosofia e as ciéncias, equilibrio capaz
de garantir e sustentar a validade de sua hermenéutica do real.
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NOTAS:

(1) Cfr. a este respeito a observagdo de Heidegger 4 pergunta: Que é isto — a filoso-
fia?, “a resposta somente pode ser uma resposta filosofante, uma resposta que,
enquanto res-posta, filosofia por ela mesma’’. M. Heidegger. Que é isto — a filosofia ?
trad. Ernildo Stein. S. Paulo, Abril Cultural, 1979. p. 19. ( Col. Os Pensadores ).

(2) Quanto a isso, é incisiva a tese de Adorno, representante da Escola de Frankfurt,
segundo o qual o real ultrapassa no seu dinamismo a fixidez do conceito e, portanto,
nao pode deixar-se aprisionar por ele. Cfr. Th. W. Adorno. Gesammelte Schriften. v.
6, p. 195. A mesma posi¢ao defende Horkheimer, também representante dessa Esco-
la: “se 0 nosso pensamento permanece sempre incompleto, se existe insuprimivel
tensdo entre o conceito e o ser, nenhum conhecimento, entdo, pode pretender a
dignidade de conhecimento pleno’’. Cfr. M. Horkheimer. Materialismo e metafisica.
In: Teoria critica. Scritti 1932 — 1941. Einaudi, Torino, 1974. p. 47 — 48.

(3) De fato, reconhecida a limitagdo e a insuficiéncia radical do pensamento humano
para a compreensdo plena do real, deve-se, entretanto, reconhecer também a capaci-
dade radical desse pensamento para alcangar certa compreensdo efetiva do real que
justifica fundamentalmente o seu empenho especulativo e o seu meditar incansével
especialmente sobre temas que revelam acentuado envolvimento existencial. Cfr. F.
Rivetti Barbo. Dall’essere pregnante all’Assoluto-che-dona. Il. Rivista di Filosofia
Neoscolastica. 71 (2): 245 — 89, aprile — giugno 1979.

(4) A precariedade dessa tentativa sugere as reflexdes sobre o segredo, o lugar-limite,
as zonas de sobra que escapam a racionalidade plena do pensamento que busca “I'étre
tel qui se cache et se montre dans le secret”’, conforme estudo de Pierre Boutang em
seu Ontologie du secret. Paris, P. U. F., 1973. 524 p. O texto citado encontra-se a p.
6.

(5) E interessante notar que A. Gramsci se apresenta como um dos defensores dessa
tese, em maior evidéncia no momento. Para ele todos sdo fil6sofos, ndo sendo possi-
vel separar o homo faber do homo sapiens. Esta posi¢cdo, entretanto, deriva da con-
cepgao subjetivista da realidade que alimenta a estratégia gramsciana e que flui exata-
mente do imanentismo de Hegel, mediante Croce, com a pretensdo de eliminar todas
as alteridades e todos os dualismos, responsaveis, segundo Gramsci, pela formagdo de
ideologias subalternas, entre as quais sobressai a religido e, especialmente, o catolicis-
mo. Cfr. A. Gramsci. Quaderni del carcere. Torino, 1975. Cfr. também Giuseppe
Grampa. Gramsci quarant’anni, un’attualitd problematica. Vita e Pensiero. Milano,
(5—6):205 — 215, set./dic. 1977. Ai sdo oferecidas maiores informagGes bibliogra-
ficas sobre o pensamento de A. Gramsci.

(6) E essa mesma docilidade a de que fala Heidegger ao caracterizar a filosofia como
*“décil ao apelo do ser do ente’’ em Que é isto — A filosofia ? trad. Ernildo Stein. S.
Paulo, Abril Cultural, 1979. p. 20. ( Col. Os Pensadores ).

(7) Pluralismo que se evidencia quer seja ele considerado, numa perspectiva diacroni-
ca, ao longo de aproximadamente vinte e cinco séculos de experiéncia filosofica, quer
o analisemos numa 6tica sincrdnica em que se atente para a multiplicidade dos
diferentes discursos filos6ficos contemporaneos.

(8) Cfr. as consideragOes de Heidegger em que ele estabelece a distingdo, fundamen-
tal para a nossa perspectiva, entre a concep¢ao medieval de “‘certitudo’’ e a concepgdo
cartesiana que faz da certeza “‘a medida determinante da verdade’’. M. Heidegger. Que
é isto — A filosofia ? trad. Ernildo Stein. S. Paulo, Abril Cultural, 1979. p. 22. ( Col.
Os Pensadores. )

(9) Em contrapartida, consideramos perfeitamente pensivel a hiptese de que a hu-
manidade contemporanea, dada a capacidade destrutiva das armas que inventou,
venha a se encontrar na contingéncia terrivel de ter que renunciar a sua sobrevivéncia
terrena para salvaguardar a sua dignidade.

(10) O desempenho dessa tarefa soteriologica se concretiza, em nossos dias, segundo
Maritain, num projeto de libertagdo integral a ser desenvolvido pela filosofia contem-
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poranea mediante a abertura irrestrita para o plano da metafisica a partir do seu
momento mais importante, a libertagdo da inteligéncia dos mitos da cultura contem-
poranea, através da intui¢do intelectual do ser em vista do ultrapassamento da menta-
lidade fundamentalmente anti-realista que se afirma ja nos albores do pensamento
moderno. Tal libertagdo se distingue nitidamente da libertagao proposta pela “teolo-
gia da libertagdo”” e a ultrapassa, porquanto, para os teblogos da libertagdo, esta,
freqlientemente, ndo transcende ao nivel de uma libertagdo exclusivamente socio-po-
Iftica em que ndo se concede 3 inteligéncia e a metafisica posi¢do central, atribuindo-
se, ao contrario, posigdo de primazia absoluta a praxis. Cfr. V. Possenti. La liberazio-
ne dell'intelligenza in Maritain. Rivista di Filosofia Neoscolastica. 71 (2): 403 — 425,
aprile — giugno 1979.

(11) Cfr. V. E. Frankl. La sofferenza di una vita senza senso. Psicoterapia per |'uomo
d’oggi. Torino, Leumann, 1978. 136 p.

(12) O descompromisso da razdo perante o ser conduziu a prOpria razdo a tais
desmandos e irresponsabilidades que se impds o apelo enérgico e decidido a solugdes
voluntaristas de carater ideologico.

(13) H4a quem encontre ja em Pedro Aureolo ( 1280 — 1322 ) uma “‘acuta fenomeno-
logia dell‘intenzionalitd del conoscere’’. Cfr. Sofia Vanni-Rovighi. L’intenzionalita
della conoscenza secondo P. Aureolo. In: . Studi di Filosofia Medioevale. Milano,
Vita e Pensiero, 1978. v. 2. p. 275 — 298.

(14) K. Marx. Manuscritos econdmico-filoséficos e outros textos escolhidos. S. Pau-
lo, Abril Cultural, 1974. p. 59. ( Col. Os Pensadores, 35 ). Afirmagdo clara de uma
“orientagdo voluntarista contra todo intelectualismo abstrato’’. Cfr. Mondolfo. Estu-
dos sobre Marx. S. Paulo, Mestre Jou, 1967. p. 102.

(15) De Antiquissima Italorum sapientia. c. |.
(16) Cfr. Quaderni. ed. critica a cura di V. Gerratana. Torino, 1975. p. 1223 — 24.

(17) Consideram-se representantes do marxismo cientifico e “galileano’” ( a expres-
sdo é do préprio della Volpe ) Galvano della Volpe, Ludovico Geymonat e, sob certos
aspectos, César Luporini. Como representantes da vertente historicista e humanista
proposta por Gramsci aparecem Nicola Badaloni, Norberto Bobbio e Mério del Pra.
Informagdes bibliograficas detalhadas encontram-se em Vita e Pensiero. 61
(4 —5—6):383 — 4, luglio — dic. 1978.

(18) Cfr. Augusto del Noce. Il suicidio della rivoluzione. Milano, Rusconi, 1978. 343
[

(19) Platdo, por exemplo, manifestou sempre constante e profunda vinculagdo entre
suas posigoes tedricas e os problemas politicos da polis, como transparece de sua
Carta VI, da Repiblica e das Leis. AristOteles ndao se esquiva de delinear suas posi-
¢Ges no terreno da politica ( Cfr. Politica ), chegando mesmo a utilizar metodologia
tipicamente indutiva no estudo fenomenolégico das formas constitucionais. Tomds de
Aquino também se mostrou profundamente sensivel aos problemas politicos e sociais
de seu tempo, como consta de seu De regimine principum.

(20) O proprio Gramsci, ao tecer reparos ao historicismo de Croce, acusa-o de ndo se
ter suficientemente desvencilhado da “‘tipica inversao idealista’’, ao cancelar no Espi-
rito a diferen¢a entre realidade e pensamento, entre objeto do pensamento e sujeito
que pensa. Cfr. Luciano Gruppi. O conceito de hegemonia em Gramsci. trad. Carlos
Nelson Coutinho. Rio de Janeiro, Edigées Graal, 1978. p. 106.

(21) Vai af profunda deformagao do proprio conceito de abstragdo.

(22) Cfr. Th. W. Adorno. Gesammelte Schriften. Frankfurt am Main, Suhrkamp
Verlag, 1973. v. 6. p. 43 — 44.

(23) A Escola de Frankfurt, por exemplo, através de Horkheimer, preocupa-se em
estabelecer uma atitude critica em relagdo a certo marxismo dogmdtico, sustentando
que uma ‘“‘subjetividade absoluta, detentora da verdade, jamais se d4 ou se dard no
ambito da historia”. Cfr. Roberto Nebulone. Vita e Pensiero. 61 (1 — 2 ): 162 — 65,
gen. — apr. 1978.
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(24) Cfr. Luciano Gruppi. O conceito de hegemonia em Gramsci. trad. Carlos Nelson
Coutinho. Rio de Janeiro, Edigdes Graal, 1978. p. 109 e ss. Ai o autor estabelece a
derivacao da teoria da praxis de Gramsci da concep¢do imanentista do real e evidencia
o retorno de Gramsci ao imanentismo idealista.

(25) Essa insuficiéncia resulta da perda da nogdo classica de experiéncia substituida
pela nova nogdo de experiéncia que se instaura ja no contexto do pensamento escolds-
tico decadente e que passa a informar a perspectiva epistemoldgica da ciéncia moder-
na. A nogdo classica de experiéncia entendia o conhecimento experimental como
percepc¢ao imediata do real na sua concreticidade de sujeito ( substancia ), vestido de
suas determinacdes periféricas ( acidentes ). Assim, o conhecimento sensivel capta a
"coisa’’ colorida e ndo apenas a cor, a “‘coisa’”’ em mudanca e ndo apenas a mutagao.
A nogdo classica substitui-se, ja na escolastica decadente, uma noc¢do de experiéncia
segundo a qual o conhecimento experimental tem por objeto apenas os acidentes do
real, enquanto a percep¢do da substancia é reservada exclusivamente ao pensamento.
Estabelece-se assim o novo conceito de experiéncia, segundo o qual a experiéncia
percebe apenas fendmenos destituidos de seu nicleo auténtico de realidade. Essa
evolugdo da nocdo de experiéncia marca, do ponto de vista epistemologico, a origem
da ciéncia moderna e teve profundas repercussGes no pensamento filos6fico moderno
e contemporaneo, repercussdes que, no momento, ndo podemos analisar.

(26) E interessante notar que, hoje, o desempenho da filosofia é visto a luz dessa
preocupagao tipicamente ‘‘arqueolégica’” de busca de fundamentos. Em termos de
epistemologia, por ex., a filosofia, para Foucault, “’se converte em arqueologia que
poe a descoberto os fundamentos do pensar cientifico”. Cfr. José Antonio G. Junce-
da. De la mistica del numero al rigor de la idea. Revista Fragua. (1): 7, enero — marzo
1978.

(27) Essa tentativa representa vocagdo absolutamente especifica do homem, segundo
a lapidar expressao de Heidegger: “Somente o homem, entre todos os entes, experi-
menta, chamado pela voz do ser, o prodigio de todos os prodigios: que o ente é".
Heidegger. Was ist Metaphysik ? 5. ed. Frankfurt a. M., 1948. p. 42.

(28) S. A. Kierkegaard. Il concetto dll’angoscia. trad. it. a cura di C. Fabro. Firenze,
Sansoni, 1965. p. 181.

(29) Cfr. Adorno. Gesammelte Schriften. v. 6. pp. 231 — 32.

(30) Cfr. Gaspare Mura. La nostalgia dell’essere nei “nuovi filosofi”’. In: Autori vari. |
“nuovi filosofi”’, la coscienza infelice del nostro tempo. Roma, Citta Nuova, 1978.
310 pp.
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A ETICA DO PRAZER*

Alino Lorenzon
Universidade Gama Filho

O prazer, como norma principal ou exclusiva do comporta-
mento humano, constitui, hoje como antigamente, a pratica e a razdo de
ser de grupos sociais, justificadas, teoricamente, por diversas doutrinas
éticas.

Vejamos alguns exemplos ilustrativos de situagOes atuais, dei-
xando aos especialistas da propaganda e da publicidade explicar a dindmica
e as conseqliéncias de semelhante discurso.

Gilbert Trigano, falando a Revista do Domingo do Jornal do
Brasil a respeito dos objetivos, da estrutura e funcionamento do Club
Mediterranée, define o papel dos membros do setor comercial da organiza-
¢do como ““marchands du bonheur”” ou os comerciantes da felicidade!. O
“Club’ promete aos usuérios dos seus servi¢os e equipamentos o gozo da
felicidade, usufruida durante 10 ou mais dias de permanéncia. Os consumi-
dores de lazer e de felicidade podem optar no Club Mediterranée entre
uma gama muito diversificada de atividades ladicas e culturais, que satisfa-
cam os desejos imagindrios mais exigentes, bem como conhecer pessoas e
estabelecer relagoes de amizade, epis6dicas, mas interessantes.

Os espectadores do filme A Comilanga tiveram a ocasido de
observar, com todos os recursos da arte cinematogréfica, os exageros a que
pode chegar o homem, levado pelo desejo, nunca satisfeito, dos prazeres
sensiveis. Embora se possa dizer que a linguagem do filme seja metaférica,
embora muito raramente acontegam fatos idénticos em nossa civilizacao,
no entanto permanece subjacente, o tempo todo, uma concepcdo de vida e
de morte, baseada numa teoria hedonista do comportamento humano.
Nesse sentido, o filme mostra uma realidade de certas categorias sociais.
Interessante observar que no filme os animais e as mulheres de vida facil se
alimentam unicamente para satisfazer reais necessidades bioldgicas: comem
para viver. Mas, a0 mesmo tempo, os quatro protagonistas masculinos
comem sem ter fome, chegando ao absurdo biologico de morrerem de
tanto comer. E um suicidio pela comida e pela bebida. Verdade é que essa
pratica do prazer da mesa nao é privilégio do homem do século XX. Na
Antiga Roma, conhecem-se em determinadas categorias sociais idénticos
episodios. O abuso do prazer de comer de certos grupos romanos era

(») Comunicagdo apresentada na Semana de Etica, organizada pelo Departamento
de Filosofia da UGF, de 5 a 9 de novembro de 1979.
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praticado por rituais um tanto parecidos com os do filme A Comilanca.
As bacanais de que nos falam as historias da Grécia e de Roma retratam
como os desejos do prazer sensual sdo realmente insacidveis.

O sensacionalista caso Doca Street também retrata a ambiva-
|éncia dos impulsos humanos em face de um prazer recusado. Muito se tem
dito e escrito a respeito desse episédio, mas novamente uma ética do
prazer esta subjacente a concepc¢ao de vida e a pratica, socialmente aceita e
aplaudida por certas categorias da comunidade humana. Nesse caso, o
prazer se justifica por um discurso juridico que esconde as verdadeiras
razGes explicativas. A racionalidade juridica é silenciada pela explosao dos
sentimentos e das paixdes. E o direito do prazer que nio admite outras
normas a nao ser a satisfacdo do gozo. E a sociedade atual, caracterizada
por uma ética do consumo, tem dificuldade em por em duvida essa filoso-
fia de vida. Apenas, algumas vezes se levantam, aqui e acold, para contestar
essa escala de valores, alertando a opinido publica para a fragilidade e a
inconsisténcia de semelhantes teorias e comportamentos morais.

Grandes pensadores contempordneos, como P. SOROKIN, H.
KAHN e A.J. WIENER, ao analisar as culturas do final do século XX, as
definem como ‘““empiricas, deste mundo, seculares, humanisticas, pragma-
ticas, utilitarias, contratuais, epicuristas ou hedonisticas e coisas semelhan-
tes’2.

Tomando como ponto de referéncia essa caracterizacdo, tenta-
rei resumir e expor as principais linhas tedricas de trés correntes filosoficas
afins, o hedonismo, o epicurismo e o utilitarismo, tentando examinar as
consequiéncias epistemoldgicas e praticas no pensamento e na conduta hu-
mana individual e social.

DOUTRINA DO HEDONISMO

Na antiguidade grega, inspirando-se no pensamento socratico,
varias escolas tém levantado inimeras discussdes em torno do problema da
felicidade. Para Platdo e seus discipulos, a felicidade consiste no desprendi-
mento deste mundo material e na busca de outras realidades mais duradou-
ras e mais consistentes, situadas numa ordem do além. O homem serd tanto
mais feliz e tanto mais perfeito, quanto mais se aproximar do mundo
ultraterreno, duma transcendéncia atingida pela meditacdo e por uma as-
cese da renncia aos prazeres sensiveis.

Para ARISTOTELES, feliz é aquele que vive de acordo com as
normas da razdo. Em sua famosa Etica a Nicodmaco discute, longamente, o
problema da virtude, que conduz o homem a consecucado da felicidade.
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Os estudiosos e especialistas do pensamento grego costumam
distinguir entre a moral do prazer ( hedonismo ) e a moral da felicidade
( eudemonismo ). A primeira se limita a justificagdo tedrico-prdtica da sa-
tisfagdo dos desejos nascidos das informagGes sensitivas; enquanto que a
segunda abrangeria uma concepg¢ao mais ampla, a partir duma teoria antro-
poldgica de fundo racionalista. O prazer é algo do presente e particular; a
felicidade pode ser do passado e do futuro, e é mais geral.

No entanto, certos autores, como Jacques Leclercq, julgam ser
bastante dificil o estabelecimento duma distingdo clara entre as duas con- .
cepcdes éticas®. N3o hi duvidar que a mundividéncia de cada pensador
constituira a fundamentagdo do sistema moral. Deixando de lado esse tipo
de discussdo, tratarei de expor, brevemente, a proposta tedrica do hedonis-
mo, o primeiro a apresentar um conjunto doutrinario coerente acerca da
filosofia denominada ‘‘ética do prazer ou dos sentimentos'’.

Geralmente, o hedonismo ( “hedoné”, palavra grega que signi-
fica prazer ) define um sistema ou uma pratica morais, inspirados na convi-
¢do de que o prazer é o (nico ou principal critério do agir humano; é a
unica razao de ser que dd um sentido a existéncia. A. LALANDE, em seu
famoso diciondrio filos6fico, apresenta o hedonismo como ‘““toda doutrina
que toma por principio Gnico da moral a busca do prazer e a fuga do
sofrimento, considerando apenas a intensidade do carater afetivo, e ndo as

diferencas de qualidades que podem existir entre estes fatos'*.

A esta conceituacao filoséfica, o Petit Robert acrescenta mais
um elemento, muito importante na cultura contemporanea: ‘‘Concepcao
da economia, segundo a qual toda atividade econdmica repousa na busca
do mdximo de satisfacdo””>. E um elemento teérico que se encontra no
liberalismo econdmico e que vira caracterizar a chamada sociedade de
consumo, voltada para a satisfacdo de necessidades, freqiientemente, ind-
teis e artificiais.

Retornando, porém, a escola cldssica hedonista, também deno-
minada cirenaica, encontramos depoimentos e informagdes, muito impor-
tantes para a nossa discussdao. Embora os documentos de que dispomos até
o presente sejam parciais e fragmentarios, no entanto, sdo suficientes para
fundamentar o debate. O principal tedrico da escola, seu fundador e mes-
tre, chama-se ARISTIPO. Dizem os historiadores e bidgrafos que ele ndao
tinha nenhum aprego pelo estudo da Fisica, da Logica e da Matematica,
por serem conhecimentos neutros, nem bons nem maus, consequentemen-
te, inGteis para o homem que busca o bem-estar. E interessante observar
que, ja nessa época, surge uma contestagao, na pedagogia, a um curriculo e
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a um tipo de ensino, desvinculados da verdadeira formacgdo dos jovens. A
moral seria a Unica ciéncia ensinada, discutida e praticada pelo homem
sabio. Mas quais seriam os fundamentos dessa moral ? Basear-se-ia numa
concepgdo idealista e sobrenatural como em PLATAO ou uma concepgdo
antropoldgica realista, como em ARISTOTELES ?

Nenhuma dessas duas concepgoes € aceita pela escola cirenaica
pela simples razdao de defender, no campo das teorias do conhecimento, a
tese de que a sensagdo € a Unica fonte de informagdes. O homem nao tem
condigdes de conhecer, no plano intelectual, as supostas realidades subja-
centes as sensagoes do momento. Os sentidos, que percebem os fendmenos
aqui, e agora, so as Unicas fontes de verdade. E a doutrina também chama-
da de sensualismo e relativismo. Sendo a sensagdo um fato subjetivo do
momento, ndo existe a possibilidade epistemoldgica de estabelecer critérios
de validade universal. Uma passagem de R. MONDOLFO ilustra bem a
teoria sensitivista do conhecimento. ‘‘Dizem, pois, 0s cirenaicos que o
unico critério de verdade sdo as sensacgdes, e que estas se entendem e sdo
verazes; nao é possivel entender nenhum dos objetos que produzam sensa-

¢Bes nem se acham nunca isentos de engano’’®.

Assim, pois, toda a gama de sensagoes constituird o objetivo de
estudo e de reflexdo. As sensagdes do momento é que constituirdo a fonte
de prazer ou de dor, e a prudéncia do homem esclarecido é que orientard a
busca daquele e a fuga desta. O prazer atual serd o meio e o fim da
atividade moral, e ndo a espera da fruicao do mundo ultraterreno. Adolfo
Sdnchez Vasquez resume as teses do hedonimso em trés verdades funda-
mentais” :

12 “Todo prazer ou gozo é intrinsecamente bom". Esta nor-
ma ndo admite discussdo. E a regra basica do comportamento humano.
Esta afirmagdo é, contudo, suscetivel de sérias criticas. Se o prazer é o
unico critério de distinguir a bondade e a maldade de um objeto ou de uma
acdo, ndao nos resta outro sistema doutrindrio que as flutuagdoes de um
subjetivismo relativista, de consequéncias individuais e sociais graves. O
prazer de matar alguém ou o prazer de explorar o outro por qualquer razao
sera perfeitamente legitimo e justificado dentro dessa concepgao, sendo,
portanto, impossivel o estabelecimento de valores e normas de validade
universal.

’22 Somente o prazer é intrinsecamente bom’. De acordo
com esse principio, que decorre, logicamente, do anterior, fica abolida
“toda a linha divisoria entre o bom e o mau no sentido moral” ( A.S.
VASQUEZ, p. 140 ). Estamos novamente em face de uma posi¢do, muito
discutivel, porquanto ficara ao arbitrio de cada sujeito julgar, de acordo



61

com o prazer, buscado e gozado, estabelecer a medida ou os parametros
éticos do agir. E assim tudo podera ser justificado: o prazer de matar ou de
assaltar, o prazer de aniquilar o outro nos campos de concentragdo, como
fez HITLER, o prazer de transformar a mulher num simples objeto ou
instrumento de propaganda ou de gozo.

32 A bondade de um ato ou experiéncia depende de ( ou é
proporcional & quantidade de ) prazer que contém"”. Essa tese é também
sustentada pelos utilitaristas, dos quais falarei mais adiante. Brevemente, a
quantidade de prazer produzido conta mais do que os valores qualitativos.

Assim, ficam delineadas as grandes linhas da doutrina hedonis-
ta. Evidentemente, muito ainda se poderia dizer a respeito da influéncia na
antiga civilizagdo greco-romana.

DOUTRINA DO EPICURISMO

Nao se pode, sem incorrer em graves erros historicos, identifi-
car o epicurismo com o hedonismo. EPICURO, fundador da escola que lhe
leva 0 nome, é descrito pelos bidgrafos e historiadores da filosofia como
homem austero, virtuoso e sébrio. Foi, inclusive, venerado com as honras
da divindade. A escola, por ele fundada em Atenas, se diferenciava da
Academia e do Liceu. N6s diriamos hoje, que ndo era um estabelecimento
de ensino, mas uma casa de formagdo. RIVAUD, citado por G. FRAILE,
diz que o jardim de EPICURO era ““um circulo de amigos, uma espécie de
seminério ou de congregagdo, ou melhor, uma casa de retiro e um sanato-
rio moral. Jovens inquietos ou pessoas maduras, marcados pelos sofrimen-

tos da vida, iam ali buscar um asilo de paz e de amizade’3.

Vé-se, por essa descricdo, que a doutrina epicurista ndo pode
ser identificada, pura e simplesmente, com o hedonismo ou sensualismo. E
bom repetir que EPICURO ¢, geralmente, apresentado pelos historiadores
da filosofia como alguém de vida simples, que recusava o dinheiro e as
honrarias. Afirmava ser o homem composto de corpo e espirito, havendo
para cada uma dessas realidades prazeres distintos. Ndo sdo de mesma
natureza os prazeres corporais e os do espirito, sendo estes mais elevados e
mais nobres. A felicidade humana serd também proporcional a supressdo
das causas do sofrimento e da intranqiilidade. E quais seriam essas cau-
sas ?

EPICURO enumera trés fontes do sofrimento e da anglstia
humanos: a) O destino, ao qual o universo estd submisso, segundo a crenca
da maioria das pessoas. O destino, porém, ndo existe para o nosso fildsofo.
Nada é necessirio no mundo. Ndo existem leis imutdveis. Por isso, nada ha
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que ser temido. Mas, semelhante atitude em face do universo e da vida
somente serd possivel mediante o dominio do homem sobre si mesmo.

b) O temor da morte. Parece que EPICURO ndo admitia a
mortalidade da alma humana. No entanto, ele ensina aos seus discipulos
que ndao devemos temer a morte, simplesmente porque a morte constitui a
liberagdo ou o término dos nossos sofrimentos. Ademais, enquanto vive-
mos, ndo podemos saber o que é morrer, isto é, ndo temos a experiéncia ou
a vivéncia da morte. Por conseguinte, ndo devemos temer o que nao existe
ou as conseqliéncias duma experiéncia desconhecida.

c) O temor das divindades. Os deuses existem, mas a sua atua-
¢do ndo altera os rumos ou a marcha da humanidade. Eles habitam num
mundo diferente e supra-humano, absolutamente incapazes de impedir as
influéncias das causas da infelicidade dos homens. A interven¢ado deles nos
rumos da sociedade seria maléfica e desastrosa. Viria desviar a atencdo na
busca das verdadeiras causas dos sofrimentos humanos. Disso, pode-se infe-
rir que as preces e os sacrificios s8o completamente inGteis e desnecessa-
rios. Nao alteram em nada os acontecimentos.

Assim, a ética epicurista se resume também numa busca do
prazer neste mundo, procurando ao mesmo tempo evitar tudo que for
sofrimento, por ser este o Unico mal. Mas, como ja foi salientado, o epicu-
rismo se baseia numa concepgdo antropoldgica bidimensional, admitindo
duas espécies de prazeres, corporais e espirituais, residindo, porém, o segre-
do da felicidade no equilibrio e na paz interior. O homem, sabio ou virtuo-
so, é capaz de libertar-se dos cuidados das riquezas, da familia que impede
a consecucdo da felicidade. E aquele capaz de moderar suas aspiragdes e
desejos. O epicurismo ndo pode, portanto, ser identificado com o materia-
lismo primdrio ou, como diz G. FRAILE, a ““uma moral de libertinagem”
( p. 595 ). E verdade que muitos discipulos de EPICURO, desviando-se dos
ensinamentos do mestre, transformardo sua doutrina num puro hedonis-
mo, guiado unicamente pela satisfacdo dos prazeres do corpo.

DOUTRINA DO UTILITARISMO

Possuindo estreita relacdo com as morais do prazer, o utilitaris-
mo foi estruturado como corpo doutrindrio por uma corrente de pensado-
res ingleses dos séculos XVIII e XIX. A definigdo do préprio John Stuart
Mill é suficientemente clara.

O credo ( doutrina ), que aceita como fundamento da moral a
Utilidade ou o Principio da Maior Felicidade, sustenta que as agOes sdo
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justas ( boas ) na medida em que tendem a promover a felicidade, e injus-
tas ( mds ) enquanto tendem a produzir o contrdrio da felicidade. Por
felicidade entende-se o prazer e a auséncia de dor; por infelicidade, a dor e

a auséncia de prazer”g.

O famoso diciondrio francés, Petit Robert, define o util, como
aquilo “cujo uso, emprego é ou podendo ser vantajoso (-a alguém, a socie-
dade ), satisfaz uma necessidade’”. Em seguida, apresenta os seguintes sino-
nimos de Gtil: “Bom, proveitoso, salutar, indispensdvel, necessdrio”.

Podemos, portanto, dizer que as duas definigbes se asseme-
lham, para efeito da presente discussdo, lembrando que, para John Stuart
MILL, utilidade e felicidade sdo palavras sindnimas'®. Podera parecer-nos
estranha, & primeira vista, tal posigdo filos6fica. No entanto, o livrinho
intitulado Utilitarismo fundamenta suas provas na observacao da prépria
natureza humana, mostrando que a doutrina de EPICURO, dos epicuristas
e de BENTHAM possui bases tedricas muito coerentes e principios que,
infelizmente, foram mal interpretados e mal vividos por muitos de seus
discipulos.

Para John Stuart MILL, utilidade, felicidade ou prazer sdo a
mesma coisa. Pode-se afirmar que na teoria utilitarista da moralidade ... o
prazer e a auséncia de dor sdo as (nicas coisas desejdveis como fins; e que
todas as coisas desejaveis ( tdo numerosas na concepgdo utilitdria como em
qualquer outra ) o s3o, ou pelo prazer inerente a elas mesmas, ou como
meios para a promogdo do prazer e a prevencdo da dor’’!1.

BENTHAM, o mestre de John Stuart MILL, formulou o se-
guinte principio basico de sua doutrina:

““A natureza colocou o homem sob o império do prazer e da
dor. A eles devemos todas as nossas idéias; a eles referimos todos os nossos
juizos, todas as determinagGes de nossa vida. Quem pretende subtrair-se a
esta submissdo ndo sabe o que diz: tem ele, por Unico objetivo, procurar o
prazer, evitar a dor, mesmo quando se priva dos maiores prazeres e abraga
as mais vivas dores. Estes sentimentos eternos e irresistiveis devem ser o
grande estudo do moralista e do legislador. O principio da utilidade tudo
subordina a estes dois moveis’'! 2.

A teoria utilitarista da felicidade é, como no epicurismo, aber-
ta a uma visdo antropologica que entende por prazer a satisfacdo de desejos
ndo limitados apenas ao material, ao ambito dos sentidos. O proprio John
Stuart MILL faz a defesa das acusagGes levantadas contra o sensualismo
materialista da doutrina da utilidade, salientando a racionalidade dela. Os
filosofos, diz ele, procuram prevenir a infelicidade para poder usufruir
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maior quantidade de bens, sabendo que ndo é possivel, neste mundo, a
consecugao de uma felicidade total e perfeita.

“A felicidade a que se referiam ndo era a de uma vida em
continuo arrebatamento, mas sim com momentos dele, uma existéncia
feita de algumas e passageiras dores, de muitos e variados prazeres, com
decidida predomindncia do ativo sobre o passivo, e considerando, como
base de tudo, o ndo esperar da vida mais do que ela pode dar. Uma vida
assim constituida sempre pareceu merecedora do nome de felicidade, para
aqueles que tiveram a sorte de a desfrutar. E tal existéncia é, mesmo agora,
0 que cabe a muitos, durante uma parte considerdvel das suas vidas. A
miseravel educacgdo atual e as miserdveis circunstancias sociais constituem o
anico verdadeiro obsticulo a sua fruicdo por quase todos’’!3,

Esse modo de teoria moral procura entdo calcular o interesse,
base de todo comportamento humano. O animal age por instintos; o ho-
mem, por instintos e por interesses. O homem serd capaz de desenvolver o
altruismo ou interesse pelo outro na medida em que esse devotamento
poderd contribuir para aumentar-lhe a propria felicidade. Somente nesse
sentido, é que se podera falar de um interesse geral da comunidade, que,
no fundo, sdo interesses individuais.

A moral utilitarista de BENTHAM estabelece sete regras para a
avaliacdo e classificagdo dos prazeres.

““A certeza, a intensidade, a duragao, a proximidade, a fecundi-
dade, isto é, a capacidade de originar outros prazeres, a pureza ou auséncia
de pena, a extensdo ou alcance social. Quando se nos apresenta um prazer,
podemos calcular seu valor, segundo estas sete regras de avaliagdo: um
prazer préximo vale mais que um prazer remoto; um prazer certo, mais
que um problemdtico, um prazer duravel, mais que um passageiro, e assim
por diante. O homem moral se deixa levar a este cdlculo: cada um de seus

~ el

atos é fruto duma adigao %

Em face dessas regras, podemos dizer que a moral utilitarista é
a moral do calculo, uma moral que impregna e mentalidade da sociedade
industrial e de consumo. Mesmo as privagGes a que se submete o homem
da grande cidade ocultam a esperanga ou a ilusdo de que, mais cedo ou
mais tarde, o paraiso prometido da felicidade serd, neste mundo, realizado.
Os cilculos de felicidade poderao ser um tanto diferentes daqueles dos
tedricos ingleses do século XVIII, mas a filosofia subjacente a luta em
busca da satisfagdo dos desejos de felicidade permanece, em linhas gerais, a
filosofia utilitarista.

N&do s3o necessdrias grandes pesquisas para perceber a generali-
zagdo de uma mentalidade que se inspira na concepgao hedonista da vida.
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A crianga, que bate pé, porque se recusa a adiar a satisfagdo de um desejo;
o adulto, incapaz de controlar a dnsia de gozo, ilustram como essa tendén-
cia é profunda no ser humano.

Mas, sera o critério do prazer o Gnico critério, realmente védlido
para dar um sentido a existéncia humana ? Sera a ética hedonista a Gnica
proposta da sociedade de consumo ? Poder-se-d basear todo uma pedago-
gia do homem moderno em semelhante filosofia de vida ? N&o existirdo
outros valores, mais consistentes e mais duradouros ? A vida valera a pena
de ser vivida exclusivamente em fungdo de ideais hedonistas ?

Estas e outras questGes poderiam ser levantadas contra as pro-
postas das morais do prazer.

Em outros trabalhos e debates, sera feito um aprofundamento
maior e mais amplo da ética do prazer, tdo divulgada e tdo em moda em
nossa sociedade ocidental.
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MARTIN HEIDEGGER: A QUESTAO DA TECNICA

Constanga Marcondes César
Pontificia Universidade Cat6lica de Cam-
pinas.

Discutir a esséncia da técnica do ponto de vista metafisico, foi
a tarefa que Heidegger se propos na conferéncia de 1953, na Escola Técni-
ca Superior de Munique.

No texto, o filosofo procura mostrar que para compreender-
mos o significado da técnica, ndao basta nos atermos a sua pratica. Negar ou
enfatizar o seu valor, ou mesmo encaréd-la como neutra, ndo nos explica o
que ela é.

A técnica ndo pode ser apreendida se a definirmos como um
meio para obter algo, como uma atividade humana. Tal concepcdo, que
a encara como um instrumento, é freqlientemente aplicada ao saber moder-
no, constru¢ao humana. O homem deve tornar-se, segundo esta concepcao,
o senhor do mundo. Mas ainda aqui, nao alcancamos a esséncia da técnica.
Para tanto, ndo basta sabermos, quem fez realidade técnica, para qué, ou
como foi feita. Compreender a técnica, é apreendé-la poeticamente.

Fazer algo emergir, conduzi-lo ao aparecer, isto é poiésis. Em
grego, a palavra designava a atividade que engloba a fabricagdo artesanal e a
obra de arte, e também a physis, enquanto producao do Ser.

Em que consiste o produzir, a poiésis, o fazer-vir ? Em deso-
cultar, desvelar o escondido. Esse desvelar, diz Heidegger, que os gregos
chamavam de alétheia, os romanos denominavam verdade.

Nisso consiste a esséncia da técnica: desvelar, mostrar a verda-
de. A técnica, assim, ndo é apenas um meio para dominarmos a natureza; é,
essencialmente, um modo da verdade.

Que significa a palavra técnica ? Em grego, techné designa a
poiésis, é algo de poético. Essa palavra vem associada a outra, episteme e
ambas, techné e episteme indicam o conhecimento, em sentido amplo.
Conhecer é desvelar. A técnica é um modo da alétheia. Que é a técnica
moderna, construida sobre as ciéncias da natureza ? Um desvelamento,
uma provocagao, um modo de tomar a natureza, de abrir e por a luz sua
utilizag@o; consiste na liberagcdo da energia oculta na natureza e sua trans-
formagdo. O homem realiza esse por a luz o fundamento do real; ndo cria
esse fundamento, nem sua significacdo; apenas responde aquilo que se
apresenta.

Perante esse destino, essa tarefa, o homem pode assumir duas
atitudes: desenvolver apenas aquilo que se desvelou e que caracteriza nosso
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mundo; ou buscar, de modo original, o significado das coisas. No caso da
primeira atitude, o mundo técnico é tomado como um fim em si, e se
torna ameacador. Ndo é a técnica que ameaga o homem; é a esséncia da
técnica; ndo as maquinas que sdo perigosas mas a eventualidade, implicada
na propria esséncia da técnica, de o homem ater-se ao imediato e deixar de

ouvir o apelo de uma verdade originaria.

Heidegger, diz, entretanto, que nesse perigo mesmo que a téc-
nica encerra, reside a possibilidade de salvagdo do homem. Porque salvar
quer dizer: reconduzir a esséncia.

A ameaca e o escaparmos dela crescem lado a lado: se nos
ativermos ao que hé de essencial, sem nos ocuparmos dos objetos técnicos,
podemos apreender aquilo que se desvela a n6s na técnica: a emergéncia do
verdadeiro no belo, a poiésis, o didlogo entre os deuses e os homens.

A esséncia da técnica comporta, assim, uma ambiglidade: o
risco de nos prendermos ao mundo dos objetos e a possibilidade de habi-
tarmos poeticamente a terra.

Para compreendermos essa ambigliidade, é preciso seguir a tra-
jetoria da questdo ao longo dos escritos de Heidegger.

A meditagdo sobre a técnica inscreve-se no periodo da Kehre,
do segundo Heidegger, que pensa o dasein a partir do Ser.

Sobre a Esséncia da Verdade, de 1930; Introdugdo a Metafi-
sica, de 1935; “A Epoca das Concepgdes do Mundo”, de 1938, sio textos
que antecipam a conferéncia de 1953. Neles, Heidegger procura relacionar
a questdo da verdade e da técnica com a compreensdo que o homem tem
do mundo.

Os textos de 1930 e 1935, vinculam a esséncia da liberdade a
esséncia da verdade, compreendida esta como o desvelamento do ser, retor-
no e evocagdo da origem, do mistério. Pastor do ser, guardido da verdade, o
homem — centrado no mundo dos entes — apreende o acontecimento da
alétheia. Essa liberdade, essa possibilidade de apreender o ser, vao ser
discutidas em relagdo com a ambigiiidade da atitude perante a técnica.

Analisando metafisicamente a atual concepc¢ao do real, nosso
filésofo mostra que este é compreendido como o objetivo, o objetivado
por um sujeito. Esta objetivagdo, que faz recuar o sentido espiritual do
mundo, encontra sua expressao maxima na técnica. Vivemos o que Heideg-
ger chamou de época da técnica planetaria, da pura habilidade, do mero
engenho. E o tempo de caréncia, de fuga dos deuses, é o tempo da razdo
calculadora e da ruptura com o mundo do espirito. Essa ruptura ameaca a
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propria esséncia do homem, que consiste em manter-se aberto ao sagrado,
ao ser.

A reflexdo sobre a técnica deve pdr em evidéncia que para
além do mundo tecnificado, sob os objetos, algo nos interpela; deve,
ainda, refrear o obscurecimento do mundo, a perda do sentido, o ater-se
as aparéncias, recuperando a verdade dos entes.

O sentido auténtico da técnica, assim alcangado, ‘‘é um ver
que ultrapassa o que é dado de modo objetivo, e assim se torna principio
de origem, permanéncia e consisténcia®. Estranho ao mundo dos entes, o
homem tem de arrancé-los de sua ordem e instaurar um sentido. E esse
“aprisionar e domar que constotuem, em si mesmos, a abertura, o espaco
livre que revela o ente como mar, como terra, como animal (... )2,
“Essa abertura e manifestagdo do ente constitui o vigor que o homem
tem de disciplinar (... )3".

A técnica é um saber, que pode fazer emergir a compreen-
sdo do ente como totalidade. A tarefa do homem é assumir esse saber,
mediante o qual pGe a luz do Ser.

O que nos ameaca ““( ... ) é aesséncia inapreendida da técnica’’?,

a objetivagdo do mundo que oculta a sua esséncia;” (...) é a opinido,
seqgundo a qual, a producdo técnica pord o mundo em ordem (... )">.
E o esquecimento do Ser, do sentido originario do real.

Refletindo, cabe-nos converter a ameaga em libertagdo, o es-
quecimento em alétheia

Pois esse é o destino do homem: por-se a escuta daquilo que é.

NOTAS:

(1) Heidegger, Introducdo 3 Metafisica, R. J., Tempo Brasileiro 1969, 22 edicdo,
p. 181.

(2) Id., p. 179.
(3) Id., Ibid.

(4) Heidegger, ““A Epoca das ConcepgSes do Mundo”, in Chemins qui ne ménent
nulle part, Paris, Callimard, 1962, p. 238.

(5) Id., p. 240.
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ATO E ANTEATO DA EDUCAGAO

Jodo Francisco Janior
Universidade Federal de Uberlandia

... O educador ndo pode prescindir de cer-
tas qualidades: ter personalidade, e ndo ape-
nas possuir cinhecimentos e cultura; ade-
mais, ser um individuo fntegro e de caré-
ter, ativamente devotado a realizagdo, nao
digo de seu ‘ideal’, mas de seu projeto
intelectual. Os educandos l|he perdoardo
facilmente o fato de ser demasiado utopista
ou demasiado realista. O que nao lhe per-
doardo, é a contradigdo entre o pensamento,
as palavras e os atos.”

( Hilton JAPIASSU, O Mito da Neutralida-
de Cientifica, p. 164 )

| — ANTEATO

O compromisso humano com determinado trabalho deve
envolver sempre uma reflexdo sobre este exercer-se; deve implicar a bus-
ca de um sentido que ilumine os caminhos da agdo, para que esta se torne
efetivamente um trabalho, e ndo mera atividade mecanica, ndo-humana.
Este sentido procurado advém de muitas diregGes, de muitos fatores,
que se cruzam e tomam corpo na existéncia individual do trabalha-
dor — um homem em situagdo, construindo sua histéria na histéria da
comunidade.

Assim é que me proponho, nestas pdaginas, a refletir sobre
meus proprios caminhos no campo da educagdo, tentando encontrar,
se ndo um sentido pronto e acabado ( que isto ndo existe a ndo ser para
os dogmaticos e sectdrios ), a0 menos um cenério geral, frente ao qual
minhas atitudes se revelem como significantes. Nada mais l6gico entdo,
que inicie pensando sobre o “‘aprender”, sobre a maneira pela qual o
homem vem a conhecer o mundo e o que significa, para ele, este conhe-
cimento.

De um ponto de vista global podemos afirmar que a apren-
dizagem humana repousa sobre trés fatores (ou trés processos, ja que a
vida é um constante fluir ): o interesse ( ou motivagdo ), a memodria e a
transferéncia. De certa forma, simulacros destes processos acham-se
presentes também em outros organismos animais, desde os mais evo-
luidos até os mais inferiores, se bem que, nestes casos, ndo se pode
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falar da aprendizagem no sentido forte do termo. E comecemos por
ai: verificando de que forma o animal vem a “conhecer’” o seu meio
ambiente, de que maneira orienta sua fungdo em funcdo desse conhe-
cimento.

Em primeiro lugar observemos o chamado comportamento
instintivo, que faz com que o animal emita determinado ‘’‘comportamento
padrdo” sob determinadas circunstancias, tais como: construir um ninho,
acasalar, cagar etc. Este comportamento tem sua origem na histéria evo-
lutiva da espécie a qual pertence o organismo em questdo: algumas agGes,
por terem se reveladas Uteis a preservacdo da espécie, foram incorporadas
a organizagdo bioldgica do animal e permanecem como sua ‘““membria
biolégica”l. Assim, sdo atos que, por terem demonstrado sua funcionali-
dade na sobrevivéncia, passaram a fazer parte da bagagem de ““conhecimen-
tos"’ de que a espécie dispGe para sua continuidade. O animal, em funcdo
desses instintos, acha-se, desde seu nascimento, ‘‘programado’’ para a
tarefa de manter-se vivo. MERLEAU-PONTY chama esta forma de com-
portamento de amovivel?, significando precisamente que ele se encontra
presente e ndo pode ser removido do repertério de agGes do organismo.

Porém, enquanto individuo, o animal pode adquirir algumas
respostas préprias e peculiares, de acordo com sua histéria de vida: um
cachorro vai apanhar a bola e a devolve a seu dono, o passaro encosta sua
cabeca nas grades da gaiola para ser acariciado etc. Estes comportamentos,
para o mesmo autor, seriam classificados como sincréticos, ou seja, apesar
de serem produtos de experiéncias individuais, ainda continuam firme-
mente ancorados nas potencialidades bioldgicas do organismo ( enquanto
espécie ).

H4 de se notar, contudo, que a atividade do organismo, por
mais programada ( instintiva ) que seja, envolve certa ““interpretacdo’” da
situacdo em que se encontra. Uma raposa ndo se aproxima de um galin-
lheiro quando ha um ca@o guardando-o: o cachorro é um sinal de que sua
vida ameacgada se ela tentasse apanhar a presa e, em funcgdo disso, ela vai
cacar em outro lugar. “Dadas as necessidades de sobrevivéncia, o animal
organiza sua a¢ao de acordo com certa interpretagdo da situagdo que lhe
é transmitida pelos seus sentidos e memoria. Através do corpo o animal
é informado se seu ambiente é propicio ou ameagador, se ele deve avancar
ou fugir. Sem esta atividade interpretativa a agdo ndo podera ser coordena-
da com eficécia. Generalizemos: para ser eficaz a atividade tem de-dar em
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resposta a uma atividade interpretativa que é, mesmo nos seus niveis mais
rudimentares, uma forma de conhecimento”’ 3

Esta forma de conhecimento animal é adquirida a partir de
sua programacdo bioldgica, em conexdo com determinados sinais prove-
nientes do meio, que os behavioristas chamam de “estimulos discriminati-
vos'’. Tais sinais podem por em agdo tanto respostas instintivas como res-
postas adquiridas, e sdo os elementos que o animal deve “interpretar”
para promover sua atuacdo. Mas um fato importantissimo deve ser ressal-
tado: estes estimulos s6 adquirem seu status de sinais, s6 recebem a aten-
cdo do animal, na medida em que sejam conectados com sua necessidade
de sobrevivéncia. Em suma: somente sdo adquiridas respostas, somente sdo
“aprendidos’’ os sinais que digam respeito a preservacdo da vida.

Dando um salto até o humano chegamos ao que MER-
LEAU-PONTY chama de formas simbélicas do comportamento. O homem
ndo nasce programado como o animal, mas incompleto e carente de respos-
tas inatas para a sobrevivéncia, e sobre esta caréncia tece seu aprendizado
do mundo humano. Sendo um ser da linguagem, sua acdo ndo se baseia
apenas em sinais ( presentes e concretos ), mas em simbolos ( abstratos,
e que representam o ausente ). Apesar de seu valor Gltimo, como o do
animal, ser a preservacdo da vida, o homem construiu ( pela linguagem )
outros tantos valores, que em muitos casos ( como no do suicida ), sdo
mais importantes que a propria vida. O comportamento simbolico huma-
no, portanto, ndo se reduz a mera aquisigdo de respostas a sinais mas se
constitui na aprendizagem e na criagdo de simbolos que expressem seus
valores. “’Os valores, da mesma forma como a dor e o prazer nos animais,
sdo mecanismos para a interpretacdo do mundo, criados por grupos huma-
nos, em meio a sua luta para sobreviver no seu meio ambiente. Somente
é valor para um grupo social aquilo que ele entende como indispensével
para a tarefa de sobrevivéncia humana.”” !4

O homem nasce como um ‘‘sistema aberto’’, pronto a
aprender a significacgdo do mundo que lhe transmite seu grupo social,
indo mesmo além dela, ao criar mais significacGes, mais simbolos. Esta
diferenca entre homem e animal é a diferenca entre adestramento e apren-
dizagem. O animal é adestrado: pode adquirir algumas novas respostas
em funcdo de sinais, que se lhe tornem relevantes; o homem aprende:
constroi sua acdo e sua historia a partir de simbolos que lhe permitem a



72

reflexdo (a transcendéncia do simples imediato ). A “interpretagdo”
animal frente a um sinal é radicalmente diferente da interpretagdo humana
frente a seus simbolos. E interessante notar que o behaviorismo, neste
sentido, até hoje ndo produziu uma teoria da aprendizagem, mas apenas
teorias do adestramento, que ndo podem ser aplicadas integralmente ao
processo humano, j4 que dizem respeito apenas as formas sincréticas de
comportamento.

Porém, de toda esta discussdo podemos concluir que, mesmo
sendo radicalmente distintos, adestramento e aprendizagem, enquanto for-
mas de conhecimento, guardam entre si um ponto comum: ambos se pro-
cessam a partir de uma necessidade, qual seja, a preservagdo da vida. Assim,
os dois processos s6 se desenrolam quando o organismo percebe que a
aquisicdo de uma nova forma de agdo tem a ver com a manuteng¢do de sua
vida. No caso da aprendizagem humana, em ‘que o universo simbdlico
se sobrepGe a simples materialidade do presente, o sentido de sobrevi-
véncia ndo provém unicamente do concreto, mas também ( e principal-
mente ) dos valores contidos na linguagem do grupo social; ou seja: no caso
do homem néo se trata apenas de manter a “‘vida” ( no sentido do bi6logo
do termo ), mas sim a existéncia ( a vida mais seu sentido ).

Desta maneira, temos o interesse guiando o ato de conhe-
cer: s6 procuro apreender um objeto na medida em que ele se me aparece
como importante para minha existéncia, na proporcdo em que diz res-
peito aos valores em torno dos quais centra-se minha vida. “De outra
maneira, s6 aprendemos o que interessa, e a atencdo, em vez de feno-
meno primdério, passa a lugar subalterno relativamente ao problema do
interesse. E este, como ja vimos, é o motor da aprendizagem.”>

O segundo fator envolvido no processo de aprendizagem
é a mem6ria. O que é ela ? A grosso modo podemos dizer que é a capaci-
dade de reter determinados procedimentos que foram Uteis, para a utili-
zacdo futura. Estd também intimamente relacionada ao interesse, j& que
o material memorizado é aquele que se mostrou eficaz para produzir
determinado efeito, no qual estava interessado o individuo.

Precisamos, contudo, correlacionar a memeoria ao processo
de transferéncia, para que seu significado humano ( simbdlico ) seja mais
evidente, afastando-se deste conceito a simples memorizagdo ( de sinais ).
Fago a distingdo: entendo aqui, por memoria, a capacidade humana de
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apreender, de uma situacdo ou de um objeto, o seu significado ( isto &,
transformé-lo num simbolo ), passando este novo significado a compor,
dali em diante, o sentido que o individuo déa a sua existéncia. Na memori-
zacdo o que ocorre é a simples retengdo de uma resposta eficaz, emitida na
presenca de um sinal: a resposta ( sempre idéntica) s6 volta a ocorrer
guando o sinal se apresentar ( também idéntico ). Memoria diz respeito a
aprendizagem, 3 dimensdo humana de incorporagdo de significados e
formagdo de um sentido para a vida. Memorizagdo subentende formas
sincréticas de comportamento, adestramento animal. Novamente é in-
teressante notar que muitos experimentos a respeito da memoria, em
psicologia ( especialmente a behaviorista ) sdo, na verdade, a respeito da
memorizagdo, como por exemplo a memorizagdo de silabas sem sentido.®

Pode-se entdo compreender o processo de transferéncia com
base na distingdo acima. Ao apreender o significado de uma situagdo,
retendo-o na memoria, este torna-se um instrumento a mais para minha
acdo. O significado ‘“armazenado’’ fara agora parte da compreensdo que
tenho do mundo e auxiliara na orientagdo de minhas a¢des. Qu seja: ele
pode ser utilizado em novas situagGes, idénticas ou ndo a primeira, da
qual foi transferido. A nivel de simples memorizagdo ndo héa transferéncia,
apenas generalizacdo ( em linguagem behaviorista ). A transferéncia im-
plica uma aprendizagem real, na qual os simbolos se conectam as experién-
cias que visam a apresentar. Em outras palavras, aprender consis-
te em reter o significado de nossas experiéncias através da simbolizacdo
adequada, que, desta forma, incorporaram-se a nossa ‘‘visdo de mundo’’; ao
passar a fazer parte de nossa “visdo de mundo”, o significado aprendido
estard automaticamente sendo transferido a novas situagGes, por noés
vivenciadas.

O que é importante salientar € que o conhecimento que obte-
nho do mundo esta radicalmente ligado as minhas experiéncias. Simbolos
que representem situagdes ndo vivenciadas por mim s6 me podem ser
significantes na medida em que forem compreendidos a partir dos simbo-
los que representam as minhas experiéncias. A aprendizagem radica-se,
em Ultima analise, na dimensdo existencial humana. O discutido psicologo
educacional norte-americano David AUSUBEL entende que os simbolos
possam ser apreendidos sem a sua dimensao experiencial, bastando que
sejam “‘ancorados” nos simbolos ja existentes no “repertério’” do indivi-
duo. Ora, este ancoramento é possivel, mas ndo elimina a dimensdo expe-
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riencial, pois, Gltima andlise, os simbolos j& presentes no “‘repertério’”” do
individuo s6 o estdo porque surgiram a partir de suas vivéncias. Lembre-
mo-nos dos experimentos de memorizagdo, a nos demonstrar que materiais
sem sentido ( para o individuo ) sdo esquecidos depois de algum tempo,
isto é, ndo passam a memoéria, a “visdo de mundo’’, ndo podendo ser
transferidos. “O ato de conhecer é, portanto, um ato de re-conhecer: a
constatacdo da concordédncia entre dados sensérios novos e as formas
memorizadas. Conhe¢co o novo, dou-lhe um nome, somente depois de
reconhecé-lo por comparé-lo com um modelo preexistente em minha
mente e que organiza o processo pelo qual estruturo minha experiéncia.”7

Chegamos, assim, a um ponto fundamental no processo de
aprendizagem: a dicotomia entre fatores cognitivos e afetivos ( emocio-
nais ) envolvidos neste processo é ilGsoria, j4 que o mundo se me apresenta
como o campo de minhas experiéncias vitais, e nele estd em jogo a minha
sobrevivéncia. Transcrevo aqui um longo trecho do j& citado traba-
lho de Rubem ALVES, que brilhantemente esclarece a questdo: ““Com
muita razdo a ciéncia elegeu a norma do conhecimento objetivo como o
padrdo do conhecimento rigoroso. Conhecimento objetivo: “value free’,
ndo distorcido pelas emogOes e pelas condigdes emotivas do observador.
Com isto, chegou-se a um dualismo que separa as emogdes do conhe-
cimento cientifico. Erro fundamental que ignora que é somente quando,
o observador estd profundamente interessado no objetivo, quando o
objeto diz respeito a sua propria vida, que a sua atencdo se concentra
e se disciplina para o ato de conhecimento. (... ) N&do é correto separar
o conhecimento objetivo das emocdes e dos valores. Ao contrario. A
relacdo entre eles é dialética. E porque certo objeto ou situacdo se rela-
ciona com meu ‘ultimate concern’ que eu me debrugo sobre ele para
conhecé-lo. Mas para que o conhecer ? Para que eu possa relacionar-me
com ele de forma adequada. O verdadeiro conhecimento objetivo brota de
uma atitude valorativa e emotiva, e pretende ser uma ferramenta para que
o homem integre eficazmente o referido objetivo no seu projeto de do-
minar o mundo. Pratico, portanto."z5

Sobre a mesma questdo afirma Hilton JAPIASSU: “Todo
conhecimento, enquanto processo de apreensdo de um objeto por um su-
jeito, inclui o trabalho do sujeito sobre o objeto: o sujeito seleciona o
que lhe interessa na realidade. E por isso que todo fato é de algum modo
valorado. Se ndo é valorado, é porque ndo é conhecido, isto é, ndo desper-
tou ingteresse no sujeito. Este s6 vé na realidade os pontos que lhe interes-
sam.”’

Qual é entdo o significado da educagdo, no contexto cultural
humano ? Creio que seria: fornecer ao individuo as ferramentas para que
possa compreender a realidade em que se encontra e, compreendendo-a,
possa melhor agir sobre ela, construindo um mundo que supra suas carén-
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cias vitais. Em Ultima andlise, educar significa auxiliar na busca de um
sentido para a existéncia; sentido este que, apesar de estar diretamente
ligado ao sentido veiculado pela cultura onde o individuo vive, tem
um profundo enraizamento pessoal: a questdo € sempre a da sua exis-
téncia.!?

Porém o que temos observado é que a educagdo institucio-
nalizada ( escolas ), em nosso pais, parece desconhecer ( ou finge que ndo
conhece ) estes fatos elementares levantados a respeito da aprendizagem.
O que se vé é um processo altamente alienante, onde se impde a memori-
zacdo e, quase sempre, ndo se realiza a aprendizagem. Trata-se sempre de
repetir as palavras com que determinados autores construiram um sig-
nificado para a existéncia ( lembremos: a partir de suas experiéncia ) e
ndo de se buscar neles, elementos para que cada educando encontre suas
préprias verdades. Neil POSTMAN e Charles WEINGARTNER assim des-
crevem a situacdo: “O jogo chama-se ‘Vamos fazer de conta’ e, se este no-
me fosse gravado num distico e colocado na fachada de cada edificio es-
colar da América, teriamos, pelo menos, um aviso honesto do que esta
acontecendo |4 dentro. O jogo baseia-se numa série de fingimentos em que
se inclui: Vamos fazer de conta que vocés ndo sao o que sao e que este
genéro de trabalho é muito importante para as vossas vidas; vamos fa-
zer de conta que o que chateia vocés é muito importante e que, quanto
mais chateados estiverem, mais importante é o negbcio; vamos fazer de
conta que ha certas coisas que todos devem saber e que tanto as perguntas
como as respostas sobre estas coisas foram estabelecidas para todo o sem-
pre; vamos fazer de conta que a competéncia intelectual de vocés pode ser
julgada na base de como se comportarem no jogo de ‘Vamos fazer de
conta’.”"!1

E em nossas universidades,cuja fungcdo principal deve-
ria ser a produgdo de novos conhecimentos, o quadro sera diferente ?
Infelizmente ndo. Apenas o jogo do ‘‘vamos fazer de conta” inclui mais
um item: Vamos fazer de conta que somos muito importantes, porque
conseguimos memorizar as palavras de autores que, por vezes, usam ter-
mos complicadissimos. Tenho visto casos realmente aberrantes, onde o
professor ( que jamais serd educador ) nem considera as questoes onde o
aluno buscou uma compreensdo sua do problema, e ndo simplesmente re-
petiu as palavras do fulano ou sicrano. Ora, ndo posso jamais pensar como
o autor pensou, j& que ndo me encontro na sua situagdo existencial; pos-
so apenas pensar no que o autor pensou, do meu ponto de vista. E simples:
basta lembrar que sou alguém vivo, em busca de um sentido para minha
vida, e ndo uma maquina copiadora, carregada de “‘objetividade”.
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Este “esquecimento” dos fatores experienciais e emocionais
que fundam a existéncia do educando, porém, tem uma justificativa que
comumente assume o nome de “‘objetividade para a busca de um conhe-
cimento mais verdadeiro’”” ou ‘‘neutralidade face a valores”. Tais nomes
mascaram justamente a atitude oposta: o engajamento em uma determina-
da visdo de mundo (em geral positivista ), uma opcdo humana também
baseada em valores — politica, portanto. ‘’A escola, como reprodutora
do interesse das classes dominantes, faz o mesmo jogo dos meios de co-
municagdo, ndo levando o aluno a pensar sobre sua propria vida. Seus
conteidos nunca se mostram pertinentes ao que é relevante na vida do
educando, como (o) problema da miséria, subnutricdo, exploracdo e
dominagdo, relacionamento familiar como ele vivencia etc. O mundo
apresentado é sempre o mundo ideal, nunca alcangado por ele, que se
frustra na incompreensdo dessa incoeréncia, desse conflito existencial.”” 12

A respeito do mesmo assunto, Mauricio TRAGTENBERG co-
menta: “A separagdo entre ‘fazer’ e ‘pensar’ se constitui numa das doen-
¢as que caracterizam a delinqiiéncia — a andlise e discussdo dos proble-
mas relevantes do pais constitui um ato politico, constitui uma forma de
acdo, inerente a responsabilidade social do intelectual. A valorizagdo do
que seja um homem culto estd estritamente vinculada ao seu valor na defe-
sa de valores essenciais de cidadania, ao seu exemplo revelado ndo pelo seu

discurso, mas por sua existéncia, por sua agdo.” 13

Portanto, o que vemos hoje, em nosso pais, € uma universidade
fincando seus alicerces sobre uma contradicdo grotesca e perigosa; a dico-
tomizagdo entre o pensar e 0 agir, entre a teoria e a pratica. Em nome de
uma isengdo em face de valores o professor reduz-se 8 mera ‘‘méaquina de
ensinar”’, a um “transmissor de informagdes objetivas”. Informagdes que,
ndo tendo como se ancorar no repertério do aluno ( deformado por vérios
anos de escola de 12 e 29 graus, onde os problemas sdo os mesmos ),
prestam-se apenas 8 memorizagdo para a realizagdo de provas e a obtencdo
de um diploma. Assim, instaura-se uma distingdo entre o “mundo da
escola” e o “mundo da vida", entre o ““eu que sabe” e o “‘eu que vive”’. Na
transcrigdo feita hd pouco, TRAGTENBERG chama este processo de
delinqiiéncia académica; prefiro nomea-lo de esquizofrenia académica, pelo
muito que ele tem em comum com o processo de formagdo do “’sistema de
falso eu”’, que, segundo Ronald LAING, esté na origem da esquizofrenia14

Nos cursos de ciéncias humanas, especialmente aqueles que
mais diretamente lidam com a educagdo, esta esquizofrenia atinge as raias
do delirio, com professores ““ensinando’” os procedimentos ideais para se
educar através de atitudes opostas as teorias que estdo sendo estudadas. E
claro que tal procedimento por parte dos professores, na maioria dos
casos, ndo chega a ser consciente, deformados que foram também por seus
cursos de ‘““formagado’”. ‘“Considero um dos defeitos fundamentais do
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educador, em nossos dias, o fato de ele ndo duvidar de si mesmo, de ndo
questionar seu saber e ancorar-se Unica e exclusivamente na segu-
ranca de sua especialidade, protegido que estd pelo hermetismo de sua
linguagem e pelos exercicios rituais de suas técnicas pedagogicas. Ao con-
verter-se em ‘alquimista do verbo’ ou em perito em taticas didaticas, o
educador escapa ao controle, ao confronto, ficando ocultada sua fraque-
sa ou, o que é ainda pior, ndo podendo ser revelado que muitas vezes ele
ndo sabe o que est4 fazendo, nem tampouco por que ou para qué”.!’

Em meu trabalho anterior (jd citado ), procuro demonstrar
como essa esquizofrenia se deve em muito ao processo de invasdo cultural
a que estamos submetidos e a quem interessa este alheamento de nossa
propria realidade. Ndo retomarei aqui o tema, pois neste momento in-
teressa-me mais pensar e refletir sobre meus préprios procedimentos
para ndo acabar engolfado na loucura educacional que grassa a minha
volta; procedimentos esses que, ao me preservarem, acredito possam
permitir a meus “educandos-educadores” (Paulo FREIRE ), um ponto
de apoio para ndo submergirem totalmente na esquizofrenia e sairem
menos deformados ao final do curso.

Qualquer trabalho,enquanto agdo transformadora domundo, en-
volve um projeto inicial, um “logos”, que orienta o sentido da agdo. Assim, o
trabalho do educador enraiza-se, ou deve enraizar-se, numa visdo de
homem, num continuo esforco de adequar sua praxis ao sentido que
(enquanto ser humano ) ele da a sua vida. Seus ““métodos pedagogicos”
ndo consistem numa pura aplicacdo de técnicas neutras, mas desvelam
(ou ocultam ) o sentido humano que ele d4 as suas relagSes com seus
semelhantes.

Encarada de modo meramente técnico (ou bancario, como
quer Paulo FREIRE ), a relacdo educacional ndo seria uma relagdo entre
semelhantes, pois hd os que sabem e os que ndo sabem, aqueles que ensi-
nam e aqueles que aprendem, os que prescrevem e os que cumprem. Par-
ticularmente ndo acredito nisso. Recuso-me a compactuar com esta visdo,
que faz dos alunos simples clientes de uma atividade de prestagdo de servi-
¢os, onde eu ‘“dou o meu recado” e eles aproveitam ou ndo este recado.
“Nao é incomum, por exemplo, ouvir ‘professores’ fazendo afirmacgoes
como: ‘Oh, eu lhes ensinei isso, mas eles ndo aprenderam. (...) Do ponto
de vista, estd no mesmo nivel de um vendedor que dissesse: ‘Eu vendi
isso a ele, mas ele ndo comprou’ — isto &, ndo faz sentido algum. Parece
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dar a entender que ‘ensinar’ é, meramente, aquilo que o ‘professor’ faz e
que, por sua vez, podera ou ndo ter relacdo com o que fazem aqueles que

estdo sendo ‘ensinados’.”” 1 ¢

Portanto, no encontro que semanalmente mantemos, ndo
posso colocar-me como maquina de ensinar, como profissional ‘’neutro” e
racionalista, deixando minhas emogGes meu enraizamento existencial,
ld fora da sala, a aguardar o fim do expediente. Devo estar ali como al-
guém inteiro, onde minhas atitudes e meus ‘‘métodos” sejam fundados
no sentido que dou 3@ minha existéncia; ou seja: no meu trabalho, devo
realizar o meu “‘eu”’.

A distor¢gdo mais falaciosa do ato de educar que tenho en-
contrado é aquela que prescreve uma atitude neutra em relagao as teorias a
serem ‘‘ensinadas’. Quer dizer: vocé deve apresentar a teoria, a visdo de
mundo do autor x ou y, abstendo-se de comentdrios ‘‘pessoais”. ‘‘Isso
porque”, dizem os defensores de tal atitude, ‘‘ndo devemos influenciar os
alunos com nossas proprias opinides”. Na verdade, acredito que esta é uma
desculpa, daqueles que, tendo apenas memorizado (durante sua for-
magdo ) uma infinidade de simbolos e teorias, ndo conseguiram ainda
integré-las em sua prépria visdo de mundo e, assim, ndo tém, sobre elas,
uma opinido formada. Elas se tornam entdo, apenas material para se rodar
apostilas e fazer provas. Repito: ndo posso nunca pensar como o autor, mas
sempre e somente, 0 que O autor pensou, a partir do meu ponto de vista.
“0 discurso educativo alimenta-se constantemente por essa relagdo entre
o autor e o que ele diz, entre a teoria e a praxis. A pesquisa ( investigagdo )
que consiste, numa sucessdo, coerente ou nao de autores e citacGes, em
filosofia da educagdo é uma falsa pesquisa. Eu ndo posso fazer a filosofia da
educagdo de Reboul, de Kneller, de Paulo Freire, de Anisio Teixeira. A
minha filosofia da educagdo para que seja vélida deve referir-se ne-
cessariamente & minha prética da educagdo.” !’

Ainda dentro desta distor¢do existe outra postura que, apesar
de sua aparéncia ‘“humanista’’, esconde uma sutil posi¢do tecnicista e bas-
tante simplismo filos6fico Trata-se do professor que diz a seus alunos que:
as técnicas e teorias ‘‘ndo sdo neutras ndo, pois dependem de quem as
utiliza”, e que, ““em si, elas contém elementos que, bem usados, podem ser
ateis”. Isto é, reduzem questSes epistemolobgicas e filos6ficas a0 mesmo
antropologismo maniqueista encontrado nos filmes ‘“hollywoodianos” e na
novela das seis: a luta entre o bem e o mal, o bandido e o0 mocinho, o heroi
e o vildo. O seu erro estd em ndo perceberem que, em si mesma, uma teoria
ou uma técnica, j& contém valores. Melhor dizendo: elas foram pensadas e
construidas a partir de um projeto inicial, de uma visdo filos6fica, em
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ultima anélise, ligadas as existéncias individuais dos cientistas e filésofos.
Na raiz de todo conhecimento estdo os valores, como vimos. Estes valores
orientam as buscas de um fim, e 0 homem constro6i entdo seus meios pa-
ra alcancé-los. As técnicas sdo criadas visando a determinados fins. Ndo
posso entregar uma vara com um anzol de 0,5cm a alguém e esperar que
ele pesque apenas peixes com mais de 3 quilos. O instrumento sempre
delimita o campo de agdo. Como diz JAPIASSU:

“A ideologia que comanda o fim passa para os meios. O exem-
plo cléssico é o da tecnologia: enquanto técnica ela é neutra, podendo ser
usada para qualquer fim, pois ndo prescreve nenhum. Mas como a tecno-
logia estd sempre vinculada a certos interesses, e como a racionalidade dos
meios é sempre a racionalidade do sistema, os instrumentos de execucdo
ndo podem ser puros instrumentos. Fatualmente, um revélver é um instru-
mento de langar projéteis. Hermeneuticamente, porém, pressupde a téc-
nica da morte. Por sua vez, a bomba atdmica é fatualmente um instrumen-
to neutro de explosdo. Todavia, no contexto de seus pressupostos, e que
Ihe conferem sentido, é um valor. (...) Evidentemente enquanto tal
um meio pode ser neutro. Acontece, porem, que esse meio n3o existe.
S6 existem no contexto dos pressupostos que lhe conferem sentido.” 8

Retornando ao ato da educagdo enfatize, assim, que ele ndo
é nem pode ser ato neutro, mas se constitui no exercicio humano de um
individuo ( ou grupo ), a partir de sua visdo de mundo, de seus valores.
Entdo, “o mestre quando expGe é também um mestre que se expt’ie."19

Este exercicio, ao se dar no interior das instituicdes educa-
cionais, sofre porém uma série de restricdes, oriundas dos proprios valo-
res objetivos inerentes a estas institui¢Bes. Isto porque a escola, sendo
mantida sempre pelas classes dominantes, visa a reproducdo dos valo-
res destas mesmas classes, numa busca de manutengdo do ‘‘status quo’’.
Desta maneira, o ato educativo ali, j4 esta, em suas bases, orientado em
certo sentido. Tal orientagdo sera, entdo, tanto mais univoca e uni-
direcional quanto menores as possibilidades de expressio dentro do
contexto sécio-cultural em que se localiza a escola.

N3do me cabe aqui comentar a estreiteza dos limites de ex-
presséo de nossa sociedade hoje, mas apenas constatar o qudo rigidos
sdo os padrdes nos quais tenta-se enquadrar a cultura nacional. Dentro
desse quadro, nosso sistema escolar tornou-se um enorme elefante branco,
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onde a aprendizagem, no sentido forte do termo, tem sido substituida
pelo adestramento. Trata-se de salivar ao som da campainha, de reprodu-
zir as palavras do mestre (que maioria dos casos sdo também palavras
de outros ), principalmente no dia designado para “‘avaliagdo”.

O 4pice é a maior contradi¢do deste estado de coisas concen-
tra-se no meio universitdrio, na medida em que, ali, devem formar-se os
futuros educadores e, ali, devem ser buscadas as inovagGes necessdrias ao
desenvolvimento, se ndo da nagdo, pelo menos da educacdo, que é a base
para qualquer avanco cultural. Em minha experiéncia de professor uni-
versitdrio tenho defrontado ‘‘metodologias’ de ensino dentro das univer-
sidades que sdo um desrespeito aos mais primarios principios da aprendi-
zagem. Comento, a seguir, aquele que considero o erro fundamental des-
ta estrutura:

Consiste ele na imposigdo aos estudantes, de curriculos pré-
formados e gigantescos, que sdo (ironicamente ) chamados de “‘curri-
culo minimo”. Ou seja: de principio ja se elimina qualquer oportunidade
do aluno vir a organizar sua propria formacdo, na direcdo em que melhor
lhe aprouver.20 Além de que, os critérios para a elaboracdo deste “‘minimo’’
necessdrio sdo sempre nebulosos e decididos verticalmente, via Minis-
tério da Educagdo e Cultura. E mais: dentro das proprias disciplinas o pro-
grama também ndo permite a mobilidade necessiria para que os alunos
possam propor alteragdes. Desta forma temos estudantes que, se ao longo
de seus cursos de 12 e 29 graus ndo tiveram opgles, ndo puderam ser
sujeitos de sua educacdo, muito menos as terdo ao atingirem a universida-
de — continuam como objetos do sistema educacional.

Este é o tipo de coisa que mais me angustia ao iniciar-se o
semestre letivo: em que a medida existe o interesse dos alunos por minha
disciplina, se a presenca deles ali ndo traduz uma opg¢do real 2 Em que
medida ela é necesséria a8 formacdo de cada um ( e quem decidiu de sua ne-
cessidade ) ? Com base neste problema a saida que tenho encontrado
é orientar meus cursos, em suas bases, em torno da questdo: o que faze-
mos nds aqui, eu como professor e vocés como alunos ?”* Ou seja: centrali-
zar a disciplina na questdo de nossa existéncia e nos caminhos que devemos
( livremente ) escolher, para dar-lhe um sentido. E isto é possivel dentro
de qualquer disciplina ( especialmente nas ciéncias humanas e artes),
j& que cada uma delas visa a esclarecer um aspecto do humano, cuja
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questdo bésica é sempre o sentido da vida. Assim, a ligagdo entre teorias e
sistemas com a vida de cada um torna-se evidente, pois se inicia a reflexdo
a partir de um ponto comum: na aula estamos todos vivendo uma mesma
experiéncia. Desta experiéncia comum pode-se entdo, voltar pensando os
caminhos que nos trouxeram até ali: nossas op¢Ges por ingressar numa uni-
versidade, nossas experiéncias educacionais anteriores ( seja na escola,
famflia ou comunidade ), o significado da estrutura escolar dentro de uma
cultura, a constituicdo familiar, nossa cultura, nossa sociedade etc., etc.
Dentro de todo este campo de reflexao podemos entdo nos servir de textos
de autores que exploram tais questdes. Mas a experiéncia que funda
toda discussdo deve ser sempre aquela que ali, estamos concretamente
vivendo, com as devidas significagOes atribuidas cada um de nos, a partir
de nossa histéria de vida.

Nesta pratica tenho percebido o grau de deformagdo que nos-
sas escolas tém imprimido a seus alunos, pois a declaragdo constante é
que eles ndo se encontram “acostumados a pensar’’ (sic), que até entdo,
tinham se limitado a transcrever autores ou a ‘‘decora-los’’ para as provas.
O trabalho torna-se entdo mostrar-lhes que eles pensam sim ( em geral,
fora das quatro paredes ), e que apenas ndo possuem instrumentos ade-
quados para sistematizar suas reflexdes, ja que as teorias com as quais
foram “enchidos’ ( Paulo FREIRE ), ndo foram “ancoradas’’ no “‘reper-
torio” que eles possuiam e, portanto, ndo se tornaram significativas — isto
é, eles nunca perceberam que elas falavam de suas vidas, ndo houve trans-
feréncia. Esta deformacgdo, muitas e muitas vezes, traz até mim indivi-
duos que ndo sabem sequer escrever, ou seja sistematizar idéias e expres-
sa-las de forma inteligivel. Quer dizer: se pensamos com palavras, e se
ndo conseguimos ordend-las de maneira significativa, isto denota a con-
fusdo em que estamos imersos na busca de um sentido para nossa exis-
téncia.

Como posso, entdo, limitar-me a apresentar e discutir teorias,
quando sei que elas ndo estdo sendo realmente aprendidas, por faltarem,
na grande maioria dos alunos, a base necessaria & sua compreensdo ? E
necessario partir-se deste aluno real que temos em maos, deste individuo
que acredita que ndo sabe pensar e comecar, com ele, a pensar sua vida.
E terrivel constatar-se que numa universidade tenha-se chegado a este
ponto: ao ponto de ter que auxiliar o aluno na aprendizagem de
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sua lingua ( com a qual ele podera refletir ). Porém é a tarefa que se nos
impde. Nao podemos ficar despejando nossas teorias tdo abstratas e cul-
turalmente distantes de nossa realidade a espera do aluno ideal, & espera
que o sistema bésico de ensino seja reformulado e comece a produzir
elementos capazes de pensar por si. Este é um trabalho de romper as
cadeias de obscurantismo e autoritarismo que tomaram conta de nossa
cultura: pensar com o educando e ndo por ele, reconhecer nele alguém
livre e levé-lo a compreender seu grau de liberdade para optar por seus
proprios caminhos. Paulo FREIRE tece os seguintes comentarios a respei-
to dessa situagdo:

“Os lares e as escolas, primarias, médias e universitérias, que
ndo existem no ar, mas no tempo e no espago, ndo podem escapar as in-
fluéncias das condigGes objetivas estruturais. Funcionam, em grande
medida, nas estruturas dominadoras, como agéncias formadoras de futu-
ros ‘invasores’ ( culturais ).

“As relagGes pais-filhos, nos lares, refletem, de modo geral,
as condigOes objetivo-culturais de totalidade de que participam. E, se estas
sdo condigOes autoritarias, rigidas, dominadoras, penetram nos lares que
incrementam o clima de opressdo. ( ... )

“Estas influéncias do lar se alonga na experiéncia da escola.
Nela, os educandos cedo descobrem que, como no lar, para conquistar
alguma satisfagcdo, tém de adaptar-se aos preceitos verticalmente estabe-
lecidos. E um desses preceitos é ndo pensar.

“Introjetando a autoridade paterna através de um tipo rigido
de relagdes, que a escola enfatiza, sua tendéncia, quando se fazem profis-
sionais, pelo préprio medo da liberdade que neles se instala, é seguir os pa-
drdes rigidos em que se deformaram.’’? !

Num sistema de ensino onde a aprendizagem que se torna efe-
tiva é aquela que diz respeito a submissdo a ““autoridade” ( dos profes-
sores, dos diretores, dos autores de textos ), com a conseqiéncia inca-
pacidade de optar e opinar, a tarefa basica s6 se pode ser a descoberta
da liberdade. Liberdade de ser responsdvel por si proprio e assumir seu
sentido para a vida. Por isso, ao lado da orientacdo que imprimo a meus
cursos, discutindo nosso papel como homens, s6 posso mesmo tornar
livre a freqliéncia as aulas. Ou seja: reconhego no educando a sua ca-
pacidade ( pelo menos potencial ) de escolher se Ihe interessa estar presen-
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te ou ndo ao debate ( sobre sua vida ). Se recordarmos a discussdo sobre
aprendizagem e interesse, este procedimento parece-me o mais logico,
dado que sO6 se aprende aquilo em que se estd interessado, aquilo que
percebemos como nos sendo vital; caso contréario, o que resta é simples
adestramento, simples jogo de “faz de conta”. Neste contexto, o edu-
cando pode perfeitamente optar por ndo comparecer a ndo ser nas datas
de entrega de trabalhos, quando se Ihe exige o cumprimento das burocra-
cias de ‘‘avaliacdo’’; e é quando podemos discutir sobre o sentido de seu
ato, quer dizer, se sua escolha foi feita por ele ndo considerar necessdria
a disciplina para sua formacdo ( ela pode ndo ser ), ou se representou um
simples ato de rebeldia, j@ que no geral, em outras disciplinas, exige-se
sua presenca”. Dentro de nossa esquizofrenia académica, em que atos e
palavras estdo desvinculados, acredito seja esta a aprendizagem fundamen-
tal: saber assumir o sentido de seus atos, agir com base naquilo em que se
acredita.

Os mais ortodoxos logo argumentardo que, agindo assim, pos-
so estar estimulando a ‘““malandragem’’, que muitos irdo mentir e apro-
veitar-se da situacdo para ndo fazer nada. Realmente isso pode acon-
tecer, porém creio que: a) Partir-se do principio que o individuo é deso-
nesto antes dele o demonstrar significa desonestidade maior — no fundo
é o mesmo argumento que diz que o brasileiro ndo estd preparado para
votar e, assim, ndo se lhe da chances de aprender, votando. Se alguém deve
aprender honestidade para consigo proprio s6 aprendera tendo chances de
se exercitar como alguém responsavel por si. b) A maladragem aqui talvez
ndo seja maior que aquela utilizada para ser aprovado em outros cursos,
seja ‘‘colando’’, seja ““decorando’’ a matéria. Como aluno que fui ( e sou ),
sei que isso € facilimo. POSTMAN e WEINGARTNER, a respeito de cursos
com frequiéncia livre, declaram: ’Se vocé esta pensando que os estudantes,
dadas estas condicdes, ndo fardo trabalho algum, estd redondamente
enganado. A grande maioria trabalhard. Mas, é claro, nem todos. Havera
sempre alguns que encarardo a situacdo como oportunidade para ficar na
‘boa vida’. E dai ? E um pequeno preco a pagar para que 0Os outros se
beneficiem da Gnica experiéncia intelectual docente que talvez tenham
tido na escola. Além disso, o nimero de estudantes que optam pela ‘boa
vida’ é relativamente pequeno, comparado com o daqueles que, em am-

bientes escolares convencionais, ‘dessintonizam’.” %3

Por outro lado, a ndo exigéncia da presenca de alunos é talvez
a Uunica medida vélida do quanto estou sendo um bom ou mau educador.
Quer dizer: quando a participagdo comeca a decrescer, isto ja é um in-
dicador claro de que ndo estou conseguindo criar um bom clima de traba-
lho, que va ao encontro dos interesses dos alunos.

Muitas vezes, determinados procedimentos ( com a frequén-
cia livre ) podem entrar em conflito com a estrutura estabelecida da ins-
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tituicdo. E af, a atitude mais justa e “educativa” acredito, seja discutir,
com os préprios educandos, o conflito. E necessario que se pense constan-
temente a experiéncia que estd sendo vivenciada; que se reflita sobre as
normas e valores que oficialmente regem nossas acdes, para se verificar
até que ponto elas ja se tornaram obsoletas e até que ponto elas obstam
~aquilo em funcdo do que foram construidas: a aprendizagem. Ora, as nor-
mas sdo feitas sempre a partir dos comportamentos estabelecidos e tidos
como eficazes; elas s se alteram quando se verifica que os comportamen-
tos antigos deixaram de ser eficientes e foram modificados. Isso é légico:
ninguém pode alterar uma norma em certa direcdo porque ‘“‘adivinha” ’
que, no futuro, aquele serd o melhor procedimento. E nossa existéncia
s6 é criativa na medida em que tomamos consciéncia daquelas nossas
acOes que se tornaram inadequadas e empreendemos uma mudanga.

Ndo posso conceber professor, de qualquer disciplina, que
ndo procure pensar com o0s alunos sobre a experiéncia de educagdo que
estdo vivendo juntos, no interior de uma instituicdo e de uma sociedade.
Esta auséncia de discussGes em torno da situacdo concreta da educagdo
torna aguda a esquizofrenia académica quando a disciplina € uma “‘me-
tadisciplina ", ou seja, quando ela diz respeito a prépria educagdo, como:
Psicologia da Aprendizagem, Filosofia da Educagdo, Didatica, Problemas
de Aprendizagem, Pratica de Ensino etc. Se se vai discutir educacdo e
aprendizagem por que ndo fazé-lo sobre a realidade vivenciada em con-
junto ? Por que ndo se discute a aprendizagem real que os alunos estdo
tendo ? A que tiveram ? A que o professor, como o aluno, teve, a sua
experiéncia agora, do outro lado da mesa ? Na maioria dos casos acredito
que tal ndo se dé porque se verificaria que pouco ou quase nada de apren-
dizagem estd ocorrendo ou ja ocorreu; se verificaria que a realidade estd a
quildmetros de distdncia das teorias ideais apresentadas; que as proprias
atitudes do professor sdo contraditorias em relagdo a tais teorias?*. Enfim,
tomar-se-ia consciéncia do conflito, e ela implicaria a coragem ( ou ndo )
de se tomar atitudes para eliminé-lo.

Acredito que a maior parte da aprendizagem significativa
que nossos estudantes obtém hoje, na escola, se dé contra aquilo definido
como “linhas de acdo educacional’’, metodologia do ensino’’, ‘‘procedi-
mentos didaticos”, enfim, definido como a estrutura oficial”. Explico:
Dentro de toda a distancia entre o falar e o fazer, que ja definimos como
esquizofrenia académica, aqueles que tomam consciéncia dessa contradi-
¢do, em geral buscam supera-la, buscam entender o que esta errado dentro
do processo que estdo vivendo. Li, em algum lugar, que a verdadeira de-
mocracia na escola se pratica nos corredores, e acrescento a esta afirmacdo
que a verdadeira aprendizagem também.

Assim, o papel do educador tem de ser o desvelamento do
conflito, o botar a nu as contradigdes em que estamos imersos, para que
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o educando possa superéd-las, ou melhor, para que aprenda a supera-
las — ai se realizaria entdo a aprendizagem. O educador,, o filésofo,
o pedagogo, o artista, o politico tém e tiveram, historicamente, um papel
eminentemente critico: o papel de inquietar, de incomodar, de perturbar.
A funcio do pedagogo parece ser esta: a contradigdo ( opressor-oprimido,
p. ex. ) ele acrescenta a consciéncia da contradigdo. (... ) Portanto, sua
tarefa é a de quem incomoda, de quem ativa conflitos para sua superagdo
(ndo o conflito pelo conflito ).25"" Isto &, a razdo afirmativa ( que pres-
creve como as coisas sdo ), o positivismo em educagdo, como noutros
campos, acaba sempre se tornando dogmdtico e doutrinario; sobre a ne-
gatividade, sobre a razdo dialética é que se dd o movimento até o novo,
é que se da a criagdo. “O essencial é que o educando permanega sempre
em estado de apetite. Quando tudo lhe é explicado, ndo s6 a explicagdo
é errdbnea, mas ele ndo deve ter entendido, porque, quem compreende,
sempre tem davidas, estd sempre insatisfeito e disposto a novamente
interrogar. Se o educador tem algo a ‘ensinar’ ao educando, creio que
se trata de um ‘ensinamento’ que o leve a compreender que é, ele mesmo,
quem deve assumir sua propria educagdo; cabe a ele fazer dela sua obra
fundamental e original, Gnica e intransferivel.””2®

Este papel do educador como gerador de tensGes, que re-
sultam da consciéncia dos conflitos, leva-o a ndo colocar sobre métodos
e técnicas pedagoOgicas a responsabilidade pelos erros e acertos na educa-
cdo. Leva-o a compreender que, antes de mais nada, ele € um ser humano
que deve assumir seu sentido na pratica; que, no encontro com os educan-
dos, ele € um dos participantes do processo e que, neste, lhe cabe grande
parte de responsabilidade. Tenho observado uma forte tendéncia, em reu-
niGes de professores, de se preocupar com os sistemas de avaliagdo a serem
aplicados, chegando-se mesmo a afirmar que, uma melhoria nas condigdes
de ensino, estariam condicionadas @ uma maior objetividade na avaliagdo
da aprendizagem. Isto é falso e comodo, pois coloca sobre um instru-
mento a responsabilidade que muitos ndao querem ver sobre seus ombros:
ao insistir na objetividade da técnica de mensuragcdo de um objeto (o
“’conhecimento” do aluno ), acabam-se por excluir-se da avaliagdo. Como
diz Mauricio TRAGTENBERG, “na instancia das faculdades de educagao,
forma-se o planejador tecnocrata a quem importa discutir os meios sem
discutir os fins da educacdo, confeccionar reformas educacionais que, na
verdade, sdo verdadeiras ‘restauragdes’. Formando o professor-policial,
aquele que supervaloriza o sistema de exames, a avalia¢ao rigida do aluno,
o conformismo ante o saber professoral.”2”

Por tudo o que discuti, volto a enfatizar que o ato da educagao
a atitude do educador nunca é neutra. Que é ilusdria tentar esconder-se
atras de técnicas e teorias ‘‘objetivas’”’, pois o que importa é sempre a
coeréncia entre o que se diz e o que se faz. A aprendizagem resultante do



86

encontro entre educador e educando ndo se reduz meramente ao “‘conted-
do” estudado, mas antes, provém da estrutura mesma desse encontro,
em termos de relacionamento humano. Ndo serd demais, aqui fazer mais
duas citagOes da obra de POSTMAN e WEINGARTNER sobre este ponto:
“E como estd indiscutivelmente ( se ndao publicamente ) reconhecido que
o ‘contetido’ ostensivo de tais cursos raramente é recordado além do al-
timo exame (... ), ndo sera arriscado afirmar que a Gnica aprendizagem
que ocorre nas salas de aula é a comunicada pela estrutura da propria
aula.”?® E ainda: “A mensagem é comunicada silenciosamente, insidio-
samente, implacavelmente, e com a maior eficacia, através da estrutura da
aula; através do papel do professor, do papel do estudante, das regras do
jogo verbal, dos direitos que lhes foram consignados, das disposi¢Ges
tomadas para a comunicagdo, dos ‘atos’ que sdo elogiados ou censurados.
Por outras palavras, o meio é a mensagem.”’2°

Portanto, o fundamental no ato da educacdo é a atitude
do educador, que deve ser coerentemente fundada em determinada visdo
de mundo, numa filosofia da educagdo centrada em sua propria atividade.
Além desta coeréncia entre o falar e o agir existe uma coeréncia interna,
na prépria ‘‘visdio de mundo” do educador, que também é basica. Como
mostra Roberto GOMES na sua ““Critica da Razdo Tupiniquim”, a “'sa-
lada filosofante”, o ecletismo, desenvolveu-se no Brasil atingindo propor-
¢Oes alarmantes. A “razdo conciliadora” ( como ele a chama ), parece-me
esconder certo temor em assumir radicalmente uma posicdo propria,
promovendo entdo a conciliagdo, o ‘‘estar bem com todos”, através da
mistura de pensamentos as vezes diametralmente opostos. Na medida em
que a estrutura escolar se torna, em nosso pais, ostensivamente dirigida por
determinados valores, que negam e perseguem toda e qualquer posicao,
é claro o reavivamento do ecletismo, pois trata-se de agradar a gregos e
troianos, de manter o emprego, se necessario as custas de uma capitulagcdo
do sentido pessoal dado a vida. A respeito do eclético intelectual brasileiro,
o mesmo autor comenta: “Ocorre , porém, uma coisa estranha: o mesmo
homem que realiza a mais dissolvente conciliagdo, urra de 6dio contra os
opositores. A maldosa critica fora de propdsito, dirigida contra pessoas e
ndo contra idéias, passa a ser entdo a arma de que se vale este curioso
arrivista, o intelectual tupiniquim."30 E, mais adiante, afirma: ‘“Ja no
pensamento eclético encontravamos a tendéncia a dissolver oposicoes e a
desconfianga com qualquer posicdo que contivesse tracos de marginalida-
de: do ponto de vista eclético, aquele que discorda & um criminoso, pois o
ecletismo gera o fanatismo da mesmidade. E essencialmente tiranico e
antidemocréatico, avesso ao livre circuito de posigdes que se questionam

radicalmente”.31
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As criticas sdo fundamentais no dambito educacional; os ques-
tionamentos sdo importantes para a busca do novo. Ndo posso concordar
com a famosa afirmacdo popular de que se deve evitar as “‘criticas destru-
tivas”. Isto ndo existe. Uma critica é uma critica, que pode estar bem ou
mal fundamentada, mas que sempre nos obriga a pensar. Se tenho
minhas posicGes e sou criticado, tenho que revé-las, repensé-las e argu-
mentar. Se tal critica for mal fundamentada, pode ser que me obrigue
a alterar minhas posi¢Ges; mas, se a partir da firmeza de meu posiciona-
mento, percebo que é uma critica injustificada, ndo haverd motivo para
abalar-me, e poderei tranqiilamente refuta-la. Assim, creio ser que se
chama de “critica destrutiva’’ nada mais do que o argumento utilizado
por todos aqueles que, ndo tendo ( para si proprios) uma posi¢ao defi-
nida, sentem-se abalados em suas incertezas. Como é o caso do eclético,
citado linhas atras. Desta forma, a abertura as criticas que os educandos
podem tracar, é basica para o educador, pois gera o confronto, o racio-
cinio, o debate. Na medida em que o educador se mostra como um ser
humano inteiro, e ndo um simples veiculador de teorias, na medida em que
seus atos se fundam em claras posicGes assumidas, ele ndo teme, ao contra-
rio, estimula o questionamento critico. E é ai que ele também se educa,
que é educado pelos seus educandos. Ao criticar-me e questionar-me,
o aluno me obriga a pensar em minhas posturas, faz com que eu clarifique
minhas idéias para discuti-las, tornando-as mais compreensiveis a ele e
a mim proprio. 32

Gostaria de terminar estas breves reflexdes afirmando que, se
o ato da educagdo, como vimos, ndo é ato neutro, ele é sempre politico.
Que ele reflete sempre a posicdo daquele que “educa’” e que, portanto, é
um ato de honestidade para com os educandos o revelar-se-lhes, claramen-
te, quais sdo nossas posicOes frente a vida. “Se a educacdo é um ato de
amor ela é também um ato de coragem, coragem de dizer tudo o que deve
ser dito, sem reservas, no uso de total franqueza. Uma sala de aula, um
seminario, uma reunido de grupo, uma Escola enfim, deveria ser o lugar
onde todas as quest6es podem ser colocadas, onde todas as intervengdes
tém valor e sentido, onde toda critica é escolhida.”’33

E preciso parar de fingir, especialmente frente ao educando,
que vivemos no melhor dos mundos, e que os problemas aparecidos no
interior de nossas instituicées de ensino podem ser superados pela adocao
de melhores técnicas e metodologias didaticas. O fundamental em educa-
cdo € a atitude humana, o compromisso com a palavra, que se demons-
tra nos atos. No fundo, todos sabemos que o rei estd nu, e educar, agora
mais do que nunca, talvez seja apenas reconhecer o fato em voz alta.
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(1) Cf. Rubem ALVES, ““Notas Introdutérias Sobre a Linguagem’’, em Reflexdo
n? 13, p. 22.



89

(2) Cf. A Estrutura do Comportamento.

(3) Rubem ALVES, loc. cit., p. 23.

(4) ldem, idibem, p. 26.

(5) Delfim SANTOS, Fundamentacdo Existencial da Pedagogia, p. 42.

(6) Estou aqui chamando o processo de retengdo, sem a dimensdo simbolica, de me-
morizagdo na falta de outro termo. E uma nomeacdo puramente pessoal, ndo sendo
encontrada, ao que me consta, nas linguagens técnicas da psicologia, filosofia ou
pedagogia. Em linguagem popular, memorizagdo seria a famosa ‘“decoreba”.

(7) Rubem ALVES, loc. cit., p. 29.
(8) P. 34.
(9) O Mito da Neutralidade Cientifica, p. 41.

(10) Empreendo uma discussdo mais ampla a respeito do significado cultural da
educacdo e um trabalho anterior: “Bases Para Uma Reestruturagdo da Psicologia
no Brasil”’, mimeografado.

(11) Contestacio — Nova Férmula de Ensino, pp. 66 — 7.

(12) Elvira Eliza FRANGCA, “Comunica¢do e Relagdo Pedagbgica’’, em Reflexio,
n© 13, p. 66.

(13) “A Delingiiéncia Académica’’, em Educacdo e Sociedade n? 3; pp. 80 — 1
(14) Cf. O Eu Dividido.

(15) Hilton JAPIASSU, op. cit., p. 148 ( grifos meus ).

(16) N. POSTMAN e C. WEINGARTNER, op. cit., p. 55.

(17) Moacir GADOTTI, “Idéias Diretrizes para uma Filosofia da Educacdo’’, em
Reflexdo n? 13, p. 18.

(18) Op. cit., p. 42 ( grifos meus ).
(19) Moacir GADOTTI, Comunica¢do Docente, p. 60.

(20) Veja-se, a este respeito, o projeto inicial da Universidade de Bras(lia, que permi-
tiria ao estudante maior mobilidade. Em Darcy RIBEIRO, A Universidade Neces-
saria.

(21) Pedagogia do Oprimido, pp. 180 — 1.

(22) Paulo FREIRE demonstra que em todo oprimido habita um opressor ( o seu
“modelo” de homem ). Muitas vezes quando nos mostramos como também opri-
midos ele assume o papel de opressor. Dar-lhe consciéncia de sua atitude torna-se,
entdo, fundamental. Cf. Pedagogia do Oprimido.
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A MORTE DA ARTE NO SISTEMA HEGELIANO

Maria José Justino
Universidade Federal do Parana

| — INTRODUCAO

A Estética de Hegel (1770 — 1831 ), é uma das mais ricas
contribuigdes a critica contemporanea. Representa conquistas e sugestoes
novas para a compreensao do fendmeno artistico, principalmente por ha-
ver introduzido e sistematizado o enfoque histérico. Essa obra surgiu como
resultado de seus cursos iniciados em 1818, em Heidelberg, obra elaborada
pelos apontamentos de alunos e que somente foi editada ap6s a sua morte.
Alguns pensadores, como Bosanquet, acreditam que foi o préprio Hegel
quem redigiu a primeira parte da Estética, ou seja, A Idéia e o Ideal. Essa
obra surgiu de um Hegel maduro e significa um dos sistemas mais rigorosos
e profundos construidos sobre a arte. Dentro da totalidade de seu pensa-
mento a arte aparece junto a religido e a filosofia, isto é, bastante significa-
tivo, justamente por colocd-la na mesma busca, ou seja, na procura e posse
da verdade que é a realidade. Mas em seu sistema o mérito maior é dado a
Filosofia, que é creditada como o Unico conhecimento que alcanga verda-
deiramente o Absoluto, ou seja, a sintese do desenvolvimento dialético. A
arte aparece como uma das manifestagoes do espirito, uma das produgoes
humanas que se encontra no mesmo plano da politica, da moralidade, da
religido e da filosofia. Sendo um processo, o seu desenvolvimento ocorre
de forma dialética — seu ultimo momento cria condigOes para que uma
forma assaz perfeita a supere, ela cede espaco a religido. E precisamente
aqui nesta cisdo que se enderega este trabalho, ou seja, porque a arte, que é
definida por Hegel como uma manifestacao do espirito absoluto se destina
a morte ? Convém lembrar que Hegel viveu um momento onde a metafi-
sica ocidental ocupava o cimo, em certo deslumbre da razdo, e que no
pensamento estético reinava o romantismo. Também importa lembrar que
foi amigo de Hoerderlin e de Schelling e que estes grandes pensadores
influenciam bastante sua obra estética, além de Winckelmann por quem
alimentava grande admiracdo. Dentro de suas conferéncias sobre Estética,
Hegel pretende fundamentar uma ciéncia da arte ou estética, como parte
da filosofia. Este trabalho pretende expor as idéias principais de sua esté-
tica e pensd-las com a ajuda de outros autores. Nosso itinerdrio comega
investigando a significacdo da Estética e a defini¢do, ou delimitagdo, de seu
objeto. Para esclarecimento deste fendbmeno nos adentremos nas pertinen-
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tes criticas elaboradas por Hegel em torno das concepgGes reinantes sobre
a imitagdo, o naturalismo, a arte como mero prazer e, também, a arte vista
como um jogo gratuito. Isto tudo nos conduzird a fungdo da arte no seu
devir, até a sua dissolugdo.

Il — OBJETO E DEFINIGAO DA ESTETICA

A Estética é considerada no pensamento hegeliano, a ciéncia
do belo artistico, distanciando-se do belo natural que lhe é inferior, em
razao do belo artistico ser produto do espirito. Este belo, engendrado pelo
espirito, é criagdo, ndao um simples reflexo do mundo, é um objeto verda-
deiramente digno e superior ao belo natural. O belo natural, embora admi-
tido como existente, s6 adquire sentido quando relacionado com o espiTi-
to. E o belo artistico, ou mais precisamente, a arte que é o objeto da
filosofia. Hegel vé na arte um “instrumento de eonscientizacdo das idéias e
dos interesses mais nobres do homem!. Esforca-se por justificar o que vem
a ser objeto de uma ciéncia filosofica, aqui, a estética ou filosofia da arte,
coloca mesmo como exigéncia esta fundamentacdo, ou seja, a elaboragdo
rigorosa de seu objeto. A filosofia da arte é demonstrada e justificada
como parte integrada a filosofia, insiste Hegel que sé neste conjunto ela
pode ser compreendida. A filosofia tem como tarefa ““nos dar o conheci-
mento do universo como totalidade orgénica"z, totalidade que é sintese da
unidade e da negatividade, portanto concreta. A arte é um acontecimento
do espirito, emana da idéia absoluta, ela surge como a representacao encar-
nada da idéia, “‘a idéia representada numa forma concreta e sensivel...”3.

Para Hegel a arte comega na conciliagdo da idéia numa fungdo
mediadora, isto é¢, o homem estd apartado de si mesmo, entdo na arte
procura sua conciliagdo, ou seja, restabelecer a unidade entre homem-desti-
no, individuo-povo. Mas a conciliagdo maior, a sintese final s6 a filosofia é
capaz de fazé-la. Para que haja conciliagdo na arte é necessario que o
conteddo a representar-lhe seja préoprio, ou melhor, s6 |he servird como
conteudo o concreto, o espiritual, pois tudo que existe verdadeiramente no
espirito e na natureza é o concreto, que é subjetivo e particular. O concre-
to para Hegel é o Universo,' Razdo, e este concreto deve ser entendido
sempre como desenvolvimento, “o concreto é a totalidade construida dia-
leticamente a partir de seus momentos... que devem ser, primeiro, abstrai-
dos, ou seja, separados, extraidos dos dados imediatos confusos.”?, por-
tanto nada abstrato pode ser conteido da arte, esta exige como conteido
o concreto, o verdadeiro, pois o abstrato é para Hegel o finito, o que ndo
se encontra numa relagdo feliz com a totalidade, resta portanto como
provisorio.
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Por outro lado, Hegel tem certa relutdncia em aceitar a palavra
‘estética’ para esta parte da filosofia que trata da arte, isto ocorre principal-
mente pelo uso (e abuso ) que se fez dela durante a Histéria, chegando a
significados estranhos a seu conte(ido, este receio também se da pelo senti-
do especifico que a ela lhe deu Baumgarten, ou seja: ‘ciéncia das sensa-
¢des’, mas no final acaba aceitando esta terminologia pois parece-lhe ser a
gue mais convém. Esta estética deve iniciar-se pela idéia, pelo Universal,
que é sempre o comec¢o de tudo, ela comega pela idéia do Belo, pois "o
comeco pela idéia afasta a dificuldade, o embarago que nos criaria a grande
variedade, a infinita multiplicidade dos objetos chamados belos.”>, reco-
nhecemos nesta opgdo, certo parentesco com a estética platdnica, ponto
este assumido pelo préprio Hegel quando reconhece ser o comeco da esté-
tica platdnica inteiramente correto, pois ele inicia ndo pelos objetos belos,
mas com a idéia do Belo. Para Hegel o verdadeiro conteido do belo é o
espirito, ‘o espirito como um eu que é um nds que é um eu’’®. Cabe pois,
a estética, a compreensdo da arte enquanto fendmeno do espirito, parte de
um organismo vivo, e ndo seria exagero dizer que Hegel elabora uma episte-
mologia da arte. Cabe a esta ciéncia demonstrar a necessidade de seu
objeto, ou seja, a arte. Inicia exatamente ai: na constatagdo de que as obras
de arte existem. Sendo a estética parte da filosofia, seu comego é um
resultado. A estética hegeliana busca determinar as relagdes entre o belo
natural e o belo artistico, superar a teoria da arte como imitacdo da nature-
za, as relagOes da arte com a natureza, criticando o naturalismo. Busca
ainda estabelecer o sentido histérico da arte, estudando as diversas mani-
festacOes artisticas que ocorreram no passado até seu presente, como tam-
bém estabelecer os valores diferentes da arte através de seu devir, ““consti-
tui tarefa da filosofia da arte apreender, pelo pensamento, a esséncia e a
natureza daquilo que possui tal conteGdo e da sua expressio em beleza””.
E o que é mais importante, identifica, pela primeira vez Estética, Historia
da Arte e Critica.

Il — ARTE E NATUREZA

Na Estética, o conceito de natureza é visto em oposicio ao
homem, o que resulta numa superioridade da Arte em face da natureza. As
relacdes mantidas entre arte e natureza sdo conflituosas, Hegel comeca
afirmando que “a obra de arte ndo pode ser um produto natural’’®, pois a
natureza s6 se mostra num aspecto puramente exterior a si mesma. Nio
cabe a arte imitar o mundo mas, antes, revela-lo. Ter uma visio da arte
como imitacdo seria trair a sua propria esséncia, ficar estrangeira a ela.
Existe entdo um distanciamento entre arte e natureza, mesmo porque a
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natureza pode acontecer sem que o homem se aperceba, isso significa dizer
que um pdassaro pode cantar, um por-do-sol pode correr sem que um ‘eu’
seja necessario; mas na obra de arte esse isolamento, esse desinteresse ndo
estd presente, a arte reclama a presenca humana e sua participacdo, ‘‘é uma
interrogagao, um apelo dirigido as almas e aos eSpl’ritos”g. A arte que
recorre aos meios de expressdo imitativos é incapaz de captar a vida, sendo
quando muito, uma caricatura dela. Por outro lado, ela ndo pode imitar
nem a natureza nem o psiquico, pois isso seria a sua aniquilagdo, seria
privar a beleza da liberdade.

O que Hegel exige da arte é que ela participe da vida — en-
quanto vida humana — que ela busque, como o pensamento, a verdade;
cabendo-lhe manifestar a idéia através de uma forma sensivel, ou seja, a
idéia encarnada.

De certo modo nés nos afastamos dessa visdo hegeliana, isto €,
das suas consideragOes sobre a natureza, mesmo porque a partir dos avan-
¢os das teorias estéticas e da critica de arte, a atitude diante da natureza
muda: o objeto artistico relaciona-se de outro modo com esta natureza, ela
nao estd mais relegada aquela passividade. Apesar desse sendo, continuam
extremamente vdlidas as reflexdes hegelianas e, mesmo, muito fecundas,
tanto que inspiraram muitos pensadores, como Waldemar George e compa-
rar Hegel com os pintores cubistas. George citando Apollinaire, defende
esse afastamento, essa ruptura com a natureza quando sublinha ‘‘deixem
os operarios e os jardineiros a administrarem o universo, eles tém menos
respeito pela natureza que os artistas’ ' ©.

Queremos crer que Hegel esteja mais proximo aos abstratos.
De outro ponto de vista existe uma aproximacdo dentro da estética hege-
liana da arte com a natureza. Esta surge como ‘‘coisa dada, criada, e o que
nela ha de verdadeiro reside na sua idealidade, na sua negatividade” ' !, diz
ainda que “a natureza como tal se ergueu até o espirito e regressa a sua
verdade... que é espirito””!?. Hegel ndo descartou totalmente a natureza,
mesmo porque, mais adiante, mostra que a arte exige a natureza, pois
nunca se desliga completamente do sensivel, mas a arte a domina; Hegel é
categorico ao afirmar que a arte ndo deve igualar-se a natureza, pois ocor-
rendo isto ela decai, ndo é livre. A arte hierarquiza-se como superior a
natureza, superioridade essa qualitativa. Talvez fosse conveniente mostrar
como Hegel se aproxima do pintor-abstrato-realista de Mondrian, ou seja,
“tudo muda pelo crescimento. O homem, ao crescer ultrapassa e transcen-
de a natureza; assim, a expressdo de sua forca vital muda... Nesse mesmo
momento, sua consciéncia humana mais cabal, continha ja outra interpre-
tac50"13. Hegel estabelece um desenvolvimento quanto ao espirito: no
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relacionamento da sua existéncia com a natureza ele é espirito finito, esse
relacionamento ocorre em evolucdo, ou seja, o espirito s6 adquire o conhe-
cimento do seu cardter finito, como algo negativo e, desenvolve-se até o
espirito absoluto,— como Gnico e verdadeiro, consciéncia plena; assim nes-
se devir, ‘0 espirito pratico, que realiza o bem e a verdade, e extrai a sua
propria verdade do espirito infinito, absoluto’’!?. Cabe ainda observar que a
arte ndo é apenas superior a natureza, ela o é também ao espirito finito,
ligando-se diretamente com o absoluto, ela revela em cada expressdo, em
cada manifestacdo, o conteido mais alto, a propria “idéia e a alma do
TODO"!>. Nio podemos deixar de notar como nesse vislumbre da arte
dizendo a totalidade Hegel se aproxima dos pensadores romanticos.

Arte é, entdo, uma totalidade ordenada e articulada e o mundo
do qual ela fala é o mundo da autoconsciéncia que se revela a si mesma nas
suas producoes.

Para escapar ao perigo de nivelar a arte a natureza, Hegel de-
senvolve uma critica muito séria a teoria da imitagdo. Defende a idéia de
que o homem experimenta muito mais prazer, experimenta uma alegria
muito mais profunda em criar algo que lhe seja proprio, em inventar, em
fazer aparecer uma forma sua e reconhecer-se nela, e que goza uma satisfa-
¢d80 muito maior do que em simplesmente imitar. Arte ndo deve ser um
espelho do mundo, mesmo que ambicionando isso, tal ndo seria possivel,
pois a imitacdo nunca seria total — impossivel captar o objeto em toda a
sua riqueza e histéria —, a réplica é impossivel. E, no entanto, através de
uma redencdo que a natureza, purificando-se, torna-se digna de ser imitada
pela arte. Ou seja, por exemplo, o corpo humano na arte grega, mas que ja
é idealizado.

A arte estd em busca da verdade, mas ela ndo a alcanca em seu
sentido mais profundo, sua forma de ser a coloca em plano inferior, pois
para Hegel a verdade é muito mais rica quando ndo se acha envolta no
sensivel, e a arte ainda a revela nesse sensivel. A arte ndo deixa de ser uma
mediacdo para o sagrado. E assim que Hegel propde uma superioridade da
religido e da filosofia a arte, visto que ‘“‘na filosofia o contetido nio se
distingue da forma”!® e tal ndo ocorre na esfera artistica. Mas ainda assim
é a arte a primeira forma, a primeira manifestacdo do espirito absoluto,
longe de ser imitacdo da existéncia imediata, ela é criacdo, elevacio do
humano, conhecimento universal, estd acima das ciéncias naturais que per-
manecem no nivel do entendimento, enquanto a arte comunga com a
razao. Ndo atinge, no entanto, o mais alto conhecimento visto que, nela, o
conteudo ndo se descola da forma que é sensivel, “‘enquanto o fazer da
filosofia é o pensamento livre, puro, a elaboracdo do pensamento fora do



96

concreto material”’!”. O excesso de racionalidade era muito forte em He-
gel, o que propiciava essa visdao. A arte distanciando-se da imitacdo deve
criar, edificar formas, sem recorrer a imitagao, pois nisso ela estaria anulan-
do-se, pois o nivel da imitagdo é aleatorio, é exterioridade apenas. O ho-
mem, se imitativo, ndo alcanca a consciéncia de si, a interiorizacdo, aliena-
se, estranha-se.

IV — FUNGCAO DA ARTE

Afirma Hegel que ‘“a ambicdo do artista pode bem ser a imita-
¢d0: ndo é essa porém a funcdo da arte’’!® prossegue dizendo que a funcio
do artista é exteriorizar, isto é, criar a forma adequada para revelar um
contetdo. Quanto mais rico esse conteldo maior a forma artistica. Rejeita
assim o sentido imitativo, pois isto seria redundar em artificios técnicos.
Enquanto a imitacdo é puramente descritiva, isto é, reproduz os objetos da
natureza sem altera-los, a arte seria, mesmo relacionando-se com a nature-
za, direg@o, movimento para a totalidade da vida. A vida em Hegel progride
com a negag¢do, com a dor que ela arrasta, e s6 se afirma perante si mesma
ap0s o apaziguamento da oposi¢do e da contradicao. A arte tem como
funcdo a conciliagdo, enquanto participa da esfera do espirito absoluto.
Ela estad destinada “a exprimir um contetldo que ndo seja concebido nem
nos termos do pensamento especulativo, ou discursivo, nem sob a forma de
um sentimento incapaz de expressar-se por palavras”19 no caso da poesia,
por sons, cores... para as outras artes, mas sempre tem como funcdo revelar
um conhecimento do espirito infinito. Nessa sua funcdo de conhecimento
do infinito, em reveld-lo, ela coincide com a fungdo da filosofia que é um
conhecimento da verdade absoluta, é um modo de revelar o divino. A arte
constitui, muitas vezes, meio adequado para conhecer a religido de um
povo, esta ai como funcao de conhecimento, ela serve ‘‘para tornar o
espirito consciente de seus propésitos”zo. Arte é conhecimento porque a
realidade que ela deve revelar ndo é outra sendo A Totalidade; enquanto
tal, é conhecimento superior a ciéncia, pois, no pensamento hegeliano, as
ciéncias lidam com a natureza e a abordam pelo entendimento, a arte, por
seu turno, aborda a verdade e o faz pela inteligéncia.

A prioridade dada ao conhecimento do espirito absoluto a
arte, leva-a a uma fungdo libertadora. Nisso Hegel estd muito proximo de
Aristoteles, quando vé um sentido catartico na arte, ou seja, “‘a selvageria...
serd suavizada pela arte na medida em que esta represente ao homem as
proprias paixdes...””?!, no entanto, este poder de purificacio da arte nio
nos autoriza a deduzir que ela tenha fun¢des moralizadora ou educativa
( didatica ), ambas sao rejeitadas por Hegel. Ora, nessa func¢do libertadora
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nos estariamos vendo uma func¢do educativa da arte, mas ndo nos vamos
aprofundar nisso, pois nos afastariamos da meta principal desse trabalho.
Hegel valoriza muito o contetdo dentro do fazer artistico, exemplificando
isso mostra que “em oposicdo ao carater particular e subjetivo dos moti-
vos, os fins perseguidos podem ampliar-se e revestirem a forma de um
contetdo geral e compreensivo"”, ou seja, a tragédia do Fausto de Goe-
the, seria para Hegel, uma tentativa da conciliagdo entre o saber e a subjeti-
vidade como o Absoluto, contelido esse muito rico em que o artista ‘‘tem
de proceder como um criador’’23, mas procede assim para a libertacao do
espirito do contetido e da forma da existéncia finita.

Em Hegel, o que é bastante atual, o artista ndo possui um lugar
privilegiado; no pensamento estético de hoje, sugere Paul Klee, ser o artista
““meramente um canal"“, também em Hegel o artista ao estar a servico do
Espirito Absolu.o, ele, enquanto individuo, ao criar uma obra de arte ‘‘ndo
deixa ver seu génio... assim j4 na obra de arte toda particularidade se
dissipa no objeto”?°. Obviamente existem distancias nessa comparagdo, o
mundo da arte difere para Klee e Hegel, este mais intelectual, apesar de seu
fino sentido artistico, o outro com mais sensibilidade estética — ndo que
essas instdncias devam ser opostas. Para Hegel o artista esta a servico do
absoluto e a arte é um degrau necessdrio, mas superavel pelo degrau que a
segue, ou seja, a religido, enquanto em Klee o artista ndo é ‘‘nem submisso
servidor nem amo absoluto: simplesmente intermedidrio’’?®: nio existe
lugar privilegiado nem ao artista, nem a outras instancias da vida humana
nas incursoes de um Klee.

Como ja dissemos, a arte, em Hegel, faz sua aparicdo junto
com a religido e a filosofia e tem por funcdo manifestar o Absoluto, ‘o fim
de cada arte consiste em oferecer 4 nossa intuicdo, em revelar a nossa alma
e em tornar acessivel a nossa representacdo, a identidade, realizada pelo
espirito, do eterno, do divino, do verdadeiro em si e por si, através das
manifestacdes reais e das suas formas concretas’'?”.

E uma exigéncia da arte uma atividade criadora, com um con-
te(do adequado que a faz individual e concreta, e que é, portanto, produto
humano. Mas enquanto produto humano e pelo fato de o homem n3o viver
unicamente para si, o proprio fim da arte fica subordinado a outras inten-
¢bes que ndo restritamente as estéticas, uma delas é humanizar o proprio
homem. E preciso dizer que em nossa época essa fun¢gdo humanizadora
seria fundamentalmente estética, pois entendemos estética também como
ética. Notamos entdo ser a arte, em Hegel, uma conciliacdo com o trabalho
humano.
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A estética é para o pensamento hegeliano a ciéncia do belo
onde “o0 mundo constitui o centro e o conteddo da Beleza e da arte
verdadeiras’’2®, mas o humano sempre na procura do Absoluto. A Beleza
é, entdo, manifestacdo da Idéia, ou seja, falamos aqui da beleza artistica,
pois ja vimos, Hegel insiste na distingdo entre a beleza artistica e a beleza
natural, chegando a radicalidade ele afirma que “‘a pior das idéias que per-
passe pelo espirito de um homem é mais elevada que a natureza”2° pois a
natureza, é na estética, degradante. Concretamente é a beleza artistica a
reveladora. As diferencas entre esses dois modos de beleza ddo-se pelo con-
telido, enquanto o belo natural é exterioridade, isto é, a idéia em seu ser
em outro, que ndo é si mesmo; por outro lado, o belo artistico tem o
mesmo conte(do que a filosofia, logo, por ter como conteGdo o proprio
espirito Absoluto, essa beleza supera a outra onde ainda estd ausente a
consciéncia. O belo artistico toma uma forma antropomorfica na arte gre-
ga, em seguida essa forma é ultrapassada pelo-contetdo do cristianismo,
onde a beleza serena da arte grega é relegada dando lugar a um contetdo
mais alto. Aqui Hegel se aproxima da beleza como verdade no proprio sen-
tido platdnico: exigéncia de superagdo do sensivel e manifestacdo da idéia.
Assinale-se também a influéncia de Winckelmann.

V — ODEVIR ARTISTICO

Entre os diversos modos do devir artistico Hegel estabelece
uma divisdo curiosa da arte, levando em conta para realizar essa divisdo,
muito mais o conteldo do que a forma. A arte desenvolve-se, desdobra-se
sob trés formas: a simbdlica ( a arte dos egipcios, hindus, persas e dos
chineses ), a classica ( principalmente a dos gregos ) e a romantica ( ou arte
cristd ). Na simbolica a idéia procura a sua verdadeira expressao artistica,
mas ndo a alcanca, permanecendo indeterminada e abstrata, ela procura
conciliar a significagdo interna e a forma exterior mas ndo o consegue
porque, nela, conteido e forma sdo estranhos. A arte simbdlica representa
0 inicio da arte, enquanto caréncia e procura sdo as suas caracterf{sticas, ou
melhor, seus defeitos. Insiste muito, Hegel, na adequacdo do conteldo a
forma que o expressa, para a realizacdo de um bom trabalho artistico; ora,
na arte simbo6lica o homem estd alheio a si mesmo, por isso ndo é livre,
ainda ndo domina a natureza que é exterior a si. O conteido dessa arte é
obscuro e o homem ndo soube dar-lhe uma forma boa, o que esta arte
conseguiu realizar foi ““um eco ou um acordo puramente abstrato do senti-
do e da forma’3?, assistimos ai a uma procura do homem e da arte por si
proprios, sem, no entanto, realizar-se nela. Surge assim a necessidade de
superar essa fase para que haja um equilibrio entre conteido e forma e isso
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se dd com a arte classica, nela e apenas nela, surge o encontro perfeito
entre conte(ido e forma. Mas o espirito que serve de contetido a arte grega
ainda nao é o espirito Absoluto, mas ainda "o espirito maculado de parti-
cularidade e abstracdo”3'. A arte clissica vai além da simbélica porque
alcanga a livre independéncia do Todo, mas ainda ndo consegue realizar a
proposta mais alta, ou seja, o Absoluto, isso pela deficiéncia prépria do
conteldo, que ndo estd totalmente enriquecido; ndo nos esquecamos de
que o homem é, para Hegel um processo de autoenriquecimento pela
Historia. Interessante notar que é a arte cldssica a Gnica que consegue
exprimir verdadeiramente a arte, ou melhor, sua esséncia, embora continue
abstrata para o espirito, isto porque a harmonia que é peculiar a clédssica é
um repouso demasiadamente sereno, calmo, e, Hegel vé essa paz como
precdria, pois surge depois uma cisdo, que se dd no subjetivo em si e a
manifestacdo exterior. “O deus grego representa a unidade visivel da natu-
reza humana e da natureza divina... mas esta unidade é de natureza sensi-
vel”3?_ Esta arte ao invés de ser o produto da infinita subjetividade que
realiza a conciliagdo dos contrarios, s6 apresenta a harmonia da individuali-
dade livre e determinada. “’A arte cldssica ndo aprofundou nem absorveu a
oposicdo que esta na base do Absoluto"33, o Absoluto sé é revelado, nesta
arte, de forma negativa. Surge assim uma nova cisdo entre o particular e
subjetivo e o Estado, e aparece entdo uma nova forma artistica que j4
nasce velha, pois é nela que a arte desaparece, esta forma é a romantica. E
bastante sugestivo a escolha do nome ‘romantica’ para essa arte, pois € a
razdo ultrapassando-a. Ao desaparecer a arte cldssica morre com ela “‘a
representacdo mais auténtica do ideal’’3%. A arte que a supera, ou seja, a
romantica, jé& nasce na dor, na dilaceracio.

A forma roméntica surge como sintese final das artes. Nesta a
beleza j&4 ndo € mais um fim Gltimo, seu conteido ¢ a interioridade absolu-
ta, “‘sua empresa essencial estd vinculada a luta interior do homem consigo
mesmo, tendo em vista a conciliagio com Deus’3°, aqui o espirito ja ndo
pode exprimir-se, na interioridade, em forma corporal, sensivel. Esta arte
representa o homem compromissado consigo mesmo num mundo dilacera-
do, € o homem que emerge nas contradi¢des buscando sua unidade. Esta
arte romantica utiliza a pintura, a masica e, principalmente, a poesia para
melhor expressar o seu contetdo, pois sdo essas formas — mais espiri-
tuais — que melhor se prestam a seus propositos, ou seja, revelar o espiri-
to Absoluto. Em fungdo desse conteido, a arte romantica relega todo o
equilibrio alcangado pela cléssica, ideal de beleza, distanciando-se o mais
que pode, da corporeidade. Ela alcanga seu objetivo quando toma cons-
ciéncia da sua verdade, que é regressar a si mesma. Se nos dirigirmos a
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categoria beleza desta arte, a que ela persegue é inteiramente espiritual e
busca elevar o sujeito a consciéncia espiritual de Deus. Distanciando-se dos
objetos naturais, como também dos deuses e herdis gregos, volta-se ao que
é essencialmente humano, a interioridade. A dor e a dilaceragdo, o sofri-
mento e a morte se fazem, aqui, necessarios. Morte enquanto libertagdo do
espirito de sua finitude, como negagdo da negagdo, morte que libera o
espirito da naturalidade pura e simples e da finitude incompativel com o

seu conceito’3°.

A arte romantica visa ao Absoluto, universal em si, mas frustra-
se completamente, pois, enquanto arte estd entranhada do sensivel, e o
Absoluto, ndo se presta a isso, justamente por ndo se poder expressd-lo de
forma sensivel. Entdo ela aflora numa incoeréncia, pois pretende um con-
tetdo que s6 pode ser representado por conceitos, cedendo lugar a religido,
conhecimento que lhe supera, e isto ocorre pela sua propria esséncia; mer-
gulha numa ““decomposi¢do intima da matéria artistica”37. Hegel afirma
ter sido o propdsito maior da arte romantica o de propagar o cristianismo e
despertar e elevar o espirito da comunidade, ela assumiu a deformacdo,
distanciando-se do ideal da arte, ou seja, do verdadeiro equilibrio entre
contetdo e forma, pois seria impossivel para Hegel expressar Cristo com os
ideais da arte grega, visto que Cristo é dor, e o ideal da arte grega é a
serenidade. Quebrou-se entdo, na arte roméantica, a harmonia contetido-for-
ma e, em razao disso, surge uma nova cisdo ndo mais concilidvel pela arte
pois, o conteido é por demais espiritual para ser dito de forma sensivel.
Ora, ao estabelecer uma separagao ao fora e ao dentro, a arte romantica
nega-se como arte, isto significa a sua aniquilacdo, o seu desaparecimento.

VI — A MORTE DA ARTE COMO PERSPECTIVA
DE UM NOVO CONHECIMENTO

Agora talvez ja seja possivel abordar diretamente a morte da
arte. Como jé analisamos, o contetido desempenha papel decisivo na classi-
ficagdo que Hegel faz da arte, comecando pela arquitetura e diluindo-se na
poesia, a mais arrojada forma da arte. E pelo contetido que a forma artis-
tica é estrangulada. A arte teve como missdo tornar presente, numa forma
sensivel, o contetdo que lhe era adequado, tanto mais rico o conteido
tanto mais valiosa a arte e mais proxima ela estava de seu fim, ou seja, da
sua morte. A forma romantica, ao assumir como contedo o préprio cris-
tianismo, revelou-se aos olhos de Hegel, superior a grega, enquanto conteu-
do: a forma é a propria formagdo do conteido. Ao mesmo tempo surge um
impasse: este contetdo, essencialmente espiritual, fica impossibilitado de
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ser expressado pela arte, sem exigir que esta.se supera a‘ﬂ mesma enquanto
forma sensivel, ora, isto significa superar-se deixando de'ser arte. Diz Hegel
que “‘a arte simbdélica ainda procura o ideal, a arte cldssica atingiu-o e a
romantica ultrapassou-o"”, nds acrescentariamos, ultrapassou-o e ultra-
passou-se simultaneamente. Mesmo considerando a poesia a arte maior,
“onde o espirito é livre em si, estd separado dos materiais sensiveis que
transformou em sinais destinados para sua expressé'o"”, que esta forma
foi a que conseguiu elevar-se a mais alta espiritualidade que Ihe é possivel,
essa forma, poesia, ultrapassou-se pelo pensamento. Hegel concluiu que a
arte deixou de ter a significagdo que gozou no passado, afirmando ser
inadequada a forma de representagdo da arte para a sua época, e reclama o
pensamento, isto é, a reflexao filosdfica como a expressdo adequada ao seu
tempo, ou seja, que a filosofia é o conhecimento verdadeiro, afirma mesmo
que ““a arte de nossos dias tem por finalidade servir de objeto ao pensamen-
to""*%. Esse processo é vital para o eclodir de uma nova forma mediadora:
a religido.

A idéia que a arte alcanca, mesmo na forma romantica, é
uma idéia estética e nunca uma idéia logica ora, ao dizer isto Hegel,
como muitos de sua época — entre eles o proprio Baumgarten que é
considerado o criador da estética enquanto disciplina — comete o desvio
de inferiorizar o conhecimento artistico, isto é, sensivel, ao conhecimento
racional. Este desvio acaba-se prolongando até nossa época e, hoje, os
pensadores de peso s6 encontram esperanca na educagdo do homem se
esses dois conhecimentos coexistirem, isto &, a tarefa de nossos artistas é a
de sensibilizar a inteligéncia. Apesar de Hegel ter reconhecido a autonomia
da arte, sua admira¢do por Winckelmann e seu ideal de beleza grega, preju-
dicou-o. Nao podemos deixar de fazer justica, por outro lado, aos horizon-
tes que Hegel abre para a propria arte moderna, desde o momento em que
apontou o esgotamento do fazer artistico — e serd que Hegel ndo esta
propondo uma arte como critica de si mesmo ? —, envia os artistas a
busca de um novo sentido para que a arte se justifique existindo. Hegel
ainda deixa ver que ‘o defeito de uma obra de arte nem sempre provém de
uma falta do artista... também da insuficiéncia do contedo pode resultar
insuficiéncia da forma”*! e que o desenvolvimento da arte é idéntico ao
do mundo. Cada momento histérico da arte é revestido por uma forma que
deve ser sempre nova, — criativa, enquanto crescimento. Ao colocar um
fim na arte, ou seja, sua superagdo no processo historico, este sentido de
criacdo fica revestido de uma conotagdo toda especial, pois é uma criagdo
‘dirigida’ ao espirito Absoluto.

Hegel demonstrou em todo o seu pensamento que o desenvol-

vimento do Espirito Absoluto é construido através da histéria, por uma
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série de degraus, isto é, estados, esses, necessarios, pois cada um é condicdo
do seguinte — o que foi, isto é, o passado é condi¢do, enquanto negado,
do presente, mas sempre no sentido dialético, como “aufheben’, que signi-
fica a0 mesmo tempo, suprimir, conservar e elevar. Os momentos negativos
sdo essenciais para o movimento dialético, e Hegel o explica muito bem
através de uma analogia: "‘a flor é refutada pelo fruto, isto ndo significa
que a flor ndo existe... entretanto, ela deve ceder. Mas o fruto reaprisiona
toda a forga das formas precedentes"“. Aqui estd o sentido da morte no
pensamento hegelizano, dela renasce um ser que ja carrega em si o devir e a
originalidade, e que deve também caducar advindo uma nova forma. Ocor-
re que, devido ao seu radical perspectivismo racionalista fortalecido pelo
império da razdo em sua circunstancia, nao lhe foi possivel perceber que
esta dialética pode existir projetada na arte, religido, ciéncia, filosofia, sem
que seja necessario a superacdo de um conhecimento pelo outro. Este
encontro da arte com a morte pode até ser comparado com um jogo de
xadrez realizado no cinema, entre a vida ( Max von Sydon) e a morte
( Bengt Ekerot )43, a vida ambiciona conhecer os mistérios da morte, ou
seja, atingir o Absoluto, mas enquanto vida o conteido da morte ndo lhe
pode ser revelado, 0 mesmo se dd na arte, pois nas explicacdes hegelianas,
ela ambiciona alcancar o Absoluto, mas enquanto forma sensivel é limitada
pela forma de ser, torna-se entdo, um empreendimento sem perspectivas, a
ndo ser deixando de ser arte, o que é bastante tragico. Hegel diz que “cada
arte tem os seus periodos de florescimento e de frutificacdo, periodos que
sdo precedidos dos de verdura e sequidos dos de secura”?? e, ainda: que “a
arte é para nds coisa do passado... j4 ndo vemos nela qualquer coisa que
ndo poderia ser ultrapassada"45, ela deve ceder seu lugar as formas de
consciéncia mais elevadas...”46, ou seja, a religido e a filosofia. Para elevar-
se ao Absoluto a arte perde o que lhe é peculiar: a sensibilidade; a cons-
ciéncia sensivel é superada. Mais adiante Hegel parece sugerir as possibilida-
des da arte continuar existindo, quando diz que ‘‘poderemos esperar que a
arte ndo cesse de se elevar e aperfeicoar”“, e aqui paira uma esperanca
que é prontamente destruida quando ele termina esta mesma frase: “’...mas
o certo € que a sua forma ja deixou de satisfazer as exigéncias mais altas do
espl’rito”“.

VIl — CONCLUSAO

Todas essas afirmacOes da estética hegeliana nos convidam a
repensar o fendmeno artistico, a indagar da sua validade. Wind acerta
quando lembra que é inegavel o fato de que a arte hoje encontra-se cadtica,
qgue seu fazer é marginal, mas ‘““Hegel esta demasiadamente seguro em sua
crenga de que a arte vai continuar sendo marginal para sempre”49.
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Nosso trabalho foi realizado de tal forma que, ao mesmo tem-
po em que explinhamos uma idéia hegeliana, em seguida nos colocdvamos
em nossa perspectiva para avalid-la, detectando sua fecundidade ou nédo.
Tentamos, pretensiosamente, atingir as ‘grandezas e misérias’ da estética
hegeliana. Concluimos desta nossa andanga que ndo podemos repisar sobre
as pegadas hegelianas, pois isto seria cometer injustica as propostas geniais
de seu pensamento. Importa conhecé-lo profundamente, retirando de suas
reflexdes tudo o que nos for til para a compreensdo de nossa arte, e
superando o resto. Hegel nos ensinou que a arte s se justifica se tiver sua
razdo de ser, obrigou-a a busca de novos horizontes, de novas formas, ou
seja, que ela seja criativa, sendo que deve desaparecer. Em Hegel a arte
fracassou porque ela foi incapaz, em seu ponto de vista, de revelar o
Absoluto — pois sempre |lhe dava uma representagao sensivel —, hoje ela
pode fracassar se ndo se propuser a um encoritro com o homem, ou seja,
do homem que faz arte com o homem que faz outras coisas, mas que nesse
encontro se dé a aquisicdo do novo. Achamos que ndo seria exagero con-
cordar com as palavras de Arvon quando afirma que ‘‘toda a estética
hegeliana é s6 um elogio fGnebre da arte”>°; se muddssemos o ‘s6’ pela
palavra ‘também’, pois a estética hegeliana significa uma heranca rica para
nossa reflexao, principalmente pelos seus estudos sobre as relacdes da arte
com a natureza, sua critica a teoria da imitagdo, sua proposta de arte como
conhecimento, da sua rejei¢do pelo maneirismo artistico, e mais, em identi-
ficar a arte com a critica. Ndo podemos negar que Hegel foi além de seus
contemporéaneos introduzindo a perspectiva historica para a compreensao
do fendmeno artistico e, principalmente, em ter insistido na realizagdo da
obra de arte enquanto unidade concreta, consigo mesma e com as outras
atividades humanas, e em té-la visto como produto do homem, de seu
trabalho e como parte do processo histérico na constituicao do real.
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LITERATURA NO FEMININO: MULHERES ESCRITORAS NO
BRASIL*

Jeanne Marie Gagnebin

Pontificia Universidade Cat6lica de Sdo Pau-
lo.

Andlises da situacao das mulheres brasileiras, assim como en-
trevistas e depoimentos de mulheres sdo cada vez mais numerosos no Brasil
( gragas, notadamente, aos Cadernos do CEBRAP, aos Cadernos de Pesqui-
sa da Fundagdo Carlos Chagas, dos jornais Brasil Mulher e Nos Mulheres,
recentemente as revistas Escrita e Almanaque ). Eles abordam, na sua
maioria, a situacdo da mulher no trabalho e a sua inser¢do na vida politica
do pais. Eles testemunham um fato social novo e significativo, a participa-
¢do cada vez mais forte das mulheres no trabalho assalariado e seu engaja-
mento de importancia crescente nos movimentos politicos, seja na fébrica,
nos bairros ou na universidade. O presente artigo se propord, por sua vez, a
partir da abordagem de certos textos literarios, a analisar como a propria
imagem que as mulheres tém de si mesmas, sua autocompreensdo, se esbo-
ca e se transforma na situacdo atual. Como se situam as mulheres em
relacdo a uma concepcgdo mais tradicional da feminilidade, em relacdo aos
modelos masculinos que, muitas vezes, sdo obrigadas a assumir ou, dito de
forma mais geral, em relacdo a diferenca sexual ? Antes de abordar o
problema especifico da escrita feminina, parece-me necessédrio expor algu-
mas reflexGes tedricas, debatidas especialmente nos movimentos feministas
europeus, a respeito de trés conceitos-problemas: o da feminilidade, o de
modelo masculino e o da diferenca sexual. Uma andlise dos discursos femi-
ninos deve passar por este questionamento critico.

INTRODUCAO:
FEMINILIDADE, MODELO MASCULIMNO E DIFERENCA SEXUAL.

O conceito de feminilidade pode ser caracterizado pela contra-
dicdo que o fundamenta: ele designa, ao mesmo tempo, uma natureza e
uma norma. Toda tentativa de fixar o papel da mulher a partir de suas
capacidades “‘biolégicas” especialmente da sua funcdo no ato sexual e na
maternidade, corre o risco de fazer esquecer as determinagdes historico-so-
ciais as quais estas funcdes ‘‘naturais’ estdo indissoluvelmente ligadas. Tes-

() Este texto foi concebido originalmente como esbogo de uma pesquisa futura. A
versdo aqui apresentada contém pequenas alteragées.
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temunho disso é a pedagogia de um Rousseau, por exemplo, que queria
educar as mulheres segundo a natureza e recai, contudo, na descri¢cdo
tradicional, freqlientemente misdgina, da passividade, da fraqueza e da
astcia femininas:

“Em tudo o que concerne ao sexo, existem entre a mulher e o
homem, em todos os aspectos, correspondéncias e diferencas; a dificuldade
em compard-los provém da dificuldade de determinar o que pertence e o
que ndo pertence ao sexo na sua constituicdo respectiva. A Anatomia
comparada e, mesmo a mera inspe¢do visual, mostram diferencas gerais
entre ambos, as quais, inicialmente, ndo aparecem estar relacionadas ao
sexo; contudo, de alguma maneira, elas estdo ligadas a ele por lacos que
ndo estamos em condigOes de perceber (...) Essas correspondéncias e essas
diferengas devem influenciar o comportamento; esta conseqiiéncia é sensi-
vel, conforme & experiéncia, e mostra que sdo vas as disputas sobre a
prevaléncia de um sexo sobre o outro ou disputas sobre a igualdade dos
sexos; (...) Na unido dos sexos cada um concorre igualmente ao objeto
comum, mas ndo da mesma maneira. Desta diversidade nasce a primeira
diferenca assinalavel nas relagGes morais de um ao outro. Um deve ser ativo
e forte, o outro passivo e fraco; é necessario absolutamente que um queira
e possa; basta que o outro resista pouco.

Uma vez estabelecido este principio, segue-se dele que a mu-
lher é feita especialmente para agradar ao homem (...).

Se quiserdes sempre ser bem guiados, segui sempre as indica-
¢Oes da natureza. Tudo o que caracteriza o sexo deve ser respeitado como
estabelecido por ela. Dizeis incessantemente: as mulheres tém tal ou tal
defeito que nés ndo temos. Mas vosso orgulho vos engana: seriam defeitos
para vés, mas sao qualidades para elas. Tudo andaria menos bem se elas
nao os possuissem. Impedi que estes pretensos defeitos degenerem, mas
precavei-vos de ndo destrui-los’.!

A idéia de uma natureza feminina sobreviveu as mudancas in-
tervindas na condi¢gdo das mulheres da época moderna. Sua entrada em
massa no mercado do trabalho serviu apenas para reforgar as contradigGes
do seu estatuto. O dia de uma mulher estd freqtientemente dividido entre
suas tarefas de mde e de dona-de-casa, de um lado, e de operdria, de outro.
Quanto as mulheres ndo obrigadas pela sua condi¢gdo econdmica a trabalhar
fora, devem elas ser, hoje, ao mesmo tempo, ativas, plenas de inteligéncia e
de iniciativa, sem abandonar jamais nem sua docilidade nem as abnegacGes
“‘especificamente femininas”. E ai, nas contradicGes destas exigéncias im-
postas as mulheres, que se esgotam em querer cumpri-las, que varias anali-
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ses encontram e denunciam a origem da maior parte das ‘“doengas men-
tais” femininas2. Poderia objetar-se que as nogGes de virilidade/masculini-
dade padecem de contradi¢des semelhantes, mas a isso pode responder-se
que os principais artesdos da historia masculina foram homens. A historia
das mulheres, ao contrario, é a historia das dificuldades, e na verdade, das
impossibilidades de inventarem a sua propria histéria e, portanto, de criar
um novo estatuto do feminino>. Assim, anog¢do de feminilidade caracteriza-
se ndo sO pelas suas contradi¢gbes, mas também pela heteronomia da sua
génese: a feminilidade nao é uma definigdo feminina.

A falta de autonomia das historias respectivas do proletariado e
a das mulheres, é que permitiu a comparagao e a ligagdo entre as respectivas
lutas: se a revolucdo burguesa européia reforgou a imagem de uma constru-
¢do independente da vida de cada homem por si préoprio, este cada homem
jamais foi proletadrio, nem mulher e, muito menos, mulher proletéria, por
conseguinte | Entretanto, os estudos histdricos e etnolégicos4, o tanto
quanto a observacdo das sociedades ‘‘socialistas” do Leste’ impedem-nos
de pensar que a exploragdo das mulheres seja apenas um subproduto da do
proletariado, e que uma revolugdo no setor da producdo — suposto que
ela seja levada a termo — implique de si mesma a revolugdo do setor de
reproducdo. A opressdo das mulheres enquanto seres sexuados ndo pode,
portanto, nem ser reduzida unicamente a sua exploracdo econémica, no
caso da mulher operédria, nem ser meramente negada, como no caso das
mulheres das classes média e burguesa.

Ora, se a denlncia da exploracdo do proletariado esteve sem-
pre ligada a questao de sua autodeterminagdo, especialmente na Critica a
Economia Politica de Marx, a questdo de uma possivel autonomia femini-
na sé raramente transparece nas denincias, sempre mais generalizadas, da
opressdo das mulheres. A luta contra esta opressdo tende a se articular em
torno de dois eixos principais: a critica do papel feminino tradicional e a
reivindicagcdo de igualdade com os homens. Esta Gltima, ndo s6 exige seja a
mulher tratada da mesma maneira que o homem ( a trabalho igual, saldrio
igual, mesmo estatuto juridico ), mas exige também a partilha equitativa
das tarefas tradicionalmente reservadas as mulheres ( educagdo das crian-
cas, trabalho doméstico ) ou aos homens ( no plano da vida pablica espe-
cialmente ). Esta reivindicacdo nada perde da sua forga quando ela se opde
a desigualdade vigente, sobretudo num pais como o Brasil, em que as
disparidades sdo gritantes® Mas ela ndo pode, entretanto, a longo prazo,
definir a busca de uma autonomia feminina, pois se as mulheres devem
exigir os mesmos direitos dos homens, isso ndo pode significar uma identi-
ficagdo ao modelo masculino em vigor: mas um modelo que elas ndo
inventaram nem escolheram !
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A opressao da mulher enquanto ser sexuado impede-a de en-
contrar na identificacdo com o outro sexo uma nova identidade, ja que ela
nada mais faria que repetir/aprender o modelo masculino, em vez de inven-
tar sua(s) propria(s) identidades(s). E nesta busca que se empenham certas
mulheres francesas, especialmente no contexto da literatura e da psicandli-
se’. Suas reflexdes convergem todas para a questdo da diferenca sexual. A
diferenca entre os sexos foi, até hoje, sempre definida como uma oposi-
¢do® e, dentro da boa tradicdo hegeliana, como uma oposicdo entre dois
parceiros que lutam pela submissdo de um ao outro, ou pelo seu reconheci-
mento. Por trds da famosa guerra dos sexos se perfila a dificuldade de
pensar as diferencas de outra maneira que pela comparacdo a um padrdo
unico, a tendéncia a estabelecer, por conseguinte, imediatamente, uma
hierarquizacdo. A critica filosofica denuncia, assim, na dialética hegeliana
do senhor e do escravo — ja que para haver reconhecimento é preciso
desigualdade — o que Deleuze chama de ““a submissdo ao idéntico”:

“Pois a diferenca s6 implica o negativo e s se deixa levar até a
contradicdo na medida em que se continua a subordind-la ao idéntico. Este
primado da identidade, seja qual for a maneira concebida, define o mundo
da representacdo. Mas o pensamento moderno nasce da faléncia da repre-
sentacdo, bem como da perda das identidades e da descoberta de todas
forcas que agem sobre a representacdo do idéntico. (...) Queremos pensar a
diferenca nela mesma, e pensar a relacdo do diferente com o diferente
independentemente das formas da representacao que os reduzem ao Mes-
mo e os fazem passar pelo negativo.”’

Esta "‘economia do Mesmo”'!? significa, em termos de sexuali-

dade, que a mulher é sempre descrita enquanto ser humano diferente do
ser humano masculino, que vai oferecer a base de sua compreensdo. Esta
dificuldade a se descentrar do masculino explica a representacdo da mulher
como o outro do homem, ndo tendo, enquanto tal, especifidade propria.
Na teoria freudiana, especialmente, a sexualidade feminina é sempre descri-
ta em comparacdo e em resposta a sexualidade masculina ( o que conduz,
alids, as dificuldades da sua compreensdo, como confessa o proprio
Freud ):

““Ndo ha para Freud dois sexos, cujas diferencas se articulariam
no ato sexual, e, de modo mais geral, nos processos imaginarios e simbdli-
cos que regulam um funcionamento social e cultural. O “feminino’ é
sempre descrito como falta, atrofia, como o inverso do Gnico sexo gque
monopoliza o valor: o sexo masculino. Assim, por exemplo, a demasiada-
mente célebre “‘inveja do pénis’’. Como aceitar que todo o devir sexual da
mulher seja comandado pela caréncia, e, portanto, pela inveja, pelo ciume,
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pela reivindicagdo do sexo masculino ? Isto é, que esta evolugdo sexual
jamais seja referida ao proprio sexo feminino ? Todos os enunciados que
descrevem a sexualidade feminina negligenciam o fato de que o sexo femi-

nino poderia ter, também, ele mesmo, uma “‘especificidade”.! !

Dito isso de maneira mais corrente, as representagGes usuais da
feminilidade sdo sempre determinadas por sua relagdo ao padrdao masculi-
no, o que a propria dicotomia da linguagem trai: o homem ¢é ativo, a
mulher, passiva, o0 homem é antes inteligente, a mulher, sensivel, o homem
tem um pensamento mais geral e abstrato, a mulher, mais concreto e
pratico etc. etc. Este sistema de dicotomias afeta também os homens ( eles
devem ser ativos, inteligentes, fortes etc. ), ainda que mantendo o poder do
seu lado. Tal sistema oprime as mulheres de maneira mais segura que
qualquer outro comportamento “machista” individual, na medida em que
elas, ndo tendo outro sistema de referéncias, se situam por si mesmas no
interior daquelas dicotomias. Elas podem fazé-lo de duas maneiras: ou
aceitam o papel feminino prescrito ( a nogdo tradicional de feminilidade )
ou se insurgem e reclamam para si o direito as qualidades tradicionalmente
reservadas aos homens. Vimos o quanto esta segunda atitude é necessaria
na luta contra a desigualdade. Mas vemos, também, agora, que ela nao
basta para romper o esquema de poder que sustenta a exploragao das
mulheres: ela s6 pode levar a uma redistribuicdo do poder, mas ndo a sua
supressao ( é, alids, o que acontece em certos paises europeus com o acesso
de algumas mulheres aos postos de ‘“chefe’ ).

Assim, por mais justa e necessaria que ela seja, a reivindicagdo
igualitdria ndo pode deter-se em si mesma, mas deve desembocar numa
reorganizacdo politico-social da diferenga sexual, pondo novamente em
questao tanto a concepg¢do tradicional da feminilidade quanto a identifica-
¢ao ao modelo masculino:

‘“Recusar um e outro destes campos. Saber que uma identifica-
¢do considerada masculina e paterna porque suporte do simbolo e do
tempo, é necessaria para ter voz no ambito da politica e da historia. Levar
a termo esta identificagdo, para sair do polimorfismo pasmo e feliz — no
qual, sem aquela, a mulher pode aqui comprazer-se — e, assim, entrar
numa pratica social. Desconfiar, em seguida, da recompensa ao narcisismo
que tal integragdo pode trazer: recusar a valorizagdo da mulher homologa-
da, enfim capaz, enfim viril, e agir na cena social-politico-histérica como o
seu negativo, isto é, agir, em primeiro lugar, juntamente com os que recu-
sam, com os que vdao contra a corrente — os revoltados das relagbes de
produgio e de reproducio existentes.”’! 2
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Il LITERATURA NO FEMININO — MULHERES
ESCRITORAS NO BRASIL

Enquanto préatica inventiva, a escrita é um dos lugares privile-
giados em que se esboga, se busca as apalpadelas uma nova compreensdo
do feminino. Testemunho disso é a proliferacdo de obras literdrias escritas
por mulheres no Brasil a partir dos anos quarenta ( Clarice Lispector publi-
ca “’Perto do coragdo selvagem’” em 1944, no mesmo ano Lygia Fagundes
Telles publica “’Praias vivas’’, para ambas o primeiro livro ), muito antes do
comego de uma discussdo continuada sobre a “‘liberagdo da mulher”’. Mes-
mo hoje, a complexidade e as dificuldades da situagdo das mulheres brasi-
leiras parecem encontrar na literatura uma expressdo muito mais nuancada
do que nos debates tedricos sobre o feminismo. Estes debates estdo subme-
tidos a duas tendéncias opostas, mas complementares: uma, que eu chama-
ria de essencialista e que consiste em querer definir o papel da mulher na
sociedade brasileira; a outra, obreirista, que consiste em s6 ver o sentido e
o éxito de um movimento de mulheres se ele se vincula exclusivamente as
preocupacgdes das mulheres proletdrias. E dificil escapar, no primeiro caso,
a um apelo geral e vago a todas as mulheres de boa vontade para “‘partici-
parem’ mais na vida da nagdo e, no segundo caso, a um questionamento
do bom fundamento de um movimento de mulheres enquanto tal, quando
os unicos interlocutores vdlidos sdo definidos pelo fato de pertencer ao
proletariado. Recusando resolver estas questdes, uma passagem pela litera-
tura feminina pode lembrar e dizer aquilo que as alternativas tedricas
correm o risco de deixar escapar: a viruléncia do imagindrio social a respei-
to do que deve ser a feminilidade e a dificuldade de situar-se enquanto
mulher no Brasil, a menos que seja um situar-se nas categorias em vigor.
Estes sdo dois elementos cuja andlise me parece prévia a qualquer decisdo a
favor ou contra ou sobre o como de um movimento feminista brasileiro. A
objecdo que a literatura escrita por mulheres ndo é representativa das
mulheres em geral, das operarias em particular, s6 posso responder que a
literatura n3o tem de ser “‘representativa’’, mas pode ela designar e denun-
ciar um fato social na propria organizagao do texto; nao forgosamente
descrevendo-o, mas captando ao nivel da organizagao textual um mecanis-
mo social implicito, que é assim tornado explicito. H4, por exemplo, nos
textos de Clarice Lispector, uma sindroma “’partida da empregada — crise
da dona-de-casa’’ que diz muito sobre esta relagdo de dominacgao tdo dificil
de ser apreendida ( toda a “paixao” de G.H. é desencadeada pela partida
da empregada, ou melhor, ndo tanto pela sua partida, mas pela presenga do
seu quarto vazio ).



113

Analisar textos femininos recoloca a questdo da diferenga se-
xual. O que diferencia um texto escrito por mulher de um texto escrito
por homem, quando ndo se trata de um texto que reivindica as “tradicio-
nais’”’ qualidades femininas: sentimentalismo, intimismo, histéria de amor ?
Num artigo sobre as mulheres escritoras no Brasil, Lygia Fagundes Telles
evoca as dificuldades que tinha, ainda no comego dos anos trinta, uma
autora como Gilka Machado, porque ela ousava ir além dos temas permiti-
dos as mulheres. A intrusdo das mulheres no territério literario reservado
aos homens, tocando notadamente em questOoes de sexo e de politica,
provocou escandalo. E como tinham lutado para chegar até af, elas pude-
ram pensar ter atingido o dominio da verdadeira literatura, visto que po-
diam enfim escrever como homens. E o que confessa Lygia Fagundes
Telles, ao tomar conhecimento das criticas do seu primeiro livro, dizendo
que “‘certas pdaginas seriam melhores se proviessem da autoridade de um
barbudo” (sic!). Somente mais tarde ela descobre em si o desejo de
escrever de maneira diferente de um homem, de escrever enquanto mulher
que reivindica o direito a diferencga e a invengdo:

“Uma escritora assimilada pela cultura masculina, quer dizer,
escrevia como escritor — esse o primeiro elogio que recebi. S6 ap6s alguns
anos de trabalho fui-me libertando aos poucos desse elogio. Desse estilo.
Descobri que podia ter minha linguagem e tematica dentro da minha con-
dicdo de mulher. A alegria que sinto, hoje, de poder escrever o que quero,
sem a menor autocensura ( a0 menos na hora da criacdo, ser livre, livre ! )
Nesta profissdo de testemunha do meu tempo com todas coisas boas. E
mas. Testemunha das mulheres do meu tempo — a maioria das minhas
personagens sao mulheres.

Sempre os homens nos disseram o que nds éramos. Agora, nos
0 que somos. Sem ressentimento. Tranquilamente. Creio que a verdadeira
feminista ndo disputa o poder dos homens porque recusa o poder.”! ¢

Mesmo se os textos de mulheres ndo apresentam nenhuma
perspectiva feminista ou feminina explicita, eles podem ser reagrupados
em torno de trés pdlos de reflexdo, comuns, em graus menores, a toda a
literatura moderna, e que se tornam centrais quando se trata de investigar,
de esbocar uma autonomia feminina:

— a questdo da identidade/das identidades
— a presenca do corpo

— a busca de uma nova escrita que ndo obedecga forgcosamente
a coeréncia da logica.
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Identidade, identidades, identificagdo

N3do basta nascer menina, é preciso ainda tornar-se mulher, e,
se possivel, uma mulher ““normal”. Aprender a ser mulher parece, segundo
Freud, mais complicado do que realizar o seu ser masculino para um
homem!*. E que a feminilidade a ser adquirida é coisa complexa, tanto
mais dificil quanto o seu valor nega o aprendizado: quanto mais ela for
natural e espontanea, tanto melhor ela o é. Assim como as defini¢Ges da
feminilidade mudam, assim também mudam as mulheres femininas ( as
aberragdes da moda sdao o exemplo mais visivel disso ). No interior de
certos limites, um menino pode permitir-se ser “‘original”’, ele serd mesmo
encorajado a isso. Em torno da menina, os limites se estreitam!>. Habitua-
das ao controle do olhar de outrem, as mulheres se véem com os olhos dos
outros. Seu proprio olhar lhes escapa. Que o olhar estranho desaparega ou
que, simplesmente, ele mude, e eis a identidade feminina, construida com
muitas penas, em migalhas. As meninas aprendem a ver-se nos espelhos e
nos olhos de outrem, e terminam por olhar o mundo com olhos estra-
nhos e ndo com os seus proprios olhos. Estas mulheres que ndo sabem o
que querem para si, que nao tém opinido propria, que ndo tém “personali-
dade”, ou, pelo contrério, estas mulheres rigidas, fixadas em sua pequena
ordem cotidiana, atemorizadas pelo resto do mundo, todas elas sofrem da
mesma caréncia: ndo ter podido, nem sabido desenvolver sua visdo prépria.
Delegando aos outros a percep¢do do mundo e de si mesmas, elas perdem
"algo cuja perda torna a pessoa ‘ndo emancipada’, mas doente mesmo: a
percepgio de si-mesma.”’ !¢

Mas acontece que este jogo de mdscaras ( ao qual, alids, nem
sempre é desagradavel entregar-se ) um belo dia ndo funciona mais. Seja
porque uma mulher tenha desenvolvido suficiente resisténcia e forga para
opor-se a ele, seja porque um acontecimento a ponha em face da questdo
da sua identidade. Este momento privilegiado, em que a identidade em
vigor até entdo se quebra, marca freqientemente o comego ou o apogeu de
textos femininos brasileiros. Isto é particularmente claro em Clarice Lis-
pector. Toda a “paixao’” de G.H. provém de uma descoberta do mundo e
de si mesma que rejeite a visdo de superficie, visdo harmoniosa e habitual,
o que G.H. denomina o seu rosto de fotografia e sua identidade de iniciais
gravadas em suas malas:

““Naquela manha, antes de entrar no quarto, o que era eu ?
Era o que os outros sempre me haviam visto ser, e assim eu me conhecia.
N3o sei dizer o que eu era (...) As vezes, olhando um instantaneo tirado na
praia ou numa festa, percebia com leve apreensdo irbnica o que aquele
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rosto sorridente e escurecido me revelava: um siléncia. Um siléncio e um
destino que me escapavam, eu, fragmento hieroglifico de um império mor-
to ou vivo. Ao olhar o retrato eu via o mistério (...) Nunca, entdo, havia eu
de pensar que um dia iria de encontro a este siléncio. Ao estilhagamento
do siléncio. Olhava de relance o rosto fotografado e, por um segundo,
naquele rosto inexpressivo o mundo me olhava de volta também inexpres-
sivo. Esse — apenas esse — foi o meu maior contato comigo mesma ? o
maior aprofundamento muda o que cheguei, minha ligagdo mais cega e
direta com o mundo 17,

A mesma crise sacode Anna e Laura, as duas mulheres dos
contos “Amor’’ e A Imitacdo da rosa’’! 3, quando a ordem familiar do seu
mundo doméstico se rompe sob o impacto de uma realidade exterior de-
masiadamente forte para ser integrada: a beleza perfeita de um ramalhete
de rosas ou o sofrimento insolente de um cego. Nem o sofrimento, nem a
perfeicdo podem caber em suas atividades cotidianas de mulher burguesa e
protegida, atividade que consiste principalmente em arrumar ( observe-se a
freqUiéncia deste termo ), para que cada coisa tenha o seu lugar e nele
fique. Basta que nao haja mais nada a arrumar para que estas mulheres se
dearticulem, ndo sabendo mais o que fazer de si mesmas, ficando perdidas,
sem identidade, ja que sua identidade consistia, até entdo, em manter esta
ordem.

Esta perda de identidade é sentida com tanto mais violéncia,
quanto ela significa uma perda de identificagdo; a mulher compreende,
obscuramente ou nao, que ela é, a0 mesmo tempo, muito menos e muito
mais do que uma amante, esposa ou mae exemplar. E, isso, muito menos
devido a que ela ndo consiga desempenhar este papel e, muito mais, devido
a que sua identidade nao se resume a estas identificagdes. Ela pode, entdo,
tentar reencontrar uma identidade numa identificagao ao papel masculino,
ou mais freqlientemente através de uma atividade profissional ou politica.
Se ela tem éxito, esta conquista ndao deve ser desprezada, na medida em
que ela abre o leque dos possiveis da ‘““condi¢do feminina”, permitindo,
assim, recolocar de maneira diferente a questdo da feminilidade, a saber
justamente pondo-a em questao. Ela deixa, entretanto, intato o sistema de
dominagdo social que confere as fun¢des masculinas o privilégio do poder.
A assimilagdo, imposta por uma sociedade, onde reina a divisdo social e
técnica do trabalho, entre identidade e identificagdo de um individuo a sua
ou as suas funcdes sociais, persiste. E assim que, como muitos homens
puderam, ao mesmo tempo, exercer uma profissao e funcionar como pai e
marido, da mesma maneira certas mulheres lutam para conciliar todas estas
tarefas. Muito freqiientemente elas se esgotam nisso, pois as restricoes que
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Ilhes sdo impostas, tanto na organizagdo objetiva da sociedade (falta de
jardins de infancia, de transportes pablicos, horérios de trabalho etc. )
quanto nas resisténcias subjetivas, as suas proprias como as do seu mundo
circundante, impedem-nos de ‘“funcionar” tdo bem quanto a maioria dos
homens (que, alids, funcionam mal, mesmo com o desembaraco da rotina ).

Pode haver nesta “incapacidade feminina’ uma chance; a de
pOr em questdo justamente o funcionamento social exigido. E ai que a
caréncia de identidade(s) feminina(s) pode transformar-se numa riqueza, a
de inventar um novo estatuto da identidade, que nao consistiria mais em
saber todos os papéis perfeitamente, mas em ser a propria autora de sua
historia. Esta esperanga implica para uma mulher, segundo me parece, a
aceitagdo de ser multipla, a sua recusa da fixagdo a uma sé identificacdo.
“( Re )encontrar-se para uma mulher ndo poderia significar sendo a possibi-
lidade de ndo sacrificar nenhum de seus prazeres a outro, de ndo identifi-
car-se @ nenhum ‘““‘um’’ particular, de nao ser jamais simplesmente uma.
Uma espécie de universo em expansao ao qual nenhum limite poderia ser
fixado e que, contudo, ndo seria incoeréncia.”'?

As dificuldades desta multiplicidade transparecem na pro-
pria organizagdo de um dos romances femininos que desfrutou de mais
sucesso nestes Ultimos anos no Brasil: “As Meninas” de Lygia Fagundes
Telles?®. O romance faz cada uma das trés meninas, a0 mesmo tempo
amigas e discordantes, falar, por seu turno, na primeira pessoa, e entrecorta
seus mono6logos com passagens na terceira pessoa, os quais descrevem cada
uma, sob o olhar da outra, e sob o seu proprio olhar, que olha muitas vezes
através dos clichés em vigor da feminilidade ( particularmente nas descri-
¢Oes que Lorena, uma jovem burguesa ao mesmo tempo tradicional e
inquieta, faz de si mesma ). O romance nao poupa as suas heroinas, que se
debatem com mais ou menos fortuna entre os papéis femininos os mais
tradicionais ( notadamente o manequim Anna Clara ) ou os mais militantes
( Ledo ). Sem ocultar a tristeza e, as vezes, a estupidez da vida que as
meninas levam, Lygia Fagundes Telles parece indicar, na amizade que as
une e num certo humor da escrita, como que o esboco de uma nova
identidade feminina, que ndo pode satisfazer-se com nenhuma identifica-
¢ao.

Corpo/Linguagem
A identidade uniforme e regulamentada de cada individuo na

sociedade burguesa repousa sobre uma concep¢ao do corpo como portador
de um individuo com fungdes diferentes. Assim o corpo deve servir, ao
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mesmo tempo, de suporte a um trabalho que, geralmente, o prostra, a
lazeres que o abandonam a concorréncia ( esportes ) ou a passividade e,
simultaneamente, deve continuar a ser desejavel segundo os modelos eroti-
cos vigentes e, ser mesmo capaz de uma sexualidade “liberada’ ! Em face
de todas estas exigéncias, o corpo, suporte infeliz do individuo adaptado, é
um utensilio a ser adestrado, ele é negado e recalcado na medida mesma
em que ele funciona, docil e amestrado, segundo os critérios impostos.
Este 6dio do corpo que, paradoxalmente, nunca antes tdo exposto e valori-
zado, como toda mercadoria a ser vendida, colide com um antigo modo de
pensar, que ndo compreende o corpo como suporte do individuo, mas
como a totalidade da pessoa, respeitando, por conseguinte, os seus desejos
“anarquicos’ ( isto é, contra a dominacao ) e sabendo ouvir seus protestos
contra sua regulamentacdo. A escrita feminina em busca de novas identida-
des e de autonomia esbarra no problema do corpo como em nenhum
outro: é porque elas tém um corpo que as mulheres sdo identificadas como
seres sexuados diferentes — inferiores. Mesmo se ele ndo é o unico lugar
da dominacdo, o corpo feminino serd, portanto, um dos lugares privilegia-
dos em que ela se inscreverd, notadamente na sexualidade. A busca de um
corpo diferente ( do corpo feminino tradicional e do corpo masculino ) e
feliz da voltas imprevisiveis, passa, as vezes, por caminhos sem saida, mas
todos paradigméticos da dificuldade das mulheres em perceber seus corpos
e em se perceber enquanto corpo fora de um sistema de dicotomias que
fazem do corpo feminino ou um objeto quase magico ( da mesma magia
que a carater fetichista da mercadoria ) e desejavel, o corpo jovem, esbelto
e “sexy”’, ou, noutro extremo, um objeto de repugnancia, o corpo envelhe-
cido, o corpo das menstruagdes e do parto, e, até mesmo, o corpo orgésti-
Co e 0 corpo materno.

Pergunto-me se este desejo ndo é descrito até o extremo, e,
talvez a0 mesmo tempo, posto em causa em Nelida Pifion ( em “’A Casa da
Paixao” por exemplo ot quando ela retoma e leva ao paroxismo todas
essas metéaforas do desejo masculino tradicional { a mulher como terra a ser
lavrada pelo homem ). E também me pergunto se esta repugnancia ndo
atinge o seu limite — onde ela se transforma em fruicdlo — em nojo que
sentem todas heroinas de Clarice Lispector e que elas comparam a um
enjoo de gravidez. A ambigliidade desta repulsa-atracdo irrompe quando
G.H. reconhece no insosso da barata?? o sentimento que ela tinha por
ocasido de uma gravidez, e na substdncia branca da barata a sua propria
matéria corporal®3, de que havia pensando poder desembaracar-se prati-
cando o aborto??. Nio provém o insuportavel da experiéncia de G.H.
desta presenca da corporeidade que se alastra sempre mais e que faz soco-
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brar o corpo bem educado e amestrado de G.H., mulher elegante ? Uma
presenca que surge ao mesmo tempo que a presenca inegavel dos oprimidos
e de sua forga, e isso é notdvel — ambos inscritos sobre a parede do
quarto, a carvao, num desenho feito pela empregada antes de partir — tal-
vez porque a dominagdo do corpo e a dominacdo de uma classe assinalam a

mesma opressao.

Seria necessario investigar se, ao lado desta visdo do corpo
feminino, existe outro olhar, um olhar de descoberta feliz do seu corpo
por parte das mulheres brasileiras. E possivel que ele seja dito mais por
certas poetisas, como Leila Miccolis e Crica, cujas poesias sdao reunidas
numa antologia de poesia feminina intitulada ““Mulheres da Vida", prepara-
da por Leila Miccolis?®. Esta descoberta passa por uma reapropriagao
literdria de temas julgados indignos da literatura até entdo, temas tomados
justamente no cotidiano ‘sem importancia’ das mulheres, seja ele o coti-
diano de uma intelectual burguesa do Rio, como nos poemas de Ana
Cristina César?® ou o de uma mulher velha do Interior de S&o Paulo, que
passa o dia ‘‘sem fazer nada’’ num pequeno jardim, a velha cativa dentro
do pote de Zulmira Ribeiro Tavares?’. Defrontamo-nos aqui com a forca
da poesia de Adélia Prado cuja ternura e ironia abalam a imagem tradicio-
nal da mulher com tanto mais eficacia quanto Adélia nunca se deixa levar
pelo gesto — falsamente progressista e facilmente misdgina — de denegri-
mento e de desdém para com a vida dessas mulheres tradicionais e “‘nor-
mais’'2 8. E, talvez, passando por este angulo, a reflexao sobre um cotidia-
no feminino até entdo silenciado, que havera, um dia, escritoras escrevendo
também sobre uma vida diferente: a das mulheres da alta burguesia. Nao
porque o escritor se inclinaria de maneira paternalista sobre a realidade
vivida pelo proletariado no Brasil, mas porque esta realidade teria conquis-
tado o direito a palavra.

Redescobrir um corpo feliz e diferente significa também cessar
de encaréd-lo e de examina-lo sob todos os seus lados com olhar inquisidor,
o mesmo olhar de cobica de um comprador diante da mercadoria. A visdo
sempre foi privilegiada como modelo de conhecimento desde a ‘“theorein’’
grego. Tal modelo acentua a distdncia entre sujeito e objeto do saber e um
modo de conhecimento analitico que permite comparar os objetos e hie-
rarquiza-los rapidamente. Julgamos — ou cremos julgar — com um sim-
ples olhar qual é a mais bela, enquanto que todo um modo de conhecimen-
to baseado, por exemplo, sobre o contato ( o tato ), interditaria tal rapi-
dez, conduziria talvez a descobrir diferencas fora de uma hierarquizacao.

Como o corpo se submete aos olhares criticos e exteriores, a
linguagem se dobra a regras que, se ndo contingentes, nem por isso menos
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arbitrérias: a linguagem deve permitir identificar e classificar, sem hesita-
¢do, um significado preciso e delimitado, que uma operagdo subseqiiente
pode, entdo, utilizar. Exige-se da linguagem que ela seja, antes de tudo,
comunica¢do de um sentido univoco e operacional. Certamente se aceita
outro tipo de linguagem, como a linguagem poética ou a linguagem oniri-
ca, mas unicamente na medida em que ele permanece ajuizadamente em
seu lugar e, ndo ponha em divida, a normatividade da linguagem discursi-
va. Mas esta ndo é inocente: ela testemunha em sua exigéncia de clareza,
nos seus significados cuidadosamente separados dos seus significantes e na
sua organizacao dicotdmica uma organizagao social e historica determinada
a qual ela, a0 mesmo tempo, contribui. E por isso que as mulheres ndo se
encontram nessa linguagem, como também nao se encontram na realidade
social. Elas ndo sabem como se dizer naquela linguagem, preferindo, mui-
tas vezes, recorrer as linguagens marginais ( poesia, sonho etc. ), questio-
nando, ao mesmo tempo, o porqué desta marginalidade. Como diz drasti-
camente Luce lrigaray, o juizo “‘eu sou uma mulher” ndo pode articular-se
verdadeiramente na logica discursiva dominante, ““seja porque mulher ndao
é jamais atributo de ser, nem sexuado feminino, qualidade de ser, seja
porque eu sou uma mulher ndo se predica do eu, seja porque eu sou
sexuada exclui o género feminino.”2°

Escrever para uma mulher significara, portanto, em sua conse-
quéncia Gltima, ndo elaborar uma nova teoria sobre ““a mulher’” ou fazer
"“da mulher” um novo sujeito essencial, mas sim ‘“‘entravar a prépria maqui-
na teérica’”>?, deixando a linguagem falar de outra maneira. O que ser4
este outro falar ? E dificil dizé-lo e ndo se deveria, alias, delimitd-lo. Ele
deixard fluir muito mais o imaginario — é ai que se inscreve uma andlise
da prosa de Hilda Hilst, particularmente de “‘Fluxofloema’3! —, ele per-
manecera mais perto dos movimentos do corpo e de sua opacidade, sem
pretender alcangar a transparéncia do olhar32. Ele ndo sera também o
discurso tipicamente feminino, tal como foi enaltecido até hoje nas oposi-
¢Oes tradicionais: sentimental, introspectivo e harmonioso. Ele esta por ser
inventado. E o que declara Walnice Nogueira Galvdo, uma ““bem sucedida”’
professora universitaria, que interroga hoje o discurso académico:

“Compreendi que tinha medo de escrever porque a escrita en-
carnava para mim todos esses valores, titulos, posi¢oes... extremamente
masculinos e que me furtavam a mim mesma o meu lado feminino, assim
como, pensei, o furtavam aos outros. Desde entdo, escrevi, mais livre-
mente, sem preocupar-me com o ponto de vista universitario. Acabo de
entregar a um editor um livro de poemas que escrevi a quatro maos, com
uma amiga, durante este periodo... e o fato de uma professora universitaria
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publicar os seus poemas ndo passa tdo facilmente. No momento escrevo
contos. Em suma, mudei realmente meu modo de escrever. Mesmo meus
trabalhos tedricos tornaram-se diferentes... Estou muito menos preocupada
com a solidez do raciocinio, com argumentacdo, do que com minha ldgica
propria, com o que passa pela cabeca, com minha fantasia, com a imagina-

cdo... E como se puxasse um fio dentro de mim e o deixasse fiar-se...
enrolo ou desenrolo, nao sei exatamente. Procuro escrever como mulher, e
ndo mais como homem.” 33
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DEBATE

FILOSOFIA DA LIBERTAGAO: CRITICA DO DISCURSO

Otaviano Pereira

Pretendo abrir uma questdo em torno da FILOSOFIA DA LIBERTAGAO
conforme nos é proposta por Henrique Dussel, um de seus insignes representantes, a
partir de uma crftica elaborada por Leonardo Von Acker, do IBF, secdo S. Paulo.
Nao se trata propriamente de uma crftica da crftica ( ou metacritica ), nem de “‘defe-
sa’’ de H. Dussel, muito embora L. Van Acker fala uma “leitura fechada’ desta nova
proposta, o que, na verdade, mereceria alguns reparos.

Por isso mesmo ndo nos serviremos da critica de Van Acker ( plenamente
indispensavel ), mas de seu trabalho te6rico ( I6gico-sistemdtico-sintético ), levando
em consideragdo a leitura atenciosa ( “‘exegética’’ ) e a apresentacdo do painel da F.
L. ( Filosofia da Libertagdo ) no brilhante artigo aqui referido.

E qual questdo se quer abrir ? Exatamente a partir desta “‘dissecacdo’’ de L.
Van Acker, abordarei o problema do discurso e, conseqiientemente, da linguagem da
F.L. num duplo sentido: (a) o da libertacdo da prépria filosofia ( sem o gracejo do
jogo de palavras ) como subsidio para o alcance da ( b ) filosofia da libertacdo, no que
ela significa e deverd significar, ainda mais, a partir de sua viabilidade concreta como
“praxis” libertadora.

Mas como o descascamento critico da linguagem de qualquer filosofia ndo se
da fora de uma problemética real que envolve o tema e o método, esta “purificacdo
do conceito” de libertagdo deve partir do discurso da libertacdo da filosofia para se
encontrar no discurso da libertacdo no decurso da realidade mesma. Assim sendo, a
partir da critica do discurso e da linguagem, tendo em vista o duplo sentido de
libertagdo, a questdo que se pretende langar surge da necessidade de livrar a F.L. do
labirinto do palavreado para inscrevé-la no horizonte da palavra — mais adequada a
tal discurso.

Evidentemente ha de se considerar que estas indagagGes partem de alguém que
mal inicia a leiturada F.L.

A primeira tarefa para quem se propde a elaborar uma nova filosofia é o
cuidado quanto ao sistema, método e critica do discurso, o que implica constantes
reparos. E como uma filosofia ndo se da apenas no nivel do “discurso puro’ ou ndo
se reduz a seu formalismo, mas parte do discurso, ndo é a teoria do conhecimento em
si, isolada, que ira tornar este pensamento ‘‘revoluciondrio’’ no sentido mais completo
do discurso filosofico. A filosofia ndo estd ai para servir ao discurso ( e seu formalis-
mo ) ou se reduzir a ele. E o discurso que precisa tornar-se instrumental para a
filosofia. E elaborar um discurso novo para um pensamento que pretende revolver
uma nova questao ndo implica apenas dificuldades semanticas ( ou sintaticas ou prag-
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maticas como querem os adeptos da semibtica) ou gnosiologicas, mas exatamente
entrar no desafio mesmo da questdo: do que se trata e como elaborar o discurso em
cima da questdo para que o filosofar se torne auténtico. Ora, responder s6 pelo
discurso em si é visar simplesmente 3 roupagem deste novo ‘‘corpus”. E neste reparo
profundo que se inclui a questdo de hermenéutica do duplo sentido da libertagéo.

Mais do que nunca estamos diante de questdes l6gicas e, mais ainda, dialéticas,
se é que a ( légica ) dialética incorporou, no sentido historico/social/revolucionério, a
propria logica formal do discurso humano como “préxis’’ e toda a teoria do conheci-
mento para poder revelar o discurso na sua autenticidade. Fora da dialética ndo hd
como realizar esta hermenéutica muito menos fazer deste discurso um discurso histo-
rico auténtico.3 Por outro lado, tentar por o discurso a nivel de historicidade é cair
no dilema teoria/pratica que precisa ser resolvido nesta prépria hermenéutica, visto
ser uma questdo metodologica de base.

Pois bem, se a primeira consciéncia que leva a elaboragdo dos reparos desta
nova plataforma ( temé&tica/metodologica) é a de que nenhuma filosofia se d4 ao
nivel do puro discurso légico-formal sem deixar de ser inauténtico ou inadequado,
mas necessitar de uma incursdo na “‘praxis’, a conclusdo a que chegamos é a de que a
critica da linguagem da F.L. s6 se pode dar ao nivel mesmo da “préxis”. Daf, a
necessidade deste descascamento critico, a comeg¢ar na linguagem e avangando pelo
discurso ', de termos como ética, ontologia, ser, ente, transcendéncia, metaffsica,
fenomenologia, libertagdo ( etc ), que entraram para o vocabular tradicional da filoso-
fia e ai permaneceram. Termos que, inclusive, abundam esta nova proposta de H.
Dussel e que podem contribuir para jogar sua nova filosofia num ramerrdo de pala-
vreados gastos a cujo padrdo de linguagem o discurso da tradigdo constantemente se
debate, fazendo da filosofia um discurso sofisticado e inauténtico. O que dizer, entdo,
das filosofias periféricas ?

Por outro lado, ndo se trata apenas da superagdo ou gratuito abandono desta
linguagem tfpica das filosofias ‘“de centro’’ nem de fazer malabarismo vocabular para
se reinventar a filosofia. E sabido que a distancia entre a linguagem ( e o discurso ) do
oprimido e a linguagem dos “‘filésofos’* ( das filosofias “de centro’ ou do ‘‘sistema’’ )
parece sem precedentes. Ora, se para se reinventar o discurso é preciso partir de uma
linguagem auténtica, como a F.L. ird incorporar a linguagem do oprimido em seu
discurso ? Por exemplo, o que é metafisica, para o oprimido ? como realizar uma
““metafisica da opressdo’ ? Como transformar este palavreado filos6fico em discurso
adequado e coerente ? Como fazer,com que o oprimido se identifique na linguagem
do filésofo da libertagdo, se esta nova filosofia utilizar uma roupagem velha, desbota-
da? E, neste sentido, que — dizfamos no inicio — precisamos pensar a F.L. no
marco da propria libertagdo da filosofia. E no dmago mesmo do discurso, estd a
questdo da postura do filésofo frente a realidade e a cultura. E falar em postura do
filosofo é referir-se a sua metodologia de trabalho. Quando se trata de vestir roupa de
adulto em corpo de crianga os alinhavos do modelo precisam ser muito bem trabalha-
dos. Assim mesmo !... Mas é preciso correr o risco da mudanca. Ou entdo ndo ha
mudanga, ha disfarce ou mera adaptagao.

Por isso mesmo, ao pensar esta nova plataforma ( temética/metodolégica/cr(-
tica) da F.L., estamos diante de um problema crucial, sem cuja resolugdo ndo pode-
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mos avangar no discurso da propria libertagdo, qual seja, o de esclarecer o ambito do
proprio discurso. A questdo do dmbito sempre volta ( em sentido dialético ) justa-
mente porque o discurso ndo se reduz a linguagem. E elaborar o discurso da liberta-
¢do implica trabalhar esta libertagcdo na “préaxis’’ e chegar juntos no sentido Gltimo do
encontro entre a libertagdo da filosofia e a F.L. como um discurso Gnico, no &mago
da libertagdo latino-americana, como questdo dialética de base. E s6 no decurso desta
tarefa historica é que perceberemos a libertagcdo da filosofia ao nfvel de sua propria
linguagem. Por isso mesmo, trabalhar uma linguagem “‘adequada’’ ( adaequatio ) ante-
rior ao préprio discurso libertador € incorrer nos erros dos idealismos.

No ambito da logica esta purificagdo da linguagem s6 se concretiza &8 medida
em que esta libertagdo vai-se realizando e ndo a partir de uma légica preestabelecida
( de um pré-logismo ) e, muito menos, da auséncia de logica. A logica da libertagdo
( que é também formal porque é pensada no tempo e no espago ) s6 se da na dialética
da libertagdo. Portanto, pensar a F.L. na A. Latina, hoje, é colocar a emergéncia de
uma nova logica que devera cobrir este duplo sentido que se quer dar & LIBERTA-
CAO AMPLA (da A. Latina e de “‘sua’’ filosofia ). S6 assim poderemos avancar no
discurso da libertagdo e perceber seu dmbito, ndo reduzindo a critica do discurso a
mera cr(tica da linguagem.

E o que significa, precisamente, avangar no discurso da libertacdo ? Aqui
corremos o risco do verbalismo, da tautologia ( e da ““mimesis’ ) se ndo compreen-
dermos a necessidade do encontro entre a légica do discurso filoséfico com a prépria
l6gica dialética da libertagdo socio-politica da A. Latina. E esta tarefa, duplamente
libertadora, que se inicia com a purificagdo da linguagem da F.L., é a de promover
este encontro, sem o qual nenhum avango sera percebido.

Como ndo se trata simplesmente de abandonar os discursos anteriores, prontos
( das filosofias “‘de centro’’ ) mas critica-los, desmitifica-los e recria-los, para se pensar
a F.L. cumpre saber realizar esta ‘‘antropofagia’’ dos modelos. Tendo em vista esta
degluticdo do que é ultrapassado e inauténtico, o filésofo da libertagéo, em sua tarefa
t4cita, crfltica, sisteméatica vai adquirindo “‘energias’’, vitalidade, no discorrer de seu
discurso, a medida em que assimila, “‘devora’ as filosofias ‘‘de centro’’ para repensa-
las a nfvel de “periferia”’. E como o ciclo mesmo de um metabolismo. E tarefa 4rdua,
corajosa, necessaria para se livrar da repeti¢do e conferir & nova filosofia um cardter
de universalidade e ndo de isolamento.

Para citar exemplo nosso, se os mentores da Semana de Arte Moderna nédo
tivessemn ciéncia da necessidade de superacdo do passado romantico, naturalista e
parnasiano, nenhuma revolucdo estética seria possivel. No marco de toda re-leitura,
toda a superagdo se da a partir do trabalho de crftica das formas de discurso evitando
que o passado se torne inauténtico para o presente. E uma filosofia s6 se torna grande
3 medida em que se inscreve no tempo e no espago. Superé-la significa atestar a sua
autenticidade como passado. O romantismo brasileiro tornou-se mais auténtico como
movimento literario 8 medida em que foi superado pelo Modernismo de 1922.

Af, a tarefa de purificagdo da linguagem no discurso ¢ uma preocupacdo cons-
tante e necessaria como a primeira via concreta para dialetizar o pensamento e evitar
que a filosofia “velha’ se torne coifa (ou capa) para os novos tempos e novos
contextos e fazer da nova proposta uma proposta que ja nasce envelhecida. E ao que
nos parece, por esta via a F.L. tem muito a caminhar porque o discurso novo deverd
entrar pelas sendas do processo mesmo de libertagdo sécio-politica latino-americana
como libertagdo do povo, das culturas ( etc, )
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Ademais, a crftica e re-elaboracdo desta filosofia ndo parece ser tarefa solitéria
do filésofo ( mentalidade que nos vem ‘“do centro” ) mas o risco que os filésofos
devem assumir com toda a sua comunidade polftica ( sua “polis” ), inserindo seu
novo discurso em todos os setores da vida e da cultura latino-americana. Volta-se,

aqui, a questao do método.

Portanto, fora de uma pedagogia da libertagdo, nenhuma F.L. sera possivel,
fora de uma cultura autoctone, a mesma coisa ( assim por diante ). Além de ter de
recriar as filosofias “‘do centro”, os filésofos da libertagdo, sem a arrogancia da
rivalidade ( mentalidade de paises subdesenvolvidos também culturalmente ) e traba-
lhando em conjunto ( ou equipes) devem colocar-se como “antenas” de todos os
discursos libertadores paralelos para poder incorporalos a nova proposta. Pensar a
F.L. e realizar sua hermenéutica é, antes de tudo, um profundo ato de escuta.

E o que esperar de filésofos que teimam em repetir filosofias ““de gabinete”,
filosofias prontas ou filosofias “’de escola” ? Em tais posturas jamais a linguagem do
oprimido sera ouvida, porque o filésofo do “‘sistema” esta fora do alcance da cultura
corrente e suas solicitagdes. Como postura e como desafio, o filésofo da libertagao
devera estar ligado ao seu povo, sua terra (e seu discurso dialético) como num
corddo umbilical.

E no crivo desta critica incluo, como filosofia inauténtica, toda % ortodoxia,
inclusive a gratuita repeti¢gdo do marxismo, de como é praticado entre nos .

v

Sera que avangamos um pouco nesta crftica do discurso ? N&o se ndo retornar-
mos ao problema da “‘préxis’’. E ainda ndo vejo como avangar uma filosofia como
“praxis’”’ fora do ambito do materialismo dialético: da luta de classes, das condigGes
materiais da realidade, das relagdes sociais de produgdo ( etc ).

Ja sabemos que ndo é o discurso novo que “‘prepara’’ a libertagdo como se
lbgica do pensamento fosse anterior a logica da realidade, Se é nesta dupla emergéncia
( da l6gica do discurso e da l6gica da realidade ) que o novo discurso ira inscrever-se
como pensar a F.L. fora das emergéncias s6cio-polftico-cultural-educacional da A.
Latina? Como pensar a libertagdo da A. Latina se ndo avangamos na luta da classe ?
Como pensé-la fora das relagdes sociais de trabalho e produgdo, fora de uma proposta
pedagogica libertadora, fora de um método polftico de organizagdo das massas famin-
tas e ansiosas em torno de suas reivindicagOes, fora da representatividade dos parti-
dos, fora do acirramento das lutas sindicais... enfim, fora de toda a ambiéncia liberta-
dora concreta ?

Para se livrar do academicismo a F.L. devera captar todos os discursos liberta-
dores do quadro sécio-polftico-cultural e transformé4-los em filosofia e fazer com que
a F.L. corrobore para que a libertagdo socio-polftica-cultural se torne uma epifania
( uma manisfestacdo ) da libertagdo total do povo latino-americano, tendo a F.L.
como uma espécie de porta-voz. Isto sim, se entendemos que a fun¢do do fil6sofo da
libertagdo é a de um catalisador e organizador dos discursos afins. Como os demais
discursos se definem a partir da “‘praxis”, o mfnimo que se espera do filésofo que
optou pela F.L. é saber resolver o dilema teoria/pratica, em que a filosofia de “siste-
ma” sempre tende a se perder — como sintoma de sua propria omissdo ou falta de
discernimento. Avangar por via do novo discurso da F.L. (e sua purificagdo de
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linguagem ) — como proposta metodoldgica, crftica, epistémica — é entrar na pala-
vra de ordem da préxis’’ para poder sair do palavreado ou da sofisticacdo retérica
das filosofias inauténticas. Optar por esta mudanga, € ser dialético.

Para citarmos outro exemplo, a Teologia da Libertagdo ndo teria alcangado o
atual nivel de discurso hermenéutico ( como é proposto, por exemplo, por Clodovis
Boff, por vias da mediagdo socio-analftica) ', se a Igreja de vanguarda ndo estivesse
realizando historicamente a pratica da libertagdo, notadamente da sua propria liberta-
¢do . Esta teologia, qualquer que fosse seu novo nome, permaneceria enclausurada no
seu discurso académico de pacto com as filosofias inauténticas.

Do ponto de vista da proposta de uma plataforma metodolégica e de crftica as
filosofias inauténticas ( fenomenologia, existencialismo, filosofia analftica, marxismo
ortodoxo e puro historicismo )9 e tendo em vista a premente necessidade de se pensar
esta nova prética filosofica a partir da realidade dos pafses periféricos ( onde a ““antro-
pofagia’ se faz necesséria ), a perspectiva de H Dussel parece muito valida enquanto
expressa uma extraordindria lucidez de intuigcdo tedrico-pratica para a realizagdo da
libertagdo latino-americana. Pensada no quadro histérico-cultural geopolftico, ndo ha
outro métodc mais adequado para livrar a filosofia da acusacdo de ser coifa do
pensamento institucionalizado na superestrutura das realidades nacionais ( polftica,
educagdo, cultura oficial etc. ). Enfim, livrar a filosofia da acusagdo de ideologia
dissimuladora do préprio discurso do domfnio cultural oficial, do sistema s6cio-poli-
tico cultural vigente.

Da mesma forma, uma filosofia que se diz neutra com relagdo a tal discurso
libertador, por alcangar uma visdo mais universalista e buscar a “verdade pura” ( por-
tanto, nem histérica, nem dialética ) torna-se tdo perniciosa como as filosofias de
gabinete que repetem as linguagens das filosofias de centro e compactuam com o
discurso cultural do sistema. N3o h4, como escapar, no crivo da “praxis’’ o discurso
da F.L. exige a op¢do do filosofo frente as emergéncias da realidade.

\"

Retomando a questdo da plataforma tematica e metodol6gica, a tentativa de
definicdo de um método mais adequado para a F.L., por ser um discurso novo e ainda
*“vago'’, parece permanecer obscuro no seu 42 item, qual seja, precisamente no pélo
em que esta nova hermenéutica se ir4 estabelecer: a questdo dialética do discurso.

H. Dussel propde, via L. Van Acker, uma via obscura pelo chamado método
analético ou anadialético, como o método que vai além de acima dos métodos
dntico e ontolégico-dialético, pela critica do préprio “ser”” ou fundamento do siste-
ma soOcio-cultural vigente a partir do protesto dos oprimidos visando a submeté-lo e
substituf-lo porum “mundo’’ mais justo, ao servigo do homem '

O que seria um método analético ou anadialético ? Que avango faremos
neste discurso, se permanecermos nesta sofistificagdo de linguagem ? Como a F.L. ird
incorporar a linguagem do oprimido para se afirmar como libertadora? Como ndo
acusar esta proposta de idealista ? Como criar um discurso novo, um novo “‘corpus’
epistémico com roupagem velha das filosofias inauténticas ? Como ndo entender que
o sentido Gltimo desta dialética implica a incorporac,:é'o1 i:lo discurso do filésofo na
“préxis’’ e que af ele deixa de ser “velho” e sofisticado ? =~ Como fugir do malabaris-
mo verbal ?
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Dizer que esta hermenéutica se fard a partir de um método analético ou
anadialético parece ndo avangar em nada, nem como proposta epistémica ( como
teoria do conhecimento, como “puro discurso” ) nem como “préaxis”’.

Nao estamos fazendo o jogo da sofisticagdo e caindo na obscuridade como
forma de ludibriar o préprio discurso do oprimido ( af inserido ) e dissimular a trama
da cultura oficial e de gabinete ? Como propor a libertagdo da filosofia no marco de
um discurso obscuro e, até, pelo menos aparentemente, antidialético, visto estar
atado no mero palavreado ? Por que o fechamento do discurso na obscuridade ? Nao
representaria a fuga da propria “praxis” libertadora e a afirmagdo da anticultura ?

Se entendemos que sem a mediagdo da cultura popular ( ou nacional-popular ),
de uma religiosidade engajada e sem fetiches nem engodos alienantes, uma pedagogia
deveras libertadora que conduza o aprendiz a sua propria emancipagdo como sujeito
do ato pedagésgico1 (etc. ), jamais o discurso do oprimido se fard presente no
discurso da libertagdo. E a F.L. s6 se autolibertara, isto é, tornar-se-4 auténtica
quando representar a fala do oprimido em todos os seus setores.

Assim sendo, pensar a F.L. é pensa-la a partir de uma cultura da libertagéo,
uma polftica de libertagdo, uma pedagogia da libertagdo, uma teologia e uma prética
religiosa da libertagdo, uma psicologia da libertagdo, assim por diante. Modo contra-
rio, todo o discurso permanece fechado na sofisticagdo da linguagem e alienado ( a
partir de seu proprio método ) e sem possibilidades de amadurecimento. Inclusive as
proprias consideragdes que acabamos de fazer, ( como discurso académico ).

Notas e Referéncias

(1) Trata-se do texto: Uma Filosofia da Libertagdo, Revista Brasileira de Filosofia,
IBF, Séo Paulo. vol. XXX, n? 114, pp. 111-123 e vol. XXX, n? 115, pp. 247-269.

(2) Sobretudo nos itens, 8: Quadro sinético da Filosofia da Libertago, 10: A inter-
pretacdo geopolftica da historia da filosofia, 11: O sentido da libertagdo polftica, 12:
O sentido da libertagdo er6tica, 13: O sentido da libertagdo pedagogica, 14: O sentido
da libertagdo religiosa e 15: Filosofia da Libertagdo como introdugéo geral 3 filosofia.

(3) Neste sentido, o materialismo dialético ndo se deve tornar um dogma de interpre-

tagdo do mundo, uma “filosofia pronta”, mas, como instrumental, um simples méto-
do de analise da realidade.

(4) Observe-se que ndo estamos utilizando os termos linguagem e discurso no mesmo
sentido. Embora profundamente implicados um noutro, o discurso recebe uma cono-
tacdo mais profunda, exatamente por representar o confronto dialético entre o dina-
mismo da cultura e da histéria com a sua versdo na filosofia, sendo a linguagem ( o
linguajar do filésofo ) o reflexo desta versdo.

Convém, ainda, ressaltar que o discurso se torna retérico e sofisticado ndo por utilizar
palavras diffceis, proprias do vocabuldrio filosofico, mas pelo fato de esta mesma
linguagem surgir de filosofias de outro contexto sécio-cultural e ndo encontrar respal-
dos na cultura em questdo, tornando-se, entdo, uma linguagem envelhecida, postiga,
inadequada, académica, visto que o discurso do filésofo nio se encontra com o
discurso do oprimido.

(5) Erro muito comum dos “dialéticos” ou de muitos adeptos do pensamento de
“‘esquerda’” é querer admitir que o discurso histérico ndo se dé a partir de uma légica
(e querer elimina-la }, como se a préxis fosse um jogo de acaso ou como se a prética
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pura fosse suficiente para o avan¢o da dialética da libertagdo. Esta rejeicdo da elabora-
¢do tedrica parece t3o perniciosa e tdo “ideoldgica’” quanto o discurso puro, fora da
pratica. Ora, fora de uma logica, inclusive formal, ndo se estabelece discurso algum,
porque a estrutura mental do homem é 16gica formal. O discurso da realidade ( e da
filosofia ) que é dialético. O grande problema da filosofia cléssica, por outro lado, é
querer permanecer na logica formal como estrutura pronta, preestabelecida e, portan-
to, antidialética.

(6) O problema é que somos, muitas vezes, levados a confundir: pritica pura, “pra-
xis’’, dialética, materialismo dialético ( este como método de andlise ), marxismo e
marxismos, marxologia ( etc ) como se todos estes termos fossem simplesmente sind-
nimos.

Ademais, o termo materialismo aqui ndo se contrapde a espiritualismo, transcendenta-
lismo ou qualquer palavra do género. Trata-se do método de andlise da realidade
proposto por Marx na sua re-leitura da dialética hegeliana e da retirada da mesma
dialética do esquema idealista, para o confronto concreto com as estruturas mesmas
do real. Ver, a este respeito, CORBUSIER, Roland, Enciclopédia Filosofica, Vozes,
Petropolis, 1974, o vocabulo “Dialética”’, pp. 22-28.

(7) Cf. BOFF, Clodovis, Teologia e Pratica, ( Teologia do Politico e suas mediacGes ),
Vozes, Petropolis, 1978, 407 pp.

(8) N3o se trata agora de discutir, do ponto de vista de tatica politica, se a Igreja é
“revolucionéaria’’ hoje, ou se permanece numa postura contra-revoluciondria por nao
avangar na tomada do poder visto ndo fazer opgdo por partido politico. Trata-se de
observar seu novo ministério teolégico e perceber sua capacidade de organizagdo,
como acolhedora e organizadora das vozes dos oprimidos. Exemplo concreto: as
comunidades eclesiais de base.

(9) Cf. VAN ACKER, Leonardo, op. cit. vol. XXX, n2 114, p. 116.
(10) Cf. op. cit. vol. XXX, n2 114, p. 123.

(11) Poderfamos sofrer a acusacdo de que também o termo “‘dialética’’ é sofisticado
e pertence ao jargao das filosofias ““do centro” ou inauténticas. Isto se torna verdade
se a dialética for arrotada como palavra de enfeite, isolada da praxis e da dupla
incorporagdo do discurso: o verbal e o real. A questdo de ser sofisticado ndo se
explica por ser ou ndo dificil, mas por se tornar incompreensivel por ndo encontrar
respaldo na realidade. Volta-se o problema do método de andlise e ndo do mero
vocabulério.

(12) Neste sentido nos parece demasiado insuficiente a abordagem de Leonardo Van
Acker com relagdo a critica da F.L. frente as propostas pedagogicas libertadoras,
talvez por se tratar de uma sintese ou de um simples painel. Cf. op. cit. vol. XXX, n®
114. p. 121.

(13) N3o se trata da fala da ideologia do oprimido que se torna patente como forma
de discurso socio-histérico no momento em que a ideologia do opressor o alcanga e
domina. Trata-se da fala dos anseios do oprimido nos diversos setores da vida social e
da cultura, o que exige do filésofo, do educador, do lider das massas ( e outros )
muito senso de discernimento. Ora, a purificagdo do discurso ( e da linguagem )per-
corre os caminhos da ideologia sem poder-se fechar nela.
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CRONICAS

DISSERTACOES DE MESTRADO EM BIBLIOTECONOMIA

O Curso de Mestrado em Biblioteconomia, desta Universidade, comegou a
recolher os frutos de seu trabalho. Foi apresentada em defesa publica, dia 3 de junho
de 1980, a primeira dissertacdo de mestrado. Trata-se do trabalho Automogéo: estra-
tégias e praticas de ensino, da Profa. Elisabeth Marcia Martucci. A nova mestra é
coordenadora de Estégios e professora adjunta de Programagdo da Escola de Bibliote-
conomia e Documentagdo de Sdo Carlos. O presente estudo descreve a drea de auto-
macdo e da diretrizes para seu ensino nas escolas brasileiras de graduagdo em Bibliote-
conomia, propée um plano de ensino detalhado, de acordo com a natureza da disci-
plina e a nova concepg¢ao cientffica da Educagdo.

Ja no dia 21 de julho, Katia Lemos Montalli defendeu a segunda dissertagdo do
curso: Biblioteconomia Comparada: estratégias e praticas de ensino. A monografia
apresenta diferentes instrumentos didaticos preparados especialmente para o ensino
desta matéria; entre eles, um roteiro de curso, proposto como guia, para os professo-
res da disciplina, criada ap6s 1945. O roteiro apresenta-se dividido em unidades de
ensino; para cada unidade sdo propostos os objetivos, contetdos, avaliagdo, cronogra-
ma, bibliografia basica e complementar. A autora, professora do Departamento de
Biblioteconomia da Universidade Federal de Santa Catarina, em Floriandpolis, é for-
mada em Biblioteconomia pela PUC de Campinas.

Na mesma data, também apresentou sua dissertacdo, a mestranda Liene Cam-
pos, PublicacOes periddicas e seriadas: estratégias e praticas de ensino. Este trabalho
descreve as publicagGes periddicas e seriadas, como tipo de impresso e como &rea de
trabalho especializado para bibliotecarios. Enfocada para a metodologia do ensino
desta matéria, oferece a monografia diversas estratégias para um ensino eficiente.
Reproduz exemplos de materiais docentes apropriados, além de provas e testes para
uso na avaliagdo do ensino.

De parabéns estd o curso de Mestrado em Biblioteconomia por estes trés
trabalhos que iniciam uma série de dissertagGes de mestrado em Biblioteconomia da
PUCC, sobre as diferentes disciplinas do curriculo da area. O objetivo desta série é
sugerir metodologias e estratégias de ensino apropriadas para cada uma das matérias
da biblioteconomia.

CONGRESSO INTERNACIONAL DE FILOSOFIA
LATINO-AMERICANA

Realizou-se em Bogotd, de 16 a 20 de junho do corrente, o primeiro Congresso
Internacional de Filosofia Latino-americana, na Universidade Santo Tomas.

O encontro reuniu pensadores de varios parses, tais como: Peru, México, Brasil,
Equador, Argentina, Venezuela e Costa Rica.

O Congresso abrangeu quatro dreas: |. Hist6ria da Filosofia Latino-americana;
Il. Antropologia Filos6fica; IIl. Tomismo e Metafisica; IV. Filosofia Politica. Os
trabalhos se desenrolaram através de conferéncias, mesas-redondas, grupos de estudos,
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com exposicdo e debates. Ao final do Congresso, relatores desses grupos apresentaram
as conclusoes, na sessdo plenaria de encerramento.

O Congresso teve por objetivo intensificar o intercdmbio de informacdes a
respeito das pesquisas e estudos realizados nas areas citadas.

O encontro deverd repetir-se em 1982, em Bogota. A Universidade Santo
Tomas torna-se, desse modo, um centro de documentacdo e divulgacdo do pensamen-
to latino-americano atual.

Dentre os participantes ilustres, destacamos: Leopoldo Zea, do México; Ismael
Quiles, da Argentina; Daniel Vidart, da Colémbia, assessor da UNESCO para a Améri-
ca-Latina; Enrique Dussel, da Argentina; Germéan Argote, da Universidade Santo To-
mas; cujos trabalhos puseram em primeiro plano a preocupagdo com os limites e as
possibilidades de uma filosofia latino-americana.

Representando o Brasil, tivemos Hilton Japiassu que apresentou uma comu-
nicagdo intitulada: “Para onde vai a filosofia na América-Latina ? *’; Célio Pereira da
Silva, da Universidade Federal Fluminense, e Constanca Marcondes Cesar, da PUC de
Campinas, apresentando cada qual um trabalho.

Participou também do Congresso o tedlogo brasileiro Hugo Assman, atualmen-
te pesquisador em Costa Rica.

Constanca Marcondes Cesar

RESENHAS

CHAMPLIN, Russel Norman
O Novo Testamento Interpretado, 6 volumes.

Rossell Champlin, doutor em filosofia, apresenta nessa obra, um comentario,
versiculo por versiculo, do Novo Testamento. O texto é acompanhado de inimeras
ilustragdes.

Os livros incluem vinte e oito artigos introdutoérios sobre temas e problemas do
Novo Testamento tais como: o problema de Deus, o da imortalidade da alma, conhe-
cimento e fé religiosa, a crenca religiosa e o problema da verificagdo, e outros. Esses
temas polémicos sdo apresentados sob diversas perspectivas filosoficas, abrangendo
autores como Santo Tomas, Maritain, além de mostrar o ponto de vista do autor do
comentario.

O texto grego é apresentado na lingua original e traduzido. O comentario
evidencia paralelismos entre os versficulos dos diferentes evangelistas; explicita as rai-
zes judaicas dos textos; indica algumas variantes das traducles e interpretacdes e
explica a mensagem contida no versiculo.

O trabalho do Dr. Champlin foi desenvolvido ao longo de oito anos e o

resultado, os seis volumes da obra, é considerado de alta qualidade, por especialistas.

Maiores informagOes sobre esta obra podem ser obtidas diretamente com o
autor, pela Caixa Postal 94. 12.500 — Guaratingueta — SP.
Constanga Marcondes César.
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FOUCAULT, Michel
Vigiar e Punir.
Petropolis, Ed. Vozes Ltda, 1977. 277 p.

O autor apresenta o seu livro como um “pano de fundo histérico para diversos
estudos sobre o poder de normalizagdo e sobre a formagdo do saber na sociedade
moderna” ( p. 277, nota 12 ). Parte do pressuposto de que as relagdes de poder e a
formacdo do saber caminham juntas: ““ndo ha relagdo de poder sem constituigdo
correlata de um campo de saber, nem saber que ndo suponha e ndo constitua ao
mesmo tempo relagdes de poder” ( p. 30 ).

Ele escreve em Vigiar e Punir, a histéria da prisdo, desde a sua origem no
sistema penal francés, entendendo com isso ‘“fazer a histéria do presente” (p. 32 ).
Nessa historia o homem ¢é subjugado, a partir de seu corpo, das mais diversas formas,
sendo sempre ‘o efeito de uma sujeicdo bem mais profunda que ele”” ( p. 31 ). Ndo é
o homem, como sujeito do conhecimento, que produziria um saber, Gtil ou arredio ao
poder, mas ‘0 poder-saber, os processos e lutas... que o constituem... e determinam as
formas e os campos possiveis do conhecimento” ( p. 30 ). A histéria é, entdo, vista
como “‘a engrenagem pela qual as relagSes de poder ddo lugar a um saber possivel, e o
saber reconduz e reforca os efeitos do poder” ( p. 31 ).

Desde os suplicios medievais, as diferentes punigGes, as disciplinas corretivas,
até a pena de detencdo, Foucault vé as relagdes de poder-saber investindo os corpos
humanos, submetendo-os, fazendo deles objetos de saber e sustentagdo do poder.
Segundo ele, as ciéncias humanas originaram-se no campo fértil da prisdo, seja ela em
sua forma mais completa, isto &, a carceraria, ou na forma de escola, hospital, fabrica
ou quartel. Nessas instituicdes os corpos sdo reprimidos, punidos, treinados, corrigi-
dos, disciplinados, tornando-se doceis e produtivos. Cria-se uma “‘tecnologia politica
do corpo”, sendo a tecnologia “da alma’’: a dos educadores, psicélogos, psiquiatras,
apenas um de seus instrumentos. Assim se explicam as grandes revoltas dos altimos
anos nas instituicoes fechadas, aparentemente paradoxais por ocorrerem tanto nos
carceres de instalagGes precdrias como nas prisoes-modelo, tanto contra os guardas
como contra os servigos educativos e psiquiatricos.

O autor estuda pormenorizadamente a transformagdo dos métodos primitivos
na histéria da justica francesa, compondo a obra em 4 partes: Suplfcio — Puni-
¢do — Disciplina — Prisdo, cada parte contendo 2 ou 3 capitulos, com diversos
subtitulos.

Na 12 parte encontramos textos historicos narrando ceriménias publicas dos
mais diferentes suplicios, que, no decorrer dos anos, vdo-se suavizando e se privatizan-
do. No século XVIII, esses rituais rareiam e, em princfpios do século X1X, o espetdcu-
lo da punigdo ffsica se extingue. A agdo punitiva tem o seu objeto deslocado: a meta é
que “‘o castigo... fira mais a alma que o corpo’’ ( p. 21).

O suplfcio tinha uma fungao jurfdico-politica, e a sua ostentagdo destinava-se a
demonstrar e a reativar o poder do soberano. Porém, a populagdo que assistia aos
rituais nem sempre reagia da forma esperada, chegando a gerar mais violéncia, causan-
do problemas politicos. Além disso, a era moderna trouxe um desenvolvimento eco-
ndmico consideravel, grande crescimento demografico e multiplicagdo de riquezas e
propriedades. Os delitos também se modificaram, diminuindo os crimes sangrentos e
multiplicando-se aqueles contra o patrimonio. A situa¢do social passou a exigir menos
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uma punigdo-vingangca e mais sangGes destinadas a controlar o comportamento dos
individuos. Houve entdo um ajustamento dos mecanismos de poder, descentralizan-
do-os das maos do rei para dissemina-los em diversas instancias de sociedade.

A 22 parte do livio — Punigdo — situa o século XVIII como o tempo dos
grandes ideblogos e reformadores penais. Esses multiplicaram e valorizaram as leis
relativas as relagdes de propriedade, empenhando-se em submeter as populagdes,
inclinadas aos pequenos delitos ( furtos, roubos, extorsdes ), a uma vigilancia estrita e
a um controle regular. Constituiu-se ‘‘uma nova economia e uma nova tecnologia do
poder de punir’’, baseadas na teoria geral do contrato ( p. 82 ). O cidad3o, ao infringir
as leis, rompe o pacto social e torna-se inimigo da sociedade. A agdo penal passou a
visar sobretudo a ndo repeti¢gdo dos delitos, ou melhor, a prevengdo das desordens,
modulando-se as penas no sentido de obter tais efeitos.

O século das Luzes elaborou um discurso, ‘‘uma receita geral para o exercicio
do poder sobre os homens: o espirito como superf(cie de inscrigdo para o poder,... a
submissao dos corpos pelo controle das idéias,... numa politica dos corpos bem mais
eficaz que a anatomia ritual dos suplicios” ( p. 93 ).

Os grandes juristas franceses criaram uma série de penas, as mais conformes
possiveis com a natureza dos delitos, para que funcionassem como sinal do castigo e
dissuadissem a pratica dos crimes. Era toda uma tecnologia da representacdo, objeti-
vando ligar a idéia do crime a idéia da pena. A pena de encarceramento é explicita-
mente criticada por esses reformadores, como incapaz de responder & especificida-

de dos crimes, inutil e dispendiosa a sociedade, além de deixar os condenados na
ociosidade e a mercé da arbitrariedade de seus guardides.

No entanto, foi a pena de encarceramento, como puni¢do para quase toda a
espécie de delitos, que, na pratica, espalhou-se pela Franga e estendeu-se por toda a
Europa com uma rapidez espantosa, no dizer de Foucault, como ““num passe de
magica’ (p. 104 ).

Sdo os motivos da répida implantagdo da pena de prisdo muito discutidos. A
explicagdo mais usual é a influéncia de grandes modelos de instituicdo punitiva, tendo
os flamengos como pioneiros, seguidos pelos ingleses e americanos. Essas prisdes-mo-
delo assemelhavam-se a fébricas, organizando as técnicas punitivas sobretudo em
torno do trabalho. A ociosidade era considerada a causa geral da maior parte dos
crimes, em consonancia com o momento historico, valorizando sobremodo o ““homo
oeconomicus’ ( p. 108).

As prisdes-modelo isolavam o individuo, acreditando que, somando ao traba-
lho oportunidades de soliddo para a meditagdo das exigéncias morais, reformariam o
indivi[duo em sua totalidade. Tornaram-se assim um observatério permanente do
comportamento dos individuos, e um laboratério de técnicas de corregao, funcionan-
do como ‘‘'um aparelho de saber”’ ( p. 112).

A prisdo propiciou a formag¢do de uma nova tecnologia do poder, através de
processos de treinamento do corpo: horérios, distribuicdo de movimentos, atividades
obrigatérias visando a criagdo de novos habitos de comportamento. Toda uma disci-
plina manipuladora dos indivfduos que ultrapassa — e muito — os muros da pris3o.

A Disciplina é o objeto de estudo da 32 parte da obra. O século XVII| aparece
como “‘o0 momento historico das disciplinas’, momento em que nasce uma arte sobre
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o corpo humano, cuja finalidade ndo é somente tornar os corpos submissos, mas
também Gteis. Forma-se uma polftica de coergGes que relaciona a obediéncia a utili-
dade, fazendo dos corpos, quanto mais submissos, mais produtivos e rentaveis.

Textos historicos mostram a disciplina como verdadeira pedagogia do detalhe,
ndo apenas nas escolas, mas também no quartel, nas fabricas e nos hospitais, Os corpos
sdo controlados até os Gltimos pormenores, seja no tocante ao emprego do tempo, a
sua localizagdo espacial, a sua inser¢do no conjunto de maneira a render sempre mais
e melhor.

Os exercicios disciplinares supGem um controle estrito. Multiplicam-se assim
as formas de vigilancia, institucionalizadas em todos os niveis, constituindo uma rede
de relagGes que se autofiscaliza, organizada ““como um poder multiplo, automatico e
anonimo” (p. 158 ).

Os sistemas disciplinares funcionam a base de certo mecanismo penal, punin-
do-se as faltas com uma série de penalidades variadas. Essas penalidades n3o visam 3
expiacdo da falta, nem exatamente a repressdo, mas sdo fundamentalmente corretivas,
objetivando, em Gltima anélise, a normalizagdo do funcionamento do organismo:
escola, exército, hospital, fabrica...

Foucault diz que, desde o século XVIII, aos poderes j4 existentes veio juntar-se
o poder da Norma. O Normal se estabelece como princfpio de coer¢do no ensino,
com a instauragdo de uma educacdo estandardizada e a criagdo das escolas normais’’
(p. 164 ).

A atencdo generalizada a norma torna-se atencéo individualizada aos que esca-
pam dos quadros regulares. No mesmo século XVI1II, a crianga, o doente, o louco e o
condenado tornam-se objeto de descri¢cdes individuais que funcionam como processo
de objetivacdo e sujeicdo. As técnicas de descrigdo e andlise, 0 exame, em todo o seu
rigor de minucia, poem em agdo ‘“‘relagdo de poder que permitem obter a construir
saber” ( p. 165). Essa tecnologia vai da pedagogia & psiquiatria, do diagnéstico médi-
co a selegdo de mao-de-obra, integrando os processos “‘que constituem o individuo
como efeito e objeto de poder, como efeito e objeto de saber” ( p. 171 ).

O aperfeicoamento dos mecanismos de vigilancia e controle propiciam as con-
dicGes necessdrias ao advento das democracias burguesas. Afirma Foucault que a
organizagdo jurfdico-politica de tipo representativo, fundamentada formalmente na
igualdade de direitos, tem como ‘‘subsolo” uma tecnologia de coergdo. ‘‘Se, de manei-
ra formal, o regime representativo permite que... a vontade de todos forme a instancia
fundamental da soberania, as disciplinas ddo, na base, garantia da submissdo das
forcas e dos corpos. (...) As “Luzes’” que descobriram as liberdades inventaram
também as disciplinas’’ ( p. 195 ).

Cabe a J. Bentham a inveng¢do do melhor esquema de vigilancia, com a figura
arquitetural do Panoptico: um modelo circular, onde todas as celas, individuais, sdo
constantemente iluminadas e vigiadas por uma torre central onde o guardido nunca é
visto. Tendo tal esquema arquitetural como base construfram-se, no infcio do século
XIX, hospitais, asilos, escolas, fabricas e prisGes.

A 42 parte do livro trata especificamente da prisdo, considerada a melhor
aparelhagem para tornar os indivfduos doceis e Gteis, através de um trabalho preciso
sobre os seus corpos. A Justica criminal a definiu como a punigdo por exceléncia, a
“’pena das sociedades civilizadas’’ ( p. 207 ).
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As sociedades assim chamadas fundamentam-se formalmente em dois valores
declarados bésicos: a liberdade e o trabalho. A prisdo atinge-os plenamente, privando
o criminoso da liberdade e obrigando-o ao trabalho.

Na sociedade industrial, a prisdo aparece como empresa destinada a transfor-
magdo dos indivfduos, utilizando para tanto trés grandes modelos de agdo. O 12 é o
esquema polftico-moral, com o isolamento do individuo em celas sempre vigiadas, e
submetido totalmente a hierarquia. O esquema econdmico da for¢a aplicada a um
trabalho obrigatério intenta mudar o prisioneiro violento, agitado e irrefletido num
operério produtivo e docil. Finalmente, aplica o modelo técnico-médico da cura e da
normalizagdo, com a influéncia crescente dos terapeutas na modulagdo das penas.

Ao aplicar a pena de prisdo, a Justica pune um delito. Na fase da execugdo da
pena, porém, o objeto ndo é mais o delito e sim o delinqliente. Para a sua transforma-
¢do aplicam-se todas as tecnologias coercitivas do comportamento, cria-se um novo
saber: a ciéncia penitenciaria.

No entanto ha mais de século e meio, “'a prisdo leva de novo, quase fatalmente,
diante dos tribunais aqueles que lhe foram confiados” ( p. 226 ). E o movimento para
reformar as prisdes, por extraordinario que pare¢a, € mais ou menos contemporaneo a
prépria prisdo. No decorrer de sua historia, sempre se procurou reforma-la como uma
de suas condi¢cdes de funcionamento, ndo faltando projetos e literatura a esse respei-
to.

Diante de tal quadro, Foucault inverte o questionamento: o fracasso da
prisdo talvez tenha certa fun¢do social. Ou melhor, é possivel que a prisdo, e os
castigos em geral, ndo se destinem realmente a suprimir os delitos, mas fazé-los de
alguma forma servir aos detentores do poder.

H4 que se inverter a construcdo ideolbgica da lei como a lei universal, igual para
todos; da Justica representando a sociedade inteira contra um individuo rebelde; do
aparelho penal com funcdo de suprimir as infragoes. Pode-se ver a lei a servico dos
interesses de uma classe social, o Tribunal como a representacdo desta classe, as
penalidades como ‘“uma maneira de gerir as ilegalidades, de riscar limites de toleran-
cia, de dar terreno a alguns, fazer pressdo sobre outros’... A prisdo, em tal perspec-
tiva, cumpre a fungdo, pois “ndo é s6 a propria lei ou a maneira de aplicé-la que ser-
vem ao interesse de uma classe... ( mas )... toda a gestdo diferencial mecanismos e
dominagdo’ ( p. 240 ).

O autor mostra como, na passagem do século XV Il ao XIX, os novos cédigos
penais surgem na Europa para controlar a dimens3o polftica dos movimentos popula-
res. Esse controle atinge tanto as lutas operdarias, contra o regime de exploragdo legal
do trabalho, como o das agitagdes camponesas, contra o novo regime de propriedade
da terra.

Nesse mesmo quadro é apresentado o desenvolvimento do aparelho policial,
contando com a caug¢do da Justiga, para distinguir as ilegalidades, marcando e organi-
zando a delingliéncia num meio fechado, permitindo ‘‘deixar na sombra as ilegalida-
des que se quer ou se deve tolerar ( p. 243 ). A delingliéncia passou a ser quase
caracterfstica das classes pobres ou miseraveis, sob constante controle policial, politi-
camente sem perigo e economicamente insignificante. A delinqiéncia, ilegalidade
dominada, é um agente para a ilegalidade dos grupos dominantes’ ( p. 246 ).
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A utilizagdo da delinqiiéncia, direta ou indiretamente, é exposta nos Gltimos
capftulos do livro e explica a imobilidade da institui¢do carceraria em face das inGme-
ras tentativas de reforma. O autor diz também que sua utilidade vem diminuindo no
século XX, gragcas ao crescimento das redes disciplinares que vao constituindo a atual
sociedade normalizadora.

Para a construgdo desse tipo de sociedade contribuem decisivamente as cién-
cias humanas, “essas ciéncias com que nossa humanidade se encanta” (p. 198 ). A
elas transferem-se cada vez mais as fungGes judiciarias; educadores e terapeutas ndo
deixam de ser jufzes da normalidade. Cada qual, em sua area espec(fica, submete o
corpo humano, os gestos, os comportamentos, as aptiddes, os desempenhos, partici-
pando dos poderes de controle e san¢do sociais.

De acordo com Foucault, embora a orientacdo pedagdgica corrija os rigores da
escola, a psicologia, a psiquiatria, cuidem de retificar os efeitos da disciplina familiar
ou da organizag¢do do trabalho, ndo deixam de ser técnicas que mandam os individuos
de uma instancia disciplinar a outra, e reproduzem o esquema de poder-saber proprio
a toda disciplina. Assim permanecem corpos e forgas submetidos por maltiplos dispo-
sitivos de “encarceramento”, nessa humanidade “efeito e instrumento de complexas
relagGes de poder”. ( p. 269 ).

Maria Soares de Camargo

Assistente Social. Professora da PUCC. Mes-
tranda em Filosofia Social na PUCC.

JANNUZZI, Gilberta Martino
Confronto Pedagogico: Paulo Freire e Mobral
Sdo Paulo, Cortez & Moraes, 1979, 111 p.

No presente trabalho, a autora faz o estudo e analise da pedagogia proposta
por Paulo Freire e aquela implicita no Mobral, numa tentativa de demonstrar que s3o
distintas, ditadas por concep¢do de Homem e por uma visdo do mundo diferentes, e
isto leva a ter posturas divergentes frente a educacdo e as suas finalidades. Embora
ambas as pedagogias usem a técnica analftico-sintética para a alfabetizagcdo, ndo de-
vem ser confundidas, pois este aspecto é apenas um detalhe no contexto geral.

A professora Gilberta comega seu trabalho estudando o conceito e a finalidade
da educacédo expressa nas duas pedagogias; a seguir, faz uma apresentagio do método
e das técnicas de alfabetizagdo, com base nas obras de Paulo Freire e nos documentos
do Mobral.

Paulo Freire parte do pressuposto de que todos os homens s3o seres ontologi-
camente iguais, finitos e inacabados. O homem é um ser histérico, situado no espago
e no tempo. E um ser condicionado por situagSes, mas passivel de mudangas e
transformacGes. Estas mudangas se fazem a medida que o homem se distancia da
realidade, objetivando-a, refletindo e sendo capaz de crftica sobre ela. Para Paulo
Freire, isto s6 é possfvel através de uma educagdo ativa e dialégica. A educagdo é
entendida, por ele, como conscientizagdo, conhecimento. Conhecer é entrar em con-
tato com o mundo, é atuar nele. Educagdo ¢ uma préxis social, ndo uma busca passiva
de conhecimentos. E uma dindmica onde educadores e educandos assumem uma
mesma postura a procura da melhor resposta para os problemas da realidade onde
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vivem. A educa¢do é o momento de reflexdo da realidade, e onde se organiza um
projeto de agdo, que se converterd em agao efetiva sobre a realidade.

Classifica o seu método como um método eclético e dialogal. E eclético na
medida em que utiliza os processos mentais de andlise e sfntese, e problematizacdo
das situagBes existenciais durante o processo de alfabetizagdo. E dialdgico, pois o
di4logo se faz presente durante o processo de alfabetizagdo. Segundo Paulo Freire, o
didlogo é um encontro horizontal onde todos se comunicam sem hierarquizagdo de
papéis. O educador tem como papel apenas ajudar a percepgdo critica da realidade. A
preparagdo do material para a alfabetizagdo é feita através de uma equipe de professo-
res e de elementos da comunidade. A captacdo da linguagem do povo, na sua exten-
s3o semantica, é o primeiro passo. A técnica de alfabetizagdo se faz segundo um
processo, com varias etapas.

O aprendizado se faz através de vocabuldrios do meio em que os alfabetizandos
vivem. Sdo palavras que exprimem seus modos de ver o mundo e as situagoes existen-
ciais mais significativas para o aluno. Nos grupos, hd o confronto das diferentes
maneiras de perceber o mundo e, deste confronto, surgem novas idéias e realidades.
Assim se concretiza a proposta pedagbgica de Paulo Freire: a educagdo como cons-
cientizacdo, que é o desvelamento da realidade, sua transformagdo através dos ho-
mens.

Segundo os documentos do Mobral, a educagdo é... “processo que auxilia o
homem a explicitar suas capacidades, desenvolvendo-se como pessoa que se relaciona
com os outros e com o meio, adquirindo condigGes de assumir sua responsabilidade
como agente e seu direito como beneficidrio do desenvolvimento econdmico social e
cultural”.

A informagdo, portanto, tem, aqui, um papel muito importante na medida em
que aumenta as possibilidades de integrar o aluno no meio, e permitir-lhe o ingresso
no grupo dos beneficiarios do desenvolvimento econdmico. Os principios metodol6gi-
cos do Mobral sdo funcionalidade e aceleragdo. Funcionalidade consiste na prepara-
¢do do aluno para desempenhar uma fungdo na sociedade, e assim garantir o ingresso
mais veloz na produ¢do do desenvolvimento e na participagdo dos beneficios deste.
Dentro deste contexto, a educagdo estd orientada segundo a linha do desenvolvi-
mento econdmico.

As técnicas utilizadas sdo as de analises e sinteses, que fazem com que o aluno
aprenda o significado considerado adequado as palavras. O vocabulério utilizado foi
escolhido segundo o critério de que sdo palavras que exprimem as necessidades basi-
cas do homem, e, portanto, as mesmas para o Mobral do Brasil inteiro. O material
didatico é preparado por uma equipe central para ser usado em todo territério nacio-
nal. Técnicas de grupo sdo utilizadas durante o processo de alfabetizacdo, a fim de
facilitarem a integragdo didéatica e ndo dialbgica. Alfabelizadores e alfabetizandos se-
guem prescrigdes, prefixadas pela coordenadoria central. Temos, aqui, uma situagdo

onde a verticalidade do método é inquestionavel.

O processo de alfabetizagdo tem como finalidade o aprendizado da leitura e da
escrita, com o intuito de promover o ingresso do individuo de forma funcional e
acelerada, no grupo dos que participam do desenvolvimento, e fornecer condi¢Ges de
realizar mudangas através da a¢do social dentro dos moldes politicos vigentes.
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Do confronto destas pedagogias podemos concluir que enquanto Paulo Freire
concebe a educagdo como atividade de pensar e agir, como processo permanente de
reflexdo e mudangas, para o Mobral a educagcdo é um investimento prescrito pelas
necessidades do mercado de trabalho e pelo modelo s6cio-econdmico. Quanto a
metodologia, temos que em Paulo Freire € um movimento horizontal, dialégico,
promovendo superagdo da hierarquia elite-povo. O Mobral propée um método anti-
dial6gico, partindo de objetivos prefixados, e revelando uma verticalidade inegével.

A técnica analftica-sintética se mostra semelhante nas duas propostas pedag6gi-
cas apenas quanto a operagGes mentais de anélise e sintese. Devido a dialogicidade de
um e antidialogicidade do outro método, a anélise e a sfntese tém, ambos, objetivos e
graus diferentes de adentramento da realidade. Nas duas pedagogias o método e as
técnicas sdo decorrentes de concepgao de homem e de mundo diferentes. Sdo propo-
sicOes baseadas em posturas tebricas diferentes.

Este trabalho foi feito com base numa bibliografia extensa, escolhida de ma-
neira que permita confronto e critica fundamentados sobre estas duas pedagogias.
Para nos, € gratificante ter oportunidade de entrar em contato com um trabalho deste
nivel, revelador de preocupagdes com confrontos e buscas de verdades esclarecedoras
para um assunto tdo pouco debatido e questionado em profundidade, como o proble-
ma da educagdo no Brasil. Esta obra se faz tdo importante ndo s6 pelo confronto
entre estas duas pedagogias, mas, principalmente, por nos levar a uma reflexdo a
respeito do sistema educacional do nosso pafs. A filosofia subjacente ao Mobral,
parece ser a mesma de todo o nosso sistema educacional. Se fizermos um retrospecto
historico até o tempo dos jesuitas, temos que, em principio, pouca coisa se modificou
na forma de encarar a educagao. O ensino, na época da coldnia, era completamente
alheio a realidade e ndo contribufa para modificagGes estruturais na vida social e
econdmica do Brasil naquela época. A instru¢gdo em si ndo representava muito na
construgdo da sociedade. Era uma educa¢do académica, aristocratica. Aos poucos a
classe dirigente foi tomando consciéncia do poder dessa educagdo na formagdo de
seus representantes politicos, e dela se apossou. Durante o século XX observa-se que a
instituicdo educacional no Brasil foi-se caracterizando por um processo de conten¢ao
e liberagdo. Oferece o ensino obrigat6rio e gratuito — 12 grau, cursos supleti-
vos — com fungdo de alfabetizar grandes massas e com objetivo de criar mao-de-obra
especializada para satisfazer o mercado de trabalho. A educagdo de 22 e 32 graus fica
aberta para as camadas médias e para a classe dominante, o que revela convergir a
polftica educacional a uma mesma e Unica meta: reprodugdo das classes sociais e das
relagGes de dominag3o. '

A expansdo do ensino se d4 de forma deficiente, tanto quantitativamente,
como em seu aspecto estrutural. O nimero de escolas é insuficiente, suas caracterf(sti-
cas ndo correspondem as reais necessidades do momento, havendo desequilfbrio entre
as necessidades reais do desenvolvimento, demanda social e a oferta de ensino. Surge,
também, uma oposi¢cdo entre a teoria e a pratica na educagdo, revelando seus vinculos
com a estrutura de classes sociais. As sociedades capitalistas se caracterizam pela
polarizagdo de classes que mantém, entre si, relagdo de oposi¢do: o trabalhador e os
meios de produgdo. Isto se reproduz na escola, através da divisdo do trabalho intelec-
tual do manual, onde o pélo intelectual tem fungdo de inculcar a ideologia dominan-
te, que reflete os interesses da classe dominante.
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Temos, portanto, que a educacdo é uma instituicdo prescrita pelo modelo
sécio-econdmico, onde uma elite determina as metas a serem atingidas, com o objeti-
vo de manter sua dominagao vertical.

Como educadores temos que nos apropriar dessa visdo dos homens como seres
ontologicamente iguais e tentarmos promover uma sociedade mais aberta, com mobi-
lidade, possibilitando que todos os homens tenham efetivas condi¢cdes de ocupar sau
lugar social, com base em suas capacidades e opgGes.

Dentro do nosso ponto de vista, a autora, ndo s6 cumpriu de maneira elogiével
sua proposta de trabalho, como também nos permite, com suas profundas andlises e
questionamentos, ir além de suas colocagdes e abordagens, alertando-nos quanto a
necessidade de estarmos mais atentos e crfticos em nossa fun¢do de educadores.

A autora Gilberta Jannuzzi é professora da Faculdade de Educagdo da Uni-
camp, e mestra em Filosofia da Educagdo pela PUC de S3o Paulo, sendo esta obra por
nos analisada, sua dissertagdo de mestrado, agora posta ao alcance de todos com esta
publicacdo.

Maria Adélia Jorge Mac Fadden
Aluna do Mestrado em Psicologia da PUCC;
Psicologa.

MANNONI, Maud e outros.

Educagdo Impossivel, Rio de Janeiro
Livraria Francisco Alves Editora 1977;
trad. Alvaro Cabral, 320 pp.

O tema deste livro gira em torno da experiéncia realizada por Maud Mannoni e
seus colaboradores na Escola Experimental de Bonneuilsur-Marne, na Franga. Segun-
do a propria autora, esta experiéncia é o envolvimento numa pratica que ela se
esforga para traduzir em formulagGes tedricas. A experiéncia de Bonneuil reata outra
iniciada pela autora em 1940, no contexto de uma época de violéncia, com seres
chamados anormais, pervertidos ou loucos, para os quais ela recebeu uma autorizagdo
de leva-los para fora dos hospitais e aloja-los em locais “‘desabitados’’. A experiéncia
atual se dad em relagdo a criancas e adolescentes chamados de psicdticos, débeis ou
desajustados, presos pela violéncia da segregagdo institucional, tanto hospitalar como
educacional e mesmo familiar.

No fnterim destas duas experiéncias a produc¢do da autora inclui trés livros:

L’Enfant Arriéré et Sa mére! em que a idéia central é extraida da experiéncia
psicanalltica a qual denuncia que no desejo de se tratar o sintoma, recusa-se o pacien-
te. Ela desenvolve, nesse livro, um questionamento da debilidade mental e da psicose,
ndo negando-as, mas interrogando a forma como se procede sua abordagem técnica na
sociedade atual e, como se agravam estes estados, ao ponto de converté-los em aliena-
¢do. Segundo a autora, uma doen¢a por mais organica que seja, pode assumir no
outro uma fungdo e ver-se investida de um “‘status’’ que sera a causa de uma situagao
suplementar do deficiente. E desta maneira que se pode gerar uma situacdo em que 0s
pais, educadores, médicos, longe de procurarem entender a crianga como sujeito
dotado de desejos proprios, integram-na como objeto de cuidados nos diversos siste-
mas de recuperagdo, “privando-a’’ de toda forma de expressdo verbal, de todo direito
a palavra.
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Em L’Enfant, Sa Maladie et les Autresz, a autora denuncia a influéncia da
ideologia médica na assisténcia aos menores.

Le Psychiatre, Son Fou et la Psychamlyso3 integra os problemas levantados
nos dois livros anteriores envolvendo-os num debate mais geral sobre as institui¢Ges, a
psiquiatria e a psicanélise.

No desenvolvimento destes trés livros, M. Mannoni sublinha que a psicanélise
longe de subverter a psiquiatria, é recuperada por ela como técnica de complementa-
¢do e que a psicandlise institucionalizada serve de aval a prépria ordem institucional e
participa na sua conservagao, traindo assim sua prépria vocagdo.

Por outro lado, denuncia o perigo que representam as medidas apressadamente
tomadas pela administragdo ao se anteciparem ao progresso de conhecimentos reais, e
a freqliéncia com que os médicos manifestam uma atitude idéntica a dos administra-
dores da loucura, atitude corroborada pelo monopélio administrativo da “‘assistén-
cia”, fazendo do médico o fiador da manutengéo das instituicdes.

Segundo a autora, “nada podera ser empreendido no domfnio da psiquiatria e
do ensino se ndo se comegar por uma contestagdo do monop6lio médico, pedagbgico
e administrativo ( monopélio de diplomas, e da administragdo da assisténcia ), fonte
de todos os abusos do poder”’.

E dentro destas referéncias que M. Mannoni cria a Escola Experimental de
Bonneuil-sur-Marne, segundo ela um lugar de vida para as crian¢as consideradas desa-
justadas, onde ndo se pratica a psicandlise mas tudo o que af se faz, baseia-se rigorosa-
mente nela e a ela ndo se recorre como técnica de ajustamento, mas como subversiao
de um saber e de uma préxis.

Para M. Mannoni, a experiéncia em Bonneuil ndo teve nada de limitadora, e o
interesse da pesquisa residia no fato de que, a partir dela, puderam equacionar os
verdadeiros problemas, como o da a-escolaridade, do trabalho manual fora da escola,
e questionar as estruturas administrativas tradicionais para as quais a multiplicagdo de
lugares de vida como esse causaria inevitavelmente um problema polftico, ou seja, o
dos monop6lios educacionais, médicos etc.

Como experiéncia anti-segregativa, a escola de Bonneuil aboliu a concepgdo
tradicional de equipe médico-pedagobgica, aniquilando as fungdes de psicdlogo admi-
nistrador-de-testes e de analistas institucionais e, até mesmo, a de professor.

Foi através destes questionamentos e ndo querendo submeter as criangas as
normas impostas pela administragdo escolar, médica etc. que Bonneuil se viu num
impasse com os 6rgdos governamentais, tais como o do trabalho e da previdéncia
social que lhe negaram a possibilidade de trabalho em locais fora da escola e de
verbas.

A 12 parte do livro, intitulada ““Uma educagdo pervertida”, aborda os proble-
mas de autoridade apresentados aos professores e médicos no século XIX e a origem
da tomada de poder ideol6gico pelas instituicdes escolar e médicas decididas a realizar
uma ““missdo civilizadora” que, ao ver da autora, ndo passa de uma ‘‘missdo coloniza-
dora”.

Na 22 parte, desenvolve a autora o tema da “Instituicdo estourada’. A estrutu-
ra de qualquer instituicdo tem por fun¢do a conserva¢do da heranga recebida e na
incapacidade de se libertar do peso de uma rotina administrativa cria-se uma situagdo
que impossibilita toda dialética. M. Mannoni introduz na escola de Bonneuil a nogdo
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de “‘estouro da instituicdo’’ que é o desenvolvimento da fung¢do ocupada por uma
crianga junto dos outros, desta maneira instaura-se uma dialética a partir das cesuras
introduzidas no discurso coletivo.

Nesta segunda parte estdo inseridos excertos de gravagGes que se deram em
diversos lugares ou diferentes reunides com criangas, adultos e convidados.

Na 32 parte Mannoni discorre sobre a incompatibilidade da préatica por ela
proposta com certa concepgao do saber.

Para a autora, a descoberta da infancia excepcional cobre uma préatica que, por
intermédio do diagnéstico precoce, faz da crianga doente a verdadeira fiadora da
instituigdo. Nestas instituicOes, o saber tedrico reaparece sob tragos de um poder
administrativo, sendo que o paradoxo do saber tedrico reside no modo como ¢ ele
usado, como disfarce para obliterar a verdade de uma experiéncia, ou como instrumen-
to para se orientar mais comodamente, numa pesquisa na qual ele mesmo se encontra
implicado.

A 42 parte reGine trés textos de colaboradores de M. Mannoni em Bonneuil,
relatando suas proprias experiéncias em contato com as criangas e, uma de suas
conclusGes, é a de que os adultos s6 podem ensinar as criangas a aceitarem seu
proprio status de prisioneiros, e para que as coisas se passem de outra maneira, é
preciso se faga da crianca a sua propria educadora.

A 52 parte contém uma entrevista da autora com uma economista que de-
monstra a incompatibilidade radical entre o funcionamento de Bonneuil, segundo
seus critérios, e a sua homologagdo pela Previdéncia Social. Anexo a 42 parte, esta
uma série de documentos comprovando as dificuldades encontradas pela Escola de
Bonneuil em relagdo as administragdes governamentais.

Mesmo acontecendo em outro contexto cultural, a experiéncia de Bonneuil
nos faz refletir sobre a situagdo das nossas instituicGes e da sua administragdo pelo
poder governamental.

Educagdo Impossivel é um texto recomendével a quem se interessa pelo pro-
blema educacional, principalmente quando envolve as criangas chamadas desajusta-
das.

Oscar Rossin Sobrinho
Psicélogo Clinico. Mestrando em Psicologia
Clfnica na PUCC.

NIDELCOFF, Maria Teresa

UMA ESCOLA PARA O POVO
Traducdo de Jodo Silvério Trevisan
Sdo Paulo, Brasiliense, 1979, 104 pp.

Esta obra é destinada aos educadores, de modo geral mas, principalmente, aos
professores que atuam na periferia das grandes cidades ou em zonas atrasadas, visando
leva-los a refletir sobre o papel que a atual Escola deve assumir como agente de
transformacgdo da realidade social vigente.

Segundo a autora, existem dois tipos de professores: o professor policial que,

inconscientemente ou ndo, constitui-se em guardido do regime social vigente, atuan-
do no sentido de incorporar os alunos a tal regime e adapté-los ao sistema de vida e
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aos valores que a sociedade propde; e o professor-povo que trabalha no sentido de
ajudar o povo a se descobrir, a se expressar e a se libertar, contribuindo para a criagdo
de homens novos e de uma sociedade mais justa e igualitéria.

No decorrer de toda a obra a educadora argentina mostra como estes dois tipos
de professores se posicionam em relagdo a ordem social estabelecida, os objetivos com
que trabalham, a forma como desenvolvem os contetdos, e enfoque dado a avaliagdo
e, finalmente, o tipo de relagdo que mantém com os pais de alunos.

No capftulo |, a autora partindo da premissa de que a Escola além de ndo
poder, por si sb, modificar a estrutura social, mostra como esta vem atuando no
sentido de confirmé-la e sustenta-la. Isto porque a crianga da classe social menos
favorecida quando entra em escola ja apresenta uma série de “deficits” em termos de
desenvolvimento fisico e intelectual, o que ndo lhe permite apresentar um rendimen-
to igual ao das criangas das classes socialmente mais privilegiadas. Além disso, as
experiéncias que a escola proporciona as criangas pobres e ricas sdo, qualitativamente,
bem diversas.

Portanto, uma mudanga profunda na Escola estd condicionada a profundas
mudangas sociais, politicas e econdmicas. Entretanto, o modo de agir dos professores,
compromissados com o povo, pode, a longo prazo, produzir as necessirias mudancas
sociais.

No capitulo Il, a autora caracteriza o professor-policial e o professor-povo
estabelecendo um confronto entre as atitudes que os dois tipos de professores assu-
mem quanto aos objetivos com que trabalham. O professor-policial tem por objetivo
cumprir o programa proposto impondo aos alunos os valores da classe dominante. J&
o professor-povo tem por objetivo central a liberagdo do povo agindo no sentido de
ajudar os alunos a descobrir e viver determinados valores, desenvolvendo neles o
espfrito critico, ajudando-os a descobrirem-se e a assumirem seu compromisso diante
da realidade, a serem livres e aprenderem a organizar-se COMo grupo.

Quanto aos conteddos, transmitidos pela escola, estes podem, segundo a auto-
ra, ou ajudar o aluno a entender a realidade e levantar problemas a partir dela ou
contribuir para a alienagdo dele em relagdo a ela. Geralmente, os contetidos transmiti-
dos pela escola valorizam a subcultura da classe média, obrigando a crianga da classe
baixa a se comportar e expressar de acordo com estes critérios culturais, o que a leva
a tentar imitar o estilo de vida da classe dominante, criando necessidades e aspirages
estranhas a propria classe e, o que é mais grave, negando ou impedindo o afloramento
de sua propria cultura. Além do mais, estes conteidos sdo tendenciosos pois, estdo
impregnados da ideologia da classe dominante o que leva o aluno a aceitar como
verdade inquestionavel, o que lé. Como se posicionam os dois tipos de professores
neste contexto, é o que a autora mostra no decorrer do capitulo l1l.

Observa-se, ainda, por parte dos professores uma supervalorizagdo do aspecto
didéatico ( elaboragdo de provas, escolha de técnicas, planificagdo ) no processo educa-
tivo, esquecendo que este deve ser norteado por objetivos que nascem de uma con-
cepc¢do de homem e de sociedade. Isto significa que todo o trabalho do professor deve
ser precedido da indagagdo: que homem e que sociedade queremos formar ? Pessoas
passivas, doceis e conformistas ou, pessoas independentes, questionadoras e compro-
missadas com seu proprio crescimento e o da sociedade ? Dependendo da op¢do que
se faca, seremos professores-policiais, guardides da ordem social ou, professores-povo,
empenhados em dar condigGes para que o aluno se conhega, veja a realidade com
olhos criticos, pois, s6 assim podera agir no sentido de modificar a si proprio e a
sociedade.
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Quanto a avaliagdo, tema do capitulo V, observa-se 0 mesmo problema. Os
professores, em geral, preocupam-se em adotar as mais modernas técnicas de avaliagdo
do rendimento escolar ndo se questionando sobre as causas reais que estdo por tras de
um baixo rendimento escolar. Além do mais tém a tendéncia de avaliar todos os
alunos segundo os mesmos critérios. O professor-policial ndo parcebe as rafzes sociais
do fracasso escolar, valorizando apenas o conhecimento e ndo o progresso do aluno
em relagdo a ele mesmo e, considerando a avaliagdo como fim do processo de aprendi-
zagem. Estas atitudes fazem com que o professor jogue a favor da ordem social
vigente, pois sendo ele o Unico responsédvel pela avaliagdo, além de nao permitir a
autocritica incute na crianga, socialmente menos favorecida, a convicgdo de sua baixa
capacidade de realizagdo, o que a leva a ter um baixo nivel de aspiragdo quanto as
ocupagdes profissionais. J4 o professor-povo valoriza a pessoa do aluno e ndo seu
intelecto, a autocritica responsavel e se preocupa em adequar suas exigéncias, em
termos de rendimento, a capacidade individual de cada aluno.

Concluindo sua anélise, no capitulo VI, a autora aborda a questdo do relacio-
namento entre professores e pais de alunos. Mostra ela como estas relagdes tém sido
marcadas pela incompreensdo, fruto da falta de identificagdo do professor com os
reais problemas e aspiragcdes do povo e de, freqientemente, colocar-se estes numa
posicdo de superioridade com relagdo aos pais. O professor-povo dialoga de igual para
igual com os pais com o objetivo de conhecer melhor seus alunos buscando juntos as
solugGes para os problemas. A relagdo entre professor e pais deve estar fundamentada
na idéia de que ndo existe divisdo entre trabalho manual e intelectual, que ambos sdo
importantes para o progresso da sociedade e para a realizacdo do homem. Enfim o
professor-povo participa das lutas da classe oprimida na conquista e estabelecimento
de uma sociedade mais justa e igualitaria e, portanto, mais humana.

A importancia da obra desta educadora argentina é de um valor imenso no
momento em que muitos educadores questionando a Escola e a educagdo que temos e
buscando novos rumos e significados para elas, encontram-se perdidos sem saber onde
estdo as causas da evidente ineficacia da Escola em assumir seu papel como um dos
agentes de transformagdo da sociedade.

A autora, nesta obra, desenvolvendo uma profunda andlise critica da Escolae
da atuagdo dos professores, enquanto educadores, permite a todas as pessoas preocu-
padas com estes problemas que vislumbrem uma nova opgdo em termos de educacdo
que seja mais coerente com as necessidades reais da sociedade atual marcada, princi-
palmente, nos pafses periféricos por um profundo desnivel entre classe dominante e
oprimida.

Partindo da contribui¢do de educadores defensores de uma educagéo libertado-
ra, como por exemplo, Paulo Freire, a autora ndo os copia ou os repete simplesmente
mas, sobretudo, operacionaliza criativamente suas principais idéias, o que permite ao
leitor perceber claramente todas as conotacSes de suas atitudes em relacdo a tarefa
pedagogica e a fazer uma opg¢do consciente em termos de a¢do educativa.

No decorrer de toda obra, a autora faz questdo de salientar que a postura que a
grande maioria dos professores adota e que o caracteriza como professor-policial ndo
é conscientemente assumida mas, fruto de uma formagdo alienante o que nos leva a
concluir que os cursos de formagdo de professores necessitam passar por uma profun-
da e total reformulagao.

Maria Helena de Barros Salek
Professora da PUCC. Pedagoga. Mestranda
em Filosofia da Educagdo na PUCC.
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