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Editorial
A FILOSOFIA NO BRASIL: DESAFIOS

Identificando-se com os desdobramentos de uma tradicdo colo-
nialista, o pensamento filosofico no Brasil deixou-se predominar com mui-
ta facilidade, pelos artificialismos do mundo académico, atrofiando sua
capacidade de colaborar na construcao da cultura de nosso pais. Restrita
aos conventos e seminarios, formalizada nos curriculos das Universidades e
pouco a vontade na dinamica da vida cultural de nossa sociedade, a filoso-
fia praticada entre nos esta passando por uma profunda crise. Ndo mais
uma crise por falta da presenca dos Ultimos modelos do pensamento es-
trangeiro, mas uma crise provocada pelo questionamento de sua proépria
significagdo e de seu papel no contexto socio-cultural brasileiro. De repen-
de, a maioria dos que estdo envolvidos com a filosofia, sem duvida ja
embrenhados no complexo emaranhado da vida e distantes do acalento das
academias, se poem a perguntar o que significa, assim, filosofar nesse con-
texto, qual a contribuicdo da filosofia e como se constitui uma filosofia
que possa participar dos debates surgidos da dindmica de nossa existéncia
social, econdmica, politica, educacional e cultural. E claro que esta ndo é
uma crise isolada da filosofia: é toda a consciéncia pedagdgica e politica
que esta em crise em decorréncia da elevacdao do nivel de percepcado da
inadequagao das condicOes concretas da existéncia do homem brasileiro as
exigéncias de uma vida mais humana. Nesta perspectiva, é todo o projeto
da nacdo brasileira que é questionado. E deste questionamento ndo poderia
mesmo escapar a filosofia, com seu discurso tao suscetivel de se identificar
com o discurso do poder e de se mistificar sob os lacos do pensamento
ideologico e suas artimanhas.

Acuada de fora, desprestigiada que é pela burocracia que admi-
nistra a cultura e a educacao no Brasil, ndo contando com raizes profundas
na tradi¢do cultural do pais e insegura de seu proprio valor, a filosofia
brasileira esta titubeante, ela hesita, ndo sabendo libertar-se das limitagGes
do universo académico e andar, com largos passos, no universo social,
cultural e politico que Ihe imp0e, assim, grandes desafios.

Mas a verdade é que ela vem revelando uma persistente vitali-
dade para enfrentar estes desafios. Sem davida, sua pratica é dilacerada por
muitas contradi¢cOes. Muitos insistem na solu¢do do comodismo, da conve-
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niéncia, do oportunismo, do artificialismo. Mas, em compensacdao, muitos
buscam caminhos novos, reconhecendo nos varios aspectos desta crise,
desafios e provocagOes para que se redobrem as esperancas e as lutas.

No Brasil de hoje, em todos os meios culturais, a filosofia vai
marcando sua presenca, esta tentando deixar os tragos de sua contribuicao
especifica, em todos os setores das atividades humanas.

Como anunciamos no numero anterior, o Departamento de
Filosofia da PUC de Campinas esta desenvolvendo uma pesquisa, de nivel
nacional, sobre a pratica da filosofia no Brasil. Gostariamos que ela viesse a
significar, com seus resultados, ndo s6 um sinal da vitalidade do trabalho
filosofico no Brasil ou o seu retrato fiel, mas sobretudo uma contribuicdo
significativa para o melhor conhecimento matuo daqueles que se dedicam
a filosofia, uma convocagao para a unido de todos, para o empreendimento
mais solidario de projetos coletivos que sejam eficazes na efetivacdo desta
desejada contribuicdo da filosofia para o debate nacional das questdes
fundamentais que nos concernem.

A filosofia brasileira enfrenta desafios sérios. Mas ndao pode
deixar de encara-los com firmeza. Ela é sabedoria, sem duvida, mas é
também testemunho profético: simultaneamente deniincia e antncio; criti-
ca rigorosa e proposta construtiva; disciplina logica e pedagogia politica.
Numa palavra, ela é radicalmente compromisso historico.

A REDACAO



O PAPEL DA FILOSOFIA NO BRASIL:
COMPROMISSOS E DESAFIOS ATUAIS.

Antonio Joaquim Severino

Pontificia Universidade Catolica de Campi-
nas.

A préatica da filosofia no Brasil de hoje tem-se encontrado
diante uma situacdo de acentuada crise. De repente ela se sente efetivamen-
te ameacada ja que estd perdendo ndo s6 o apoio do prestigio representado
por uma tradicdo inquestiondvel, mas também estd perdendo a garantia
que lhe era assegurada pela alianga com o sistema burocrético da educacdo
nacional. De repente ela se vé solta no tempo e no espa¢o, diante da
desconhecida tarefa de sobreviver por conta propria, de justificar sua pro-
pria presenca e de definir sua exata contribuicdo, dizendo a que veio.

Neste sentido, a filosofia no Brasil estd sendo questionada de
fora, institucionalmente. Numa sociedade dominada pela for¢a da positivi-
dade e da tecnocracia, ndo foi dificil aos burocratas do ensino questionar a
sua presenca. Na realidade nem precisavam alegar explicitamente o perigo
potencial que sua atuagdo poderia fazer correr para as instituigdes e seus
interesses eventualmente comprometidos: bastava alegar sua falta de con-
tribuicdo para o aumento da produtividade geral. Acontece que estando a
educacdo e o aparelho escolar brasileiro a servico de uma classe dominante
altamente elitizada, segura da permanéncia e solidez de seus privilégios,
ndo ha necessidade de explorar e desenvolver o potencial revoluciondrio da
educacgdo. Reconhecer a importancia da educagdo é uma postura incompa-
tivel com a postura elitistal. A elite ndo interessa a elevacdo do nivel de
consciéncia das massas e ao controlar o aparelho governamental e o apare-
Iho escolar, relegam a educagdo a um segundo plano. No caso especifico da
filosofia, esta irrelevancia pode ser garantida paradoxalmente pela sustenta-
¢do de uma pratica filosofica legitimadora da ideologia desta classe domi-
nante. Ndo se estd muito preocupado em saber o que é a filosofia e aquilo
do que ela é capaz no seio de uma cultura, mas desde que ela bajule os
valores proclamados pela ideologia oficial, ela serd aceita na corte do
principe como sdo aceitas todos os dulicos e todas as prostitutas disfarca-
das.

Mas, em nosso atual contexto histérico, até esta presenca epi-
dérmica da filosofia, ja ndo estd-se fazendo aceitavel pelo sistema. Seguro
de sua auto-suficiéncia, quer mais que simples fidelidade e subserviéncia
dos que o freqlientam para distribuir os benesses da corte: é preciso ainda
participar da produtividade geral.



Em decorréncia desta queda em desgraca, a filosofia se sente
ameagada pela desagregacdo institucional. Tiraram-lhe a presenca nos curri-
culos do 2° grau, criam-se curriculos de cursos superiores puramente técni-
cos, ameagam-lhe desativar seu ultimo reduto, o académico universitario,
fazem-lhe promessas cinicas de um futuro risonho, mas invidvel.

Mas o pior, é que ao sentir-se assim ameacada de perder o
emprego oficial, ela comecga a se dar conta de que nao estd preparada para
enfrentar uma situacdo desconhecida em que ndo contara mais com a
chancela do oficialismo. Percebeu que esta-se desagregando também pelo
interior: e esta € uma crise mais grave.

Mas este fim do parasitismo no corpo do sistema, estd trazendo
para a filosofia uma crise salutar. Ela esta sendo forcada a tomar a iniciati-
va de se criticar, de se questionar, de se perguntar a que veio e a que pre¢o
se pode avaliar sua contribuicdo no processo social de um pafs. Inclusive se
pde a perguntar o que fazer para renovar o seu pacto com os redutos do
oficialismo politico e académico.

O momento é, pois, oportuno para que, neste encontro, faca-
mos um esforco conjunto para ressaltar algumas exigéncias a serem repen-
sadas e meditadas, alguns compromissos a serem assumidos e alguns desa-
fios a serem enfrentados.

1. O pensamento filos6fico no Brasil deve desenvolver a sensi-
bilidade ao que é relevante para a comunidade brasileira quando da explici-
tacdo de sua problematica. Trata-se de superar toda forma de artificialismo
da temaética filosofica. A questdo do conteido da problematica filosofica,
como também da educacdo, é uma questdo a ser levada a sério: aqui,
pode-se até mesmo falar de uma ética do desempenho do trabalho filoso-
fico. Cumpre engajar a reflexao filoséfica na compreensdo e na explicita-
cdo de problemas reais, que efetivamente nos concernem, questoes funda-
mentais para a existéncia da comunidade. Ndo basta para justificar a filoso-
fia e rigor formal, a erudicdo, o virtuosismo intelectual ou a ilustracdo do
tratamento: é preciso abordar questGes realmente relevantes para o existir
humano, tal qual se concretiza e se historiciza no contexto atual da realida-
de brasileira.

Ao filosofar brasileiro cumpre recuperar a relevancia de que se
deve ocupar todo pensamento filos6fico. Preocupar-se com problemas rele-
vantes é um traco tipico de toda a auténtica tradicao filos6fica; muitas
vezes, tem-se a impressdo contrdria por que insistimos em desenraizar os
filbsofos de seu contexto historico, em purificar e destilar seu pensamen-

2 7 . . - " . -
to“. E por isso que a filosofia académica caiu no formalismo vazio, perdeu
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conteldo, transformando seu ensino em pura repeticdo enfadonha e assép-
tica. Rompeu seus vinculos, seu cordao umbilical com a circunstdncia
historica e social, ndo consegue sair da caverna filosofica universitaria>.
Trata-se de uma filosofia do sujeito desencarnado, pretensamente a-histori-
co. Situagdo esta bem protegida pela burocracia academicista e acalentada
pelo oficialismo dos aparelhos governamentais, acaba satisfazendo e aco-
modando, paradoxalmente, os educadores-fildsofos, comprometendo in-
trinsecamente o seu trabalho pedagdgico e também a sua validade filoso-
fica.

2. Para situar-se no ambito de uma problemdtica relevante, a
filosofia brasileira deverd retornar a atualidade, ou seja, recolocar sua tema-
tica na verdadeira temporalidade. Impde-se-lhe superar o historicismo e o
modismo presentista que levam, necessariamente, ao escolasticismo. O filo-
sofar de um povo ou de um individuo ndo paira sobre o tempo. A filosofia
tem de aceitar sua historicidade. S6 conseguira submeter o tempo, subme-
tendo-se a ele.

E nesta perspectiva que se deve explicitar com atengdo e cuida-
do o sentido de histéria da filosofia e sua relagdo com um filosofar atual.
Filosofar ndo é retomar, dissecar e eventualmente ornamentar, teses defen-
didas por pensadores classicos. A riqueza da contribuicdo da abordagem da
historia da filosofia estd justamente na fecundidade de um didlogo estabe-
lecido ao nivel de uma problematica propria de um passado discutida por
um pensador que a ela se tornara, entdo, mais sensivel. E esta atitude de
enfrentamento e de resposta que permanece vélida e ndo o arranjo final do
sistema.

O culto do autor classico por si s6 ndo se justifica nem a
exigéncia de filiacdo a uma escola filosofica do passado, é uma exigéncia
propriamente filos6fica. Nao se nega a importancia pedagogica das escolas
classicas mas a pedagogia dos acontecimentos histéricos é ainda mais neces-
saria na formacgdo do pensador. A erudicdo historica é necessdria mas exa-
tamente na medida em que se transformar em ponto de partida para sua
propria superacdo. Filosofar é também negar as filosofias, é recusar o
tradicionalismo. Nossas relevancias sdo necessariamente atuais.

3. Outra exigéncia para o filosofar brasileiro redefinir-se em
termos de relevancia temdtica, € a reconquista da sua regionalidade, de seu
espaco social. Além de recuperar o seu tempo histérico, cabe-lhe ainda
recuperar seu espaco—social“. A filosofia brasileira deve voltar do exilio no
qual se colocou sem ultrapassar as fronteiras geograficas do pais. Alcancara
a universidade a que aspira a partir da particularidade de sua circunstan-
cia e ndo forgando o seu reconhecimento ao concorrer com os pensadores
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estrangeiros, assumindo seus Gltimos produtos, numa voragem consumi-
dora, num desvairado comércio de importagdo de idéias.

Trata-se de recusar o estrangeirismo, o alienismo, o modernis-
mo de Gltima hora, sem cair, naturalmente na xenofobia e num nacionalis-
mo ufanista e ingénuo. Nas relagGes do pensamento brasileiro com o pensa-
mento estrangeiro, devem prevalecer exigéncias analogas as formuladas no
relacionamento com a filosofia do passado. O que deve vingar é o didlogo,
é o intercdmbio mas nunca a transposicao erudita e auto-suficiente. Didlo-
go e intercambio se viabilizam em funcdo de preocupacgdes que perturbam
a humanidade, em determinado segmento do tempo historico e determi-
nado local do espaco social ocupado. O mais é falso universalismo, conse-
guido ao preco da formalizagao do pensamento vivo e da sua conseqliente
esterilizagdo.

Esta exigéncia da insercao da problemadtica filoséfica no con-
creto da situagdo impde ao filosofo nacional, por assim dizer, a sua setori-
zagdo, ou seja, que volte a atencdo para os varios aspectos pelos quais a
problematica brasileira se manifesta. E infeliz a expressdo “filosofia pura”,
pela conotagdo de que caberia a filosofia cuidar de problemas que lhe
seriam especificos, ignorando os outros problemas a serem tratados pelas
ciéncias. Neste sentido, a filosofia ndo pode ser pura mais aplicada: ela sera
de pleno direito, filosofia politica, filosofia social, filosofia da educacdo,
da cultura, da ciéncia etc., pois é enquanto politica, social, educacional,
cultural, cientifica etc. que a problemadtica existencial brasileira se manifes-
ta. E este é o lugar natural da filosofia.

4. Ao filosofar brasileiro cabe-lhe o desafio de realizar a inter-
disciplinaridade, superar o solipsismo filoséfico, sua postura de aristocratis-
mo e seu artificialismo. Ndo é possivel tratar do relevante, do atual e do
imediato, sem recorrer a contribuicdo das ciéncias, de modo particular, das
ciéncias humanas, e das demais atividades do espirito, vigentes entre nos. E
hora de rever a implicita posicdo de acordo com a qual o filosofar consti-
tuiria uma atitude privilegiada, auto-suficiente e superior as demais ativida-
des dos homens. A filosofia é uma pratica como as demais, tdo enraizada
nas circunstancias como elas, igualmente devedora dos vérios determinis-
mos. A diferenca é que seu orgulho, seu autoconceito muito elevado,
impediu-lhe a humildade da autocritica e a busca de um ritmo de pulsacdo
mais real.

Por maiores cautelas que deve tomar a filosofia contra a ten-
déncia cientificista que ronda todo o empreendimento cientifico entre nos,
nada justifica a atitude de isolamento por parte dos filésofos nacionais em
relacdo as ciéncias. E que, afinal, as nossas relevancias estdo sendo objetiva-
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mente pesquisadas e delineadas pelas ciéncias, num trabalho que estd indo
num crescendo animador. As ciéncias humanas, sem passado a que se ater,
se libertaram mais cedo de suas matrizes metropolitanas e estdo partindo
rumo a conquista efetiva da fenomenalidade da temadtica brasileira. E a
filosofia no Brasil, para ser auténtica, ndo podera desvincular o seu traba-
lho das conquistas destas ciéncias humanas. A compreensdo do homem
brasileiro, individuo, grupo ou comunidade, a explicitagdo das estruturas
fundamentais das condigGes de sua existéncia, objetivo Gltimo da filosofia,
ndo poderdo ser alcangadas por ela, se ignorada for a contribuicdo destas
ciéncias.

Rompido o isolamento, instaurada a colaboracao, inicia-se a
real experiéncia da interdisciplinaridade. Interdisciplinaridade que ndo de-
ve realizar-se apenas no plano de uma epistemologia da abordagem do
sujeito humano, mas igualmente na constituicdo de uma antropologia con-
creta®.

5. Por outro lado, o filosofar brasileiro precisa integrar o agir.
Ndo pode mais permanecer na pura contemplacdo, especulativa e obsen-
teista, Seu distanciamento do vivido, a prudéncia contra o ativismo ndo
podem custar-lhe a contribuicdo eficaz para a reorientacdo da historica e
para a elaboracdo de um projeto coletivo para a sociedade brasileira. A
filosofia, para nds, brasileiros, deve construir uma coeréncia entre pensa-
mento e acdo. Afinal, a existéncia humana so se revela a consciéncia filosé-
fica j& como plena atividade. Os problemas reais s6 se manifestam no
emaranhado da acdo. E a acdo que provoca a reflexdo, e a filosofia é
fundamentalmente reflexdo®. O ideologismo facil espreita o trabalho da
filosofia. Mas isto ndo é argumento vélido para se evitar o compromisso do
pensamento filos6fico com a acdo em todos os seus desdobramentos. O
Brasil necessita de um novo projeto histérico e, para elabora-lo, a filosofia
brasileira ndo podera deixar de dar a sua contribuicao.

Integrar o agir como ? Assumindo-o como tema de sua refle-
xdo, ousando adiantar propostas alternativas, discutindo suas conseqiién-
cias e suas condicOes nas situacdes as mais concretas, pleiteando a partici-
pacdo nos acontecimentos reais que envolvem a comunidade, avancando
utopias, cobrando os compromissos assumidos, levando a sério a pratica
politica, a pratica social, a pratica educacional e todas as praticas da comu-
nidade, elaborando linhas de acdo.

O que ndo é concebivel e aceitavel para a filosofia brasileira e o
que, afinal de contas, tem significado a sua propria irrelevancia, é este
dualismo entre teoria e prética, entre acdo e reflexdo, entre pensar e agir.
Isto tem levado a pratica filosofica para os estéreis gabinetes e causado a
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acomodacdo dos filésofos que se transformam assim em técnicos, deixando
de ser politicos educadores. E preciso enraizar a reflexdo na préaxis e nutrir
a praxis pela reflexdo’.

6. Outro desafio lancado ao filosofar brasileiro é a vigilancia
em relacdo ao exercicio da autocritica. Tem de recusar todas as formas de
dogmatismos, sobretudo o de seu método e o de suas verdades. Deve
aprender a conviver com a relatividade de seu discurso. Ele ndo é portador
de verdades absolutas porque os acontecimentos, sobre os quais legislam
estas verdades, sdo sinuosos em sua historicidade. Ademais o espirito é
contingente.

A exigéncia da disponibilidade do pensador para uma atenta e
continua revisdo de seu proprio pensamento, enquanto contetido interpre-
tativo de manifestagGes da realidade histérico-social em que vive, nao é
apenas uma espécie de moderagdo que se pede ao filésofo. E mesmo uma
exigéncia técnica que assegurard ao pensamento novas aberturas para sua
superacao e crescimento. Caso contrario, o dogmatismo se instala e mata a
vida do pensamento e sua fecundidade.

7. A exigéncia da autocritica se acresce a necessidade do espi-
rito critico em geral. Ao fil6sofo cumpre adquirir a capacidade e a compe-
téncia da critica, saber manter-se suficientemente distanciado de seus alia-
dos, na ordem do pensamento, na ordem do manifestar-se social e na ordem
do proprio envolvimento na historia e na acdo. O filosofar deve evitar a pra-
tica de todas as formas de reducionismo, cientifico ou ideolégico.

Nesta linha de consideracdes, deve-se ressaltar o papel especi-
fico da filosofia no sentido de criticar as varias formas de discursos pronun-
ciados pelas diversas fontes do pensamento. E ndo se trata apenas de
elaborar outro discurso formal, desenvolvendo uma critica puramente teod-
rica, a nivel de modelo. Trata-se de denunciar concretamente os desvios e
as significacdes ideoldgicas dos discursos produzidos no Brasil. Ndo sé os
discursos do oficialismo politico, mas também os discursos que relatam a
producdo cientifica, cultural, educacional etc. ocorrida no Brasil. Trata-se
de desmascarar as ideologias subjacentes aos vérios discursos e aos sistemas
sociais, cobrando inclusive a coeréncia entre os objetivos propostos e a
acdo decorrente. A contribuicdo filoséfica, neste sentido, tem sido peque-
na, o que testemunha uma concepgdo enviesada da especializa¢do e a au-
séncia da pratica da interdisciplinaridade.

8. Finalmente, ao contrario do que tem sido até agora, a filo-
sofia brasileira precisa-se reconstruir como pedagogia. Ela deve dar sua
contribuicdo para a formacao politica da sociedade brasileira, ser ao mes-
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mo tempo, paideia e politéia, tendo com vistas a elaboragdo do projeto
histérico nacional. Ela participara deste processo contribuindo na forma-
¢ao de uma nova consciéncia social.

As dificuldades e os impasses da construgao de uma sociedade
mais justa, que atenda as necessidades de todos os brasileiros, nos planos
politico, econdmico, social, cultural e espiritual, além de seus determinis-
mos especificos agravam-se ainda mais com a fragmentagdo do projeto
social brasileiro em decorréncia sobretudo da transicdo epistemoldgica por
que passou o sistema ético-politico da humanidade, derivando para um
sistema puramente praxeologico, fundado na positividade e na tecnocracia,

perdida a unidade do humano?3.

Pleitear para a filosofia brasileira a recuperacdo de sua dimen-
sdo pedagogica, ndo é apenas lembrar ao filésofo as exigéncias especificas
do trabalho diddtico do educador, mas também redimensionar o alcance
do trabalho intelectual que desenvolve para uma comunidade que vive um
momento histérico bem determinado, dentro de circunstancias bem con-
cretas. O filésofo é também um educador politico, um profeta, que lem-
bra, por forga de sua missdo, a todos os autores da histéria as ineludiveis
exigéncias da unidade do homem e de sua dignidade.
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POLITICA DA FILOSOFIA NO BRASIL*

Olinto A. Pegoraro

Universidade Federal do Rio de Janeiro

Seria possivel pensar seriamente em Filosofia na era da ciéncia
e da técnica ?

Sera licito entregar-se a especulacdo em nosso pais e Continen-
te Latino-Americano enquanto gravissimos desafios sdcio-econémicos exi-
gem prioridade absoluta ? O Calculismo tecnocrata e todo o regime totali-
tario respondem negativamente e reprimem o discurso filos6fico por consi-
deré-lo ocioso e desnecessario. Todo o regime de forga precisa silenciar a
forca do pensamento, a pluralidade das perspectivas e a criatividade cultu-
ral.

Por outro lado, as perguntas acima devem ser respondidas posi-
tivamente contanto que o discurso filoséfico seja um discurso contempora-
neo, numa universidade contemporanea no seio de uma sociedade em
transformagdo. S6 assim a Filosofia serd discurso vivo, interessante e
influente no processo. A contemporaneidade do discurso, ndo dispensa sua
articulacdo com o pensamento do passado e com as preocupagées do futu-
ro. Especialmente o discurso filoséfico deve situar-se na temporalidade que
abrange sempre a triplice dimensao do tempo. Nenhum discurso, e muito
menos o filoséfico, € meramente presente no sentido do “hic et nunc”’.

Se aceitarmos a premissa da contemporaneidade do discurso
filos6fico, entdo o problema central da Filosofia consistirda no modo de sua
atuagao e elucidagdo dos dramas da existéncia real no dmbito nacional,
continental e mundial. Que pode e deve dizer o fil6sofo sobre as tendén-
cias politicas, econdmicas e socio-culturais de sua época ? Que criticas,
que denancias fard ? Que propostas globais poderd entrever ? Que contri-
buicdo dara a Filosofia para denunciar a estreiteza do economismo, a furia
das ditaduras, a ganancia das multinacionais ? Estas perguntas escondem
em seu bojo uma visdo da historia e uma concepgdo do homem no proces-
so historico: implicam o desafio da articulagdo do sentido da existéncia.
Sem duvida, uma das tarefas do filésofo é de penetrar radicalmente nestes
problemas, ndo para formular teorias desvinculadas e descomprometidas,
mas para, no seio da comunidade socio-cultural, contribuir com pistas que
abram melhores condicGes de existéncia e convivéncia do homem sobre a
Terra.

A UNIVERSIDADEE A
FILOSOFIA NA CULTURA QUANTIFICADA

A mentalidade tecnicista e quantitativa tomou conta das uni-
versidades através do burocratismo atrelado ao sistema de dominacao poli-

* Artigo publicado no Diario do Povo de Porto Alegre.
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tica. A partir do “‘slogan’’ demagogo da “‘universidade para todos” multi-
plicaram-se centros de ensino superior em larguissima escala sem a menor
preocupacao pela qualidade do ensino e pela auténtica formacgao da juven-
tude. Basta somar uns tantos créditos para se obter diploma universitario.
Ha salas de aula com mais de 100 alunos. E o saber quantificado distribuf-
do aos alunos massificados. Tudo isto é regido por um quadro de leis
contraditorias e centralizantes. Deste ambiente tendem a afastar-se os mes-
tres mais esclarecidos desde que outras oportunidades Ihes sejam ofereci-
das. Sobram professores mal pagos e, muitas vezes, mal preparados para
suas funcdes. A eles se pede comportamento burocrético. O aluno é a
maior vitima enquanto perde, na universidade, preciosos anos de juventude
preparando-se para fazer coisa nenhuma.

Esta universidade perde evidentemente seu papel criador. Ao
invés de ser um centro de influéncia, torna-se o lugar de dependéncia do
tecnicismo e da dominacdo externas a seus quadros. Tomada pela mentali-
dade tecnicista, acaba convencendo-se e ufanando-se de ser o lugar do
saber exato. Lugar onde os professores transmitem doutrinas certas a alu-
nos que as aprendem sistematicamente. Cuida a burocracia, através de
legislacdo especifica, que ninguém se preocupe com assuntos “‘alheios’’ aos
livros como politica e participacao social.

Todo movimento participatoério é indesejavel. Ndo espanta que
este tipo de universidade exija, por exemplo, que o curso de Psicologia se
ocupe dos desvios ideologicos contrarios ao regime; que a Historia se esme-
re em transmitir fatos palacianos; que a Arquitetura forme jovens voltados
para o mercado imobilidrio sofisticado e consumidor de materiais caros e
desnecessarios; que a drea tecnoldgica prepare operadores das empresas
multinacionais etc.

Assim, a universidade é um mundo alienado da verdadeira si-
tuacdo da comunidade e prepara jovens para os quadros da dominacdo
econdmica e politica.

Neste contexto, situa-se também a Filosofia. Ela tem o papel
importante de legitimar o sistema. Os regimes totalitarios gostam de apare-
cer como protetores da cultura, do esporte, da arte e da filosofia.

Eles ndo fecham as faculdades de Filosofia, mas selecionam os
mestres aposentando os que ndo interessam. Naturalmente esperam que a
Filosofia transmita um saber absoluto, inventado pelo génio dos grandes
mestres do passado. Os bons professores sdo aqueles que conservam e
transmitem integralmente este saber monumental. O fildsofo que se dedica
a contemplar as causas Ultimas e transcendentes terd sempre lugar na uni-
versidade alienada e nos regimes fortes. Quando um professor enveredar
para a andlise das cousas proximas, dos problemas que nos circundam;
quando se interroga sobre a justica, a eticidade do regime, o absurdo, a
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miséria, da doenca e da fome produzidos pelos sistemas; quando um profes-
sor tratar destas causas proximas, cai na desgraga oficial e na mira dos
chefes departamentais. Foi por isso que entre nés muitos de nossos colegas
foram aposentados. Passaram a ganhar para ndo pensar; ganhar para ndo
entrar no estabelecimento de ensino.

Embora atrelada, burocratizada e subserviente, a filosofia foi
mantida no dmbito universitdrio como ornamento. Mas nos cursos secun-
darios o ensino da Filosofia passou de obrigatério a optativo e de optativo
a proscrito. Em seu lugar colocaram-se moral e civica e EPB, cujos manuais
foram elaborados por turiferdrios do sistema. Alega-se que o jovem tem
dificuldades de penetrar nas grandes questdes ‘‘metafisicas’. Dizia-se que
os professores eram mal preparados e ndo conseguiam interessar os estu-
dantes. Por isso seria inGtil na era da técnica tentar comunicar proposi¢oes
abstratas aos jovens. Segundo os mestres do regime, desde cedo o jovem
precisa ser orientado para o saber objetivo, profissionalizante. De fato,
trata-se da imposi¢cdo do saber quantitativo e estabelecido sobre o saber
qualitativo e questionante. Quanto menos questGes houver, tanto melhor
para o regime. Por isso, convém evitar as disciplinas que possam colocar
questOes importantes.

Assim chegamos ao estagio atual do ensino nacional. O ensino
quantitativo, burocratizado e alienado estd atingindo seu momento mais
baixo, do primaério ao doutorado. O ensino perdeu a densidade e a qualida-
de. Um dos resultados desta situacdo estd no aparente desinteresse dos
jovens pela cultura, na sua inseguranca na redagao coerente e logica de um
texto, no aparente desprezo pela Iingua patria. A raiz destes defeitos ndao
estd nos jovens mas na velhice do sistema educacional enraizado nas pre-
missas da seguranga nacional.

Por isso, quando os professores e alunos clamam pelo retorno
da filosofia no segundo grau, ndo estdo pedindo o simples fato da introdu-
cao de uma cadeira a mais. Isto é facil de fazer. Basta um simples decreto.
Pelo contrério, através da tese do retorno da filosofia, os professores e
alunos levantam um problema maximo que é o da reestruturacgao total do
sistema educacional, de alto a baixo, fazendo-o passar da quantidade para a
qualidade. Este é o empenho de quantos pensam a sério sobretudo no seio
das Associagoes de Professores e Diretérios Académicos.

11) UNIVERSIDADE E FILOSOFIA NA
CULTURA QUALITATIVA

Sem duvida, a universidade devera sacudir a alienacdo e o servi-
lismo e constituir-se em lugar do saber critico, preparando liderancas que
contribuam na constru¢do de uma sociedade qualitativa fundada na justica
e na convivénvia digna do homem.
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A universidade critica ndo transmite um saber pronto e irrefor-
mdvel. Mais que transmitir a exatiddo procura despertar o estudante para a
inexatiddo do processo histérico. Isto é, a universidade critica ajuda a
formar uma postura sempre aberta a autocritica e as novas andlises das
pessoas e da realidade. Numa palavra, a universidade critica ajuda a formar
e a exercer o julgamento das situagdes existenciais; ajuda a formar o espi-
rito de denudncia positiva do alcance e das limitagGes das teorias; ajuda a
enunciar novas alternativas e premissas de explicitagdo que sejam mais
abrangentes que as anteriores.

Aqui, ndo ha lugar para modelos definitivos. Todos eles sao
provisorios e de abrangéncia limitada. Dai a criatividade e a continua
reformulacdo sao exigéncias fundamentais da universidade critica.

Aqui o imobilismo burocratico e subserviente perde toda a
vigéncia. A liberdade académica criativa e participatdria é a primeira condi-
cao da universidade critica. A universidade critica é essencialmente partici-
pante do processo evolutivo da sociedade. E absurdo o fechamento intra-
muros. Indispensavel a participacao de todo o corpo académico na solugdo
dos problemas reais da comunidade. E em torno dos problemas concretos

que se dé a interdisciplinaridade e a conjugacdo das posicoes cientificas.

Na criagdo desta universidade, a atuacdo das associacGes de
docentes e diretérios académicos é decisiva. Sdo eles que fazem todos os
dias a universidade, renovando e recriando néo so as teorias cientificas mas
também as praticas administrativas. Por isso, é intrinsecamente inviavel
uma reforma universitdria preparada em gabinetes burocrdticos ainda que

imbuidos das melhores intencdes e abertura.

Neste contexto devemos situar também a filosofia. Qual o lu-
gar e o papel da filosofia numa universidade aberta e critica ?

Podemos descrever, ainda que sumariamente, o papel da filoso-
fia em trés proposicoes: a) a fungdo da filosofia é questionar, por em crise,
a abrangéncia de suas proposicoes e sistemas, bem como o alcance e limites
dos sistemas cientificos e outros modos de conhecer o mundo. Por isso,
nenhum sistema filoséfico é acabado. A filosofia é um continuo exercicio
de interpretacdo da existéncia. Nenhum sistema é capaz de abarcar a totali-
dade das manifestacGes do real. Por isso sdo sempre provisorios e parciais
em sua abrangéncia; b) A filosofia busca chaves de interpretacdo e leitura
da realidade. Por exemplo, a chave de leitura de Aristoteles foi a teoria da
composicdo de matéria e forma. Para Hegel foi o espirito absoluto; Marx
encontrou sua chave de leitura da sociedade na posse dos meios de produ-
cdo e nas relacoes de producdo. Em nosso meio, uma chave de leitura
significativa é a filosofia da libertagdo como denancia de todos os tipos de
dependéncia sécio-politico e econdmicos e o andncio de um salto qualita-
tivo na comunidade humana. Estas chaves de leitura sdo sempre incomple-
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tas; ¢) Enfim a filosofia esforga-se para articular o sentido de tudo quanto
existe. Parte denunciando o ndo sentido de muitas situacGes humanas,
sociais, politicas e culturais e segue propondo e anunciando pistas de solu-
cdo mais adequadas ao convivio humano e cultural em todos os niveis. A
pergunta pelo sentido é profunda e abrangente. E a pergunta pelo lugar e
pela funcao de cada coisa no contexto global. Por exemplo, qual o lugar da
técnica na cultura humana e qual sua funcdo no processo da existéncia.
Mais ainda a pergunta pelo sentido, chega a um alto grau de radicalidade
quando coloca questdes como estas: por que e para qué existe o homem e
cada pessoa ? A que nos leva o processo histoérico ?

Nestas trés proposi¢cdes procuramos descrever o papel da filo-
sofia. Acrescentemos que ela é necessariamente dialética, porquanto procu-
ra articular a realidade que é dialética. E também critica porque sua funcdo
principal consiste em criticar a abrangéncia e as limitagdes dos modelos de
interpretacdo e explicacao da realidade.

A Filosofia, assim entendida, se ocupa do sentido de todas as
causas e ndo apenas das Gltimas e supremas como insistem certos autores.
Ocupa-se, sobretudo, das “‘cousas’’ que ndo fazem sentido na comunidade.
As ditas causas imediatas ou proximas escondem grandes problemas filoso-
ficos.

Quando dizemos que a filosofia busca a articulacdo do sentido,
falamos de sua universalidade e de sua abertura. Os termos da filosofia sdo
sempre universais. Todos os homens e todas as culturas se colocam, por
exemplo, a questdo da liberdade, do sentido de cada pessoa, do destino da
histéria. Entretanto os temas universais ndo tém uma resposta univoca,
mas pluralista. Por exemplo, a liberdade tem muito de comum entre todos
0s povos; mas seu exercicio efetivo coloca-se de modo diferente segundo as
situacdes concretas de cada lugar. Portanto a universidade é sempre vista
na diferenca das situacdes singulares. E, por isso, que a universidade do
discurso filosofico se articulou de modo diferente na Grécia, Roma, Fran-
¢a, Alemanha etc.

Ademais a filosofia, como articulagdo do sentido, é sempre
aberta as articulacdes futuras. A filosofia olha mais da situacdo presente
em direcdo do futuro que em direcdo do passado. Por isso, é altamente
perigosa a filosofia que se resume em recordar corretamente os modelos
filosoficos passados. Arrisca perder a criatividade e a capacidade de leitura
dos fatos que correm no presente.

A que serve entdo a sabedoria dos antigos ? Quem ndo comeca
o estudo da Filosofia recordando o que os mestres ja disseram ? Os mes-
tres do passado, sem duvida, gozam de grande atualidade na medida em
que nds os tomamos como interlocutores de nossos debates. Nossos deba-
tes devem versar sobre nossa existéncia contemporanea. Esta é obscura, faz
graves desafios, nos coloca diante de alternativas dificeis. A consulta aos
mestres do passado nos ajuda a equacionar nossos problemas. Neste senti-
do, os mais profundos filésofos do passado sdo nossos contemporaneos,
porquanto eles analisam, com grande radicalidade, os problemas que sem-
pre o homem se pde de modo diferente seguindo a cultura e o tempo.
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Enfim, a filosofia é um discurso contemporaneo porque anali-
sando em profundidade nossos problemas, servindo-se dos mestres passa-
dos como interlocutores, esforga-se para iluminar um pouco adiante a
caminhada do homem e o desdobramento do processo histérico.

111) RETORNO DA FILOSOFIA
NO 22 GRAU

Defendemos o retorno da filosofia no segundo grau. Esta pro-
posi¢do ndo postula um simples decreto, reintroduzindo uma disciplina na
atual estrutura do ensino do primeiro e segundo graus. Sem ddvida, a
filosofia foi retirada por razGes ideoldgicas e estratégicas inspiradas na segu-
ranga nacional. Mas ha que reconhecer que a filosofia ministrada em aula,
geralmente era acritica e ornamental. Os alunos cada vez menos se interes-
savam na repeticdo de doutrinas obscuras dos pressocraticos a Hegel. As
aulas eram dadas de tal modo que criavam a repulsa dos alunos. Em geral
reinava esta situacdo um pouco por toda parte. Por outro lado, a opgao
quantitativista da Lei de Diretrizes e Bases, interessada em preparar mao-
de-obra para o desenvolvimento quantitativo, fechou o espaco para a Filo-
sofia. Ao modelo proposto a Filosofia ndo interessava.

Quando propomos o retorno da Filosofia queremos, antes de
tudo, criticar a situacao do ensino em todos os niveis. O primeiro e o
segundo graus também precisam de um salto qualitativo. Precisam passar da
quantidade para a qualidade do ensino.

Todo o ensino deve ser critico. A Geografia, a Historia, a
Filosofia, enfim todas as disciplinas devem orientar o aluno a uma postura
pessoal, a uma visdo ampla e critica das coisas que estuda. Ndo interessa
quanto aprende mas como aprende, com que mentalidade e com que pers-
pectivas 0 jovem termina seu curso.

S6 neste contexto a Filosofia podera atuar. S6 numa radical
reestruturacdo do curso secundario podera haver lugar para a Filosofia

critica.
Entdo esta alimentard tanto a visao dos professores quanto a

dos alunos. Para que a escola secundaria seja critica, os diretores e profes-
sores devem formular programas onde este exercicio seja possivel. Mas
ninguém terd visdo critica sem estudar os grandes temas da Filosofia.

A Filosofia ajudard os jovens a posicionar-se de modo pessoal e

fundamentado. Aprenderdao a comparar situagoes e modelos de interpreta-
cdo.
’ O raciocinio e a reflexdo critica ndo tém época certa para
aparecerem e nem tém escolas definidas onde se aprendem. E de elementar
evidéncia que, desde a primeira juventude, as pessoas colocam problemas
profundos e sérios de ordem pessoal, social e cultural. Como pode a escola
secundaria omitir-se sob a alegacdo de que tais assuntos serdo objeto do
curso superior ?

Ajudar os jovens a formarem uma visdao pessoal do mundo em
que vivem constitui-se na razao fundamental do retorno da Filosofia no
segundo grau, no contexto acima citado.



19

VICENTE FERREIRA DA SILVA E O PENSAMENTO
SUL-AMERICANO*

““Um americano tem que percorrer um longo
caminho para chegar até a filosofia; quer di-
zer, até a necessidade irredutivel da filoso-
fia; a seguir, tem que empreender um segun-
do trajeto, rumo a sua perspectiva pessoal e
insubstituivel”. ( Julian Marias. )

Constan¢a Marcondes Cesar
Pontificia Universidade Catolica de Campinas

Continuadora da tradicao metafisica que floresceu no idealis-
mo europeu, enraizada na tradicdo espiritual e cultural da Europa, a Ibero-
América, no dizer de Sciacca', assume a empresa de avivar a filosofia
primeira. Diversamente da tradicdo pragmatica da América do Norte, her-
damos a "“alma” da Europa metafisica. A América Latina desperta como
consciéncia e podera eventualmente conduzir-se se ocorrer a decadéncia
que se anuncia no pensamento europeu — o destino espiritual e metafi-
sico do Ocidente. A América do Norte, continua Sciacca, nao pode assumi-
lo: ndo chega as alturas da metafisica; a Europa esta ameacada pelo “‘ameri-
canismo’’ e pelo marxismo: pode afastar-se da reflexdo metafisica.

Na América do Norte, a riqueza e a técnica produziram uma
falsa impressdo de superioridade filoséfica; na América Latina, o despertar
filoso6fico emerge ao lado de um despertar técnico e econdomico. A maturi-
dade, equilibrando o pdlo da reflexao voltada para o dominio da matéria e
o polo da reflexdo voltada para o espirito, pode ocorrer. Estd ocorrendo.

Esse despertar ndo é uma ruptura, uma alteridade absoluta

em relac3o ao passado. “'Vivemos o Ocidente: somos o Ocidente’.?

Podemos distinguir, nesse despertar da América, dois momen-
tos: no primeiro, dominam o idealismo francés e o italiano, o vitalismo:
Boutroux, Bergson, Meyerson, Gentile e Croce, sao os fildsofos da Latino-
América de entdo. No segundo momento, que emerge a partir de 1930, a
influéncia dominante é da filosofia alema, através da “Revista de Ociden-
te” e das traducoes de OrtegaY Gasset:

(=) Constitui parte de pesquisa em andamento a respeito da obra filos6fica de Vicen-
te Ferreira da Silva.
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“Los pensadores europeos mas influyentes, desde 1930 hasta
hoy, en América del Sur, son en efecto, Dithey, Husserl, Scheler, Hart-
mann, Heidegger, etc., y en otro sector, pero en menor grado, Maritain,
Blondel y Marcel. La actividade filosofica se ha hecho cada vez mas fer-
viente, el método mas riguroso y la produccion mas intensa. La declina-
cion del positivismo haconducido a una renovacion de la filosofia catolica,
cuya corrente dominante es la neotomista; pero, junto a ella, comienza a
surgir la otra, mas viva y original, bajo la influencia de los pensadores
franceses anteriormente citados, a los que se estan uniendo los primeros
ecos de la francesa “‘Filosofia del espiritu’y del espiritualismo cristiano
italiano’"3.

Da importancia da ""Revista de Ocidente’’ na formagao do pen-
samento vicentiano, Vargas ja nos ensinou.”™

Além desta face, voltada para a Europa e sua tradicao filosofi-
ca, a América desperta para si mesma, aplicando a seus problemas, de
modo original, o pensamento que herdou e no qual se inspira. A América,
como consciéncia, € a mistica da terra, a ontologia e o0 mito do homem
latino-americano — uma filosofia politica, uma metafisica, uma filosofia
da religido e da mitologia vém a tona, a partir da situagdao nova, posta ao
homem no continente americano.

Toledo Piza, citando Marias, afirmou que o pensamento de
Vicente, enquanto se apoia na tradicdo, é europeu. Mas ha também uma
estreita conexdao com a filosofia hispano-americana. Nesta, Marfas distin-
gue duas posicoes, de modo semelhante a Sciacca: uma, reflexdo a respeito
do continente e suas peculiaridades; outra, filosofia “‘cientifica”, cultivavel
igualmente em qualquer parte do mundo. Ferreira da Silva, sequndo Ma-
rias, teve consciéncia de que a filosofia latino-americana é, inicialmente,
““uma criagdo européia”. Por isso, Vicente se inspirou no pensamento euro-
peu; entretanto, seu filosofar maduro era feito a partir do Brasil e da
América Latina: os mitos, a religiao, a politica; sensivel ao aspecto notur-
no, mistico, do Ocidente, nosso filésofo foi atraido pelos ritos dionisracos
dos gregos arcaicos, pela “floresta sombria’” de Lawrence, pelas mascaras e
dancas dos candomblés; ¢ um mesmo fio condutor, um elo, que relaciona
os trés temas: o mito. Contra o Ocidente cientifico e técnico, na filosofia
de Vicente ressoa uma abertura para a natureza tropical: o mar e a terra
dos seus Dialogos.

(») Amigo de Ferreira da Silva, Milton Vargas, no artigo publicado no nimero espe-
cial da Revista Convivium, a respeito do nosso filésofo, evidenciou a importancia da
Revista, lida por Vicente, quando ainda aluno do Colégio Sdo Bento.
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A dupla diregdo da filosofia latino-americana, segundo Marfas,
faz-se disjuntivamente: ou recusa a circunstancia, e tenta alcan¢ar voo a um
plano puramente aperceptivo, ndo temporal; ou reduz-se a reflexdo sobre o
continente e sua especificidade. No primeiro caso, alcanga-se uma universa-
lidade inumana, abolindo a circunstancialidade do pensar; no segundo,
perde-se a universalidade, fazendo “‘filosofia americana” e nao filosofia.

“A posicao de Ferreira da Silva nao se reduz a nenhuma das
duas”?.

Vicente esta vinculado a Europa, enquanto esta oferece mode-
los de pensamento; mas nao repete, mimeticamente tal pensar. Reativa a
filosofia européia a partir de sua circunstancia:

“Sua circunstancia primaria era a de Sdo Paulo, a cidade e o
Estado, e o Brasil inteiro com sua diversidade, seus conflitos, seu mistério;
e o continente sul-americano. Estava nas vizinhancas de uma selva (...)
estava rodeado de mitos, vivos, ativos, entrelacados com a religido crista,
com a politica com toda a possivel interpretagdo racional da realizacdo que
fosse concreta, e, portanto, verdadeira. (...).

(...) e como a realidade que o inquietava era em boa dose
mitica, nao é de estranhar que o seu pensamento tivesse uma raiz mitologi-
ca, que buscasse um acesso real a mitologia, para fazer com ela razdo'">.

Paci, num artigo elaborado por ocasido do Congresso Interna-
cional de Filosofia em S3o Paulo ( 1954 ), e comentado por nosso filésofo
no seu ‘‘Enzo Paci e o Pensamento Sul-Americano”, fez observagdes seme-
lhantes as de Sciacca e Marias. Paci acentua a tendéncia & autonomia do
pensamento latino-americano, indicando como exemplo desta autonomia a
vinculagao entre a filosofia do continente e 0 mundo mitico primitivo
indigena e negro.

Recusando-se a admitir que a preocupacao com o mito, na
América do Sul, reflita uma originalidade radical do pensamento america-
no; buscando demonstrar a nao-ruptura entre a Europa e a América; negan-
do a decadéncia filosofica européia como uma realidade necesséria; atento
a reflexdo mais importante da Latino-América, de pensadores como Rome-
ro — o “(...) Professor de Metafisica e Gnoseologia da Universidade de
Buenos Aires e de La Plata e titular de Filosofia do Colégio Libre de
Estudios Superiores de Buenos Aires (...)””®. — Vicente criticou em Paci a
pretendida descoberta de uma orientacdo nova na filosofia latino-america-
na. Apoiando-se em Sorokin, expos a isocronia entre a cultura sul-america-
na e a européia; acreditava que o estudo do mito, na filosofia americana,
mostra antes uma preocupagao de acentuar a superioridade cultural do
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branco sobre o indio e o negro, que a de buscar a sacralidade imersa nestes
fendomenos:

“’Assim, parece-me fantasia a declaracao de que os pensadores
sul-americanos e brasileiros estdo dando a devida atengdo ao mundo mito-
lbgico, a esse ciclo de realidades condicionadoras da Histéria, quando a

verdade é bem outra””.

E, em outro texto:

O socidlogo Sorokin ja assinalou a completa isocracia e mes-
mo isocronia de usos e costumes entre 0 homem americano e 0 europeu.
Pertencemos a uma sé cultura, com pensamentos, desideratos e maneiras
de ser uniformes (...) Ndo possuimos um ser potencial ou subliminal diver-
so ou exterior a representacdo Ocidental da vida e pronto a se manifestar
assim que superarmos essa alienagcdo. A nossa realidade é uma realidade em
comum com as formas e ideais euro-americanos e a nossa tradicdo é tam-
bém uma ramificagdo dessa mesma planta cultural’’®.

Embora os textos de Sciacca e Marias tenham sido escritos
apos a morte de Vicente, hé expressiva analogia entre Sciacca, Marias e
Paci. Neste sentido, podemos aplicar a ambos as criticas de Vicente a Paci.

Sciacca, Marias e Paci tém algo em comum: os trés acreditam

no despertar de um pensamento filoséfico original, em virtude da aplicacao
do pensamento europeu, de modo criador, aos problemas da América.

Sciacca demonstra esta emergéncia na filosofia boliviana com
Tomayo, tedrico da “mistica da terra’”’, que, a partir de teses de Spengler,
procura evidenciar a relagdo entre a terra e o homem, resultando tipos
culturais caracteristicos. Nesta direcdo, refletindo a respeito da filosofia
americana e seus temas proprios, podem ser encontrados ainda os fil6sofos
mexicanos Vasconcelos, Caso, Ramos, Zea, Orange e Gaos, que pretendem
fundar uma ontologia do homem mexicano. Entre as fontes filosoficas
européias desses pensadores é possivel destacar Bergson, Ortega, Dilthey,
Heidegger.

Marias pde em evidéncia a relacdo entre a filosofia e a circuns-
tancia sul-americana, no que diz respeito ao proprio Ferreira da Silva®.

A critica de Vicente a Paci e, por analogia, a Sciacca a Marfas,
ndo é pertinente. Podemos aceita-la apenas em parte, no sentido de que
afirma proximidade entre o pensamento americano e o europeu. Vicente
talvez nao tenha conhecido os pensadores citados por Sciacca. Nao reco-
nhece, assim, a originalidade da América: mas ele proprio a expressou.
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A América é selvagem: selvagem na proximidade da natureza
bruta, ndo dominada pelo homem, que irrompe a espacos entre as cidades,
separadas pela montanha ou pela mata. A América é selvagem enquanto
marcada pela presenca irrecusavel, de um ‘‘pensamento selvagem’: o do
negro e o do indio. Este pensar da América nao encontra paralelos imedia-
tos na Europa atual. Somos o Ocidente; mas o Ocidente, em nos, n3o é o
Ocidente claro, logico, onde o mito aparece domesticado pela poesia. O
Ocidente que somos é o Ocidente obscuro, noturno; nele, a poesia é mi-
to — flor agreste, pensamento. A América é o Ocidente; mas o Ocidente
ja ndo é a pura Europa. Ha uma originalidade americana irredutivel, que é
preciso integrar, a fim de, Europa e América, sermos e Ocidente, com suas
mitologicas.

A América é emotiva-intuitiva na sua dimensao selvagem: a
Europa, racional-intuitiva, na sua tradigcdo filoso6fico-metafisica, transcrita
no idealismo contemporaneo. Cabe a Europa recuperar a dimensdo emoti-
va, que se faz anunciar no pensamento americano; cabe & América Latina
elevar-se a dimensao racional, incorporando a originalidade de sua expe-
riéncia vivida no patrimonio do pensamento Ocidental.

A filosofia de Vicente é americana; nela, o Ser é captado na
sua dimensao passional: o Ser é Fascinacao:

’Mas ha mais; procurei dar a experiéncia do Ser uma tonalidade
emocional e pulsional, compreendendo esta experiéncia como Fascina-
cdo"10,

Em Vicente, o Ser é selvagem; é captado de modo emotivo-in-
tuitivo. Retomar esta experiéncia ao nivel racional-intuitivo, foi a tarefa
filosofica de sua vida. A filosofia européia representa, para Vicente, a
propria possibilidade de tematizar a experiéncia originaria de sua circuns-
tancia, sua vida na América. Dar a vinculagdo absoluta que procura expor e
a qual se aferra, entre o seu pensamento, o pensamento brasileiro e ameri-
cano e aquela filosofia. Por outro lado, nossa experiéncia vital encontra
ressonancias na Europa primordial, mitica, dos Mistérios: Europa, mae
arcaica, que, ao tematizar-nos, podemos contemplar.

A América Latina é experimentada por nés como uma unida-
de; é a doce América, A Latino-América. E uma unidade, na sua poesia e
nos seus cantos. E um mito para nés mesmos. De onde vem esta dimensdo
poética e mitica da América, esta unidade para além das fronteiras nacio-
nais, que estremece em nods ao apelo da terra, sendo de uma experiéncia
originaria de nossa circunstancia, exposta nessa emogao e nessa poesia ?
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Esta dimensdao nao foi claramente abordada na filosofia de
Vicente. Que ela existiu, que foi subjacente a sua reflexdo filoséfica, teste-
munhos verbais de amigos ( Kujawski ), de Dora ( sua esposa ) e Diva ( sua
cunhada ), puderam confirmar: pouco tempo antes de seu desaparecimen-
to, Vicente falava a respeito do carnaval: era preciso refletir, captar a sua
significagcao profunda. Que esta significagdo revela o aspecto mitico e sa-
grado da festa, o estudo do antropologo Roberto da Matta, “O Carnaval
como Rito de Passagem’’!!, o evidencia.

Hé uma aten¢do do pensamento latino-americano quanto ao
mito: a ““mistica da terra”’, mesmo quando marcada pela conotagao politi-
ca, expoe esta diregao. O proprio Vicente, ao filosofar sobre o mito, embo-
ra nao se detenha no mito latino-americano como tal, aponta e abre cami-
nhos novos, que possibilitam melhor aproximagao a América.

Nao se trata, nesta reflexdo, de buscar a vivéncia da América
ou mito americano, como expressdes absolutamente outras em relacdo a
Europa. Ao contrario: é uma busca que deve revelar, na experiéncia origi-
naria da circunstancia americana, aquilo que esta experiéncia pode oferecer
de universal. A América desperta como consciéncia e isto quer di-
zer — aprende a conhecer a si mesma, ndo na superficie de sua especi-
ficidade, mas na radicalidade humana de sua experiéncia.

NOTAS

(1) Michele Federico Sciacca, La Filosofia, Hoy, vol. |l, Madrid, Escelicer, 1973, pp.
457 — 481.

(2) Vicente Ferreira da Silva, Obras Completas, vol. |, Sdo Paulo, IBF/EDUSP,
1966, pag. 256. E ainda: "No Brasil, como no resto da América do Sul, a civilizagdo
européia levou de vencida o elemento indigena e depois o elemento negro, aniquilan-
do os seus valores e a sua percep¢do interna da existéncia, arrastando-as para as
finalidades do processo cultural lusitano. O Brasil ainda é, e sempre sera (...) um
prolongamento cultural da Europa” ( id., ibid., pag. 340 ).

(3) Michele Federico Sciacca, op. cit., pags. 469 e 470.
(4) Julidn Marias, art. cit., pag. 185.
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O PROBLEMA DA ALIENAGAO

Rubem A. Alves
Universidade Estadual de Campinas

I — INTRODUCAO

A alienacdo é um dos temas centrais do pensamento filoséfico
Ocidental. Freqiientemente, entretanto, ndo nos damos conta de que este
conceito encerra trés sentidos bastante distintos.

1 — O primeiro deles tem o seu lugar no contexto do discurso
politico-social. Quando, por exemplo, com a dissolu¢gdo da ordem medie-
val, a sociedade emergiu como um problema a exigir uma explica¢do, o
conceito de alienacdo foi usado para explicar a curiosa transi¢do do indivi-
duo para a sociedade. Encarado de um ponto de vista psicologico, o indivi-
duo é um centro de interesses especificos e particulares, em busca da
satisfacdo dos seus desejos. Colocados estes individuos, em toda a sua
multiplicidade e variedade, numa situacdo de justaposi¢do espacial uns em
relacdo aos outros, ndo chegamos nunca ao conceito de ordem social. Ao
contrario, teriamos uma situacdo de competicdo e luta selvagem em que
cada um lutaria, em oposi¢do aos outros, pela satisfagdo dos seus interes-
ses: ‘‘guerra de todos contra todos”. Como explicar que isto realmente nao
se dé ? Como explicar que, individuos isolados, portadores de interesses
distintos e conflitantes, se comportem de maneira razoavelmente harmo-
nica e integrada, tal como observamos na ordem social ? A resposta ofere-
cida pelos teodricos do contrato social foi a seguinte: a sociedade s6 pode
ser explicada se, no ato que a fundou, os individuos abandonaram volunta-
riamente os seus projetos individuais, oriundos de suas estruturas biol6-
gicas e psicologicas, e se entregaram a uma ordem superior, produto deste
proprio ato de renuncia propria. Este ato de abandono da vontade indivi-
dual em favor de uma vontade coletiva instaurada por meio de um contra-
to é o que se denomina alienagdo.

Neste contexto a aliena¢ao é um processo de natureza juridica.
O seu uso, na teoria social, se deriva do seu uso no contexto das transagoes
comerciais. Aqui, alienagao significa abandono voluntario de propriedade e
transferéncia dela a outra pessoa. Referimo-nos, por exemplo, a alienagdo
de bens. O que é alienar um bem ? E abdicar de sua posse em favor de
outro. De maneira semelhante o individuo isolado abandona aquilo que lhe
pertencia de direito, ou seja sua vontade e interesses particulares, em favor
de uma vontade coletiva, pois somente através deste ato se instaura a
ordem.
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Da mesma forma como o ato de alienagdo de uma propriedade
é um fato objetivo, que pode ser descrito e analisado independentemente
dos estados subjetivos daqueles que participam na transacdo, a alienacdo
social é uma realidade objetiva que indica a autonomia da ordem social e a
sua independéncia em relagdo aos individuos que dela participam, impli-
cando sempre uma repressdo das vontades individuais. Trata-se, portanto,
de uma regra do pensar sociologico que proibe ao cientista tentar construir
o social a partir do psicologico. A ordem social é “sui generis’’ e deve ser
encarada como se fosse uma coisa, movida por leis que lhe sdo especificas.

Esta visdo da ordem social sofre uma transformagdo profunda
quando se toma consciéncia do fato de que o contrato social ndo se estabe-
lece por iguais: ele é imposto pelos fortes sobre os fracos. Se este é o caso
somos entdo forcados a concluir que, ainda que seja verdade, toda ordem
social exige certo grau de alienacdo; a alienacdo, na sua presente forma
historica ndo é ontologicamente necessaria e podera ser abolida se se pro-
cessar uma inversao na distribuicdo de forcas que mantém a sociedade sob
sua organizacdo atual. E isto que encontramos, por exemplo, nas andlises
da alienacao da sociedade capitalista, no pensamento de Marx.

2 — O segundo uso do conceito alienacdo encontra o seu lu-
gar no discurso epistemologico. Contrariamente ao seu uso juridico, a
alienacdo se refere aqui especificamente aos estados subjetivos de indivi-
duos e grupos. Alienado é o individuo cujas idéias ndo constituem conheci-
mento efetivo do real, mas sdo antes expressdes de estados emocionais
individuais e coletivos. O discurso expressivo seria, assim, basicamente alie-
nado, na medida em que ele confunde desejos com aquilo que é. Assim, os
idolos de Bacon, a ideologia em Marx, a neurose em Freud sdo expressoes
de alienacdo.

O programa da ciéncia Ocidental é a liquidacdo da alienacao.
Ela deseja instaurar um método que elimine totalmente a interferéncia de
fatores subjetivos no processo de conhecimento: que o sujeito se cale para
que o objeto fale; que a imaginacdo seja subordinada & observacdo. O ideal
de objetividade, de conhecimento desinteressado e de liberdade face a
valores ( value-freedom ) sdo expressGes deste programa. A neurose deve
ser conquistada pela “‘educacdo para a realidade” ( Freud ), a ideologia
deve ceder lugar a ciéncia.

3 — O terceiro sentido do conceito de alienacdo encontra o
seu lugar nos discursos que buscam compreender a condicdo humana em
toda a sua particularidade emocional e afetiva. Ndo mais os processos
sociais, ndo mais o conhecimento objetivo do real, mas a dor, o sofri-
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mento, a anglstia. A alienagdo existe aqui nos discursos psicologico, exis-
tencialista, teoloégico. Qual é a condigdo humana ? Vivemos num mundo
amigo ? Relacionamo-nos livremente com os outros ? Ou nao sera verda-
de que nos encontramos frente a Outro alheio e hostil, que nos ameaca a
todo o momento ? Frente a este mundo alheio e hostil ndo nos resta outra
alternativa a ndo ser a de nos escondermos dentro dos limites de nossa
propria subjetividade, ao mesmo tempo em que operamos funcionalmente,
por meio de uma disciplina repressiva auto-imposta, na esfera da exteriori-
dade. Alienacao significa, aqui, o carater ameacador da realidade externa,
tanto de individuos quanto de estruturas; significa o movimento de reco-
lhimento subjetivo; significa a artificialidade das regras de operagdo efetiva
pelas quais nos comportamos socialmente. Significa, em ultima anélise, o
esfacelamento e a fragmentagdo da experiéncia humana, dividida entre
uma identidade reprimida e uma funcionalidade imposta.

Il — ALIENACAO E RELIGIAO

O conceito de aliena¢do tem sido usado com grande freqiiéncia
para qualificar os fenomenos religiosos. E existe um sentido deste conceito
que os proprios tedricos da religido aceitariam. Na verdade, a religido é
sempre uma expressao de alienacdo, o ‘‘suspiro da criatura oprimida’’, um
“protesto contra o sofrimento real”’. No paraiso e na cidade santa ndo
existem templos: a religifo s6 pode existir para o homem ‘‘depois da
queda’, o homem que perdeu o paraiso, 0 homem que ndo entrou na
cidade santa... Considerada sob este prisma, a consciéncia religiosa contém
sempre, ainda que de forma reprimida .&_inconsciente, um projeto de
natureza politica. A consciéncia que suspira em decorréncia da opress3o e
que protesta contra o sofrimento, se projeta idealmente para a supe-
ragdo de tais condi¢Ges. Ndo importa se os simbolos de que a cons-
ciéncia religiosa langa mdo ndo sejam ‘‘cOpias verdadeiras’”’ do real. Na
verdade, perguntaria a consciéncia religiosa, se as nossas representacGes
se limitarem a descrever o dado, ndo estaremos condenados a uma pos-
tura conservadora e de ajustamento ? Uma consciéncia que apenas des-
creve o real e é submissa a ele ndo estd condenada, por esta mesma pos-
tura objetivista, a se reconciliar com ele ? Ao contrario, se estamos em
conflito com o real e projetamos a sua transformacdo nio é necessario
que criemos simbolos de sua propria superagdo, simbolos estes que, por
se referirem a um futuro inexistente e proibido pelo presente, s6 sio
sustentados pelo desejo e a imaginagdo — simbolos que tém de ter um
carater religioso, portanto? Considerada sob tal ponto de vista, a
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alienacdo é o pressuposto da critica e da transformacdo. Uma consciéncia
ndo alienada, que se sente em casa no presente, é aconsciéncia ajustadaaele e
que, epistemologicamente, se apresentard como consciéncia objetiva e que
nada mais faz que refletir o dado.

Nao é esta, entretanto, a forma mais corrente da aplicacdo do
conceito de alienacao aos fendmenos religiosos. Quando se diz que religido
é alienacao, dois juizos negativos estdo presentes:

a) A consciéncia religiosa é falsa consciéncia, neurose ou ideo-
logia. Ela se situa no campo da patologia do saber. Pode ser analisada como
fendmeno curioso e exotico, mas vazia de qualquer sabedoria sobre o real.
O cientista pode estuda-la mas ndo pode dar-lhe ouvidos. Na verdade, o
proposito da ciéncia seria a liquidacdo da consciéncia religiosa. Uma cons-
ciéncia cientifica é uma consciéncia que, necessariamente, ja ultrapassou a
fase de infantilismo psiquico representada pela religido. Esta é, por exem-
plo, a postura do marxismo ortodoxo e da psicanalise.

b) A consciéncia religiosa é sempre conservadora, em oposicdo
a ciéncia, que seria critica. E isto porque, segundo tal enfoque, a religido
oferece, necessariamente, uma explicacdo metafisica e uma legitimacdo
ideologica para o status quo. Assim sendo, a alienacdo religiosa seria um
obstaculo a superacao da alienacao real. Restar-nos-ia perguntar se as for-
mas historicas da religido nos permitem tal conclusdo. E verdade que,
freqlientemente, a religido é um aparato legitimador e conservador. Mas
serd que isto esgota a sua verdade ? O proprio Engels percebeu que este
ndo era o caso, em oposicdo a Marx. E, inversamente, esta longe da verdade
que a consciéncia cientifica seja critica e revolucionaria. Na medida em
que a ciéncia emerge, € sustentada e se desenvolve a partir de condicdes
econdmicas e politicas que, na maioria absoluta dos casos, sdo aquelas das
classes dominantes, seria de se espantar que ela pudesse ser critica e revolu-
cionaria. O oposto parece prevalecer. Acobertada por uma ideologia de
objetividade e de neutralidade face a valores, a ciéncia tem se colocado
freqlientemente e sem pudor algum, ao lado das causas econdmicas e poli-
ticas mais questionaveis.

Tal enfoque do fendomeno religioso tem conseqliéncias diretas
sobre a pesquisa. Em primeiro lugar, sabe-se que os pressupostos tedricos
de que fazemos uso na investigacdo cientifica tendem a predeterminar a
nossa escolha dos dados considerados significativos. Assim, considerada a
priori como alienacdo, a pesquisa sempre concluirad de forma que consubs-
tancie as premissas de onde partiu. Em segundo lugar, se a religido é
alienacdo, expressao da patologia politico-social, ela deixa de ser conside-
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rada como fator significativo, digno de ser investigado. O que é determi-
nante, em Gltima anélise, s3o os fatores infra-estruturais dos quais a religido
é nada mais que um simples reflexo invertido. Ela é, assim, relegada ao
campo dos epi-fendomenos.

As notas que se seguem tém por objetivo contribuir para. a
elucidacdo deste problema. Elas nada mais sdo que notas-para a leitura-dos
textos a que se referem, e tém um propédsito eminentemente didatico.

11l — LUDWIG FEUERBACH

Nota: As referéncias a obra de Feuerbach Das Wesen des Chris-
tentums ( Leipzig, 1841 ) sdo retiradas da traducdo para o inglés The Es-
sence of Christianity ( New York, Harper & Row, 1957 ).

1.1 — Somente um apaixonado pela religido se daria ao traba-
lho de uma analise tdo minuciosa como a que encontramos em A Esséncia
do Cristianismo. Somente um apaixonado pela religido teria coragem de
escrever um livro que lhe custaria a carreira académica e o condenaria ao
ostracismo intelectual pelo resto de sua vida. Nem mesmo Kant teve tal
coragem. Diante das reacOes desfavoraveis provocadas pela primeira edicao
da Critica da Razdo Pura, em virtude da destruicdo da teologia racional
que ela contém, ele escreveu habilidosamente no prefacio a 22 edicdo:
“Achei, portanto, necessario negar o conhecimento/de Deus/ a fim de
fazer lugar para a fé". Nada disto encontramos em Feuerbach. Nenhuma
concessao. Nenhuma retratacdo. ‘O clamor provocado pelo presente traba-
lho", diz ele no prefacio a sequnda edicdo, ‘‘ndo me surpreendeu e conse-
qglientemente em nada modificou a minha posicao” ( p. XXXIII ).

1.2 — A Esséncia do Cristianismo contém uma critica radical
da teologia. Mais do que isto, ela contém uma ““demitologizacao’’ das preten-
soes teoricas da religido. Como, portanto, justificar a nossa afirmacdo ante-
rior, de que Feuerbach era um apaixonado pela religido ? Ele mesmo nos
da a resposta. Sua intencao ndo era destruir mas redescobrir; ndo silenciar a
voz da religido, como ilusdo ou quimera, mas oferecer um codigo que nos
permitisse entender os seus segredos.

“A minha obra contém uma traducdo fiel e correta da religido
cristd, da linguagem imaginativa Oriental para a linguagem co-
mum”’ ( p. XXXIII ).

"Eu ndo digo, de forma alguma, que Deus é nada, que a Trin-
dade é nada, que a Palavra de Deus é nada etc. Isto seria muito
facil I Eu somente mostro que estes simbolos ndo sdo aquilo
que as ilusoes da teologia deles fazem” ( XXXVIII ).
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O que é ilusdo ndo é a religido mas, antes, a traducdo que dela
faz a teologia, transformando-a em conhecimento de uma realidade metafi-
sica, supra-sensoria.

2.1 — E muito dificil entender o que é falado. A cada passo,
em nossa experiéncia didria, tomamos consciéncia disto. Freqlientemente,
depois de conversar por horas a fio com alguém, e de nos explicar e
reexplicar por meio de expressdes como ‘‘Ndo era bem isto que eu queria
dizer”’, o senhor ndo me entendeu’’, “‘ndo me exprimi com clareza”,
concluimos silenciosamente: ‘“Quantos mal-entendidos em meio a tantas
palavras”. E curioso. Parece que ndo deveria ser assim. Falamos a mesma
lingua. Usamos palavras que ambos conhecemos. E, a despeito disto, as
significacdes ndo foram comunicadas. Por qué ? E que os sentidos ndo
podem ser comunicados diretamente. Como bem observou Wittgenstein,
““uma palavra tem o sentido que alguém Ihe deu’’ ( The Blue and Brown
Books, New York, Harper & Row, 1958, pag. 28 ). “O sentido de uma
palavra é o seu uso na linguagem” ( Fhilosophical Investigations, New
York, The MacMillan Co., 1968, 843 ). Para se entender ndo basta ler ou
ouvir. E necessario descobrir o codigo segundo o qual as palavras sdo
usadas.

A religido se revela, entre outras coisas, por meio de um discur-
so. Enquanto ndo descobrimos o codigo que rege o uso dos seus simbolos,
o discurso religioso permanece como um enigma Ou COMO um equivoco.
Ou ndo a entendemos ou a entendemos de forma equivocada. E isto por-
que, no ato de interpretacdo do discurso religioso, fazemos uso de cédigos
que lhe sdo estranhos. Este é o problema de Feuerbach. Que codigo deve-
mos usar para a compreensdo da religido ? A sua frente estdo dois interlo-
cutores: os tedlogos e os representantes da mentalidade empirista.

2.2 — Embora isto pareca estranho o fato é que estes dois
tradicionais inimigos fazem uso de uma mesma teoria da linguagem. Am-
bos pressupdem que o sinal verbal tem ou deva ter uma relacdo direta e
univoca para com um objeto exterior.

2.2.1 -- Se a religido fala de Deus, diria o te6logo, ela estéa-se
referindo a uma entidade concreta e definida que existe em algum lugar.
Para a teologia tradicional a linguagem religiosa € como uma janela que se
abre para um mundo exterior e superior.

2.2.2 — A mentalidade empirista aceita a mesma filosofia da
linguagem. Cada sinal, na medida em que ¢ significativo, deve apontar para
uma entidade concreta. E isto porque as idéias nada mais sdo que produtos
das sensacOes, e as sensacoOes ocorrem em decorréncia de estimulos do



31

mundo exterior. Assim sendo, o sentido de cada sinal verbal é a sensacao a
que ele se refere. Ora, como nado existe nenhuma experiéncia sensoria que
corresponda ao Deus da religido ( que é ser infinito, eterno, onipresen-
te ? ), os sinais religiosos devem ser considerados como totalmente desti-
tuidos de significacdo. So resta seguir o conselho de Hume:

““Quando percorremos as nossas bibliotecas, convencidos des-
tes principios, que destruicdo temos de fazer ! Tomemos em
nossas maos qualquer volume de teologia ou metafisica, por
exemplo, e perguntemos: Contém ele qualquer raciocinio abs-
trato relativo a quantidade e ao nimero? Nao. Contém ele
qualquer raciocinio experimental relativo a matérias de fato e
a experiéncia ? N&o. Lancai-o ao fogo, entdo, pois nada mais
contém que sofisma e ilusdo’”. ( An Inquiry Concerning Hu-
man Understanding, New york, The Liberal Arts Press, 1955,
pag. 173.)

2.3 — Que alternativas se abrem para a religido ?

Uma delas seria optar pela hermenéutica teol6gica. Mas para
isto seria necessario rejeitar a ciéncia. Seria isto possivel ? Nao se condena-
ria a religido, por meio desta opgdo, a se tornar uma realidade anacronica ?
Para Feuerbach, a versao tradicional do Cristianismo, o Cristianismo do
dogma, ja era uma coisa do passado.

O Cristianismo ja desapareceu ha muito tempo, ndo apenas da
razdo mas da vida humana. Ele permanece... como nada mais
que uma idéia fixa, em flagrante contradicdo com nossas com-
panhias de seguro, nossas estradas de ferro e trens a vapor,
nossas galerias de pintura e escultura, nossas escolas militares e
industriais, nossos teatros e museus cientificos” ( pag. XLIV ).

A outra possibilidade seria simplesmente considerar a religido
como engano mental, ilusdo ou falsa consciéncia, nas linhas do empirismo
e positivismo. Mas sera que esta perspectiva realmente faz justica aos pro-
prios fatos cientificos relativos a linguagem ? Pode a consciéncia ser com-
preendida nos moldes da psicologia empirista ? Sera ela puramente passi-
va, receptiva ?

3.0 — Feuerbach rejeita ambas as alternativas. E ao fazer isto
sugeriu uma nova avenida para a compreensao da religido.

3.1 — De inicio coloca-se ao lado da tradicdo empirista.

“Eu repudio, de forma incondicional, a especulacdo absolu-
ta/Hegel/, imaterial e auto-suficiente, aquela especulacdo que



32

retira seus materiais do interior de si mesma. Sou radicalmente
diferente dos filésofos que arrancam os olhos para ver melhor.
Encontrei minhas idéias em materiais que podem ser apro-
priados apenas através da atividade dos sentidos. Ndo produzo
o objeto a partir do pensamento, mas o pensamento a partir do
objeto” ( p. XXXIV ). “As proposi¢cdes que uso como premis-
sas... ndo s3ao proposigdes a priori, inventadas, produtos da
especulacdo. Elas surgiram a partir da andlise da religido. Elas
nada mais s3o que... generalizacGes das conhecidas manifesta-
¢Oes da natureza humana’’ ( pag. XXXIII ).

3.2 — Mas aqui ja descobrimos algo que o separa do empiris-
mo. Ele fala das ““conhecidas manifestacdes da natureza humana’’. O empi-
rismo classico afirma que as idéias nada mais sdo que representacdes ou
copias das coisas. Em conseqiéncia, todas as idéias que ndo fossem resulta-
do das sensa¢Ges eram automaticamente classificadas como erro ou ilusdo.
A imaginacdo, em geral, e a religido em particular, tinham necessariamente
de ser consideradas como formas de desarranjo mental. Feuerbach, ao
contrario, parte das “‘conhecidas manifestacdes da natureza humana'’: on-
de quer que encontremos o homem, ai o descobrimos envolvido na produ-
¢do da imaginagdo e da religido. Como interpretar este dado empirico
inegavel ? Levando-se o empirismo até as suas Gltimas consequéncias,
forcoso reconhecer que a consciéncia reduplicativa de que ele fala ndo
encontrada nunca, como fato empirico. O que é oferecido a observacdo
uma consciéncia que recusa a ajustar-se aos critérios empiricos. Assim, é
necessario partir da premissa que nos é dada pela propria histéria, de que a
imaginagdo e a religido sdo expressoes permanentes da propria esséncia
humana.

™. O @

3.3 — O problema hermenéutico esta em descobrir a razao
por que o homem produz a religidao. Que é que ela significa ? Qual a chave
que nos permite decifrar-lhe o enigma? Se as imagens religiosas ndo se
referem aos deuses, como pensava a teologia, e se a imaginagdo ndo pode
ser reduzida a ilusdo, como pretendia o empirismo, que caminho nos res-
ta?

“A religido é um sonho da mente humana. Mas mesmo nos

sonhos ndo nos encontramos no vazio /empirismo/ ou nos céus

/teologia/, mas na terra, no reino da realidade. O que ocorre é

que nos sonhos vemos as coisas reais no esplendor magico da

imaginagdo e do capricho, ao invés de simples luz diurna da
realidade e da necessidade’’ ( XXXIX ).

O problema de compreender a religido é idéntico ao problema
da compreensdao dos sonhos. A verdade dos sonhos ndo é dita de forma
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direta. Suas imagens ndo correspondem diretamente a objetos empiricos.
Significa isto que eles sdo falsos ou destituidos de sentido ? Interpretados
de forma literal os sonhos sdao absurdos. Compreendida a sua linguagem,
entretanto, sua significagdo se revela como uma significagdo humana. Na
interpretagdo dos sonhos é necessario ter em mente que 0s signos ndo
apontam diretamente para o significado. Eles apenas sugerem uma signifi-
cacdo: sdo simbolos. A teologia afirmava: os simbolos religiosos se referem
a Deus. O empirismo contestava: os simbolos religiosos a nada se referem.
Feuerbach afirma: os simbolos religiosos se referem ao homem.

“Certamente para a época presente, que prefere o sinal 3 coisa
significada, a copia ao original, a fantasia a realidade, a aparén-
cia a esséncia, esta mudanca /de critérios interpretativos/ é,
pelo menos, uma profanacdo irresponsavel’ ( XXXIX ).

3.4 — Feuerbach denomina seu método de historico-filoso-
fico ( XLI ) em oposicdo a mera anélise historica do Cristianismo. A anélise
é historica porque os seus materiais basicos sao extraidos das expressoes
historicas da religiao. Mas o historico é qualificado pelo filosofico. Que
significa isto ? A critica historica, frente aos documentos, fazia a pergun-
ta: "'Isto realmente pode ter ocorrido ? ' E para responder a questao toma-
va como seu quadro de referéncias os limites rigorosamente definidos pelo
determinismo da natureza. E légico que, num mundo fechado e auto-sufi-
ciente, como aquele descrito pela ciéncia, nenhum milagre poderia ocorrer.
A critica historica, assim, perguntaria se "isto ou aquilo pode acontecer”
( XLI'). Uma vez verificada a impossibilidade do milagre, ele seria excluido
para o campo das fabulas, na medida em que o historiador se aprofundaria
na busca daquilo que realmente ocorreu. O milagre, assim, poderia e deve-
ria ser “‘explicado” em termos de enganos de percepcao ou ilusdes mentais
provocadas por estados emocionais. Para Feuerbach esta maneira de se
fazer perguntas aos materiais historicos € um equivoco, porque ela ndo
responde a outra questdo: quais os impulsos que levam o homem a imagi-
nar coisas ? Que é que ele esta tentando dizer ao se recusar a simplesmente
registrar aquilo que realmente ocorreu ? A histéria ndo pode ser entendida
como conjunto de fatos brutos, a serem verificados de acordo com os
canones positivistas. Ela € mais do que isto. A histéria é a arena onde a
esséncia humana se expressa. E, por isto mesmo, todos os produtos da
imaginacdo tém uma significacdo. A imaginacdo é o campo das significa-
cOes, ela possui densidade de sentido que os proprios fatos historicos ndo
possuem. Assim, em oposicdo a critica historica que simplesmente pergun-
ta se o milagre ocorreu ou n3o, diz Feuerbach: “‘eu somente mostro o que
€ o milagre” ( XLII ): “o poder do milagre é nada mais que o poder da
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imaginacdo” ( pag. 130 ). Aquilo que uma critica historica elimina como
inverossimil, a critica historico-filosofica retém como expressdo ou revela-
cdo da esséncia humana.

4.0 — "A religido tem a sua base na diferenca essencial entre
o homem e o bruto — os brutos ndo tém religido” ( pag. 1 ). “Mas qual é
a diferenca essencial entre o homem e o bruto ? A resposta mais simples,
mais geral e também mais popular a esta questdo é — a consciéncia’’ ( pag.
1).

4.1 — E lamentavel que freglientemente as discussBes sobre
Feuerbach parem aqui. Alega-se que Feuerbach constrdi o seu argumento
sobre a idéia de ““esséncia humana’’ e, “‘como tal coisa ndo existe’’, tudo o
que se segue é irrelevante. E curioso que tal objecdo ndo se levante contra
Freud. Na verdade, o seu conceito de inconsciente muito se aproxima da
idéia feuerbachiana de esséncia. Para ambos o que esta em questdo é um
conjunto de funcdes que podem ser observadas universalmente, e que se
encontram normalmente reprimidas. Em Feuerbach, por exemplo, o ho-
mem nunca toma consciéncia de sua esséncia de forma direta. Ele ndo
conhece o que ele é. A esséncia se revela por meio de uma série de simbo-
los cujo significado permanece oculto ao préprio sujeito. Este é, por exem-
plo, o sentido dos simbolos religiosos.

4.2 — Que existe de especifico na vida mental do homem que
o distingue dos outros animais ? Responde Feuerbach:

O bruto tem uma vida simples, o homem, uma vida dupla. No
bruto, a vida interna é idéntica a vida externa. O homem tem,
a um tempo, uma vida interna e uma vida externa’’ ( pag. 2 ).

Durkheim repetiria a mesma coisa. A semelhanca é tdo notéavel
que sou levado a pensar que se trata de uma citacdo de Feuerbach: "“Os
animais conhecem apenas um mundo: aquele que percebem pela experién-
cia interna e externa. Apenas os homens tém a capacidade de conceber o
real, de adicionar algo ao real”” ( The Elementary Forms of the Religious
Life, New York, The Free Press, 1965, pag. 469 ).

A vida mental do animal é reduplicativa: o protdtipo ideal
empirista de consciéncia. A consciéncia animal ndo tem condicdes de trans-
cender o dado, ndo pode “adicionar algo ao real”’. Por isto, sua relacao
com o mundo é tranquila, de ajustamento. Ndo encontramos entre eles
nem artistas, nem revolucionarios, nem neuro6ticos e nem o fendbmeno da
religido. Falta-lhes imaginacdo. O animal esta imerso no seu mundo. Sen-
te-0, vive-o, aceita-o. A relacao do homem com o mundo, ao contrério, é
problematica. Ndo ajustamento, mas tensdo permanente. Estaria aqui a
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esséncia da neurose ? A resposta freudiana é afirmativa. O homem é um
ser partido entre duas realidades. ‘O propésito da vida é simplesmente o
programa do principio do prazer. Este principio domina a operacdao do
mecanismo mental desde o inicio. ““Mas em oposi¢do a ele estda ‘o mundo
todo, tanto o microcosmos quanto o macrocosmos’’. A neurose é a rebe-
lido contra um mundo impessoal e implacavel, por parte de um homem
que vive em fungdo da imaginacao, filha do amor ( Civilization and Its
Discontents,, New York, W. W. Norton & Co. pag. 23). Nas palavras de
Camus, ‘o homem é a Unica criatura que se recusa a ser o que é'’; “‘com a
rebelido nasce a consciéncia’”’ ( The Rebel, New York, Random House,
1956, pag. 11 e pag. 15 ). Ou, nas palavras de E. Bloch, para o homem ‘o
que é ndo pode ser verdade”. O dualismo, ou mais precisamente a dialética,
divide assim o mundo entre o que é ( a realidade objetiva ) e o que deve
ser ( o ético ), aquilo que é dado objetivamente como fato e as exigéncias
antropologicas do homem que vive e sofre estes fatos e se organiza para a
sua superacao.

Tal conflito revela uma tensao entre a existéncia (o que é ) e
uma exigéncia ética de superacao ( a esséncia ). Segue-se a conclusao inevi-
tavel: para o homem o absoluto ndo é o dado mas a sua propria esséncia. O
homem é o seu proprio Deus.

“’Se as plantas tivessem olhos, gustacdo e capacidade de pensar,
cada uma delas diria que a sua flor é a mais bela’” ( pag. 8).
“Existir € um bem’’ e, por isto mesmo, ‘“todo ser é em e por si
mesmo infinito, tem o seu Deus, o ser mais alto que se pode
conhecer em si mesmo’’. O argumento ontologico de Anselmo
é recuperado e invertido.

O “"quo majus cogitari non potest” do Proslogium deixa de ser
uma entidade além e passa a ser o proprio ser vivo. 'O que é finito para a
compreensdo é nada para o coracdo’ ( pag. 6 ). E como minha existéncia é
tudo para o meu coracdo ela tem de ser infinita para a compreensao;
assume os atributos da divindade.

5.0 — Que é areligido ?

0O solene desvelar dos tesouros ocultos do homem, a revelacao
dos seus pensamentos intimos, a confissdo publica dos seus se-
gredos de amor” ( pag. 13). “’Como forem os pensamentos e as
disposicOes do homem, assim sera o seu Deus; quanto valor tiver

um homem, exatamente isto e ndo mais, sera o valor do seu Deus.
Consciéncia de Deus é autoconsciéncia, conhecimento de Deus é
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autoconhecimento’ ( pag. 12 ). “Deus é a mais alta subjetivi-
dade do homem, abstraida de si mesmo.”’ ( pag. 31 ). “Este é o
mistério da religido: o homem projeta o seu ser na objetividade
e entdo se transforma a si mesmo num objeto face a esta
imagem de si mesmo, assim convertida em sujeito’” ( pag. 30 ).

Estes textos nos dizem acerca da religido como fendomeno an-
tropoldgico positivo, expressdo da natureza humana, e a0 mesmo tempo
nos dizem de sua corrupcdo como alienacdo. A fim de se recuperar o
sentido positivo da religido a sua forma alienada deve ser destruida.

5.1 — Qual é a chave hermenéutica para a compreensdao da
religido ? Religido é antropologia, “‘teologia é antropologia’” ( XXXVII ).
Tudo o que o homem fala acerca de Deus, através da linguagem religiosa,
nada mais é que uma confissdo de suas aspiracoes e projetos. Deus é o meu
summum bonum, o meu ser, em sua plena realizagdo. Feuerbach viu nesta
sua formula a explicagcdo definitiva do dogma cristdo do Deus encarnado:
Deus s6 pode ser conhecido como homem.

Se isto é verdade, entdo é necessédrio afirmar também: “‘o atef’s-
mo é o proprio segredo da religio” ( pag. XXXVII ). E necessario elucidar
o que foi dito. Dois homens, contemplam uma casa. Um deles aponta para
ela e diz: “Hd um homem no seu interior’”’. O outro retruca: "“Vocé esté
louco. A casa estd vazia.” Teista e ateu. Um afirma e o outro nega a
existéncia de um ser. Ambos concordam em que a casa estd ld. Em nossa
pardbola a casa simboliza as regiGes metafisicas que ambos afirmam ver.
Teista e ateu habitam um mesmo cosmos. Somente ndo concordam sobre
sua densidade demogrdfica. Qual o atefsmo de Feuerbach ? Seria aquele
de um terceiro interlocutor que se juntaria ao didlogo e depois de olhar na
direcdo apontada diria: "Mas, que casa ? N&o vejo casa alguma’’. Ndo ha
espacos metafisicos exteriores. Tais espagos nada mais sdo que 0s espacos
interiores da consciéncia projetados na exterioridade. Sdo reais estes espa-
cos ? Absolutamente reais, como expressoes de uma realidade humana.
S3o reais como arvores e pedras ? Nao. Sdo reais ndo como entidades
presentes mas como expressoes de um projeto, como representacGes da ‘‘fé
num futuro histérico, no triunfo da verdade e da virtude” ( XXXIV ). O
discurso religioso, assim, é a expressdo-protesto da criatura oprimida, im-
possibilitada de se realizar dentro das condigGes dominantes. Sua realidade
e seu projeto nao desaparecem. Realizam-se simbolicamente nos simbolos
religiosos, que se constituem num horizonte para a acdo. Ele oferece os
pontos de referéncia de um projeto politico de liberacdo da esséncia.
Quando, entretanto, o horizonte se transforma em outro mundo, autdno-
mo e independente, a verdade da religido se transformou em falsidade. O



37

projeto politico foi reduzido a um espago e a um tempo j& existentes.
Torna-se inGtil qualquer atividade de transformacdo. A consciénciareligiosa
se traduz entdo em busca de salvacdo: como passar deste espaco miseravel atu-
al para o espaco divino ? Compreender a verdade da religido é compreender
duas coisas. Primeiro, que ndo estamos condenados ao presente. A cons-
ciéncia o rejeita. A pratica politica pode transforma-lo. Segundo, que as
verdades da religido, escondidas em seu manto simbolico, poderdo tornar-
se nas verdades de amanha.

"“Eu creio firmemente que muitas coisas — sim, muitas coi-
sas — que os homens miopes, pusildnimes e praticos de hoje
consideram nada mais que voos da imaginagdo, idéias que nun-
ca se realizardo, meras quimeras, existirdo amanhad ... em ple-
na realidade” ( pag. XXXIV ).

6.0 — Conclusoes

6.1 — Deixando de lado o conceito Feuerbachiano de essén-
cia, que tem inegavelmente um sabor substantivo e a-historico, teriamos de
nos perguntar se os subsidios das ciéncias humanas nos permitem compre-
ender o homem como um ser dividido entre uma face externa, regida pelo
discurso do cotidiano e pelas receitas institucionais praticas a que estamos
submetidos, e uma face interna, reprimida, proibida, que articula um dis-
curso desiderativo e subversivo, e que busca objetos ausentes no mundo
real. Se este é o caso, perguntamo-nos se a investiga¢do cientifica da reli-
gido, aquela investigacdo que se detém em sua face externa, analisando o
discurso religioso 6bvio, sua ideologia, suas organizagdes sociais, suas rela-
¢Oes com classes sociais, suas funcdes sociais — sim, perguntamo-nos, nao
estaremos neste caso investigando tudo sobre a religido exceto o projeto de
superacao que ela contém. E ndo estaremos, ao assim proceder, contribuin-
do para a propria alienagdo religiosa, na medida em que ndo realizamos a
hermenéutica dos seus sonhos ? E necessdrio ouvir a sabedoria contida no
discurso religioso. Ela nos remete a uma realidade humana profundamente
enraizada no desejo.

6.2 — Se as ciéncias humanas estao interessadas em algo mais
que a descricao e explicacdo da superficie visivel do social, se elas se
propdem a exercer uma funcdo pedagdgica de levar os atores a dar, para si
mesmos, ‘‘contas do sentido Gltimo de sua propria conduta” ( Max Weber,
“’Science as Vocation”’, Gerth & Mills, From Max Weber: Essays in Sociolo-
gy, New York, Oxford Press, 1958, pag. 152 ) é necessario que elas acei-
tem também como sua a tarefa de interpretacao de sonhos, de hermenéu-
tica, e elaborem um discurso ndo apenas dirigido aos circulos académicos
onde a religido ja desapareceu, mas dirigido aos proprios atores.
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6.3 — Notem que no discurso feuerbachiano a alienacdo é
um conceito ambivalente e que ndo pode ser jogado pela janela como
simples ilusdo. As alienacdes sdo expressivas. Surgem de condicdes reais de
vida. Sdo, portanto, fatos sociais como outros fatos sociais. Eu sugeriria
que as alienacdes venham a existir quando os projetos de realizagcdo de
desejo, por parte do sujeito, defrontam com os obstdculos e as proibigcdes
do real. Sob tais condicGes de repressdo, a Unica forma de sobrevivéncia
que lhes resta é a transformagdo do projeto de transformacdo e expressao
num discurso simbolico em que os desejos assumem a forma de entidades.
Malinowski oferece uma explicacdo semelhante para a mdgica:

““Vejamos a situagdo na qual encontramos a magia. O homem,
engajado numa série de atividades praticas, chega a uma situa-
cdo que o frustra: o cacador é desapontado por sua presa, O
marinheiro n@ao tem os ventos propicios, o construtor de ca-
noas lida com um material desconhecido e ele ndo esta certo se
aglientard as pressGes, uma pessoa sadia perceber que suas for-
cas |he faltam. ... Abandonado por seu conhecimento, confun-
dido por suas experiéncias passadas e por suas habilidades téc-
nicas, ele compreende a sua impoténcia. Nao obstante, o seu
desejo o domina de forma ainda mais forte. Sua ansiedade,
seus medos e esperancas, o induzem a uma tensdo no seu orga-
nismo que o levam a algum tipo de atividade. ... O seu sistema
nervoso e o seu organismo inteiro o impulsionam na direcdo de
alguma atividade substitutiva. Obcecado pela idéia do fim dese-
jado, ele o sente e vé. O seu organismo reproduz os atos sugeri-
dos pela antecipacdo da esperanca, ditados pela emocdo da
paixdo tdo fortemente sentida. ... Estas reacOes as emocoes
muito fortes ou desejos obsessivos sdao respostas naturais do
homem a tais situacdes, baseadas num mecanismo psicofisiold-
gico universal.”

( Malinowski, Magic, Science and Religion, Garden City, Dou-

bleday 1954, p. 79 — 80.)

Se Malinowski estd correto, a magia é uma cristalizacdo simbo-
lica da realizagdo do desejo, uma manifestacdo de esperanca que ndo se
deseja abandonar. Na verdade, se o cacador, o marinheiro, o fazedor de
conoas e o enfermo abandonassem suas esperancas e totalmente se confor-
massem com a fatalidade, qualquer tipo de magia ndo teria sentido. De
forma semelhante, a religido é uma expressdo de desejo ( a esséncia huma-
na que se rebela contra a repressdo ) e uma expressao de esperanca da
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realizacdo do desejo. Se o discurso expressivo, desiderativo, utopico desa-
parecesse, COMo se preservaria o protesto e a esperanca. Seriam, talvez, engo-
lidos pela repressdo e se tornariam ajustados a ela.

6.4 — Feuerbach participava da ilusdo dos hegelianos de es-
querda de que o problema da alienacdo se resolvia pela critica filosofica.
Em Gltima instincia a tarefa revolucionaria pertenceria a educagdo. Como
se a alienacdo fosse um equivoco involuntdrio, explicdvel em termos de
uma psicologia individual, e passivel de ser eliminada pela iluminagdo
filosofica dos individuos. Marx chamou a atengdo para o fato de que ndo
existe nenhuma esséncia humana auto-subsistente. Somos seres sociais con-
cretos e todas as nossas producdesintelectuais tém as marcas do social. Assim,
ele ird chamar a atengdo para o fato de que ‘‘ha situagdes que exigem
ilusdes’’. Ndo se pode, portanto, eliminar a ilusdo sem se eliminar a situa-
¢do que a exige. Em Feuerbach abre-se o caminho para a politica através
da psicologia. Em Marx, ao contrario, abre-se o caminho para a psicologia
através da politica. Nao é a psicologia mas a politica que exorciza os maus
espfritos.

6.5 — A filosofia politica de Feuerbach estipula, nas linhas de
Hegel, que a ordem social deve ser a objetivagcdo do Espirito. S6 que, em
Feuerbach, ndo se trata de um Espirito Absoluto, mas do espirito humano,
Esséncia humana e a ordem social objetivada estdo em conflito. Por isto
esta Gltima deve ser abolida, a fim de se transformar numa expressdo do
espirito. Onde encontraremos o projeto desta nova ordem a ser construi-
da ? Nas aspiracoes do homem oprimido. E a religido nada mais é que a
forma simboélica que tomam estas aspira¢oes. Isto nos levaria a levantar a
questao de, se a prioridade do objetivo, em relacdo ao subjetivo ( Marx )
ou a prioridade do subjetivo em relacao ao objetivo ( Feuerbach ), ndo é
uma falsa opgdo. Ndo seria possivel encarar a religido, como realidade
Espiritual, como expressdo de um projeto utdpico de superacao das condi-
¢Oes objetivas, sendo que estas, por sua vez, nos dariam os dados do
problema a ser resolvido e, ao mesmo tempo, o instrumental para sua solu-
¢ao ? Qualquer solucdo politica que seja nada mais que o desenvolvimento
das tendéncias imanentes numa configuracao social objetivamente dada, e
que ignore as aspiragoes e desejos surgidos em resposta a esta mesma
situacdo, continuard a ser insatisfatoria. Permanecerd o conflito entre o
“principio do prazer e o principio da realidade”’.

IV — KARL MARX

A — Contribuicdo a Critica da Filosofia do Direito de Hegel"”
(1844 ). Nota: As notas referem-se 8 Marx & Engels On Religion ( New
York, Schocken Books, 1964 ).
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1.00 — Nota-se ja, neste artigo, existir uma enorme distancia
entre Marx e Feuerbach, em relacdo a religido. Ndo se pode, portanto,
pressupor o uso que Marx ird futuramente fazer do conceito de alienagdo
signifique uma aderéncia ao quadro teérico de Feuerbach. Mudados os
quadros teoricos, ainda que a mesma palavra seja usada, a sua significacdo,
como conceito, é distinta.

1.10 — Marx nega ser a religido a expressdo de uma esséncia
humana. Concorda com Feuerbach estar o inicio da critica da religido na
compreensao de que ela é uma produgdo humana:

“A base da critica irreligiosa é a seguinte: o homem faz a
religido, a religido ndo faz o homem’’. Afirma, em oposicado a
ele que a religido é nada mais que uma forma de ilusdo:

... areligido é a consciéncia propria e o sentimento do homem
que, ou ainda ndo se encontrou a si mesmo, ou perdeu-se apos
encontrar-se’’ ( pag. 41).

Na religido o homem nao se conhece. Hd um véu mistico que o
separa da realidade.

1.20 — Ela ndo pode, portanto, conter o elemento de autoco-
nhecimento sugerido por Feuerbach. Para conter um elemento de autoco-
nhecimento a religido deve ser expressdo de uma esséncia humana. Mas
para Marx tal coisa ndo existe.

O homem ndo é um ser abstrato, agachado fora do mundo. O
homem €/ sua esséncia !/ o mundo do homem, o estado, a
sociedade’”” ( pag. 41 ).

Note-se que Marx identifica o homem com o mundo do ho-
mem, com o estado e a sociedade. Trata-se de uma identidade que, em
Gltima analise, abole o primeiro termo da equacdo. Ndo se pode mais falar
sobre o homem. Fala-se sobre 0 mundo do homem. Altera-se, portanto, de
forma radical, o quadro epistemolégico dentro do qual o fendmeno religio-
so deve ser compreendido.

1.30 — Longe de ser expressao de uma esséncia humana, a
religido é produzida por este mundo ( nivel genético da explicacdo ):

""Este estado, esta sociedade, produzem a religido, uma cons-

ciéncia invertida de mundo, porque eles sdo um mundo inverti-

do” ( pag. 41 ).

O sentido desta expressao ““mundo invertido’’ se tornara clara
na discussao do conceito de alienagdo, nos Manuscritos de 1844. A bem da
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clareza, entretanto, podemos dizer que o sistema econdmico, produzido
pelas atividades dos homens, se torna uma entidade, independente, com
suas regras proprias e autdnomas, em oposicao aos interesses daqueles que
o criaram.

O conceito de alienagdo, aqui, liga-se ao primeiro dos sentidos
mencionados na Introducao; ele encerra uma significacdo juridica de trans-
feréncia de propriedade.

1.31 — Sendo uma consciéncia invertida do mundo, a religiao
é basicamente falsa. Em oposicdo a Feuerbach que vé uma verdade escon-
dida na ilusdo, Marx afirma que na religido sé encontramos ilusdo. Ela ndo
merece, portanto, ser submetida a nenhum processo hermenéutico de in-
terpretagdo.

1.40 — O fato de que a ilusdo religiosa é geneticamente pro-
duzida pela sociedade ndo explica as razdes de sua persisténcia. A resposta
a esta questdo se encontra ao nivel funcional da analise.

1.41 — Funcdo teorica

“A religido é a teoria geral deste mundo, o seu compéndio
enciclopédico, sua logica em forma popular, a sua solene com-
pletude...” ( pag. 41 ).

1.42 — Funcgao legitimatéria ( politica, moral )
A religido é “a sua sancdo moral’’ ( pag. 41 ).

Ela declara que o0 que é’’ é o que "‘deve ser’’: transforma fatos
em valores.

1.43 — Fung¢do emocional

"A religiao é o seu fundamento universal de consolo e justifica-
cao” ( pag. 41).

1.50 — A interpretacdo feuerbachiana da religido é reduzida a
uma nova forma de mistificacao:

“A religiao é a realizacdo, na fantasia, da esséncia humana,
porque a esséncia humana nao tem realidade alguma’ ( pag.
41).

1.60 — O ponto fundamental a ser notado ¢ a religido, sendo
a expressao de um mundo invertido, ndo contém verdade alguma a ser
recuperada. Ela ndo fala acerca de uma realidade a ser recuperada porque
ela nada mais é que o resultado de um mundo a ser aniquilado. Em Feuer-
bach a religido exprime uma realidade reprimida. Em Marx é produzida por
uma realidade repressora.
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2.00 — No parégrafo que se segue, temos a impressdo de que
Marx estd reintroduzindo a perspectiva feuerbachiana: religidfo como “‘ex-
pressao”’.

"0 sofrimento religioso é a0 mesmo tempo a expressdo de

sofrimento real e o protesto contra um sofrimento real. Ela é o

suspiro da criatura oprimida, o coracdo de um mundo sem

coracdo, da mesma forma como ela é o espirito de uma situa-

¢do sem espirito. Ela é o 6pio do povo” ( pag. 42 ).

Se a religido é a expressdo de uma esséncia, ela contém uma
verdade a ser recuperada hermeneuticamente. Notemos, entretanto, que
Marx afirma que ela exprime o homem sob condigGes de repressdo: suspiro
da criatura oprimida, um grito de dor. Ndo se trata de uma confissdo de
amor ( Feuerbach ). Deformado pela dor, o homem grita ‘“‘religido” de
dentro da cdmara de tortura. Poder-se-ia dizer que o grito que vem da
camara de torturas exprime a esséncia do homem ? Na religido fala o
homem acorrentado. Ndo fala sobre si mas sobre suas correntes. O que
encontramos presente no discurso religioso nao é o homem mas as corren-
tes sociais que o escravizam.

3.00 — O que caracteriza o discurso religioso é uma estranha
inversdo: as correntes sdo cobertas com flores e a dor real é esquecida sob
os efeitos do 6pio. O proprio sangue que sai das feridas é bebido como
remédio. A doenca é a sua prépria cura. O grito de dor se transforma em
cancdo de amor. Nao existe, assim, nenhum trdnsito epistemoldgico da
religido para a realidade. Religido é inevitavelmente falsidade porque a sua
fungdo social é ser 6pio. A religido é assim definida funcionalmente como
o discurso que reconcilia o homem com o mundo que o oprime.

Nota: Marx ndo explica como isto ocorre. Ndo encontramos uma elucida-
¢do das relagOes entre o nivel genético de explicacdo e o seu nivel funcio-
nal.

4.00 — Marx, assim, reconhece a religido apenas como um
sintoma de uma enfermidade social. Sintomas ndo se explicam a si mes-
mos. A sua verdade deve ser encontrada em outro lugar. A religido &, assim,
destituida de qualquer significacdo epistemoldgica. Ndo se pode penetrar
no mundo das relagGes sociais através da rcligido. De maneira semelhante,
da mesma forma comc ndo se pode curar uma enfermidade através do
sintoma, a religido é destituida de uma possivel importancia politica, como
forma de contestacdo. Trata-se de um protesto que se cura a si mesmo.

4.10 — A hermenéutica é abolida. A critica toma o seu lugar.
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5.00 — Qual é a tarefa da critica ?

“A abolicdo da religido como a felicidade iluséria do povo é
exigida para a sua verdadeira felicidade. A exigéncia de que se
abandonem as ilusdes sobre as suas condi¢cOes é a exigéncia
para que se abandonem as condi¢Oes que necessitam de ilu-
soes” ( pag. 42 ).

Em outras palavras: a critica da religiao nos leva para além da
religido. Ndo se trata de criticar a religido para recuperar a sua verdade
( Feuerbach ). Religido é efeito de uma situagao que necessita de ilusdes
( explicagdo genético-causal ). A “felicidade ilusoria” tem de ser destruida
para que o homem compreenda as causas de sua infelicidade a fim de
aboli-las. Esta é a razdo por que a critica de religido, em si mesma, é
destituida de sentido. A critica da religido se abre para a “‘critica deste vale
de lagrimas, do qual a religido é a aura sagrada’’ ( pag. 42 ).

Temos, assim, a seguinte seqUiéncia no argumento:

a — Uma situagdo social que necessita de ilusGes.

b — A religido como a ilusdo exigida.

¢ — A religido, como parte do sistema, tanto genética quanto
funcionalmente, torna possivel a sua permanéncia.

d — A critica penetra neste sistema, na medida em que des-
mascara as relagoes genéticas e funcionais entre a religido e o mundo
invertido que é o seu fundamento.

e — A critica transforma, assim, tanto a estratégia quanto a
tatica da agdo politica. Hd um sentido, portanto, em que se pode dizer que
a politica é mediada pela critica:

"A critica arrancou as flores imagindrias da corrente ndo para
que o homem viva acorrentado sem fantasias ou consolo, mas
para que ele quebre a corrente e colha a flor viva. A critica da
religido des-ilude o homem, a fim de fazé-lo pensar e agir e
moldar a sua realidade como alguém que, sem ilusGes, voltou a
razao; agora ele gira em torno de si mesmo, o seu sol verdadei-
ro. A religido é nada mais que o sol ilusdrio que gira em torno
do homem, na medida em que ele ndo gira em torno de si
mesmo’’ ( pag. 42 ).

6.00 — Existe uma clara analogia entre as imagens usadas por
Feuerbach e Marx. A alienagdo religiosa, para Feuerbach, é nada mais que
a protecdo da esséncia humana na objetividade — ela é reificada — e as-
sim se torna num sol ilusério. A hermenéutica é o espelho interposto entre
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o homem e o seu sol religioso, de forma que ele possa contemplar-se a si
mesmo. O espelho de Marx, entretanto, estd apontado para um objeto
diferente:
... a critica dos céus se transforma na critica da terra, a critica
da religidao se transforma na critica do direito e a critica da

teologia se transforma na critica da politica’ ( pag. 42 ).

6.10 — A critica, assim, ndo é nunca um fim em si mesma. O
mundo ndo se transforma magicamente por meio da interpretacdo. Ndo
basta dar novos nomes. Nao basta conscientizar.

“A critica ndo necessita tornar as coisas claras para si mesma
em relagdo a este objeto, pois ela ja acertou as contas com ele.
Ela ndo mais é um fim em si mesma, mas apenas um meio’’
( pag. 44 ).

6.20 — Esta distingdo é de importdncia fundamental. Aliena-
cdo ndo é uma realidade bésica, fundadora, causa de efeitos que se sequem,
como em Feuerbach. A alienacdo religiosa é uma alienagdo de segunda
ordem. Uma atividade critica que se entende como um fim em si, pressu-
pde que, uma vez abolidas as ilusdes, o mundo se transformara. Ela se
esquece de que isto ndo é possivel, pois que ilusdes ndo sdo produtos de
um processo mental autdonomo. llusGes existem porque ha situacOes que
exigem ilusdes. A arma da critica é muito fraca. Ndo penetra suficiente-
mente a fundo ( p. 50 ). A alienacdo religiosa nada mais é que a expressdo
ideal de uma alienacao material.

7.00 — Dar a necessidade da critica das armas. Esta critica
ndo se dirige contra processos mentais mas contra um inimigo real ( pég.
44 ). A questao ndo éreinterpretar o mundo mas transforma-lo ( “Teses sobre
Feuerbach”, XI). Marx, assim, deixa a hermenéutica critica e penetra na
politica.

7.10 — Dissemos (5.00, e) que hda um sentido em que se
pode dizer que a politica é mediada pela critica. A verdade, entretanto, é
que a critica é uma arma somente quando se encontra a servico de uma
politica que se propde a abolir uma situagdo que necessita de ilusdes. Aqui
"‘a critica é a cabeca da paixdo”. A filosofia ndo é a mde da politica. Ela
ndo transforma o mundo. Ao contrério, a partir de uma situacdo que gera a
paixdo pela transformacdo do mundo, e somente aqui, a razdo assume uma
funcdo politica.

B — Manuscritos Econdmicos e Filosdficos de 1844.

As indicacOes em algarismos romanos se referem aos pardgra-
fos do préprio Marx, e ndo as paginas. )
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1.00 — Estes manuscritos exploram detalhadamente o concei-
to de alienacao. E necessario, entretanto, evitar o equivoco, de concluir
que o uso da mesma palavra que aparece em Feuerbach implica o uso de
um mesmo conceito. O conteido de um conceito é determinado pelo seu
uso dentro do contexto do discurso. Tentaremos mostrar que a alienacao,
em Marx, é algo totalmente distinto da alienacdo em Feuerbach. Como
indicamos anteriormente, em Feuerbach a alienacdo é um conceito psicolo-
gico. Em Marx, ao contrario, ela se refere a um sistema de relagdes sdcio-e-
condmicas, que existem independentemente da consciéncia.

2.00 — Marx introduz o conceito de alienagdo como um ins-
trumento da critica da Economia Politica. Ele aparece, portanto, hum
discurso analitico e ndo moral ou humanista. Marx ndo esta dizendo: “A
Economia Politica esta errada porque ndo leva em consideracdo a dimen-
sdo humana daquilo que pretende descrever.”” Se fosse assim, a conceito de
alienacdo seria o ponto de partida para uma denuncia moral do capitalis-
mo. Mas ndo é isto que Marx pretende.

3.00 — Vejamos como o argumento é construido.

“Temos de entender agora a conexdo real entre todo este siste-
ma de alienacdo — propriedade privada, avareza, a separa¢do
do trabalho, capital e terra, a troca e a competicdo, o valor e a
desvalorizacdo do homem, monopélio e competicdo — e o sis-
tema do dinheiro” ( XXI1 ).

Note que alienacdo é, aqui, um conceito que se refere ao
sistema todo de relagGes econdmicas.

3.10 — Por onde comecar ? Podemos partir de ‘‘um fato eco-
ndomico contempordaneo’’: ‘o operario, quanto mais riquezas produz, mais
pobre se torna” ( XXII ). Como explicar tal fato ? Temos de entender o
tipo de relagcdes que determina o sistema. O trabalhador, ao produzir, cria
um mundo de entidades independentes dele e a ele opostas. Esta oposicao
se revela no fato de que o trabalhador, neste sistema, se produz a si mesmo
como mercadoria. ‘O trabalho ndo produz apenas mercadorias; ele se pro-
duz a si mesmo e ao trabalhador como uma mercadoria’” ( XXIl ). O
trabalhador é assim determinado como fato e pensado teoricamente como
uma entidade subordinada a légica dos valores de troca. O sistema, em sua
totalidade, é alienagdo. Ndo estamos diante de um conceito humanista mas
de um fato econdmico. E o que permite seja o sistema conhecido como
alienacdo é o seu poder de transformar o produtor em mercadoria. Este
produto final, mercadoria, se comporta como uma entidade estranha ( ein
fremdes Wesen ), como poder independente ( als ein von dem Produzenten
unablangige Macht ).



46

3.20 — Esta conclusdo esta implicita no ‘““fato econdmico
contempordneo’’, que é o ponto de partida de Marx, e tem sua expressao
mais brutal no fato de que o trabalhador é degradado ao ponto da fome"’
( XXII).(... der Arbeiter bis zum Hungertod entwirklicht wird ). O poder
do mundo criado pelo trabalho se expande na medida em que o poder do
trabalhador se encolhe: “... quanto mais objetos o trabalhador produz tan-
to menos ele pode possuir e tanto mais ele se torna dominado pelo seu
produto, o capital’”” ( XXII ). O fato da alienacdo, assim, indica o poder das
relagGes implicitas no sistema.

4.00 — “Todas estas conseqiiéncias resultam do fato de que o
trabalhador estd relacionado com o produto do seu trabalho como a um
objeto estranho’’. Tal tipo de relacdo, entretanto, ndo é determinada psico-
logicamente. Ela ndo pode ser alterada, portanto, por meio da critica. As
relagdes sdo objetivas, determinadas economicamente. E bem verdade que
Marx compara o que ocorre objetivamente no campo das relacdes sociais
com aquilo que ocorre ao nivel das representacoes religiosas. Diz ele:
“Acontece o mesmo na religido. Quanto mais de si o homem atribui a Deus
tanto menos de si ele retém em si mesmo’ ( XXII ). Marx, aqui, esta
praticamente citando Feuerbach. Mas o contexto é diferente. E isto por-
que, para Marx, o mundo da religido é o reflexo invertido do mundo real
das relages econdmicas. A mistificacdo religiosa é a aura sagrada da misti-
ficagdo econdmica, na medida em que ela obscurece o fato de que merca-
dorias sao produtos sociais. As mercadorias, elas mesmas, se tornam entida-
des religiosas, fetiches. A religido ndo é, assim, algo que é acrescentado ao
mundo das relacdes econdmicas mas antes a forma como as relacdes econd-
micas sdo representadas, na medida em que sua génese social é escondida.

4.10 A alienagdo, portanto, ndo é simples ilusdo, construida
por mecanismos psiquicos. Ela possui base real.

A alienagdo do trabalhador no seu produto significa ndo so-
mente que o seu trabalho se torna um objeto, mas que ele
existe independentemente, fora do trabalhador, sendo-lhe es-
tranho e se opondo a ele como um poder auténomo” ( XXI1 ).

A alienagdo ndo é um processo mental ( como em Feuerbach ).
E uma forma de existéncia, caracterizada pela autonomia objetiva dos
produtos em relacdo ao criador. Dai, uma critica puramente moral do
capitalismo é totalmente vazia, pois ela pressupde que o problema se en-
contra ao nivel da consciéncia. A critica das ilusGes é inGtil porque o seu

objeto ndo é ilusorio. Ele possui realidade objetiva.
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4.20 Alienagdo, portanto, ndo é um conceito, seja do discurso
filoso6fico que fala da “‘esséncia humana”, seja do discurso da indignagdo
moral. Trata-se de um conceito que tem um equivalente econdmico preci-
sO:

“A alienagdo do trabalhador no seu objeto se expressa da se-

guinte forma nas leis da economia politica...” ( XXIII ).

A Economia politica estd equivocada porque, apesar de existir
lugar, no seu interior, para tal conceito, ela é incapaz de reconhecé-lo. Em
decorréncia disto ela ndo pode perceber o carater conflitivo do sistema que

ela apresenta como auto-regulativo.

5.00 As analises da alienagdo do trabalhador perante o produ-
to ( XXIIl), no ato de produgdo ( XXIIl ) e em relagdo a sua espécie
( Gattugswesen ) ( XXIV ) sdo um paréntesis humanistico que se insere
dentro da andlise dos quadros objetivos da alienagdo. Ele se encerra quan-
do a pergunta crucial sobre a alienagdo é levantada ( XXV ). Dado o fato
da alienagdo econdmica, como pode ela ser explicada ? Marx reafirma o
lugar de sua analise: os fatos econdmicos.

““Comegamos com um fato econdmico, alienagao do trabalha-
dor e sua produgao” ( XXV ) “Exprimimos este fato em termos
conceptuais como trabalho alienado e, ao analisar o conceito,
noés simplesmente analisamos um fato econdmico’ ( XXV).

5.10 O fato da alienagdo deve ser decifrado em termos da
atividade humana pratica que se encontra por detras dele. O segredo dos
entes é a praxis que os produziu. Este é o sentido epistemoldgico do
conceito de préxis. Veja-se, a este respeito, a sétima tese de Marx sobre
Feuerbach:

A vida social é essencialmente prdtica. Todos os mistérios que

conduziram a teoria na dire¢gdo do misticismo encontram a sua

solugdo racional na praxis humana e na compreensdao desta
praxis”’.

Note-se que tal principio epistemoldgico se aplica ndo somente
a religido mas a todas as entidades do mundo social.

5.11 Qual é o mistério da alienagdo ?

"0 produto do trabalho é-me estranho e se defronta comigo
como um poder estranho” ( XXV ).

5.12 A chave para sua compreens3o:

"A quem pertence ele 2 " ( XXV )

5.13 A unica resposta possivel ao nivel da andlise da praxis: “‘a
um ser diferente de mim.”” Mas ‘o ser estranho a quem o trabalho e o seu
produto pertencem, a cujo servico o trabalho é devotado, e para cujo
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usufruto o produto do trabalho vai, s6 pode ser o préprio homem’. Mas
este homem tem de ser ““um homem diferente do trabalhador’’. O conceito
de alienagdo, assim, conduz a uma divisdo radical que racha a sociedade
capitalista em dois grupos antagonicos: aqueles que trabalham e aqueles a
quem pertence o produto do trabalho. Este antagonismo é a prépria condi-
¢ao de possibilidade da alienagao.

6.00 Mas a relagdo é circular. O trabalho alienado cria o capi-
tal e a propriedade privada. Ndo pode ser de outra forma. Se o trabalho
ndo fosse alienado o valor por ele produzido nao poderia ser expropriado
por outrem. O trabalho alienado, portanto, ndo pode ser pensado como
resultado da propriedade privada. Se Marx tivesse assim pensado ele teria
aceito o proprio ponto de partida da Economia Politica, ja por ele denun-
ciado e rejeitado — a propriedade privada como fundamento da ordem
econdmica. Aplica-se aqui, uma vez mais, o principio epistemoldgico da
praxis: a entidade ( propriedade privada ) deve ser explicada por meio da
atividade que a produziu.

6.10 E s6 um segundo momento que a relacdo se inverte.
“Num estdgio posterior, entretanto, existe uma relagdo reciproca’ ( entre
alienagdo e propriedade privada ) ( XXV ). “E somente no estagio final de
desenvolvimento da propriedade privada que o seu segredo é revelado: ela
é, aum tempo, produto do trabalho alienado e o meio pelo qual o trabalho
¢ alienado — a realizacdo desta alienacdo’ ( XXV ).

7.00 Depois que entendemos que o conceito de alienacdo se
refere a um sistema objetivo de relacGes econdmicas podemos compreen-
der o lugar da alienacdo religiosa no pensamento de Marx.

““Esta propriedade privada, material, e diretamente percebida,
é a expressao material e sensivel da vida humana alienada. O
seu movimento — producdo e consumo — € a manifestacdo
sensoria do movimento de toda a producdo anterior, isto €, a
realizacdo ou realidade do homem. A religido, a familia, o
estado, a lei, a moralidade, a ciéncia, a arte etc., s3o apenas
formas particulares de producdo que caem sob esta lei geral”
( XXXIX).

As leis da alienacdo econdmica sdo objetivas, autdnomas, inde-
pendentes do sujeito humano. A alienacdo religiosa é secundaria e derivada
da alienacdo primdria. Na verdade, ela é produzida e requerida pela aliena-
cao econdmica. Esta é a razdo pela qual ndo se deve perder tempo lutando
contra as ‘‘sombras da realidade’”. As ilusGes religiosas ndo podem ser
abolidas se a situacdo que as exige permanecer inalterada.



49

8.00 Gostaria de indicar dois problemas.

8.10 Se a consciéncia é apenas uma forma particular de produ-
cdo e cai sob suas leis gerais; se o sistema de producdo é alienacdo; se
“minha consciéncia universal é apenas a forma tedrica daquilo cuja for-
ma viva é a comunidade real’’; se “‘a atividade da minha consciéncia univer-
sal, como tal, é a minha existéncia tedrica como ser social” ( VI ), como se
pode imaginar a possibilidade da ciéncia ? Nao esta a ciéncia condenada a
ser ideologia ou religido ? Como pode a consciéncia transcender o determi-
nismo do mundo invertido do qual ela é o reflexo ? Estara a ciéncia, de
certa forma, fora do circulo fechado do determinismo econdmico ?

8.20 Marx contempla, como num horizonte, a possibilidade
da abolicdo da alienagdo. Por que processos ela se tornaréd realidade ? Nao
podera ser um produto nem da deliberagdo consciente nem da vontade
( ndo nos esquecamos da critica de Marx aos hegelianos de esquerda e aos
socialistas utopicos ). Sob as condi¢Ges da alienacdo as leis do processo

* econdOmico sdo autdnomas, objetivas, providas de dindmica prépria, inde-
pendentes da imaginacdo e da vontade. Encontramo-nos, assim, diante de
um problema: como pensar a aboligcdo da alienacdo do interior do sistema
mesmo que a produz ?

8.21 Seréd que a abolicdo da alienacdao pode ser pensada a par-
tir de um processo de deducdo logica ? A deducao ldgica, entretanto, so é
legitima quando a conclusdo ja se encontra presente nas premissas. Aqui
ndo se permite a introducdo de nenhum salto qualitativo no real. Procedi-
mentos logicos so sdo validos sobre o pressuposto da unidade e continuida-
de do real. Mas a abolicdo da alienagdo é um destes saltos qualitativos. A
via logica estd,assim, bloqueada.

8.22 Resta-nos a via empirica. Um botéanico, pelo simples exa-
me de uma semente, podera dizer que flor ela ird produzir. E evidente,
neste caso, que o conceito da semente ndo contém o conceito da flor. A
transicao da semente a flor é possivel, entretanto, sobre o pressuposto de
que o cientista ja tenha observado, anteriormente, o desenvolvimento com-
pleto que vai da semente a flor. A parte da experiéncia nenhuma conclusio
pode ser deduzida. Mas a abolicdo da alienagdo nao é um dado da experiéncia.
Ela ainda ndo ocorreu. Trata-se de um ideal, de uma esperanca. Como, por-
tanto, falar dela cientificamente ? A via empirica estd igualmente bloqueada.

9.00 Se a abolicdo da alienacdo ndo pode ser pensada nem
l6gica nem empiricamente, como é que, no pensamento de Marx, a transi-
cdo do fato empirico ao ideal se processa ? A Unica explicacdo que nos
resta é aquela sugerida por Hume, quando tenta elucidar os mecanismos
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pelos quais, a partir do presente, fazemos afirmacdes acerca do futuro. Tal
transicdo, ele afirma, é totalmente impossivel sem um elemento de fé.
Falamos sobre o futuro e fazemos predi¢cdes porque cremos que o futuro
seré idéntico ao passado e ao presente. De forma jdéntica, em Marx, encon-
tramos a fé, a crenca de que o futuro serd a superacdo do passado e do
presente. Na verdade, para falar da abolicdo da alienacdo é necessdrio que a
consciéncia saia do circulo fechado dos determinismos econdmicos. A
consciéncia sai dos limites do real e ingressa nos horizontes do possivel.
Mas o possivel s6 pode ser pensado através da imaginagdo. E ndo existe
forma de imaginacao que nao seja alimentada pelo amor e pelo desejo.
Parece-me, na verdade, que a explicacdo mais simples para o poder histori-
co do Marxismo ndo se encontra no rigor de suas analises cientificas mas
no seu poder para catalisar e exprimir o desejo daqueles que sofrem sob as
condigGes de alienagdo e, portanto, sonham com sua aboli¢do.

C — A ldeologia Alema

( As notas se referem a The German Ideology ( Moscou, Pro-
gress Publishers, 1964. )

1.00 Esta obra foi escrita com clara intencdo politico-polémi-
ca. A questdo basica que a inspira é: onde encontramos os fatores que
realmente determinam o mundo social ? Pergunta teérica levantada por
um estrategista. Como pergunta estratégica ela poderia ser formulada de
forma distinta: onde podemos atacar o inimigo de modo mais eficaz ?

2.00 O objetivo de Marx é criticar um erro tedrico-estratégico.
Ele, juntamente com os jovens hegelianos, estdo convencidos da necessida-
de de uma transformacao revolucionaria na sociedade. Mas ele estd conven-
cido que a propria analise do problema, proposta pelos hegelianos, os
transforma em inimigos, na medida em que ela sugere uma estratégia equi-
vocada.

3.00 Qual é o diagnéstico proposto pelos hegelianos de es-
querda ?

3.10 “Até aqui os homens tém constantemente inventado pa-
ra si mesmos concepgoes falsas sobre o que eles sdo e o que devem fazer.
Eles organizaram as suas relacGes de acordo com suas idéias sobre Deus, o
homem normal etc. As fantasias dos seus cérebros se libertaram do seu
controle. Libertemo-los das quimeras, idéias, dogmas, seres imaginarios sob
cujo jogo eles sofrem. Revoltemo-nos contra o dominio dos pensamen-
tos ... e a realidade existente entrara em colapso’ ( pag. 24 ).

Esta é a forma caricatural pela qual Marx descreve os radicais
de esquerda e suas orientacGes tedricas e estratégicas. E evidente que,
dentro deste quadro, a conclusdo ldgica é que a transformacdo da realidade
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é o resultado da transformacdo das idéias. Dal a elevacdo da atividade
critica a condicdo de atividade revoluciondria basica. O mundo se transfor-
ma na arena filos6fica. ““A critica alemd”, diz Marx, ““até o momento
presente, nunca abandonou o reino da filosofia” ( pag.29 ).

3.20 Esta posicdo critica tomou a religido como o paradigma
das ilusOes que dominam a vida social:

“A religidao era continuamente considerada e tratada como o
arqui-inimigo, como a causa Ultima de todas as relacoes que
eram repugnantes a estes filosofos’ (pdg.29, nr ). “Tomava-se
por pressuposto o dominio da religido. Gradualmente cada
uma das relacGes dominantes foi identificada como relacdo
religiosa e transformada em culto, seja o culto da lei, o culto
do estado etc. Por todos os lados a Unica questao era aquela
dos dogmas e da crenga nos dogmas’’ ( pag. 29 ).

3.30 Se as idéias dominantes sdo os fatores determinantes da
vida social, a transformacdo da sociedade é alcancada por meio da transfor-
macao destas idéias. ‘A exigéncia de uma mudanga na consciéncia significa
simplesmente a exigéncia de que a realidade seja interpretada de forma
diferente...”” ( pag. 30 ). A critica, assim, nunca abandonou o campo das
idéias.

“Eles ( os hegelianos de esquerda ) se esquecem de que a estas

frases ( as idéias dominantes ) eles simplesmente opdem outras

frases, e que eles ndo estdo, de forma alguma, combatendo o

mundo real quando simplesmente combatem as frases deste

mundo”’ ( pag. 30 ).

4.00 Este é o problema: como se pode combater o mundo
real ? E este problema implica outro: se alguém vai combater o mundo
real ( politica) deve conhecer as forcas que o mantém em existéncia
( ciéncia ).

5.00 A resposta de Marx ja se encontra presente na parabola
irdbnica que encontramos no prefacio:

““Era uma vez um sujeito valente que mantinha a idéia de que
os homens se afogam na dagua somente porque possuidos pela
idéia da gravidade. Se fossem capazes de expulsar tal nocao de
suas cabecas, declarando-a uma supersticao ou uma idéia reli-
giosa, eles seriam maravilhosamente imunes ao perigo da agua.
Dedicou toda a sua vida a luta contra a ilusdo da gravidade,
cujos efeitos nefastos eram sobejamente comprovados pelos
novos e multiplos dados das estatisticas. Este sujeito honesto
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era o tipo dos novos filésofos revoluciondrios na Alemanha”’
(pég. 24 ).

5.10 A analogia é evidente. A realidade social é andloga a
natureza, funciona independentemente da consciéncia. Nao existe nenhu-
ma relagdo causal entre a consciéncia e a realidade social. O mundo social
tem suas regras proprias e imanentes, independem da vontade.

5.11 E necessario ter em mente que tal afirmacdo, no contex-
to do pensamento de Marx, é valido apenas para a sociedade sob as condi-
cOes de alienacao:

... na medida em que o homem permanece na sociedade natu-
ral, isto é, na medida em que existe uma separacdo entre o
interesse particular e o interesse comum, na medida, portanto,
em que a atividade, ndo é dividida voluntariamente mas natu-
ralmente, os proprios atos do homem se tornam num poder
estranho, a ele opostos, que o escravizam, ao invés de serem
por ele controlados.” ( pag. 44 )

Iu

5.12 A idéia de “‘sociedade natural” deve ser compreendida
em oposicdo a uma ordem social em que a atividade é organizada de
acordo com a vontade.

*... a sua cooperacao nao é voluntaria mas ocorreu naturalmen-
te, ndo como seu poder proprio unificado mas como forca
estranha que existe fora deles, cuja origem e propdsito ignoram
e que, portanto, ndo podem controlar, e que passa por uma
série de fases e estagios independentes da vontade e da agdo do
homem, sendo, na verdade, o fator que as governa..."”

A esta condicdo Marx da o nome de “‘alienacdo’’ ( pag. 46 ).-O
que esta em jogo, portanto, é um sistema de organiza¢do social em que o
comportamento humano é governado por leis independentes da vontade e
da consciéncia. .

6.00 Como entender as producoes da consciéncia ? Um méto-
do hermenéutico nos colocaria num circulo sem fim de interpretacoes e
reinterpretacdes. Cada ato interpretativo padeceria das mesmas limitacdes
que o discurso interpretado: continuaria a ser um discurso sobre o real. A
questdo é: como sair do circulo do discurso para entrar na realidade mes-
ma ?

6.10 Marx propde um método genético. E este método impli-
ca gque a consciéncia, historicamente, ndo se encontra no principio, mas
antes no fim, e que, portanto, ela é um efeito e ndo uma causa. H& quatro
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estagios preparatorios 8 emergéncia da consciéncia. E Marx toma o cuidado
de mostrar que ndo se trata de estagios sucessivos, mas antes de momentos
que se sobrepdem ( pag. 41 ):

Primeiro momento: a produgdo de meios para satisfazer as
necessidades primdrias.

Segundo momento: A satisfagdo das primeiras necessidades
conduz a novas necessidades.

Terceiro momento: A reprodugao.
Quarto momento: Industria e comércio ( pags. 39 — 41 ).

6.20 “O fato é, portanto, que individuos definidos, social-
mente produtivos numa forma definitiva, entram nestas rela-
¢Oes sociais e politicas definidas.”” ..."”A estrutura social e o
Estado continuamente emergem do processo de vida de indivi-
duos definidos, mas de individuos, ndo da forma como apare-
cem na sua imaginagdo ou na imagina¢do dos outros; mas co-
mo eles sdo, realmente; isto é, como eles operam, produzem
materialmente e trabalham sob limites materiais definidos, que
se constituem nos pressupostos e nas condigdes independentes
de suas vontades’’ ( pag. 37 ).

6.30 Estamos aqui diante da “linguagem da vida real” ( pag.
37).

6.40 Qual a relagao entre a linguagem da vida real, definida
pela gramdtica da produgdo, e a consciéncia ?

O processo pelo qual os homens criam conceitos e pensam,
bem como as relagoés mentais entre eles aparecem... como
realidades que fluem diretamente do seu comportamento ma-
terial” ( pag. 37 ).

A relagao entre a “linguagem da vida real” e a consciéncia é,
assim, causal. Marx serefereasprodugdesda consciéncia como “‘reflexos,
ecos, sublimados” ( pag. 37 ).

6.50 Muito embora a consciéncia seja um efeito da “lingua-
gem da vida real’’, ela vira a vida real de cabega para baixo. “Em toda
ideologia os homens e as suas circunstdncias aparecem de cabe¢a para
baixo" ( pag. 37 ).

7.00 Corolérios:

7.10 As idéias, como resultados reais de condigdes reais, nao
sdo nunca simples ilusOes, produzidas por mecanismos psicolégicos autdno-
mos.
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"’E evidente que em todos estes casos as suas idéias s3o expres-
sOes conscientes — reais ou ilusérias — de suas relacdes e
atividades reais...”” ( pag, 37 nr ).

“Ainda mais, é evidente também que ‘espectros’, ‘deveres’, ‘o
ser supremo’, ‘conceito’, ‘escripulos’, sdo meramente a expres-
sdo idealista, espiritual e ... a imagem de correntes e limitacdes
muito empiricas ...” ( pag. 43 ).

7.20 Desaparece a consciéncia, como substrato de um sujeito
autdnomo. As leis da consciéncia sdo as leis da linguagem, e as leis da
linguagem sdo determinadas pela organizacdo social, definida pelo modo de
producao.

“A linguagem é tdo velha quanto a consciéncia. A linguagem é

a consciéncia pratica, tal como existe para os outros homens...

A consciéncia é, portanto, desde os seus momentos iniciais, um

produto social e permanece como tal enquanto os homens

viverem.”" ( pégs. 41 — 42).

7.30 Eliminada a consciéncia, como entidade fundadora, tam-
bém o sujeito é eliminado. Nao é o homem que diz o seu mundo, mas o
mundo que se diz através da linguagem. Em Feuerbach a linguagem religio-
sa é compreendida como transfiguracao do real. Aquilo que é dado imedia-
tamente ao sujeito como matéria-prima é transformado pela atividade ne-
gadora da imaginagdo. A linguagem possui, assim, uma fungdo utdpica. Em
Marx, entretanto, o sujeito desaparece como agéncia de mediacdo. O ho-
mem nao fala. O mundo fala por seu intermédio.

7.40 O pressuposto da atividade critica é a existéncia do sujei-
to. A critica é dirigida a um sujeito, pois cré, ela, que o sujeito é livre para
reinterpretar o seu mundo e para construir um novo tipo de atividade, a
partir desta atividade reinterpretativa. Mas se o sujeito desaparece e o que
permanece é o mundo social, a atividade critica se torna destituida de
sentido. Ela permanece ao nivel dos ecos, sublimados e reflexos do mundo
social, ignorando que estas representacdes ndo sdo produzidas por um
sujeito que é livre para abandond-las; tais representacdes sdo efeitos de
relagOes sociais precisas e ndo podem ser transformadas se tais relagdes ndo
forem alteradas.

7.50 O sistema de relagGes materiais exige, como condicdo de
sua propria sobrevivéncia, que a sua verdadeira linguagem permaneca es-
condida. Esta é a razdo por que as representacdes religiosas viram o mundo
de cabeca para baixo. Representacdes religiosas sdo produzidas por um
mundo alienado. Neste sistema de alienacdo o mundo produzido pelo tra-
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balho se torna uma entidade autonoma. Na esfera das representagGes o
mesmo processo ocorre. Entidades religiosas sdo reflexos dos produtos
autdonomos do trabalho. O produto é compreendido como produtor, os
efeitos sdo pensados como causas. Em Feuerbach a inversdo é produzida
pelo sujeito. Como em Marx o sujeito estd ausente, as inversdes sdo produ-
zidas diretamente pelas relagOes sociais.

"“Se, em toda ideologia, os homens e suas circunstancias apare-
cem de cabeca para baixo, como ocorre com a imagem no
interior da camara fotografica, este fendmeno decorre do pro-
cesso vital historico, da mesma forma como a inversdo dos
objetos na retina decorre do seu processo vital fisico” ( pag.
37).

8.00 Até agora consideramos apenas o aspecto genético do
problema. Mas a descricdo da génese das representagdes religiosas ndo ex-
plica a forma como funcionam elas dentro do sistema de relagdes econdmi-
cas. Na “Contribuicdo a Critica da Filosofia do Direito de Hegel” Marx
menciona trés fungdes complementares: tedrica, legitimagdo moral, conso-
lo emocional.- Em A Ideologia Alemd Marx se refere apenas a funcdo
teérica. Afirma ele que, na medida em que ela toma os efeitos por suas
causas, esta teoria — presente tanto nas pessoas religiosas quanto nos seus
criticos — tem de ser conservadora: ela torna impossivel uma compre-
ensdo politica adequada da situacdo.

9.00 Aonde nos leva o argumento ?
9.10 Ele denuncia o equivoco teoérico dos hegelianos.

9.20 Indica o caminho correto da politica, isto é, o nivel das
causas o Unico nivel a partir do qual o real pode ser transformado.

9.30 Mas, se a realidade ndo é transformada por idéias ou pela
vontade, pois ela se move segundo a dindmica de suas leis objetivas e
imanentes, é esta propria realidade inconsciente que contém as sementes
de sua propria transformacao.

"0 que importa ndo é o que este proletdrio, ou mesmo o que o
proletariado inteiro diretamente imagine. O que importa é o
que é, e o que os homens terdao de fazer por causa desta reali-
dade.” A Familia Sagrada.’’A esséncia do Marxismo cientifico,
assim, é o conhecimento da independéncia das forgas que real-
mente movem a histéria, em relagdo a consciéncia ( psicoldgi-
ca ) que os homens possam ter delas”. Lukécs, Historia e Cons-
ciéncia de Classe.
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10 Pergunto-me se ndo estaremos aqui frente a uma forma
secularizada da doutrina cldssica cristd da providéncia. O processo material
da historia e a realizagdo humana, depois de um longo e tortuoso desenvol-
vimento, se encontrardo afinal. A historia escreve direito por linhas tortas.

D — O Capital

1.00 Os problemas da alienacdo e da ideologia praticamente
desaparecem em O Capital. Parece que Marx os deixou para trds. Temas de
um jovem filésofo ainda prisioneiro da filosofia, e abandonados em favor
da ciéncia rigorosa ? E possivel, mas nido é necessério que seja assim.
Imaginemos um cientista que, em certo momento, tenha a atencdo desper-
tada para as expressGes sociais € humanas de uma enfermidade. Aqui seus
olhos se voltam sobre os seus sintomas e efeitos, tais como eles se manifes-
tam em seres humanos concretos, seres que sofrem e morrem. Os seus
escritos, nesta fase, revelardo imediatamente a dimensao dolorosa do pro-
blema e a sua propria dor frente ao sofrimento. No momento, entretanto,
em que ele descobre o germe causador da moléstia, tranca-se em seu labo-
ratério. O que lhe interessa agora é conhecer, da maneira mais completa
possivel, as raizes da enfermidade, a fim de chegar a sua cura. Corte
epistemoldgico ? Descontinuidade ? E claro que sim, se analisarmos ape-
nas os textos isoladamente, divorciados da continuidade da problemdtica e
da propria continuidade da vida. Corte artificial daqueles que trabalham
apenas sobre os textos, sem se perguntar sobre sua relacdo direta com a
vida. O mesmo se pode dizer de Marx. Se, numa primeira fase, ele se
preocupa diretamente com a alienacdo, numa segunda fase a temdtica da
alienagdo deixard de ser tratada diretamente, porque, agora, ele pretende
haver descoberto as raizes da enfermidade. O Capital é a andlise da dinami-
ca imanente do sistema que é, a um tempo, produto do trabalho alienado,
e produtor do trabalho alienado. E dentro deste paréntesis econdmico que
tem a alienagdo como seu precedente e a alienagdo como o seu consequien-
te, que O Capital estd localizado.

2.00 Mas é em O Capital que encontramos o texto que se
segue:
"0 reflexo religioso do mundo real s6 pode desaparecer quan-
do as condicdes prdticas das atividades cotidianas do homem
representem, normalmente, relagdes racionais claras entre os
homens e entre estes e a natureza. A estrutura do processo
vital da sociedade, isto é, do processo da producdao material, s
pode desprender-se do seu véu nebuloso e mistico, no dia em
que for obra de homens livremente associados, submetida a seu
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controle consciente e planejado”. O Capital ( Rio de Janeiro,
Civilizagao Brasileira, 1975 ), Vol. |, pag. 88.

2.10 Em A Ideologia Alema Marx indicou a inutilidade da
critica da religido em particular e da ideologia em geral. AlienagGes ideold-
gicas sdo derivadas, causadas, ecos, reflexos da alienagdo econdmica. Nao
se pode abolir a voz real abolindo-lhe o eco. Ndo se destr6i a realidade
combatendo-lhe as sombras.

2.20 Aqui o mesmo problema é retomado de forma inversa. A
religido e a ideologia haverdo de desaparecer. Ndo como resultado de uma
atividade critica, mas antes como resultado natural do desaparecimento
das condigOes que as tornam necessarias. ‘‘Para isto”’, diz ele, “precisa a
sociedade de uma base material ou de uma série de condigdes materiais de
existéncia que, por sua vez, s6 podem ser o resultado natural de um longo
e penoso processo de desenvolvimento’ ( pdg. 88 — 89 ). Eliminadas as
condi¢Oes materiais da alienagdo econdmica, a alienagdo da consciéncia se
seguira, naturalmente.

3.00 A contrapartida do desaparecimento da alienagdo como
falsa consciéncia serd a emergéncia da transparéncia tedrica. Isto ndo se
obterd, entretanto, pela atividade critica da consciéncia sobre si mesma. Da
mesma forma como a falsa consciéncia é o resultado de condigdes sociais,
também a clareza tedrica resulta de condigdes sociais. E necessdrio que “‘as
condig¢Oes praticas das atividades cotidianas do homem representem, nor-
malmente, relacdes racionais claras entre os homens e entre estes e a natu-
reza’’. E Marx repete imediatamente a mesma coisa, com outra férmula,
como que para dar maior clareza ao seu ponto: ‘A estrutura do processo
vital da sociedade, isto é, do processo da produgdo material, s6 pode
desprender-se do seu véu nebuloso e mistico, no dia em que for obra de
homens livremente associados, submetida a seu controle consciente e pla-
nejado”’.

3.10 Ora, tal condi¢do é exatamente o oposto da alienagdo, tal
como ele a havia definido anteriormente, isto €, como um processo que é
independente da consciéncia e da vontade e que é, portanto, idéntico ao da
natureza.

4.00 Temos, assim, o seguinte paradoxo: numa sociedade alie-
nada ( capitalismo), o conhecimento da realidade exige que a cons-
ciéncia e a vontade sejam colocadas entre paréntesis. Mas numa sociedade
em que a alienagdo desapareceu, o conhecimento cientifico é possivel
porque o produto, na terminologia hegeliana, é “‘a objetivagdo do EspiTi-
to”’. Hegel teria sido, assim, um fil6sofo prematuro, pois sua epistemologia
serd valida na sociedade em que a alienagdo foi superada. Aqui ndo mais
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existirda o espago epistemoldgico entre o sujeito e o objeto, pois que o
objeto sera expressdo da atividade criadora livre e planificada do sujeito. A
falta de transparéncia tedrica, inerente a sociedade alienada, resulta do fato
de que os objetos produzidos ndo expressam a vontade e consciéncia de
agentes livres. Os objetos sdo dados a sua contemplagdo mas ndo resultam
de sua determinacdo. .O sujeito, assim, contempla algo que é essencialmen-
te diferente de si mesmo e, por esta razao, ndo pode penetrar no seu
segredo.

5.00 Numa sociedade ndo alienada, portanto, alteram-se as re-
gras do real e do préprio conhecimento.

V — OBSERVAGOES CRITICAS

1.00 A critica de Marx da alienagdo ideoldgica ( religiosa ) é
um corretivo necessario tanto dos hegelianos de esquerda quanto dos socia-
listas utdpicos. A sociedade ndo pode ser transformada magicamente, seja
pela critica das ideologias, seja pelo estabelecimento de modelos perfeitos
de uma ordem futura.

2.00 Ela implica, entretanto, dois conjuntos de predi¢coes ndo
sustentados pela historia:

2.10 A religido tem, necessariamente, de ser conservadora, le-
gitimadora, consoladora.

2.20 Na medida em que a situacdo de classe seria aquela que,
em Gltima instadncia, determinaria as representacoes religiosas, seria de se
esperar que, de uma situacdo de classe definida as religiGes se apresentas-
sem pelo menos com estruturas isomorficas. Isto ndo ocorre.

3.00 O discurso de Marx sobre a abolicdo da alienagdo é cien-
tifico ? Pode ele ser sustentado, seja logicamente, seja empiricamente ?
Parece-nos que ndo. Trata-se, parece-nos, de um discurso de natureza uté-
pica, tal como K. Mannheim o definiu.

4.00 Se, Marx pode vislumbrar uma sociedade em que a vonta-
de, o planejamento e, portanto, a imaginagdo, constituam fatores histori-
cos e politicos efetivos ( veja-se D ), ndo seria possivel pressupor que tais
fatores poderdo surgir exatamente porque ja se encontravam presentes,
muito embora reprimidos, na sociedade capitalista ? Ou seremos levados a
crer que surgirdo “‘ex-nihilo”, milagrosamente ? A liberdade brotard, em
um “‘fiat”’, a partir do determinismo ? Se isto é verdade, ndo serd necessa-
rio fazer-se recuperagdo do elemento utdpico na politica, tal como Man-
nheim tentou fazer ?
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5.00 Aceita tal hipotese, entretanto, impdoe-se uma reinterpre-
tagdo da alienagdo ideologica e religiosa. Antes que simples reflexos inverti-
dos da ordem social, seriam, como o proprio Marx admitiu, “suspiros e
protestos’”’ — expressOes de liberdade, negagGes simbdlicas da alienacdo
imposta, projetos utépicos de uma sociedade justa. Teriamos, neste caso,
de voltar a proposta feuerbachiana de uma hermenéutica. Ndo basta igno-
rar a religido como reflexo impotente de uma causa econdmica. Seria
necessario revelar o seu segredo de projeto politico reprimido e de expres-
sdo de um sujeito que, sob condicGes de alienagcdo objetiva, mantém, ao
nivel da imaginacdo, os espacos da liberdade que direcionam a sua ativida-
de. O desenvolvimento da filosofia demonstra que Marx, efetivamente,
significou uma superagao de Feuerbach. Mas, contrariamente a visdo hege-
liana do ““Aufhebung’’, ndo é verdade que toda superagdo signifique recu-
peragao. Ha algo de Feuerbach perdido e que precisa ser recuperado: o
senso do poder historico da imaginacdo, nao mais como pura alienacdo,
mas como protesto contra a alienacao.
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KANT E A EDUCAGAO MORAL

Maria Aparecida Viggiani Bicudo

Professora Livre-Docente do Departamento
de Ciéncias da Educac¢do do Instituto de Le-
tras, Ciéncias Sociais e Educagdo do “Cam-
pus” de Araraquara da UNESP.

A concepcdo kantiana sobre educacdo moral estd intimamente
conectada a forma que Kant vé a prdpria educacdo, dado o vinculo que
estabelece de modo implicito, entre a tarefa da educacao e o pleno desen-
volvimento das possibilidades do homem visto como um ser moral, por
exceléncia.

Kant vé a educacdo de um modo muito sério e digno. Percebe
o papel essencial que ela desempenha no processo de realizacdo do ser do
homem ao ver a relacdo existente entre a “‘educacdo’’ e a ‘humanidade’’
daquele ser. Para ele, o homem é o Unico ser que necessita de educacao
porque ndo possui instintos — como os demais animais — que o tornem
aquilo que ele tem de ser. Por ndo possuir instintos, o homem necessita de
uma razao propria e necessita elaborar um plano de conduta que o faca
sobreviver. Mas nao consegue realizar isso sozinho porque veio ao mundo
ndo desenvolvido. Precisa, para tanto, do auxilio de outras pessoas. E esta
é a tarefa da educacdo: fazer com que o homem realize o seu destino.

Tal realizacdo ndo é conseguida por um homem individual.
Mas, é conseguida mediante o esforco de sucessivas geragoes as quais, cada
uma, isoladamente, lega & posterior maiores possibilidades de atualizacdo
ao ser do homem.

"’Cada geracdo, provida com o conhecimento da anterior, estd
cada vez mais apta para realizar uma educacdo que desenvolve-
ra os dados naturais do homem em sua devida proporcdo e em
relacdo com o seu fim e, assim, avancar toda a raca humana no
sentido do seu destino.’’!

Esta idéia mostra a profundidade da sua apreensdo a respeito
da realidade do homem. Esta engloba, de modo essencial, o processo da
educacdo, ndo apenas no que se refere a transmissao dos feitos culturais de
uma geracdo a outra, mas, sobretudo, como aperfeicoamento da natureza
do ser do homem.

Kant ndo vé, portanto, a educacdo como um encargo apenas
dos pais ou de alguns individuos, mas de toda a raca humana. Trata-se de
uma arte que se aperfeicoa através das geracdes, de modo lento, gradual e
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como resultado dos esforgos delas para realizar o destino do homem. Este
destino se refere a expressdio do ““bem’ que se encontra escondido na
natureza humana. O “bem’’ é dado a0 homem como tendéncia apenas e
cabe a ele desenvolvé-lo, de tal modo, que possa chegar a distingdo da lei

moral. Neste sentido, ele afirma:

O homem deve desenvolver suas tendéncias para o bem. A
providéncia nao colocou a bondade pronta e j& formada nele,
mas meramente como uma tendéncia e sem a distingdo da lei
moral. O dever do homem é aperfeigoar-se, é cultivar a sua

mente e quando se encontrar perdido deve trazer a lei moral a
< 02
si.”

Os germes do ““bem’’ se encontram escondidos na propria reali-
dade humana, mas nao os do mal. Este é o resultado da natureza ndo ser
controlada. Hé necessidade que se faga aqui uma diferenciagdo entre a
natureza do homem que diz respeito a sua humanidade e a natureza do
homem enquanto referindo-se aos seus aspectos instintuais. A realizacdo
do ““bem” diz respeito a auto-subjugagdo do homem ao “‘tu deves’’ que ele
necessita seguir como a maxima suprema para a sua vida. O mal, por seu
lado, refere-se apenas a ndo subjugagdo dos instintos animais as regras.

"’E através da boa educacio que todo o bem surge no mundo.
Por causa disto, os germes que jazem escondidos no homem
necessitam ser cada vez mais desenvolvidos; porque os rudi-
mentos do mal ndo sdo encontrados na disposi¢cdo natural do
homem. Mal é, apenas, o resultado da natureza ndo ser trazida
sob controle. No homem hd, apenas, germes do bem.’"3

O papel da educacdo torna-se, entdo, primordialmente impor-
tante para a realizagdo do homem, pois é por ela que o bem surge no
mundo. A boa educacao, de acordo com Kant, volta-se ndo somente para o
treino do intelecto, pois é de parecer que o homem ndo apenas deve
tornar-se mais inteligente mas, também, bom. Insere-se, aqui, a nogdo da
educagdo moral como algo diferente e superior daquela que se preocupa
em dar instrugGes e em tornar o homem mais inteligente. Afirma:

“E, de certo, necessario para individuos particulares manterem
este fim natural tendo em vista ( o desenvolvimento da inteli-
géncia ), mas devem também ter em mente, mais particular-
mente, o desenvolvimento da humanidade e ver que o homem
nado se torne apenas inteligente, mas bom...”"

O cerne da boa educagdo para Kant — que se refere aquela
que procura tornar o homem bom — é o treino moral, pois é este que leva
o homem a viver como um ser livre.
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O treino moral ou a educacdo pratica se fundamenta essencial-
mente na disciplina que é mantida através da obediéncia e da puni¢do. De
acordo com Kant, esses trés fatores — disciplina, obediéncia e puni-
¢do — se encontram presentes em todo o processo da educagdo, quer seja
no da educagao fisica, ou no da educagdo da mente, quer seja no da
educacao pratica.

A disciplina desempenha o papel de agente repressor dos ins-
tintos animalescos presentes no homem. E de parecer que a crianga necessi-
ta da disciplina para que seja evitado que ela se distancie da sua humanida-
de. Neste sentido é totalmente negativa. E por meio dela que a obediéncia
a regra surge no homem, podendo este dominar os seus instintos, de tal
forma, que venha a agir baseado essencialmente na norma universal do “tu
deves’’ chegando, entdo, a ser livre.

A concepcao do homem livre torna-se, desse modo, o centro
da educacdo moral. Note-se que a liberdade é conseguida mediante a disci-
plina, pois o homem livre é aquele senhor dos seus atos e ndo subjugado
aos seus instintos. E 0 homem que aprende a se orientar pelos comandos
da razdo, e age segundo as normas universais que emanam da sua conscién-
cia, ou seja, age de acordo com a lei que esta dentro de si.

“A lei que esta dentro de nés chamamos consciéncia. Cons-
ciéncia, falando propriamente, é a aplicacdo das nossas acdes a
esta lei.”” >

Dado o significado que a liberdade assume para a realizacdo da
humanidade do homem, tem-se que o treino moral desempenha papel
primordial na concepgdo kantiana da educacdo. Antes, porém, que o focali-
ze diretamente, é importante se faca uma descricdo rapida dos principais
aspectos do que Kant entende por Educacdo Fisica, tanto no concernente
a educagdo do corpo, como a cultura, uma vez que nela se encontram os
primeiros passos da Educacao Moral.

A Educacdo Fisica pertencem a disciplina do corpo e da men-
te. Envolve, desse modo, a educacdo do corpo e o que denomina de cultu-
ra. Esta consiste, principalmente, no exercicio das faculdades mentais e
abrange a instrucdo, o cultivo da mente e a cultura moral. Faz, portanto,
uma distingdo entre Cultura Moral e Treino Moral ou Educacdo Prética,
que sera focalizada posteriormente. E interessante notar que o termo “cul-
tura’” tem aqui o significado de cuidar-se de algo para que cresca, para que
se desenvolva. E utilizado no sentido de cultivar alguma coisa.

A Educacdo Fisica do corpo concerne a disciplina do mesmo.
Possui, assim, um aspecto puramente negativo, pois consiste, basicamente,
de restrigGes dos instintos animais. Afirma que:
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"o treino fisico, falando propriamente, consiste no atendimen-
to e na nutricdo da crianca...’’®

Ao expor suas idéias a respeito da Educacdo Fisica, aponta
uma série de questdes especificas concernentes aos cuidados que devem ser
dedicados a crianca. Dentro de tal linha de raciocinio tem comentérios
sobre a melhor forma de nutrir a crianca e apresenta, ainda, algumas regras
especificas que devem ser seguidas para que certos aspectos considerados
ruins para a pessoa ndo sejam desenvolvidos. Assim, por exemplo, afirma
que a crianga deve ser nutrida com leite materno, pois este é o seu alimen-
to natural; que uma educacao fisica severa é muito util para manter o

corpo firme e erecto.

E interessante observar que no tocante & Educagdo Fisica do
corpo, Kant se distancia do nivel que os seus raciocinios sobre a universali-
dade dos imperativos categdricos apresentam e se atém as regras particula-
res de procedimentos carregados de suposi¢des caracteristicas do senso
comum sobre o que é certo e o que é errado. Os conteidos dessas regras
sdo simplorios e ndo correspondem a sua percepc¢ao da esséncia da educa-
¢do. Tais mandamentos devem ser cegamente obedecidos pela crianga para
que ela ndo seja estragada com mimos e, principalmente, porque deve
obediéncia ao adulto.

A parte positiva da Educagdo Fisica se refere a cultura. E
positiva por procurar fazer com que a habilidade cu|tura| seja cultivada, ao
invés de tentar fazer com que seja extinta como é o caso da disciplina do
corpo cujo papel é eliminar as tendéncias instintivas animalescas.

O objetivo primordial da cultura é o cultivo da mente que
possui dois aspectos. Um que se relaciona a natureza e que, portanto, é
fisico. Trata-se, neste caso, de fazer com que a crianca domine o seu corpo.
Afirma:

“Oque deveria ser observado na Educacdo Fisica com respeito ao

treino do corpo, relaciona-se ou ao uso dos movimentos volun-

tarios ou aos 6rgdos do sentido. No primeiro caso, o que se
quer é que a crianga possa sempre fazer coisas por si mesma.

Por isso sao necessarias forca e habilidade, rapidez e auto-con-

fianca, de modo que ela seja capacitada, por exemplo, a subir

escadas com os olhos vendados ou a atravessar uma tabua es-
treita.””’

O cultivo da mente diz respeito, também, a cultivagdo da natu-
reza que, sob certos aspectos, ndo deixa de ser fisica. Almeja apenas o
cultivo da natureza do homem.
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Com referéncia a cultivagdo da natureza, faz uma distingdo
entre cultura livre e cultura escoldstica. A livre se refere & educagdo que,
hoje, é denominada informal. Trata das aprendizagens que ocorrem por
meio do brinquedo e do passatempo, enquanto as aprendizagens da educa-
¢do escolasticas ocorrem por meio do trabalho.

“A cultura escolastica constitui trabalho para a crianca, a cul-

tura livre constitui brinquedo.”8

A atitude predominante da cultura escolastica é a seriedade
com que a crianca desempenha a tarefa de que é incumbida. Lazer e
trabalho sao atividades fundamentalmente diferentes e ocorrem em tempos
diversos. As criancas devem aprender a trabalhar e, portanto, a sujeitarem-

se a longos periodos de aprendizagem séria, uma vez que
"“0 homem é o Unico animal que é obrigado a trabalhar.”"’

O lugar, por exceléncia, onde o trabalho é cultivado é na esco-
la. E ai que deve ser desenvolvida uma atitude séria frente aquilo que faz.
E de parecer que existem aprendizagens 4rduas e que exigem muito esforgo
ndo podendo ser amenizadas com atividades ludicas, pois isto seria mistu-
rar duas coisas de natureza distinta.

Com esta colocacdo fica bem claro o papel que a escola desem-
penha para Kant. Ela representa o lugar onde a crianca aprende a se subme-
ter a disciplina, ao trabalho que é algo obrigatéorio. Onde aprende a se
disciplinar com relacdo as exigéncias que lhe sdo impostas através das
regras que deve seguir.

O outro aspecto da cultura concernente a parte positiva da
Educacdo Fisica diz respeito ao cultivo da mente, almejando agora as
faculdades mentais. Esta cultura deve, entretanto, ter como objetivo ape-
nas as faculdades mentais superiores uma vez que as inferiores podem ser
abordadas ao se trabalhar com as primeiras. As faculdades mentais superio-
res compreendem: a inteligéncia, a compreensdo, o conhecimento, o julga-
mento, a razao. Afirma:

*As faculdades inferiores ndo possuem valor em si; por exem-
plo, um homem que possui uma boa memoria, mas ndo julga-
mento. Tal homem, é meramente, um dicionario ambulante.
Estas bestas de Parnassus contudo, sdo de alguma utilidade
porque se elas ndo podem fazer nada de Gltil por si mesmas,
podem, pelo menos, fornecer material a partir do qual outras
pessoas podem produzir algo de bom. Inteligéncia divorciada
do julgamento nada produz a nao ser tolice. Compreensédo é o
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conhecimento do geral. Julgamento é a aplicagdo do geral ao
particular. Razdo é o poder de compreender o geral e o parti-
cular.”1°

No cultivo dessas faculdades tem-se que a memoria deve ser
cuidada desde cedo, nunca, porém, isoladamente, mas sempre em concomi-
tdncia com o entendimento. Este, por sua vez, é cultivado pelas regras.
Procede ndo do mero seguir as regras de forma mecanica, mas da conscién-
cia do ‘‘seguir as regras’’. Kant é de parecer que tanto o estudo quanto a
aplicacdo das regras ndo devem ocorrer abstrata e separadamente, mas
devem ser as regras memorizadas de acordo com uma nog¢do de conjunto
do significado de um grupo delas.

A caracteristica predominante do processo educativo concer-
nente a Educacdo Fisica, tanto no que se refere ao corpo como a cultura,
é o exercicio da disciplina a qual almeja fazer com que a crianca adquira o
habito de seguir as regras. Esta educacao exige da crianga uma atitude pas-
siva ao solicitar dela apenas que siga a orientacdo dos outros.

Opondo-se a essas caracteristicas da Educacdo Fisica encontra-
se o Treino Moral que tem por objetivo a liberdade do homem. Tal treino
ndo é baseado na disciplina, mas nas maximas. Sua preocupacao é fazer
com que a crianga aja de modo correto nao meramente por habito, porém
a partir das proprias maximas. O pressuposto fundamental deste treino é
que o pensamento deve ser cultivado para que a crianca possa basear-se
em maximas para o seu “agir corretamente’’. Com isto, & exigida uma ati-
tude ativa, pois implica “pensamento’’.

“Educacdo Fisica, entdo, é distinguida da moral, pois a primei-
ra é passiva e a segunda é ativa, para a crianca.”’! !

Dadas essas consideracOes, torna-se significativo estudar esse
pressuposto fundamental da Educacdo Moral e a forma que Kant propde
que se aja de modo a cultivar a liberdade, esséncia do homem. Este estu-
do é importante para ver até que ponto suas percepcgOes sobre educacao e
educagcdo moral se mantém na pratica educativa, ou seja, se esta realmente,
no que concerne a Educacdo Pratica, procura desenvolver uma atitude
ativa na crianca.

Abordar-se-3o, inicialmente, as ‘“maximas’’, uma vez que é o
sequir delas a partir da propria consciéncia que eleva o homem a sua
dignidade essencial de ser livre. Esta é a tarefa essencial da educacgao
moral.

O primeiro esforco da Educacdao Moral deve ser a formacdo do
carater que consiste na

“prontid3o para agir de acordo com as maximas”’. ! 2
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Kant afirma que no treino moral deve-se procurar infundir nas
criancas, desde cedo, idéias sobre o que é certo e o que é errado. Que, para
se estabelecer a moralidade, deve-se evitar a puni¢do, pois ela é algo tdo
sagrado e divino que nao deve ser degradada sendo colocada no mesmo
nivel da disciplina.

Para a educacdo, a questao que surge com relagdo as ‘‘maxi-
mas’’ é: ““como elas sdo apreendidas ? ” ou, colocando na linguagem kan-
tiana, ““como o carater é formado ? . Para Kant, o ponto essencial para tal
formagao é o estabelecimento de regras em tudo o que cerca a crianca. Tais
regras devem ser estritamente obedecidas.

“Se desejarmos formar o carater nas criangas, é da maior im-
porténcia apontar-lhes certo plano e certas regras em tudo, os
quais devem ser aderidos de modo estrito.”’! 3

As regras se referem as maximas subjetivas procedentes ao en-
tendimento do homem. Numa ordem progressiva, as primeiras maximas
com que a crianga se depara sdo aquelas da escola e, posteriormente, as da
humanidade.

E aqui se encontra um antagonismo. Embora as regras proce-
dam da compreensdo do homem e embora para se estabelecer a moralidade
deva-se abolir a punigdo, ndo se deve admitir nenhuma infracdo a disciplina
da escola. E mais: A punicdo a tal desobediéncia deve sempre estar relacio-
nada a ofensa cometida.

Mediante tal raciocinio, a crianca ndo é exposta aos principios
gerais relativos as maximas quando estiver frente a uma questdao moral, mas
¢ submetida a um julgamento baseado no principio da justica repressiva.
Esta implica fazer algo a pessoa de acordo com aquilo que ela fez. Eo
julgamento moral tipico ““olho por olho, dente por dente’. Veja-se, a
seguinte passagem:

"Por exemplo, se uma crianca encontrasse outra mais pobre do
queela e aempurrasse rudemente ou lhe batesse, ndo deveriamos
dizer ao agressor ‘nao faca isso, vocé a machucara, vocé deveria
ter piedade dela, ela é uma crianca pobre etc.” Mas deveriamos
tratd-la do mesmo modo malcriado, porque sua conduta esta
contra os direitos do homem.”"! 4

Intimamente conectada a Justica Repressiva encontram-se a
obediéncia e a punicdo.

A obediéncia é um aspecto central do treino moral, de acordo
com Kant. E importante que a crianca obedeca ao seu mestre. Esta obe-
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diéncia que pode ser compulsoria, é absoluta. E necessaria porque é ela que
prepara a crianca para a execugdo da lei a que terd de obedecer mais tarde.
A obediéncia pode, também, surgir da confianca, mas esta é, entdao, de um
segundo tipo e ndo desempenha papel essencial para a formacédo do carater.
Tal formagao culmina na submissdo do adulto as regras do ‘‘dever’ e,
portanto, no ‘‘tu deves’ que é o cerne da moralidade kantiana. Faz, para
tanto, uma distingdo entre a obediéncia a que o jovem deve submeter-se e
aquela a que a crianga o deve.

"A obediéncia do jovem deve ser distinguida da obediéncia da
crianca. A primeira consiste na submissdo das regras do dever.
Fazer algo pelo dever significa obedecer a razdo... A crianca
deve ser guiada pelo instinto. Mas, a medida que ela cresce
deve aparecer a idéia do dever.”!'?

Ao enfatizar a obediéncia, quer seja aos comandos do mestre
pela crianca, quer seja ao dever pelo jovem, ndo focaliza o entendimento
do significado das regras consideradas em conjunto. As regras, a que se
refere, sdo especificas, particulares e rigidas chegando mesmo a mencionar
um catecismo de condutas corretas!® que a crianca deveria memorizar e
seguir de modo estrito.

Indo, contra também, ao seu postulado sobre moralidade, no
treino moral Kant dé grande énfase a punicdo. Desobediéncia é sempre
seguida pela puni¢cdo!’. Todo comando que ndo for obedecido exige puni-
cao fisica ou moral. A fisica consiste em rejeitar uma socilitacdo da crianca
ou em infligir-lhe dor corporal. Moral, quando se faz algo depreciativo a

crianca, negando-lhe amor ou honra.

Obediéncia e punicdo sdo, assim, fatores fundamentais para a
formacdo do carater. A obediéncia porque permite o desenvolvimento do
senso de dever que, para ser apreendido, exige que se sujeite a crianca a
certa lei de necessidade. A base desta percepc¢do estdo a obediéncia a certas
regras e a existéncia de leis necessarias. O fator desencadeante da obedién-
cia é a punicdo.

Para que o senso de dever seja formado a crianca precisa ser
colocada frente aos deveres que necessitam ser executados através de
exemplos e de regras. H4 dois tipos de deveres: os deveres para consigo
mesma e 0s deveres para com 0s outros.

Dentre os deveres que precisa desenvolver em relacdo a si mes-
ma encontram-se 0 ‘‘ndo contar mentira’ e o ‘‘manter a promessa’’. Ambos
fazem com que a pessoa se auto-respeite ferindo a sua dignidade. Pela
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mentira a pessoa se degrada enquanto ser humano, pois ela se engana no

proprio amago do seu ser ao negar-se comunicar o pensado pelo seu pensa-

mento.
"’Mas é realmente através da mentira que uma crianca se degra-
da abaixo da dignidade do homem, desde que mentira pressu-
poe o poder de pensar e comunicar o proprio pensamento ao
outro. Mentir faz do homem o objeto do desprezo comum e é
um meio de roubar-lhe o respeito e a verdade de si mesmo que
todo homem deveria ter.””!®

Encontra-se, nesta passagem, a percep¢do de Kant sobre o sig-
nificado da palavra. E a expressdo deste significado que expde a realidade
humana e é isto que é roubado aquele que mente.

O manter uma promessa possui o0 mesmo significado que o
contar mentira possui em relacdo aos auto-respeito e autoconfianca da
pessoa. Aquele que ndo mantém uma promessa promulgada perde a con-
fianca em si e, em consequéncia, se degrada.

“Por exemplo, se um homem faz uma promessa, deve manté-la
por mais inconveniente que possa parecer para si mesmo; por-
que um homem que toma resolucdo e falha para manté-la ndo
tera mais confianca em si.”"! K

Dentre os deveres que deve possuir com relacdo as outras pes-
soas encontra-se o respeito aos direitos dos outros. Para que aprenda isto, é
preciso que quando aja de modo que va contra tal dever, ela seja tratada da
mesma forma que agiu ao ndo respeitar aquele direito. O ponto bdsico
desta aprendizagem ainda é a punicdo, e ndo, o entendimento do principio
do direito humano.

Ao se analisar a Educacdo Moral, percebe-se que Kant apre-
endeu, de modo profundo, a importdncia do entendimento da maxima
para a acdao moral do homem enquanto ser livre. Entretanto, ndo se encon-
tra um correspondente desta apreensdo nos procedimentos praticos que
sugerem devam ser realizados para que o adulto seja moralmente autdono-
mo.

O Treino Moral que apresenta é altamente repressor baseado
na disciplina, na obediéncia e na punicdo. E fundamentado, concomitante-
mente, em dois tipos de moral: na heterogénea e na autdnoma. O treino
moral destinado a crianca é constituido por uma moral rigida, autoritaria e
por preceitos que devem ser seguidos a risca. E eminentemente heterd-
nima, pois as regras que a crianga deve seguir emanam do adulto. Este
treino, por sua vez, € que ird formar o homem livre, moralmente autdnomo
e orientado pelas maximas morais ditadas pela razao.
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Subjacentes a Educacdo Moral que Kant apresenta, encon-

tram-se duas visdes de homem antagonicas entre si. O homem é visto, por

ele, como um ser duplo que possui uma parte instintiva e que é ruim e

muito forte, devendo ser reprimida, e outra que é racional, mas é muito

ténue, vingando apenas com muita cautela. E, por isso, que o senso de

dever é central, pois é ele que fard com que o homem subjugue seus
instintos a razao; donde, portanto, a supremacia do sistema repressor.

Em conexdo a essa dualidade de visOes, tem-se que o homem
que conhece é visto de modo diferente do homem que é objeto da educa-
¢do moral.

O homem que conhece é um ser ativo, que organiza aspectos
do mundo fenomenal. Do ponto de vista epistemoldgico possui um conhe-
cimento ““a priori”’ das categorias do entendimento, isto é, das formas
impostas aos dados basicos da experiéncia para torna-los inteligiveis. As-
sim, a causalidade ndo é tanto quanto se conhece um aspecto das coisas em
si, ou seja, do mundo fenomenal. Antes, é uma categoria correspondente a
forma de conhecimento do homem que ordena aspectos do mundo feno-
ménico em causas e efeitos.

A crianca, sujeito da educagdo moral, por sua vez, é aquele ser
que deve obedecer cegamente as ordens do adulto para que seja disciplina-
do e possa, assim, vir a ser subjugado a voz da razdo. Inicialmente a crianca
é passiva no sentido de que ndo lhe compete outra coisa a ndo ser obedecer
normas externas provenientes do comando do adulto. J& o adulto deve
obedecer aos comandos morais ditados pela universalidade do seu racioci-
nio. O adulto seria, entdo, um ser ativo. Mas, até que ponto ele ndo estaria
respondendo as regras que lhe foram impostas, paulatinamente, durante o
decorrer da sua vida ? Seria isto autonomia, ou o comando externo ja se
haveria tornado tdo forte que ndo seria mais necessaria a presenca fisica do
outro adulto para emitir ordens, uma vez que a crianga que este adulto
fora nunca foi permitido pensar em termos morais ?

SUMARIO:

Tem-se, pois, que Kant coloca a educagdo ao nivel do auxilio
da realizacdo plena da natureza do homem a qual, sem ela, ndo seria
elevada ao estado de liberdade, mas permanéceria no de instinto. E bastan-
te perspicaz ao mostrar que, apenas o desenvolvimento da inteligéncia ndo
leva a nada, mas é necessdrio que o homem faca julgamentos no sentido do
“bem’’. Desse modo, a supremacia da educacgao, tal qual ele a vé, estd no
treino moral que objetiva formar o carater da pessoa. Este s é formado se
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se conseguir fazer com que a pessoa se oriente pelas mdximas morais
ditadas pela sua consciéncia.

Sua percepcdo sobre o papel que a educacdo desempenha com
relagdo ao desenvolvimento do ser do homem e sobre a necessidade de ir-se
além do desenvolvimento da inteligéncia, tendo-se em vista o bem, faz com
que o seu trabalho, neste sentido, deva ser analisado de modo critico e
profundo por aqueles que se preocupam com a drea de conhecimento
concernente a Educacdo. Entretanto, deve ficar clara a discrepancia exis-
tente entre tais percepcoes e as atividades praticas que aponta, como vali-
das, na tarefa de educar, as quais, muitas vezes, chegam a contradizer o
principio tedrico por ele assumido.

E interessante notar que, para ele, a crianca que é objeto da
educacdo moral ndo é aquele ser cognoscente que organiza os aspectos do
mundo fenomenal, mas é um ser que deve decorar as normas do que é
certo e do que é errado, sem questiona-las.
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| — INTRODUGCAO

AS DUAS LINHAS DE FORCA QUE DIRECIONAM,
DINAMIZAM E SUSTENTAM A DIMENSAO MORAL
DA CATEQUESE, NA PERSPECTIVA DE PUEBLA.

1. A praxis evangélica da comunhdo e da participa¢do é uma praxis moral
crista, com a qual a catequese se compromete,

A préaxis evangelizadora da Igreja Latino-Americana foi com-
preendida, em Puebla, sob o enfoque da ‘‘comunhdo’’ e da “‘participacdo’’.
Esta praxis abrange os seguintes elementos: ‘‘pregar a conversdo, libertar o
homem e impulsiona-lo rumo ao mistério de comunhao com a Trindade e
comunhdo com os irmdos, transformando-os em agentes e cooperadores do

designio de Deus” ( C.P. 563 ).

Embora a evangelizacdo e a catequese, em sentido estrito, dis-
tingam-se entre sil, os "‘centros de evangelizacdo’ — a familia, as Comuni-
dades Eclesiais de Base ( CEBs ), a paroquia e a Igreja Particular — devem
ser “centros de comunhdo e participagdo’” e encontram na CATEQUESE
um meio indispensavel para criar e promover a ‘‘comunhdo’’ e a participa-
¢do” (C.P.977 — 1011 ).

A comunhdo e a participagdo se entendem como uma “‘praxis
evangélica’” com a qual a catequese se compromete por ‘‘fidelidade a
Deus”, “fidelidade a Igreja” e “‘fidelidade ao homem latino-americano”’
(C.P.992 — 997 ).

“Praxis evangélica’ significa a mesma coisa que “’prdxis moral
cristd’”’. Pois a moral consiste na resposta do homem a sua vocagdo em
Cristo, produzindo frutos, na caridade, para a vida do mundo (cf. O.T.
16 ). Por isso mesmo, a catequese, enquanto comprometida com a praxis
evangélica da comunhdo e da participagcdo, ¢ uma catequese de dimensao
moral, dirigida para a praxis moral.
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Esta praxis moral se direciona, se dinamiza e se sustenta por
duas linhas de forca, as duas grandes opc¢Ges preferenciais da Igreja Latino-
Americana: a op¢ao preferencial pelos pobres e a opgdo preferencial pelos
jovensz. Duas opgGes complementares em permanente interagao.

2. A opgao preferencial pelos pobres constitui a primeira linha de forca da
dimensdo moral da catequese.

A Igreja é missdo, movimento transformador do homem a par-
tir de dentro e do compromisso humano na construgao da sociedade, para
coloca-los segundo o designio de Deus>.

Na América Latina, principalmente a partir de Medellin, a Igre-
ja teve a experiéncia do significado atual da missdo evangelizadora dos
pobres e da praxis moral exigida por esta missdo. Ela foi efetuando na
pratica e em ‘‘declaracdes’’, uma opcao preferencial pelos pobres4. Em
Puebla se tornou explicita esta op¢do pelos pobres como opgao preferen-
cial basica: “A Conferéncia de Puebla volta a assumir com renovada espe-
ranca na forca vivificadora do Espirito, a posicdo da Il Conferéncia Geral
( de Medellin ) que fez uma clara e profética opgao preferencial e solidaria
pelos pobres”... ““Afirmamos a necessidade de conversdao de toda a lgreja
para uma opg¢do preferencial pelos pobres, no intuito de sua integral liber-
tacdao” (C.P. 1134 ).

Doravante os ‘“‘centros de evangelizacdo’” — a familia, as
CEBS, a paroquia e a Igreja Particular — para se tornarem ‘‘centros da
comunhdo e da participacdo’’ ( C.P. 567 — 657 ), precisam ter como base
de sua praxis cristd a op¢do preferencial pelos pobres e oprimidos.

A educacado na fé, de que se ocupa a catequese no lar e que é
um dos objetivos também da catequese ministrada fora do lar, somente
leva a uma comunhdo e participacdo nédo alienantes a medida em que ela se
situa nesta linha de forca: a opcdo preferencial pelos pobres. Fora desta
opcdo, a sua linha de forca seria a ideologia dominante, que ndo educaria
para a praxis evangélica da “‘comunhdo com todos os irmdos” ( C.P. 563 )
e da participagcdo, para construir a América Latina segundo o designio de
Deus ( cf. C.P., 28 Parte ). Ao contrério, a pretexto de uma “‘fé’’, mal-en-
tendida, levaria a uma acomodacdo com a ‘‘escandalosa realidade’ da Amé-
rica Latina ( cf. C.P. 1154 ).

A catequese assumida pelas CEBS mais claramente se direcio-
na, se dinamiza e se sustenta pela opcao preferencial pelos pobres. As CEBS
nascem, sob a acdo do Espirito, precipuamente do povo pobre e oprimido
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que busca a comunhdo e a participagdo dentro de uma prdxis evangélica
libertadora. Os diversos encontros intereclesiais de CEBS realizados no
Brasil® testemunham esta opcdo preferencial como préxis e a educagdo na
fé dentro desta préxis.

Quanto a catequese paroquial e a da lgreja Particular® ndo
podera realizar-se a margem da opcdo preferencial pelos pobres se, de fato,
houver a decisdo de buscar ““uma renovagdo profunda de vida cristd e, com
esta, uma nova civilizagdo que seja participacdo e comunhdo de pessoas na
Igreja e na sociedade’ ( C.P. 977 ). A Igreja Particular, a paréquia e qual-
quer outra forma de comunidade cristd ndo cumprem sua missao de educar
na fé, quando ignoram o “pecado estrutural da América Latina”, no exer-
cicio desta sua missdo. Tal catequese estaria distante do “‘processo de
conversdo e crescimento permanente e progressivo na fé"’ ( C.P. 998 ),
exigido pelo compromisso de ruptura com as “‘estruturas de pecado’ ( C.P.
281 ).

3. A opcdo preferencial pelos jovens é também linha de for¢a da dimensdo
moral da catequese.

“A Igreja confia nos jovens. Eles sdo a sua esperanca. A Igreja
vé na juventude da América Latina um verdadeiro potencial para o presen-
te e o futuro de sua evangelizacdo. Por ser verdadeira dinamizadora do
corpo social e especialmente do corpo eclesial, a Igreja faz uma opcdo
preferencial pelos jovens, com vistas a sua missao evangelizadora no Conti-
nente’’ ( C.P. 1186 ).

A grande maioria da populagdo latino-americana é jovem e é
pobre. Trata-se de uma juventude que se encontra numa sociedade sem
comunhdo e sem participagdo. Esta juventude representard, de fato, um
dinamismo transformador desta sociedade sustentada por um sistema
“’marcado pelo pecado’” ( C.P. 93 ), a medida em que adotar uma praxis
marcada por um compromisso de libertacdo. Por isso, a missao da lgreja
junto aos jovens é, antes de tudo, a de uma educagdo libertadora na fé.
Uma educacdo na fé que torne os jovens sujeitos de libertagdo pessoal e
social.

Tal é a alienacdo ideoldgica da juventude que precisaria de uma
evangelizacdo antes de qualquer catequese. Porém, acima das distin¢des de
linguagem ( evangelizacdo e catequese, em sentido estrito, se distinguem ),
0 que importa é a opgao preferencial pela juventude como linha de forca
da propria missdo da lIgreja. Isto vai exigir uma revisdo da pastoral de
juventude para que se afaste da busca de um compromisso com Cristo
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desligado do compromisso com a transformacdo da sociedade’. Vai exigir
um sério cuidado de aproveitar o ‘‘catecumenato de preparacdo ao sacra-
mento da crisma’’ como verdadeira iniciacdo na praxis evangélica que edu-
ca para a consciéncia critica e para o compromisso eclesial dentro da
sociedade em que vivemos.

4. Interacdo entre as duas linhas de forga.

A opcado preferencial pelos jovens ndo se entende sem a opcdo
preferencial pelos pobres. A forca da opgdo pelos pobres estd na propria
forca do Espirito que envia a Igreja a evangelizar os pobres (cf. Lc
4,16 — 21 ). E a forga da opcgdo pelos jovens estd no dinamismo de uma
juventude, cuja maioria é pobre, dinamismo a ser suscitado e alimentado
pela educagdo na fé, e a ser assumido em ordem & libertacdo evangélica dos
pobres, que é a propria missao da Igreja.

*

A catequese estd direcionada por estas duas grandes opgoes
preferenciais, que dinamizam e sustentam a prédxis evangélica ou praxis
moral cristd, da comunh3o e da participacdo, ao mesmo tempo raiz e fruto
da catequese.

Il — O CONTEUDO DA DIMENSAO MORAL DA CATEQUESE,
NA PERSPECTIVA DAS CONCLUSOES DE PUEBLA, PODE SER
ORGANIZADO EM TRES UNIDADES FUNDAMENTAIS: O
COMPROMISSO COM O HOMEM, O COMPROMISSO COM
JESUS CRISTO E O COMPROMISSO COM A IGREJA.

Visto que a catequese segue e aprofunda a evangelizacdo, acha-
mos necessdrio apresentar como conteddo fundamental da dimensdo moral
da catequese o mesmo conteddo que as ConclusGes de Puebla indicam
como central para a evangeliza¢do, a saber: "‘a verdade a respeito de Cris-
to”’, “‘a verdade sobre a Igreja’’ e ‘a verdade sobre o homem". Apresenta-
mos, porém, esse contetdo do ponto de vista do nosso compromisso cris-
tdo, para que se perceba a responsabilidade moral a ser despertada na
catequese. E comecamos tratando em primeiro lugar do compromisso com
o homem, justamente porque a moral ¢, antes de tudo, uma moral para o
homem ser ““humano’’ segundo o designio de Deus.
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Como s6 vamos apresentar as unidades fundamentais da di-
mensdo moral da catequese, ndo nos preocupamos em distinguir as suas
diversas etapas: catequese infantil, catequese de adolescentes, catequese de
jovens ou catequese de adultos. Nem nos preocupamos diretamente com o
contetido de uma catequese sacramental. Sem duvida, cada tipo de cate-
quese terd multiplas exigéncias morais a serem explicitadas. Porém, isto
ndo entra aqui em nosso objetivo, que apenas pretende indicar trés dire-
coes bésicas do compromisso cristdo, que sempre precisam estar presentes
em qualquer etapa e em qualquer tipo de catequese.

1. O COMPROMISSO COM O HOMEM EM ORDEM A PRAXIS DA CO-
MUNHAO E DA PARTICIPACAO, PRIMEIRA UNIDADE DO CON-
TEUDO MORAL DA CATEQUESE.

1.1 O compromisso com o homem concreto.

Trata-se do compromisso com o homem concreto latino-ameri-
cano. Esse homem que procede de ‘‘trés universos culturais: o indigena, o
branco e o africano”... ““enriquecidos, posteriormente, por diversas corren-
tes migratorias” ( C.P. 307 ) acontecidas no decorrer da historia. No Brasil
se fez sentir forte a imigracdo italiana e alema nos Estados do Rio Grande
do Sul e de Santa Catarina. No Estado de Sao Paulo, sobretudo o sangue
italiano influiu na caracterizagdo do ‘‘brasileiro’”” deste Estado. Nem se
podem esquecer 0s japoneses e ‘‘nissei’’ que pouco a pouco vao integrando
a nossa populacdo. Porém o fenomeno migratério interno é que, de manei-
ra muito acentuada, contribuiu para que, junto aos grandes centros, se
formasse uma periferia de marginalizados, sem esperanga, moradores de
barracos e corticos. E esse homem concreto com o qual ha de comprome-
ter-se em primeiro lugar a evangelizagdo e, em seguida, a catequese, em
vista da comunhdo e da participagao.

A catequese do homem concreto latino-americano supde que
os catequistas conhecam o homem situado dentro da “‘escandalosa realida-
de dos desequilibrios econdmicos da Ameérica Latina” ( C.P. 1154 )8, reali-
dade esta sustentada e desenvolvida por um sistema ‘“marcado pelo peca-
do” (C. P. 92). Por isso se exige dos catequistas vdo adquirindo uma
consciéncia critica’ para que possam realizar a sua missdo com “‘fidelidade
ao homem latino-americano’ ( C.P. 996 — 997 ). Supde, ainda, que os
catequistas conhecam o designio de Deus sobre a realidade da ‘“América
Latina’’, de que se ocupa a 22 Parte das Conclusdes de Puebla. Nossos
Bispos, em Puebla, entenderam esse designio como exigéncia de uma
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EVANGELIZACAO LIBERTADORA, que numa segunda etapa, se torna
CATEQUESE, um dos meios de efetivar a comunhdo e a participacdo
(C.P.992 —993).

A evangelizagdo libertadora se realiza dentro dos acontecimen-
tos em que se opera a libertagdo do homem'°. Também a catequese hé de
se fazer bem situada na realidade, em constante referéncia aos aconteci-
mentos que envolvem o homem concreto, para levar & comunhdo e a
participacao.

1.2 O conteddo central da 12 unidade.

O contetdo central desta unidade consiste no compromisso
com a “dignidade’” do homem concreto, criado a imagem de Deus, chama-
do a comunhdo com Deus e com todos os outros homens, em Jesus Cristo;
e chamado igualmente a participacdo como sujeito da construgdo da pro-
pria pessoa e da construcdo da historia. E este contetdo sé pode tornar-se
vida cristd quando os catequizandos, ajudados pelos catequistas e por toda
a comunidade, vivenciam na pratica, dentro dos acontecimentos, este com-
promisso com o homem concreto.

Torna-se facil compreender na fé e comprometer-se na prética,
quando se aprende a reconhecer o rosto de Jesus sofredor, o Senhor que
nos questiona e interpela, nos rostos muito concretos que catequistas e
catequizandos estdo encontrando cada dia na vida real ou através dos
meios de comunicacao social. Nas ““feicGes concretissimas’’:

— de criangas abandonadas ou entregues a instituicGes que nao
educam;
— de menores carentes, faceis candidatos a “‘criminalidade”’;

— de jovens “desorientados por ndo encontrarem seu lugar na
sociedade’’;
— de “indigenas’” ou ‘‘afro-americanos’” marginalizados;

— de ““camponeses”’ relegados ao desamparo;
— de “operarios’”’ mal remunerados;
— de ““subempregados e desempregados’ sem direitos;

— de ‘‘marginalizados’’ amontoados na periferia dos grandes
centros ou que vdo buscar abrigo sob os viadutos das cidades, junto as
areas proximas de estacOes rodovidrias, junto aos atrios de nossas igrejas ou
as escadarias de colégios e conventos;
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— de “ancides’” esquecidos por seus familiares e pela socieda-
de;

— de prisioneiros fabricados pelas estruturas injustas da socie-
dade e que superlotam os nossos cérceres ( cf. C.P. 31 — 39 ).

Algumas de nossas comunidades cristds expressam esta ‘‘paixdo
de Jesus Cristo’’ sofrida pelo povo, ao cantarem nas celebragGes litargicas:
“‘Seu nome & Jesus Cristo...”"1 1.

1.3 A igual dignidade de todos os homens se aprende na praxis dos direi-
tos humanos.

Os nossos Bispos declararam em Puebla: "“E grave obrigacdo
nossa proclamar, ante os irmdos da Ameérica Latina, a dignidade que é
propria de todos, sem nenhuma distingdo e que, contudo, vemos conculca-
da tantas vezes de maneira extrema’ ( C.P. 316 ). “Professamos, pois, que
todo homem e toda mulher, por insignificantes que paregam, tém em si a
nobreza inviolavel que eles proprios e os demais devem respeitar, incondi-
cionalmente” ( C.P. 317 ).

A catequese sobre a igual dignidade de todo ser humano pene-
tra profundamente no fntimo e na vida dos catequizandos, quando a co-
munidade crista em que se realiza a catequese assume a praxis dos direitos
humanos dentro da realidade em que a comunidade estd inserida e dos
acontecimentos que envolvem o povo do lugar. O documento de Puebla
especifica direitos individuais ( C.P. 1271 ), direitos sociais ( C.P. 1272 ) e
direitos emergentes ( C.P. 1273 ), que podem ser utilizados para a cate-
quese ordenada a praxis da comunh3o e da participacio.

1.4 Educar, na fé, para a responsabilidade pessoal e comunitaria.

A dignidade humana se vive como liberdade. ‘’Esta liberdade é
dom e tarefa. Ela ndo se alcanca sem a libertagdo integral’’ ( C.P. 321 ). Ela
“implica sempre aquela capacidade que todos temos, em principio, de
dispor de n6s mesmos, a fim de irmos construindo uma comunhao e uma
participacao que hdo de se plasmar em realidades definitivas, em trés pla-
nos inseparaveis: a relacdo do homem com o mundo como senhor, com as
pessoas como irmdo e com Deus como filho' ( C.P. 322).

Freqlientemente as pessoas mais simples, nascidas na pobreza e
na marginalizagdo, precisam aprender sua igual dignidade em meio as gran-
des desigualdades impostas pela sociedade. Precisam ser educadas na fé
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para se reconhecerem como ‘‘valor autonomo” e ‘“‘fim autdénomo’’, “‘ima-
gem de Deus’” como qualquer outro ser humano. Precisam descobrir e
vivenciar sua vocagao como sujeitos da construgdo da propria pessoa e da
constru¢do da sociedade através de uma libertacdo pessoal e social que va
criando a comunhdo e a participagdo. E as pessoas de classe social mais
elevada precisam aprender, através da educacdo na fé, a igual dignidade dos
pobres e marginalizados' 2. Por isso mesmo, a sua catequese ha de ser
dinamizada pela opgao preferencial pelos pobres como linha de forca fun-
damental. Sem isto ndo se alcanga a auténtica comunhdo e participacdo. E
tem necessidade de atingir a juventude, que na sua maioria é pobre, e pode
tornar-se o principal agente da libertacdo integral.

1.5 O pecado contra o homem é pecado contra Deus.

A catequese, na perspectiva do compromisso com o homem,
mostrard que ‘‘toda violacdao da dignidade humana € injaria ao proprio
Deus, cuja imagem é o homem" ( C.P. 307 ). E que o pecado, além de
pessoal, é social e estrutural ( cf. C.P. 281 ). Com a manutenc¢do de um
sistema ““marcado pelo pecado” ( C.P. 92 ) ndo se constréi uma sociedade
em que exista comunhdo e participagdo verdadeiras, s6 possiveis nesta vida
se "‘projetadas no plano bem concreto das realidades temporais” ( C.P.
327).

1.6 Discernimento e confronto.

E funcdo especifica da dimensdo moral da catequese levar ao
discernimento dos valores auténticos. Para isso os catequistas precisam
confrontar as visoes falsas ou parciais do homem, muito correntes entre o
povo, sustentados pela ideologia dominante!® com a visdo integral do
homem que o documento de Puebla apresenta e que estivemos comentan-
do nesta 12 unidade do conte(ido moral da catequese.

De maneira muito particular a catequese evidenciara a imagem
do “homem novo” ( Cl 3,10), que é a “imagem daquilo a que todo ho-
mem é chamado a ser”” ( C.P. 333 ). Para isso conseguir, salientard ‘o plano
de Bem absoluto”, ‘o plano da confrontagdo iniludivel com o mistério
divino de alguém que, na qualidade de Pai, chama os homens e lhes dé a
capacidade de ser livres’ ( C.P.325). Através do confronto com o Bem
absoluto no plano do designio salvifico de Deus a respeito de todos os
homens é que se pode chegar a relativizacao dos “‘bens’’ convertidos em
idolos, os quais levam a uma organizagdo injusta da sociedade. Ao mesmo
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tempo, a certeza da fé anima os cristdos no compromisso de transformar a
sociedade em favor de todos os homens, que Deus criou iguais.

O sentido de comunhdo e participacdo, que é objetivo do com-
promisso com o homem, se aprofunda e se ilumina no compromisso com
Jesus Cristo, dentro das mesmas linhas de forga: a opgdo preferencial pelos
pobres e a opc¢ao preferencial pelos jovens.

2. O COMPROMISSO COM JESUS CRISTO EM ORDEM A PRAXIS DA
COMUNHAO E PARTICIPACAO, SEGUNDA UNIDADE DO CON-
TEUDO MORAL DA CATEQUESE.

O Concilio Vaticano |l entende a moral principalmente como
vocagdo cristd e, conseqlientemente, como resposta vital na fé, ao manda-
mento do amor, para construir-o homem e a histéria segundo o designio de
Deus. As palavras exatas do Concilio sdao estas: “vocagdo dos fiéis em
Cristo” e ""obrigacdo de produzir frutos, na caridade, para a vida do mun-
do” (O.T. 16).

Ao tratar de “a verdade a respeito de Cristo, o Salvador que
anunciamos’ ( C.P. 170 — 219 ), as ConclusGes de Puebla ressaltam a voca-
¢ao cristad e as linhas fundamentais da resposta, na fé, ao mandamento do
amor dentro da realidade latino-americana.

2.1 O fundamento da vocagdo crista

O fundamento da vocagao crista estd na propria ““Encarnagdo”
entendida no todo do Mistério de Cristo. O Filho de Deus assume o
humano e o criado e restabelece a comunhdo entre seu Pai e os" homens. O
homem conquista uma dignidade altissima e Deus irrompe na histdria do
homem, isto é, no peregrinar humano rumo a liberdade e a fraternidade,
que aparecem agora como caminho que leva a plenitude do encontro com
Ele”” ( C.P. 188 ). Este é o fundamento da vocag3o crista.

Toda a historia e todos os problemas dos homens estdo agora
assumidos por Jesus Cristo. Ele, Jesus de Nazaré, anunciou a chegada da
hora da libertacdo. Como “'Servo de Javé'’, realizou a "“doacdo desinteres-
sada e sacrificada do amor. Amor que abraca a todos. Amor que privilegia
os pequenos, os fracos, os pobres. Amor que congrega e integra a todos em
uma fraternidade que é capaz de abrir a rota de uma nova historia” ( C.P.
192 ). Portanto, o amor que da a vida para libertar é o niucleo do modo de
agir de Jesus e de Deus ( cf. Jo 3,16 ), e é o nicleo da vocagdo crista ( cf.
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Jo 15,13). A catequese tem necessidade de ir educando para a fé neste Jesus
que estd presente na comunidade, assumindo os problemas do povo, doan-
do-se através do amor com que os homens se doam para construir a comu-
nhdo e a participagdo nos relacionamentos humanos e na organizacdo da
sociedade.

A dor da criacdo é assumida pelo Crucificado que oferece sua
vida em sacrificio por todos”. Ele, como ‘““Vitima Pascal’’, “encarna, pe-
rante a justica salvadora de seu Pai, o clamor de libertagdo e de redengdo
de todos os homens” ( C.P. 194 ). Jesus, ressuscitado, deixa implantado no
centro da historia humana o Reino de Deus ( cf. C.P. 197 ), sentido altimo
da propria historia. Por isso, dirigindo-se aos povos do nosso Continente,
nossos Bispos, em Puebla, proclamam “a Boa Nova da pessoa de Jesus
Cristo aos homens da América Latina, chamados a serem homens novos
pela novidade do batismo e da vida segundo o Evangelho, para sustentarem
seu esforco e revigorarem sua esperanca’ ( C.P. 197 ). A vocacdo crista,
para os latino-americanos, se concretiza como renova¢do da sociedade a
partir das estruturas, pela forga do Espirito que o Senhor Jesus envia ( Cf.
C.P. 198 — 201 ), em ordem a plena comunh3o e plena participacdo.

2.2 As linhas fundamentais da resposta a vocagao crista.

A resposta a vocagdo cristd, na fé, estd em construir a comu-
nh3o com Deus e com os homens, comunhdo da qual todos sdo chamados
a participar como sujeitos responsaveis. Essa comunhdo é amor e o cami-
nho é a busca de participacdo concreta, como resposta livre, em amor. “A
‘comunhdo que se hd de construir entre os homens abrange-lhes todo o ser
desde as raizes do amor, e ha de se manifestar em toda a sua vida, até na
dimensdo econdmica, social e politica” ( C.P. 216 ). Excluir alguém da
comunhdo e da participagdo, significa ndo amar, significa ndo possuir o
Espirito de Cristo ( cf. C.P. 205 ). Entendemos facilmente que a catequese
desta linha da resposta a vocagdo crista se introjeta nos catequizandos
através do testemunho vivido pelos centros de comunhdo e participagdo
em que se fizer a catequese ( cf. C.P. 567 — 657 ).

A resposta a vocagdo cristd, na fé, obriga os cristdos a se faze-
rem solidarios com os sofrimentos e aspiragées do povo. Sabem que o
Evangelho é a ““for¢a de Deus’” ( Rm 1,16 ), “capaz de transformar nossa
realidade pessoal e social e de encaminhd-la para a liberdade e a fraternida-
de, para a manifestacdo plena do Reino de Deus” ( C.P. 181 ). Por isso, o
seu compromisso com Jesus Cristo aprofunda, ressalta e orienta o seu
compromisso com o homem. Eles descobrem nas Bem-aventurangas e no
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Sermdo da Montanha'#, ““a grande proclamacio da Nova Lei do Reino de
Deus” ( C.P. 190 ), que ha de levar os cristdos a ‘‘fome e sede de justica”
no afrontamento dos problemas concretos do povo a que pertencem. A
catequese desta dimensdo da resposta a vocacao crista se insere na praxis
da comunidade.

A resposta a vocacao crista obriga, na fé, a superar as ideclo-
gias que dividem os homens da mesma patria e armam povos contra povos.
Na catequese se ha de levar a superacao das ideologias que se manifestam ja
nos preconceitos que as criangas trazem do seu lar e favorecem a discrimi-
nagdo; que marcam profundamente o quadro de valores recebido desde a
infancia em nossa sociedade de consumo. Por isso, a resposta a vocacdo
crista exige uma educacao na fé que leve a relativizagdo das ideologias e das
instituigoes frente ao valor das pessoas, chamadas todas a comunhdo e a
participacdo.

A resposta a vocacdo cristd, na fé, exigindo o empenho do
compromisso historico com o homem até a doagdo da propria vida a
semelhan¢a da doacdo que fez Jesus, conduz a experiéncia contemplativa
de Deus dentro da historia como Salvador!®. Obriga e ensina a orar partin-
do do compromisso com o homem, e voltando da oragcdo para o meio dos
problemas do homem com maior discernimento e forca no Espirito ( cf.
C.P. 251 ). A catequese também héd de tornar-se uma aprendizagem da
oracao ligada a vida.

2.3 O compromisso com Jesus Cristo na catequese dos jovens.

O compromisso com Jesus Cristo é facilmente assumido pelos
jovens. Dinamizando a pastoral de juventude, em pouco tempo consegui-
mos grande namero de jovens comprometidos com Cristo. Isto pareceria
justificar, por si s6, a opcdo preferencial pelos jovens. Aqui vale a observa-
cdo do pastoralista Padre José Fernandes de Oliveira ( Padre Zezinho ),
que, ao comentar o fracasso de movimentos cristdos juvenis, afirma: “‘nos-
sos jovens deram o coracdo para Cristo, mas ndo |he deram a cabeca’’!®. E
ele aponta a falta de catequese como causa desse fracasso. Tal catequese é,
sem duvida, indispenséavel, devendo porém ser precedida de uma auténtica
evangelizacdo. Além disso, para que os jovens se facam sujeitos da liberta-
cdo evangélica integral, precisam estar criticamente conscientes da realida-
de escandalosa e injusta da América Latina e convertidos de fato para os
pobres.

Mais uma vez se faz sentir a necessidade das duas linhas de
forca, para a catequese realizar o seu objetivo de comunho e participacao:
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a linha de forga da opgdo preferencial pelos pobres e a da opcédo preferen-
cial pelos jovens.

3. O COMPROMISSO COM A IGREJA EM ORDEM A PRAXIS DA CO-
MUNHAO E DA PARTICIPACAO, TERCEIRA UNIDADE DA DI-
MENSAO MORAL DA CATEQUESE.

O compromisso com o homem e o compromisso com Jesus
Cristo, primeira e segunda unidades fundamentais da dimensdo moral da
catequese, se unificam e se potencializam no compromisso com a Igreja.

3.1 O compromisso com a Igreja € compromisso com Jesus Cristo.

“’Cristo que sobe ao Pai e se oculta aos olhos da humanidade,
continua evangelizando visivelmente através da Igreja, sacramento de co-
munhdo dos homens no Gnico Povo de Deus, peregrino na histéria” ( C.P.
220). Jesus Cristo ressuscitado é o principio de unidade, que reline os
homens na fé e na fraternidade, fazendo-os ““homens novos’ pela vida no
Espirito. “E ele a grande comunhdo da nova humanidade que foi criada
por Deus na ressurreicdo’’!”. E crendo e sendo batizados que os homens
adquirem a ‘‘novidade de vida’” ( Rm 6,4; cf C. P. 240 ). Deste modo, o
compromisso com a lgreja é, em primeiro lugar, compromisso com Jesus
Cristo atuante no seu “‘corpo”, que é a Igreja ( Cf. Cl 1,18 ). Este aspecto
do compromisso precisa ficar claro na catequese, pois é pela fé em Jesus
Cristo, principio da unidade, que fundamentamos nosso compromisso com
a Igreja Universal. E deste modo que entendemos o compromisso de criar e
viver a comunhdo e a participagcdo em ordem eclesial ‘“catélica’, termo que
significa "‘universal’’. Por isso mesmo é a partir do compromisso com Jesus
Cristo, que justificamos o nosso compromisso de comunhdo com a univer-
salidade dos Bispos e com a pessoa do Papa.

3.2 O compromisso com a lgreja é compromisso com o homem e, por isso,
com o povo concreto.

A lgreja, nas ConclusGes de Puebla, é repetidas vezes denomi-
nada POVO: “povo de Deus”, “povo santo”, “‘povo peregrino’, “‘povo
enviado por Deus”, ‘povo de Deus a servico da comunhao’ ( Cf. C.P.
220 — 303 ). Ela se apresenta sob diversas formas no povo: como “Igreja
Particular”” ( C. P. 634 ), como “paroquia” ( C. P. 631 ), como Comuni-
dades Eclesiais de Base’” ( C. P. 629 ), como “igreja doméstica” ( C. P.
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94 ), como “igreja popular” enquanto ““aquela que procura encarnar-se nos
meios populares do nosso Continente e que, por isso mesmo, surge da
resposta de fé que os grupos do povo’’ ddo ao Senhor ( C.P. 263 ). De tudo
isto, segue-se que o compromisso com a lIgreja é compromisso com o
homem — “‘povo’’, reunido na fé. Povo concreto, que mora em determina-
da regido, enfrentando problemas muito reais. Povo chamado a comunhédo
e & participacdo, que se constroem corresponsavelmente ( cf. C.P. 240 ).

3.3 Motivos para a catequese preocupar-se em educar, na fé, para o senti-
do de “povo”.

Assinalamos dois motivos especiais. O documento de Puebla,
neste particular, assim se expressou: ‘‘Neste periodo ap6s Medellin, nossos
povos vivem momentos importantes de encontro consigo mesmos, reen-
contram o valor de sua historia, das culturas indigenas e da religiosidade
popular. No meio deste processo descobre-se a presenca deste outro povo
(a Igreja) que acompanha com sua histéria os nossos povos naturais’ ...
encarnando-se em nossos valores originais’”’ e desenvolvendo ‘‘novas expres-
soes da riqueza do Espirito’” ( C.P. 234 ). Além disso, a educagdo, na fé,
para o sentido de “povo’” é “necessdria para completar o processo de
transicdo que foi acentuado em Medellin: transi¢do de um estilo individua-
lista de se viver a fé para a grande consciéncia comunitaria para a qual o
Concilio nos abriu a todos” ( C.P. 235 ).

3.4 Comprometer-se com a ““missao da Igreja”.

A catequese, educando para o compromisso com a lgreja, colo-
card os catequizandos na praxis da descoberta da sua propria voca¢dao na
Igreja tanto em nivel dos diversos ministérios e servigos eclesiais, como em
nivel de opgdo de estado de vida, seja para o matriménio cristdo, seja para
a vida consagrada. ( C.P. 658 — 891 ). Tudo isto em ordem a assumir o
compromisso de participar, cada qual segundo o préprio dom ( Cf.| Cor
7,7; 12,4 — 30 ), da missao da Igreja.

E missdo da lgreja testemunhar a comunhdo e a participagdo.
"’Cada comunidade eclesial deveria esforgar-se por constituir para o Conti-
nente um exemplo de modo de convivéncia onde consigam unir-se a liber-
dade e a solidariedade, onde a autoridade se exerca com o espirito do Bom
Pastor, onde se viva uma atitude diferente diante da riqueza, onde se
ensaiem formas de organizacdo e estruturas de participagdo capazes de
abrir caminho para um tipo mais humano de sociedade’’( C.P.273).Porissoa
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catequese educard para a experiéncia de uma “VIDA EM IGREJA", levan-
do os catequizandos a se descobrirem como COMUNIDADE ECLESIAL
dentro da ‘““encarnacdo” da Igreja onde estiverem vivendo: por exemplo,
dentro de uma CEB ou de uma paroquia; e nos relacionamentos interecle-
siais: por exemplo, de varias Igrejas Particulares entre si, de todas as Igrejas
na comunho eclesial universal'®. Ocupar-se-a em educar para um compro-
misso eclesial criativo de um novo estilo de relacionamento dentro da
prépria comunidade e em nivel intereclesial. Tal novidade criativa encontra
sua forca na intensidade do amor que efetiva a comunh3o e na correspon-
sabilidade em assumir a participagao.

3.5 Forjar a historia segundo a “praxis” de Jesus.

O documento de Puebla reconhece como missdo da Igreja edu-
car "homens capazes de fazer historia, para levar eficazmente com Cristo a
histéria de nossos povos até o Reino’” ( C.P. 274 ).

Serd preocupacdo constante da catequese ‘‘educar homens ca-
pazes de forjar a histéria seqgundo a “‘praxis de Jesus’’ ( C. P. 279 ). Educar
para o ‘‘discernimento das vozes do Senhor no coracdo da histoéria” ( C. P.
267 ), de modo que sejam, em Igreja, ‘‘voz dos que ndo tém voz'' e a
testemunharem a mesma predilecdo do Senhor com os pobres e os que
sofrem’” ( C.P. 268 ). Isto se realiza aproveitando os acontecimentos que,
de qualquer forma, atingem a comunidade. Assim, aproveitando a ocasido
de uma greve de operarios para despertar o discernimento dos auténticos
clamores por justica e suscitar o compromisso de solidariedade efetiva.

A educagdo, na fé, para “forjar a histéria segundo a praxis de
Jesus'’, dara consciéncia de que esta missdo é ““ardua e dramatica, porque o
pecado, for¢a de ruptura, ha de impedir constantemente o crescimento no
amor e a comunhdo tanto a partir do coracao dos homens, como a partir
das diversas estruturas por eles criadas, nas quais o pecado de seus autores
imprimiu sua marca destruidora’” ( C.P. 281 ). Também ¢ através dos acon-
tecimentos que se compreende e se faz compreender o sentido profundo
do pecado assim como, doutra parte, a bem-aventuranga evangélica:
“bem-aventurados os que sdo perseguidos por causa da justica, porque
deles é o Reino dos Céus” ( Mt 5,10 ).

Por isso, a catequese, preocupando-se com 0 COMpPromisso com
a Igreja, educard, na fé, para o compromisso com a libertacdo integral do

homem.
No compromisso com a Igreja, de acordo com as ConclusGes
de Puebla, ressalta — para a catequese — a opcdo preferencial pelos po-
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bres, sobretudo quando se entende a Igreja como Povo de Deus concreto,
dentro da realidade injusta da América Latina, com a missdo de promover
a comunhdo e a participa¢do em toda a sociedade. E a opgdo preferencial
pelos jovens aparece, mais uma vez, quando se reconhece nos jovens a maio-
ria dos latino-americanos a serem evangelizados e catequizados, chamados
também a se fazerem sujeitos da evangelizagdo e da libertagao integral.

11l — CONCLUSAO

ALGUMAS INDICAGOES PARA OS INTERESSADOS
EM ASSUMIR NA CATEQUESE A DIMENSAO
MORAL DAS CONCLUSOES DE PUEBLA.

1. Um modo de ler a Biblia que da realce a interpreta¢do da comunidade
de fé.

As trés unidades fundamentais da dimensdo moral da cateque-
se tém uma fonte comum: “a Palavra de Deus contida na Biblia e na
tradigdo viva da Igreja’ ( C.P. 372 ). Por isso, a leitura da Biblia acompa-
nhard necessariamente todas as etapas da catequese infantil, catequese de
adolescentes, catequese de jovens, catequese de adultos. E a fonte que
alimenta o triplice compromisso: com o homem, com Jesus Cristo e com a
Igreja.

Para se conseguir através da catequese, a praxis da comunhao e
da libertagdo como préxis evangélica e, por conseguinte, como praxis mo-
ral crista, oferece valiosa contribuicdo o modo de ler a Biblia apresentado
pelo exegeta Carlos Mesters!®. Trata-se de uma leitura que, sem duvida,
valoriza o papel dos especialistas ( exegetas ) em Biblia; porém realca o
papel da comunidade viva de fé, inserida na realidade concreta do povo.

Segundo Carlos Mesters, o pretexto da leitura biblica é a reali-
dade vivida pelo povo: todo sofrimento a que esta sujeito o povo pobre e
oprimido, assim como todo esfor¢o auténtico de libertagdo que o povo
esta fazendo. O contexto é a vivéncia da fé que tem a comunidade eclesial
formada pelo povo. E a partir do “lugar’ do pobre e do oprimido que a
comunidade de fé interpretard a Palavra de Deus. Catequistas e catequizan-
dos tém necessidade de se situar neste ““lugar’’ do pobre e oprimido para
compreender, no Espirito, o sentido atualizado da Palavra de Deus na
comunidade e para a comunidade. Isto vem acontecendo abundantemente
nas CEBs, cuja experiéncia comprova, mais uma vez, que Deus revela o
sentido vivo do Evangelho aos "“pequeninos’ e o oculta aos “‘sdbios” desli-
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gados da vida real do povo ( Cf. Lc 10,21 ). Ndo se dispensa, porém, a
ajuda dos biblistas para ndo se cair numa interpretagdo ingénua. Os cate-
quistas precisam receber dos especialistas ( exegetas ) os dados “‘cientifi-
cos’’ a respeito da interpretacao da Biblia. Eles lerdo e fardo ler a Biblia a
partir do lugar do pobre e oprimido para que os catequizandos possam ter
o “discernimento das vozes do Senhor no coracdo da histéria’’ ( C.P. 267 ).
Dentro da vivéncia da fé pelo povo que forma a comunidade eclesial va-
mos, entdo, encontrar a ‘‘tradi¢do viva’, segundo a qual a Biblia ha de ser
interpretada, no Espirito Santo ( cf. DEI VERBUM n.12).

2. Utilizagdo dos temas morais encontrados nas Conclusdes de Puebla.

A leitura completa do documento de Puebla coloca-nos frente
a diversos problemas de ordem moral. O mais gritante é a injusti¢a social
estrutural que constitui a ‘“‘escandalosa realidade’”” da América Latina.
Outros problemas abordados pelo documento tais como os de ordem fami-
liar, os relativos a Bioética ( aborto, assassinios, eutandsia, tortura, toxicos,
prostituicdo, etc. ) os pecados pessoais, todos esses problemas ndo apenas
possuem uma dimensao social, como também precisam ser avaliados a
partir do lugar do pobre, dentro das estruturas injustas da América Latina.
Nao basta referi-los a dignidade do homem e ao absoluto como critérios
bésicos de moralidade?°. Importa referencid-los aos mecanismos geradores
de injusti(,;as21 nas quais esta situado o homem concreto latino-americano,
e ao Deus que quer a libertagdo integral do homem. Jamais na catequese se
poderd, por exemplo, falar do “pecado’’ sem situd-lo na solidariedade com
o mal, em que se encontra estruturada a nossa sociedade.

3. A praxis confirmando a teoria.

As Conclusdes de Puebla, porém, acima de tudo sdo pastorais. E
na praxis pastoral que devem ser avaliadas. Da mesma forma é na praxis
evangélica, principalmente enquanto promocao e vivéncia da comunhao e
da participagdo em todos os niveis e setores da vida humana, que a dimen-
sdo moral do documento serd adequadamente valorizada.

Todos os que trabalham na catequese prestardo grande servico
a Igreja se estiverem empenhados em levar a préxis da comunhdo e partici-
pacdo todo o esforco em educar, na fé, em consonancia com as Conclusdes
de Puebla. E prestardo ajuda aos tedlogos moralistas se |hes fornecerem
alguns dados colhidos nesta acdo pastoral no que se refere 4 dimensao
moral da catequese.
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NOTAS:

(1) ““Evangelizar”’, para a Igreja, é levar a Boa Nova a todas as parcelas da humanida-
de, em qualquer meio e latitude, e pelo seu influxo transformé-las a partir de dentro e
tornar nova a propria humanidade: ‘Eis que faco de novo todas as coisas’ ( Ap. 21,5;
2 Cor 5,17; Gl 6,15) ... a evangelizagdo ‘‘procura converter ao mesmo tempo a
consciéncia pessoal e coletiva dos homens, a atividade em que eles se aplicam, e a vida
e 0 meio concreto que lhes sdo proprios’’ ( Evangelii Nuntiandi, n© 18 ).

A Catequese é uma’’atividade constantementenecessaria para uma intensa
e ativa difusdo da Palavra de Deus, para o conhecimento mais aprofundado da pessoa
e da mensagem de Nosso Senhor Jesus Cristo; atividade que leva a educacao ordenada
e progressiva da fé e se encontra intimamente unida a um continuo processo de
maturagdo da mesma fé'’ ( Mensagem ao Povo de Deus, n2 1, do Sinodo dos Bispos
reunidos em Roma, em 1977, para tratar de ‘‘a catequese no nosso tempo’ ). Em
relacdo & missdo evangelizadora, que compete a todo o Povo de Deus, a catequese €
um aspecto da evangelizacdo ( cf. Mensagem ao Povo de Deus, n 7 ).

(2) cf. J.M.F. Braga, As op¢oes preferenciais da Igreja Latino-Americana e a moral, in
““PUEBLA, analise, perspectivas, interrogagoes’’, obra coletiva, cole¢gdo Teologia em
Dialogo, Edi¢Ges Paulinas, Sdo Paulo, 1979, 68 — 86.

(3) ““A missdo de Jesus Cristo nao constitui uma ordem, uma totalidade ao lado do
mundo. Ela é justamente missdo, isto é movimento, ndo do outro mundo, mas
movimento para este mundo, entrada neste mundo, ag¢do sobre este mundo... Cristo é
aquele que atravessa este mundo para modifica-lo justamente por esse movimento’
( J. Comblin, ““Atualidade da Teologia da Missdo’", REB, 32 1972, 802 ).

(4) A leitura atenta da documentagdo a respeito da Igreja Latino-Americana que
SEDOC ( Servico de Documentagdo, Editora Vozes Ltda., Petropolis ) vem publican-
do, desde o seu primeiro fasciculo, julho de 1968, mostra a progressiva tomada de
consciéncia e a praxis da opgdo preferencial pelos pobres. Cf. também José Marins y
equipo, “Praxis de los Padres de America Latina, los documentos de las conferencias
episcopales de Medellin a Puebla” (... 1968 — 1978 ), Ediciones Paulinas, 1978, Bo-
gotd, Colombia.

(5) O 12 Encontro Nacional de CEBs do Brasil foi realizado em Vitoria, ES, nos dias
6,7 e 8 de janeiro de 1975 e a documentagado a seu respeito se encontra em SEDOC 7,
fasc. 81. O 22 Encontro, agora denominado Intereclesial de CEBs, se realizou tam-
bém em Vitéria, nos dias 29,30 e 31 de julho e 12 de agosto de 1976; sua documenta-
cdo esta publicada em SEDOC 9, fasc. 96. O 32 Encontro Intereclesial de CEBs
efetuou-se em Jodo Pessoa, PB, nos dias 19 — 23 de julho de 1978. Estda documenta-
do nos fasciculos 115 e 118 de SEDOC 11.

(6) Na catequese a ser promovida pelas Igrejas Particulares incluimos a CATEQUESE
NAS ESCOLAS, particularmente nas de 12 grau. A preparacdo de professores e
professoras de religido para as escolas precisaria incluir o conhecimento das exigéncias
criadas pela opgdo preferencial pelos pobres.

(7) O pastoralista da juventude, Padre José Fernandes de Oliveira, reconheceu o
fracasso de movimentos de jovens, no artigo, Pastoral de Juventude no Brasil, historia
de uma criang¢a subnutrida, REB 37 ( 1977 ), 7569 — 765. O tedlogo J. B. Libanio fez
uma analise critica de nossa pastoral de juventude das duas Gltimas décadas, na sua
obra “O Mundo dos Jovens, reflexdes teoldgico-pastorais sobre os movimentos de
juventude na lIgreja’’, cole¢do Teologia e Evangelizagdo 3, EdigGes Loyola, Sdo Paulo,
1978.
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(8) A “escandalosa realidade dos desequilibrios econdmicos da América Latina” se
fundamenta no ‘“’capitalismo dependente’’ instalado em nosso continente ( cf. Flores-
tan Fernandes, ““Capitalismo Dependente e Classes Sociais na América Latina”, 22
edicdo, Zahar Editores, Rio de Janeiro, 1975 ), que, segundo a ‘‘teoria da dependén-
cia’’, é o criador permanente dos desequilibrios econdmicos’ ( Cf. Pedro Negre Rigol,
“’Sociologia do Terceiro Mundo, critica ao modelo desenvolvimentista”, Editora Vo-
zes Ltda., Petrépolis, 1977.)

(9) A formagdo de consciéncia critica que, para nés, cristdos, ha de ser uma di-
mensdo imprescindfvel da consciéncia moral, poderé ser ajudada através das recentes
publicagGes de J. B. Libanio, coedicdo VOZES/CRB: ‘‘Discernimento e Politica”,
1. Subsidios filosofico-culturais, temas atuais 9/1; 2, Subsidios sdcio-analiticos, temas
culturais 9/2; 3. Subsidios psicopadagbgicos, temas atuais 9/3, _

(10) ““Evangelizar é proclamar a boa noticia da libertagdo, levando os homens a
descobrirem a presen¢a da atuagdo de Deus no acontecimento libertador: a estabele-
cerem a comunhdo fraterna, vivendo-a na comunhdo com Deus; e a celebrarem este
Deus que liberta e faz comunhdo com os homens’’ ( J.M. Braga, As opgdes preferen-
ciais da Igreja Latino-Americana, in. o.c., 75 ).

(11) Eis a 12 estrofe desse canto que se espalhou principalmente entre os jovens:

““Seu nome é Jesus Cristo e passa fome,
e grita pela boca dos famintos,

e a gente quando vé passa adiante,

as vezes pra chegar depressa a Igreja’’.

O refrdo é o seguinte:

“Entre nos esta e ndo o conhecemos,
entre nos esta e nos o desprezamos”’.

(12) “'A primeira acdo da Igreja consiste em anunciar esta dignidade humana... Esta é
parte fundamental da mensagem cristd. Esta missdo de proclamar possui dois aspec-
tos. Para os fracos, os pobres, a consciéncia de sua dignidade é uma novidade, é
propriamente a boa-nova de Cristo. Eles se menosprezam a si mesmos, se criam
inferiores, incapazes de agir na sociedade, incapazes de promover seus direitos e de
promover uma sociedade melhor e mais justa. O Evangelho |hes anuncia que sdo
capazes e que valem, que eles também receberam o Espirito para agir. Para os podero-
sos, a proclamagdo do Evangelho significa um chamado a abrir-se aos mais fracos, a
ajudé-los em sua promogdo, a renunciar a seus privilégios, a colocar seus talentos a
servico dos pobres e ndo realizar sua propria promog¢do em prejuizo dos pobres”
( Contribuigcdes dos Tedlogos, ‘‘Dignidade do Homem'’, SEDOC 12, fasc. 123, 12 ).

(13) As Conclusdes de Puebla caracterizam diversas concepgoes erroneas a respeito
do homem, que j& estdo introjetadas na cultura dos povos latino-americanos ou vao
sendo introduzidas mais recentemente. A visdo determinista do homem, que se mani-
festa também sob a forma de fatalismo. A visdo psicologista, que conduz ao panse-
xualismo. As visGes economicistas, que estdo presentes tanto na sociedade capitalista
como na sociedade coletivista e atuam, numa e noutra, como concep¢do materialista
do homem e da totalidade da historia. A visdo estatista, que se sustenta na ideologia
da seguranca nacional. A visdo cientificista, que a partir de uma supervalorizagdo da
ciéncia e da técnica, substitui a ética pela cibernética ( cf. C.P. 308 — 315 ).

(14) Afirma o exegeta J. Jeremias: “'0 que Jesus diz nas sentencas que o Serméao da
Montanha apresenta, ndo é um regulamento completo para a vida dos discipulos nem
pretende sé-lo: sdo apenas sintomas, sinais, exemplos do que acontece quando, num
mundo submisso ao pecado, 3 morte e ao demdnio, irrompe o Reino de Deus. E
como se Jesus dissesse: Quero dar-vos, por meio de alguns exemplos, uma idéia da
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vida nova; cabe a vos aplicar esses exemplos a todos os campos da existéncia” ( J.
Jeremias, ‘O Sermdo da Montanha’, 22 edigdo, Edi¢des Paulinas, Sdo Paulo, 1977,
55 ). Cabe, pois, as comunidades cristds da América Latina aplicar aos diversos cam-
pos da nossa realidade. A catequese é uma excelente oportunidade para ajudar no
discernimento do modo como aplicar esses exemplos. Podera identificar os “‘pobres” da
12 bem-aventuranga; quais os “‘aflitos’”” que serdo consolados; onde esta presente a“fome
e sede de justica’’; quais os auténticos ‘‘misericordiosos’’; de que modo se promove a
verdadeira PAZ; as persegui¢des concretas que sofrem muitos hoje “por causa da
justica”.

(15) Arturo Paoli mostra como experimentar a contempla¢do no compromisso com a
libertacdo dentro da historia de cada dia, na sua obra ‘“Alguém me tocou”, Edi¢cdes
Paulinas, Sdo Paulo, 1979.

(16) Padre José Fernandes de Oliveira, artigo citado, REB 37 ( 1977 ), 760.

(17) Cf. Padre Joaquim Piepke, As lgrejas: encarnagdes da grande comunhio, VIDA
PASTORAL 87 ( 1979), 4. Nesse artigo, o autor cita a Primeira Carta de Sdo Paulo
aos Corlntios, onde o Apbstolo compara os cristdos com os membros do corpo, que
formam uma unidade, o préprio S3o Paulo tira esta conclusdo inesperada: ‘‘assim
também acontece com CRISTO” (1Cor 12,12), em vez de concluir “logicamente’’:
assim também acontece com a Igreja. Sdo Paulo assim procede, na sua logica da fé,
porque o Cristo Ressuscitado ‘’é o principio vivencial da comunidade”’, afirma o te6-
logo Piepke, e ““os membros do corpo ( = Igreja dos cristdos ) existem porque pre-
viamente existe o proprio corpo ( = o Cristo )" ... E continua dizendo: “O primeiro
passo para elucidar a palavra Igreja é o prbprio Cristo ressuscitado’’ ... ‘Por isso,
quando falamos da Igreja de Jesus pensamos na universalidade de sua presenga salv(fi-
ca entre os homens”’.

(18) O texto da Comissdo Episcopal Regional Sul 1 — CNBB, ‘’Ministério da Coorde-
nagdo Pastoral’’, Edi¢Ges Paulinas, Sdo Paulo. 1977, oferece, a respeito dos ministé-
rios eclesiais, elementos bastante (teis para os responsaveis pela catequese.

(19) Cf. Carlos Mesters, A brisa leve, uma nova leitura da Biblia, SEDOC 11, fasc.
118, 733 — 765.

(20) “'Os critérios que o homem usa para discernir os valores auténticos em confron-
to com a realidade... se baseiam em dois pontos de referéncia: o absoluto e 0 humano.
O absoluto, ou o identificamos com Deus que & AMOR ( 1 Jo 4,8 ) voltado para o
homem e presente em sua historia, ou o identificamos com os elementos do mundo
(Cl 2,8) que manipulam e escravizam o homem. O humano est4d no homem concreto
em sua dignidade de imagem de Deus, chamado a ser sujeito responsavel de sua
propria historia” ( J.M.F. Braga, As opcoes preferenciais da Igreja Latino-Americana e
a moral, in o.c., 69 ).

(21) Afirmam os Bispos reunidos em Puebla: ‘“Comprometidos com os pobres, con-
denamos como antievangélica a pobreza extrema que afeta numerosissimos setores
em nosso Continente. Envidamos esforgos para conhecer e denunciar os mecanismos
geradores dessa pobreza’’( C.P. 1159 — 1160 ).

ABREVIATURAS USADAS:
C.P. — ConclusGes: PUEBLA, texto oficial da C.N.B.B.

O.T. — OPTATAM TOTIUS, decreto do Concilio Vaticano |l sobre a
Formacdo Sacerdotal.
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PENSAMENTO LIBERAL E POSITIVISiIO*

Jodo Ribeiro Janior
Pontificia Universidade Catolica de Campi-
nas.

O século XIX marca ndo so o triunfo do Liberalismo europeu,
com sua expressiva fé nas possibilidades da espontaneidade individual, liga-
do ao Direito Natural, que considera a esséncia profunda e imutdvel da
natureza humana como base da lei natural, vendo nesta a realidade que a
lei deve ter em conta, e os fundamentos de que parte a razdo para o
esclarecimento da verdade: como também, do Naturalismo Cientificista,
que reconhece que ‘“ndo ha qualquer irredutibilidade entre as normas e os
ideais, de um lado, e o mundo dos fatos de outro; uma sé natureza engloba
e explica os dois planos, numa rejeicdo decidida de dualismos ou pluralis-
mos, tenham os nomes que tiverem. O mundo humano, os valores espiri-
tuais, a consciéncia, sdo apenas fendmenos mais complicados que os da

pura ordem fisica, mas ndo de outra natureza’’.!

Afirmando que o desenvolvimento moral, cultural, econémico
e politico da sociedade s6 serd alcancado pelo livre desenvolvimento do
espirito e das faculdades do individuo, o Liberalismo, associado as doutri-
nas individualistas, empenhava-se em deduzir o Estado e o Direito de certa
natureza imutdvel do homem, necessariamente idéntica a todos, por ser-
Ihes a forma inata.

Destarte, o valor da personalidade era considerada anterior a
todas as condigdes historicas, politicas, sociais e culturais, impondo a prio-
ri o imperativo categérico do respeito a liberdade e a igualdade inata nos
individuos.

Essa Filosofia, fundada na crenca da personalidade soberana e
ilimitada do individuo, precedendo o Estado, era um credo revolucionario
que nao tolerava nenhum acordo quando um direito fundamental era
transgredido. Sua teoria era institucional.

Contudo, o Liberalismo comecou a sofrer transformacdo, nu-
ma tentativa de conciliar sua estrutura racional aprioristica com o empiris-
mo e o materialismo no encontro de fundamentos da filosofia cientifica
que se esbocava.

A pouco e pouco a tendéncia da ciéncia e do pensamento
politico-social centra-se no empirismo e reduz a autoridade do racionalis-

(») Este trabalho é parte da tese de Mestrado em Filosofia ( Alberto Salles: Trajetoria
Intelectual e Pensamento Polftico ) apresentada 8 PUCC, em dezembro de 1979.
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mo. E é na contestagcdo ao racionalismo abstrato dos adeptos do Liberalis-
mo, que surgem os defensores do cientificismo, seduzidos pelo progresso
continuo, propondo que os fatos s6 sdo cognosciveis pela experiéncia e
que a Unica valida é a dos sentidos.

A partir dai, verifica-se uma reconciliagdo da natureza e da
historia e o ““romantismo filos6fico” tenta encontrar um equilibrio em sua
postura perante a ciéncia, disciplinando os estados de espirito existentes na
época em uma severidade critica, para assentar um sistema de nocdes sobre
o homem e sobre as sociedades. E, assim, recriar os fundamentos do empi-
rismo experimentalista mais préximo de Bacon e Galileu, aceitando o ceti-
cismo deste, apenas para as realidades metafisicas e teoldgicas.

Passa, entdo, o Positivismo a dominar o pensamento tipico do
século XIX, como método e como doutrina. Como método, embasado na
certeza rigorosa dos fatos de experiéncia como fundamento da construgcdo
tedrica; como doutrina, apresentando-se como revelacdo da propria cién-
cia, isto é, ndo apenas 6rgdo ou regra por meio do qual a ciéncia chega a
descobrir e prever, mas conteido natural de ordem geral que ela mostra
junto com os fatos particulares, como carater universal da realidade, como
significado geral da mecanica e da dinamica do universo.

Assim, opondo-se a concepcdao do direito natural e do pacto
social e as doutrinas teoldgicas e legitimistas, Augusto Comte preconiza o
emprego de novos métodos?, no exame cientifico dos problemas sociais,
substituindo as interpretagoes supranaturais e estabelecendo a autoridade e
a ordem publica contra os abusos do individualismo da Escola Liberal.3

Para Comte s6 a Filosofia Positiva poderia cessar com a anar-
quia e a dispersdo da inteligéncia, pois a propriedade intelectual do estado
positivo consiste, precisamente, na capacidade espontdnea para determinar
e manter uma total coeréncia mental, que ndo se logra, em um grau seme-
lhante, nos espiritos mais avangcados e melhor organizados.4

De modo que, para se reformar a sociedade faz-se mister, antes
de tudo, descobrir as leis que regem os fatos sociais, cuidando-se de afastar
as concepgOes abstratas e as especulagGes metafisicas, que sdo estéreis,
segundo Comte. E, pois, no desenvolvimento das ciéncias naturais que se
encontra o caminho a seguir. Pela observacao e pela experimentagao desco-
brir-se-do as relacdes permanentes que ligam os fatos, cuja importéncia é
basica na reforma econdmica, politica e social da sociedade.

O Positivismo &, pois, uma filosofia determinista que professa,
de um lado o experimentalismo sistematico, e de outro, considera anti-
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cientifico todo o estudo das causas finais. Assim, admite que o espirito
humano é capaz de atingir verdades positivas ou da ordem experimental,
mas n3o resolve as questdes metafisicas, ndo verificadas pela observacdo ou
pela experiéncia.

Como sistema filoséfico, busca estabelecer a maxima unidade
na explicagdo de todos os fendmenos universais, estudados sem preocupa-
¢do alguma das nogoes metafisicas, consideradas inacessiveis, e pelo empre-
go exclusivo do método empirico, ou da verificacdo experimental. Assim,
ndo se pronuncia, a0 menos em teoria, n3o s6 acerca de qualquer substan-
cia cuja existéncia ndo possa ser submetida a experiéncia, como também,
sobre as causas intimas e as origens Ultimas das coisas, nem a respeito de
sua finalidade.

Donde se conclui que o método positivista ndo assinala a cién-
cia mais do que o estudo dos fatos e suas relacGes; fatos esses somente
percebidos pelos sentidos exteriores. Por isso, pode-se dizer que o Positivis-
mo é um dogmatismo fisico e um ceticismo metafisico. E um dogmatismo
fisico, pois que afirma a objetividade do mundo fisico; e é um ceticismo
metafisico, porque ndo quer pronunciar-se acerca da existéncia da natureza
dos objetivos metafisicos.

Augusto Comte usa o termo Filosofia, na ““acepc¢do geral que
Ihe davam os antigos, e particularmente Aristételes, como definicdo do
sistema geral do conhecimento humano’’®, e emprega o método histérico-
genético indutivo® para conceituar sua corrente filoséfica antimetafisica,
que é justificada nos seguintes termos: ““No estado positivo, o espirito
humano, reconhecendo a impossibilidade de obter nocdes absolutas, re-
nuncia a indagar a origem e o destino do universo e a conhecer as causas
intimas dos fenGmenos, para se consagrar unicamente a descobrir, pelo uso
bem combinado do raciocinio e da observacdo, as suas leis efetivas, isto é,
as suas relacOes invaridveis de sucessdo e de semelhanca”.”

Assim, como reacdo ao idealismo, a doutrina comtiana oferece
uma parte geral e uma, especial. Na geral, ocorre a teoria dos trés estados
mentais e a classificacdo hierdrquica dos conhecimentos humanos.®

No desenvolvimento do espirito humano, Comte admite ‘““uma
grande lei fundamental”” que recebe o nome de lei dos trés estados ou
modo de pensar, que € a base de sua explicagdo da Histéria: o estado
teologico-ficticio, que tem diferentes fases ( fetichismo, politeismo e mo-
noteismo ) e em que o espirito humano explica os fendmenos por meio de
vontades transcendentes ou agentes sobrenaturais; o estado metafisico-abs-
trato, onde os fendmenos sao explicados por meio de forgas ou entidades
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ocultas e abstratas, como o principio vital etc., e o estado positivo-cientifi-
co, no qual se explicam os fendmenos subordinando-os a leis experimental-
mente demonstradas. Todas as ciéncias, segundo Comte, passaram pelos
dois primeiros estados, e s6 se constituiram, quando chegaram ao terceiro.
O Estado Positivo é, pois, o termo fixo e definitivo em que o espirito
humano descansa e encontra a ciéncia. As sociedades evoluem segundo essa
lei, e os individuos, em outro plano, também realizam a mesma evolugdo.

Partindo do principio de que o objeto da ciéncia é so o positi-
vo, isto é, o que pode estar sujeito ao método da observacao e da experién-
cia, Augusto Comte s6 reconhece as ciéncias experimentais ou positivas,
que tratam dos fatos e das suas leis. Distingue, assim, as ciéncias abstratas
das concretas. O que caracteriza as ciéncias abstratas é que elas se ocupam
das leis que regem os fatos Gltimos da natureza em todas as combinacoes
possiveis destes fatos. As ciéncias concretas estudam os seres reais, isto €,
as combinagdes que efetivamente a natureza nos apresenta. Eis as ciéncias
abstratas, que sao fundamentais, formam seis grupos e, dispostas na sua
ordem hierdrquica: a matemadtica, a astronomia, a fisica, a quimica, a
biologia e a sociologia. As concretas, como a mineralogia, a boténica, a
zoologia, segundo Comte, ndo estdo ainda constituidas e, por isso, ndo as
classifica.

A classificagdo das ciéncias abstratas baseia-se na ordem léogica
e cronoldgica das ciéncias. Na ordem ldgica, porquanto é préprio da inteli-
géncia passar do mais simples e abstrato para o mais completo e concreto,
conforme a regra da sintese proposta por Descartes. Ora nesta classifica-
¢do, a primeira ciéncia, que é a matemdtica, é mais simples e abstrata que a
segunda, a astronomia, e assim por diante. Na ordem cronoldgica, porque a
primeira ciéncia, que se constituiu, sequndo Comte, foi a matemadtica,
depois a astronomia, em seguida a fisica, a quimica, a biologia, e por
ultimo a sociologia, que é o termo de todas’. Mais tarde, Comte acrescen-
tara a Moral para coroar essa classificacao.

Na parte especial, a doutrina positivista pode ser considerada
sob quatro aspectos: Psicologico : para Comte, a psicologia faz parte da
biologia. Assim, renovando a teoria de Gall e Bichat, segundo as explica-
coes materialistas de Broussais, reputa a alma ( espirito ) como um conjun-
to de fungdes cerebrais. Ontolégico: Comte nega as causas eficientes e
finais; o infinito e o absoluto, para reconhecer apenas o relativo, o sensivel,
o fenomenal, o Gtil. ““Tudo é relativo, e isso é a (nica coisa absoluta’’, é o
axioma fundamental do Positivismo. Reduz, assim, toda causalidade a me-
ras relacGes de simultaneidade e sucessdao. E sob os aspectos Socioldgico e
Religioso, que parte desde a divisdo dos poderes sociais em material, inte-
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lectual e moral, exercidos por pessoas de classes distintas, até a adoracdo
do Grande Ser,a Humanidade, concebida como o conjunto de todas as
almas fortes e eternas, que viveram no passado e que nascerdo no futuro.

Embasado na concep¢do biolégica da Sociologia, Augusto
Comte entende a sociedade como um organismo, cujas partes constituintes
sdo heterogéneas, mas solidarias, pois se orientam para a conservacdo do
conjunto. Assim, a semelhang¢a do organismo, encontra-se nela uma divisdo
das funcOes especiais, onde se nota a presen¢a da espontaneidade, da neces-
sidade, da imanéncia e da subordinagao de todas as suas partes a um poder
central e superior.

Segundo Comte, a sociedade possui um ritmo evolutivo incom-
pativel com a revolugdo violenta. Deste modo, concebe-a sempre em ter-
mos harmonicos. Para ele, a sociedade reflete os diversos estados da vida de
um homem; assim, uma vez que os organismos ndo podem mudar brusca-
mente, sendo através de uma evolugdo paulatina, também a sociedade esta
sujeita a esta norma bioldgica.

Partindo da idéia de que a natureza humana evolui segundo leis
histéricas, embora em si mesma nao ocorra nenhuma transformacao, isto é,
existe uma base perene no homem frente ao elemento cambiante da socie-
dade, Comte divide o estudo da estrutura social em dois campos principais:
o estudo da ordem social, que ele denomina de estatica social, e o estudo
da evolugdo da sociedade, que recebe o nome de dindmica social. Enquan-
to a estatica estuda o consenso ( solidariedade ) ou o organismo social em
suas relagoes com as condicOes de existéncia, tracando a teoria da Ordem:;
a dindmica parte do conjunto para as particularidades, e determina o Pro-
gresso geral da Humanidade.'°

Comte olha para o progresso social como condicionado pelos
concomitantes biolégicos dos individuos, de tal forma que, nenhuma estru-
tura social é possivel sem que esteja previamente determinada nos fatores
bioldgicos, alids irredutiveis como o sdo todas as categorias de fendmenos
na concepg¢dao comtiana.

O progresso da sociedade é caracterizado, assim, pela incessan-
te especializagdo das funcdes, como todo o desenvolvimento organico, para
maior aperfeicoamento na evolugdo dos érgdos particulares.

Desta forma, excluindo toda intervencdo aprioristica de nocdes
abstratas e idéias universais, que caracterizavam as ciéncias sociais da épo-
ca, o Positivismo, “‘como regime definitivo da razdo humana’ frente “‘a
agado dissolvente da Metafisica’ surgiu do progressismo, baseado no desen-
volvimento cientifico que dominou todo o século XI1X, com o objetivo de
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aproveitar as virtudes do progresso, ou da evolugcdo progressiva, pela com-
preensdo racional e cientifica, do problema da ordem, determinando os
elementos fundamentais de toda sociedade humana. E, nesta inovagao,
aplica o método indutivo das ciéncias naturais as ciéncias sociais para
repudiar o romantismo do liberalismo laissez-faire, em favor do planeja-
mento social.

Como doutrina e método, o Positivismo passa enfrentar a so-
ciedade individualista e liberal, através da ‘‘ordem e progresso que a anti-
gliidade tomava como irreconcilidveis’”’, mas que a partir de agora, ‘’sdo
cada vez mais, pela natureza da civilizagdo moderna, duas condigGes igual-
mente imperiosas, cuja combinagdo intima e indissolavel constitui (...) a

fonte principal de todo sistema politico’.1 !

E nesta linha de raciocinio que Augusto Comte, partindo da
nocdo de solidariedade que, em sua opinido, impera na sociedade, apresen-
ta uma politica de paz e amor, substituindo a idéia sobrenatural do Direito
pela idéia natural do Dever.

A politica positival? n3o reconhece nenhum Direito além do

de cumprir o Dever, e, assim, nega categoricamente a propria existéncia do
Direito como tal.!3

"A noc¢do de Direito, diz Comte, deve desaparecer do dominio
politico, como a nogdo de causa do dominio filoséfico, porque ambas se
referem a vontades indiscutiveis (...). O Positivismo ndo admite sendo deve-
res de todos para com todos; pois que, seu ponto de vista sempre social,
ndo pode comportar nenhuma nocdo de Direito, constantemente fundada

na individualidade”.!?

O homem como individualidade ndo existe na sociedade cienti-
fica, sendo como membro de outros grupos, desde o familiar — unidade
basica por exceléncia — até o politico. Também ai ndo h4 lugar para a
liberdade de consciéncia. A consciénca, para Comte, ndo determina, sozi-
nha, o modo de existéncia pratica, como ndo bastam as condicGes mate-
riais da vida para definir a consciéncia. E a prépria soberania popular é um
termo vazio de sentido em sua politica positiva, onde a ditadura se exercita
num despotismo espiritual e temporal, pois adota o principio da forca
como fundamento do governo.!®

Mas o que realmente caracteriza a politica de Augusto Comte é
a sua preocupagdo de se orientar pela Moral que nasce da Fraternidade
Universal. Assim, em Gltima instancia, o que decide se uma resolucdo e/ou
decisdo deve ser tomada para o bem publico, é saber se ela estd de acordo
com essa moral.
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A moral comtiana se funda no império do instinto, que nos
inclina para os outros, e que se chama Altruismo!®. O homem tem instin-
tos egoistas e altruistas. Se os primeiros sdo necessdrios, ndo o sdo menos
os segundos, porquanto a humanidade s6 pode viver em sociedade, e esta
s6 progride, de acordo com Comte, pelo sacrificio e pela dedicagdo; de
modo que a lei da existéncia da humanidade, para ele, é uma lei que se
resume na férmula: ““Viver para outrem”. Por isso a moralidade consiste na
preponderancia dos instintos altruistas sobre os egoistas; preponderancia
que resulta fatalmente da educacdo e da ciéncia.!”

No desenvolvimento de sua doutrina, Comte se volta para o
estudo da Humanidade como o Grande Ser ( Le Grand Etre ), que abrange
a totalidade historica, para apreender seu valor concreto.

O Grande Ser é ‘0 motor imediato de cada existéncia indivi-
dual ou coletiva”!®, que inspira a férmula méxima do Positivismo: O
Amor por principio, e a Ordem por base; o Progresso por fim".!°

A fim de melhor guiar a vida real, esta formula universal do
Positivismo se decompde em duas divisas usuais: uma moral' “Viver para
outrem’’, ou seja, subordinar o individuo a familia, esta & patria e esta a
humanidade; e outra estética: “‘Ordem e Progresso”, isto é, arranjo, organi-
zagdo, cada coisa em seu devido lugar para perfeita orientagdo ética da vida
social.

Na dialética positivista, o amor procura a ordem e a impele
para o progresso; a ordem consolida o amor e dirige o progresso; o progres-
so desenvolve a ordem e reconduz o amor.

Desta inspiragdo altruista criou Augusto Comte sua Religido,
puramente natural, racional, cientifica e exclusivamente humana, que ndo
admite mistérios, revelagdo, vontade sobrenatural e que ndo aceita nenhu-
ma crenga, cuja exatidao a sua razao n3o |he tenha podido demonstrar.

A Religido Positivista, portanto, baseando-se no conhecimento
do mundo, pretende concorrer para o aperfeicoamento moral, intelectual e
pratico da Humanidade. Humanidade que se compGe dos mortos, que
adquiriram a vida subjetiva; dos vivos, que se esforgam por adquiri-la; dos
ndo-nascidos, que se supSe, devam adquiri-la. E, assim, integrada por um
triptico: o passado, o presente e o futuro, e constituida de uma trindade: a
Humanidade que trabalhou, que trabalha e que trabalhara.

A Humanidade — O Grande Ser — para Augusto Comte, é
muito mais do que uma simples abstragdo, de forma vazia e inerte, é uma
realidade, pois representa a comunhdo de todos os homens em uma conti-
nua solidariedade no tempo e no espago.
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A solidariedade com a continuidade é a condicdo fundamental
da existéncia e do desenvolvimento da Humanidade. E, pois, na Humanida-
de que o homem ira satisfazer sua necessidade real de um Deus, e seu
desejo de imortalidade. Seu destino moral sera servir, acima de tudo, ao
Grande Ser, a Humanidade.

Sistematizando o ideal burgués de repulsa as especulacdes do
romantismo e do idealismo filosofico, a obra comtiana é apreendida e
ampliada em seus pontos bdsicos.

Assim, é o Positivismo seguido por duas escolas: a francesa, de
Littré e Taine; e a inglesa, de Spencer e Stuart Mill.

A sociedade passa a ser encarada como produto organico e se
concebe ao Estado esta mesma natureza, seja como 6rgao dentro da estru-
tura social, seja como a estrutura social, sob um aspecto particular.

E sob a influéncia dessa visdo organicista do Estado, somado
ao individualismo liberal predominante em seu tempo, que Herbert Spen-
cer ird langar as bases do Evolucionismo social.

Spencer é, antes de tudo, um agnéstico. Sua doutrina consiste
numa sistematica e voluntaria ignordncia de tudo o que é sobre-sensivel.?°

Afirma que ‘o conhecimento no grau mais inferior é o conhe-
cimento ndo unificado; a ciéncia, um conhecimento unificado; a filosofia,
o conhecimento totalmente unificado?!. E essa unificacdo est4 regida pelo
principio evolutivo, que resume nos seguintes termos: ‘A Evolucdo é uma
integragao de matéria e uma concomitante dissipacdo de movimento; du-
rante a qual a matéria passa de uma homogeneidade indefinida e incoeren-
te para uma heterogeneidade definida e coerente; e durante a qual o movi-

mento conservado é passivel de uma transformacgo paralela’.??

A Evolucdo spenceriana repousa em trés proposicées funda-
mentais: instabilidade do homogéneo, multiplicagdo dos efeitos e segrega-
cao pelo movimento. Desses postulados seguem outros quatro: persisténcia
das relagGes entre as forgas, ou uniformidade da lei; transformacéo e equi-
valéncia das forcas, isto é, que estas ndo se perdem, mas se transformam;
movimento pelo caminho da menor resisténcia ou de maior atragdo; e o
ritmo alternante do movimento.

Deste modo, negando validez a lei dos trés estados comtiano,
mas aceitando sua teoria da evoluc¢ao da sociedade, Spencer estabelece que
o desenvolvimento de um organismo individual e de um organismo social
consiste em um progresso que vai da simplicidade a complexidade, de

partes semelhantes independentes a partes dissemelhantes, dependentes
mutuamente.
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Partindo do estudo das classes, ordens e familias mais impor-
tantes do mundo animal e vegetal, a luz das Gltimas descobertas realizadas
pelos fisiologistas como Harvey, Wolf e Von Baer, e remontando aos seres
e aos fendmenos superorganicos, Herbert Spencer toma o fendmeno social
em suas mais ténues concretizagGes, manifestadas nos primeiros agregados
sociais, que se formam entre os povos histéricos, para constatar a existén-
cia de uma vida social sem formas definidas, sem divisdo de classes, sem
divisdo de trabalho, havendo apenas, em muitos deles, a diferenciacao pelo
sexo, sem separagao alguma nas fungOes da vida entre dirigentes e dirigi-
dos.

Assim, seguindo ascendentemente a escala dos povos na ordem
do tempo e do desenvolvimento até chegar as nagOes contempordneas, as
sociedades civilizadas, Spencer verifica uma existéncia social completamen-
te diferenciada pela profunda especializacao das func¢des, uma vida compli-
cada de mil maneiras, dirigida por uma vasta regulamentacdo, por um
sem-numero de instituicoes perfeitamente definidas e coerentes, combina-
das todas, embora muito diferentes entre si, para um resultado comum a
que todas aspiram, para o resultado da coordenacdo das agGes dos indivi-
duos e, portanto, para a harmonia da vida em sociedade.

Conforme a lei da evolucdo, que apresenta trés fases evolutivas:
a inorganica, a organica e a superorganica, os primeiros agregados sociais,
segundo Spencer, exprimem um estado social homogéneo, confuso, indefi-
nido, sem coeréncia, ao passo que, quanto mais se vao desenvolvendo, eles
vdo passando para um estado cada vez mais heterogéneo, mais definido,
mais coerente e mais complexo.

Aplicando esse principio ao desenvolvimento da sociedade em
geral, Spencer considera o Estado um 6rgdo integrador e a sociedade, um
organismo; sujeitos as mesmas leis dos organismos dos corpos vivos. A
sociedade, como um todo, é considerada separadamente de unidades vivas,
apresentando, assim, fendmenos de desenvolvimento, estrutura e funcdo
analogos aos do crescimento, estrutura e fungdo num animal e que estas
ultimas sao as chaves necessarias para a primeira.23

Para Herbert Spencer, sdo seis as semelhangas fundamentais e
trés as diferengas mais importantes entre sociedade e organismo.

Assemelham-se, em primeiro lugar, porque ambos se distin-
guem da matéria inorgdnica por um aumento de massa € um crescimento
visivel durante uma grande parte da sua existéncia; segundo, porque, am-
bos aumentam em tamanho, em complexidade e em estrutura; terceiro,
porque existe em ambos uma semelhante diferenciacdo de funcdes, devido
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a progressiva diferenciagdo da estrutura; quarto, porque a evolugdo estabe-
lece nos organismos animais e sociais, diferencas claramente conexas que se
tornam reciprocamente possiveis; quinto, porque a analogia entre uma
sociedade e um organismo €é, ainda mais evidente, quando se reconhece que
todo o organismo é, por sua vez, uma sociedade; e sexto, porque, quer na
sociedade, quer no organismo, a vida do todo pode destruir-se e as unida-
des continuarem ainda a viver pelo menos por algum tempo.24

Por outro lado, eles se diferem porque as partes componentes
de um organismo individual formam um todo concreto e as unidades viven-
tes estdo ligadas em contato intimo, enquanto que, no organismo social, as
partes componentes formam um todo discreto e as unidades viventes estdo
separadas e mais ou menos dispersas. Além disso, e até mais fundamental
para Spencer, é que existe uma diferenciagcdo de fun¢des no organismo
individual, que algumas partes se convertem na sede do sentir e do pensar e
outras sdo praticamente insensiveis, enquanto que no organismo social ndo
existe tal diferenciagdo. Finalmente, como resultado desta segunda diferen-
¢a, observa-se que, enquanto no organismo as unidades existem para o bem
do todo, na sociedade o todo existe para o bem dos membros indivi-
duais.?®

O Estado, portanto, para Spencer ndo é somente um organis-
mo, mas um organismo que evolui. De estado militar, autoritario, ele evo-
lui para estado industrial, civil e liberal, dominado pela lei e ndo pela
arbitrariedade dos governantes. As sociedades militares exigem uma disci-
plina que implica a obediéncia cega do individuo para o bem da coletivida-
de, enquanto as sociedades industriais se colocam a servi¢o do individuo e
de sua liberdade.

O progresso da civilizagao, sequndo Spencer, ndo depende ex-
clusivamente da dire¢ao dada pelos homens superiores; é, antes, um produ-
to natural do meio social, onde, do debate dos interesses, das idéias presen-
tes, como das tradicdes do passado, enfim de um conjunto de multiplos
fatores sociais, corroborados pelas esperangas e pela confianga no esforco
individual, resulta a evolugdo progressiva, pela qual cada personalidade se
torna autdénoma, concorrendo, ao mesmo tempo, para a perfectibilidade
geral de todos e de cada um. E o governo, nesta sociedade, s6 tem por fim
impedir o excesso de egoismo, pois sua a¢do deve estar na razao inversa do
progresso social. E simples protetor e ndo promotor de interesses. E um
mal necessério que, no futuro, podera ser eliminado pelo completo desen-
volvimento moral dos individuos, reduzindo, assim, a protecdo governa-
mental a um minimo e a liberdade individual a um maximo. A natureza
humana estara, assim, bem disposta para a disciplina social, bem apropria-
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da a vida em sociedade, que nao terd mais necessidade de coer¢do exterior,

pois ela mesma se coibird.?®

Com esta Otica, Herbert Spencer combina a concepgéo biolégi-
ca da sociedade com o principio utilitdrio da maior felicidade e a doutrina
dos direitos naturais, para defesa do individualismo liberal.

Aplicando o laissez-faire liberal tanto no dominio sécio-politi-
co, como no econdmico, Spencer entende que o Estado — que ndo con-
tém em si mesmo uma personalidade com vida prépria, como pensam os
idealistas — deve limitar a sua atividade ao cumprimento das fungGes es-
senciais, como a defesa contra agressOes externas para manter a paz e a
ordem, e a prevengdo de arbitrariedades contra os individuos, proporcio-
nando-lhes protegdo e seguranga. Para ele, portanto, qualquer expansdo da
autoridade do Estado representa um obstaculo para a evolucdo natural e
embaraga a diferenciagdo da estrutura social que as exigéncias do progresso
impoem.

Insurgindo-se contra a prepoténcia do Estado, Spencer afirma
que uma sociedade pode ser julgada na propor¢ao em que o constrangi-
mento exercido sobre os cidaddos, em nome da lei humana, for menor do
que a obediéncia voluntéria a lei da igualdade na liberdade. Se a lei moral
ndo tem poder suficiente sobre os coragdes, o constrangimento a substitui;
mas também quando a lei moral se torna forte, deve desaparecer a coer¢éo;
entdo o governo se torna ndo s6 Gtil, mas um mal, e os homens sentem tal
aversdo pelos entraves da autoridade, mostram-se tao ciosos dos seus direi-
tos, que se torna impossivel qualquer governo.27

Destarte, como todo organismo, que passa da homogeneidade
indefinida, confusa e indistinta para a heterogeneidade definida, coordena-
da e distinta, na sociedade ha equilibrio e interdependéncia entre suas
partes. E quem a governa é uma lei geral da evolugdo, que ndo depende da
vontade humana, mas determinada pelas agGes externas e pela natureza dos
individuos e, cujo objetivo, é o préprio equilibrio. Equilibrio que ird deter-
minar o dever-ser da sociedade ideal.

Mas como é necessaria uma regra de conduta para o individuo,
vivendo em sociedade, Spencer, alegando que a velha moral, a qual se
atribuia uma suposta origem divina, perdeu toda a sua autoridade, porque
era demasiadamente severa e nao se acomodava as modernas exigéncias da
humanidade, propGe a moral positiva que, prescindindo de um legislador
supremo, fosse mais facil e indulgente. Uma ética absoluta que represen-
tasse a forma-limite do progresso da moralidade.
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Neste intuito, embasado na psicologia e no darwinismo aplica-
do a Moral, Spencer apresenta trés principios, por meio dos quais, o ho-
mem chega a possuir os sentimentos de moralidade e a idéia do bem e do
mal: o principio do interesse pessoal, do instinto social e o da hereditarie-
dade.?®

Assim, acompanhando Augusto Comte, quando afirma que a
Moral se funda no egoismo e no altruismo, Spencer entende que do egois-
mo nasceu necessaria e fatalmente o altruismo, com todas as suas modali-
dades mais elevadas. Mas, o altruismo, ndao s6 nasce do egoismo, como
também se robustece com ele, até que o vence ou parece vencer, porque a
vitoria do altruismo é, igualmente a do egoismo, pois, segundo Spencer, o
bem da comunidade é o bem de cada individuo. O egoismo e o altruismo
harmonizar-se-do numa sociedade futura, para a qual tendemos, porquanto
sdo coessenciais, e formardo o “ego-altruismo’’. Do seu perfeito acordo de-
penderé a felicidade da humanidade ideal, que a humanidade presente, com
sua ética relativa, estd preparando. Deste modo a moralidade, se tem o seu
comego no interesse pessoal, tem o seu complemento no instinto social.

O altruismo representa assim a mais perfeita adaptacdo dos
individuos ao ambiente social, em que tudo é solidario. Este sentimento,
transmitindo-se por meio das leis de hereditariedade, sob forma de modifi-
cacOes organicas, ira-se aperfeicoar cada vez mais, realizando-se desta for-
ma o progresso da moralidade publica e individual, que é determinado pelo =
progresso da adaptagdo da vida humana as suas leis constitutivas. :

Como vimos, para Spencer, existem trés mundos distintos: o [
mundo inorganico ( sistema celeste, minerais etc. ), o mundo organico (ve-
getais, animais etc. ) e o mundo superorganico ( o homem, as sociedades
etc. ). Assim, a Moral, e também o Direito, que derivam diretamente da
natureza das coisas, pertencem ao ““mundo superorganico’’ e sdo governa-
dos pela lei universal da evolugdo.

Enquanto Comte nega a propria existéncia do Direito como
tal, Spencer entende que o Direito nasce e se desenvolve das propriedades
intrinsecas do individuo, restabelecendo, assim, a doutrina do Direito Na-
tural.

Para ele, como para a sociedade, cujas fungGes é destinado a
organizar, o Direito segue do comeco ao fim, uma marcha constante e
invaridvel, no meio de obstdculos, com as diferencas especificas que carac-
terizam cada povo. Assim, sua idéia de Justi¢a contém dois elementos: um
positivo e um negativo. O positivo é o reconhecimento do direito que todo

x
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negativo é o reconhecimento dos limites impostos pela presenca de outros
homens, gozando de direitos andlogos. Dai a férmula: ““Cada um pode
fazer o que quiser, contanto que nao lese a liberdade dos outros”.

Comparando o Positivismo com o Evolucionismo, em resumo,
constatamos serem muitos os pontos de contato entre ambos, especialmen-
te da aspiracdo a sintese em uma sé lei universal. Contudo, enquanto que
na sociedade de Augusto Comte, o governo é necessdrio e essencial, por-
quanto dele dependem o funcionamento e a divisdo das funcgdes; cristali-
zando-se numa ditadura, em seus esfor¢os a uma adequada organizagdo
social, que serd completada por uma nova religido; na de Herbert Spencer,
o governo é um mal necessdrio, mas provisorio, cujo papel fica reduzido ao
minimo, aumentando a liberdade e o individualismo; pois o governo ndo é
nada por si mesmo e sO representa algo enquanto compreende os indivi-
duos que o integram.

Estas teses politicas conflitantes, entretanto, ndo impedem que
a doutrina da evolugdo social se apresente como doutrina essencialmente
positiva, tanto por seu método como por seu contetdo.

Assim, quer se adote o ponto de vista de Spencer ou o de
Comte, a filosofia permanece como sistema de explicagdo positiva do uni-
verso em oposi¢cao a toda uma metafisica.

Por isso, é que foi possivel a alguns idedlogos republicanos
brasileiros combinarem Comte e Spencer para construirem suas teorias
politicas, sequndo o puro método cientifico, sobre o fundamento das reali-
dades da experiéncia.

Em politica o que se busca sdao os resultados: destarte, se as
doutrinas sdo irreconcilidveis do ponto de vista ldgico, na aplicagdo e na
acdo elas podem conduzir a um mesmo resultado.

NOTAS:

(1) Roque Spencer Maciel de BARROS, ‘A llustragdo Brasileira e a Idéia de Univer-
sidade” in Boletim da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras, USP, (241 ):111,
1959.

(2) Cf. Augusto COMTE, Cours de Philosophie Positive, vol. 1, pp. 21 — 22.

(3) As fontes mais diretas utilizadas por Augusto Comte para estabelecer as bases de
sua Filosofia foram as doutrinas sociais de Saint-Simon, combinadas com os trabalhos
de ideblogos, notadamente, de Cabanis e dos naturalistas Gall, Bichat e Brossais. O
método de investigagdo para a determinacdo dos fatos e suas relagdes, ele foi buscar
nos filésofos ingleses: Bacon, Hume e outros. Propondo que os fatos sé sdo cognosci-
veis pela experiéncia, e que a Gnica vélida é a dos sentidos, Comte continua a tradi¢gao
sensualista que vinha desde Leucipo, Democrito e Epicuro, passando por Locke e
Condillac, modificada por Taine.
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(4) Cf. Augusto COMTE, op. cit., vol. VI, p. 518.

(5) Ibidem, vol. 1, p. 5 ( “Avertissement de I’ Auteur ).
(6) Ibidem, vol. 1V, pp. 209 — 336.

(7) Ibidem, vol. 1, p. 9.

(8) Ibidem e Discurso sobre o Espirito Positivo, p. 5.

(9) Comte teve seus reais ascendentes historicos em Condorcet que tragara o quadro
do progresso do espirito humano e em Turgot que entrevira a lei dos trés estados.

(10) Cf. Augusto COMTE, Cours de Philosophie Positive, vol. IV, pp. 430 e ss., e
Systeme de Politique Positive, vol. |l, pp. 3 a 24.

(11) IDEM, Cours de Philosophie Positive, vol. 1V, p. 17.

(12) Comte ndo trata isoladamente nem distingue entre Ciéncia Politica e Sociologia.
O termo Ciéncia Politica, usado por Saint-Simon, praticamente tem o mesmo signifi-
cado que Comte deu a sociologia. Assim, para ele, a Ciéncia Politica é aquela parte da
Sociologia que diz respeito & historia do Estado e/ou a teoria e prética de sua organi-
zagdo. Tanto uma como outra sdo, portanto, partes da evolugdo e organizagdo sociais
em conjunto.

(13) Ver nosso artigo “‘Critica & Concep¢do Comtiana do Direito” in Reflexdo, 2 (6):
203 — 212, julho/77.

(14) Augusto COMTE, Catecismo Positivista, pp. 350 — 352.

(15) Cf. IDEM, Cours de Philosophie Positive, vol. VI, p. 336 e Systéme de Politique
Positive, vol. |, pp. 265 e ss.

(16) O termo altruismo foi criado por Augusto Comte, e empregado pela primeira
vez, no Systéme de Politique Positive.

(17) Littré, Spencer e Stuart Mill aceitam essa Moral, mas diferem quanto ao modo
por que explicam a formagdo do altruismo. A escola positivista francesa se baseia na
fisiologia para descobrir, em nosso organismo, a origem e a lei da evolugao do altrufis-
mo; a inglesa funda-se na psicologia e no darwinismo, procurando demonstrar a
evolugdo psicoldgica dos nossos sentimentos, de egoistas em altruistas, sob influéncia
do meio social. Para ambas, porém, a Moral é relativa e variavel, pois relativas e
variaveis sdo as tendéncias e as evolugdes do organismo.

(18) Augusto COMTE, Catecismo Positivista, p. 60.

(19) Ibidem, p. 60 e Systéme de Politique Positive, vol. 1, p. 352. Esclarece Miguel
Lemos que essa formula era redigida de maneira diversa (e, ainda hoje, é citada
erroneamente ): ‘O Amor por principio, a Ordem por base e o Progresso por fim"'.
Comte modificou a redagao, “‘ligando o segundo membro ao primeiro pela conjungéo,
e separando o terceiro por um ponto-e-virgula’. ( ““Notas do Tradutor'’ in Catecismo
Positivista p. 452. )

(20) Cf. Herbert SPENCER, Les Permiers Principes, pp. 53a 75 ( §8§ 22 a 26 ).
(21) Ibidem, p. 111 (§ 37 ).

(22) Ibidem, pp. 344 — 345 (§ 145 ).

(23) Cf. IDEM, Principes de Sociologie, vol. 1, 22 parte, cap. |l a IX.

(24) Cf.lbidem, pp. 42 133 (88 214 a 255).

(25) Cf.lbidem.

(26) Cf.lbidem, vol. 11, p. 21 (§ 223).
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(27) Cf.lbidem.

(28) Para melhor apreciacdo da ‘‘teoria da conduta reta’ spenceriana, que nio esta
em nosso proposito desenvolvé-la aqui, consultar Herbert SPENCER, O que é Mo-
ral ? Principios de Sociologia, Ensaios de Moral.
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A CRISE DA ENERGIA*

( Homenagem ao 259 aniversario da morte
de Teilhard de Chardin )

José Luiz Archanjo

“’Mais do que qualquer outra, a década de 70 ficard registrada
como a Década da Escassez — e nao apenas de petroleo’” — assim a Revis-
ta Veja, em seu namero 590, edicao especial de 26 de dezembro de 1979,
caracterizou, sob a perspectiva da Economia, os anos que acabamos de
viver, sem nenhum prognéstico otimista para os anos que temos a viver
ainda.

E impactante, sem d(vida. E assustador. Sobretudo quando se
tem em vista que, diante dos sucessos ja alcancados e das possibilidades de
sucesso a realizar, o pior que nos poderia acontecer agora seria ter que nos
determos ou retroceder por falta de Energia...

Sim, porque estamos num tempo de precipitacao do progresso
humano. Mais que isso, sofremos com o mundo o “desafio do desenvolvi-
mento”’. E, ainda mais, vivemos num pais que avanca na linha de uma
verdadeira mistica desenvolvimentista.

Desde o plano mais geral da Contemporaneidade ao plano mais
particular da Brasilidade torna-se entdo primordial e bédsica a questdo dos
Recursos: recursos materiais, recursos humanos, recursos — para dizer
uma palavra tudo — energéticos, capazes de sustentar o proceéso evoluti-
vo. Donde a pergunta:

— Que dinamismo ou forgca pode impulsionar o Homem a
maior produtividade ?

Toda uma literatura técnico-cientifica se debrucou e continua
a se debrucar sobre tal problemadtica social e econdmica humana. E com

() No dia 10 de abril de 1980, completaram-se vinte e cinco anos desda morte de
Marie-Joseph Pierre Teilhard de Chardin, SJ em Nova lorque.

Pensador, cientista e mistico, Teilhard de Chardin, criador da Hiperfisica, é certamen-
te uma das figuras mais fascinantes do século XX. Através de sua vastissima cbra,
escrita em meio a adversidades de toda ordem — as duas Grandes Guerras, o exilio, a
falta de permissdo eclesiastica para publicar seus escritos, a sucessiva perda de entes
queridos, os abalos de saGde — buscou ele sintetizar suas experiéncias de paleonto-
logo preocupado com as origens do Homem e sua concepgdo mistico-religiosa numa
nova visdo unitaria da realidade: a Visdo Hiperfisica, segundo a qual tudo é um sé
todo dinamico que se vai orientando e progredindo ao longo do Espa¢o-Tempo rumo
ao Ponto Omega, a pura espiritualidade. Tal é a grande sintese que ele expressa
sobretudo em sua obra-mestra ‘O Fenomeno Humano”. Sua grandiosa concep¢ao
evolutiva, visando a integrar coerentemente Filosofia, Ciéncia e Religido num saber
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tanta precisdo que ja atingimos até o temor de uma ‘‘desumanizacdo’’ do
Homem.

H4 tempo — ainda que, talvez, sem toda a eficicia deseja-
vel — erguem-se os Humanistas em defesa do Homem, “‘esse desconheci-
do”... e o resultado é toda uma literatura cientifico-humana ( sociologia,
psicologia etc. ) e artistica ( romance, poesia, teatro, cinema etc. ) que,
afinal acaba-se defrontando, no plano pessoal, com a mesma questdo dos
recursos:

— Que dinamismo ou forca pode impulsionar o Homem, cada
homem, a sua auto-realizagao ?

Para responder ao Homem e a Humanidade multiplicaram-se e
continuam a multiplicar-se os humanismos contemporaneos, num leque
intermindvel de perspectivas. Cumpre observar, porém, que, na atualidade,
a direcdo desses humanismos vem-se patenteando cada vez mais pragmdtica
e, em certo sentido ( no mais das vezes nao-cientifico ), individualista.

Pragmatica porque o que conta é o resultado mais imediato e
pratico. Se, na mesma linha de solucdo, chegarmos simultaneamente a
maior produtividade em fun¢do da Humanidade e & maior auto-realizacdo
em relagdo ao Homem, tanto melhor ! Se ndo, que se sacrifique um dos
termos pelo outro — o que, alids, passa a depender da ideologia reinante...
O Elemento ou o Conjunto ? O homem ou a Humanidade ? O Individuo
ou a Sociedade ? O Cidad3do ou o Estado ?

Individualista porque o que vale é a sobrevivéncia, o bem-estar
e a felicidade de cada um obtidos, existencial ( istica )mente, a partir de
recursos pessoais (ai o sentido ndo-cientifico! ja que ndo pode haver
ciéncia do particular... ). Esses recursos ‘‘pessoais’”’ vao desde o poder do
subconsciente, a forca do pensamento positivo, a magia da percepcdo ex-
tra-sensorial, o dominio da mente etc. até o cultivo de atitudes originais
como a volta a primitividade, a vivéncia tragicomica da existéncia, o niilis-

superior e fecundo, afirma-se como uma empresa intelectual revoluciondria e audaz,
cujo resultado, no entanto, longe de significar mera ruptura com uma heranca cultu-
ral humana para a inauguragdo do novo, inscreve-se na magna tradi¢cdo de uma leitura
teologica do Homem e do Mundo. Essa leitura ele a realiza rastreando todo o percur-
so césmico e particularmente humano desde a aurora dos tempos e da civilizagdo
( Teilhard se considerava um fisico no sentido pré-socratico do termo ), buscando
apreender e revelar a continuidade do processo evolutivo, seguindo um método feno-
menoldgico cientifico e tendo como referencial o Divino implicito nos primoérdios,
diafano no decorrer da duragdo e manifesto ao final da santa Evolugdo.

O autor do presente artigo, Prof. José Luiz Archanjo, Doutor em Filosofia, “’é incon-
testavelmente, o grande especialista brasileiro de Teilhard de Chardin e seu intérprete
mais autorizado’’ ( H.C. de Lima Vaz, Rev. Sintese, vol. VI, n2 17, set-dez 1979, p.
125 ). Professor universitario e conferencista tem-se dedicado a divulgacdo das idéias
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mo, o hippismo, a adesdo a uma mistica qualquer ( sobretudo religiosa e,
cada vez mais freqlientemente, de cunho oriental... ) etc. Isso para ndo
falar das ‘“fugas’’ ao problema em si e/ou a si mesmo até na terapia, na
analise, na psicodanca. Ou na danca, nas drogas. Ou, no minimo ( porque
posicdo da maioria das pessoas ), num laicismo materialista, ateu, epicuris-
ta, afrodisiaco, antiintelectualista ou positivista pratico e, mais que tudo,
relativista e, por conseguinte, cético !

Quando se chega a tal estado de coisas — e desi — € inevita-
vel o desnorteamento, a desorientagcdo. Entra-se, cedo ou tarde, em crise.

Crise é tempo de pesar, avaliar, optar. E esse tampo é inevita-
vel.

Chega, no minimo ( outra vez, porque para a maioria das pes-
soas ) com a doenca, com o sofrimento, com a velhice, com a aproximacao
da morte. Ou entdao com a angustia diante da realidade sem fantasia, com a
percepgao da histeria e da violéncia, da neurose ou do anonimato, da ilusdo

ou da alucinagcdo. Ou ainda com a insatisfagdo e a frustragcao. E, sempre,
com as exigéncias da Ag¢ao.

Ndo esquecamos que a Humanidade ainda nos pede produtivi-
dade... Nem que o Homem que somos e queremos ser nos demanda uma
auto-realizagao laboriosa...

Inutil projetar tal crise para fora de nés, generalizando-a, trans-
ferindo-a e identificando-a com a crise do Mundo a nossa volta. Uma pode
ser tanto causa como efeito da outra. E, de resto, essa solugcdo sendo
puramente intelectual, nao resolve nada. Nao nos basta o anestésico para a
consciéncia. Queremos, antes, a vitamina para o coragéo !

E eis que o momento em que se para e a pergunta vai mais
longe:
— Paraqué?

— O Real precisa, realmente, de nds ? N3o se fez e ndo conti-
nuara se fazendo sem noés ou apesar de nos ?

teilhardianas e, pelo mérito de seus trabalhos, a Fondation Teilhard de Chardin, de
Paris, encarregou-o de revisar, aprovar e controlar toda e qualquer traducdo e/ou
edi¢cdo das obras de Teilhard que venham a ser publicadas no Brasil, autorizando-o
também a traduzir, anotar e comentar quaisquer textos teilhardianos. Foi com tais
credenciais, raramente concedidas pela Fondation, que o Prof. José Luiz Archanjo
publicou ““Mundo, Homem e Deus", antologia editada pela CULTRIX e langada, em
S3o Paulo em 1978; e ““Meu Universo e A Energia Humana”, tradugdes publicadas
pelas Edi¢ges Loyola, em 1980, Sdo Paulo.

Neste artigo, em homenagem ao XXV aniversdrio da morte de Teilhard, ele nos
apresenta uma sintese da visdo do sabio jesuita, a partir da tematizacdo de uma das
mais vibrantes probleméaticas contemporaneas: a crise da Energia, e nos apresenta um
texto teilhardiano raro e inédito em portugués.



108

— Teria esse mesmo Real evoluido ao ponto de exigir agora
recursos energéticos impossiveis, inexistentes ?

— Se nao, onde e como encontrar tais recursos ?
— Serao ““humanos’ ? Exclusivamente “humanos’’ ?

— Entdo, tudo, o Todo, depende, de fato, de nés ? De nossa
atividade ?

Perguntas desse tipo ndo sdo heranca apenas dos sobreviventes
de uma década de escassez. Sempre assaltaram os seres humanos ao longo
de sua Historia semeada de crises. E jd assaltavam, portanto, muitos espiri-
tos que, na primeira metade deste século, entre duas guerras mundiais,
sofreram ainda o impacto da primeira das guerras ideoldgicas na Espanha
em 1936 e a tragédia bélica sino-japonesa em 1937.

E, mais ainda, o espirito de Teilhard de Chardin que, além
disso tudo, sofria, na mesma época, entre 1932 e 1937, os abalos de
dramas pessoais como a perda de amigos carissimos, de seus pais e irmaos,
e, ainda, uma primeira manifestacdo grave de enfermidade.

Sensibilizado, entretanto, ele se encontrava ndo tanto por
aquela participacdo de quem vé as coisas de perto ou por aquela outra de
quem compreende melhor as dores do mundo a partir das suas proprias
dores... Mas sensibilizado por uma participagdo propria de quem assiste,
antes dos resultados, ao processo; antes dos efeitos e das causas, ao clima, a
atmosfera, ao sistema de coordenadas, ao campo magnetizado.

E ele, melhor do que ninguém, estava de olhos abertos.

Sua propria vida o treinara para tanto. O seminarista-exata-
mente da época em que se elevara a onda anti-religiosa e anticlerical na
Franca — transformara-se no mistico e no homem de ciéncia que, desde
1923, vivera os conflitos da China numa espécie de exilio ndo-oficial. Ele
é, entdo, o sempre mistico, cientista-pesquisador super-relacionado com
filosofos, tedlogos e cientistas — fisicos, geofisicos, gedlogos, paleontd-
logos, antropodlogos, arquedlogos etc. — de porte international.

E é nessa posicdao que, no mesmo periodo de 1932 a 1937, ele
efetua trés estadas na Franga, trés nos Estados Unidos e vérias viagens pelo
Oriente.

O cientista cidaddo-do-mundo é aquele de uma época em que a
fisica nuclear vai revolucionando a nossa concepcdo de matéria, mostrando
que Matéria e Energia sdo reversiveis, podendo a primeira ser considerada
um campo de forcas energéticas; em que a Evolugdo, ou especificamente o
Transformismo, deixa de ser uma hipotese para galgar célere os foros de
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sélida doutrina, pressuposto de todas as hipoteses, ‘‘categoria’” — diria
Kant — do nosso conhecimento do Mundo...

O pensador cidaddo-do-mundo é aquele que assiste ao surto
dos Humanismos Contempordneos de que faldvamos, muitos dos quais
desembocando no ‘““taedium vitae” e no niilismo, enquanto outros se for-
mulavam politicamente em Democracias ou Totalitarismos — Comu-
nismo, Nazismo, Fascismo — ambos confundindo o Pessoal e o Univer-
sal...

O tedlogo cidaddo-do-mundo é aquele que pretende fazer a
apologia do Cristianismo, enquanto proliferam os Ateismos Militantes, en-
quanto o Catolicismo se ameniza numa espiritualidade desencarnada de
evasdo mistica, enquanto se propdem os Panteismos de dissolucdo da Pes-
soa no Infinito sem nome...

A tentacdo de ““cruzar os bragos e deixar se levar’’ ndo assalta-
va a ele, o de “’fgneo vigor”’. Mas... como afasta-la de seus contemporaneos
e das geracgoes futuras ?

A resposta a essa pergunta deveria incluir as respostas a todas
aquelas outras acima formuladas, desde o “para qué ? "’ até ‘‘qual o valor
de nossa acdo ? "’

E a resposta de Teilhard é de um otimismo ndo-utdpico, extra-
ordinariamente lGcido, global, e, sobretudo, operante, construtivo. E uma
resposta atual, porque eterna. Ela é um ato de fé, ou varios e sucessivos
atos de fé, consubstanciados na epigrafe de sua obra de 1934 ““Como eu
creio’":

““Eu creio que o Universo é uma Evolugio.

Eu creio que a evolugdo se dirige para o Espirito.

Eu creio que o Espirito — no Homem ( ele acrescentaria em
1950 ) — se consuma no Pessoal.

Eu creio que o Pessoal Supremo é o Cristo-Universal”’.

Ai estd ela na sua simplicidade grandiosa. Cada uma dessas
afirmacdes é, na verdade, mais que pura crenca. E certeza cientificamente
adquirida ou convicgdo filosoficamente conquistada e, s6 entdo, ato de fé
religiosamente postulado. Mas tudo sintetizado numa sé afirmag¢do humana
que é coerente e fecunda harmonizacao cientifico-religiosa do Real.

Depois de uma primeira sisteratizacdo de sua visdo do Mun-
do — “Meu Universo”, em 1924 — Teilhard parte para a estruturacio de
sua visao do Homem — O Lugar do Homem na Natureza’’, em 1932.
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Dessas duas visOes que ndo sdo sendo a mesma visdo se precisando, resul-
tam ja as suas concepgGes-mestras.

No Real, Matéria, Vida e Pensamento se sucedem e se super-
pdem como escaldes ou limiares de continuidade e ruptura ao longo do
mesmo processo evolutivo.

No Real, a Vida — Biosfera, a pelicula de substancia organica
de que nos aparece hoje revestida a Terra — é natural e fenomenalmente
coroada pelo Pensamento — Noosfera, invélucro espiritual, esfera de re-
flexdo, da invengdo consciente e da unido sentida pelas almas.

E nesse Gltimo avango que consiste o fendmeno da hominiza-
¢do, da humanizagdo da Vida pelo Pensamento, o Fendmeno Humano.

E preciso, portanto, reintroduzir o Homem na histéria geral da
Terra; sem mutild-lo, a ele, Homem, mas também sem desorganiza-la, a ela,
Terra. O Homem acima da Terra, mas nela enraizado; a Terra abaixo do
Homem mas nele sublimada. Entre ambos a Vida.

Somente assim podemos compreender todos os mo(vi)mentos
do Real — Matéria, Vida, Pensamento — e o seu encaminhamento, a sua
diregdo, o seu sentido, a sua significacdo. Eles constituem manifestagdo
progressiva do Espirito. E o Espirito, no Homem, se revela Pessoa, isto é,
centro de reflexdo, liberdade e amor.

Nesse sentido, Cristo se revela a Pessoa por exceléncia e o
Cristianismo se evidencia o depositario de condigdes que o tornam
apto a constituir um apice evolutivo, coroamento do Pensamento, como
este o foi da Vida.

Alguém poderd questionar: Mas que tem a ver, afinal, uma
sistematica religiosa espiritual com uma problemadtica energética material ?
Ndo é parcial, vicioso demais ou até alienante pretender uma ‘‘saida”
teoldgica, ocidental, cristd, sobrenatural para uma dificuldade natural, lai-
ca, planetdria, coOsmica ?

S6 poderd ter essa ilusio quem olhar o cume altissimo do
edificio sem prestar atengdo aos andares que o constituem, aos fundamen-
tos que o alicergam.

Teilhard tem os olhos voltados para o Céu, é verdade. Mas tem
também os pés na Terra. E quando se dirige ao Homem, aos homens, é
antes aos ‘““gentios’’, aos incrédulos, aos ateus, do que aos religiosos misti-

Cos.
Dai a sua fé no Mundo, no valor, na infabilidade e na bondade

do Mundo, equivalente a aquiescéncia a uma verdade cientifica.
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Um qualquer pode ou, mais que isso, é obrigado a reconhecer
que esse Mundo é um processo global de interligagdes, um Universo, um
“Todo” evidente do qual ele proprio, homem, é elemento. E um Todo
assim é, de fato, infalivel. Demonstra-o a sua natureza dinamica e evoluti-
va: ele é uma unidade, mas ndo um sistema espago-temporal fixo, um
“bloco’ cristalizado por assim dizer, antes um impulso continuo em dire-
cdo a maior consciéncia. Por isso quem ‘““v&’ o-Mundo evoluindo, percebe
também o encaminhamento dessa Evolucdo para o Espirito.

Ora, se aos nossos olhos, o Espirito emerge da Matéria, por que
ndo construir toda uma Fisica espiritual — uma Hiperfisica1 — on-
de o Pensamento, imortal a medida que irreversivel, surja localizado natu-
ralmente no Mundo ? Por que ndo admitir e demonstrar que o equilibrio e
a consisténcia cosmicos ndo estdo na massa ( material ) dos corpos, mas na
energia ( espiritual ) que os anima ? Por que ndo procurar o principio de
sustentagdo universal por ““dentro’ em vez de por “fora”, no ““alto’’ em
vez de ““‘em baixo"’, “‘a frente’’ em vez de “‘atras’’, no “resultado final da
sintese’’ em vez de nos “‘elementos primordiais da andlise’ ?

E se, do Passado para o Presente, o mais ‘“fenomenal’’ dos
resultados foi a emersdo de centros de pensamento, focos de consciéncia,
Personalidades enfim, sobre construgGes organicas altamente complexas,
por que ndo aceitar que, do Presente para o Futuro, continuard emergindo,
aos nossos olhos, uma supercomplexidade por unificagdo, um ultra-foco de
consciéncia, um hipercentro de pensamento, Centro dos centros, uma Pes-
soa, um Alguém, por unido ?

E claro que tal aceitaco, partindo da Ciéncia, desemboca na
Religido, mas como um horizonte sem limites, aberto as mais humanas
aspiracOes, aos mais elevados e, no entanto, concretos — ideais ( inclusive
produtividade e auto-realizagao... ).

Balanco das ReligiGes que lograram obter ou continuam obten-
do adesdo da Humanidade: qual mais ““adequada’” que um Cristianismo
aberto as exigéncias da Terra ?

Nem Panteismo dissolvente, nem Mistica desencarnada e, me-
nos ainda, idolatria do Progresso. Simplesmente a admissdo de um Mundo
personalizado cuja dominacdo nos personaliza, a constatagdo de uma Evo-
lugdo de todo o Universo culminando num &pice Pessoal que o ilumina e
atrai.

Estando essa Evolugdo Cosmica, presentemente, em estagio de
Hominizagdo, ou seja, sendo o Homem a propria Evolucdo tornada auto-
consciente (e, estando, convém lembrar, esse mesmo Homem em crise
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diante da problemdtica da A¢do e dos recursos que ela demanda... ), hd que
se formular uma Energética Humana, isto é, uma dindmica generalizada,
centrada em forgas espirituais que sintetizem as energias fisico-quimicas,
biolégicas e psiquicas a nivel humano, mantendo, canalizando, incentivan-
do, multiplicando e aumentando aspiracdes e paixoes humanas, de modo

que permita estimular e operar o avango daquela mesma Evolugao.

Por outro lado, se o mistério do Mundo se revolve na existén-
cia de um Centro Pessoal e é preciso encontrar um que responda as exigén-
cias dessa Energética, por que ndo reconhecé-lo no Cristo ?

Imensa a vaidade do esfor¢co puramente humano se ndo houver
uma saida simultaneamente natural e sobrenatural do Universo para algu-
ma consciéncia imortal... Descobrir essa saida e dar assim uma infinita
esperanga ao trabalho, a pesquisa, a adoragdo — a Ac¢do humana en-
fim — eis o “programa’’ que Teilhard explicita em sua obra ‘A Energia
Humana”, em 1937.

A formulacdo da Energética Humana estd, portanto, vincula-
da — é preciso que se note bem — a descoberta do Universal-Pessoal
( Cristo Cosmico, cuja figura é bem delineada em ‘‘Esboco de um Universo
“Pessoal’’, em 1936 ) como fecho ou chave de abéboda, polo superior de
sustentagdo. Mas seus primeiros alicerces sao bem terrenos e humanos:
universalismo, futurismo ( ou fé na renovacdo da Terra ) e personalismo. E
somente da concentragdo dos ‘‘fragmentos de religido’’ que se chocam com
essas trés posigOes e entre si que emergera o “‘neocristianismo’’: um Cristia-
nismo consumando a Hominizacdo e, para tanto, desde ja ( sobre) ani-
mando o esforco humano, abrindo-lhe uma saida ilimitada para o césmico
e supracosmico, demonstrando-lhe essa saida num Centro Pessoal Superior
nao apenas tedrico, mas tao ‘‘concreto’’ e real que ja perceptivel.

Uma reflexdao filosofica rigorosa fundamenta e garante a soli-
dez desse “programa’’. E a “Filosofia da Unido” cujos principios basicos
sdo: ser € unir ou ser unido; ser mais € unir-se cada vez mais; a verdadeira
unido diferencia e, no caso do Homem, personaliza.

Importa, de partida, a pessoa. Sua plena significacdo, entretan-
to — seus prolongamentos ( a super-Humanidade ), sua consumac¢do ( no
Divino ), a sua energia (0o Amor ), a sua religido (o Cristianismo acima
sugerido ) — s6 se encontra num ‘“Todo de Personalizacdo”. Esse todo
coincide com a figura central e definida do Cristo que ndo se superpde
apenas ao Universo, mas o penetra, sendo, como diz Sdo Paulo, “tudo em
todos” ( Cor. 1, 15,28 ): encarnado, assumiu as dimensdes do Universo;
ressuscitado, é a sua forga de imantagdo, o seu polo de atragao, a sua Meta,
o seu Fim.
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Em suma — o Mundo é uma vasta Cosmogénese ? Cristo é o
seu motor. Essa Cosmogénese é processo que se orienta ? Cristo é o seu
Alvo, Cristo o atrai. Alfa e Omega, Cristo é o ser em que o Pessoal se
expande — co-extensivo as imensidades fisicas do Tempo e do Espa-
¢co — até se fazer Universal.

O Cristianismo que impregna, entdo, toda a programacao ener-
gética teilhardiana ultrapassa as correntes confusas da Democracia deca-
dente, do Comunismo e do Fascismo nascentes e se superpropde aos atefs-
mos militantes, aos espiritualismos desencarnados e as religiosidades anémi-
cas.

E por esse Cristianismo atuante que a Humanidade cré no
Futuro, reconhece a Convergéncia e compde uma linha de frente, uma
vanguarda, um “Front’" humano.

A Evolugdo ndo parou em nds ou conosco.

Socialmente, por ‘“‘fora’, falta muito a unificar: fusdo e inte-
gracdo das racas, elaboragdo de formas comuns de linguagem, moralidade e
ideais...

Afetivamente, por “dentro’’, hd muito que se unir: comunhio
de interesses, luta pelos mesmos objetivos, descoberta de afinidades numa
s6 ““Alma Humana”...

O Amor, principio unificador e unitivo das energias humanas,
“a" Energia Fundamental, faz da Humanidade uma grande esfera de que
Ele é o centro. Aqui, uma esfera que implica um centro. L&, no Cristo-
Amor, Ponto Omega, um centro esperando por uma esfera... A conclusdo é
evidente.

O que convém observar é que Teilhard j& tem em mdos o
principio, segundo o qual toda génese deve ser entendida em fungdo de seu
fim e que, por conseguinte, as coisas sé nos sdo inteligiveis quando consi-
deradas na totalidade de seu ‘‘devenir”’, do seu “‘sendo’’, do seu ‘‘forman-
do-se’’ e ““transformando-se’’. Assim, ele chega a formular em termos ener-
géticos tanto a problematica cosmica ( campo de investigagdes cientifi-
cas ), como a problemdtica humana ( campo de investigagdes filosoficas ),
como a problemdtica religiosa ( campo de investigacGes teolégicas ). Por
isso consegue, simultaneamente, responder a questdo da Agdo e propor,
para fundamenta-la, a questdo da Vis3o:

— Como impulsionar o Homem & produtividade e cada ho-
mem a sua auto-realizagdo ?

— Com a forca do Amor atuando como principio de unifica-
¢do na Matéria e, a0 mesmo tempo, de unido no Espirito, até a constitui-
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cdo de um Todo amorizado, isto é, o Pessoal-Universal, em que Deus e o
Mundo se harmonizam no Eu, com o Eu e pelo Eu. Eis ai, como queria
Tucidides, ““uma obra para sempre’’ !

Mas, por outro lado ( e eis a questdo da Visdo ):

— Como nos situarmos nesse Todo de que somos necessaria-
mente elementos constitutivos ? Como conhecer o lugar natural de nosso
Eu nele ? Como definir os seus contornos e apreender os seus eixos de
progressao ja que, aos nossos olhos, ele estd-se fazendo ainda ? Como
encontrar indices ou pontos de referéncia ? Como, enfim, divisar a sua
consumacao, ao menos como estimulo e motivagdo, para promové-la e dela
participar ?

E respondendo a essas perguntas que Teilhard concebe uma
Fisica Generalizada para o estudo de todo o fendmeno e do fendmeno
todo inteiro, onde também a Vida, também o Pensamento, também a
Religiao, possam ser estudados como fendmenos naturalmente ligados en-
tre si e aos demais.

Compreenda-se, Teilhard quer unir as ““partes’’ para possibilitar
a visdo do Todo. Mas como esse Todo é dindmico, processual, “in fieri”,
ndao ha “partes” estritamente falando, mas momentos-niveis, géneses, cria-
¢Oes, numa emergéncia continua do novo.

Por isso ndo cabe, em termos de Visdo ( percepcdo, conheci-
mento, saber ), nenhuma explicacdo do Real, geométrica, pseudo-absoluta,
mas antes uma representacao real da série ligada, da sucessao temporespa-
cial dos fendbmenos que, num processo evolutivo fundamental Gnico, vdo
desde o pdlo material até o pdlo espiritual de nossa experiéncia.

Nado se trata de deduzir um ““mundo de idéias e principios”,
mas sim de co-criar, com Deus, o Universo, atuando conscientemente para
o seu e/ou nosso aperfeicoamento. Ndo se trata de construir uma Metafi-
sica, mas de promover uma Ultrafisica ou Hiperfisica, abordando, com
métodos cientificos, as questOes espirituais ou ‘‘religiosas’’ e humanas ou
“filosoficas’’, numa mesma sabedoria coerente, homogénea e fecunda.

Coerente, homogénea e fecunda. Analisar, ainda que breve-
mente cada um desses atributos, exigiria de nds uma exaustiva caracteriza-
¢do da Hiperfisica, pela descricao de seu campo de atuagdo, de seus pressu-
postos, de seu método fenomenologico-cientifico, de seus instrumentos de
investigacdo e de seu objeto, desembocando numa defini¢do. Tais desenvol-
vimentos ndo caberiam nestas meras consideragoes. Limitemo-nos, entdo, a
uma observacao final sobre o terceiro atributo: a fecundidade.
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Por ‘““fecundo’’ entendemos o que é frutifero, fértil, produtivo.

Ora, em que medida um saber pode ser fecundo ? Nao apenas
na medida das perspectivas que abre a nossa compreensao ou pelas luzes
que langa sobre o nosso entendimento, mas também — e sobretudo — na
medida da finalidade ou orientacdo que propde a nossa agao.

E justamente ai que reside a fecundidade do saber hiperfisico:
ele tem por escopo pratico, expressamente, conservar em nos a coragem € a
alegria de agir.

Quem chega a se colocar a supra-referida questdo da Visdo,
percebe muito bem e quanto ela é correlata a da A¢do, &= ponto de uma
estar, de algum modo, implicita na outra, cada ato levando a uma amplia-
cdo Otica e vice-versa, continuamente. Sendo, vejamos:

Adiante de nos, a continuidade do percurso e o prolongamento
da trajetéria de um Fendmeno que também é o Homem presentemente ou
que é também o Homem presentemente.

“Que fazer ? " é uma questdo, tdo vital para a nossa vontade,
quanto ““Que somos ? *’ é vital para a nossa inteligéncia.

E todas as dificuldades da resposta se traduzem justamente na
multiplicidade de saidas possiveis, rumos provaveis, itinerdrios contingen-
tes daquele Futuro, uma vez que, a essa altura, estamos e somos em nivel
de decisdo.

Até aqui, nossa agdo podia ser sobretudo instintiva, soluciona-
dora dos pequenos problemas cotidianos, voltada para o dia-a-dia imediato.
Agora, porém, é diferente: vemos que, mesmo sem sair concretamente
desses niveis pessoais e tdo humanos, cada ato, por modesto que seja,
implica um posicionamento, uma tomada de decisdo, uma opcdo da qual
depende, em Gltima instancia, o porvir universal inteiro !...

Cada um de n6s é o Homem, isto é, o Real se hominizando, a
Matéria se vivificando, se pensando, se espiritualizando, a Evolugdo se
conscientizando, o Mundo se personalizando, a Pessoa se universalizando,
se cristificando, a Criacdo se consumando, Deus se manifestando.

Entdo ja nao podemos, como animais, confiar ‘‘cegamente’’ em
nossos instintos. E nem em qualquer ““mestre’’ da ciéncia, da filosofia, da
politica, da moral ou da religido.

E também ndo se trata apenas de “ir por aqui ou ir por ali".
N3o, ja se viu que, de fato, Sartre n3o tinha razdo ao afirmar que “’déd no
mesmo conduzir povos ou embriagar-se sozinho'’. Ndo nascemos sem ra-
zdo, nao continuamos por covardia, nem morremos por acaso.
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Vejo — diria Descartes — logo, decido o que faco. E tanto
que a prépria recusa a tomar uma decisdo ja equivale a uma decisdo, posto
que — sendo humano — tenho o poder de perscrutar o futuro e criticar o
valor das coisas.

N

Em suma, @ minha decisdo abre-se um leque de possibilidades:

— deixar de agir por alguma forma de suicidio em qualquer
plano;
— evadir-me em fuga até numa mistica de separacao;

— concluir-me individualmente por segregagao egoista fora da
massa;
— deixar-me arrastar passivamente;

— atirar-me resolutamente na corrente de conjunto para nela
ser incorporado;

— etc. etc. etc...

Nessas possibilidades ndo é dificil identificar uma série de posi-
¢Oes adotadas ao longo da Histéria, dos Humanismos classicos & crise do
Helenismo, dos Humanismos modernos até a crise da Contemporaneidade.

Importa, porém, ter bem claro, em mente, que a cada tipo de
decisdo corresponde, necessariamente, um tipo de Mundo — desordenado
ou orientado, esgotado ou ainda jovem, ‘‘quebrado’’ ou integro, ‘‘nausean-
te’”’ ou apetitoso, estatico ou evolutivo, dispersivo ou convergente etc. etc.
etc.

Ora, se concordamos com Teilhard — e j& no inicio destas
paginas o fizemos — que a tarefa fundamental se tornou a de assegurar,
racional e maduramente, o progresso do Mundo de que fazemos parte
( produtividade humana )e o nosso préprio desenvolvimento ( auto-realiza-
¢do pessoal ) e que — foi isso o que tentamos explicitar — dessa tarefa
depende a continuidade coerente e fecunda da trajetéria do Universo,

entdo a conclusdo vem por si:

O Homem ndo ¢, sequndo os ingénuos antropocentrismos est4-
ticos, o centro do Mundo, mas — o que é muito mais nobre — eixo e
flecha da Evolugcdo. O que equivale a dizer que para explicar o Homem e
resolver os seus problemas criticos — como os atuais energéticos — € pre-
ciso nada menos do que todo o Universo e para explicar o Universo, mais
do que nunca daqui por diante, ndo ha outra chave sendo o Homem.

Ha um sentido fundamental na Historia do Todo e esse é uma
unidade crescente, tdo dependente agora de nossa Acdo, que parece até
exigi-la em troca de nossa propria felicidade.
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Cremos ser isso que Teilhard tinha em mente quando, em
1933, numa “profissao de fé”’, afirmava:

“S6 podemos ser fundamentalmente felizes se nos unificarmos
pessoalmente com um Pessoal ( com a Personalidade do Todo ) no Todo.
Tal é o altimo apelo do Amor”.

Por conseguinte, a substancia da alegria de viver se descobre na
consciéncia ou no sentimento de que — por tudo quanto experimenta-
mos, criamos, superamos, descobrimos ou padecemos em nés mesmos ou
nos outros, assim como em toda linha possivel de vida ou de morte ( orga-
nica, social, artistica, cientifica etc. ) — aumentamos gradativamente ( e
somos gradativamente incorporados n’) o crescimento da Alma ou do
Espirito universais.

Esse sentimento supde, tdo-somente, que tenhamos um cora-
¢ao humano apaixonado e que admitamos os trés pontos seguintes:

12 A Evolucdao ou Nascimento do Universo é de natureza con-
vergente ( ndo divergente ) em direcdo a uma Unidade fi-
nal.

22 Essa Unidade ( construida gradualmente pelo trabalho do
Mundo ) é de natureza espiritual ( entendendo-se o espiri-
to, ndo como exclusdo, mas como transformacao ou subli-
magdo, ou como ponto culminante da Matéria ).

32 O centro dessa Matéria espiritualizada, desse Todo de natu-
reza espiritual, deve ser, por conseguinte, supremamente
consciente e pessoal. O oceano que recolhe todas as corren-
tes espirituais do Universo é, ndo apenas, algo, mas alguém
que, ele proprio, tem rosto e coragdo.

Se se admitem esses trés pontos, a vida inteira ( e inclusive a
morte ) passa a ser, para cada um de nés, uma continua descoberta e
conquista da divina e irresistivel Presenca.

Tal Presenca ilumina as zonas secretas mais profundas de todas
as coisas e de todos os homens que nos cercam. Podemos alcangd-la na
plena realizagdo (e ndo pelo mero desfrutar ) de tudo e de todos. E nada
nem ninguém podera privar-nos d"Ela”’.

Cabe-nos, entdo, perguntar: Se a Presenca, Energial Fundamen-
tal que é o Amor, esta ai, em tudo e em todos, inclusive em cada um de
nds mesmos, como pudemos chegar a padecer de escassez, a ponto de nos
questionarmos acerca de recursos energéticos e indagarmos ““que dinamis-



118

mo ou forga pode impulsionar o Homem a maior produtividade e, cada
homem, 3 sua auto-realizacdo’’ ?

Nao estaremos configurando outros tantos filhos prédigos, pas-
sando necessidades e, portanto, em tempo de entrarmos em nds mesmos,
levantarmo-nos e retornarmos a casa paterna para o grande banquete festi-
vo ?

Para os que julgarem que sim, aqui fica consignado o mapa
teilhardino simplificado e a sugestdo do itinerario a seguir.

NOTA:

(1) Os interessados em aprofundar a visdo hiperfisica e conhecer a obra completa de
Teilhard de Chardin, poderdo entrar em contacto, em nivel internacional, com a
Fondation Teilhard de Chardin, 38, rue Geoffroy Saint-Hilaire, 75005 — Paris, Fran-
¢a; e, em nivel nacional, com o Centro de Documentacdo Teilhard, caixa postal 9112,
CEP 01000 — Sdo Paulo — SP
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DEBATES

NOTAS SOBRE O PAPEL DA ETICANA
FORMAGAO DO PSICOLOGO*

Jodo Carlos Nogueira
Pontificia Universidade Caté6lica de Campi-
nas

1. Desenvolveremos o assunto que nos foi proposto a partir de um eixo cen-
tral: a questdo da responsabilidade pessoal. O homem é um ser cuja responsabilidade é
construir-se construindo o mundo. Ele se faz na agdo pela qual transforma constante
e criativamente a realidade historico-social em que vive.

Este tema abre o espago essencial da reflexdo sobre o proliiema ético, que se
situa, precisamente, no terreno da agdo, onde o homem se pde & prova como um eu
pessoal convocado a tomar consciéncia de si e de seu mundo. Ora, a consciéncia de si
e do mundo ndo se da na soliddo de um eu fechado em sua interioridade, mas na
comunicacdo intersubjetiva da linguagem e do trabalho numa comunidade, onde
nossos projetos se unem a necessidades reais para superar a alienagdo, criando as
condi¢des para que todos os homens possam exercer a sua transcendéncia, vale dizer,
a dimensdo criadora que os define como homens. E, portanto, na praxis social que a
consciéncia ética, sem perder a sua autonomia, liberta-se do individualismo e se
afirma como doadora das leis e do sentido da luta de nossa existéncia em comum no
seio da sociedade.

A ética é, em Ultima andlise, a expressdo de nossa autonomia, ou seja, do poder
que temos, enquanto seres dotados de uma vontade racional e livre, de dar-nos a nés
mesmos a lei fundamental do nosso agir. Esta é, igualmente, a fonte donde emergem
as normas reguladoras da conduta humana na sociedade e que sdo essencialmente
fruto do esforco de invengdo e criatividade dos homens no campo moral. Este se
estende a toda a esfera da atividade humana enquanto procede do exercicio da
liberdade pela qual nos exprimimos no mundo através de nossa préxis efetiva. Desta
faz parte a praxis cientifica de que a atividade psicolégica constitui um elemento
consideravel, tanto pelo seu objetivo como pela sua relevancia social. Ora, a atividade
psicologica é animada por um ethos que se afirma, de modo especial, no respeito ao
seu "‘objeto’’, que é, na verdade, um sujeito, 0 existente humano portador de uma
palavra que invoca outra palavra e ndo pode, sem violéncia, ser silenciada.

Concentram-se, nesta area, as grandes implicacdes das opgdes metodolégicas,
que ignorando, do ponto de vista epistemolégico, o aspecto especifico da psicologia
enquanto ciéncia humana, acabam por transforma-la em décil instrumento da ideolo-
gia dominante. Donde o sentido do nosso tema neste encontro: o papel da ética na
formagdo do psicologo. Trata-se de explicitar no que consiste tal papel e de mostrar a
sua importancia relativamente a pratica concreta do psicélogo.

2. Quando falamos de ética quase sempre associamos o termo a outro que é a
sua tradugdo latina, o termo moral, que sugere a idéia de uma disciplina normativa, de
codigo a reunir em si séries de mandamentos e proibicdes explicitos: faze isto, evita
aquilo, e assim por diante. Todavia, as regras, prescricdes e interdigdes, que fazem
parte dos codigos vigentes nas sociedades humanas, ndo sdo fins em si mesmos, mas

(x) O presente artigo retoma, com algumas modificacdes, o teor de uma palestra pro-
terida na V Semana de Psicologia promovida pelo Centro de Estudos de Ciéncias do
Comportamento de Santos, em outubro de 1979, sob o tftulo: O papel da Etica na
formacdo do psicologo.
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meios em vista do grande objetivo que imaniza a existéncia: a realizagcdo profunda do
nosso desejo de ser. O termo ética deve, pois, ser entendido na perspectiva de uma
teoria que ndo visa, em primeiro lugar, a apontar o que se deve fazer ou evitar
concretamente do ponto de vista moral mas a dizer, em geral, no que consiste o
comportamento regulado pelas normas chamadas morais. Nés, particularmente, en-
tendemos por ética a reflexdo filosofica ( vale dizer, racionalmente fundamentada,
critica ) sobre o agir humano enquanto consciente, livre e responséavel. Este agir é a
propria praxis concreta por meio da qual buscamos realizar o nosso projeto de exis-
téncia em sociedade.

Com este tema adentramos a regido dos valores éticos, que sao aqueles implica-
dos no reconhecimento concreto e eficaz da pessoa humana na sua condigdo de ser
racional e livre. Exatamente por isto, sdo os valores que presidem as normas da a¢do e
fixam, ao mesmo tempo, os modelos de comportamento ético na sociedade.

A questdo ética, portanto, ndo se restringe ao plano da simples aceitagdo das
normas de comportamento socialmente estabelecidas nem se reduz ao problema da
criagdo dos valores por uma liberdade solitéria. Nasce, na existéncia concreta de cada
um de nés, “das contradi¢Ges vividas, sempre renovadas, entre as exigéncias da disci-
plina necessaria a eficacia de nossa luta e o sentido de responsabilidade pessoal de
cada um de ndés_tanto na elaboragdo quanto na aplicagdo das proprias leis da nossa
combatividade.”

3. O discurso sobre os valores morais em determinada cultura nos leva, para
além da fragmentagdo das normas e leis do seu sistema ético, ao_campo dos funda-
mentos desses mesmos valores. E a regido dos valores originarios“, que fornecem as
diretrizes gerais em vista das quais elaboramos as normas concretas da a¢do e as
utilizamos no nivel da consciéncia moral. Eles ndo se apresentam de forma temadtica,
elaborados claramente & guisa de preceitos prontos para serem aplicados as situagdes
concretas onde agimos. Apresentam-se de modo implicito, informando e revestindo
as normas da conduta. Ora, como as normas sdo, antes de tudo, fruto de uma
invengdo do nosso empenho ético, surpreendemos atras delas, sustentando-as e dan-
do-lhes feicdo definida, um poder constitutivo originario. Este poder é o da vontade
livre, que manifesta concretamente a sua autonomia nos projetos que faz e no empe-
nho que desenvolve para realizar as suas decisoes. Neste sentido, podemos asseverar
que a ética existe na medida em que hd, no homem, um poder de agdo capaz de dar a
si mesmo a sua lei.” E isto ndo no sentido formal kantiano da lei puramente racional,
desvinculada de qualquer conteddo concreto, mas da lei que se expressa como exigén-
cia da razdo enquanto existencial e historica. Por conseguinte, a autonomia da vonta-
de n3o é algo dado de antemdo, realizado ‘‘a priori’’, mas algo que deve ser realizado.
E a esfera onde a liberdade é colocada radicalmente em questdo pela praxis mediante
a qual o homem busca construir-se. E, com efeito, nas situagoes concretas que a
ordem moral encontra o seu conte(do e a teoria ética mostra a sua qualidade. O que
quer dizer: a vontade, que tem a sua lei na autonomia, s6 se afirma enquanto tal nas
situacoes efetivas onde o existente humano desdobra a sua atividade. Tocamos aqui o
campo das normas concretas da agdo pelas quais os principios gerais da ordem ética
sdo aplicados ao contexto particular em que agimos. Estas normas apresentam-se
como cristalizagdo do esforgo criativo da existéncia histérico-social dos homens em
busca da realizagdo da sua liberdade. Sdo formulagGes praticas que se reconduzem ao
empenho originario de instauragdo ética no espago social por parte das geragées que
nos precederam. Para serem expressoes eticamente validas, é preciso que retomemos,
através delas, a inspiragao primitiva que abriu, neste campo, um caminho novo. No
dominio moral deve, necessariamente, haver lugar para a criagdo, se ndo se quiser cair
no formalismo das éticas da lei, em que se estagna definitivamente o progresso ético e
se justifica, em boa consciéncia, a ordem moral dos sistemas vigentes. E preciso,



121

todavia, lembrar que as normas tém valor na medida em que sdo assumidas na condu-
ta e s6 podem ser assumidas se forem reconhecidas e aceitas como tais. Assim, através
de todas estas vicissitudes somos solicitados, pelo exercicio concreto da nossa liberda-
de, a nos exprimir, de forma critica e transformadora, na realidade que plasmamos
pelo trabalho e pela palavra.

4. As consideracGes precedentes conduzem-nos ao problema central de um
ethos da atividade psicologica. Entendemos a expressdo ndo sé no sentido geral da
existéncia de uma dimensdo ética ligada a esta atividade, mas também no sentido
especifico da totalidade da disposi¢cdo moral que deve estar presente na pratica do
psicologo e que o inclina a respeitar concretamente o outro naquilo que o outro é e
representa no mundo das relagGes inter-humanas. Um ethos da atividade psicoldgica,
nesta perspectiva, tem uma significacdo antropolégica e uma fungdo pedagbgica bem
claras. A significacdo antropolbgica estd no prolongamento que faz da heranca socré-
tica do “conhece-te a ti mesmo’’, configurada no esforco de levar o homem a um
melhor conhecimento de si, de ajudéa-lo a descobrir-se e a curar-se das falsificagdes e
imposturas da consciéncia imediata. Realmente é preciso reconhecer que o psiquismo
humano, movido como é pelas forgas das pulsdes e dos desejos inconscientes, desen-
volve uma vasta tética de dissimulagdes e camuflagens orquestrada pela necessidade
narcisica do ego de dar de si a melhor imagem possivel. Ora, na medida em que
desconhecemos as nossas motiva¢des mais profundas, somos levados a acreditar que
somos, de fato, o que parecemos. A atividade psicolégica cumpre, nesta dimensdo, a
tarefa de nos alertar contra este engano, tornando-se desta forma uma arte de veraci-
dade, que consiste em reduzir as inevitaveis ilusGes de nossa consciéncia. Aqui o seu
sentido antropologico revela j& a sua fungdo pedagdgica. Reduzir as ilusdes, quebrar
0s encantamentos do narcisismo, que nos fecha no circulo vicioso de um ego demasia-
damente fascinado pela propria figura, significa o trabalho de lucidez de uma existén-
cia que esta sempre a procura de mais verdade e liberdade.

Neste ponto, importa recordar também que as préprias mudangas na represen-
tacdo que o homem hoje faz de si mesmo e no seu modo de viver estdo, sem duvida,
marcadas pelas concepcdes e relativas praticas psicologicas. Ora, tanto estas como
aquelas podem efetivamente estar eivadas dos tragos ideoldgicos proprios da cultura
em que sdo veiculadas. Assim acontece, por exemplo, na concepg¢do tecnocrética da
sociedade, onde a atividade psicolégica é convertida em mero instrumento de adapta-
¢do dos individuos ao meio. Visando a conduzir o homem 3 maturidade psicossocial
esta concepgdo tende a considerar tal maturidade como resultante do perfeito equili-
brio entre o individuo e o meio social de forma que se anulem as tensGes e os
conflitos. Esta ¢, na verdade, a armadilha em que a psicologia tem freqlientemente
caido, porque se esquece de uma questdo epistemolo6gica fundamental que ndo pode-
ria nunca ser esquecida. E a questdo do seu objeto, que ndo sendo da mesma ordem
dos objetos fisicos, ndo pode reger-se pelo mesmo critério de objetividade das ciéncias
empirico-formais. Afinal, em psicologia, trata-se de se submeter a exame cientifico
fendbmenos que trazem as marcas de um sujeito, que &, como dissemos acima, um
sujeito que fala. Desconhecendo esta palavra e, por conseguinte, silenciando-a ( por-
que vem de um sujeito que ndo pode entrar em consideragdo quando se fala de
objetividade cientifica ) a psicologia acaba por reduzir o homem a condig¢do de autd-
mato manobrado ao bel-prazer de estruturas andnimas.

A afirmagdo desmesurada da objetividade, de que se exclui todo significado
humano, envolve, em primeiro lugar, um conceito de homem francamente inaceitavel,
o do homem robotizado que reage pavlovianamente aos estimulos ambientais. E o
homem unidimensional de que nos fala Marcuse, integralmente ajustado a sociedade
que objetiva fazer dele, através dos meios de comunicagdo de massa, o consumidor
exemplar, perfeitamente condicionado ao sistema. Em segundo lugar, por detrés da
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afirmagdo de tal objetividade esconde-se a concep¢do da neutralidade cientifica da
psicologia, que nada mais € do que um enorme engodo ideolégico.

A prética, que se assenta na afirmacdo da neutralidade da psicologia, mostra
claramente que esta se transformou em técnica de interveng¢do na realidade humana,
manipuladora de dados e estatisticas a respeito do comportamento para adequd-lo aos
fins e interesses do sistema. Converte-se, destarte, em expressdo do conservadorismo
social, ao mesmo tempo em que reforga e ratifica a ideologia dominante.

5. A concepgdo objetivista da psicologia determina uma praxis que parece
merecer a dura acusagdo de Nietzsche, na Gaia Ciéncia, contra os propugnadores do
cientificismo. Diz ele, com a habitual viruléncia: ““vés sois seres frios, que vos sentis
encouragados contra a paixdo e a quimera. Bem que gostarieis que a vossa ciéncia se
transformasse em adorno e objeto de orgulho ! Afixais em v6s mesmos a etiqueta de
realistas e dais a entender que o mundo é verdadeiramente feito tal qual vos aparece’’.
Semelhante concepgdo constitui, de fato, uma verdadeira cama de Procusto para a
psicologia, pois torna os fendmenos psiquicos, que sdo de natureza qualitativa, meros
fatos fisicos de que é possivel estabelecer a quantificagdo exata. Eis um exemplo
notadvel daquilo que Hegel chamou ‘o meu infinito", que se traduz no privilégio
conferido a quantidade tida como Gnica dimens3do cientifica vélida no universo huma-
no. Daqui decorre a pratica ‘“tecnologica’” da psicologia, no campo social, orientada
primordialmente ao atendimento das necessidades de ordem econdmica quanto a
racionalizagdo da produtividade pela maximalizagdo da explora¢ao do trabalho huma-
no. Temos, assim, a redugdo da ciéncia psicologica ao papel de mera auxiliar do
sistema social no equacionamento dos conflitos e no afrouxamento das tensGes surgi-
das em seu seio. Vinculada a fun¢do de adaptar e integrar os individuos a sociedade,
ela perde o seu poder origindrio de regeneragdo, que é essencialmente um poder de
liberagdo. Tragada pelo discurso das instituigdes acaba por ndo permitir que a palavra
humana se liberte. Transmuda-se em discurso da resignagdo, que se propGe normali-
zar, atingir o consenso do grupo. Coloca, deste modo, fora de circuito a existéncia
concreta do homem, habitante dum mundo que carrega os seus anseios e é o lugar dos
seus projetos e de sua realizagdo. E o psicologo se torna mero tecnocrata esquecido de
que o homem ndo é um simples produtor e consumidor de coisas, nem a razdo
humana se restringe a dimensdo puramente instrumental definida apenas em vista de
sua funcionalidade.

é
a

O papel do psicélogo como instrumento e reforgo do sistema assume, neste
horizonte, uma conotagdo ética inegavel. O desempenho de sua tarefa, nesta linha,
deixa profundamente comprometido o reconhecimento concreto e eficaz do outro
como pessoa. De fato, ao procurar fazer dos individuos, na sociedade, instrumentos
ducteis de producdo da mais-valia, obedientes ao sistema onde vivem e identificados
com os seus fins, trata-os como meios. Com isto, se confirma a alienagdo social que
tira aos individuos a possibilidade de participar na elaboragdo e execug¢do dos grandes
projetos da sociedade. Esta possibilidade vai permanecer como privilégio da classe
social dominante.

A este ponto, que nos parece central na consideracdo da dimensdo ética da
atividade psicolégica, prende-se outro ndo menos importante. Trata-se, antes de mais
nada, de uma espécie de tentagdo que espreita a pratica do psicodlogo e contribui para
compor dele uma imagem negativa: a do "‘especialista’’ do psiquismo, aquele que sabe
e, portanto, pode desvendar-nos os segredos, tendo nas maos a chave do nosso desti-
no. Ele sabe, logo, que tem poder para manipular e dirigir. Pode-se ver em tal atitude
um reflexo do olhar coisificante que Sartre nos apresenta nas pungentes anélises de O
Ser e o Nada. Na relagdo terapéutica o olhar inquisidor do psicélogo, igual ao de
Medusa, pode petrificar o outro e transformé-lo em objeto. Cremos mesmo que,
muitas vezes, o psicologo possa ser levado a esta atitude pela propria posi¢cdo do
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cliente que vem a ele com esta solicitagdo: ‘‘quero saber quem eu sou’’. Tal solicitagdo
se baseia no pressuposto seguinte: o psicologo é aquele que tem por oficio dizer quem
0s outros sdo, pois conhece o que se passa no interior das pessoas. Ora, atender a esta
solicitagdo significa, antes de tudo, ratificar a imagem que fazemos de nés mesmos e
oferecemos ao reconhecimento dos outros. Com isto nossa existéncia fica limitada a
representagdo dos papéis que a sociedade nos atribui.

A tarefa da psicologia, em nosso modo de ver, vai noutra dire¢do. Enquanto
tentativa de compreender o homem como vida psiquica, como inconsciente, como
doente ou como sujeito das relagdes sociais, € necessario que ela tenha um saber, mas
tal saber ndo pode ignorar a realidade do sujeito humano e seu estatuto ontoldgico.
Por isso também, para respeitar este estatuto, é preciso que ela renuncie ao saber que
é expressdo da vontade de poder e de dominagdo. S6 assim podera renascer para o
grande papel de compreensdo do homem, “esse animal doente”, freglientemente
iludido pelo narcisismo quanto ao conhecimento e dominio de si. Ajuda-lo a reencon-
trar-se pelo reencontro da sua verdade é a sua tarefa primordial.

NOTAS:

(1) GARAUDY, R.: Por uma discussdo sobre o fundamento da Moral in Moral e
Sociedade, Ed. Paz e Terra, Rio, 1969, p. 5.

(2) Cf. LADRIERE, J.: Les enjeux de la rationalité. Le défi de la science et de la
technologie aux cultures, Aubier-Montaigne/UNESCO, 1977, p. 137.

(3) Idem: p. 138.

QUAL E O SUJEITO DESTA HISTORIA ?
ou
Aventuras e desventuras de um certo ‘‘ingenioso
hidalgo Don Quijote de la Mancha”

( COMENTARIOS ) Otaviano Pereira.

""Pensar, analisar, inventar, no son actos an6-
malos, son la normal respiracion de la inteli-
gencia.” ( BORGES, Jorge Luis; ““Pierre Me-
nard, autor del Quijote’’, in Ficciones ).

0.0 — INTRODUGAO

Muitos autores perguntaram sobre a Histéria. Quer em termos genéricos, quer
com preocupacdes especificas: suas cronologias, os movimentos ciclicos e/ou dialéti-
cos de suas manifestacoes culturais — dentro ou fora de um espago civilizatério, sua
constituicdo ontolc’)gica.l Utopistas e utdpicos, desde Platdo, passando por Morus,
Campanella, Fourier, Saint-Simon, Owens, até mesmo Orwell e outros; idealismos,
desde o grande sistema hegeliano, sua direita, sua esquerda, caso especifico a visdo
marxista da revolugdo do proletariado e demais filosofias que nos iluminam ou ndo na
tentativa de descobri-la, seja de que modo for. Haja vista a extraordindria filosofia da
cultura de um Ricoeur, as preocupagdes a despeito de uma civilizagdo ocidental
decadente de um Schweitzer, os norteios e desnorteios das indagagGes de um Bloch
ou, mais recentemente, de um Garaudy, a vastissima erudi¢gdo de um Spengler ou de
um Toynbee, a visao deste Gltimo, vazada na sua ndo menos vasta historiografia, a
“violéncia'’ das propostas de um Sartre em termos de razdo dialética, assim por
diante.
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A leitura deste ou daquele filosofo da Histéria as vezes pode-nos surpreender
no tocante ao fato de que, quando imaginamos estar empreendendo nela um mergu-
lho, dela, pelo contréario, nos afastamos por inconsciéncia, ingenuidade, inconstancia
de nossos posicionamentos ou pela mera impossibilidade de uma leitura radical e
profunda e igualmente satisfatéria do tema em quest&o.

Mas independentemente desta ou daquela tentativa de compreensdo a Historia
parece que estd ai. Destarte, desviando-nos de uma preocupagdo em termos de ‘‘co-
nhecé-la diametralmente’”, de antem&o queremos, antes, ‘‘reconhecé-la” como inegé-
vel universo mais ou menos compacto, de estruturas politicas. Tal reconhecimento
parte, concretamente, da formagdo e desenvolvimento dos Estados Modernos em que
o individuo neles se vé sufocado. Caso especifico aqui, o individuo visto enquanto
aquele que pretende se posicionar como SUJEITO na e da mesma Historia, temendo
que o tempo acuse, mais cedo ou mais tarde, a sua omissdo mas que gradativamente
sente perder a medida de suas reais possibilidades de atuar como agente.

Por isso mesmo reconhecemos que quem tudo faz para levar em frente seus
empreendimentos pode chegar a condigdo de se desvairar em meio a panacéia de uma
mente doentia no momento que tenta executar um “‘furo’’ nas estruturas marméreas
da mesma Histéria em questdo — Moderna ou Pds-Moderna — para se impor a todo
custo como sujeito. Ou, outra op¢do, chegar a uma ““consciéncia’’ ou pseudoconscién-
cia td8o alienada quanto a falta de consciéncia principalmente por ndo poder tomar
conhecimento de certo estado de soliddo que o tempo encarregou de marcar a passa-
gem do homem por uma civilizagdo ocidental que ele arquitetou ao redor de si, este
individuo cheio de boa vontade e idealismo.

Quando falamos em solitario ou mesmo em louco ou em qualquer outra perso-
nagem kafkiana de nosso tempo referimo-nos ao INDIVIDUO-SUJEITO — ou indi-
viduo que se pretende fazer sujeito para se livrar do estado incomodo do ndo-poder-
agir e, ao mesmo tempo, ndo-poder-morrer-sem-ter-agido — na postura em que, cada
vez mais, 0 oprimido se encontra, Oprimido sobretudo em se considerando a relacdo
de distancia entre ele mesmo e o poder estabelecido.

Perguntamos, entretanto: quem é ou quem pode ser, de fato, o SUJEITO da
Historia ? O homem de posses ? o que ndo possui bens materiais ? o legislador ? o
burocrata ? o opressor por si mesmo ? o oprimido ? o vildo ou o astuto ? o ingé-
nuo ? ° o consciente ? o alienado ? o filésofo ? o ndo-filésofo ? o tecnocrata? o
artista ? o principe ? orei ? ou o sapateiro, das fabulas infantis ?

Neste caso, a genialidade de Cervantes em antever um pesadelo do homem que
age na Histéria Humana pode-nos ter revelado, num impeto original de criatividade
literaria onde se mesclam ora a loucura, ora a sanidade, ora o medo, ora o furor ou a
paixdo delirante, ora a resisténcia, ora a fraqueza do ‘‘necessario’’ sobre os espiritos
afoitos... que talvez ndo haja mais espaco para a a¢do do homem livre — suposta-
mente o (nico sujeito possivel — a partir do advento dos Estados Superorganizados
politicamente.

E o que tentaremos perguntar.?

1.0 — OS MOINHOS DE VENTO.

1.1 — A despeito das obsess6es humanas em busca de seus

propositos.

A novela de cavalaria da época é o tipo de literatura que enaltece a aventura do
individuo jactancioso, fato que levou o ‘‘valeroso hidalgo Don Quijote’" a tantos
sucessos e, principalmente insucessos, todos surgidos de uma teimosia inveterada na
maioria das vezes incompreendida por seu parceiro de ““destinacdo’’, o indolente e
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obeso Sancho Panza, sensato ou talvez medroso, ndo revelador dos mesmos rasgos de
loucura em suas promessas.

E o primeiro impacto que o leitor sente diante da “irracionalidade” do “*hidal-
go'’ é o da luta contra os moinhos de vento, personificadores de poderosos gigantes
armados.®

1.1.1 — Tentativa tresloucada de se estabelecer um “furo” nas estruturas do poder
estabelecido.

A perda da racionalidade dos fatos em si mesmos incorre em certo descontrole
do senso de equilibrio que a razdo humana arquiteta para poder postar-se diante do
real e até de assumi-lo. Cumpre compreendermos na maioria das vezes o verdadeiro
estado mental de nossas inventivas. Sabemos que hd momentos em que incitamos a
mudanca dos fatos, de tal modo, que ndo sabemos se aderimos a loucura, a vexagéo,
ou se permanecemos no estado de lucidez versada em certa frieza da aceitagdo que
nos soa como passividade diante das estruturas do poder preestabelecido.

Aqui nos cabe, por direito, a pergunta: serda que a razdo e o quietismo se
identificam ? Onde se encontra, deveras, o senso de racionalidade e onde a fuga
dela? Tentamos, em outras palavras, uma mudanga que nos exige atirarmo-nos em
tal estado psicopatolégico ou permanecermos satisfeitos com a racionalidade das
coisas de modo como se desfilam & nossa frente e, assim, continuarmos iméveis com
as estruturas absurdas de opressdo sob os nossos narizes ? N&o seria o estado de
aceitacdo passiva do poder dominante e opressor o eterno momento de espera inope-
rante — do ideal a que estamos sempre distanciados ou que sempre adiamos ?

Don Quijote pelo menos ndo se entrega ao quietismo e se langa a “‘aventura’’
da transformagdo: *’La aventura va guiando nuestras cosas mejor de lo que aceitamos
a desear; porque treinta o poco mas, desaforados gigantes...”6

Sancho, entretanto, ndo parece assumir de imediato essa ‘‘euforia do ir-
real” — para ele — ou, esta alucinagdo consciente’’ — para D. Quijote — ‘“‘Mire
vuestra merced que aquellos alli se parecen no son gigantes..."7

Muitas vezes ndo sabemos se Don Quijote é louco, ou se apenas é um cavaleiro
lacido mas tremendamente solitario. E, porque padece o mal indisfargével da solidao
que o tempo sobreple as suas costas como um fardo cada vez mais pesado, tenta
livrar-se disto pelo gesto da loucura como ato dissimulador desse sentimento humano
crudelissimo principalmente face ao outro, navegante de mesma proa. O outro mais
proximo aqui € Sancho Panza que, em quase momento algum pretende conciliar com
o companheiro de viagem seus sentimentos mais nobres. E al o soldado se torna mais
s6. Por isso mesmo langa méo constantemente do ato de desespero frente ao imedia-
tismo do real e golpeia o ar com a langa de escudeiro pelo menos para dizer-se livre do
incomodo de ver-se parado, inativo.

Ora, a Historia nos mostra que o “‘evangelho da ndo violéncia ndo funciona;
alias, nunca funcionou. Neste sentido ha de se tentar compreender, sob certo cuida-
do, os atos daquele soldado armado como atos sensatos.

Ao mesmo tempo somos cientes de que a demagogia da solidariedade ao outro
também ndo leva a nada. Solidario ou solitario, mais uma vez o her6i de Cervantes
estd so6. E por isso que podemos indagar se o maior estorvo de Don Quijote é o de
lutar afoitamente contra mil gigantes armados — mesmo perdendo — ou ter Sancho
como companheiro. Acontece, ainda que se sentindo so, ele ndo pode livrar-se da
companhia de Sancho em todo o desenrolar do romance. O Quijote necessita da
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presenga incomoda de Panza. Eis, ai, o lado amargo da questdo que Cervantes nos faz
ver.

Na verdade, s6 depois de certificar a dureza do real e sentir-se semidestruido e
nunca derrotado, este sentimento, mais do que a proposta do outro, parece que o
livra da alienagdo.

Ou entdo, se ndo queremos ver nada mais de profundo na relagdo de austerida-
de dos protagonistas da obra de Miguel Cervantes, pelo menos acreditamos que a
presenca de Sancho Panza serve, nesta novela, para tornar o ridiculo um espetaculo
agradavel, objeto de riso e pilhéria e, a0 menos, dar as aventuras de Don Quijote, em
todas suas inventivas, aquele carater de impetuosidade natural aos herois de cavalaria.

Mas ndo é sob isso, s6 o ridiculo pelo ridiculo, o riso pelo riso. Assim que
Sancho socorre o escudeiro caido por terra, este pde a nu, num extraordinério didlo-
go, a "‘razéo’’ pela qual ““optou’’ por tais aventuras: ‘’Calla, amigo Sancho, que las
cosas de la guerra, mas que otras, estan sujetas a continuas mudanzas; quanto mas que
yo penso, y es ai verdad, que aquel sabio Freston que me rob6 el aposento y los libros

ha vuelto estos gigantes en molinos por quitarme la gloria de su vencimientos”’.

Podemos, ainda, ver em Don Quijote um alucinado pelo poder depois de tal
resposta ? Ou sera a loucura mesma, em se tratando de afrontamento do real, uma
forma sutil da razdo inquietante ? E mais: caberia a nés descobrir um defeito funda-
mental para a razio — o tipo de racionalidade que ndo desinstala 0 homem ? 10

Poderiamos admitir que o Quijote, tentanto introduzir a forga de sua mao
transformadora, a todo custo, na estrutura do real exerceu a mesma violéncia do
“senso de racionalidade’” de seu companheiro de viagem ? Noutras palavras, o cava-
leiro luta apenas, hipoteticamente, contra a realidade tal e qual se apresenta despojan-
do como inGteis as mazelas do racional — pois, neste caso, quem ‘‘pensa’’ é San-
cho — ou é simplesmente tomado de afronta na luta insana contra sua propria razdo,
para nada mais fazer, sendo apoderar-se do real enquanto um absurdo sistema de
poder — a fim de adquirir condicGes para modificar alguma coisa — reservou ao
Don Quijote um tempo para autocritica, ou entendemos isto como conseqiiéncia do
proprio processo de tentar-pOr-os-pés-na-realidade-a-todo-o-custo e sem alianga a qual-
quer sistema de racionalizagdo ou autoanalise ? 11

1.2 — Abertura da acdo individual a uma sociedade global superestruturada.

Poderfamos admitir certa ‘‘violéncia da razdo’” em Don Quijote se enten-
demos sua ‘“‘insanidade” ou, em sentido mais atual, sua ‘‘patologia’’ manifesta no
seu agir e diretamente ligado & questdo da “praxis” social, enquanto contrarian-
do frontalmente o outro, seja Sancho Panza ou ndo, na relagdo de autoridade num
mundo social que o engloba.

Estamos tratando do mundo moderno, vale dizer, do mundo em que 0s opri-
midos pelo poder politico emergente ndo aguardam mais a presenc¢a surpresa desse
“‘salvador’’ Don Quijote, um sonhador montado num cavalo, munido de uma langa,
um escudo e acompanhado por um gordo indolente, disposto a lutar e vencer a tudo e
a todos a todo custo. Ora, a "‘praxis’’ social se liga ao mundo concreto e de modo
direto, dos individuos que fazem e sofrem a Histéria, cada um a seu modo.

Mas, “‘quijotescamente’’ o que é melhor, fazer ou sofrer a Histéria? Uma
“’praxis’’ buscada de forma aloprada como Don Quijote queria é que nos pGe este
questionamento. Cervantes nos leva a pensar seriamente nos nossos atos porque, em
se tratando de tomada de consciéncia a despeito da posi¢do de nossas agoes frente ao
mundo social, muitas vezes quando pensamos que estamos criando uma dialéti-
ca — transformadora — podemos estar é criando algo muito semelhante ou pior do
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que a propria falta de consciéncia ou, algo tdo alienado como a absoluta auséncia de
uma mfnima visdo das coisas, situacdo tipica daquele que sofre a Histéria sem nem
poder se incomodar com ela. A grandeza e atualidade desta obra é que, mesmo
projetando um herb6i alienado ou com propésitos absurdos, ele nos leva a perguntar
sobre 0 sem-niGmero de moinhos de vento que imaginamos diariamente derrubar
numa espécie de anti-dialética desprovido de qualquer pedagogia. Assim, os moinhos
da aventura encarnam o nosso mundo, nosso dia a dia, mesmo que nés nio saibamos,
sob mil formas de bichos papdes que nos devoram e nos vomitam de imediato para
aqui a pouco nos devorar de novo.

S6 a consciéncia clara da “praxis’”’ torna possivel aquilo que Sartre reconhece
como a “‘negagdo entre o ser e o conhecer.”12 Isto equivale necessariamente relacio-
nar o “estado de coisa’ do que acontece em dado momento com a razdo e ou
racionalidade praticada a partir disso ?

Estamos mal acostumados com determinadas palavras: “‘praxis’’, teoria, acao,
razdo, visdo das coisas etc. E se estamos a perguntar se a reflexdo precede a agdo ou
vice-versa, ndo s6 voltamos ao ponto inicial de nosso questionamento a propoésito da
dialétical3 da acao do homem no mundo como também nio damos passo algum em
direcdo ao entendimento da “‘razdo’’ que leva o escudeiro a agir como age e mesmo da
posicdo de seu companheiro que ndo o abandona, apesar de tudo.

Ao que nos parece Cervantes ndo manobra seu personagem na gratuidade de
certa loucura por ele “inventada’ a custo de fazer ficgdo ou simples pilhéria. Mas por
que a "'préxis" do heroi de Cervantes se mostra a partir dessa aparente falta de
pedagogia em querer libertar os que nem sequer sonhavam com qualquer espécie de
libertagdo ? Esta situagdo, alids, é muito semelhante a de Moisés nos quarenta anos
de peregrinacdo pelo deserto do Sinai quando se viu confiado por Deus como nos
revela aquela narrativa vetero-testamentaria — para conduzir o povo eleito, mas cati-
vo, a Terra Prometida, mas distante.

Importante observarmos as palavras esclarecedoras de Sancho Panza quando os
dois personagens retornam da mégica facanha: **Abre los ojos, deseada patria, y mira
que vuelve a ti Sancho Panza...”.1% Seriam também estas, por exemplo, as palavras de
Ernesto Che Guevara se, depois da escalada de Sierra Mestra e dos fracassos das
colinas bolivianas, tivesse retornado a Argentina, sua terra natal, de onde partiu em
busca da libertagdo de toda uma América cativa como um Gnico solo unido e ndo
como um conjunto de paises ou estados colonizados ?

Este "“uf'’ ! de alivio de Sancho ndo foi expressdo pronunciada pelo ““ingenio-
so” Don Quijote, aquele que queria a todo custo mudar a ordem das coisas. Talvez a
Unica distancia existente entre um Quijote e, mais concretamente, um Guevara, seja
medida por essa aparente “irracionalidade’’ sugerida pelo autor. Em todo o caso as
aventuras narradas na novela de Cervantes sdo sempre fantasiosas e memoraveis, 15
mesmo que o leitor esforce em ver nisso tudo apenas um pretenso ‘‘desabafo’ do
grande novelista diante do que se tornaria cada vez mais impossivel.

Em referéncia as estruturas politicas de poder percebemos que estas aventuras
nos sdo apresentadas numa posi¢do diretamente relacionada com a vida dos persona-
gens tal como o novelista os imagina. Ha4 um cuidado muito grande por parte do autor
com o que chamariamos de fio-condutor da narrativa para que o leitor ndo se perca e
perceba o encaminhamento dado a estoria: a realidade humana posta em cheque por
um individuo pré-potente com pretensdes de alterar — a todo o custo — a ordem
vigente das coisas apesar de todo e qualquer obstaculo.

Contemporaneamente se observarmos a estrutura burocratica das organizagoes
de controle do poder a que estamos cada vez mais atrelados, a “tecnoburocracia’’'°,
na expressao feliz do sociélogo brasileiro L.C. Bresser Pereira, a situagdo “‘fantasiada’’
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pelo novelista espanhol simplesmente ndo se mostra de modo algum absurda e muito
menos desatualizada. A livre iniciativa do individuo!”? em busca de seus objetivos,
seja por uma maior humanizagdo do mundo social em que viver, seja por uma liberta-
¢do da opressdo econdmica, etc., parece-nos cada vez mais impossivel pelo menos no
sentido em que sugerem as tresloucadas aventuras do ‘‘ingenioso hidalgo Don Quijo-
te’’ na luta contra moinhos que ndo sdo de vento — ou de castelos — que ndo sdo
de areia — da sociedade global.

1.2.1 — Acdo individual e projeto governamental

Don Quijote e Sancho Panza ““conquistaram’’ o poder. Depois de tanta parna-
fenélia mental, de tanta luta ingléria, colocaram-nos no governo como fantoches do
poder constituido. O escudeiro precisava do poder para interromper seu processo de
desajuste mental. Os poderosos queriam se divertir um pouco. Uniriam uma coisa a
outra.

E com esse “‘poder’’ nas mdos os dois ndo conseguem inovar os objetivos de
libertagcdo dos oprimidos dando mostras de que a ‘‘mao-de-a¢o’’ do verdadeiro poder
constituido se encontra fora do alcance das simplérias decisdes de um ou de dois
aventureiros. Aqui é que podemos atentar novamente para o que chamamos anterior-
mente de “pedagogia” da Histéria, sabedoria que pelo menos a principio faltou ao
Don Quijote.

Don Quijote, por exemplo, escreve a Sancho Panza, ssu homem de confianga,
uma notéavel carta que nos dd mostra de sua real situacdo diante das estruturas de
poder estabelecido, quando se companheiro de aventura fora ‘‘nomeado’’ governador
da ilha Barataria. Um texto que também nos ilumina na compreensdo das geniais
propostas de Cervantes: '‘Dicime que gobiernascomo se fueres hombre, y que eres
hombre como se fueres bestia, segun es la humildad con que tratas; y quiero que
adviertas, Sancho, que muchas veces conviene y es necessario, por la autoridad del
oficio, ir contra la humildad del corazén; porque el buen adorno de la persona que
estd puesta en graves cargos ha de ser conforme a los que ellos piden, y no a la medida
de lo que su humilde condicién le incline. Vistete bien; que un palo compuesto no

parece palo”.18

Esta clara a idéia de que Don Quijote pretende “dirigir’’ Sancho Panza mas
tanto ndo sabe fazé-lo como ndo empreende acao alguma para além das preocupagdes
enraizadas de fato no interior da organizagdo do aparelho politico estabelecido pelo
Estado apesar das preocupagGes importantes e bem concretas como esta: "’...procurar
la abundancia de los alimentos; que no hay cosa que mas fatigue el corazén de los
pobres que la hambre y la carestia...” e ele se perde em demagogias como esta: ‘‘Sé
padre de las virtudes y padrastro de los vicios...”, (...) ““visita las carceles, las carnice-
rias e las plazas”. E mais: ““Escriba a tus sefiores y muestrateles agradecido’’. Assim
como certas contradigdes: ‘"No hagas muchas pragmaticas...”” e até mesmo rasgos de
latinismo: "’ Amicus Plato, sed magis amica Veritas’’ ( Seja amigo de Platdo mas, muito
mais, amigo da Verdade ).19

Cervantes pode nos ter ensinado ainda no limiar dos Estados Modernos que um
governo é constituido mesmo cada vez mais para quem tenha a coragem de se passar
por néscio — se ndo corrupto — e ser manobrado a revelia por grupos ou vontades
alheias a fim de ocupar cargos. A propria obrigatoriedade do cumprimento de cerimo-
niais, a incompeténcia dos ministérios com assuntos de suas pastas etc., tudo isso a
sua vez gera, em termos particulares, o distanciamento do homem ‘‘sabedor de suas
medidas’’ e prudente e, em termos gerais, a articulagdo do desequilibrio da normalida-
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de social em que os varios setores descontentes das classes sociais sdo abafados em
suas reivindicagdes conforme a estrutura do poder vigente seja mais ou menos opres-
sora.

Pena que Don Quijote, de fato ‘‘ingenioso’’, ndo possura a astucia do “’Princi-
pe’’, de Maquiavel, arma necessaria aos governantes dos Estados Modernos. Pelo
menos assim poderia assumir conscientemente sua ignominia, despojar-se de suas
fantasias e se entregar a estrutura e a manha governamental para dela tirar o maximo
proveito ou no minimo algum proveito pratico @ medida de sua esperteza ou sua
auddcia; uma postura entdo justificavel ndo s6 para o tempo de Cervantes.

1.2.2 — Funcdo social especifica do individuo frente a organizacdo politica do Es-
tado.

Acaba-se o sonho. Acaba-se principalmente para Don Quijote que, depois de
sua queda, prefere agora ficar de olhos abertos a realidade e decide partir para a agdo
social conforme compete & sua algada: ‘‘Muchos pensamientos fatigaban a Don Quijo-
te antes de ser derribado, muchos mas le fatigaban después de caido’.2!

Agora como pastores, encostados a sombra de uma &rvore, dialogam articulan-
do palavras mais doloridas, prenhes de sabedoria que a Historia Ihes transmitira por
experiéncia e despojadas daquele espirito anterior: Yo no tuve esperanzas que darle,
ni tesoros que ofrecerle, porque las mias las tengo entregadas a Dulcinea, y los tesoros
de los cabalheros andantes son como de los duendes, aparentes y falsos...""22

Apresenta-se a sugestdo em torno da mudanga completa neste modo de posi-
cionar-se sobre as coisas. E af que Cervantes nos convida a meditar sobre a concretude
das pessoas e dos fatos sociais; cada um em seu devido lugar, mesmo em processo de
aprisionamento. Cada um mostrando uma minima possibilidade de agdo a seu modo e
que forma, junto a outro, o todo em potencial de modo a poder estabelecer assim a
dialética de libertacdo que ndo parte de iniciativa de ‘um salvador de todos", passan-
do pelo “risco da alteridade’’ — uma vez que ainda a esta altura Sancho continua
pensando diferentemente de Don Quijote — e visando uma a¢do pedagdgica no inte-
rior das mesmas organizagdes politicas em vista de uma transformagéo lenta, paciente
e gradativa.

Ao que nos parece a emergéncia de uma ‘‘conversdo pessoal’’ em torno dessa
pedagogia ndo € um convite que implica quietismo, entrega, nem aprisionamento ao
real no sentido de que o afrontamento cauteloso e paciente da verdade dos fatos pode
ndo surtir efeitos imediatos mas & preferfvel ao distanciamento da realidade proposta
pela aventura, pelo sonho ou, pior ainda, pela alienagdo. E é na afronta a este
aprendizado que o individuo livre, ndo tanto enquanto condicdo — se puder sé-lo
tanto melhor — mas enquanto estado de consciéncia, principalmente, pode se fazer
SUJEITO DA HISTORIA no permanente desequil {brio entre ele mesmo, o outro e as
estruturas que o cercam; entre os que se entregam ao dominio fécil ou a manipulagdo
das estruturas e que contra elas reagem numa ansia de libertagdo que a todos é
inerente por natureza, ricos ou pobres, brancos ou negros, cidaddos ou camponeses,
(etc ). Nenhum homem nasce para a morte, para a entrega; mas a vida de muitos
parece contradizer este dado natural. E a experiéncia da vida que mostra em seu bojo
este arduo aprendizado: Yo comparé algunas ovejas, y todas las demds cosas que al
pastoral ejercicio son necessarias, y llamandome yo ‘el pastor Quijotis’, y tu ‘el pastor
Pancino’, nos andaremos por los montes, por las selvas y por los prados, cantando
aqui endechando alli, bebiendo de los liquidos cristales de las fuentes, o ya de los
limpios arroyelos, o de los caudalosos rios”.23

Neste duplo aprendizado a situagdo se inverte. Enquanto Don Quijote ainda
continua insistindo em pisar nas nuvens da aventura, mas agora na aventura mais
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situada na direcdo de suas possibilidades, na paixdo pelo pastoreiro, Sancho Panza s6
pretende mergulhar-se no sonho. N3o o sonho de Don Quijote, mas o sonho do sono,
da indoléncia, sem a desenfreada paixdo pela gléria, pelo poder ou qualquer outra
paixdo ‘‘quijotesca’’. E quer dormir um pouco, fugir de toda a agitacdo, repousar sua
obesidade naqueles prados, pois a realidade |he fora dofda por demais em todo o
pesadelo narrado por Cervantes: “’...solo entiendo que en tanto que duermo, ni tengo
temor, ni esperanza, ni trabajo, ni gloria; u bien haia el que inventd el suefio, capa que
quita la hambre, agua que ahuyenta la sed, fuego que caliente el frio, frio que templa
lo ardor, y, finalmente, moneda general con que todas las cosas se compran, balanza y
peso que iguala el pastor com el rey y al simple com el discreto. Sola una cosa tiene
mala el sufo, segiin he oido decir, y es que se parece a la muerte, pues de un dormido
a un muerto hay mui poca diferencia’”.2% E sancho de certa forma se acomoda
mesmo que em toda novela tenha pisado por terra mais do que seu companheiro.

A resposta desse ‘‘testa-de-ferro’’, desse homem ferido em sua aprendizagem,
nos permite no final da obra perceber certa sapiéncia do homem frente & sua historia
pessoal e a Histoéria Humana que o machuca, do homem que continua relutando para
se impor como sujeito mas agora, mais do que nunca, com os pés no chdo: ““Duerme
t0, Sancho, que nasciste para dormir, que yo, que nasci para velar, en el tiempo que
falta de aqui al dia, daré rienda a mis pensamientos, y los desfogaré en un madrigalete
que, sin que ta lo sepas, anoche compuse en la memoria.” 5 Resta-lhe declamar um
belo poema neste ato de descanso que ndo passa de uma atenta vigl'lia.26

E preciso compreender que a partir da “’préxis’’ se estabelece a verdade ou a
mentira do individuo que quer se tornar agente, fazer-se sujeito-atuante, seja quem
for, esteja onde estiver. A luta do proletariado, a luta sindical, estudantil, a luta
democrética dos partidos deveras representativos, tudo isto nos mostra que as estrutu-
ras dos sistemas podem ser bem engendradas mas jamais serdo perfeitas; jamais, pelo
menos enquanto a Histéria do Homem, a partir dos surtos de verdadeira consciéncia,
versada em habilidosas pedagogias de agdo, for articulada por homens “espiritualmen-
te’’ livres ou pelo menos que pretendam se conhecer para poderem se libertar — uma
espécie de ascese — e assim poderem se postar como agentes, independemente dos
modelos de opressdo, do cativeiro ffsico, cultural, psicoldgico, das limitagdes de cada
um em seu devido lugar ou fungdo. Sé assim as sociedades humanas ndo precisam ser
vistas como gigantes desalmados e invenciveis.

2.0 — TENTATIVA DE CONCLUSAO

Quando os herobis avistaram o vilarejo e Sancho pediu que esta abrisse os
bragos e os acolhesse, a ele e a seu companheiro de aventura, “... si no mui rico, mui
bien azotado’'27, Don Quijote o adverte com experimentada astucia: ‘'Déjate desas
sandeces y vamos con pié derecho a entrar en nuestro lugar, donde daremos vado a

nuestras imaginaciones, y la traza que en la pastoral vida pensamos ejercitar”.2®

Don Quijote aprendeu a ser pastor, simplesmente ! Aprendeu a dura licdo de se
fazer sujeito — e ndo sozinho — porque aprendeu, as duras penas e por isso mesmo,
a tornar-se licido.2?
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NOTAS:

(1) Conferir, a este respeito, a obra filosofica do Pe. Henrique Vaz, Ontologia e
Historia, Sdo Paulo, Duas Cidades — 12 edigdo, 1968 e o artigo do mesmo autor, ‘A
Histéria em Questdo’’, in Revista Sintese, nQ 1, vol. |, jan-junho, 1974, Soc. Bras. de
Educagdo, Rio de Janeiro.

(2) O que queremos afirmar com esta espécie de dicotomia individuo-sujeito &, sim-
plesmente, o fato de acentuar a primazia do primeiro sobre o segundo como um grau
mais elevado de atuagdo, de posicionamento frente ao mundo, ou mesmo, como um
ideal a ser alcangado pelo primeiro em matéria de dialética historica.

(3) A propoésito desta distingdo: astuto e ingénuo, conferir toda a obra de filosofia
educacional de Paulo Freire, em especial o opusculo: “‘Educagdo, Libertagdo e Igreja”
( mimeografo ) traduzido da edi¢do: ‘‘Las lglesias, La Educacion y el Processo de
Liberacion en La Histéria”” — SP de Silva e René Kruger, 32 edigdo. Ed. La Aurora
Argentina, B. Aires, 1975.

(4) Trata-se da novela Don Quijote de La Mancha, de Miguel de Cervantes y Saave-
dra, 2 vols., Barcelona, 12 edi¢do, Ed. Juventud, 1955, 1143 pp.

(5) Conferir o capitulo VIII do vol. |, pp. 81 — 89. “’Del buen suceso que el valeroso
Don Quijote tuvo en la espantable y jamas imaginada aventura de los molinos de
viento, con otros sucesos dignos de felice recordacion”’.

(6) Cf. opus cit. livro |, p. 82.
(7) Ibidem.

(8) Podemos indagar, a propoésito desta relagcdo individuo-poder, qual das situagdes
individuais é mais aceitavel em termos de a¢do concreta, se a covardia de um Principe
Hamlet, da Dinamarca, na genial criagdo teatral de Shakespeare — que tinha todo o
poder nas mdos, mas nao gozava de capacidade humana suficiente para governar, ou
se a situagdo de um Don Quijote que, elevado ao poder movido pelo fmpeto de
governar a todo o custo, mas ndo podia se assenhoriar, verdadeiramente, do poder
que lhe fora emprestado. Aqui uma questdo de Otica ou, mais ainda, de conversao.
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Enquanto Hamlet precisava despojar-se de sua mediocridade, necessitava Don Quijote
aprender a ser menos afoito e por os pés no chao.

(9) Cf. opus cit. vol. I, p. 83. Interessante lembrar aqui as palavras do escritor
italiano Giovani Papini: ““Os grandes escritores mostram predilecdo pelos delinglien-
tes. Dante, pelos culpados; Milton, por Satd; Shakespeare, pelos assassinos; Dostoié-
viski, por Roskolnikov e Ivd Karamazov; Vitor Hugo, pelos bandidos, os condenados
ao trabalho e a morte e, por que nao dizer ? Cervantes pelo Quijote, Kafka por
Gregor Samsa etc. Se a arte é libertagdo, — continua — é autobiografia, deveriamos
concluir que os escritores todos tém, em si, algo de criminoso e que conseguem
salvar-se, porém, com a fantasia’’. (in Diario, Sdo Paulo, Comp. Ed. Nacional, 13
edigao, 1966, p. 91 ).

(10) Ernst Bloch, confrontando o sistema hegeliano com a dialética marxista, afirma
que esta se torna real quando se critica a si mesma como ““canon’’ critico do proprio
mundo, método que permite, segundo o autor sui¢o, Por os pés na realidade median-
do-se no mundo em se realizar mudangas concretas. ( Cf. Rev. Reflexdo, vol. 2, n2 II,
PUC-Campinas, abril, 1976, pp. 29 — 42 ). O autor o diz, a propésito da 112 tese de
Marx sobre Feuerbach, onde encontramos a afirmagdo textual: “Os fil6sofos se limi-
taram a interpretar o mundo indiferentemente, cumpre transformé-lo”’. ( Cf. a tradu-
¢do destas teses nos Textos de Marx e Engels, vol. |, Sdo Paulo, Ed. Sociais, 12 edi¢do,
1977, pp. 118 a2 120 ).

(11) A despeito de se encontrar no discurso racional certa dose de “‘violéncia’ frente
ao mundo que precisa ser ““filosofado’’ e transformado, ver a obra excepcional de Eric
Weil, La Logique de La Philosophie, especialmente a sua ampla introdugdo ‘‘Philoso-
phie et Violence”, pp. 3 — 86, onde este autor neo-hegeliano, define com clareza a
posi¢do do discurso filosofico frente ao mundo ou a Historia; Paris, Librairie Philoso-
phique J. Vrin, 22 edi¢do, 1974.

(12) Sartre, aprofundando a dialética e exorcizando os fantasmas de seu dogmatis-
mo, acredita que sua fragilidade teérica provém ndo do contetdo de suas descrigdes,
mas da impossibilidade que encontramos para determinar seu estatuto. Ora, sabemos
que a “praxis’’ s6 se compreende a si mesma no desequilibrio entre a passividade e a
tentativa de agir, a inércia e a “‘violéncia” da agdo transformadora etc. E o fil6sofo
francés, para evitar as armadilhas de um pensamento que se instala nas suas estrutu-
ras, sugere a descrigdo do confronto entre necessidade e liberdade das relages do
individuo com o mundo nessa experiéncia. ( Conferir esta exposi¢cdo no capitulo
""Escassez, Violéncia e Razdo Dialética em Sartre’’ no livro de Hélene Védrine: As
Filosofias da Historia, Rio de Janeiro, Zahar, 12 edigdo, 1977, pp. 93 — 117.

(13) Apresentada de forma muito original, a dialética em Sartre sugere-nos algo ao
mesmo tempo sofrida e feita. “Sofrida — diz Védrine — porque o homem faz a
Histéria na base das condigGes anteriores, feita porque a Historia resulta da atividade
dos homens, (...) ...Sem que a Historia recaia na espécie de fatalidade hegeliana em
que se encadeiam os diversos movimentos do vir-a-ser através das contradigoes. Neste
caso — segue a autora — se a dialética surge ao mesmo tempo como forga, ndo
confunde com a visdo esteotipada da ‘‘Gestalttheorie’’ ou a estruturas relativamente
estaveis’ ( op. cit. pp. 96 — 97 ).

(14) Op. cit. vol. I, p. 1098.

(15) A exemplo do capitulo XXII: ““De lo que aconteci6é ao famoso Don Quijote en
Sierra Morena, que fué una de las mas raras aventuras que en esta verdadeira historia
se cuentan”’. (vol. |, pp. 216 — 228 ). Ou, o capitulo XXXIX em que o protagonista,
mesmo na prisdo, conta suas aventuras, sua paixao pelo poder, pela liberdade, fama,
aventura: ‘“Donde el cautivo cuenta su vida y sucesos’’, ( vol. |, pp. 407 — 415 ).
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(16) Cf. PEREIRA, L. C. Bresser, Tecnoburocracia e Contestagdo, Petropolis, Vozes,
12 edigdo, 1972, 306 pags.

(17) Idéia que ndo se relaciona diretamente com a do liberalismo de inspiragdo
francesa ou capitalista.

(18) Estes trechos de correspondéncia entre Don Quijote e Sancho Panza se encon-
tram no vol. 11, (cap. Il — pp. 946 — 951 ), da obra citada.

(19) Ibidem.

E as respostas de Sancho nos parecem sugestivas: ‘‘La ocupacién de mis negocios es
tan grande que no tengo lugar para rascarme la cabeza, ni aun para cortarme las
unds...”” ou, "“...tengo grandisimo deseo de saber del estado de mi casa y de mis hijos"
( Ibidem, pp. 946 — 951 ).

(20) E evidente que se colocarmos isto em termos de luta de classes, por exemplo,
tornar-se-ia este escrito uma andlise muito “contemporanea’’ da situagdo. Por que ndo
admitir, contudo, que Cervantes “‘anteviu’’ toda a problemadtica de opressdo do ho-
mem pelo sistema capitalista ocidental mesmo distanciado de todo este clima e de
toda essa linguagem sociologica do séc. XX ?

(21) Cf. opus cit. Livro Il, cap. LXVII, pp. 1064 ss. Ver ainda na mesma pdgina: *‘De
la resolucion que tomd Don Quijote de hacer-se pastor y seguir la vida del campo, en
tanto que se pasaba el ano de su promesa, con otros sucesos en verdad gustosos y
buenos'’.

(22) “*Abre los bragos e recibe también tu hijo Don Quijote, que si viene vencido de
los bragos ajenos, viene vencedor de si mismo; que, segun él me ha dicho, es el mayor
vencimiento que desearse puede’’. ( op. cit. vol. Il, p. 1098 ). Conferir citagdo do
texto utilizado no mesmo volume a p. 1065.

(23) Op. cit. vol. |1, p. 1066.
(24) Op. cit. vol. I, p. 1071.
(25) Op. cit. vol. I, p. 1072.
(26) Op. cit. vol. Il, p. 1073. Trata-se do seguinte poema do italiano Pietro Bombo:

“Amor, cuando yo pienso

en el mal que me das, terrible e fuerte,
voy corriendo a la muerte,

pensando asfi acabar meu malimmenso;
mas en |llegando ao paso

que es puesto en este mar de mi tormento
tanta alegria siento,

que la vida se esfuerza y no le paso

Asi el vivir me mata

que la muerte me torna a dar la vida.
— Oh ! condicién no oida

la que conmigo muerte y vida trata’’ !

(27) Cf. op. cit. vol. I, pag. 1098.
(28) Cf. op. cit. vol. |1, pag. 1099.

(29) Agora talvez tenhamos razdo de sobra para preferirmos Don Quijote ao Principe
Hamlet.
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| — POSICAO DO PROBLEMA

A atual situag@o socio-politica-brasileira atinge um momento critico, que esta
a exigir uma reflexdo e uma tomada de posicdo acerca de novos rumos, tanto por
parte do Estado, quanto por parte da sociedade.

Ndo é dificil constatar uma inadequagdo das instituigdes politicas frente as
necessidades e aspiragGes da sociedade como um todo. As elites que detém o poder
politico sdo resistentes a qualquer tipo de mudanc¢a que coloque em risco a sua
hegemonia. Embora ainda esteja conseguindo manter esta hegemonia, o Estado estad
sofrendo pressdes considerdveis das forcgas sociais emergentes, e estd tentando contor-
nar estas pressoes, cedendo em alguns setores, até onde ndo sinta ameagas a manuten-
¢do de sua propria estrutura.

O sistema polftico atual é fruto de uma intervengdo militar, que ha quinze
anos implantou no Brasil um regime autoritério de governo, de bases militares e
esquema administrativo tecnocratico, proposto como forma de conduzir o desenvolvi-
mento econdmico e social do pais, colocando-o na esfera do capitalismo ocidental.
Cristaliza definida teoria politica, que condiciona o progresso social da nacao a rigi-
dos limites de seguranca interna e estabilizagdo politica. O Estado se investiu de um
papel tutelar da sociedade, inibindo coercitivamente a livre manifestagdo e organiza-
¢do politica, mantendo afastados dos centros decisérios e sem canais de representacdo
0s grupos majoritarios da populagdo, declarada e mantida em situa¢do de minoridade
politica.

A institucionalizagdo do regime criou um sistema bipartidario, onde os parti-
dos surgiram compulsoriamente, sem representatividade social, para manter o regime
em condigGes aparentes de legitimidade e legalidade politica.

No plano econdmico, o programa de desenvolvimento proposto, vai sustentar e
promover aliangas dos interesses industriais e financeiros do Estado, com o capital
estrangeiro, através das multinacionais, ficando os grupos empresariais nacionais, pra-
ticamente marginalizados, vindo a reboque neste processo.

Apo6s quinze anos de funcionamento deste pacto, ndo sem dificuldades conjun-
turais internas e externas, o pafs chega a diversos impasses, que caracterizam a situa-
¢do de instabilidade atual, a saber:

1. Agudas contradigdes surgem entre o sistema politico-economico vigente e
os interesses da camada populacional majoritaria e de outros grupos definidos da
sociedade brasileira.

2. O forte esquema autoritario de seguranga e sustentagdo do poder, alijou a
sociedade de verdadeira participagdo politica, colocando profunda separa¢do entre
Estado e Nacdo, e expondo o poder & contestagcao de sua legitimidade, por parte da
sociedade. ’

(¥) Alunos do Mestrado em Filosofia da Pontificia Universidade Cat6lica de Cam-
pinas.
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3. A desativagdo coercitiva dos sindicatos de classe e das organizagGes sociais e
politicas, estancou um processo de politizagdo das massas urbanas e rurais, processo
este que se verificava na fase imediatamente anterior & intervengao militar de 64.

4. O modelo econdmico implantado produziu extrema concentragao da renda
e da riqueza, aprofundou desigualdades na distribuigdo dos seus beneficios, criou na
populagdo um consumismo aleatério, impondo sacrificios econdmicos e sociais a
massa trabalhadora.

5. Ao se modernizar, o pais passa a ter um novo tipo de dependéncia, ndo
mais na periferia do capitalismo internacional, mas integrado nele; internamente, a
acumulagdo e a criagdo de excedentes de capital se fez a custa de uma politica de
achatamento salarial, criando pobreza e privagdo do essencial para as classes popula-
res.

6. A estrutura de propriedade privada, seja em termos de terras, seja em meios
de produgdo, bens ou renda, se concentrou ainda, mais, em maos de minorias. Ne-
nhum projeto de mudanga na estrutura econdmica, social e politica foi realizado pelo
sistema, mas apenas distribui¢cdo de precérios programas e servigos, como benesses
concedidas em termos de frutos periféricos do desenvolvimento.

Conclui-se que os custos politicos, sociais e econdmicos pagos pela sociedade
brasileira, foram tdo altos e patentes, que isolaram as classes dirigentes das bases
sociais, fazendo surgir sinais “perigosos’’, prevendo desequilibrios politicos e sociais.
Diante destas possibilidades desestabilizadoras, o proprio regime instalado tenta uma
modernizagdo para minimizar estes desequilibrios e fugir as confrontagées diretas.

Do lado da sociedade, verifica-se que mesmo ap6s quinze anos de tutela do
poder autoritario e coativo, mantém-se vivos na populagdo, anseios de emancipac¢ao
politica, social e econdmica, emergindo a revelia do sistema manifestagoes de insatis-
facdo e profunda frustragdo diante do “status quo’’. Constata-se que, apesar de toda a
repressdo do aparelho de Estado, os varios governos da revolugdo ndo conseguiram
estancar o desejo de participagdo do povo, nem erradicar de vez o pensamento de que
mudar é preciso e possivel, nem mesmo conseguiram impedir de todo as formas
minimas de organizagdes de base. Prova disso sdo as organizagGes de movimentos,
operarios, associagoes de classe, comunidades de Igreja, sindicatos, OAB, Sociedades
de Amigos de Bairro, movimento de mulheres e outros.

O regime ndo conseguiu abafar estas oposigGes, que se articularam e se expres-
saram por duas vezes em elei¢gGes que, apesar de controladas de vérias formas pelo
sistema, ameagaram a maioria do governo na Camara e no Senado, forcando-o mais
uma vez a medidas discriciondrias, como foi o “pacote de abril”’, que produziu os
bidnicos e todos os governadores dos Estados.

Desde entdo, o governo vem acenando com uma abertura democratica sobre a
qual devemos langar uma suspeita: trata-se de uma manobra para afirmagédo do siste-
ma, que pretende perpetuar-se através de reformas, avangos calculados, conciliagdes,
que, de fato, ndo implicariam uma mudanga estrutural.

Faz parte desta manobra de abertura, certas reformas em pontos de estrangula-
mento, que ndo se podem mais sustentar, como reajuste salarial semestral, anistia
parcial, reforma partidaria, reforma da CLT etc., reformas estas que visam a aliviar as
tensoes sociais.

A contrapartida desta situagdo, seria a negagdo do que ai est4, a partir da
ocupacdo, pelas oposigGes, de qualquer espago politico que se apresente.

Evidencia-se uma necessidade de mudancga radical desta sociedade de domina-
¢d0, opressdo e miséria, para uma sociedade de igualdade efetiva de direitos, de
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participagdo, participacdo social dos meios e bens de producdo, de acesso a cultura e
aos centros decisérios.

Il — PROJECOES E ALTERNATIVAS

Como vimos, o poder central, ao se reorganizar, tem de fazer algumas conces-
sOes aos diversos grupos sociais com alguma forca de pressdo. Estas concessGes podem
abrir brechas para uma redefinicdo da agdo politica que visa a diminuir o espago
politico do Estado autoritério, possibilitando o encaminhamento para uma mudanga
estrutural.

A conquista do espago politico por parte dos grupos sociais podera ocorrer de
vérias formas e por diversos caminhos, mas, de qualquer maneira, o Estado democra-
tico se organizara a partir das classes populares.

A organizagdo das classes populares, é entendida aqui, como sendo participa-
¢do de todos os grupos sociais, urbanos e rurais, no sentido de uma orientagdo para a
acdo polftica.

Nos grandes centros urbanos, o tipo de participagdo e orientagdo para uma
agdo polftica ja se faz presente, em alguns grupos organizados, a exemplo dos traba-
Ihadores metallrgicos.

De 1964/74, o movimento sindical sofreu um processo de desmantelamento,
quando seus verdadeiros lideres foram afastados a favor dos pelegos do Estado. A
partir de 1974, os sindicatos se reorganizam em novas bases, através das oposi¢cGes
sindicais, e esta nova organizagdo fica evidente nas greves de 1978 e 1979.

No entanto, incentivamos a urgente organizacdo de uma unidade sindical dos
trabalhadores, como forga de pressao articulada, em torno de uma plataforma comum
de luta dos pequenos e grandes sindicatos. O que ndo pode ser perdido, no momento
atual, é a criag@o de formas de organiza¢@o que garantam a busca permanente de uma
acao sindical unitaria.

Na Gltima década, surge uma nova forma de participacdo e organizagdo das
classes populares, através das Comunidades Eclesiais de Base. Estas comunidades
surgiram sobretudo a partir de Medelin ( 1968 ), quando a agdo pastoral da Igreja se
volta para as classes populares, que se concentram geralmente nas periferias das
grandes cidades ou no campo.

Dada a sua forma de organizagdo, no Brasil, no periodo pds-Revolugdo de 64,
ao contrario do que ocorreu com o movimento sindical, a Igreja pode organizar tais
comunidades apesar das intervencgdes diretas do poder central, o que propiciou o
surgimento de auténticas organizagGes populares, e a emergéncia de liderangas signifi-
cativas.

Durante o periodo de repressdo vivido pela sociedade brasileira, estas comuni-
dades foram das Unicas vias de manifestagdo popular. Porém, devido a sua propria
estrutura, a Igreja ndo pode canalizar os resultados de todo este trabalho com as
classes populares, para reivindicagées mais amplas, de cunho politico.

No entanto, aproveitando sua organizagao, as CEBs podem ser fértil campo de
discussdo dos problemas que afetam suas comunidades e a sociedade brasileira, além
de permitir a formacao de liderangas conscientes no meio do povo.

Com o processo de abertura politica atual, alguns destes Iideres poderdo, ou
ndo, se engajar nos futuros partidos; a presente proposta é a de que estes lideres ndo
percam seus vinculos com as comunidades de origem e, a0 mesmo tempo, promovam
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uma base de sustentagcdo entre estas comunidades, incentivando uma agdo politica
integrada.

Da forma como estdo organizadas, as CEBs ndo se constituem num grupo de
pressdo politica. Somente na medida em que se converterem em canais de participa-
¢do efetiva, organizando a populagdo, é que se poderdo tornar uma forga de presso.

Nos centros urbanos, a organizagdo das classes populares se fez também através
das Sociedades de Amigos de Bairro.

Em S&o Paulo, as SABs surgiram no pés-guerra e tiveram um periodo expressi-
vo na década de 50. Esta foi uma época de intensa mobilizagdo politica, quando
partidos e liderancas populistas disputavam as preferéncias da populagédo. Desde o seu
surgimento, as SABs sempre se concentraram em torno da obten¢do de melhorias
urbanas basicas. A eficacia da atuagdo destas sociedades dependia do atendimento de
seus pedidos pelos poderes publicos, e sua autonomia se relacionava diretamente ao
seu poder de barganha e pressdo diante das instituigoes.

Desse periodo até a década de 60, ndo se reivindicava apenas medidas de
carater imediato, mas passa-se a discutir os problemas da cidade de modo geral.

Nesta época, o poder publico, numa tentativa de descentralizagdo do atendi-
mento a populagdo, cria as AdministracGes Regionais. As SABs, que eram as interme-
diérias diretas entre as classes populares e as instituigdes, passam a ter sua forca de
pressdo atenuada pelas ARs, e o atendimento das reivindicagdes locais passou a de-
pender quase exclusivamente da benevoléncia dos poderes pablicos.

Por outro lado, as SABs se poderdo constituir em forca de pressdo, se ndao
perderem a fungdo de aglutinar certos grupos e camadas da populagdo que ndo tém
oportunidade de se organizarem de outra forma.

As liderancas que também emergem neste tipo de organizagdo, trazem no seu
bojo alto grau de representatividade, e sdo for¢as que ndo se podem deixar cooptar
pelo poder central, mantendo autonomia e um vinculo com a base.

Outra forma de organizagdo das classes populares pode ser efetuada através das
cooperativas.

Os principios originais dos Pioneiros de Rochdale datam de 1844, revistos pelo
congresso da Alianca Cooperativa Internacional de 1966, expressam o seguinte:

1. Adesdo livre.

2. Gestdo democrética.

3. Distribuigdo das sobras:

a) ao desenvolvimento das cooperativas;

b

c) dos associados.

dos servigos comuns;

4. juros limitados ao capital;

5. constituicdo de um fundo para educagdo dos cooperados e do publico em
geral;

6. cooperagdo entre as organizagdes a nivel local, nacional e internacional.

Esses principios sdo tidos como utopia cooperativista. O ideal cooperativo era
0 estabelecimento da Republica Cooperativa, através de comunidades-piloto que leva-
riam a cooperativizagdo de todos os setores da atividade econdmica. Esse ideal foi
ficando cada vez mais distante, na medida em que o capitalismo se desenvolveu e as
proprias cooperativas passaram a se integrar no sistema.
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No Brasil o movimento cooperativo se desenvolveu atrelado ao Estado, que
regulou suas atividades a partir de 1932.

Atualmente, existe o Conselho Nacional de Cooperativismo, subordinado ao
Ministério da Agricultura, responsével pela orientagdo geral da politica cooperativista.
O Banco Central, o BNH e o INCRA fazem parte de uma estrutura de fiscalizagdo e
assisténcia; a Organizagcdo das Cooperativas Brasileiras é o 6rgdo que congrega as
demais cooperativas, a nivel de representagdo do sistema cooperativo nacional; por
fim, as cooperativas singulares, na base deste sistema piramidal.

Apesar de todo este controle estatal, as cooperativas nem sdo citadas nos
modelos de planejamento econdmico, desde o Plano de Metas do Governo Kubits-
chek até os planos atuais de desenvolvimento, como instrumentos eficazes para o desen-
volvimento econdmico.

Este tipo de organizagdo favoreceu uma situacdo em que as cooperativas maio-
res e mais organizadas estdo praticamente a servigo das multinacionais agroexportado-
ras, a exemplo da soja e trigo. Os pequenos produtores filiados as organizagGes ndo
tém uma idéia clara do que é a coletivizagdo dos meios de produgdo e dos beneficios
que a produg¢do cooperativada pode trazer 8 comunidade.

No centro-sul a situagcdo das cooperativas e de seus associados é mais favoravel
em termos econdmico-sociais do que no restante do pais. No Nordeste, as tentativas
de pré-cooperativismo através do estabelecimento de rogas comunitérias ( convénio
SUDENE/MEB ) encontrou obstaculos por parte dos latifundidrios e também por
parte dos grupos locais, que confundem palavras como comum-comunitario, com
comunismo e se recusam a participar.

As cooperativas de produgdo podem ser um meio eficiente para organizagdo
das classes populares e para modificagdo da estrutura social, porque ja trazem em seus
estatutos ‘‘normas’’ de coletivizagdo, tanto dos meios de producdao como do produto
final; podem também introduzir novos elementos psicol6gicos nos grupos sociais, ao
nivel de um ideal a ser alcangado, com base na solidariedade, igualdade, livre adesdo e
justica social — o ideal da producdo pela produgdo que vigora no sistema atual pode
ser substituido pelo ideal da produgdo para o homem.

Além dos movimentos populares ja citados, o povo conta com outras formas
de organizagdo e conscientizagdo, tais como: Movimento do Custo de Vida, Clube de
Maes, Movimento de Mulheres, Movimento de Comunidades Rurais, Pastoral da Ter-
ra, e outros, que também podem vir a atuar como for¢a de pressdo.

11l — CONCLUSAO

Desde que a proposta é de mudanca estrutural, com ou sem prazo, 0s represen-
tantes das bases sociais devem procurar organizar um conduto politico identificado
com sua luta, com poder de negociagdo e disputa.

Nesta altura, se por um lado, julga-se essencial para a instauragdo de uma nova
ordem politica e social, todas as formas de participa¢do do povo, por outro, conta-se
também com outras forcas sociais, paralelas e auxiliares, por vezes decisivas, no
redirecionamento do processo politico. Estas forgas, também insatisfeitas com o atual
sistema, tais como: dissidentes da classe burguesa, intelectuais ndo comprometidos
com o poder central, estudantes, funcionarios pablicos, enfim, setores liberais da
sociedade, forcas estas, privilegiadas ou pelo papel ou pela posicdo que ocupam,
poderdo comprometer-se, pratica ou ideologicamente, com a luta de democratizagdo.

Atualmente, as instituigGes politicas tentam manter-se com representantes da
minoria, das elites dominantes. Pelo contrério, o redimensionamento da acdo politica



139

revolucionéria parece que depende de se alcangar uma representagdo das maiorias em
todas estas instituigdes.

Evidentemente, essa erupgdo de energias coletivas a que estamos assistindo,
ndo se dard sem ter como resposta, meios ou decretos arbitrarios por parte dos
detentores do poder.

Ha que ter, entdo, uma vigilancia necessaria e uma prontiddo, para aproveitar
todos os momentos favoraveis de critica e oposi¢ao ao sistema autoritdrio vigente,
visando a quebrar a hegemonia do estado burocratico-militar.

CRONICAS

A 12 SEMANA DE FILOSOFIA DO
RIO GRANDE DO NORTE

Promovida pela SEAF, nicleo Regional de Mossoré e versando sobre uma
temdtica geral — Filosofia e QuestGes Sociais — realizou-se de 29 de abril a 4 de
maio do corrente nesta cidade, a | Semana de Filosofia do Rio Grande do Norte. Com
a intima colaboragdo do DCE da Universidade Regional do Rio Grande do Norte, a
Semana envolveu na sua programagdo praticamente todas as entidades culturais de
Mossor6. A semana se constituiu de cursos, mesas-redondas, mostras artisticas, apre-
sentagOes culturais, exibi¢cdes de filmes, recitais de poesias, teatros, encontros e deba-
tes sobre temas relevantes para a comunidade.

Das mesas-redondas sobre a filosofia, participaram também representantes da
Universidade Federal do Ceara, da Faculdade de Filosofia de Fortaleza, da Universi-
dade Federal do Rio Grande do Norte ( Natal ), da Universidade Federal da Paraiba e
da Universidade Federal de Pernambuco. Convidados comodebatedores 14 estiveram os
professores Renato Janine, da USP; Jefferson lldefonso da Silva e Antonio Joaquim
Severino deste Instituto.

Merece grande aplauso, por seu dinamismo o nicleo Regional da SEAF de
Mossoro. A Semana de Filosofia que promoveu foi uma séria demonstragdo do papel
da filosofia na discussdo da problematica humana de uma sociedade. Partindo da
divisa de que ‘“nada que é humano lhe é estranho”’, a filosofia praticada nesta semana
discutiu reforma agraria, a questdo da terra, a saide publica, a questdo partidaria, a
estrutura do estado, a educagao popular, as relagdes entre a educacao e a sociedade, a
profissionalizagdo do cientista social, o ensino da filosofia e outros temas afins.

Ao perder seu academicismo formal, a filosofia reencontrara, sem divida, seu
justo lugar na reelaboragdo da cultura e da civilizagdo de um povo, contribuindo
decisivamente para sua emancipagado.

NOVOS CURSOS DE POS-GRADUAGAO EM FILOSOFIA
UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO GRANDE DO SUL

O Departamento de Filosofia da UFRGS abrira, no 22 semestre de 1980, o seu
Curso de Pés-Graduagdo em Filosofia com area de concentragdo em Filosofia da
Acdo. Este curso surgird apods 3 anos consecutivos de experiéncia com cursos de
especializacdo em Filosofia oferecidos por aquele Departamento, com pleno éxito,
uma vez que o interesse despertado foi muito grande por parte de docentes e pesqui-
sadores de todas as areas da Universidade. A Coordenagdo estard a cargo do chefe do
Departamento Prof. Valério Rohden.
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UNIVERSIDADE CATOLICA DE PETROPOLIS

A UCP oferecerd um curso de mestrado em Filosofia em 2 4reas de concentra-
¢do: Filosofia da Educagdo e Filosofia das Ciéncias Morais e Religiosas. O curso tem
por objetivo preparar e desenvolver investigagdes originais no campo das ciéncias
pedagogicas e das disciplinas morais e religiosas’’, bem como “preparar especialistas
em filosofia da educagdo e em filosofia das ciéncias morais e religiosas, quer na érea
do ensino superior, quer na area da pesquisa, quer na drea da assessoria técnica’’.

PROFESSORES DE FILOSOFIA REINTEGRADOS

O Departamento de Filosofia da Universidade Federal do Rio Grande do Sul
acaba de reintegrar no seu quadro docente professores que, atingidos por cassagdo,
dele foram afastados, entre 1964 — 1969. Estdo voltando e sendo recebidos, com
muita satisfagdo e esperangas, os professores Ernani Fiori, Ernildo Stein, Jodo Carlos
Brum Torres e Carlos Roberto Cirne Lima. Estd de parabéns o Departamento de
Filosofia da UFRGS por esta vitoria, conquistada com seu perseverante empenho e
luta ininterrupta por esta reintegragdo. Toda a filosofia brasileira se beneficiard com
esta conquista e toda a comunidade de estudiosos da filosofia compartilham a satisfa-
¢do de seus colegas de Porto Alegre.

RESENHAS

CHARDIN, Teilhard de,
Meu Universo e A Energia Humana,
S3o Paulo, Loyola, 1980.

Recordando os 25 anos da morte de Teilhard de Chardin, a Loyola langou dois
ensaios desse filosofo, traduzidos e comentados pelo Dr. José Luiz Archanjo, pesqui-
sador e professor do Centro de Documentacdo Teilhard.

O primeiro, Meu Universo, apresenta uma ‘‘sintese fecunda'’, no dizer do
tradutor, da hiperfisica teilhardiana. Data de 1924 e expde a visdo do autor a respeito
da sacralidade do mundo.

Na “‘Introducdo’’, Archanjo situa o ensaio, mostrando-o como a culminagéo,
no plano teodrico, de acontecimentos da vida pessoal e intelectual de Teilhard. Prece-
dido por estudos importantes, tal como ““A Missa sobre o Mundo’’; escrito como
resposta ao confronto individual do filésofo com o tempo de guerra, aparece ap0s a
obtengado, por Teilhard, de certificados cientificos, contactos com a intelectualidade e
os estudantes de Paris e com cientistas do Oriente e do Ocidente, e depois da primeira
viagem a China, feita pelo pensador francés.

A Hiperfisica, no dizer de José Luiz, estruturada inicialmente neste Meu Uni-
verso, pretende ““Unir o caminhar mistico e a investigag¢do cientifica’’, criando “uma
linguagem comum a fil6sofos, cientistas e crentes” ( p. 14 ), e oferecendo “(...) uma
interpretagdo (...) geral do Universo” ( p.15 ).

Razbes como: coeréncia, eficicia e convergéncia dos testemunhos a respeito da
visdo teilhardiana sdo apontadas por Archanjo, em favor da aceitabilidade dessa filo-
sofia.

O texto abrange os seguintes itens: | — Filosofia. A Unido Criadora, onde
Teilhard indica os principios fundamentais que orientam sua filosofia: o primado da
consciéncia, a fé na vida, a fé no absoluto, a prioridade do todo; explicita a teoria da
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unido criadora, ‘que admite que, na atual fase evolutiva do Cosmo (...) tudo se passa
como se o Um se formasse por unificacdes sucessivas (...)"" ( p.28 ) e seus corolérios,
tais como: o principio de que ““Toda consisténcia vem do Espiritismo” ( p. 33 ); o de
tudo subsiste pelo alto’ ( p. 34 ); o da ndo oposigdo radical entre espirito e matéria,
“*duas diregdes de evolugdo no interior do Mundo’’; o de “influéncia reciproca do
Espirito e da Matéria (...)"" ( p.35 ).

O segundo item trata de Religido. O Cristo Universal, onde Teilhard demonstra
que ““O Cristo n3o é sendo Omega’ (p. 37 ), que é o “‘elemento universal” ( p. 39 ),
animador do mundo, propulsor da sacralizagdo do universo.

O terceiro item, Moral e Mistica. A Pré Adesdo, trata da esperanca cristd de
conquistar o mundo para Deus e desapegar-se dele, através de agdo e comunhdo.
Teilhard procura ““Consagrar o Mundo por uma fé integral” que leve ““a ver (...) a
influéncia organica do Cristo (...)"" ( p. 58 ).

O altimo item, que encerra o texto, intitula-se Historia. A Evolugdo do Mun-
do, no qual o filésofo procura compreender o passado e o porvir, esbarrando nos
problemas do Mal, do sentido da agdo e da historia, no significado e papel da ciéncia.

Meu Universo é comentado por José Luiz, explicitando o significado do voca-
bulério teilhardiano e as correlacdes dos principios e conceitos apresentados, com o
restante da obra de Teilhard. Particularmente interessantes nesse sentido sdo as notas
n2 4 a p. 21, em que Archanjo comenta a nog¢édo teilhardiana de verdade; a nota nQ
10, a p. 24, onde o pensamento de Teilhard é confrontado com as teses de Monod; a
nota nQ 26, a p. 32, esclarecendo a nogdo de Omega; a nota nQ 56, 4 p. 53, tratando
do problema do mal. As notas indicam bibliografia complementar, o que permite ao
leitor aplicar os estudos a respeito de pontos especificos de interesse.

Esse mesmo cuidado caracterizou a tradugdo comentada de A Energia Huma-
na: "‘a nossa preocupagdo do tradutor esteve voltada para a fixagdo de um vocabulé-
rio” (p. 70 ).

O texto data de 1937 e, segundo Archanjo, é bastante atual, uma vez que
vivemos o problema da crise de energia e dos recursos energéticos. o fio condutor do
texto é o problema da agdo. Trata-se de discutir o sentido da agdo humana no mundo,
como instrumento para uma caminhada em diregdo a Cristo, energia unificadora de
Amor. A acdo humana tem um sentido, o de construir o mundo, em dire¢do a um
centro, consciente e pessoal. Em conseqiiéncia, diz José Luiz, “’(...) a vida inteira (e
inclusive a morte ) passa a ser, para cada um de nés, uma continua descoberta e
conquista da divina e irresistivel Presenga’ ( p. 83 ).

A Energia Humana esta dividida em cinco temas: o primeiro, tem por assunto a
Natureza e Dimensdes da Energia Humana e discorre a respeito da “‘energia humana
elementar’’ e "‘a energia humana total: a noosfera’ ( pp. 88 — 92 ). O segundo, discu-
te a Significagdo e Valor da Energia Humana. O terceiro, o Porvir e o Problema da
Energia Humana; o quarto, de Organizagdo Consciente da Energia Humana; Chardin
trata, ai, de ""organizagdo da energia humana elementar’ pela personalizagdo e da
‘organizacdo da energia humana total”’, “’a alma humana comum’’ ( pp. 99 — 112 ).

O quinto tema mostra a maturacdo da energia humana em dire¢do a um Ponto
Omega, supremamente atrativo e estimulador. O fecho do texto tem por assunto O
Amor, Forma Superior da Energia Humana, que totaliza essa energia, centrando,
inicialmente, o individuo sobre si e depois harmonizando-o com a humanidade. O
Cristianismo traduziria essa energia e também o esfor¢o de transcender o puramente
humano, em direcdo a Omega, Deus presente no cora¢ao do mundo.
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Tradutor autorizado pela Fundacdo Teilhard, da Franga, José Luiz Archanjo
oferece-nos um trabalho cuidadoso, anotagdes criteriosas, pondo em linguagem aces-
sivel ao leigo em filosofia, parte da complexa obra de Teilhard de Chardin.

Constanca Marcondes César

XAVIER, Maria Elizabete Sampaio Prado.
Poder Politico e Educacgédo de Elite.
Sdo Paulo, Cortez Editora: Autores Associados, 1980, 144 pp.

Caracteriza-se a obra de Maria Elizabete Sampaio Prado Xavier, pela originali-
dade, coeréncia e sensibilidade na abordagem de nossos problemas educacionais. Sua
contribui¢gdo vem complementar outras obras que tratam da referida problematica
abrindo caminhos novos, capazes de promover o aprofundamento e a conscientizagdo
de todos quantos se preocupam com o fendmeno educacional.

Em se tratando de Educacdo, o esclarecimento do processo sdcio-cultural,
responsavel pelo atual estado de coisas, constitui, nas palavras de Evaldo Amaro
Vieira, uma das mais expressivas contribuigGes da historiografia, para a educagdo
brasileira. Disto, o livro de Maria Elizabete S. P. Xavier é exemplo privilegiado.

A autora analisa a forma como ocorreu a separagdo entre povo e escola, ja nos
primérdios da Independéncia do Brasil, e como, a partir desta época, ficou definida a
exclusividade da educagdo apenas para certos setores da populagdo. Constata-se facil-
mente a independéncia da Teoria e da Legislagdo Educacionais em relagdo a nossa
realidade nacional.

O presente estudo pretende demonstrar a exigéncia da compreensdo do pensa-
mentc pedagogico a partir das condigdes historico sociais que o geram e determinam.
A autora parte da seguinte hipGtese basica: “‘a autonomia do pensamento pedagégico
brasileiro é, de fato, uma autonomia aparente, que cumpre a fung¢do de colocar a
educagao a servigo dos interesses dominantes’’.

Tentanto localizar as origens e evidenciar o compromisso ideolégico da educa-
¢do brasileira, a autora analisa as duas primeiras décadas do periodo mondrquico,
quando sdo debatidas a necessidade e a exigéncia da constru¢do de um sistema educa-
cional, e tomadas as primeiras medidas institucionais nesse sentido.

O segundo capftulo coloca em evidéncia o problema do desajuste entre as
propostas de criagdo de um novo sistema de educagdo nacional no periodo pos-Inde-
pendéncia e as condigGes reais de concretizagdo delas. Tal desajuste existe entre os
objetivos proclamados e o encaminhamento das propostas de realizacdo; entre as
medidas legais e as condi¢Oes objetivas da realizagdo; entre proclamagdes e realizagGes
e entre medidas legais e condigdes reais. Consultando e analisando os anais do Parla-
mento Brasileiro, legislagdes e relatérios ministeriais, a autora conclui, e nés concor-
damos, que tal desajuste é um marco caracteristico de toda a histéria da nossa
educagao.

O capitulo terceiro demonstra que a justificativa para o desajuste constatado
esta na realidade econdmica, politica e social do Brasil Independente. Neste prevale-
cerd o sistema de propriedade e de trabalho escravo com as respectivas relagdes sociais
que ela engendrava e mantinha. Convém lembrar que a Independéncia do Brasil foi
fruto e usufruto de uma classe e ndo de uma nagdo. O periodo, em destaque, foi de
grande instabilidade econdmica, politica e social. O setor da instituicao publica pro-
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clamando como 4&rea prioritéria pelo novo governo “autdnomo’’ e “liberal’’, nada
representava no jogo politico e econdmico do momento. A classe dirigente enquanto
arruinava a economia e a finanga nacionais em beneficio préprio, deixava os prejuizos
por conta da Patria e da populagdo, e se proclamava “preocupada’ com a Instrucdo
popular.

O quarto capitulo trata da autonomia aparente do pensamento pedagdgico
brasileiro nas propostas de constru¢do de um sistema educacional no Brasil Indepen-
dente. Apresenta o levantamento das explicagGes comuns do mencionado desajuste e
a analise da ingenuidade e insuficiéncia delas. ( Sdo feitas as aproximacdes interpreta-
tivas que apontam a insuficiéncia das explicagdes comuns do fendmeno e fundamen-
tam a conclusdo da autonomia aparente ou da funcdo ideol6gica da autonomia do
pensamento pedagdgico nacional ).

O fendmeno da autonomia do pensamento pedagégico brasileiro ter-se-ia origi-
nado da situagao colonial, como reflexo da contradi¢do externa coldnia-metrépole.

A "ldeologia do Colonialismo" passou a ser, a partir da conquista da indepen-
déncia politica, o instrumento utilizado pelas classes dominantes para camuflar a
injustica social, que se manteve e justificar a fome, a miséria e a ignorancia através dos
“*tracos de carater’’ da populagdo nacional.

A exploragdo colonial portuguesa ndo se sucedeu apenas a inglesa, mas espe-
cialmente a das classes dominantes nacionais sobre o pais; ap6és a Independéncia,
passou a ser um empreendimento da classe senhoril nacional, apoiada e financiada
pelo denominador externo, ‘‘associado’’ nos lucros dessa exploragdo. A populagdo
nacional, sujeita a essa “‘dupla exploragdo colonial’’, nacional e internacional, viu-se
realmente privada de autenticidade cultural, impedida de realizar um projeto humano
comum, arrebatada de seu proprio mundo, instrumento a servico de interesses
alheios, objeto e ndo sujeito da historia, alheia a si mesma e impedida de assumir
digna e humanamente o seu préprio existir.

A pedagogia moderna, liberal, embora considerasse o homem dentro de seu
contexto, inverteu a relacdo entre ambos com a finalidade de justificar a ordem
capitalista. A escola liberal torna-se, nas sociedades onde domina o modo capitalista
de produgdo, um instrumento ideolégico essencial a justificagdo das relacGes de pro-
ducdo e a transmissdo dos instrumentos de dominagdo no aprendizado diferencial dos
conhecimentos e das técnicas.

RazGes de ordem interna e externa justificam a “‘farsa’’ liberal encerrada nos
anos que se sucedem a Independéncia, na qual a proclamagdo da educagdo popular
atuou de forma decisiva.

No capitulo quinto que é o das ConclusBes, a autora esclarece, mais uma vez,
sua intencdo de denunciar a forma pela qual a aparente autonomia que tem marcado
O nosso pensamento e empreendimentos educacionais, se transforma num eficiente
instrumento ideoldgico a servico da manutencao da injustica social; e de como a nossa
insuficiente compreensdo desse fendmeno contribui para esse sucesso. Atribui funda-
mentalmente a “autonomia’’ do nosso pensamento e das Instituigdes Nacionais ao
transplante cultural, entendido como instrumento a servico das nagdes imperialistas,
que mantém a dependéncia econdmica, reforcando-a com a dependéncia cultural.
Acredita ter conseguido demonstrar a importancia das contribui¢des internas do pais
na determinacdo da autonomia aparente das propostas educacionais pos-Independén-
cia. Claro ficou que a proclamacdo da escola universal foi uma estratégia ideoldgica
que ndo apenas cumpriu a fungdo de dissimular as contradicdes internas, como tam-
bém de mascarar as divergéncias em relacao aos interesses externos.
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A autora expressa, nesta obra, sua preocupacdo frente a dicotomia existente
no processo Educacional Brasileiro: a teoria e a pratica e, ainda, a manipulagdo da
Educagdo como Aparelho Ideoldgico do Estado. Juntamente com outros inimeros
autores que partilham da mesma problematica, Maria Elizabete entra na luta, tentan-
do descobrir as origens econdomico-politico-sociais, fazendo uma analise histérica das
duas primeiras décadas do pafis independente. Partindo de objetivos claros, caminha
seguramente através de suas anélises e de sua acuidade critica.

Traz ao publico discussdes parlamentares que permitem a percepgdo das simu-
lagOes elaboradas e defendidas pela classe dirigente e dominante. O valor desta obra
reside na clareza de suas anélises historicamente comprovadas, capazes de evidenciar o
desajuste entre as propostas educativas e a realidade nacional pés-Independéncia.

*

Maria Elizabete Prado Sampaio Xavier é Bacharel em Pedagogia pela PUC/SP,
Mestre em Filosofia da Educagdo e cursa Doutoramento de Filosofia da Educagédo na
mesma entidade onde também leciona Historia da Educacao.

A SUMA TEOLOGICA, de TOMAS DE AQUINO.
SULINA Editora, LXVI + 456 pp., Vol. |, Cr$1.200,00.

Foi langado, héa alguns meses, o primeiro volume dessa obra monumental, em
edi¢do bilfngue ( portugués — latim ) num total de 522 paginas, na primorosa tradu-
¢do do Prof. Alexandre Corréa. Resultado da conjugagdo de esforgos e do apoio
conjunto da Escola Superior de Teologia Sdo Lourengo de Brindes dos frades capu-
chinhos de Porto Alegre, da Livraria Sulina Editora dessa mesma cidade, da Universi-
dade de Caxias do Sul e da Universidade Federal do Rio Grande do Sul; a edigdo foi
preparada e esta sendo dirigida pelos professores gaichos Rovilio Costa e Luis A. de
Boni, com uma paciéncia e um cuidado, muito meticulosos e verdadeiramente benedi-
tinos.

A obra, que constard de dez volumes, em formato 21 X 28, papel biblia,
conterd ao todo cerca de 6 mil paginas, deverd, segundo previsdes dos editores, estar
impressa até meados de 1981. A assinatura da obra completa ou a aquisi¢gdo de
volumes separados podem ser feitas junto & Escola Superior de Teologia Sdo Louren-
¢o de Brindes ( Rua Paulino Chaves, 291 — Porto Alegre ), 8 Editora Sulina ( Av.
Borges de Medeiros, 1030 — Porto Alegre ) ou junto as livrarias da Editora Vozes.

A presente edigdo valeu-se do trabalho do Prof. Alexandre Corréa, que, duran-
te 12 anos, reservou um horério especial para traduzir, todos os dias, um “‘artigo’ da
Suma. Em conversa com os professores Rovilio Costa e Lufs A. de Boni, revisores do
texto, soube ser a traducdo modelar e que, dificiimente, no Brasil, se poderia, no
momento, fazé-la melhor.

A coragem do editor, Leopoldo Boeck Filho, diretor-presidente das Organiza-
¢oes Sulina Ltda., ndo podem ser negados os aplausos pela iniciativa. Mas de 10 mil
cartas foram por ele enviadas a eventuais interessados na aquisi¢do da obra.

A Introdugdo é do especialista alemdo, Martin Grabmann, que em 47 péginas
de duas colunas, nos mostra como nasceram e foram estruturadas as Sumas Teologi-
cas em geral, o Espirito e a forma da Suma Teolbgica, nos quadros da Escolastica
Medieval, como explicar e utilizar a Suma Teolodgica e o seu Plano. Esse estudo é
indispensavel para se compreender a inten¢do de Santo Tomas de Aquino.

Diante dum empreendimento editorial de tamanha envergadura, é justo per-
guntar por que seus coordenadores escolheram Santo Tomas de Aquino e ndo outro
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autor, de maior evidéncia nos meios académicos e universitarios. O Prof. Luis A. DE
BONI, na apresentagdo da obra, levanta idéntica obje¢do. “Tem ainda cabimento falar
no grande classico da Escolastica num mundo cujos precursores — Kant, Hegel,
Feuerbach, Comte, Marx, Freud e Nietzsche, entre outros — recusaram decididos o
pensamento e os pressupostos do pensamento medieval ? ** ( p. 1X, c. 2 ). Depois de
mostrar como as grandes figuras do pensamento medieval sdo importantes, hoje, na
medida em que sdo estudadas, tratadas e discutidas de maneira historica, ele responde
as nossas davidas com a seguinte argumentagdo: ‘A importancia e atualidade de
Tomés de Aquino ndo promanam da possibilidade de que algumas de suas idéias
possam ser favoravelmente comparadas com idéias modernas, enquanto outras se
tornaram arcaicas. Tomas de Aquino € atual na medida em que, juntamente com
Francisco de Assis, como nenhum outro, encarnou o renascimento cultural de sua
época. Sua atualidade é a de uma civilizagdo e de uma cultura que se encontram como
constitutivas nos albores de nossa cultura e de nossa civilizagdo. E atual, ndo na
medida em que disse algo de moderno, mas na medida de plenitude de seu espirito
medieval, assim como foram medievais e sdo atuais os templos goticos, os tercetos de
Dante e a pessoa de Sdo Francisco” (p. X,c. 1).

Aqui fica, pois, o convite para a leitura e meditacdo da Suma, bem como o
apelo para que nenhuma biblioteca, principalmente de Teologia, Filosofia e Direito,
perca essa oportunidade inigualavel de enriquecer o seu acervo.

Alino LORENZON
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