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EDITORIAL

POLITICA E FILOSOFIA

No decorrer da histéria, pensamento e agdo mantiveram
relagdes particularmente densas. A ofensiva platdnica contra a polis
resultou na desqualificagdo do modo de vida politico. “’A filosofia poli-
tica implica necessariamente a atitude do fil6sofo para com a Politica;
sua tradi¢do iniciou-se com o abandono da Politica por parte do filésofo,
e o subsequente retorno deste para impor seus padroes aos assuntos
humanos. O fim sobreveio quando um filésofo repudiou a Filosofia para
poder ‘realiza-la’ na politica”. Com tal afirmagao Hannah Arendt nos
convida a indagar as articulagdes entre Politica e Filosofia exatamente
nesta época em que nos defrontamos com o perigo da sobrecarga seman-
tica de conceitos-chave. Estes, obrigados a significar tudo acabam por mais
nada significar. Convém recuperar o mundo pdblico, a pluralidade, condi-
¢do da agao do homem para o exercicio da liberdade. Politica e liberdade
articulam-se no mundo pulblico. Pelo reconhecimento da pluralidade
e do espaco publico pode o homem agir e dizer sua palavra aos “‘outros”’
fazendo brotar assim sua individualidade. Indagar sobre esta problematica
pode ser a oportunidade de o pensamento filosofico recuperar sua posigao.

Tematizar as tensOes entre pensamento e politica constitui
o objetivo primacial de Reflexdo, neste nimero. O assunto comporta
pluralidades, tanto ao nivel das possibilidades de aspectos, como ao nivel
de posicionamentos pessoais. E o que justifica aos olhos do leitor as in-
cursOes feitas pelos dominios diversos da Historia ( “O republicanismo
autoritdrio’’) , da Religiao ( ““La religion en el joven Marx’’), da Igreja
e do Estado ( “lgreja, Estado, Sociedade: ensaio de avaliacao’’ ), das Ins-
tituigbes ( “Instituicdo e Acontecimento’’, “‘As instituicOes e a perpetua-
¢dao da miséria’’ ), da Filosofia ( “’Alienagdao: Marx x Hegel”’, "Kant e a
liberdade’ ), da Ecologia ( “O filésofo e os problemas de ecologia’ )
e outros em que se desdobra o rico material ora apresentado. As aborda-
gens demonstram a dificil recuperacdao das condicbes para o exercicio
da liberdade. Porém, é fazendo-as objeto de suas indagacdes, que o pen-
samento filos6fico assume significativa tarefa no dominio da Politica.

Comemorando o centendrio de nascimento de Bachelard
(1884 ) e também de Ortega y Gasset ( 1883 ), a segunda parte deste
nimero é dedicada a trabalhos que abordam aspectos diversos do pensa-
mento destes dois filbsofos contemporaneos.

A Redagao.



O REPUBLICANISMO AUTORITARIO

Nady Moreira Domingues da Silva
Universidade Federal do Maranhdo

I — Introdugdo

No republicanismo brasileiro sempre existiram duas correntes:
a liberal-democratica, cuja fundamentagao origina-se da obra de John
Locke e a autoritaria que se inspirou basicamente no positivismo.

A formulagao de uma plataforma doutrindria que sintetizasse
as idéias do Republicanismo Autoritario corresponde a um periodo rela-
tivamente longo. No inicio do periodo republicano a maior preocupagao
era com a critica do sistema mondrquico ou com o que se entendia como
seus remanescentes. A necessidade de se fazer uma obra afirmativa de-
correu da prépria pratica republicana.

No periodo de critica ao passado predominaram os pan-
fletérios, a exemplo de Silva Jardim, Annibal Falcdo, Demétrio Ribeiro
e outros, pois a obra efetivamente duradoura resultou do denominado cas-
tilhismo.

Digna de realce é ainda a atividade desenvolvida por Benjamim
Constant, de carater doutrindrio, pois, segundo os ensinamentos de Au-
guste Comte, a educagdo dos espiritos seria o mével para a organiza-
¢ao da sociedade em nivel positivo, instaurando-se entdo um regime de
Ordem e Progresso. A doutrinagdo que Comte pretendera fosse dirigida
ao proletério europeu, no Brasil, voltou-se para a burguesia, dado o nosso
proletariado ser inculto, constituido principalmente pelo escravo e pelo
imigrante, e desenvolveu-se prioritariamente nas Escolas do Exército,
gerando o que o Capitdo Severino Sombra veio a chamar de ‘‘paisanizagdo
do nosso exército”’.

O nosso trabalho dirige-se exatamente para as ressonancias
politicas surgidas como conseqiiéncia dessas atividades doutrindrias, bem
como da agdo sistemdtica do Apostolado Positivista que teve como figuras
de destague os senhores Miguel Lemos e Raimundo Teixeira Mendes.
Essas atividades fizeram surgir entre alguns brasileiros um ideal de repa-
blica similar a ditadura sociocrética positivista, uma filosofia politica
que parte do pressuposto de que a sociedade caminha inexoravelmente
para uma estruturagdo racional, ou cientifica. Como em outros aspectos
da doutrina positivista, aqui também o mecanismo atribuido a natureza
é transposto para a Histdria.
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Il — Breve Visdo Historica

Em 1881 o Brasil achava-se organizado como monarquia cons-
titucional representativa e hereditéria, em cujo seio se levantava um parti-
do republicano ideologicamente dividido, isto é, composto de democratas
e positivistas.

Inspirados na filosofia de Auguste Comte e na sua teoria dos
trés Estagios da Civilizagdo, o teoldgico, o metafisico e o positivo ou
cientifico, os republicanistas que se opunham aos democratas defendiam
uma republica ditatorial proviséria, como meio para alcangarmos a ordem
e o progresso. Somente numa ditadura sociocrética, nos moldes comtianos,
poderiam os nossos problemas serem sanados; para tal, necessario se fazia a
instauracdo desse regime e, a0 combaterem entdo a monarquia, fazendo
coro aos elementos antimonarquistas, defendiam o republicanismo.

A campanha republicana desenvolveu-se no nosso pais nao
sem percalgos; para comprova-los basta consultarmos a obra de Antonio da
Silva Jardim, Memorias e Viagens | — Campanha de um Propagandista. A
polémica se travava ndo somente entre antimonarquistas e conservadores,
mas também dentro do préprio Partido Republicano, como poderemos
notar, entre outras leituras, em artigos do mesmo Silva Jardim contra a
elei¢do de Quintino Bocayuva para a presidéncia do partido, publicado n’A
Gazeta de Noticias de 28 de maio de 1889. Tal polémica era reforgada
pelas atividades da Igreja Positivista em seus opUsculos e circulares anuais.

Entretanto, o crédito da Proclamagdo da Republica deve ser
dirigido ndo aos ortodoxos, isto é, aos seguidores da Igreja Positivista. Ndo
foi a Religido da Humanidade que inspirou o evento de 15 de novembro de
1889 e sim o seu mérito deve justamente voltar-se para os chamados dissi-
dentes, os militantes politicos que, como Benjamim Constant, realizaram
uma tarefa doutrindria.

E fora de davida: o que podemos chamar de “‘apogeu do positi-
vismo’’ no Brasil deu-se no periodo imediato ao 15 de novembro. A essa
época o Apostolado Positivista, que se achava separado por lagos formais
da ala positivista liderada por Benjamim Constant, reconcilia-se com o
entdo Ministro da Guerra e passa a ter atuagdo marcante no estado politico
que estava nascendo. Devemos destacar nas suas atividades as seguintes
medidas republicanas sob a influéncia do positivismo: a bandeira republica-
na com o seu distico ORDEM E PROGRESSO, a separagdo da Igreja do
Estado, o decreto dos feriados e o esforgo despendido pelos senhores M.
Lemos e T. Mendes, apresentando ao chefe do Governo Provisério as Bases
de Uma Constituigdo Politica Ditatorial Federativa, extraidas, segundo o
proprio Miguel Lemos, do Capftulo V da Politica Positivista e do Apelo
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aos Conservadores de Auguste Comte. Posteriormente, por ocasido da for-
macdo da Assembléia Constituinte apresentam as IndicagGes Urgentes, que
continham sugestGes para a organiza¢do do Pafs, de cunho obviamente
comtiano. Foram dirigidas ai’ sugestGes a respeito da autonomia dos Esta-
dos, da liberdade espiritual, da liberdade industrial e profissional aquela
Assembléia, reunida um ano ap6s a proclamacgdo da Republica, para discu-
tir a nova Constituigdo. Nesta Assembléia os positivistas lograram vitorias,
como sejam: liberdades religiosa e profissional, proibi¢do do anonimato na
imprensa, abolicdo de medidas anticlericais, bem como vieram a alcangar,
com a reforma educacional de Benjamim Constant, mais tarde, um elemen-
to precioso para a divulgagdo e posterior expansdo das idéias positivistas.

Mas ndo podemos ignorar que, rapidamente o entusiasmo posi-
tivista esmoreceu e o proprio Raimundo Teixeira Mendes nos fala da *“Fa-
tal Atenuacdo’ que as idéias comtianas, na pratica brasileira estavam so-
frendo.

Os positivistas, diz-nos Jodo Cruz Costa, ‘‘ndo contavam
com a simpatia dos velhos politicos do passado. E, lentamente, também,
perderiam a daqueles que se acomodavam facilmente as novas exigéncias
da situacdo. (...). A reagdo contra as idéias positivistas cedo se mani-
festaram. ( ... ) A propaganda a favor de uma Republica Ditatorial como a
que era feita pelos adeptos de Comte, ndo podia inspirar simpatia aos
politicos liberais de tradigdo monarquista que se haviam apoderado da
jovem Republica.

Considerando ainda que o Pafs estava atravessando uma fase de
mudanga de regime, do monarquico para o republicano, e que cumpria aos
novos dirigentes equilibrar forgas em agdo ndo se torna diffcil entender
porque ndo conseguiram os positivistas uma ascensdo rapida e tranqiila
concretizagdo de suas aspiracOes, bem como os ataques que comegaram a
sofrer por parte dos politicos contrarios a sua doutrina.

11l — O Republicanismo Autoritario

Desde a monarquia o sistema politico brasileiro alicergava-se
na idéia de representa¢do elaborada por John Locke no seu Segundo Trata-
do Sobre o Governo. Sempre houve a preocupagdo ‘‘de organizar de forma
adequada o corpo eleitoral e de aproximar o representante daqueles a
quem lhe incumbia representar.2 A representacdo, no sentido politico, é o
sistema que se baseia no principio da delegagdo, por parte dos cidadGes, a
um grupo de cidaddos,de poderes politicos especificos.

A filosofia politica republicana aqui abordada, deixa de lado
essa idéia e combate com énfase o direito de voto; o sufrégio universal é
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considerado dogma metafisico. Segundo Assis Brasil “‘a repiblica é a tradu-
¢do politica da soberania do povo. O sufragio que pertence a todos pelo
qualificativo universal ndo é o da reptiublica".3 Mas IndicagOes Urgentes
apresentadas pela Primeira Circular Anual do Apostolado, admitem os po-
sitivistas uma aprovagdo plebiscitaria para a Constituigdo Republicana do
Pafs, mas como bem diz Francisco Campos em sua obra O Estado Nacio-
nal, o plebiscito nada mais é que uma aclamagdo, nunca uma escolha.

Julio de Castilhos, ainda na época do Império ja afirmava, citan-
do Semérie: ““a republica é legitima, ndo por direito divino nem por direito
popular, mas sim por direito cientifico e historico. Ela é inevitavel e indis-
pensavel, portanto necessdria. Ora, se tudo que chega ndo é necessdrio,
tudo o que é necessdrio chega. ( ... ) Todos, desde as classes que fornecem
0s nossos diretores até as classes populares mais consideraveis, reconhecem a
superioridade racional da forma republicana sobre a forma do governo
vigente e que, estando as idéias de um povo mais adiantadas do que as

instituicoes que o governam, deve a ordem politica ceder a ordem social”’.4

Invertem-se aqui os papéis e a ordem politica é que deve prece-
der a ordem social, em proposigdo a tese de Luiz Pereira Barreto, o tedrico
do positivismo no Brasil, no periodo monarquico.

Julio de Castilhos procura concretizar as suas idéias e a partir
de 1893, o Rio Grande do Sul é o nucelo de onde se irradiaré essa doutrina
como uma corrente politica que vem a se tornar dominante no Pafs. Ini-
cia-se especificamente tal movimento politico com a ¢do dos gatchos, sob
a lideranga do préprio Castilhos. O comtismo aqui serviu de fundamen-
tagdo doutrindria a uma fac¢do conservadora e antidemocratica que duran-
te quarenta anos dominou esse Estado. Os pontos bdsicos positivistas ado-
tados pelo castilhismo evidenciam-se na Constitui¢do Estadual do Rio
Grande do Sul de 1891, e esta elaborada quase que exlusivamente por
Castilhos, inspirando-se no Sistema de Politica de Comte, defende como
idéias principais:

— combate a democracia e ao voto popular como medida legi-
tima para a implantagdao de um mandato governamental;

— centralizagdo do poder em maos do Chefe do Executivo,
inclusive as tarefas legislativas, como por exemplo, a elaborag3do de leis, e
consequiente redugdo da assembléia politica a votagdo dos orgamentos;

— continuidade administrativa garantida pela reelei¢do do go-
vernante, prevista pela Constitui¢3o;

— incorporagao do proletariado e das forcas econdmicas ao
Estado.



9

Para os partidarios desta forma de governo a pedra angular é a
substituicdo da idéia de representagdo pela de tutela e hegemonia, numa
auténtica autocracia. A concentragdo da forga politica nas maos do dita-
dor, permitird a existéncia de um regime capaz de promover o bem-estar
social, garantido pela responsabilidade moral dos depositarios do poder. A
sociedade, a partir daf, serd racionalmente estruturada, de modo “‘cientifi-
co’’, permitindo-se entdo a instauragcdo da ordem moral que resultaré ne-
cessariamente em progresso.

O processo republicano em nenhuma instancia deveria ser de-
mocratico, muito menos parlamentar. ‘‘Pelo contrario, o poder devia ser
concentrado nas méos de um s6 homem que, ndo sendo estorvado por uma
legislatura, podia dar, a repUblica, continuidade e consisténcia, e defendé-la
contra os aristocratas e contra a burguesia”.5

A centralizacdo do poder nas mdos do executivo daria ndo
somente a forca necessdria para a manutengdo da ordem mas também
permitir-lhe-ia o exercicio das tarefas legislativas e a chamada continuidade
administrativa, pois além da Constituigdo galcha permitir a reeleicdo do
governante, ainda garantia a possivel nomeagdo do substitutivo eventual
pelo mandatério titular.

Para esses politicos a detengdo do poder legislativo pelo execu-
tivo, admissivel apenas em casos especialissimos, perde a sua temporalida-
de e tem sua continuidade assegurada; o povo perde a sua soberania, em
nome de uma ordem assegurada unicamente pela responsabilidade moral
atribuida ao ditador. Este ditador, segundo eles, nada tem do déspotae a
vinculacdo desses dois conceitos é atribuida exclusivamente aos preconcei-
tos democréaticos. O positivismo torna-se cientificismo frente as necessida-
des brasileiras. Tal adaptacdo da ditadura comtiana visava apenas conduzir
o povo brasileiro ao estado positivo, a verdadeira sociocracia, na qual a
racionalidade se impde, contra quaisquer elementos teologicos ou metafisi-
cos, historica e definitivamente superados.

Conclusdo

A atitude absolutista e antidemocrética que se desenvolve ini-
cialmente sob a égide de Castilhos teve a continuacdo sob o grupo politico
que dominou o Rio do Sul por toda a chamada Republica Velha. Sucedeu
a Jalio de Castilhos, Borges de Medeiros, que durante trinta anos manteve
o poder e o transferiu a Getulio Vargas que procurou, no plano nacional,
implantar o castilhanismo. Pode-se perfeitamente encontrar ideias positivas
nos militares que elevaram Vargas ao poder, oriundos que eram das escolas
militares estruturadas sob a orientacdo de Benjamim Constant.

Segundo Antonio Paim, ‘‘a evolugdo da elite politica brasileira
no sentido de uma tendéncia abertamente fascista, com o Estado Novo,
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ndo poderia ter ocorrido sem o trabalho prévio, ao longo de vérias décadas,
seja do castilhismo, no meio politico, seja do positivismo no meio militar. A
base comum que possibilitou o transito de uma a outra das posicoes pode
ser apreendida na andlise de uma obra que expressa melhor qualquer outra
essa evolucdo: O Estado Nacional de Francisco Campos ( 1 891/1968 ).°
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LA RELIGION EN EL JOVEN MARX ( 1835 — 1849 )

Enrique Dussel
México, 1982

A Luis y Mariela Hita, mis sobrinos estu-
diantes de sociologfa en Bahra ( Brasil ).
“El ateismo ( Atheismus ), en cuanto
negacién de la carencia de esencialidad,
carece ya totalmente de sentido, pues el
ateismo es una negacién de dios y afirma,
mediante esta negacién, la existencia del
hombre; pero el socialismo, en cuanto
socialismo, no necesita ya de tal media-
ciébn; él comienza con la conciencia sen-
sible, tebrica y practica, del hombre y la
naturaleza como esencia’”’ ( Manuscritos
del 44, 111. XI: MEW. EB |, p. ).

Estos cortos trece o catorce afios (desde su examen para el ba-
chillerato en 1835 hasta poco después de la redaccion de Manifiesto y su
exilio definitivo en Londres ) son decisorios para la cuestion que nos
ocupa. Marx — no asi Engels que tomara posiciones muy distintas a
Marx — no tocara practicamente mas la cuestién de la religion después
de esta época, y solo lo hard en la vertiente de la critica religiosa de la
economia a través de la doctrina del fetichismo, Gnica cuestion propiamen:
te religiosa que toca la esencia de su discurso econémico-politico.

Como hipotesis avanzamos que Marx nunca constituyd ni
expres6 una teoria de la religion. Se ocupé en cambio de la religion o
hizo critica religiosa de la politica y la economia, pero siempre coyuntu-
ralmente. Es decir, en la polémica hay siempre que describir adecuada-
mente contra quien se polemiza. Si se polemiza contra un Estado cuyo
fundamento es la religion se efectuard una critica religiosa del Estado;
si se polemiza contra el fetichismo de ciertos momentos de la economia
politica se realizard una critica religiosa de la economia; se le polemiza
contra el idealismo baueriano se fundamentara materialmente a la religion
como ideologia; si se polemiza contra los utépicos socialistas cristianos
se mostrard la importancia de una construcciéon cientifica ( econédmica
en este caso ) del socialismo. Es decir, segiin sea su contrario Marx asu-
mird una posicion tedrica opuesta.

Si esta posicion de Marx se la pretende elevar al grado de
teoria completa expresada, se estd construyendo de una posicion unila-
teral polémica una explicacion tedrica que Marx no pretendia ni exponia.
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Es decir, metodolégicamente es muy importante descubrir
lo que Marx piensa en cada etapa sobre la cuestion de la religién, sin
pretender hacer de ello una teoria acabada, descubriendo al mismo tiempo
las “puertas abiertas’’ que va dejanda con sus intervenciones coyunturales,
polémicas, unilaterales. Esto es de la mayor importancia para el presente
latinoamericano.

1. Evolucién de una posicion subjetiva: de creyente a critico de la religion
(1835 — 1841)

A diferencia de Engels, hijo de un burgués industrial en sentido
estricto, Marx fue hijo de un pequefo burgués, burocrata, de familia
profundamente judia — su abuelo y su tio paterno fueron los rabi de la
sinagoga de Trier, su ciudad natal—. Su padre debi6é bautizarse luterano
por razones de empleo, y su madre se bautiz6 luterana, contra su voluntad,
cuando Karl tenia ya seis afios. La subjetividad profundamente religiosa
de Marx fue conformada dentro de la tradicién biblical. Esto es ya un
elemento definitivo. El hecho de que en El Capital se hable del fetichismo
( o idolatria ) de la mercancia y se mencione ( hasta en latin, como en
el capitulo Il del libro | ) al Apocalipsis cuya ‘‘bestia’’ es el ‘’capital’’, no
deja de indicar un momento constitutivo de su personalidad subjetiva
concreta. Ademds, de la conciencia aguda y estricta de su padre debi6
heredar la exigencia del mandamiento: ‘! No robarés !"’, que guié su
vida hasta su tumba. Sus entrafas subjetivas se revolvian cuando descubria
que alguien robaba a otro lo que merecia — desde los campesinos del Mosel
con su lefia hasta el proletariado industrial con su salario —. Esta exigencia
ética de justicia debié mamarla en su hogar donde el derecho ( su padre era
abogado y el mismo Marx llegdé hasta el grado de licenciatura ) era venera-
do con responsabilidad inquebrantable.

Todo esto se ve en su doble examen de bachillerato, tanto en
el de religion como en el de redaccién de lengua alemana. En ambos la
ética y la religién van juntos — como buen luterano, pero al mismo tiempo
antikantiano, antiformalista —:

“Al hombre de la trazado Dios un fin general: el de ennoblecer
a la humanidad y ennoblecerse a si mismo... Nos precipitamos
afanosamente hacia metas que creemos nos han sido trazadas
por Dios..."” — decia en su exdmen de aleman —2. ’Por consi-
guiente — escribe el jébven Marx el 17 de agosto de 1835 — la
unién con Cristo nos otorga elevacion interior, consuelo en el
dolor, sosiego y un corazén que se abre a todo lo humano,
a todo lo noble, a todo lo grande. Y esto no por orgullo. ni por
apetito de fama sino s6lo por Cristo’’ — escribia en su examen
de religiébn sobre ‘“Fundamento, esencia, necesidad incondi-
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conal y efecto de la unién de los creyentes con Cristo, segin
Juan 15, 1-14"" =3,

Lo importante a indicar es que, para el joven Marx, el bien co-
man magnanimamente a alcanzar en bien de todos, de la humanidad,va
siempre unido al propio bien, a la propia perfeccion. El sacrificio valiente
de la vida propia en bien del otro es una exigencia religiosa que descubri6
en sus estudios. Por ello era antikantiano ( “/la virtud no es ya un tétrico
desgarrén, como la presenta la filosofia estoica, ni tampoco el engendro
de una dura doctrina de deberes’” )*:

“Dirigimos nuestro corazdén simultaneamente hacia nuestros
hermanos que él une a nosotros y por quienes también se ha
sacrificado... Al sacrificarnos unos por otros y ser virtuo-
sos'’ — expresaba en el examen de religiéns. “’La gran preocu-
pacién que debe guiarnos al elegir una profesion debe ser la
de servir al bien de la humanidad y a nuestra propia per-
feccion’*®.

La conciencia subjetiva religiosa y ética del joven Marx, como
podemos ver, habia unido indisolublemente su vida con la vida de las
mayorias: el hombre més feliz es el que ha sabido hacer més feliz a los
mdés, y la ‘misma religion nos enseha que el ideal al que todos aspiran
es el de sacrificarse por la humanidad’”’. Es decir, para Marx religion y
“sacrificar su vida por los mas’’ es lo mismo. El culto ( sacrificio o inmo-
lacion ) perfecto es para el joven luterano el ofrendar la vida por los mas;
de aqui que ‘“‘no se contentard con goces egoistas, pequenos y mesquinos,
sino que su felicidad serd el patrimonio de millones de seres, sus hechos
viviran calladamente, por toda una eternidad, y sus cenizas se veran regadas
por las ardientes lagrimas de todos los hombres nobles”” — escribia el

muchacho de 17 afios®.

De estas cortas Iineas podriamos ya indicar razhos definitivos
en la obra de Marx: la vida se ofrece por los demas, o, por el contrario,
la vida es arrebatada por otros, por los falsos dioses, ‘‘idolos’’:

""Mi santuario se habia desmoronado — escribe a su padre en
1837 — y era necesario entronizar en los altares a nuevos
dioses”?. “"Consumido por la rabia de tener que convertir
en idolo una concepcion que odiaba’’!?.

Su participacion en el “Club de los doctores’’ de Berlin, y la
posterior amistad intima con Bruno Bauer que serd profesor de teologia
en Bonn lo lleva a comenzar una critica de la religion. Una “‘critica’” no
es lo mismo que una ‘“‘teoria’’; y una ‘“‘critica’”’ en el sentido kantiano o
hegeliano no es necesariamente una critica negativa, sino un poner a
prueba su fundamento, su esencia, su identidad. Es decir, Marx descubre
a Hegel pero casi inmediatamente comienza su critica desde la filosofia de
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la religion, tal como la entendia Bauer ( que escribié en 1838 su conocida
Critica de la historia de la revelacion, u que Marx ley6 con devocion ). El
cristianismo ha sido la religion en la cual el hombre alcanza su ‘‘autocon-
ciencia’ — Bauer repetia una y otra vez su doctrina de la Selbst-
bewusstsein — racional. Era un vaciamiento liberal de la fe pero, al fin,
una critica desde la afirmacion subjetiva religiosa — en Bauer o en el Marx
de esta época —.

Su tesis doctoral no es todavia un negar la religiéon sino un
mostrar que su realizacion historica se alcanza en la ‘“‘autoconciencia’’
racional del hombre, y Epicuro es su apariciéon en la historia ( “‘en Epi-
curo... se hace presente la ciencia de la naturaleza de la autoconciencia”’ JEL

Hasta aqui hay sélo una critica hegeliana de la filosofia de la
religion de Hegel, baueriana, lo que posteriormente calificard de idealista
( ya que la ““autoconciencia’ es todavia un momento de la conciencia
misma ).

2. Criticareligiosa de la politica y la cuestion del fetichismo ( 1842 — octu-
bre de 1943 )

Perseguido como su amigo y maestro Bauer; desilucionado de
no poder seguir la carrera de profesor universitario; leyendo apasionada-
mente a Feuerbach, el jéven Marx entra en el periodismo. Su primer arti-
culo en la Anekdota ( en enero de 1842 ) es religioso por el tema y el tipo
mismo del discurso: ‘“‘Lutero, arbitro entre Strauss y Feuerbach’'12.
En toda esta etapa permanecerd en esta tematica, como decia en Septiem-
bre de 1843 a Ruge:

Siqueremos influir en las gentes de nuestro tiempo... dos he-
chos son innegables: de una parte, la religién, y luego, la
politica, constituyen los temas que atraen el principal interés
de la Alemania actual’"! 3.

? Por qué esto ? Porque “la religion es el fundamento del Esta-
do’14 y es imposible una critica politica al Estado si no se ha criticado
previamente su fundamento (religioso).Se trata de la criticaa la Cristiandad,
inaugurada desde la posicion de Schelling por Kierkegaard ( y tan actual en
el pensamiento latinoamericano a partir de Juan Luis Segundo en 1959 )15
Debe entenderse que todo el pensamiento critico cristiano contemporaneo
latinoamericano realiza el mismo tipo de critica contra las Cristiandades
( colonial, neocristiandades populistas, o gobiernos de ‘’Seguridad nacio-
nal’”’ fundadas en pretendidos principios catdlicos como los de Golbery,
Videla, Pinochet, etc. ). Esta critica religiosa contra la politica de Marx no
s6lo nos es incompatible con una posicion cristiana, sino que es idéntica
a la critica antifetichista ( antipolitica ) de los profetas de Israel, los cris-
tianos primitivos y a través de toda la historia hasta la posicion de los
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cristianos que se comprometen en el proceso de revolucion liberadora en
toda América latina, especialmente en América Central en 1982:

“El Estado verdaderamente religiosa es el Estado teocratico.
Y el principe de este Estado tiene que ser, como en el Estado
teocratico judio, el Dios de la religién, el propio Jehova... to-
dos ellos deben someterse a una lIglesia que sea una lglesia
infalible, pero donde, como en el protestantismo, no existe
una cabeza soberana de la Iglesia, el poder de la religiéon no es
otra cosa que la religion del poder, el culto de la voluntad
del gobernan’(e"l €

Marx critica la identidad del Estado con la religion. El Estado
se ha tornado irracional por fundarse en la religion y la religion se ha
vuelto irreligiosa, ya que la religion consiste en Prusia en “el culto de
vuestro poder absoluto y de vuestra sabiduria de gobierno””. Marx toma
aqui la posicién de un hombre religioso que critica a la Cristiandad como
una contradiccion politica y religiosa — y es obvio que Marx acepta una
politica racional y unareligién tal como lacomenzaba adefinirla Feuerbach
( cuestion que debe ser estudiada apretadamente de nuevo en América
latina hoy, de manera directa y en los textos ) —.

En esta etapa Marx, pequeno burgués radical y demdécrata, si-
tuado en un nivel politico ( todavia para nada econdémico ), repite que
“vosotros queréis un Estado cristiano — subrraya Marx —. Si vuestro
Estado es solo cristiano-luterano, se convertird para los catdlicos en una
Iglesia a la que éstos no pertenecen, que no tendran mas remedio que re-
pudiarla como herética y cuya més intima esencia se halla en contra-
diccién con ellos”!8

Pero, muy pronto, un problema que ya puede rastrearse desde
sus examenes de bachillerato y su carta al padre de 1837, comienza a
hacerse presente — y permanecerd como la cuestién esencial de la religion
para Marx hasta su muerte —. Es la cuestion del fetichismo, que invierte la
critica a lareligion. En la etapa anterior negaba o mostraba la contradiccion
entre el Estado cristiano y el cristianismo. Ahora, en cambio, muestra que
en realidad el fundamento religioso del sistema no es cristiano sino pagano:
idolatrico, fetichista. Muestra la contradiccion de la religion de la Cris-
tiandad consigo misma.

En 1835 hablaba de ‘‘sacrificar la vida’’; en 1837 de “‘los al-
tares a los nuevos dioses’’ o ‘‘tener que convertir en idolo...””. En su tesis
de 1841 se refiere a que ‘‘estos dioses no los ha inventado Epicuro, sino
que existian. Son los dioses plésticos del arte griego. El romano Ciceron
se burla con razén de ellos”!°.

En esta época detectamos ya la presencia del dios fenigio al
que se inmolaban vidas humanas: ‘“Acaso no dominaba Moloch ?”* 0 se
pregunta Marx. Moloch o Mammén son dioses semitas que representaban
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para los judios el poder dominador, contra el que maldice el fundador
del cristianismo cuando dice que ‘‘no se pueden tener dos sefores’’.

En ese afio de 1842, en Bonn, Marx leerda con detencion la
obra de Debrosses, Sobre el culto de los dioses fetiches ( Berlin, 1785 ),
tal como consta en su ‘“Cuaderno de Bonn’’2!. Dir4 bien pronto:

“E| fetichismo, lejos de elevar al hombre por sobre los ape-
titos, es, por el contrario, la religion de los apetitos de los
sentidos. La fantasia de los apetitos hace creer al adorador
del fetiche que una cosa inanimada abandonara su caracter
natural para acceder a sus apetitos. Por eso el tosco apetito
del fetichista destruye al fetiche cuando ést deja de ser su
més sumiso servidor'22 .

En los articulos sobre la cuestion del robo de la lefia es cuando
aplica por primera vez, de manera sistematica, la problemdtica del feti-
chismo, para criticar la dominacién y la propiedad privada de los nuevos
sefores:

“Es cierto que la provincia tiene el derecho de crearse estos

dioses, pero una vez que los ha creado, debe olvidar, como

el adorador de los fetiches, que se trata de dioses salidos de

sus manos’'2 3.

Marx hace referencia al Salmo 113, 4, que habla de los feti-
ches, idolos, “‘tienen ojos y no ven, oidos y no oyen, boca y no hablan,
hechos de las manos de los hombres’” — con lo que los profetas de Israel
fulminaban a los baales de los pueblos idolatras —. Aqui Marx no sé6lo
no niega la religion sino que se inscribe en la tradicion explicita de los
profetas sociales y politicos del pueblo judio. La esencia del fetichismo
consisteen que la vida real de los hombres se sacrifique en culto a la
vida ficticia del idolo:

“Existe la posibilidad de que se maltrate a unos cuantos
arboles jovenes, y huelga decir que los idolos de madera — re-
ferencia al Salmo — triunfardn, inmolandose a ellos los hom-

bres’’24

Y en esta serie de articulos Marx se refiere, creo que sin
saber-lo, a un relato de Bartolomé de las Casas:
“Los indigenas cubano veian en el oro el fetiche de los espa-
fioles. Celebraron una fiesta en su honor, le entonaron can-
ciones ( areitos dice Bartolomé en lengua caribeha ) y después
lo arrojaron al mar ( en realidad: al rio ). Si hubieran asistido
a estas sesiones de la dieta renana, aquellos salvajes habrian
visto en la lenha el fetiche de los renanos. Pero en otras sesiones
de la misma dieta habrian aprendido que el fetichismo lleva
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consigo el culto al animal y habrian arrojado al mar a las liebras
( que tambien se prohibian cazar ) para salvar a los hom-
bres’23

Aqui Marx exclama, indignado: “‘Este vil materialismo, este
pecado — de la propiedad privada contra el derecho delos campesinos que
se comete contra el Espiritu Santo de los pueblos y de la humanidad’2©.

En toda esta etapa no puede considerarse, por parte de cristia-
nos revoluciondrios latinoamericanos contemporaneos, que Marx haya avan-
zado ninguna posicion sobre la religion incompatible con la posicion de los
profetas de Israel, el fundador del cristianismo, el cristianismo primitivo,
y la tradicidn cristiana de los criticos de las sociedad injustas. El cristianis-
mo de liberacién latinoamericano nada encuentra en esta etapa de incom-
patible con sus posiciones fundamentales, si se entiende bien que el criti-
cado es el “‘dios’’ de Hegel, de la Cristiandad luterana prusiana. Los que
inspiran la posicion de Marx son Feuerbach y Debrosses fundamentalmen-
te.

Sin embargo, Marx permanece hasta ahora s6lo en una critica
politica pequefo burguesa. La ruptura se producira cuando deja Kreuznach
en octubre y parte para Paris?”.

3. Critica religiosa de la economia ( 11 de octubre de 1843 — 1844 )

Entre los trabajos de editor de los “‘Anales franco-alemanes’’
le toc6 a Marx leer el articulo de Engels, que le enviaba desde Manches-
ter — por el cual no tenia buen concepto, desde su entrevista primera en
Alemania ( juicio que modificara gracias al articulo ) —: ““Esbozo de una
critica de la economia politica’28,

Marx traia de Kreuznach ciertamente escritos sus trabajos
“Sobre la cuestion judia’, y mas improbablemente “En torno a la critica
de la Filosofia del derecho de Hegel’’. Sin embargo, es nuestra hip6tesis,
la lectura del articulo de Engels y los estudios que emprendié inmediata-
mente de economia, lo hicieron’” despertar del sueno’’ de la critica teo-
rico-filos6fica politica de la religion.

Esto puede verse claramente por la diferencia de la primera
y la segunda parte de ‘‘Sobre la cuestion judia’. La primera trata la cues-
tién anterior del “Estado cristiano’2° como critica a la Cristiandad. Pero
en la parte segunda, dice claramente — iniciando con palabras del mismo
Marx la “ruptura’’:

“Intentemos romper ( zu brechen ) — cuestion que no advierte
Althusser — la formulacién teoldgica del problema. Para noso-
tros el problema de la capacidad del judio para emanciparse es
otro: es el problema del elemento social ( gesellschaftli-
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che ) — subrraya Marx — especifico que es necesario vencer
para superar el judaismo’"3°.

Por vez primera Marx comienza la critica religiosa de la econo-
mia, que sera definitiva en su pensamiento hasta su muerte:

“La necesidad practica, el egoismo — repudiado explicitamen-
te desde su examen de bachillerato a sus 17 anos — es el
principio de la sociedad burguesa, que se manifiesta... en el
Estado politico”.

Se efecta asi la ruptura de la critica politica el pasaje a la
critica econémica. La critica religiosa deja de criticar el fundamento re-
ligioso del Estado para descubrir el fundamento religioso de la economia:

“El dios de la necesidad practica y del egoismo es el dinero.
El dinero es el celoso dios de Israel, ante el que no puede
legitimamente prevalecer ningln otro’31,

Y continda:

“El Dios de los judios se ha secularizado, se ha convertido en
Dios universal: la letra de cambio’"32.

? Qué podra decir ante ésto un cristiano latinoamericano ? ? Es
ésto incompatible con un cristianismo profético, de liberacion ? De ninguna
manera; por el contrario, recuerda verdades olvidadas y de profunda rai-
gambre hebrea. Marx mismo dice que ‘‘el Dios de los judios se ha secula-
rizado'’; él no critica al Dios de los profetas, sino a su secularizacién eco-
noémica: el dinero.

Desde aqui se entiende claramente que “la critica del cielo se
trueca de este modo en la critica de la tierra, la critica de la religion ( fe-
tichista, agregamos nosotros ) en la critica del derecho, la critica de la
teologia en la critica de la politica’’33.

? Estas criticas, son acaso anticristianas, antiproféticas ? Muy
por el contrario, los profetas y los cristianos de liberacion estan demasiado
acostumbrados de realizarlas hoy como ayer.

Se entiende, y no puede menos que aprobarse desde un punto
de vista de un cristianismo del Dios de los pobres y esclavos de Egipto, que
“la critica de la religion ( fetichista, agregamos nosotros ) es la premisa de
toda critica”3*. Como podian rebelarse contra el Faradn los esclavos con
Moisés si no criticaban su divinidad, si no negaban la religion ( fetichista )
del Faraén ?; COmo podian predicar los cristianos a los pobres oprimidos
del Imperio romano un reino mds justo si adoraban al Emperador como
Dios ? No fueron acusados de ‘‘ateos’’ de los dioses romanos — y efectiva-
mente lo eran — y por ésto llevados a los circos ? Al decir el fundador del

cristianismo que el Cesar no era Dios — ya que no es lo mismo ‘‘dar al Cesar
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lo del Cesar” y “‘a Dios lo de Dios” — se afirmaba ““ateo’” del Cesar, y con
ello comenzaba la critica del Imperio como dominador, la “Bestia’” del
Apocalipsis — para Marx seré la ‘‘Bestia’’ del Capital.

En el caso de la Cristiandad, y en el del fetiche del dinero, la
religion fetichista — que justifica el Estado oprisor y el Dinero — es “el
opio del pueblo”. El Dios hegeliano, europeo, germanico, el Estado di-
vinizado, ‘‘portador del Espiritu’”’, es en verdad — para los profetas de
Israel o para un cristiano conciente y critico — ‘“la dicha ilusoria del
pueblo... la expresion de la miseria real’’3> .

Todas estas formulas se las ha visto como aspectos de una
teoria de la religion con validez esencial, universal. Por el contrario, son
formulaciones de aspectos de una critica conyuntural ante contrarios
coyunturales. Todas esas expresiones son periectamente inteligibles si
se entiende que se estd criticando al “‘dios’’ de Hegel, del Estado prusiano,
del capitalismo: del Dinero. Esa religion fetichista no s6lo puede ser criti-
cada desde un punto de vista profético, sino que debe ser criticada desde
un cristianismo latinoamericano liberador. Como admitir que Pi-
nochet — dictador de Chile —, Colby — catélico norteamericano director
de la CIA en tiempo de Allende — o Cohen — inventor cinico de la bomba
de neutrones: ““se mata al enemigo y se respeta la propiedad’’ lleg6 a de-
clarar — sean creyentes de la religion de los profetas de Israel o del crucifi-
cado fundador del cristianismo ? Hay dos religiones equivocas bajo un’
mismo nombre — ésto no lo plante6 Marx pero tampoco lo negd ( lo
negb, en cambio, Lenin ): la de Caifas, Hitler o los Videlas; la de los es-
clavos de Egipto, Cristo, los martires primitivos, Francisco de Asis, Bar-
tolomé de las Casas, Valdivieso en Nicaragua, Hidalgo y Morelos ( con-
denado por la Cristiandad hispanica )... y los cristianos de liberacion
latinoamericanos contemporaneos.

Por ello nos parece perfectamente cristiana la afirmacion de
Marx cuando dice — si se aclara convenientemente:

“La lucha contra la religion ( fetichista, agregamos ) es, por
tanto, indirectamente, la lucha contra aquel mundo que
tiene en la religiéon su arma espiritual”36.

Este enunciado es perfectamente adecuado para un cristia-
nismo critico, que haya optado por los pobres y oprimidos, y que pueda
decir: "“Bienaventurados los pobres... Maldito de vosotros los ricos..."".

Gracias a las categorias econdmicas que Marx estudiaba en
Paris, la critica religiosa se radicalizé profundamente y redescubrié su
sentido carnal que tenia en la tradiciéon cristiana y judia més auténtica.

El fundador del cristianismo, véase Mateo 25, enuncié como

los criterios absolutos del juicio ético de la existencia, el cumplimiento
de las necesidades materiales fundamentales del hombre: ““Tuve hambre...
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estaba desnudo... estaba peregrino”. Comer, vestir y habitar son los cri-
terios del “juicio final”. Al estudiar economia Marx rompe con su cri-
tica politica y pasa a una critica en el nivel de la corporalidad trabajante,
viva, real:
“El dinero es la esencia del trabajo y de la existencia del hom-
bre, enajenado de éste, esencia extrafia que lo domina y es
adorada por é1"37

Esto texto, que pareciera de los Manuscritos del 44 y es en
realidad de Sobre la cuestion judia, nos lleva al tema central de la cuestién
de la religion en Marx. El hombre trabaja; su vida se objetiva en el produc-
to; otro se apropia de su producto, de su vida; dicho producto se acumu-
la — después de un misterioso metabilismo que no conocia todavia
Marx — en dinero, en capital. Pero ese dinero, ese Capital ( el fetiche )
ne es vivo, es s6lo un ““Capital Muerto’"38

El dinero, el capital ( todavia no los distinguia claramente en
Paris ) se transforma en el fetiche, en Moloch, dios sanguinario que recibe
victimas humanas: “Mammén muerto’’3°. Dialéctica fetichista, religién
idolatrica — contradictoria a la religion de liberacion — de vida — muerte:
vida de la victma para un dios muerto, esencia Ultima de la antropologia y
la metafisica marxista. Permitasenos citar un texto posterior y definitivo
del Marx ““hecho”.

““El Capital es trabajo muerto que solo se reanima, a la manera
del vampiro, al chupar trabajo vivo, y que vive més cuando més
trabajo vivo chupa’’*?. “’El capitalista transforma... trabajo
pretérito, muerto... en un monstruo animado’?!. “Estos
tienen un mismo propodsito — escribe citando al Apocalip-
sis — y se entragarédn a su poder y su autoridad a la Bestia’"%2.

Es por ello que para los fetichistas, “para Ricardo, los hombres
no son nada“43, solo valen como productores, como donadores de sangre
y vida para la vida del Idolo; el producto de sus manos ‘‘se enfrenta a ellos
como una potencia ( el “dios’’ de la religién fetichista ) ajena"“; ‘el
caracter universal de su cualidad es la Omnipotencia de su ser’*5_ “E| Di-
nero es la deidad visible’#®. “’/E| Dinero es la prostituto — asi trataban los
profetas de Israel al pueblo cuando se acostaba con los dioses fetiches — uni-
versal...

La fuerza divina del dinero radica en su propia esencia, en
cuanto es la esencia genérica ( humana ) alienadora, enajenadora y enaje-
nante de los hombres”%7 .

La critica religiosa de la economia queda claramente indicada
al final del Manuscrito I, hablando de la pérdida del trabajador con respec-
to al que se apropia de su trabajo:
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“... la apropiacion aparece como enajenacion, la actividad pro-
pia como actividad para otro y de otro, la vitalidad ( Leben-
digkeit ) como holocausto ( Aufopferumg ) de la vida, como
pérdida del objeto en favor de un Poder ( Macht ) ajeno’"48

Esta critica econdmica estd efectuada con terminologia ( “’ho-
locausto’’, “‘poder’’ ) y en ““ambiente’ religioso. Marx siempre dié — hasta
1883 — a su critica econémica un carécter religioso, antifetichista ( per-
fectamente coherente con un cristianismo de liberaciéon, que él nunca
afirmé y pienso que ni siquiera sospeché que pudiera existir, pero que
nunca negd, ni en si ni en su problematica tal como se da en América
latina hoy ).

Es desde este horizonte que se entiende el paragrafo copiado al
comienzo de este trabajo ( ‘‘El ateismo... carece ya totalmente de sentido...
pero el socialismo...”” ). Es decir, la negacion del fundamento religioso del
Estado prusiano y de la filosofia hegeliana deja de tener sentido. Simple-
mente porque de los que se trata y es necesario es de una critica econémica
y no ya politica. Ni Hegel ni el ““dios’’ de Hegel es la cuestiéon. Ahora la
cuestion es el fetiche dinero de Say, Smith, Ricardo. La cuestién no esta
en negar a Dios sino en descubrir al nuevo dios: el Dinero el Capital. El
asunto esencial no es el ateismo — negacion de Dios —, sino el fetichis-
mo — afirmacién de la divinizacién secularizada del Capital —. La critica
de la religion no sera ahora negar a Dios sino mostrar su presencia feti-
chista en el capitalismo de los economistas y capitalistas europeos con su
propia economia politica. Por ello “la economia politica, pese a su mun-
dana y placentera apariencia, es una verdadera ciencia moral ( y religiosa,
una teologia, diriamos nosotros ), la mas moral ( la més religiosa, agrega-
riamos aun ) de las ciencias.

La autorrenuncia, la renuncia de la vida, y a toda humana
necesidad es su dogma fundamental... No operes contra mis leyes, mira lo
que dicen la sefiora Moral y la sefiora Religion ( fetichista, agregamos ) ; mi
Moral y mi Religién econdmica nada tienen que reprocharte... La moral
(v la religion, agregamos ) de la Economia Politica es le lucro...””4%.

En el marxismo poterior — no sin influencia de Engels y Lenin,
y por motivos muy explicables pero no tedricamente justificables el
ateismo pasara a ser un momento esencial de dogmatismo burocratico. Se
hard una teoria de la conveniencia coyuntural y Gtil de debilitar a la Iglesia
ortodoxa rusa. En algin otro trabajo analizaremos ( con método materia-
lista histérico, es decir, mostrando el condicionamento de clase en la
aparicion de una tal ideologia dogmadtica, la ontologia atea y materialista
de la que Marx no tiene ninguna responsabilidad ) el ateismo que reem-
plaza al antitefetichismo. El ateismo antieclesial ocupa el lugar del antife-
tichismo marxista que puede igualmente ser antiburocratico. Pero Marx
indica bien: “el ateismo ( antihegeliano, anti-Cristiandad )... carece ya
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totalmente de sentido’’, pero en cambia el antifetichismo tendra siempre
sentido.

De la misma manera, aparece em Marx, por primera vez, el sen-
tido productivo del ‘‘materialismo’’, cuando dice:

“El trabajador no puede crear nada sin la naturaleza, sin el
mundo exterior sensible. Esta es la materia ( Stoff ) en que su
trabajo se realiza, en la que obra, con la que y por medio de la

cual produce’>°.

“Materialismo’’ significa aqui, y para Marx, que la inmediata
relacion del hombre-naturaleza por el trabajo ( en la cual el sujeto que
trabaja constituye como el apriori a la naturaleza como ‘‘materia’’, y no
al revés ) es anterior a toda otra relacion mads real, concreta o compleja
como la econédmica, por ejemplo.

Este ‘‘materialismo productivo’’ nada tiene que ver con el
materialismo cosmolégico, dialéctivo y ontolégico de la “eternidad de
la materia’”’ — de la Dialéctica de la naturaleza, sobre el que se construira
la ontologia burocratica posterior, ésta si incompatible con el cristianismo
de liberacién, pero antes incompatible con la ciencia astronémica y con la
politica de liberacién mismas —.

4. Un “arreglo de cuentas’”. Critica materialista a la religiéon idealista de
Bruno Bauer ( 1844 — 1846 )

Lo que para algunos es la “ruptura’”’, no fue sino la manifesta-
cién de una ruptura producida meses antes desde al comienzo del estudio
de la economia politica ( que no por ello dejé de ser, al mismo tiempo,
una reflexion filos6fica expresada explicitamente como tal hasta en el
tiempo de El Capital ).

En el mismo 1844 Marx vuelve su cabeza sobre su propio
pasado de Berlin, sobre la izquierda hegeliana a la que pertenecié, y no
puede serguir adelante sin antes ‘‘arreglar cuenta’” con el hegelianismo,
con la “autoconciencia’”’, con la filosofia que filosofa sobre la misma
filosofia ‘“‘pura’”. La cuestion de la religion se encontraba igualmente
mal planteada en el mundo abstracto y irreal del “‘espiritu’’ hegeliano.
En el capitulo VI de La sagrada familia ironiza contra Bauer y los hegelia-
nos:

“Lo mismo que para los antiguos te6logos las plantas existen

para ser comidas por los animales y los animales para ser de-

vorados por los hombres, asi’ la Historia existe para servir al

acto de consumo del comer teérico de la demonstracion’ 1.

En la cuestion de la religién el error de Bauer es tratar el asun-
to desde la conciencia, desde la teoria; a la religion desde la religion:
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“El sefior Bauer trata, pues, la cuestion religiosa y teoldgica
de un modo religioso y teoldgico, ya por el solo hecho de
que ve en la cuestidn religiosa del dia una cuestién puramen-
te religiosa’>2. ““Cuando el sefior Bauer se iba liberando pri-
meramente de la teologia ortodoxa acritica, la autoridad
religiosa fue suplantada en él por la autoridad politica. Su
fe en Jehova se transformo en la fe en el Estado prusiano"5 2

Marx habria descubierto un ambito de criticidad fundamental,
que le permitia plantear la cuestion religiosa desde otro horizonte.

0O, de otra manera, la critica de la religién fetichista o como
fundamento de la Cristiandad podia ser descubierta como ideologia.

Es decir, puede descubrirse el ambito de la religion fetichista
( no el ambito de la religion de liberacion que Marx no sospechd siquiera
su existencia o al menos lo dej6 en el claroscuro no explicito ) en relacién
al mundo material de la produccién. Por ello en la Introduccién a la
Ideologia alemana, ya en Bruselas en 1844, escribe:

““Toda la critica filos6fica alemana desde Strauss hasta Stirner
se limita a la critica de las ideas religiosas... Partiase como pre-
misa del imperio de la religién ( léase: fetichista, hegeliana )...
A ninguno de estos filésofos se le ha ocurrido siquiera pregun-
tar por el entronque de la filosofia alemana con la realidad de
Alemania, por el entronque de su critica con el propio mundo
material que lo rodea’” 4.

Con ello deja Marx “‘en el aire’’ toda la critica de la religion de
los ultimos “‘tres afios” ( 1842 — 1845 ), de la religion hegeliana, fetichista
en economia, de la Cristiandad prusiana en politica. Hubiera podido por
el contrario fundamentar una religion de liberacién, de los pobres, del
trabajo, del “No robards !”’, pero esto nos toca a los latinoamericanos
contemporaneos. Marx echa por tierra un sustituto ilusorio de la religion
cuyo culto es el trabajo, la praxis, el servicio liberador al oprimidoss. Con
ello abre el camino y no lo cierra a un cristianismo liberador como el de
Oscar Arnulfo Romero, Ernesto Cardenal y tantos otros en Nicaragua,
Salvador, Guatemala y en toda nuestra América latina actual. Es por ello
que debe aceptarse como algo logrado definitivamente que:

“La produccién de las ideas y representaciones, de la concien-
cia, aparece al principio directamente entrelazada con la
actividad material y el comercio material de los hombres™.

No se dice jamds que la “‘determinacion’’ material sea absoluta.

Marx es demasiado inteligente y preciso para caer en el mate-
rialismo vulgar del reflejo. Pero, igualmente, dicho ‘“materialismo’’ nada
tiene que ver con el materialismo fantasmagdrico y tambien vulgar de la
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“eternidad de la materia”’, del “‘eterno ciclo de lo mismo’’ y de otras tesis
ontoldgicas posteriores:

“Para vivir hace falta comer, beber, alojarse bajo un techo
vestirse y algunas cosas més... La produccién de los medios
indispensables para la satisfaccion de estas necesidades, es
decir, la produccién de la vida material misma,... es una condi-
cién fundamental de toda historia’> ¢, y por suposto de toda
religibn — aunque no sea condicién absoluta.

Es interesante anotar que las exigencias de Mateo 25: ““Tuve
hambre, tuve sed, estaba desnudo, estaba peregrino, estaba enfermo...”,
que, como hemos dicho, son las exigencias religiosas ( no de la religiéon
fetichista o de la Cristiandad, sino de una religién de liberacién, carnal,
concreta ) por excelencia del cristianismo, son enumeradas casi en el mis-
mo orden por Marx como la esencia de su materialismo. El materialismo
de Marx es lo que en teologia latinoamericana actual se enuncia como la
sacramentalidad de la historia: el producto del trabajo del oprimido
(el pan ) puesto a disposicion del pobre como condicién del pan de
sacrificio® .

La religion fetichista o el fundamento del orden politico de
la Cristiandad prusiana recibe ahora su adecuada descripcion: es una
ideologia que justifica un orden basal més profundo: ““No es la concien-
cia la que determina la vida, sino la vida la que determina la conciencia’> 8.

Pero esto no quiere dicir, cuestion que no traté y por ello no
negé Marx, que la religion fuera solo ideologia. Por el contrario, una
religion de liberacién, que abre la utopia de un reino siempre més justo,
que exige el servicio al oprimido como el culto perfecto ( “Justicia quiero
y no sacrificios”” decia el profeta Oseas ), se sitlia esencialmente en el orden
de la praxis, de la produccién material, de la economia — aih antes que el
de la politica o la lucha ideolégica —. Esta es una cuestién que trataremos
en otro lugar.

Por ello el “materialismo” de Marx no es siquiera el de
Feuerbach, que solo era ‘‘objetivo’’. Marx, por el contrario, revindica
la prioridad del sujeto:

“La falla fundamental de todo el materialismo precedente resi-

de en que sélo capta la cosa... bajo la forma del objeto...
no de un modo subjetico ( subjektiv )*’>°.

La subjetividad del materialismo de Marx ( contra la pretendi-
da objetividad cientificista del ‘‘materialismo dialéctico cuando afirma la
“eternidad de la materia’’ ) consiste en que el trabajador, la corporalidad
productiva sufriente, sudante, viviente del hombre es anterior a la ‘“‘mate-
ria’”, a la materia de trabajo. No hay materia ‘“de trabajo’’ sin trabajo ni
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trabajador. El trabajador constituye a la naturaleza como “‘materia’’ de
trabajo. Este es el materialismo de Marx y un excelente marco tedrico
para una teologia cristiana en consonancia con la doctrina hebrea y profé-
tica del habodah ( el “‘trabajo’’ en el campo y el “servicio’’ o culto a Dios
en el templo: en hebreo existe un solo verbo para ambas acciones, por ello
dar de comer al hambriento es culto al Absoluto ).

Todo esto, en oposicidon mortal con una religion fetichista
de la Cristiandad — y aqui Marx es incompatible con un cristianismo
ideologico de justificacion del capitalismo o las dictaduras latinoamericanas
de ““Seguridad Nacional”” —, es perfectamente coherente y explicativo de
una religion deliberacién, de los pobres, de los esclavos explotados de
Egipto. Como puede advertirse — cuestion que Marx no traté y que
Lenin negd — una teoria de la religion debe saber describir dos religiones
contradictorias en buena dialéctica. Esto es posible hoy en América
latina y por ello una teoria de la religion s6lo hoy llega a ser posible en
base a un método materialista historico.

5. Contra el socialismo feudal o utépico cristiano ( 1846 — 1849 )

Marx dejara Bruselas por Colonia y el 24 de agosto de 1849 se
exilia en Londres, ahora de manera definitiva — es el fin de su etapa juve-
nil, tenia 31 afios —. Todavia no habia descubierto con claridad la doctri-
na del plus-valor y ligado a ella la cuestion de la religion — sera en su etapa
definitiva —.

En estos afios hay un avance notorio en la cuestién de la reli-
gidén en un campo politico, y es-la critica a los socialismos feudales o uté-
picos de tipo cristiana, que desconocen las exigencias de la revolucion o de
las mediaciones cientificas — de la economia politica en concreto —. En
1846 Marx va a Londres y funda el ““Comité de correspondencia comu-
nista’’. El 30 de marzo, en una de las sesiones del organismo, Marx critica
al “socialismo verdadero’” y a Weitling — uno de tantos socialistas cristia-
nos ( ya que el socialismo se origina en el siglo XVIII de las iniciativas del
cura Mably, en quien se inspira Babeuf, y no sin relacién a la experiencia
comunitaria de las reducciones jesuitas en el Paraguay y otros lugares de
nuestra América latina ) —.

Marx estd abocado de manera seria y apasionada al estudio de
la economia, y no podia y no podia ya aceptar propuestas abstractas, ete-
reas, sin mediaciones concretas:

““Hacer de la religion del amor una verdad y hacer realidad esa

comunidad entre los habitantes... Pedimos en nombre de esta

religién del amor que se sacie al que tiene hambre, que se de de
beber al sediente y que se vista al desnudo — escribia Hermann
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Kriege, a lo que respondia Marx: — . Peticion repetida hasta la

saciedad desde hace mil ochocientos afios’®°.

El mismo Camilo Torres clamaba en Colombia para dar efica-
cia al cristianismo®!. El socidlogo exigia igualmente mediaciones, y no
por ello negaba como tal a la religion. Marx indica:

“Desde un punto de vista religioso ( utdpico, agregamos la
respuesta a todas las cuestiones reales no puede consistir sino
en algunas imdgenes llenas de énfasis... Una doctrina que pre-
dique el deleite de conductas conciliatorias... puede que con-
venga a los bravos monjes, pero de ninguna manera a hombres
decididos, sobre todo en tiempos de lucha’’%2.

Marx critica acerbamente ‘‘los principios sociales del cristianis-
mo’"%3. Si en vez de “cristianismo’’ se lee ‘‘cristiandad’’ — que en realidad
lo que quiero decir, ya que escribe: ‘’Los principios sociales del cristianis-
mo... glorificaron la servidumbre en la Edad Media’ — estariamos total-
mente de acuerdo. Porque, expresamos nosotros, en realidad, “‘los prin-
cipios sociales del cristianismo’’ se inspiran en la liberacién, atn violenta,
de los esclavos de Egipto; mientras que los “principios sociales de la
cristiandad’’ justifican el orden establecido: el de Constantino, de los fran-
cos, de los Reyes catélicos, y de los Reagan protestantes, de los Pinochet
salvadores de la “‘Civilizacién occidental y cristiana’’. Pero esta “‘civiliza-
¢ién’’ no es el cristianismo, religion de liberacién de los pobres, de un Dios
que prometié a los esclavos una nueva '‘tierra donde mana leche y miel”’.
Marx critica con razon y adecuadamente a la cristiandad — y nosotros po-
demos por ello mostrar la vigencia de un cristianismo de liberacion... que
Marx no conocid, y por ello no puedo ni siquiera nagarlo —.

En el Manifiesto, escrito em 1847, trata la cuestion coyuntural
de la religién con respecto al ‘‘socialismo feudal’’ y el ‘‘socialismo utépi-
co’’ — en la tercera parte —. Escribe:

“Del mismo modo que el cura y el safior feudal marcharon
siempre de la mano, el socialismo clerical marcha unido con
el socialismo feudal... El socialismo cristiano no es sino el
agua bendita con que el clérigo consagra el despacho de la
aristocracia’’ — al referirse al ‘’socialismo feudal’” —. ‘‘Repu-
dian toda accién politica — no se olvide que Saint-Simon,
Fourier y otros eran cristianos explicitos —, y sobre todo
toda accién revolucionaria, y se proponen alcanzar su objeto
por medios pacificos y ensayando abrir camino al nuevo
evangelio social por la fuerza del ejemplo, por las experien-
cias en pequefio condenadas de antemano al fracaso’’ — con-
tra el “‘socialismo utépico’’, en parte cristiano 6%
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Puede entonces entenderse, nuevamente, que el cura y el
sefior feudal estuvieron de la mano en el régimen de cristiandad. La exis-
tencia del “‘cura’” — como funcion social — no es esencial al cristianismo
y menos su relacion con el sefior feudal. Por el contrario, la relacion
“clerigos-sefior feudal’” fue esencial para la cristiandad medieval euro-
pea. La critica de Marx es perfectamente aceptable para un cristiano de
liberacion que haya optado por las clases oprimidas. Su critica es coyuntu-
ral, anti-cristiandad, y no una teoria universal. Lo mismo puede decirse
de su critica al utopismo; el utdpico quiere conciliar las contradicciones
de clase proponiendo un ‘“‘amor’’ sin mediaciones concretas. Estas criti-
cas de Marx son validas en nuestros dias para las sectas milenaristas, in-
timistas, espiritualistas, pero igualmente para catolicismos de derecha — co-
mo en el caso de socialismo feudal que pretenden reformas ‘‘sociales’’
pero desde la base del capitalismo dependiente ( reformistas, populistas,
etc. ).

Una vez mds, no encontramos en las posiciones politicas del
Marx de esta época posiciones tedricas esenciales incompatibles con el
cristianismo en cuanto tal. Sus posiciones son contradictorias con la cris-
tiandad o con el utopismo, que pretende hacer politica con mediaciones
religiosas en cuanto tales — olvidando que a(n teolégicamente el Estado
no es la Iglesia, y el modo de hacer politica no es igual al modo como se
hace religion —.

6. Conclusiones provisorias

Podemos concluir, entonces, que no existe en Marx ni la pre-
tensiéon de elaborar una teoria de la religion. Sus posiciones son coyuntura-
les y como respuesta a situaciones polémicas muy determinadas, que hasta
el 1849 fueron las siguientes:

a) Una primera etapa transita de la posicion de un creyente lu-
terano influido por la ilustracion, pero antikantiano, hasta el comienzo
de una critica de la religion inspirada principalmente por Bauer.

b) En una segunda etapa, comenzando la critica politica y ya
bajo la presencia filos6fica de Feuerbach, efectta la critica religiosa de la
Cristiandad prusiana. En esta época, igualmente, comienza a elaborar,
positivamente, la doctrina del fetichismo.

c) En una tercera etapa aplica por primera vez, desde la econo-
mia politica, la doctrina del fetichismo al Dinero, al Capital. El ateismo
del “dios”” de Hegel y la critica a la Cristiandad dejan de tener sentido. El
socialismo exige una critica antifetichista mas que una mera negacion de
un “dios’’ pensado a la manera de la filosofia alemana.

d) El “arreglo de cuenta’” contra los bauerianos le permite
elaborar una interpretacion materialista ( el sujeto de trabajos constituye
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la naturaleza como “‘materia’’ de trabajo: materialismo productivo ) de la
religion fetichista o de la cristiandad, como ideologia que justifica el
sistema.

e) Por ultimo, la religién vuelve a presentarse pero ahora bajo
el disfraz del socialismo feudal o utoépico. Uno por reacciondrio y otro por
falto de mediaciones — aambos por utilizar la religién sea para cumplir los
fines de la aristocracia feudal desplazada por la burguesia, sea por impedir
a la politica su ejercicio concreto y revolucionario en nombre de ““medios’’
morales ( que en realidad le ‘’cortan las alas’’ ) — son rechazados por Marx.

Alguno puede pensar que, dada la negacién de la religion en
cinco planos ( como critica filos6fica, como cristiandad politica, como fe-
tiche, como ideologia y como accién reaccionaria o utopica ), la religion
hubiera sido esencial, teérica y definitivamente negada por Marx. Si nues-
tra descripcion es adecuada nuestra conclusion es justamente la inversa.
Marx ha negado algunos aspectos que la religion ““de dominacién’’ puede
manifestar en la historia, pero no son ni los Gnicos ( de la misma religiéon
de dominacién ) ni excluyentes de otros aspectos positivos de una reli-
gién ““de liberacion”.

Una teoria de la religién en buen materialismo histérico, y te-
niendo como base la lucha de clases, deberia comenzar por situar a la reli-
gion dentro de la contradiccidén de clases, es decir, la religion en su concep-
to incluye la religion de dominacion ( de la cristiandad, del fetichismo, del
espiritualismo utopizante, etc. ) y de liberacién ( utopia positiva de los
esclavos de Egipto, fundamento de desfetichizacién del imperio romano,
critica al feudalismo por Francisco de Asis, a la conquista por Bartolomé
de las Casas... hasta llegar a Hidalgo, Morelos, Camilo Torres, Oscar Ro-
mero, etc. — cada uno en muy diversos niveles y tipos de précticas —).

Las “‘puertas abiertas’’ dejadas por Marx son innumerables.
El sélo se opuso a situaciones concretas donde la religion justificaba la
opresion, y todo cristiano de liberacién no encuentra en dichas criticas
incompatibilidad con su fe en el Evangelio y en la Iglesia de los pobres — si
se distingue claramente entre Iglesia y Cristiandad —.
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IGREJA, ESTADO, SOCIEDADE: ENSAIO DE AVALIAGAO *

Luiz Roberto Benedetti
Pontificia Universidade Cat6lica de Campinas

O papel politico desempenhado pela Igreja Cat6lica no Brasil em
anos recentes fez com que sua presenga na sociedade constitursse um,
dos assuntos dominantes nos encontros do Grupo de Trabalho “‘Reli-
gido e Sociedade” da ANPOCS. Aqui sdo apresentados os dados princi-
pais das comunicagdes feitas no anos de 1980, 1981 e 1982,

Uma caracteristica comum a quase todos é o reconhecimento de
que houve mudangas profundas no interior da Igreja e no seu posiciona-
mento frente ao Estado e as classes populares. A andlise critica da lite-
ratura explicativa destas mudangas constitui a tdnica de quase todas as
comunicagdes. Ao lado desta critica, hd a proposta de novas alternativas
te6rico-metodolbgicas para a compreensdo destas mudangas. Antigos
militantes de Ag¢do Cato6lica analisam a partir ‘“de dentro’’ o significado
da nova postura da lgreja, tanto para sua vida ‘“‘interna’’ quanto para a
transformagao da sociedade.

Nas dltimas linhas, levantam-se algumas quest8es que a leitura
destes trabalhos suscitou. Procura levantar questdes que podem, se res-
pondidas, abrir caminho para a compreensdo das relagdes Igreja/Esta-
do/Sociedade nos dias de hoje.

O papel politico, representado pela atuagdo da Igreja Catdlica
no Brasil, constituiu a preocupag@o de um sem-nGmero de cientistas sociais
brasileiros e mesmo estrangeiros. Tal produg3o é significativa por si mesma.
Ela testemunha que algo mudou na sociedade e na Igreja, capaz de chamar
a ateng¢do dos pesquisadores.

Um local privilegiado para se avaliar a produc¢do dos pesquisa-
dores é o encontro nacional dos cientistas sociais agrupados na ANPOCS
( Associagdo Nacional de Pesquisa e Pds-graduagdo em Ciéncias Sociais ).
Uma tentativa de avaliar o que foi produzido nestes encontros durante os
Gltimos anos é feita aqui. Tal avaliagdo é extremamente importante, uma
vez que é quase undnime entre cientistas e ndo-cientistas a inevitavel per-
gunta: para onde vai a Igreja ? Que significa uma lgreja que deixa de ser
avoz e avez dos “‘sem-voz’’ e “‘sem-vez’’ ?

Mais do que um estudo critico, este artigo constitui-se num
levantamento até certo ponto descritivo, panordmico ( e mesmo impressio-
nista ) dos principais resultados e aquisi¢Oes, sobretudo no campo teérico-
metodoldgico.

(*) Trabalho apresentado originalmente na Reunido do Grupo de Trabalho ‘’Religido
e Sociedade” durante o VIl Encontro Anual da Associagdo Nacional de Pesquisa e
Pés-Graduagdo em Ciéncias Sociais, realizado em Aguas de S3o Pedro de 26 a 28 de
outubro de 1983.
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Neste sentido, a apresentacdo dos trabalhos, nos encontros da
ANPOCS, seguiu uma ordem cronolégica que aqui pretendemos inverter:
em 80 foram apresentados trabalhos com carater teérico marcante, como o
de Paulo Krischke — “Problemas teéricos das relagdes entre a Igreja e o
Estado na crise de 1964" — e o de Candido Procépio Ferreira de Camar-
go — “Igreja e Estado: o caso brasileiro’’. Os dois langavam teorias e aven-
tavam hipGteses alternativas aos estudos até entdo feitos sobre o tema.

Parece-nos que a preocupacdo fundamental era fornecer pis-
tas para o entendimento do conflito Igreja/Estado, que se manifestava
num crescendo continuo, sobretudo a partir de 1968. Ou, como mostra
Paulo Krischke, como um fato anterior a 1964, pelo menos para setores
da Igreja Catdlica.

Os estudos de 1981 fugiram um pouco a este esquema. Tive-
ram como nota caracteristica o fato de seus autores serem militantes ou
ex-miiitantes de Igreja e de apresentarem um estudo da dindmica “inter-
na’’ da vida da Igreja. Quase todos resultaram de anélises do IV Encontro
Inter-Eclesial de Comunidades de Base, realizado em Itaici em abril daque-
le ano. Preocupava seus autores a contribui¢do que as comunidades de base
forneciam para a mudanga social em termos de alteragdo da dindmica do
poder dentro da Igreja ( Ribeiro de Oliveira ), ao nivel de educagdo po-
pular ( Luiz Eduardo Vanderley ) e de partidos politicos ( Gomes de
Souza ). Francisco Cartaxo Rolim procurou desvendar o significado po-
Iitico-social da religido do pobre, enquanto dominado, na sociedade de
classes. Pensava politicamente a escolha central feita pela Igreja Cat6-
lica na conferéncia episcopal de Puebla.

Em 1982 foram apresentados trés trabalhos: dois bastante
conjunturais, sobre as greves operérias do ABC paulista. O de Francisco
Rolim desvenda a mudanga decisiva que se desvela na conduta pastoral
da Igreja frente a greve. Heloisa Helena Martins apresentou o resultado de
entrevistas com lideres sindicais ligados a Igreja, onde eles procuraram
responder sobre o significado desta participagdo da Igreja no movimento
grevista. Um terceiro trabalho — ‘’Atuagdo da Igreja frente aos Movimen-
tos Populares’” — faz uma revisdo critica da literatura sobre o tema,
tentando levantar problemas que, na opinido de suas autoras — Virginia
Costa Duarte e Maria das Dores Yasbek — n3o eram levados em conta nas
pesquisas até entdo feitas sobre o tema.

Ha ainda outro trabalho, apresentado em 1981 por Luiz Gon-
zaga de Souza Lima — ‘’Algumas Questdes Tedricas sobre a Igreja Popular
no Brasil”” — que, embora com perspectivas diferentes ( e até certos ponto
opostas ) tenta fazer o mesmo que elas.

N3o cabe aqui recensear detalhadamente trabalho por traba-
lho. Correndo o risco do sobrevéo e, mais ainda, de nao reproduzir com
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fidelidade as idéias dos autores, tentamos elencar o conteido destas con-
tribuicdes que, a nosso ver, foi significativo para a melhor compreensdo da
dindmica das relagdes Igreja/Sociedade no Brasil.

1 — 1981: CEBs como preocupagdo central

Quatro trabalhos abordavam diretamente a questdo das Comu-
nidades Eclesiais de Base: Os de Pedro Ribeiro de Oliveira, Luiz Eduardo
Vanderley, Luiz Alberto Gomez de Souza e Luiz Gonzaga de Souza Lima.

Invertendo o lema da Igreja Catélica no Brasil ( ““opgdo pelos
pobres”” ), Ribeiro de Oliveira intitulou seu trabalho: ““Oprimidos — A
Opcdo pela Igreja”. Coloca as Cebs como uma forma de organizagdo reli-
giosa surgida pela supressdo de barreiras a participagdo dos leigos na insti-
tuicdo eclesidstica. As Cebs n3o sdo entidades reificadas, mas inscrevem-se
num processo que elas mesmas denominam de ‘‘caminhada’’. A participa-
¢do na caminhada é definida pela pratica de luta contra a pobreza e opres-
sao.

O interesse do estudo de Ribeiro de Oliveira reside principal-
mente no fato de ser o primeiro levantamento sociolégico dos participan-
tes de comunidades de base. Os dados — ‘‘indicadores da realidade’’ — fo-
ram colhidos em pesquisa realizada durante o encontro de ltaici, em abril
de 1981. Foram detectadas certas caracteristicas que distanciam o militan-
te das Cebs do tipo usual de membro da Igreja: a predominancia do sexo
masculino ( a Igreja tradicionalmente é vista como lugar de mulheres ) e o
abandono de atividades tradicionais ( vicentinos por exemplo ) em favor da
participagdo em “pastorais de transformagZo’’ ( o nome é meu ): Movi-
mentos Populares, Pastoral Operéria, da Terra etc. A pesquisa mostrou que
a comunidade de base é um grupo de oragdo e reflex@o e s6 subsidiaria-
mente voltado para a agdo direta no mundo. Define-se como grupo religio-
so, sem nenhuma pretensdo de vanguardismo politico. Distancia-se o mais
possivel de um espirito de Cristandade. Sua meta prioritaria é a renova¢do
da Igreja ( grifo meu ) e isso permite a Ribeiro de Oliveira tirar sua conclu-
sao: as modificacdes no interior da Igreja ndo sdo fruto de atos de vontade
do episcopado ou dos agentes de pastoral. E antes a participag3o organiza-
da das classes populares — inclusive nas Cebs — que coloca em xeque a liga-
¢3o entre a instituigdo eclesiastica e as classes dominantes. Isso sem ignorar
que esta participagdo é fruto de mudangas no interior da Institui¢do, como
por exemplo, o Concilio Vaticano 1.

Na mesma diregdo parecem caminhar dois outros trabalhos.
Luiz Alberto Gomes de Souza fala do distanciamento que pode sentir en-
tre a visdo do analista e a do participante das comunidades em relagdo ao
problema politico. Assim a pretensa opgao pelo Partido dos Trabalhadores
é muito mais de analistas e jornalistas — que refletem certa ideologia de
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classe média que confunde o partido politico com o dominio do politico
e se recusam a ver o cardater politico dos movimentos reivindicatérios — que
dos membros das CEBs.

No interior das CEBs podem ser distinguidas quatro posi¢cdes
politicas: — Nostalgia dos tempos em que a lgreja era um dos poucos es-
pagos abertos as discussoes;

— A politica como descoberta recente, feita de paix@o e certa
ingenuidade;

— Atitude “‘purista’’ de medo do politico: como conseqiién-
cia a dedicagao a microatividades ( educagdo, satde ), sem articulagdo com
a globalidade do sistema capitalista e seu aparato de sustentagdo, o Estado.
Visao linear do processo politico: pastoral, movimentos locais, sindicato,
partindo...

— Revivescéncia do ideal de uma politica cristd: tentagdo do
terceirismo.

Cabe ainda notar que, ao nivel da vivéncia popular, as instan-
cias religiosa e politica, social e cultural sdo assumidas de forma unitaria,
sem as distancias do analista. Sdo fronteiras mais I6gicas que reais.

As dificuldades de enfrentar o “politico’’ ndo existem apenas
para a pastoral popular. As respostas tedricas sobre a articulag@o do social
e do politico ( Partido ) sdo divergentes, beirando quase sempre a dogma-
tismos que impedem a descoberta de respostas criativas ao nivel da pra-
tica. N3o sdo sequer percebidas. E quando o sdo, corre-se o risco de vé-las
a partir de pressupostos tirados do bal das féormulas feitas, de carater
ortodoxo.

Outro dado a ser levado em conta para a compreensdo da di-
ficuldade de enfrentamento do politico, é o carater artificial ( a expressdo
é minha ) da vida partidéria brasileira. As vérias tendéncias de esquerda,
abrigadas nos partidos, sdo mais um complicador a causar confusdo e per-
plexidade.

Mas nem isso seria suficiente para entender o problema: dever-
se-ia perguntar ( e isso o autor faz ) se n3o é a prépria realidade do partido,
enquanto modelo classico de participagcdo politica, que deve ser posto em
causa. Ha a necessidade de reinventar novos tipos de experiéncia que aten-
dam melhor a dindmica dos movimentos sociais. E neste sentido que Go-
mez de Souza vé como positivas as experiéncias concretas e inovadoras
realizadas dentro de partidos tributarios ainda de praticas viciadas, tais co-
mo PT, PMDB e PDT. Isso sabendo-se que PDS, o ent8o PP e o PTB estdo
fora do quadro de opgdo dos militantes das CEBs.

A distancia entre a pedagogia e a urgéncia politica constitui
problema de fundo. A caminhada do povo tem ritmos diferentes e lentos,
gerando tensbes entre grupos mais e menos avangados e entre o agente que
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quer chegar logo ( isso é muito proprio de setores estudantis e de classe
média ) e a lentiddo da “base’’. H4 o risco do ‘‘pedagogismo’’ imobilista
e do populismo ingénuo, que confunde senso comum com consciéncia
critica.

Neste sentido, o que as CEBs tém a aprender ( e até certo pon-
to a ensinar ) é a necessidade de articular as pequenas lutas com o movi-
mento histérico global. E a partir dai forjar propostas concretas de atuagdo,
pois constata-se que as criticas dos tedricos sdo certeiras e ricas de conteu-
do, mas pobres em propostas. E 0 momento de inverter o processo...

Luiz Eduardo Wanderley analisa o IV Encontro na perspectiva
da contribuigao das CEBs a educagdao popular, entendida como ‘‘aquela
que é produzida pelas classes populares, ou produzida para ou em conjun-
to com as classes populares, em fung¢ao dos seus interesses de classes’’
( Wanderley, 1981, p. 688 ). Entende por classes populares aquelas que so-
frem mais diretamente os processos de exploracdo e expropriagao capita-
lista — operarios, camponeses, trabalhadores por conta, comerciarios,
bancarios, funcionarios publicos etc.

Wanderley procura salientar os elementos vélidos nas praticas
de educagdo popular das comunidades e registrar de passagem algumas li-
mitagoes:

1. Vitalidade das comunidades vem do fato de partirem dos
problemas concretos, de necessidades sentidas até se chegar aos seus me-
canismos geradores. O conhecimento destes aperfeigoa as praticas.

2. A relagdo “'viva'’ entre teoria e prética, através do uso cria-
tivo do método ver-julgar-agir. Nas Cebs constata-se o inverso do que co-
mumente se afirma: o trabalhador ndo detesta a teoria, mas desde que in-
serida num processo pratico de vida, é sentida por ele como necessidade.

3. Superacao da distingdo burguesa entre o religioso e o se-
cular, culto e ética. numa palavra entre fé e politica. O préprio capital
simbdlico da religiao é recuperado numa dimensao de criagao de solida-
riedade, de participagdo em problemas comuns. A religido ndo leva a
evasao, mas a uma tomada de consciéncia da realidade.

4. A vivéncia das comunidades constitui um processo de so-
cializagdo e ressocializagao continua, seja ao nivel interindividual, seja
intercomunitario.

5. A grande contribuicado das CEBs estd para Wanderley no
campos da educagdo politica — conscientizagdo e organizagao. A religiao,
faz o inverso do que Gramsci nela criticava ( no caso a Igreja Catélica Ita-
liana ): nao mantém os simples na ignorancia, mas através de analogias en-
tre a leitura biblica e a leitura da realidade hoje, e através da inser¢do do
crente numa pratica transformadora, abre ao crente a possibilidade de
desvendamento das contradi¢®es e alienagdes.
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Hé dois problemas: agentes que estdo mais interessados na ins-
tituicdo que presos aos interesses populares e agentes de esquerda apressa-
dos. Had uma coincidéncia entre as posi¢cdes de Wanderley e Gomez de
Souza a este respeito.

6. Criagao de uma nova relag3o dirigentes-bases. O clericalismo
é superado na medida em que as decisOes sdo compartilhadas. A auséncia
de um lider — as comunidades aparecem frente as autoridades como um
bloco — torna-as conscientes de sua unidade e impede cooptacdes.

A grande aquisicdo — e que como as demais apontadas acima
ndo podem ser vélidas para todas as CEBs —é criacido da consciéncia
de cidadania, a constituicdo progressiva de uma ‘’‘democracia de base’’:
“‘estrutura originais que resultam de processos democraticos de constitui-
¢do nas bases de formas de organizagio e da decis3o internas, de formas
de delegagdo de poderes e de execucgdo de tarefas” ( Vanderley, 1981,
p.706 ).

No mesmo encontro, Luiz Gonzaga de Souza Lima esbogava
uma série de hipGteses e pistas tedricas para uma andlise da Igreja Popu-
lar.

Apoés uma critica da literatura existente, segundo ele marca-
da por duas posturas: — uma que analisa as mudangas no interior da Igre-
ja como fruto de estratégias institucionais ( hierdrquicas ) para fazer fren-
te aos desafios e ameagas a sua posigdo na sociedade; outra, que privile-
gia como fator principal de transformagao as articulacdes e o envolvimento
da Igreja com os conflitos de classe da estrutura social — Souza Lima tenta
sugerir novas pistas. Reconhece que as duas posicdes apontadas ndo s3o
necessariamente excludentes, mas que podem ser encaradas como com-
plementares.

Deve-se ter em mente que sdo as proprias articulacdes da Igreja
institucional que produziram o conjunto de quadros e organismos chama-
do Igreja Popular. Ficam por pesquisar: que setores da Igreja efetivamente
sdo atingidos pela Igreja Popular ? Como se tornou possivel uma hegemo-
nia real da Igreja Popular sobre o conjunto da Igreja ?

E possivel esbogar respostas. Souza Lima reafirma sua tese de
uma reorientagdo institucional da Igreja, que tem como base as transforma-
¢Oes provocadas pela alianga entre a esquerda catolica leiga ( Agdo Catdli-
ca ) e um nicleo progressista do episcopado. Nesse sentido, a Igreja Popu-
lar ndo representa nenhuma ruptura com relagdo ao pré-64. Se houve rup-
tura, esta se deu nd@o ao nivel do projeto politico ( emancipag3o das classes
populares ), mas na forma e modo de realiz4-lo. E o novo da forma esta na
mudanga do sujeito: agora sdo as classes populares. Num segundo momen-
to juntam-se a estes elementos — esquerda catélica re-alocada institucional-
mente e novas vanguardas cat6licas dos grupos populares — novos grupos
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da hierarquia ( convertidos por estes novos sujeitos ) € novos grupos exter-
nos ( assessores, consultores ) provenientes as vezes do campo ndo-catoli-
co.

Esse grupo se torna hegemonico no interior do espago eclesial
gragas a capacidade de mobilizagdo das classes populares em sua contradi-
¢do com o Estado e classes dominantes. Ndo existe uma anélise, exaustiva
do processo de constitui¢ao desta hegemonia.

Mas a busca de uma nova hegemonia hoje (1981) permite cla-
rear um pouco as coisas. A abertura politica ndo eliminou o autoritarismo,
apesar de representar a conquista de concessdes democraticas substantivas.
Estas transformagOes nao trouxeram — como parece — uma trégua nas rela-
¢oes conflitivas entre Igreja e Estado.

Entretanto:

Héa setores da burguesia brasileira portadores de um projeto
liberal-democratico que antecederam a abertura e sdo francamente favora-
veis a um autoritarismo ‘‘aberto”’.

A lgreja, por seu turno, sempre manteve ligagdo com as classes
dominantes e essa ligagdo se mantém viva apesar da hegemonia da Igreja
Popular. Ha elementos institucionais estaveis e permanentes que articulam
essa ligagao, oculta nos Gltimos anos. A explicagdo desse ocultamento: 19)
enguanto a burguesia se aliava ao estado autoritério e este entrava em con-
tradigdo com as classes populares, estas envolviam a Igreja na defesa de
seus interesses; 29) essa hegemonia era menos numérica que ( chamemo-la
assim ) qualitativa: era expressao da impossibilidade — ética, politica, mo-
ral e evangélica — da hegemonia do projeto burgués dentro da instituigao.

Com a abertura politica, setores da burguesia se afastam do
poder, propugnando um projeto liberal, vidvel a curto prazo, ao contrario
do projeto das classes populares. E capaz de ter a adesao de setores pro-
gressistas dentro da Igreja.

Além do mais, as mobilizagbes populares sofrem refluxo politi-
co, a esquerda manifesta suas divisdes, o processo de reorganizagdo partida-
ria provoca crise nas pastorais. Tudo isso somado a incapacidade ( perma-
nente ? ) do Movimento Popular articular um projeto global democratico
para toda a sociedade, faz com que haja um refluxo da Igreja Popular no
interior da Institui¢do. Ela tende a deixar de ser hegemdnica na medida em
que setores da burguesia liberal e aberturista se colocam como interlocuto-
res capazes de solucionar o conflito Igreja/Estado. A Igreja Popular, por
sua vez, pode cair em radicalismos capazes de destruir as articulagdes ins-
titucionais que a sustém ( nao totalmente ). Dai, o que se vé:

— O surgimento de contestagdo a Igreja Popular ( CELAM e
Roma ).
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— Reorganizagao da cultura catdlica moderada e conservadora
( a partir do Rio de Janeiro ) e até mesmo da repressao institucional.

O horizonte parece delinear uma hegemonia emergente, dentro
da Igreja, a liberal democratica, articulada com setores aberturistas das
classes dominantes.

E impossivel uma repressio da Igreja Popular ( semelhante
ao que ocorreu em 66 ) devido a correlagé@o de forgas distintas e ao pluralis-
mo como componente da ideologia liberal.

E possivel uma reversio desta tendéncia desde que a Igreja Po-
pular resolva suas relagdes com o processo de reorganizagdo partidaria;
colabore com o Movimento Popular mantendo sua autonomia tedrica, or-
ganizativa e cultural.

Caminha para isso ?

Para responder, o autor apenas chama a atengdo para elemen-
tos que devem ser levados em conta. O principal é o antagonismo entre
Igreja e Estado que ndo envolve todas as instancias de um e outro. E um
fato ja referido: ao setor liberalizante e aberturista combina-se um setor
da Igreja que partilha as mesmas posicOes. E nesse caso, um ‘‘tudo ou nada’’
no conflito Igreja/Estado, por parte da lgreja Popular, poderia por todo
o seu projeto a perder. Afastaria da Igreja Popular setores da instituicao
indispensdveis para manter a instituicdo coerente com suas afirmacoes
de relagOes privilegiadas com os pobres e explorados.

No mesmo ano, Francisco Rolim apresentou um trabalho so-
bre a Religido do Pobre ( Rolim, 1981 ). A tbnica do trabalho é a conside-
racao da Religido Popular como manifestagdo dotada de valor préprio,
enquanto expressdo da sistuagdo de dominado, que o pobre experimenta.

Ela ndo pode ser vista como espécie de sobreligido ( atrasada )
com referéncia a Religido ( institucional ) desenvolvida; nem como espécie
de n3o-religido ( nao-evangélica ) por referéncia a uma religido ( evangéli-
ca ); nem como religido alienada e alienante frente a uma religido libertado-
ra. O prisma de andlise deve ser deslocado: o nivel do significado da reli-
gido do pobre se entende apenas em sua contraposi¢do ao outro poélo, a
religido do burgués.

Estas contribuicdes de 1981 tiveram um carater bastante
conjuntural. Deram-se em cima dos fatos. E refletiram quase sempre uma
tendéncia metodoldgica sobre a qual falaremos no final: a de falar sobre
a religiao a partir ““de dentro”’, seja ao nivel da vivéncia institucional, seja
ao nivel de ouvir o portador da crenga, sem juizos de valor j& formados.
Talvez, por isso mesmo, o tom das andlises apresenta um carater otimista
( na falta de melhor termo ) sobre as possibilidades politicas da Igreja
Cat6lica em seu engajamento junto as classes populares. Ressalvada a
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contribuicdo de Souza Lima, que deixa no ar uma suspeita sobre estas
possibilidades.

2 — 1982: Greves e uma suspeita: qual o “‘projeto’’ da Igreja ?

Em 1982, uma comunicagdo de Virginia Costa Duarte e
Maria das Dores Yasbek — ‘’Atuagdo da Igreja frente aos Movimentos
Populares: uma revisdao critica da Literatura’’ — embora sem comentar
diretamente cada um dos trabalhos acima, mostrava que todos ignoravam
uma questdo béasica que pode resumir-se numa pergunta: qual o projeto
politico da instituicdo Igreja ? Sem responder a isso, nao se pode ter ne-
nhuma perspectiva ( otimista ? ) sobre o carater libertador da atuagdo
da Igreja nos movimentos populares. Junto a isso duas contribui¢des sobre
a atuacao da Igreja nas greves do ABC.

Para as duas autoras acima, a literatura existente sobre a atua-
¢do da Igreja nos movimentos populares pode ser agrupada em torno de
quatro questdes principais:

— As transformagGes no processo de orientagdo social da
Igreja;

— Preocupagdo teoldgica: o catolicismo como forjador de uma
préaxis libertadora;

— Pedagogia do agente religioso com relagdo ao Movimento
Popular;
— A participagdo politica nas CEBs.

Duas vertentes analiticas podem ser claramente percebidas no
conjunto destes estudos, ambas definindo-se a partir da concepgdo que os
autores tém de Igreja e sociedade, enquanto objetos de analise.

Uma primeira vertente enfatiza o aspecto institucional e seus
autores véem, na necessidade que a Igreja tem de se adaptar ao desenvolvi-
mento da sociedade, a explicagdo Gltima das mudangas ocorridas na rela-
¢do Igreja/Sociedade. Os trabalhos mais representativos desta linha sdo os
de Thomaz Bruneau e Marcio Moreira Alves e suas limitagdes residem no
fato de que os conflitos entre Igreja e Sociedade sdo vistos de forma vaga
e imprecisa, fora de um relacionamento com as condigdes estruturais do
pais. Isso além do problema capital que constitui o privilégio dado & insti-
tuicdo e a sua necessidade de exercer influéncia sobre a sociedade como va-
ridvel explicativa Gnica.

A segunda vertente parte de perspectiva oposta: vé as transfor-
macgoes da Igreja a partir de suas articulagdes com as classes sociais. Funda-
mentalmente trata-se de dizer que a Igreja ndo é imune ao conflito de clas-
ses, mas que este a perpassa e ali, portanto, deve-se buscar a explicagéo Gl-
tima das transformagoes no interior da instituig3o.



40

Os autores — e os analisados sdo Libanio (1978) e Souza Lima
(1979) — subestimam ou mesmo esquecem o papel ativo da Igreja e nao
avaliam a importancia de sua atuagdo institucional-ideolégica na socializa-
¢do das classes. Conseqlientemente tira-se da Igreja a responsabilidade de
estar formulando um projeto politico ( proprio ? ) para a sociedade ou
setores desta.

Este fato, alids, parece constituir o fulcro das criticas feitas aos
trabalhos analisados.

Assim, os trabalhos dedicados & educagdo politica nas Comuni-
dades Eclesiais de Base — Frei Betto (1978) e Leonardo e Clodovis Boff
(1978) — embora ressaltem a importancia da ideologia transmitida pela
instituicdo na motivagdo das condutas populares, esquecem que as CEBs
sdo também criadoras e divulgadoras de uma concepgdo politica “propria”
( supOe-se pelo conteiido do estudo que essa propria refira-se a lgreja e
ndo a comunidade ).

Quando comentam o trabalho de Wanderley (1981) e Costa
(1981), fazem ver que, se ha o aspecto democratico da participagdao popu-
lar no trabalho educacional, esquecem que esse ‘‘popular’’ é ‘‘determina-
do” de antemdo por um saber especifico sobre o povo. Ou seja, estda im-
plicito um conhecimento sobre a melhor forma de atingi-lo.

Véem no trabalho sobre Politica Partidéria — o mesmo que
resenhamos atrds, de Luiz Alberto Gomez de Souza (1981) — uma su-
perestimagao da capacidade do povo na elaboragdo do projeto politico
e a colocagdao na sombra do papel do agente, que, segundo elas, ndo apa-
rece definido claramente... E assim esquece-se de que ele é ‘“‘inculcador’’
de uma “vontade no povo'’ ( grifo das autoras ) e criador de um projeto

tido como Unico viavel.

Esse equivoco vem do fato de se pressupor que o povo é guia-
do por um bias ( provocado pela ideologia dominante ). Cabe ao agente
recolocar o povo em seu lugar, deslocando sua consciéncia desse eixo de
gravitagcdo. Entdo, perguntam, qual é o bias do agente ?

E Souza Lima (1982), se de um lado mostra a importancia
dos catdlicos organizados para o Movimento Popular, de outro realiza
um corte problematico entre Igreja-Instituigao e organizagdo de base dos
leigos, esquecendo assim a agdo dos agentes institucionais sobre a pratica
pastoral, e colocando em segundo plano as diferenciagOes internas do mo-
vimento catélico de base.

As conclusdes das autoras confirmam esta postura: em qual-
quer das posigOes analisadas o que se esquece é que a lgreja possui um pro-
jeto politico proprio. Nesse sentido, elas parecem incorrer no mesmo erro
que apontam nos trabalhos de Bruneau.
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Dai decorrem outras questdes que devem ser levadas em conta:

— o conjunto dos que tém nas CEBs sua base de atuagdo ou
reflexdo n3o é homogéneo e é preciso dar atengdo aos ‘‘papéis’’ de cada um
dos elementos na organizagao e mobilizagao das comunidades;

— A articulagdo religido/politica no interior da Igreja Popular
faz dela instituicdo ‘‘sui-generis’’ e coloca problemas especificos.

— Ha4 a necessidade de se inverter o p6lo de anélise: o agente é
“revelador’’ da massa para si mesma ou o criador de um projeto politico ?
Isso permitiria ver que ndo ha para as classes populares um ‘‘destino’’ inevi-
tavel e que ha outros projetos ( que ndo o eclesiastico ) igualmente repre-
sentativos dos interesses populares.

— E a forma democrética inovadora no projeto de socializagao
das CEBs ndo seria uma técnica eficiente de persuasdo e influéncia sobre
o povo ? E ndo teria por trds uma dada teoria da realidade social e a con-
comitante tatica e estratégia para sua mudanga ?

Analisando a atuag3o da Igreja de Santo André ( e em parte de
S3o0 Paulo ) frente & greve dos metallrgicos do ABC em 1980, Francisco
Cartaxo Rolim salienta a novidade que representa o fato de nao se poder
falar da greve omitindo a Igreja e falar desta esquecendo a greve.

z

Segundo ele, o que é novo é o fato de a Igreja se apresentar
como um dos atores do drama: n3o olha os acontecimentos de cima, nao
busca a conciliagdo entre empresérios e operérios, ndao dita doutrina, ndo
conduz a greve. Ouve os metallirgicos e respeita a autonomia de seu movi-
mento. Estes, por sua vez, ndo a instrumentalizam. Véem nela um espaco
de liberdade e exercicio da cidadania.

A opgio pelo pobre adquire contornos nitidos: ndo se trata de
carentes de bens materiais, mas o pobre é o oprimido enquanto ‘“’classe
essencial dominada’’ em oposigdo a classe dominante.

Mais ainda: segundo Rolim, isso ndo é um fato passageiro, mas
apresenta-se como um divisor de fronteiras, tanto na vida da lgreja, quan-
to da sociedade civil, na medida em que a Igreja viu o operério enquanto
operédrio e n3o enquanto alguém cat6lico, ou alguém a converter. Esta é
uma mudancga de perspectiva religiosa decisiva.

Rolim comprova com dados histéricos esta mudanga. Nos anos
10 e 20 a lIgreja condenava as greves enquanto as frentes de mobilizagdo
operdria rejeitavam qualquer vinculagdo com as Igrejas catolica ou protes-
tante. Nos anos 30 assiste a instauragdo do Estado Novo, silencia diante do
dispositivo 1940 do Cédigo Penal, que vé na greve um crime.

Nos anos 80 esse deslocamento se caracteriza:

— "'A pastoral parte do trabalhador para, como pastoral, exigir
que a ordem social se transforme de maneira que o trabalhador nela encon-
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tre o seu lugar e direito de se organizar e decidir por si mesmo. A mudanga
a Igreja ndo a percebe a partir de si mesma. Percebe-a ao descobrir o senti-
do do trabalhador oprimido enquanto trabalhador e cidaddo’ ( Rolim,
1982, p. 12).

— Frente ao Estado, hé a recusa decidida de uma postura ou-
torgante, em favor de uma participagdo consciente dos cidad3os.

3 — 1980: Hipdteses e perspectivas abrangentes.

Deixamos para o fim dois trabalhos. E isso por uma razao bem
precisa: pelo carater abrangente e de abertura de novas pistas tedrico-me-
todolégicas apresentadas pelos trabalhos de Candido Procopio F. de Ca-
margo e Paulo J. Kriscke.

E dificil resenha-los. E mais ainda fazé-lo em poucas linhas,
embora o de Candido Procopio seja breve e incisivo, j& que se constitui de
proposi¢ao de alguns pressupostos tedricos e hipoteses para pesquisa das
relagOes entre Igreja e Estado no Brasil. E nessa medida, os elementos que
apresenta acham-se disseminados por todos os estudos feitos sobre o tema
ou pelo menos devem constituir-se em preocupagio para os estudiosos.

Procopio levanta seis pontos:

— Superar o mito da unidade tanto da Igreja quanto do Esta-
do, lembrando que as interpretagOes sobre igrejas particulares nao podem
ignorar esta diversidade. Mas o inverso também deve ser levado em conta:
a articulagdo institucional ( mesmo de opostos ) é um fato indispensavel
para compreender a atuagao dos grupos de vanguarda.

— Igreja e Estado nos paises capitalistas se opdem e se acomo-
dam. Pensar essas relagbes em nivel de paises de capitalismo central e
dependentes.

— NZo esquecer os fatores internos a institui¢do na explicagdo
de suas transformacOes, sobretudo seu patriménio ideolégico e valorativo
( vasto e contraditério ), seus recursos materiais e humanos e ( talvez por
isso mesmo ) sua relativa autonomia face ao Estado.

— O Estado brasileiro dispensa atualmente a legitimag&o reli-
giosa.

— A visdo organicista da sociedade, propria do pensamento so-
cial catdlico, tem como pressuposto a harmonia de classes e n3o é possivel
de ser mantida na atual situag@o de classes no Brasil.

— O antagonismo entre Igreja e Estado é estrutural na medida
em que a Igreja ndo serve de ideologia conservadora em relag3o as classes
pobres. Entretanto, o conflito é abrandado: por parte da Igreja ha am-
bigliidade e diversidade de posi¢gdes; por parte do Estado n3o interessa um
confronto impopular.
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No mesmo ano (1980) Paulo Krischke abordou em tema bem
situado historicamente — o papel da Igreja na crise de 1964. Mas, além
de apresentar um levantamento critico da literatura existente pondo a
claro suas limitagOes ideoldgicas, apresenta contribuicdo metodologica e
teérica inovadora, tendo como eixo condutor o pensamento de Gramsci.
Eixo central de referéncia, nao exclusivo.

Deixamos de lado, nesta comunicagao os aspectos mais em-
piricos de sua anélise, prendendo-nos aquilo que o autor se propoe: dis-
cutir problemas tedricos sobre as relagoes entre Igreja e Estado.

Duas tendéncias principais marcam os estudos sobre as rela-
¢oes entre Igreja e Estado no Brasil: uma primeira, de esquerda, vé na
intervencdo politica da Igreja a expressao imediata de interesses de clas-
se, mais precisamente das classes dominantes. Hd um ‘‘reducionismo de
classe’”’ ( Laclau ), fruto de uma leitura deficiente e incorreta de Marx:

“Creio que a partir das analises do proprio Marx podemos con-
cluir que uma tarefa principal das instituicdes da sociedade civil (em
especial daquelas que atuam no campo da cultura e da ideologia, como
as Igrejas ) seria, em primeiro lugar, o ocultamento da dominagdo politi-
ca ( e a transmutacdo desta em hegemonia sempre que possivel ). E, em
segundo lugar, realizar a propria transagdo e intercambio |deolog|co
entre as classes sociais, com vistas a constru¢io dessa hegemonia. E claro,
entdo, que ambas fungbes exigem que tal dominagdo ndo transparecesse
aberta ou diretamente nessas instituicdes’’ ( Krischke, p.p. 3,4 ).

A segunda tendéncia, de carater estrutural-funcionalista, vé
na Igreja uma instituigdo homogénea que ‘‘negociaria” sua ‘‘autonomia’’
em relacdo ao Estado, como fator propulsor de um processo de ““mo-
dernizag3o’’ e desenvolvimento sAcio-cultural e politico.

O autor chama esta visao de culturalista: propde uma atua-
¢3o homogénea e autdnoma ( pelo menos tendencialmente ) das institui-
¢des culturais frente as contradi¢des sociais. O carater ideologico e poli-
ticamente conservador desta perspectiva é saliente:

““As diferencas sociais nio passam de ‘‘correntes de opiniao”
mais ou menos ‘‘modernizantes’’, dentro de uma mesma cultura supos-
tamente homogénea, as quais avangam com o ‘‘desenvolvimento socio-
cultural’’ e se expressam corporativamente através das instituicdes no
cenério politico” ( Krischke, p. 10). -

Apesar das limitagbes das duas correntes, hd contribuigcGes
positivas ( e diversificadas ) numa e noutra. Para superar as limitagdes
apontadas o autor propde uma nova perspectiva que seria ‘‘a que permi-
tisse entender a Igreja em seu contexto histoérico, e em interagdo com
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as demais tendéncias que constituem contraditoriamente o conjunto da
sociedade civil brasileira, entrecruzando-se inclusive no interior da propria
Igreja. Desta nova perspectiva, os desenvolvimentos internos da Igreja pas-
sariam a ser considerados em sua reciproca relagao com as mudangas vivi-
das no conjunto da sociedade. Em outras palavras: seria necesséario conside-
rar a lgreja simultaneamente como instituicdo cultural de determinada or-
dem socio-politica, e como canal e cenario de mdtua interacdo e confron-
tagao entre tendéncias sociais que lhe sdo simultaneamente internas e ex-
ternas’’ ( Krischke, p. 10).

Alguns marcos teoricos alternativos sao esbogados, ou melhor
alguns elementos de um possivel marco tedrico alternativo:

19 elemento: a nogdao gramsciana de bloco histérico — intera-
¢do entre fatores culturais e estruturais numa ‘‘conjuntura’” politica e
temporal especifica — que permite entender o papel politico relativamente
autonomo desempenhado pela Igreja. Isso gragas a algumas categorias fun-
damentais da proposta gramsciana:

— Reconhecer o papel e posi¢do dos intelectuais da Igreja no
sistema politico contemporineo, enquanto “‘estratos que fazem a me-
diagao entre os fendmenos estruturais e culturais, proporcionando diregdo
e convergéncia para as classes sociais, em sua competicdo pelo poder’
( Krischke, p. 12 ). Estes interagem ( em posi¢do relativamente autdbnoma )
com os intelectuais organicos das classes sociais fundamentais e tendem
a reproduzir no terreno organizacional e interno da Igreja ( sua teologia,
ética, agao comunitéria etc. ) o confronto que ocorre no interior da socie-
dade entre os intelectuais organicos das classes sociais principais. Sua rea-
¢do as posi¢oes destes intelectuais organicos na busca da hegemonia pode
contribuir decisivamente no ascenso ou descenso politico destas classes.

— Distinguir, a maneira de Gramsci, os fendmenos e situacoes
politicas organicas dos conjunturais o que permite avaliar os papéis dos
vérios agentes e instituigoes sociais e o seu impacto de curto e longo prazo
sobre o bloco historico.

A aplicagdo desta distingao para o conjunto da lgreja ( na crise
de 64 ) € assim vista por Krischke:

“Em suma, a lgreja como institui¢do ‘‘secundéaria’’ nao poderia
expressar, de modo direto ou imediato, as tendéncias ‘‘organicas’’ das clas-
ses sociais fundamentais. Poderia, entretanto, atuar decisivamente em con-
junturas especificas, particularmente quando houvesse uma crise de hege-
monia no bloco dominante, ou nas relagoes deste com as classes subordina-
das. E nos periodos de profunda transformac3o do bloco histérico, com a
mudanga de normas e valores estabelecidos, a Igreja poderia apoiar ou
opor-se a tais mudancas, sobre a base de suas proprias tendéncias internas,
e, portanto, influenciar os resultados do desenvolvimento conjuntural’’
( Krischke, p. 13).
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— A nogdo de ‘“reforma intelectual e moral’’ como tarefa dos
intelectuais organicos para a construgdao da hegemonia. Retomar a nogdo
gramsciana de religido como ‘‘concepgdo ativa” do mundo, capaz de uni-
ficar, através de uma reforma intelectual, as vérias classes sociais sob a
lideranga da ideologia dominante. ( Cfr. p. 13)

Paulo Kriscke analisa entdo a crise do populismo e participagdo
da Igreja, levando em conta os impactos do projeto desenvolvimentista/po-
pulista na ordem cultural e normativa. Aqui a contribuigao vem de Haber-
mas que alerta para a importancia do componente motivacional na repro-
dugdo e/ou crise da sociedade burguesa. Esse componente motivacional,
segundo Habermas reflete-se de modo incompleto na ideologia burguesa,
que assim busca apoio nos elementos motivacionais fornecidos pela tradi-
¢ao. Ora a Igreja entrava dividida no apoio ao projeto populista.

Assim na conjuntura de auge e crise do populismo a adesdo
de setores significativos da Igreja a estratégia de racionaliza¢do e plane-
jamento desenvolvimentista questionou dentro e fora da Igreja temas e
dimensbes da ordem cultural e normativa tradicional ( condigdes de vida
no campo, sindicalizagdo rural, fungdo social da propriedade ) a cujo

ocultamento se dedicava enquanto ideoloia religiosa.

Além disso, a propria intervengdo desenvolvimentista atingia
setores da tradigao cultural e a isso, de uma maneira ou outra, quase sem-
pre dividida, a Igreja respondeu, ou pelo menos, se manifestou.

“A participagao de setores significativos da Igreja, tanto na
sustentagdo como na exaustdo do projeto desenvolvimentista, manifesta
que a erosdao motivacional da legitimidade populista ocorre num esquema
bifronte. De um lado, os setores mais tradicionais da Igreja ( ja ao final da
crise, com apoio da maioria de ‘‘moderados’ ) unem-se e reforcam a dis-
sidéncia da fracdo tradicional do bloco dominante, retirando apoio ao regi-
me. Por outro lado, os setores centrais da hierarquia, e as liderangas sociais
por ele mobilizadas em favor do desenvolvimentismo, participaram das
ambigliidades desorientadoras do projeto populista, e terminaram por
dividir-se face ao fracasso do mesmo, condenando ao isolamento e a deca-
pitagdo politica a dire¢gao da vanguarda da CNBB'’ ( Krischke, p. 18 ).

O excesso do componente tradicional ou moderno — em ter-
mos motivacionais — tanto por parte do Estado, quanto da Igreja — levaria
a essa crise de legitimidade do desenvolvimentismo.

.

Mas esta explicagao ndo é suficiente para dar conta da crise
motivacional que sustentou a deslegitima¢do do populismo. Aqui seria
necessario recorrer a componentes utopicos que a atuagao da lgreja ‘‘mo-
dernizante’’ teria suscitado e que teria ultrapassado o ambito de ‘‘aspira-
¢des’’ populares presente no projeto populista.
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“A incorporagao de segmentos simbolicamente significativos
das liderangas eclesiasticas aos projetos desenvolvimentistas, colaborou
para nutrir e emancipar um potencial utopico, de motivag3o religiosa mo-
dernizante ( ‘‘concepg¢ao ativa de mundo’’ ), tal como nas modalidades no-
vas de participagdo politica dos setores subordinados, que seria possivel
conter nos limites dos projetos dominantes — mesmo que tivessem estes
um escopo mais hegemdnico e abrangente que o do desenvolvimentismo
populista” ( Krischke, p. 20 ).

O populismo fracassa entdo pela sobrecarga de elementos moti-
vacionais modernizantes, ultrapassado pela carga utOpica das classes do-
minadas: ‘‘as quais viram-se prontamente desiludidas e desorientadas face a
contradigdo entre as promessas do desenvolvimentismo e os seus resultados
préticos e reais’’ ( Krischke, p. 20 ). E as liderangas eclesiésticas ( vanguar-
da e moderados ) que |he tinham dado o apoio, confiantes, cada vez mais,
na esperanga da utopia popular, confiaram e cultivaram essa esperan¢a nos
anos duros de repressao e violéncia que se seguiram.

A contribuigdo de Paulo Krischke em termos teérico-metodo-
logicos parece-me decisiva para compreender um quadro que se esboga a
partir dos anos 80. Nesse sentido, seria muito interessante uma compara-
¢do com o trabalho de Souza Lima que comentamos atras e que mostra as
possibilidades e limites ( ao nivel de hip6teses ) do trabalho popular, ou
melhor das propostas da Igreja Popular, frente & situacdo criada pela
“‘abertura’’ democratica. Ha, a meu juizo, uma analogia de situagdes.

4 — Perguntas finais

Em palestra pronunciada hé alguns anos, José Oscar Beozzo,
um dos coordenadores da Comissdo de Histdria da Igreja na América Lati-
na ( CEHILA ), chamava a atengao para a auséncia de qualquer referéncia
ao papel da Igreja Catblica nos estudos sobre a Revolugao de 30. Citava co-
mo significativa esta auséncia em trabalhos como o de Béris Fausto.

Contrapondo-se a este fato é significativa a presenga cada vez
maior da Religido ( e da Igreja ) nas preocupagbes dos cientistas sociais.
Presenga que contrasta com um esquecimento, explicavel até certo ponto
pelo préprio carater da ideologia de cunho positivista, que se limita a enca-
rar a religiao de forma iluminista, como sobrevivéncia de explicagdes ar-
caicas do mundo. E quando aparece a Igreja Catélica, quase sempre é vista
sem fissuras internas e como simples suporte ideoldgico da classe dominan-
te. Ou como interlocutor privilegiado do Estado.

Neste sentido, pode-se mesmo fazer uma analogia com os redu-
cionismos apontados atrds: do lado da ciéncia associava-se Igreja e classe
dominante, religidao e alienag3o; a Igreja, por sua vez ( abusando de sua
‘‘autonomia relativa’’ ) pensava-se como centro do mundo, como ‘‘cultura’’
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capaz de moldar a sociedade de acordo com seu figurino e ditar os rumos
da histéria. H4 um momento em que os muros se fendem e a religido pene-
tra o campo da preocupagdo da ciéncia e esta invade o campo da religido.

Essa presenga da Igreja nas preocupagoes dos cientistas sociais
impde-se a partir de determinado momento gragas a atuagdo politica da
prépria Igreja ( sem querer, nem de longe, insinuar que “‘antes’’ sua atua-
acdo politica ndo existisse ). Ela se tornou problema de pesquisa a partir
deste momento. E problema tanto para o Departamento de Estado
norte-americano como para a esquerda ou setores dela. E — por que nao
dizer ? — para setores da propria Igreja, como atestam trabalhos de militan-
tes ou ex-militantes que avaliam experi€ncias, ajustam contas e propdem
estratégias.

Se é recente a preocupagdo ( ou pelo menos, mais marcante
recentemente, uma vez que de uma forma ou de outra sempre existiu )
cientifica com a Igreja Catdlica, também no interior desta é recente a
presenga das ciéncias sociais em sua vida institucional e ideoldgica. Pre-
senca assumida explicitamente pela Teologia da Libertagao.

A significacdo deste fato ainda ndo foi suficientemente pen-
sada. Refletiria ela um ‘“deslocamento’ do religioso no mundo moderno
( deslocamento crescente desde a Revolugdo Francesa, deslocamento
assumido explicitamente nos anos 60 pelo préprio te6logo quando fez
a Teologia da Secularizagdo ) ? Deslocamento irremedidvel de um religioso
que perdeu identidade e que procura encontra-la fundindo-se no politi-
co — ndo importa se numa diregdo conservadora ( fusdo com as estru-
turas de funcionamento da sociedade civil — religido civil ) ou se traves-
tindo-se de vanguarda profética de uma nova sociedade... Sera
que pensar isso ndo significa entrar no jogo da ideologia positivista do
progresso inevitavel da Razdo, cujo funcionamento no mundo tecnocré-
tico acaba confundindo-se com o préprio movimento do capital ) ?

Essas perguntas, por mais distantes que possam parecer,
constituem uma espécie de “‘pano de fundo'das reflexdes e pesquisas de
Ribeiro de Oliveira, Vanderley, Gomes de Souza e Rolim. E nas suas posi-
¢cOes delineia-se uma recusa desta postura, uma vez que o religioso nas
CEBs apresenta-se carregado de significacdo e identidade préprias, mes-
mo ao nivel da significagao politica.

Ha ainda um ponto, ligado a este, que é de fundamental impor-
tancia: o dilema metodolégico-teérico, exaustivamente repetido, entre
partir da Instituicdo ou do conflito de classes para se analisar a lgreja na
sociedade, ndo é apenas um problema do pesquisador. E um componente
da propria agao pastoral, da propria vida da Igreja.

O que quero dizer é que ha a perda de credibilidade na ins-
tituicdo enquanto entidade puramente religiosa. A opgao politica do cris-
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tdo, dos agentes religiosos — opgdo explicita por uma classe ( embora de-
finida “‘oficialmente’’ como opgdo pelos pobres ) — acaba pondo em causa
a prépria instituigdo. Pode-se perguntar: o modo como os agentes encaram
o bispo e o legitimam vem de seu carater religioso-institucional ou poli-
tico? Ele é legitimado e aceito a partir de sua posi¢cdo no conflito de
classes ou como poder religioso que se auto-afirma por seu carater sa-
grado ?

Isso implica perguntar se a longo prazo a participagao politica
dos cristdos nas CEBs ndo haverd a um questionamento das estruturas de
poder dentro da lgreja, estruturas duplamente autoritarias, ja que o arbi-
trério da dominagdo reveste-se do manto da sacralidade. Neste sentido,
serd importante ver o outro lado do que Ribeiro de Oliveira afirma — que
a participacao do povo organizado, inclusive nas CEBs coloca em xeque
a ligagdo da instituicdo com a classe dominante. Ndo pode levar também
a um rompimento com a hierarquia, possibilidade aventada por Souza
Lima ao falar dos setores moderados do episcopado, cujo apoio a vanguar-
da n3o pode perder. E um rompimento ndo poderd provocar um novo
1966 ( liquidagdo da Agdo Catodlica )? A campanha, recente, contra a cha-
mada “Igreja Popular’’ aponta indicios nesta linha.

Nao se pode, continuando o raciocinio, descurar o peso
da autoridade espiscopal (se bem que a contradigdo estd também no
episcopado ). Mas o aspecto internacional da lIgreja Catélica conta
muito. E é nesse nivel que se coloca a nomeagao de bispos. O papel decisi-
vo na ‘‘virada’’ da lgreja, atribuido por Ralph Della Cava a agdao do nlncio
Armando Lombardi, nos obriga a ver que caminho inverso foi percorrido
nos Gltimos anos pelo nancio Carmine Rocco. E a ofensiva conservadora
do CELAM, com apoio ostentivo de Roma ?

Poucos estudos chamam a atengdo para um aspecto critico:
o setor progressista ( de esquerda, de vanguarda, profético — os nomes
variam ) foi ( é? ) relativamente hegemdnico dentro da Institui¢ao. Mas a
forga ideoldgico-politica do outro setor foi sistematicamente ignorada
(ou pelo menos subestimada). Souza Lima alertou para sua presenga
crescente e articulada, a partir do Rio de Janeiro.

A presencga, forte e cada vez mais crescente, dos chamados
movimentos catolicos, foi esquecida ao longo destes Gltimos anos. e no
entanto eles cresceram, e em conflito quase sempre explicito, com as
CEBs. O que quero dizer é que quase sempre se esquece ‘o outro lado”’,
e ele é indispensdvel para a compreensdo das relagOes Igreja/Sociedade.
Talvez o dado decisivo para esta compreensao hoje.

Sobre isso, oultimo nimerodaRevistaEclesidstica Brasileira,traz
um artigo que constitui um alerta para o pesquisador. Nele diz Comblin:
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"0 fortalecimento dos Movimentos leva ao desafio de forta-
lecer a pastoral popular e as comunidades populares. Por natureza as co-
munidades de base estdo ligadas a um espago limitado, aos problemas li-
mitados de um lugar limitado. Ndo agem em conjunto. S3o descentrali-
zadas, espalhadas, desorganizadas. Mas tudo isso as torna muito fracas
dentro do contexto social, sobretudo se frente a elas estdo organizagOes
muito centralizadas e poderosas de classe média. Dentro da Igreja a forga
de pressdo dos Movimentos pode tornar-se mais importante do que a for-
ca de pressao das comunidades populares. ( ... ) Em Roma os Movimentos
sdo os privilegiados do Pontificado atual, enquanto as comunidades de base
sdo tidas por suspeitas de heresia. (... ) As suspeitas, as acusagoes, as de-
ndancias de que sdo vitimas, nem sequer chegam a conhecé-las, o que é
favoravel a sua salde psicol6gica, mas desfavoravel a sua influéncia social.
(...) Os Movimentos ( ...) trazem organizacdo, financiamento, editoras,
publicagdes, programas experimentados’’ ( Comblin, 1983, pp. 260 ).

Hé& muitos problemas mais. Entretanto, achei melhor pren-
der-me a um comentdario mais genérico das posi¢Oes de captei nos trabalhos
elencados. Alguns comentérios foram feitos ao longo da exposi¢ao. Talvez
o fato de ser agente religioso e pesquisador me coloque numa situagao
ao mesmo tempo privilegiada — ver os fatos de dentro, participando de-
les — e limitadora — restritiva do campo de visdo. E assim, muitos pro-
blemas levantados, podem ser muito mais fruto desta integragdao na insti-
tuicdo, que problemas realmente pertinentes. E como agente religioso,
vejo uma necessidade de conhecer de perto a ‘crenga’’ do membro das
CEBs. Ribeiro de Oliveira tragou — de forma “‘indicativa da realidade’’ — o
seu perfil social. Talvez a visdo do mundo do crente abra caminhos novos
para a compreensao das tensoes entre o politico e o religioso, entre auto-
ritarismo e participagao e clarear assim os conflitos intraeclesiais.

A meu ver, partir do conflito de classes para analisar a Igreja
na sociedade, tem como primeira conseqiiéncia tedrico-metodologica a
impossibilidade de dar contornos nitidos, margens, definigdes aquilo
que — pelo préprio caminho metodologico escolhido — ndo se pode reti-
ficar num conceito vazio: a Igreja.
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INSTITUICAO E
ACONTECIMENTO

( Notas sobre as tensdes entre o eclesiastico eo eclesial
no interior da comunidade cristd )

Zwinglio M. Dias
Universidade Federal de Juiz de Fora
Membro do CEDI edo C. M. I.

Preliminares

O alcance e a complexidade desta temdtica sao demasiada-
mente extensos para serem tratados com exaustividade nos limites de um
artigo como este. Tanto a analise do desenvolvimento histérico da institui-
cdo lyreja — e dentro dele, das instituicGes eclesidstica que compdem o
Corpus protestante latino-americano —,como o estudo do acontecimento
fundamental que deu origem ao Cristianismo — ou seja, a totalidade do
acontecimento cristolégico — exigem um tratamento interdisciplinario
que ultrapassa as possibilidades de um tratamento da natureza do que nos
é permitido apresentar a ni'vel de artigo.

Mas o problema estéd colocado pela prépria realidade que nés,
com nossa dupla identidade de latino-americanos e cristdos, experimen-
tamos no interior de nossas instituicGes eclesiasticas e de nossas sociedades
como um todo. As transformacdes historicas vividas pelas sociedades lati-
no-americanas especialmente nos Gltimos 25 anos impactaram as Igrejas e
mudaram positiva ou negativamente suas atitudes e formas de relaciona-
mento com estas sociedades, o que, por sua vez, produziu ndo poucas
tensGes entre os cristdos que, embora unidos numa mesma intencdo de
fidelidade ao Evangelho, se encontram ideologicamante divididos em rela-
cdo ao projeto histdrico que propugnam para suas sociedades. Estas divi-
sGes atravessam as separacOes historicas que deram origem as diversas insti-
tuicOes eclesiasticas, protestantes; também se encontram no interior do
Catolicismo e ja ultrapassaram as diferengas dogmaticas entre este e o Protes-
tantismo. Trata-se de um verdadeiro divisor de aguas ideoldgico que esta na
base das formas de mediacdo histérica do acontecimento cristdo primor-
dial, quando este se cristaliza numa forma institucional.

Com estas ressalvas procuraremos destacar alguns elementos
que estdo na raiz das tensdes criadas pela interacdo dialética entre o ecle-
siastico ( ou seja, o oficial, o que parte da estrutura normativa da institui-
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¢do eclesiastica e configura o seu discurso ) e o eclesial ( isto é, as manifes-
tacdes que irrompem no meio dos cristdos reivindicando maior grau de
fidelidade ao acontecimento-fonte e contradizendo o discurso “‘ortodoxo”
da instituicdo ) que, em forma dramadtica, caracterizaram até aqui a prética
cristd-evangélica em nosso continente. E isto faremos com o objetivo de
destacar o lugar e a importancia da persisténcia de tais tensdes no seio da
comunidade cristd global ( com suas instituigOes, grupos de base, movimen-
tos etc.) como a Unica forma para manter-se aberta a atuacdo sempre
inédita do Espirito e ndo deixar-se instrumentar pelos diferentes grupos de
poder que, dominando a sociedade, procuram uma e outra vez domesticar
os portadores do Evangélho para torna-los transmissores de sua particular e
interessada visdo-de-mundo.

Metodologicamente trataremos em primeiro lugar, ainda que
em forma sumarissima, o processo de formagdo da Igreja, examinando
alguns aspectos do relato neotestamentdrio e, em seguida, procuraremos
destacar algumas das caracteristicas da instituigdo como fendmeno social e
da Igreja como institui¢do sociologicamente situada para p6r em relevo as
tensdes oriundas da dialética constitutiva de seu ser-no-mundo. Isto €,
falaremos do conflitc sempre presente entre carne e espirito, lei e graca,
obras e fé, conservacdo do passado e abertura ao futuro, memorias e espe-
rangas, ou... instituicdo e acontecimento.

Trataremos, pois, de estabelecer um marco histérico-teoldgico
de referéncia e um marco sociolégico de anédlise que nos possibilitem um
novo horizonte de reflexdo, capaz de ajudar-nos a superar as tentacOes de
unilateralismo que nos levam a ver ou nas instituigGes esclesiasticas histori-
camente dadas, ou nos acontecimentos eclesiais de emergéncia recente, o
Unico meio de manifestagdo do Espirito, amputando assim um dos termos
da relacdo dindmica que preside o trabalho de Deus com os homens.

A Emergéncia Historica da Igreja

1. Falar da instituicdo eclesiastica e do acontecimento fun-
damental que a trouxe a existéncia significa simplesmente falar da lgreja.
Um répido folhear das paginas do relato neotestamentdrio nos permite inferir
duas coisas com respeito a formacgdo da Igreja crista:

(a) Jesus pregou o Reino de Deus, mas ndo se preocupou em
“programar”’ a lgreja para os tempos vindouros.

Toda a pregagdo e ensino de Jesus foram centralizados numa
Gnica preocupacdo: a proclamagdo da instauracdo e realizacdo nele, do
Reino de Deus. Seu ministério se caracterizou por uma acentuada énfase
escatolégica que o enquadrou na linha dos grandes profetas de Israel. A
luta que manteve com as autoridades religiosas de seu tempo se inscreve no
tradicional conflito entre profetas e sacerdotes do Antigo Testamento e a
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multiddo o seguiu porque viu nele a continuidade de grande tradi¢do profé-
tica israelita. Seu antiincio ndo foi outra coisa que a proclamagdo do cum-
primento da promessa uma vez feita ao povo escolhido. Cumprimento este
que se realiza nele, que surge como o portador e instaurador do Reino de
Deus entre os homens. Nesta perspectiva escatoldgico-messidnica ndo ha
lugar para a lgreja que s6 vai aparecer depois de sua ressurei¢do.

Os doze homens que ele chamou para que o acompanhassem
em seu trabalho ndo foram convocados para se constitufrem no grupo
inicial de uma suposta sociedade jesudnica, como muitas vezes somos leva-
dos a pensar; eles simbolizam escatologicamente o juizo e a restaura¢do das
doze tribos de Israel ( Mt 19.28; Lc 22,29 ). A importéncia dos discipulos
ndo se baseava no fato de serem eles apostolos ( isto ocorrera depois ) mas
no fato de que eram doze. Tanto é assim que o evangelista Marcos quando
se refere a eles o faz sempre com a expressdo “‘os doze"'.

Na proclamagdo de Jesus o Reino tem uma significagdo essen-
cialmente escatoldgica. Ndo se trata de uma teocracia nacional geografica-
mente delimitada e politicamente configurada como era esperado tanto
pelo Judaismo oficial como pelos grupos messidnicos entdo existentes ( ze-
lotes, essénios etc.). Para Jesus,o Reino se traduznum novoordenamento his-
térico do mundo cujo centro é Deus mesmo. Sua pregagao neste sentido se
dirige fundamentaimente a todos os judeus, a todos lIsrael como povo
escolhido, para tornar realidade esse Reino entre os homens. Seu objetivo,
portanto, ndo é formar uma nova comunidade ao lado das tantas outras ja
existentes, mas obter a conversdo ao Povo de Deus ( Israel ) a vontade
soberana do Deus da Alianga, de modo que leve a pritica a promessa uma
vez feita a Abrdao de que nele “‘serdo benditas todas as familias da terra’’
(Gn 12.3). Sua pregagdo, portanto, é particularista. Mas se trata de um
particularismo que ndo se esgota em si mesmo, porém se constitui no
fundamento da intencédo salvifica universal de Deus, cuja eficacia historica
s6 se concentrara através da eficacia do Povo. Escatologicamente a salvagdo
de todos ( a Humanidade ) depende da conversdao de alguns ( Israel ). A
realizacdo do plano universal de Deus dependia, pois, da eficécia historica
da atuacdo de um grupo como sinal do Reino, da nova ordem de relacoes a
ser instaurada entre os homens.

Os modernos tratamentos exegéticos dispensados aos docu-
mentos que constituem o Novo Testamento sdo undnimes em constatar
que a lgreja que nés conhecemos a partir dos relatos dos Atos dos Apodsto-
los ndo fazia parte dos planos de Jesus. Mesmo nos relatos sobre a Santa
Ceia narrados pelos evengelistas ndo ha evidéncia do contrario. Como
muito bem assimilou L. Boff:

“As varias ceias que Jesus realizou ndao s6 com os dis-
cipulos, mas especialmente com os marginalizados social e
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religiosamente, possuram um significado salvifico-escatolégico:
Deus oferece a salvagdo a todos e convida indistintamente bons
e maus a sua jntimidade. O carater escatoldgico da Gltima ceia,
como simbolo da ceia celestial dos homens no Reino de Deus,
transparece muito claramente no texto lucano’’!.

(b) Sob a inspiragdo do Espirito, a Igreja surge de uma deci-
sdo dos discipulos, motivados por uma urgéncia missio-
ndria.

A partir do relato do livro dos Atos dos Apostolos, se deduz
que estes ndo fundaram a Igreja imediatamente depois do evento pentecos-
tal. Como bons judeus e atentos as recomendagGes de Jesus, trataram de
conquistar seus compatriotas para o Reino,confiados em que o Ressucitado
logo retornaria para restaurar definitivamente a Israel. O fato de tratarem
de recompor o grupo dos doze, que ficara desfalcado com a “‘saida’ de
Judas, é um sinal evidente disso. Entretanto a conversdo de helenistas, o
incidente do Cornélio, a prisdo de Pedro, o martirio de Estévdo e, funda-
mentalmente, a falta de interesse dos judeus por sua pregagdo os levaram a
ir em pdés dos gentios e a ndo mais esperar a Parusia do Senhor como
iminente. Isto é, ao darem um sentido missiondrio a sua pregacdo eles
criaram as condigGes para o surgimento da lgreja.

Para dar este passo, no entanto, tiveram eles de reinterpretar a
mensagem escatoldgica de Jesus, transformando sua pregacdo do Reino
numa doutrina da Igreja e do futuro dos homens. Jesus mesmo passou a ser
entendido como o elo entre a Igreja e o Reino. Aquela surgia assim no
plano da histdria como o instrumento de proclamagdo do Reino a todos os
homens. Os discipulos se transformam em apdstolos, ou seja, em enviados.
Como tais eles pertencem agora a Igreja e ndo ao Reino. Por seu lado, a
eucaristia assume um lugar de preponderancia na vida da comunidade que,
como anunciadora do Reino j& instaurado em Jesus Cristo e, portanto,
como continuadora de seu servico ao mundo, se alimenta do corpo e do
sangue do Crucificado, tornando-se ela mesma corpo de Cristo para o
mundo.

A instituicdo da Igreja emerge assim na histéria como produto
da acgdo salvifica do Espirito para anunciar a mensagem libertadora do
Reino ja inaugurado em Cristo, mas ainda ndo plenamente realizado para
todos os homens. Assim ela nasce como uma “institui¢do para os outros”,
sem objeto em si mesma. Sua missdo €, essencial e existencialmente, sua
razdo de ser. A completa realizacdo do Reino dependera agora da eficacia
historica de sua agdo sob as orientagGes inéditas do Espirito.

Mas se a Igreja ndo irrompe entre os homens como um acon-
tecimento pré-pascal isto ndo significa que ela ndo tenha tido ali os ger-
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mens que possibilitaram sua manisfestagdo pds-pascal. Com efeito, a prega-
¢do do Reino por parte de Jesus, o que o levou & cruz, é parte integrante
do nascimento da Igreja. Os relatos dos Atos dos Apdstolos deixam clara-
mente estabelecidos que se a Igreja € um evento pneumatoldgico, ou seja
um acontecimento sacramental ( mysterion) para o mundo, provocado
pela acdo do Espirito, o é tendo como seu centro estruturante a pessoa
mesma de Jesus Cristo tanto em sua dimensao histérica — Jesus de Naza-
ré — como em sua dimensao teolégica — o Cristo da fé. Em conseqlién-
cia, como muito bem o expressou Hans Kueng:

“A lgreja tem a sua origem, ndo simplesmente nos disci-
pulos, nos designios e na missdo do Jesus pré-pascal, mas sim
no conjunto do acontecimento cristoldgico; ou seja, em toda a
ac¢do de Deus em Jesus Cristo, desde o seu nascimento, vida
publica e chamamento dos discipulos, até a sua morte e ressu-
rei¢cdo e a descida do Espirito sobre as testemunhas do Ressus-
citado. Ndo foi apenas a palavra e o ensinamento do Jesus
pré-pascal, mas sim a a¢do de Deus, na ressurrei¢cdo do Cruci-
ficado e na plenitude dos dons do Espirito, que transformou o
grupo daqueles que em comum acreditavam em Jesus ressusci-
tado na comunidade daqueles que — ao contrario do antigo
povo de Deus descrente — reclamavam ser o novo Povo de
Deus escatoldgico’’?.

A histéria que se desenvolve desde as paginas do Novo Testa-
mento até nossos dias nos apresenta uma lgreja que surgindo como comu-
nidade informal, foi se institucionalizando de maneira cada vez mais com-
plexa, em virtude de sua progressiva adesdo e sujeigdo as distintas realida-
des sdcio-politicas, culturais e econdomicas das sociedades humanas nas
quais foi assumindo contornos socioldgicos definidos. As formas de sua
institucionalizagcdo foram-se diferenciando segundo as conjunturas hist6-
ricas que se foram sucedendo, apanhando-a num processo dialético onde
sua fidelidade ao acontecimento cristico passou a ser determinada em
maior ou menor grau pelos interesses da institui¢gdo social em que se foi
desenvolvendo. Dai que, em seu peregrinar histdrico tenha ela tanto obscu-
recido como revelado a Jesus Cristo aos homens. E isto na justa medida em
que se ia abrindo ou fechando-se a diregdo do Espirito que |he deu origem.
Ou seja, na medida em que se deixou questionar pelo Acontecimento que a
ocasionou.

2. Pelo dito até aqui torna-se evidente que ndo se pode fazer
um discurso sobre a Igreja sem falar ao mesmo tempo do Reino de Deus. A
Igreja surgiu na histdria por e para a proclamagdo desse Reino, e, desde a
perspectiva do Novo Testamento ndo se pode conceber a Igreja sem refe-
rencia-la integralmente ao Reino anunciado por Jesus Cristo, pois este é o
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que justifica a sua existéncia e orienta a sua presenga na histéria. Mas, que
significa esta expressdo ? Que realidades o Reino descobre e articula ?

A tentativa de definigdo formulada por L. Boff nos parece
muito sugestiva. Ele diz:

“Reino de Deus é a expressdo que designa o senhorio
absoluto de Deus sobre este mundo sinistro e oprimido por
forgas diabdlicas. Deus vai sair de seu siléncio milendrio para
proclamar: Eu sou o sentido e o futuro Gltimo do mundo. Eu
sou a libertagdo total de todo mal e a libertagdo absoluta para
o bem. Com a expressdo Reino de Deus, Jesus articula um
dado racial da existéncia humana, seu principio-esperanga e
sua dimensdo utdpica. E promete que ja ndo serd utopia objeto
de ansiosa expectacdo ( Lc 3.15) mas topia objeto de alegria
para todo o povo ( Lc 2.9 ). Por isso suas primeiras palavras de
anuncio sdo: Terminou o tempo de espera. O Reino de Deus
estd préximo. Mudem de vida. Creiam nesta alegre noticia.”
(Mc 1.14)3.

Esta perspectiva se fundamenta na compreensdo da existéncia
de uma Gnica histéria criada e permeada pela agdao de Deus. Esta agdo ndo
é, entdo, alguma coisa de especial que se concretiza em algum momento do
seu desenvolvimento. Mas em razdo de seu carater totalizante, o Reino se
apresenta em Jesus Cristo como a manifestagdo central da atividade sempre
presente de Deus na historia. Assim é que ele se apresenta em sua dupla
dimensd@o de Reino escatoldgico, que nada tem que ver com uma realidade
que se desenvolve fora dos Ilimites de nosso mundo histérico: ele € expres-
sdo da atividade de Deus em nossa histéria em fungdo de seu projeto
escatoldgico: a libertagao do horizonte da vida dos homens para com isto
possibilitar-lhes a liberdade de construgdo de seu proprio futuro.

A proclamagdo do trabalho escatoldgico de Jesus Cristo por
parte da Igreja ndo consiste, portanto, no antncio de uma salvagdao de
almas individuais ou de uma nova interpretacdo religiosa do mundo e da
vida, mas no esforgo pela libertagdo do homem de todas as formas de
escraviddo e medo que o oprimem e o tornam menos homem. Em Jesus
Cristo Deus assume a totalidade da condigdo humana e lhe imprime uma
direcdo qualitativamente nova, da-lhe um novo contetido que se expressa
na boa-noticia para os pobres, a libertacdo dos oprimidos, o perddo para os
pescadores e a vida para os mortos ( Lc 4. 18-21; Mt 11.3-5). Ou seja, a
proclamagdo do Reino aponta para a revelacdo do futuro no meio do
presente e nos recorda o fato de que na pratica de Jesus, o Reino de Deus
foi instaurado com toda a sua eficéacia histérica.

Entretanto isto ndo quer dizer que em fungdo da atividade de
Deus a eficacia histérica do homem seja subestimada. Jesus pregou exata-
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mente o contrario. O Reinado de Deus estd entre vocés, disse ele ( Lc 11.
20 e 17-21). Isto é, o Reinado acontece em e através da histéria que os
homens vdo construindo, ainda que a supere. A continua conversao da
Igreja aos propositos do Reino, a qual se revela na busca constante do
significado do acontecimento original para a sua presente conjuntura his-
torica, exige dela ndo uma simples reforma ou modernizagdo de suas es-
truturas, mas uma orientagdo totalmente nova de seu que-fazer histérico
em fung¢do daquilo que a atividade de Deus que se desenvolve além dela
mesma, estd provocando entre os homens.

A Igreja pois, ndo é o Reino, ndo se identifica com ele, mas o
assinala e promove no meio da histéria. Dai que o viver institucional da
Igreja deva ser encarado sempre como provisional e necessitado de trans-
formagdo. Deve estar continuamente sob o juizo do acontecimento do
qual se originou sob pena de nega-lo totalmente e, assim, perder os rastros
do Espirito em meio as marchas e contra-marchas da historia humana.

Do Acontecimento a Instituigdo

O processo de institucionalizagdo do acontecimento funda-
mental — o evento cristolégico em sua totalidade — foi e tende a ser
sempre mediado pelos elementos culturais e ideoldgicos dominantes dentro
da sociedade onde esse processo ocorre, pois a fé tem necessidade de um
conduto ideoldgico que a expresse e articule. O fato da justaposicdo de
diferentes teologias no Novo Testamento, por exemplo, constitui manifes-
tacdo objetiva disso, assim como as lutas que desde o principio vém divi-
dindo os cristdos.

Como a histdria nos demonstra, o Cristianismo sempre viveu
dominado por uma tensdo entre uma versdo institucionalizada do aconteci-
mento cristico, cujo discurso sempre respondeu aos interesses dos grupos
dominantes na Igreja e na sociedade, e uma versdo discordante que se lhe
contraple, portanto “herética’”’ — em relacdo ao discurso oficial, defendi-
da por grupos sem poder tanto no interior da Igreja como na sociedade.
Estes tém defendido em todos os tempos uma explicitacdo do aconte-
cimento por parte da instituicdo mais acorde com a realidade, tanto do
préprio acontecimento ( desmascaramento ideolégico ) como da propria
conjuntura histérica ( exigéncia de andlise da realidade fora de uma pers-
pectiva de poder ).

A partir do momento em que o Cristianismo passou a ser
vitima de uma instrumentalizacdo pelos setores dominantes e foi articu-
lado como uma versdo ideolégico-religiosa da ideologia dos mesmos dentro
da sociedade, a Igreja passou a se constituir numa das mais importantes
instituicGes sociais por ser justamente aquela que se encarregaria de elabo-
rar o discurso ideoldgico que explicitaria, em termos da simbologia religio-
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sa, a visdo de mundo propria dos poderosos. O Acontecimento funda-
mental passou, entdo, a ser interpretado pela instituicdo segundo os varia-
veis interesses de suas fungGes sociais. Interesses estes impostos pelas exi-
géncias de funcionalidade do aparelho do Estado ao qual foi atraida e
outros surgidos em conseqiiéncia da prépria dindmica que ela como insti-
tuicdo pds em andamento. Isto comegou de modo claro e determinante na
era constantiniana e caracterizou daf por diante a histéria da Igreja Cristd.
O conjunto de fendmenos sdcio-politicos, econdmicos e culturais que a
partir de entdo e em forma crescente dardo origem a uma diversificagdo de
instituicOes eclesiasticas ( Cisma de Constantinépla, Reforma, Movimentos
reavivalistas dos séculos XVII e XVIII, para apenas mencionar os mais
conhecidos ) ocorrerdo em grande medida determinados pelos problemas
oriundos desta forma de mediacdo.

Naturalmente que as coisas em sua concre¢do historica nao
foram tdo simples como as temos esquematizado. Mas a forma como nos
estamos referindo a estes dados da histéria procura desnudar ao maximo o
Acontecimento fundamental da relacdo entre a fée as formas ideoldgicas
de apreensdo e explicitagdo da realidade pelos condutos religiosos.

Com isto queremos apenas sublinhar que a lgreja enquanto
instituicdo social tende a funcionar como todas as instituicdes que surgem
da convivéncia humana. Mas, de que se trata quando falamos de institui¢c@o
social ? De acordo com uma curta mas objetiva definicdo de R. Alves:

P

““Uma instituicdo é um mecanismo social especializado
que programa o comportamento humano, seja o pensamento,
seja a agdo. ( Ela)... € a memoria socializada da sociedade,
memoria pratica que preserva as solugcGes sem, entretanto, ter
consciéncia de suas origens. ( Elas)... sdo, assim, respostas a
problemas concretamente vividos e elas se justificam na medi-

da em que preservem a sua eficacia prética’?.

De acordo com esta definigdo se poderia dizer que a institui¢do
transmite e impde normas e comportamentos que, por terem resultado
“funcionais’’ para a obtencdo de determinados objetivos passam a ser
considerados como os que melhor correspondem a necessidade dos indivi-
duos. Ou seja, a instituicdo programa de acordo com a natureza de seus
fins os comportamentos, as atitudes, as crengas e as agoes dos individuos.
Mas pelo fato de viver do passado cada instituigdo, inclusive a Igreja, tende
a ser estdtica; ela ndo inova. A repeticdo de respostas que uma vez se
mostraram eficazes e a imposi¢cdo destas respostas como norma axioldgica
constitui seu principio fundamental. E por isso que a instituicdo é incapaz
de propiciar atitudes criativas, pois seu horizonte ficou no passado. R.
Alves destaca que ‘‘na medida em que as institui¢goes funcionam de forma
adequada o discurso a seu respeito se caracteriza pelos seguintes elementos:
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1. Suspendemos todas as nossas davidas a seu respeito.
Funcionalidade é interpretada como verdade. E as instituicdes deixam de
ser entendidas historicamente contingentes e passam a ser interpretadas
como ontologicamente necessarias.

2. O discurso sobre as institui¢gdes assume a forma de justifi-
cacdo ideoldgica das mesmas. No caso especifico da Igreja, justificagdo
teoldgica. A instituigdo é uma necessidade divina. Esta é a fungdo de

noa LT

férmula como “‘a instituicdo é a criagdo divina”, o mistério da Igreja”, ‘o

o

corpo de Cristo”, ““a objetivagao do Espirito’’ etc.

3. A descricdo das realidades institucionais, descri¢do ideolo-
gica, é feita com o propdsito de se derivar dela o imperativo. O indicativo
das instituicGes é o imperativo do comportamento. Em outras palvras: o
comportamento deve ser adaptativo. A fung¢do do individuo é ajustar-se ao
todo e contribuir para a sua preservagao e expansao.

4. Finalmente, o discurso se caracteriza pela proibicdo do dizer
critico e pela obrigatoriedade do dizer apologético’”* .

Por estas caracteristicas as instituigGes tendem sempre a repri-
mir as manifestagdes vitais da comunidade humana onde atuam, pois a vida
é regida pelas leis da mudanga, da transformacdo, da criacdo e da ‘‘re-cria-
¢ao”. A vida é movimento, busca incessante do novo, do inédito. Mas a
instituicdo tende ao imobilismo. Assim, no momento em que novas situa-
¢Oes e novos problemas comegam a surgir e para os quais as instituicdes
ndo possuem uma resposta satisfatdria, surge a crise entre estas e aqueles
aos quais deveria oferecer novas solucdes. A partir desse momento a insti-
tuicdo perde sua autoridade frente a eles e, por conseguinte, o monopdlio
das respostas. A tensdo aflora e um novo discurso comecga a tomar forma
buscando uma interpretacdo totalmente distinta ao discurso elaborado pela
instituicdo em funcdo de situagdes passadas mas que ainda procura impor
pela forgca de uma autoridade criada e alimentada pela crenca de sua neces-
sidade ontoldgica. E por este caminho que a instituicdo pode chegar as
formas mais ousadas de repressdo dos focos ‘‘heréticos’’.

No caso da Igreja o surgimento de grupos com um discurso
diferente do oficial (institucional ) sempre se deu quando a instituicdo
eclesiastica deixou de perceber as transformacdes da realidade e continuou
insistindo num tipo de “pregacdo’’ que perdera pertinéncia por continuar
referindo-se a uma realidade ja superada. Este fato estd muito bem exem-
plificado nas contendas dos primeiros cristdos e desde entdo marcarda o
caminho da Igreja na histéria. A Reforma é um exemplo maior do empe-
nho pela busca de maior correspondéncia entre a mensagem original e a
realidade de uma determinada conjuntura histérica. O movimento profé-
tico do Velho Testamento é uma manifestagdo paradigmatica deste mesmo
fato. Em todas estas situacGes se observa a presenca de um denominador
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comum: a referéncia ao acontecimento fundamental e o esforco para que o
discurso original da fé mantenha pertinéncia com as novas experiéncias
histéricas que a instituicdo ndo percebe ou ndo pode perceber.

A vida da Igreja é, por isso, a historia das tensdes ocultas ou
abertas entre o discurso eclesiastico ( institucional, oficial, ortodoxo ) e as
tentativas de novos discursos oriundos de grupos eclesiais ( ndo-institu-
cionais, ndo-oficiais ) para fazer uma nova interpretacdo ou uma nova me-
diagdo do acontecimento primigénio que deu origem a instituicdo.

A Modo de Conclusdo

1. A atuagdo do Espirito na histéria ultrapassa as fronteiras
socioldgicas da Igreja e se revela em todas as aspiragBes verdadeiramente
humanas a liberdade, a justica e & fraternidade, pois seu cometido é o
Reino de Deus e ndo a lgreja. Esta, como um dos instrumentos da revela-
¢30 e acdo de Deus entre os homens ( instrumento privilegiado, é certo )
tem de estar sempre atenta aos ‘‘sinais dos tempos’’ para perceber os
movimentos do Espirito e secundé-lo em seu trabalho libertador.

2. A instituigdo eclesidstica, que existe como resultado de uma
mediagdo histérica — ideologicamente condicionada — da totalidade do
acontecimento cristoldgico, vive a tensdo permanente entre as “‘solicitacdes
do mundo” ( por ser uma instituicdo social ) e as exigéncias de fidelidade
ao Espirito que a empurra pelos caminhos da histéria para a construcdo do
Reinado de Deus entre os homens.

3. A permanéncia desta tensdo é de fundamental importéncia
para o continuo dever da Igreja como comunidade do Senhor Ressuscitado.
Somente o reconhecimento humilde e a aceitagdo das chamadas proféticas
( Kenosis da institui¢do ) que continuamente a remetem ao acontecimento
cristolégico & a convidam a uma conversdo ( metanoia ) 3 a¢do do Espiri-
to na histdria, fard dela serva fiel de Deus a servigo dos homens.

4. A conservagdo dc espaco profético no interior da institui-
¢do é o Unico fato que possibilita e garante sua verdadeira obediéncia. Sua
supressdo revelaria ndo s6 a debilidade dos lagos da instituicdo com o
Acontecimento-fonte como sua total submissdo ‘‘aos principados e potes-
tades deste mundo”’. Neste caso a realidade do Reino ndo iluminaria mais
seu horizonte e o Cristo louvado em seu interior ndo seria mais do que um
fdolo.

NOTAS:
(1) BOFF, L. "Ecleslogenese“ Ed. Vozes Ltda., Petrépolis, 1977, p. 59.
(2) KUENG, A lgreja”’, 2 vols., Moraes Ed. Llsboa 1969 | . P- 111.

(3)9680155; L., 7Sa|vacao em Jesus Cristo e Processo de L|beracao , in Concilium,
n
(4) VgS R “Instituicdo e Comunidade’’, Cadernos do ISER, Rio de Janeiro,

975,
(5) Ibid., p. 10.
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AS INSTITUICOES E A PERPETUAGAO DA MISERIA

Aurea Maria Guimaraes

Pés-Graduacdo em Filosofia

Pontificia Universidade Catblica de
Campinas

S6 o homem pode ser inimigo do ho-
mem; s6 ele pode roubé-lo do significa-
do dos seus atos e de sua vida, porque
somente a ele cabe confirm&-lo em sua
existéncia, reconhecé-lo no fato real
como uma liberdade ...minha liberdade,
a fim de se realizar, requer que esta
surja num futuro aberto; sdo os outros
homens que abrem o futuro para mim,
sdo eles que, estabelecendo o mundo
de amanha, definem o meu futuro;
mas, se em vez de me permitirem que eu
participe desse movimento construtivo
obrigarem-me a consumir em vdo minha
transcendéncia se me conservarem abai-
xo do nivel que conquistaram e em cu-
ja base, novas conquistas serdo alcanga-
das, entdo eles estardo cortando-me
o futuro, estardo transformando-me
numa coisa...

Simone de Beauvoir, Para uma Moral
da Ambigiiidade.

INTRODUGAO

A questdo central deste trabalho é saber até onde a filosofia

das entidades assistenciais colabora com a solugao dos problemas sociais
de individuos totalmente carentes de recursos.

A delimitagdo da problemética a ser examinada conduz-nos
a comparagao e andlise das modificagdes ocorridas no interior das insti-
tuicoes de cardter assistencial desde o surgimento da propriedade privada
até os dias de hoje.

Tomando o fendmeno da mendicdncia como base, configura-
remos a formagdo das organizagOes assistenciais. Neste sentido a obra:
“Os mendigos na cidade de Sdo Paulo”!, foi muito importante, pois a
partir do estudo da génese histérica da mendicancia e seu relacionamento
com a oficializacdo dos 6rgdos assistenciais, poderemos estabelecer um pa-
ralelo que permita a analise da filosofia de algumas entidades do Estado
de S3o Paulo, detectando a nivel dos seus objetivos a institucionalizagao
de normas que favoregcam a subordinagdo dos individuos as regras estabe-
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lecidas. No decorrer do trabalho pretendemos demonstrar como essa
dependéncia cria e perpetua a existéncia de uma camada da populagao
que é excluida da ordem econdmica, social e politica a fim de que o siste-
ma permane¢a estdvel, portanto livre da ‘‘ameaga’’ dos mendigos, dos
pobres, dos indigentes.

E nossa intengdo estabelecermos aqui algumas hipbteses
iniciais que norteardo todo o nosso estudo:

— A nivel das entidades assistenciais:

1. Existiria um distanciamento entre os objetivos da entidade
e a sua prdtica, ou seja, ela apareceria como algo alheio e inde-
pendente das necessidades reais de sua clientela.

2. Haveria uma contradi¢do aparente entre a ideologia da
reintegracdo e a perpetuagdo do desvio.

ou

2. Haveria uma contradigdo aparente entre o objetivo de
reincorporar a sociedade os individuos em situagdo de margi-
nalizagdo e a prética da segregagdo desses mesmos elementos
através da configuragdo de um sistema preconcebido por de-
terminados grupos que fazem uma leitura da organizagao
social segundo suas proprias normas

ou

2. Haveria uma contradigdao aparente entre o objetivo de rein-
corporar a sociedade os individuos em situagdo de marginali-
zagdo e a pratica da segregagdo desses mesmos elementos
através da configuragdo de um sistema onde os individuos
sao categorizados, classificados segundo normas ja estabele-
cidas pela entidade assistencial.

O exame desse distanciamento: entidade assistencial e cliente,
encontra sua razao de ser ao demonstrarmos que a filosofia dessas orga-
nizagdes s3ao isentas de um compromisso com as pessoas que pretende
promover.

O interesse em desenvolver essa andlise, estd em contribuir
com algumas saidas que signifiquem a libertagdao das pessoas marginaliza-
das, carentes e famintas.

N3o sdo as entidades assistenciais que diminuem os problemas
dessa camada da populagdo, ao contrdrio. Portanto, a existéncia dessas
instituigoes perdem a razao de ser.

A importdncia do desenvolvimento desse estudo estd em for-
necer elementos que concretizem a possibilidade da dissolugdo do sistema

N

assistencial, que além de se contrapor a essencialidade dos problemas
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sociais, blogueia as solugOes a nivel estrutural. As medidas paliativas dessas
organizagOes encobrem a necessidade urgente da criacdo de mecanismos
que déem condigbes de trabalho, de emprego, de salérios, enfim de so-
brevivéncia a essa populagdo mantida a margem de todo o processo eco-
ndémico, social e politico.

I — A mendicancia e as organizagoes assistenciais

O objetivo deste estudo é estabelecer uma relagédo entre o
aparecimento das instituicdes de carater assistencial ( grupo dominante )
e a prética da mendicancia como grupo dominado, carente de todos os
recursos necessarios a sobrevivéncia.

Neste sentido a obra de Marie Ghislaine Stoffelsi, nos forne-
cerd alguns elementos sobre a génese histérica da mendicancia, onde a
autora vincula o fendmeno ao surgimento da propriedade privada e,
conseqiientemente, de uma organizagdo institucionalizada que mantenha e
domine uma camada de excluidos e rejeitados pelo modo de produgdo em
todas as formagdes sociais3.

Com a decomposigao da sociedade arcaica na Grécia antiga
vagabundos e mendigos comegam a aparecer. O estabelecimento da escra-
viddo, a formagdao das cidades e estados, a difusdo do direito escrito,
o0 aparecimento da economia monetdria e a divisdao do trabalho causam a
expulsdo do campo para a cidade de um contingente populacional des-
pojado de todos os seus bens.

Em Roma, os despejos rurais provocados pelas guerras, exérci-
tos dissolvidos, vitimas de guerras afluindo para as cidades, a extensdo
do regime escravocrata e do direito humano contribuem para a institu-
cionalizagdo da mendicancia como fendmeno urbano.

No séc. XIV a crise monetéria, o efeito das guerras e epidemias
provocam as revoltas camponesas. Os camponeses expulsos para a cidade
transformam-se em vagabundos. Empregam-se em trabalhos diarios e ati-
vidades ndo regulamentadas pelos grémios.

As manufaturas conseguem absorver parte da populagdo
mendiga no periodo comercial ou manufatureiro. Seu crescimento supoe
a manuteng¢ao de um exército industrial de reserva, ao mesmo tempo que o
liberalismo que rege as relagbes de trabalho despoja o trabalhador — ja
privado das organizagdes de amparo tradicionais inerentes ao modo de pro-
dugdo feudal — de qualquer garantia individual ou coletiva em face dos
baixos saldrios e desemprego.
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A maior parte dos vadios e pedintes desde o séc. XV até os
sécs. XVIII e XIX é composta de desempregados urbanos e camponeses
expulsos de suas terras, e ndo suscetiveis de serem incorporados pela in-
dastria.

A organizagdo institucional da mendicdncia conhece seu
maior desenvolvimento no periodo de desintegragdio do modo de pro-
ducdo feudal e no inicio do capitalismo comercial.

“A dissolucdo da organizagdo institucional da mendicéncia,
em seu cardter de complexidade estrutural, vincula-se a dimensGes deter-
minadas do desenvolvimento capitalista. Assim como o modo de produgao
capitalista torna-se dominante, a repressao — desenvolvida pelo Estado
como fator de coesdo da formagdo social — afirma-se como condigéo
da expansdo ( aceleragdo da taxa de exploragdo da forga de trabalho )
e desorganizacdo politica das classes dominadas’ (...) “no séc. XVIII,
o modo de produgdo capitalista, forga a conten¢do do desperdicio da for-
¢a de trabalho provocado pela vagabundagem e mendicancia, e tenta
dissolver o carater macigo do fendmeno’’4.

A intensificagdo da exploragdo da forga de trabalho corres-
ponde uma maior repressao da pratica da vagabundagem, vadiagem e men-
dicdncia. A atuagdo de aparelhos repressivos, particularmente assistencial
mantém a desorganizagdo politica dos mendigos enquanto grupo’. Este
se mantém como ‘‘residuo urbano’’® ndo atingido por garantias econo-
micas, incorporado ou rejeitado pelo sistema segundo as exigéncias do mo-
do de produgdo capitalista.

Enquanto que o mendigo, no modo de producgao feudal era man-
tido como satélite do sistema, beneficiado com “licengas’’, privilegiado den-
tro da instancia religiosa ( era outorgado a ele pedir esmolas na porta das
igrejas ), com o surgimento do capitalismo, os mendigos passam a condi-
¢do de residuo intermitente. A repressdo acaba transformando o mendigo
em ser social e econdmico adequado: trabalhador produtivo.

Segundo Stoffels” essa transformagdo ndo tem sentido. Para a
autora ‘‘a atividade de pedido vincula-se a lei natural da reposi¢cdo da sobre-
vivéncia apOs as rupturas nos niveis individual e social, e constitui, por
outro lado, uma profissdo especializada que escapa ao trabalho legitimado,
a prética de pedido corresponde, por outro lado, a uma necessidade
humana e social de doagdo que dé continuidade ao sentimento de piedade
e caridade”’.

E a intensificagdo do movimento repressivo, em todos os
paises europeus, que acarreta para o grupo dos mendigos o fim do seu
modo de sobrevivéncia e a impossibilidade de outras formas de inser¢ao
na sociedade.
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In

As leis aplicadas ao grupo ‘‘marginal”, desviante® situa-se na
tentativa de mostrar um cédigo moral que dé legitimidade ao c6digo moral
da sociedade global. O ‘“’processo de profissionalizagdo’’, por exemplo,
“’contribui para provocar o reconhecimento da insergao real dos individuos
nessa sociedade’”?.

Quem n3o se integra é segregado e ‘‘permanece além das fron-
teiras da ordem legitimada. A divergéncia deve ser rejeitada, ou situada
como desvio ou mito”!?.

Para Stoffels existe uma estreita relagdo entre os sistemas re-
pressivos e assistenciais! ! e o tratamento que é dado a mendicéncia, & va-
diagem, enfim a todas as formas n3o legitimadas de existéncia.

No capitulo seguinte examinaremos como o desenvolvimento
dos sistemas repressivos e assistenciais tém delimitado, através do processo
de estigmatizagdo, dois pdlos opostos, um, o do trabalho ‘’honesto’’ como
ordem e o outro, o da mendicancia como transgresséo”.

Il — A institucionalizagdo do desvio e a organiza¢ao
da assisténcia social

Neste capitulo examinaremos a configuragdo dos sucessivos sis-
temas repressivos e assistenciais através da atribuicdo historica da identi-
dade desviante.

Marie Ghislaine Stoffels! 3 faz esta anlise apreendendo a figu-
ra do mendigo como elemento funcional para a imposi¢do da ordem. A
autora atribui aos sistemas governamental, repressivo e assistencial a defini-

cdo do desvio no quadro triplice de indigéncia, imoralidade e loucura'#.

Baseados nessa obra, abordaremos em seguida o tratamento
conferido a mendicdncia através do poder institucional.

E na Idade Média principalmente que aparecem os recursos
caritativos, com a ideologia cristd e sua concepgao de amparo ao pobre. A
esmola é incentivada e vdrias casas de recolhimento surgem como recurso.
No séc. XIV, surge uma mudanga no tratamento do fendmeno. Pela pri-
meira vez, na Inglaterra a vadiagem é considerada como delito. Na Franca
é ordenado expulsdo ou prisdo, pelourinho, estigatizagdo fisica ( orelha
cortada, marca M na testa etc. ) e desterro em caso de reincidéncia.

No séc. XV surgem as primeiras tentativas de estruturagdo e
organizagao oficial da assisténcia. Institui-se a caridade legal com recolhi-
mento de taxas obrigatodrias; ordenangas de 1551 e 1566 obrigam os cida-
ddos a pagar imposto para financiar a assisténcia pablica. Esse tipo de cari-
dade, segundo Stoffels!® & nas instituicOes ligado a repressdo: vigora o
principio da “‘assisténcia’’ pelo trabalho ( obrigatério ) e pela detengdo nos
organismos.
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No séc. XVII generaliza-se a instituigdo nos hospitais gerais.
Dominadas pelo principio da “‘assisténcia’” pelo trabalho, profundamente
implantado desde o séc. XVII, essas instituicdes além de funcionarem
como reflgios caritativos, funcionam como estabelecimentos de forga.

No séc. XVIII surge a distingdo entre os mendigos aptos, de
um lado, submetidos ao regime de reclus3do, trabalho forgado ou corregdo,
e os mendigos invélidos, por outro lado, submetidos ao regime dos hospi-
tais e asilos. A institucionalizagdo das oficinas de caridade e depdsitos de
mendicéncia indica que o tratamento do fenémeno continua sendo de ca-
rater essencialmente repressivo. No séc. XIX prosseguem a assisténcia pelo
trabalho e permanecem as oficinas de caridade!®.

Nos anos de 1349 — 1350 o sistema agrdrio do modo de pro-
dugdo feudal apresenta modificagbes nas relagdes de trabalho entre produ-
tores e senhores, com a introdugcdo do regime de trabalho contratado é do
saldrio legal. Nos sécs. XVI e XVII com a implantacdo gradativa do sistema
capitalista, a assisténcia, que comega a oficializar-se e a repressdo, unem-se
para combater o problema crescente da escassez de mao-de-obra. Enquanto
no modo de produgdo feudal de um sistema de pequena produgdo, os cas-
tigos fisicos se referem ao corpo como bem social, na fase mercantil do
capitalismo o efeito das medidas visa o trabalho e sua produgdo. O traba-
lho obrigatério vigora através das obras publicas, oficinas de caridade, de-
positos de caridade e hospitais gerais.

“A implantagdo do sistema industrial no séc. XV leva a ne-
cessidade de uma dissolugdo total do cardter macigo da mendicancia e va-
gabundagem, através da recuperagdo da forga de trabalho’’!7. As medidas
assistenciais ( oficinas de caridade ) estruturam-se em torno de rigorosos
principios disciplinares e corretivos.

Uma nova concepg¢do de miséria comega a surgir nessa época.
Torna-se mais nitida a distingdo entre pobres ( mendigos ) capazes, para os
quais a solugao é o trabalho ( mao-de-obra barata; essa populagdo sera fa-
cilmente absorvida ), e os invélidos, beneficiarios da assisténcia em nome
dos sentimentos de piedade e solidariedade fundamentais na sociedade!8.

O que se observa, na fase avangada do capitalismo é a comple-
xidade da infra-estrutura de amparo, que garante por via legal e institucio-
nal determinados interesses sOcio-econd0micos a camadas do operariado e
subproletariadol9.

Assisténcia e Repressdo

Os desempregados — de modo especial os mendigos — come-
¢am a formar no perfodo de transigdo do modo de producao feudal para o
capitalista uma camada estigmatizada a partir do consenso econdmico do



67

nao trabalho e da ndo producdo. Aquele que ndo se submete ao imperativo
categorico do trabalho n3do é economicamente util. A partir do séc. XVI
o mendigo é dotado de um status ético essencialmente negativo. A pré-
pria igreja diferencia os verdadeiros mendigos ( os ““bons’’) dos falsos
( “maus” )?°,

A instituicdo, na sua esfera de autonomia relativa, mantém
uma dicotomia relativa, mantém uma dicotomia histérica de exclusao
em torno da oposicdo: normal/anormal, louco/sadio, mendigo/trabalha-
dor, cidaddo honesto/delingliente, dicotomia que exprime em dindmicas
organizacionais diversas: suplicios, hospitais gerais, prisdes etc.?!

A configuragdo dos sucessivos sistemas repressivos e assisten-
ciais revela que o mendigo é caracterizado como elemento inatil e peri-
goso e a passagem da transgressao para a ordem realiza-se pela institui-
cdao que o transforma em elemento socialmente adequado. O individuo
que vive de esmola representa uma ameaga para a ética do trabalho, como
desempregado € inutil e perigoso?2.

A estrutura institucional forma a identidade desviante estigma-
tizada do mendigo?3. E aqui que a institui¢c3o intervém, ou seja, ela man-
tém o desvio para que a ordem da sociedade seja preservada.

No préoximo capitulo tentaremos detectar o processo pelo
qual se dd a perpetuacdo do desvio e, conseqientemente, da miséria
através da filosofia de algumas entidades assistenciais existentes no Estado
de Sao Paulo.

11l — A filosofia das entidades assistenciais, a
perpetuacdo do desvio e da miséria

Caracterizamos agora algumas entidades assistenciais no que
tange as suas diretrizes programdticas. A partir dai analisaremos as conse-
gliéncias, para o individuo, considerado ‘‘marginal’’, da sua passagem
pela instituicdo, focalizando o sistema de dominagao e subordinagdao
que se processa entre ‘‘desviantes” e “normais’’2 4.

Segundo Ghislaine Stoffels?S a concepgao institucional de
“mendigo’’ ou “‘pedinte’’ designa além do esmoleiro propriamente dito,
qualguer indigente ou morador de rua. Segundo a autora os regulamentos
e disposicdes legais ( Decreto do Regulamento Policial datado de 17 de
abril de 1928 (N. 4405 — A ), concebem o mendigo como ser estranho
que deve ser reintegrado: “é elemento marginal que, por nao trabalhar,
op0e-se ao projeto de crescimento da sociedade do seu conjunto’’.

Serdo examinadas as seguintes entidades:

1. Fundac3do Legido Brasileira de Assisténcia.
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2. PLIMEC — Plano de Integragcdo do Menor na Comunidade.

3. SPS — Secretaria da Promogdo Social do Estado de Sao
Paulo.

4. Divisao de Promogdo Social — Municipio de Sao José
dos Campos.

5. FASPG — Fundo de Assisténcia Social do Palacio do Go-
verno.

Identificaremos os pontos comuns entre os seus objetivos
com a finalidade de captar na filosofia de cada uma das entidades a ten-
tativa de transformar seus ‘‘clientes’” em elementos socialmente adequados,
eliminando-os como personalidades desviantes. O tratamento da identida-
de desviante, como assinala Stoffels?®, serd ““a condic3o de saneamento
da sociedade pela extirpagdo ou exorcizagdo ritual ( institucional ) de seus
elementos. A apreensao, a segregagdo e reintegracao na sociedade geram a
integragdo dessa mesma sociedade’’. A figura do individuo carente acaba re-
produzindo, dentro da delimita¢ao da ordem, a consciéncia da integragdo.

1. Fundagdo Legido Brasileira de Assisténcia/LBA. Ministé-
rio da Previdéncia e Assisténcia Social.?”

“A 28 de agosto de 1942 foi criada a Legido Brasileira de As-
sisténcia, com a finalidade principal de prestar assisténcia social diretamen-
te ou em colaboragdo com o poder publico e as instituigdes privadas,
tendo em vista:

— prestar assisténcia médica, em todas as suas modalidades, as
pessoas necessitadas;

— favorecer o reajustamento das pessoas, moral ou economi-
camente desajustadas;

— contribuir para a melhoria da saide do povo brasileiro,
atendendo particularmente ao problema alimentar e da ha-
bitagdo.

— incentivar a educagdo popular, inclusive cooperando na
criagdo e desenvolvimento de escolas, bibliotecas e outras
instituicOes educativas;

— desenvolver esforgos em favor do levantamento do nivel
de vida dos trabalhadores e promover o aproveitamento
racional do lazer, principalmente estimulando a organiza-
¢do de centros de recreagdo e cultura, além de realizar
inquéritos, pesquisas e estudos sobre matérias destinadas
ao progresso do servigo social no Brasil”.

No discurso proferido em 1976 pelo Ministro da Previdéncia
e Assisténcia Social no Segundo Encontro Nacional de Dirigentes da
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LBA2® ele caracteriza a clientela especifica da LBA denominando-a de
40 estrato da populagdo. Na realidade ele agrupa a sociedade brasileira
em quatro grandes estratos: a classe alta, a classe média alta, a massa
previdencidria e o 49 estrato, que abrangeria aquela parcela da populagdo,
com caréncias totais em termos de alimenta¢do, habitagao, vestuério,
estado sanitério etc...

Aspectos relevantes no discurso proferido pelo Presidente
da LBA, também por ocasiado do Segundo Encontro Nacional de diri-
gentes da LBA2?:

“Existe na sociedade brasileira um 49 estrato composto
por pobres, miserdveis e indigentes, nao incluidos no sistema previden-
cidrio como um todo. A missao da assisténcia social serd certamente a
tentativa de alavancagem desse 49 estrato para a economia de mercado.
Trata-se de uma tentativa de transferéncia de renda n3o paternalista,
visando a mobilidade social. Ao lado das medidas convencionais de aten-
dimento devem ser desenvolvidos programas de massa, em que a assistén-
cia as clientelas carentes, deve situar-se no préprio habitat da pobreza.
A unidade de terapia serd o individuo e, preferencialmente, a familia.

Por outro lado, é necessdrio estarmos preparados para li-
bertarmo-nos de preconceitos e atitudes antigas, com vistas a considerar
cegos, surdos, mudos, paraplégicos e excepcionais como profissionais
seletivos. Ou em outras palavras: tratd-los como elementos capazes de
executar tarefas profissionais especificas.

A iniciacdo ocupacional, preparando este 49 estrato para
atividades especializadas, bem definidas, serd indubitavelmente um dos
bracos da alavanca de todo este processo..."”".

Como podemos observar através desses dados o individuo
economicamente desajustado ‘‘estd permanentemente em relacdo de
possivel apreensdo pela instituicio’3%, E na passagem por ela que o in-
dividuo recebe a marca completa do estigma: desajustado, miseravel,
indigente, marginalizado, componente do 49 estrato.

2. PLIMEC — Plano de Integracio do Menor na Comuni-
dade3?!.

Objetivos:

— ampliacao educacional e a criacdo de condigdes para a
integracdo social de menores carentes e de seus pais na comunidade.
A implantagdo do Plimec deve-se dar em é&reas que ‘‘apresentem um
nimero elevado de criangas carentes de orientagdo e que estejam em ati-
vidades moralmente perigosas.’’
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— evitar o aumento da populagdo marginalizada e assegurar
“uma geragdo que mais facilmente se capacite para participar do desenvol-
vimento social”’.

— proporcionar aos pais uma ‘‘orientagao quanto a integragao
e ajustamento social dos seus filhos"’.

O menor carente, abandonado faz parte do problema de
desajustamento social. Referindo-se ao mendigo, Stoffels3? afirma que
esse desajustamento é suscetivel de assumir uma dimensdo de ilegalidade
e, com isso, contribuir para a desagregacdo da sociedade. Uma politica
adequada, portanto consiste em vencer todas as formas de imoralidade,
ilegalidade, corrupg¢do e desvio. As tentativas de saneamento funcionam
como dispositivo de defesa da familia, cidade e sistema global, pela reedu-
cagdo dos transgressores.

Cada unidade do Plimec oferece: educacao de base, ginéstica,
higiene, recreag@o, merenda, assim como qualquer outro tipo de orientag@o.

Segundo Goffman33 toda organizag3o inclui uma disciplina de
atividade, uma obriga¢ao de ser determinado cardter e morar em determi-
nado mundo. Quando um individuo contribui com a atividade exigida por
uma organizagao se transforma em colaborador e, conseqlientemente, pode
receber o que ela oferece.

3. S.P.S. Secretaria da Promogdo Social®*
Objetivos:

— promover a participagdo organizada da populagao nos es-
forgos para o equacionamento de seus problemas sociais tanto a nivel local
como regional;

— atender problemas decorrentes de situagdes de marginali-
dade social, prestando servigos sociais especializados a individuos, grupos e
estratos populacionais.

Alguns dos Programas e Servigos que presta:

a) Preparo e Treinamento de Pessoal: visa treinar institui¢Oes,
voluntérios ou ndao para seu engajamento aos programas e as atividades re-
lacionadas com o setor:de promogao social.

b) SEMO |— Sistema Estadual de M3o-de-Obra. Integrante do
Sistema Estadual de m3o-de-obra, a SPS tem a responsabilidade da coorde-
nacdo e execucao das atividades relacionadas com a fung¢do ‘‘Adequagdo
Social” do programa, sempre que a clientela estiver em situagdo de desem-
prego ou subemprego. Os beneficios prestados: passes, bolsas ou taxas,
subsidios para documentagao, creche etc...

O sistema ‘‘como ordem ideolégica e politica é ameagado pelo
i p ¢
pobre ou mendigo...””*>, encarado como potencialmente sujeito a ideolo-



71

gia do antitrabalho e da antiprodu¢do. Aqui nos referimos 3 concepgao
segundo a qual a garantia da ordem e da seguranga tem por finalidade evi-
tar que as massas miserdveis e marginais tornem-se instrumentos de grupos
radicais.

¢) Amparo e Prote¢do Social: atende individuos e familias em
situagao de ‘‘marginalidade social’’, procedentes de outros estados, do inte-
rior de Sdo Paulo ou da propria capital.

Beneficios prestados: alojamento provisério, alimentagado, hi-
gienizagdo, assisténcia médico-odontologica-farmacéutica e psicologica,
“tratamento social’’, educacao de base, atividades ocupacionais, cursos
profissionalizantes e colocagao no mercado de trabalho.

d) PlantGes de Servigo Social junto as Seccionais de Policia.
Integrado com a Secretaria de Seguranga, tem por finalidade atender,
orientar e encaminhar pessoas que procuram aquelas delegacias das zonas
norte, sul e leste da capital, e que apresentam problemas de ordem bio-
psicossocial ndo afetos a esfera da politica judicidria.

e) Operagdo Verdo e Operagao Inverno. Em determinado pe-
riodo do ano realiza em conjunto com a Secretaria da Seguranca as opera-
¢oes de recolhimento de pessoas carentes que perambulam pelas ruas esmo-
lando ou nao, as quais passam pelos processos normais de abrigo, triagem e
encaminhamento.

f) FEBEM — Fundagao Estadual do Bem-Estar do Menor.
S3o Paulo. No dmbito estadual a FEBEM — SP, responde pelo atendimento
geral que promove o menor, evitando sua marginalidade dos recursos so-
ciais necessarios a sua integragao social. Para tanto desenvolve diversos
programas que abrangem vérios tipos de problemas: caréncia, desassisténcia
( abandono ) e anti-sociabilidade ( infratores ). '

"Esses programas integrados de prevengao e terapia, tanto na
area médica como psicoldgica, social e pedagdgica, sdo oferecidos a clien-
tela, sem distingao e ministrados em estabelecimentos préprios e convenia-
dos em regime preferencial de externato e semi-internato, utilizando-se os
internatos quando absolutamente indispensaveis’’.

Com o projeto de devolver o menor a sociedade como ele-
mento integrado, a instituicao coloca-o em situagdo de ruptura e o isola,
“conferindo-lhe todos os atributos da identidade inadequada e condena-
da,., 2%,

A SPS localizou o problema dos deficientes cronicos ou de di-
ficil recuperagao, na drea de Amparo Social.

“Temos de desenvolver programas que protejam esses deficien-
tes que, por si sos, no alcancem um grau minimo de auto-suficiéncia...””3”.
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Outras preposigoes importantes da Secretaria®®:

“’Na linha dos carentes adaptaveis vai ocorrer uma ampliagdo
dos atuais servigos de reabilitagdio de modo a corresponder as necessidades
da demanda, do mercado de trabalho e da comunidade. Neste sistema
serd considerado, também, o caso daqueles que precisam voltar para sua
regidao de origem, o campo.

Quanto aos inadaptaveis vai-se acrescentar além do abrigo
e subsisténcia, a laborterapia como meio de eliminar momentos ociosos
e como técnica de despertar potencialidades e habilidades. Entende-se co-
mo “‘inadaptaveis’’ aqueles incapazes de sobreviver sem um minimo de
assisténcia social, durante um largo periodo ou sempre.

Serdo desenvolvidos programas que visardo a assistir os adap-
tédveis ao meio rural e rururbano, que necessitam de um treinamento,
para melhor usufruir das condigGes de seu ambiente. Esse tipo de ‘‘adap-
tavel”’ serd encaminhado a servigos de reabilitacdo, e terd atividades de
horticultura, criagdo de pequenos animais, condugao de maquinas agri-
colas, artesanato etc...

Os “inadaptéveis” ou casos cronicos serdo atendidos em nu-
cleos Sécio-terdpicos, e terao atividades de terapia ocupacional, oficinas
abrigadas e emprego racional do lazer.

Casos com fundo neuropsiquidtrico, apaticos, alcodlatras,
epilépticos e excepcionais, serdo atendidos em sistema & parte e com outras
atividades e lazer”’.

Como afirma Stoffels3® as instituicbes acabam reproduzindo
os interesses dos grupos dominantes e difundem o desvio na sociedade
inteira. Seu poder chega a impor significagées como sendo legitimas.

Neste caso, a SPS atua dentro da legitimidade dominante,
criando classificagdes, castigando, reintegrando, reduzindo a dimensdo
existencial do individuo a ‘‘um ente’” economicamente inadequado®°.

A nivel dos projetos a SPS pretende:

"Faremos prédios extremamente simples, funcionais, mas
oferecendo a cada assistido o direito a privacidade, isto é, quartos indivi-
duais. Ndo separaremos familias quando elas existirem, nem criancgas
dos pais. A SPS também nao abrird m3o da esperanca ( remota ) de reabi-
litar alguns desses casos cronicos de marginalizagdo”’.

O cliente que recusa a recuperagdo ( ““inadaptaveis’’) renega
a legitimidade da instituicdo e impede a manifestacdo da ordem... “Exila-
do da comunidade, e correndo o risco de contaminar os normais por ser
perigoso, acusado de contradizer as normas dominantes...”” o individuo
acaba sendo segregado pela instituicdo, mediadora da ordem e, ‘‘sua
condi¢do de assistido constitui um ponto de partida do processo que o
tornard adequado as diversas instancias do sistema...”
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Segundo a SPS uma providéncia humana e social terd um efei-
to marginal extra: ‘“S3ao Paulo ndo terd mais em suas ruas essa carga de
marginalizados que até agora ndo tinham encontrado oportunidade de pro-
mog¢ao humana”'.

As categorias ‘‘adaptaveis’’, ‘‘inadaptaveis’’ sdo classificagcOes
que contribuem para os individuos desviantes possam ser submetidos ao
ritual institucional: isolamento em hospitais, segregacdo em asilo, enclau-
suramento em prisao, reeducagcdo em oficinas e colonias. Assim, ‘0 uso das
tipologias corresponde nitidamente a uma finalidade integradora ( eli-
minagdo das excrecéncias doentias, cura dos elementos patoldgicos in-
dividuais ou grupais ) cuja razdo de ser demonstra que as préprias tipolo-
gias funcionam como meios para isentar a logica do sistema global de qual-
quer deficiéncia ou contradiggo...””*?2.

4. Divisao de Promogdo Social — Municipio de Sio José
dos Campos43.

O 6rgdo responsavel pela coordenagdao e execugdo da poli-
tica social do municipio nos assuntos de Integracdo Social do Homem
ao meio ambiente.

Alguns dos Programas:
— Programa de atendimento aos menores:
objetivo:

— criar condigOes para a integracao social do menor e sua fa-
milia na comunidade, procurando:

“Orientar, educar e assistir os menores marginalizados e os
moralmente abandonados, recuperando-os para a vida (util,
incutindo-lhes habitos de trabalho e principios de honestidade"’.

— Programa de Ag¢do Comunitaria:
objetivos:

— “despertar a consciéncia da populacdao para seu desenvol-
vimento mediante sua ativa participacdo em atividades
que concorram para seu bem-estar econdmico, social
e espiritual”’.

Assisténcia e repressdo delimitam dois campos opostos mas
que, para constituir-se e manter-se, entram em relagGes de afirmacgdo/ne-
gacdo: o territdrio do trabalho ““honesto’” como ordem e o territério da
miséria — mendicdncia como transgressdo®?.

Recuperar para a “‘vida util”’ significa reintegrar o individuo
ao consenso da légica econdmica dominante, através de um processo
coercitivo que mantém e isola o ““marginal”, a fim de que ele seja rege-
nerado. Segundo Stoffels*> essa atitude por parte das instituicoes nao



74

deixa de ser ambigua pois ““constitui, ao mesmo tempo, retorno ao consen-
so dominante e permanéncia numa drea de segregacdo que confine o in-
dividuo a uma posi¢cdo periférica, considerada necessaria a sua ressociali-
zagao''.
5. FASPG — Fundo de Assisténcia Social do Palécio do
Governo*9,

Este é um 6rgdo publico ligado ao governo do Estado de S3o
Paulo e presidido no periodo de 1974 — 78 pela senhora do governador.

Para cumprir suas metas o Fundo procura estimular a agdo
de voluntérios — técnicos ou ndo — visando a melhor qualidade dos recur-
sos humanos a serem utilizados nas préprias comunidades. Assim, promo-
ve periodicamente, cursos de treinamento para a agdo comunitéria, encon-
tros e seminarios.

De acordo com a sua meta principal — a promog¢do do
homem — o FASPG, mantém, na capital, um ““Plantdo de Referéncia” que
orienta e encaminha a locais adequados as pessoas carentes de recursos,
contribuindo para sua recuperagdo e reintegracio a sociedade.

Esse plantdo ouve as pessoas carentes, identifica suas necessi-
dades e presta esclarecimentos, inclusive as suas familias, sobre a melhor
forma de solucionar seus problemas individuais ou dos bairros onde
vivem. Isso é feito de maneira a incentivar cada pessoa a utilizar as pré-
prias potencialidades no trabalho de resolver aqueles problemas.

Algumas das atividades propostas pela instituicdo?” :

— Reunides motivacionais para interpretagio dos objeti-
vos e programas do FASPG.

— Treinamentos bésicos e especificos a entidades e grupos
voluntdrios para programacdo e execucdo de programas
comunitarios.

A atuacdo governamental recorre a planos de saneamento
social e atendimento assistencial com o objetivo de promover medidas de
recupera¢do dos elementos transviados.

“0 individuo assistido pela institui¢cdo é transformado em ser
dependente, dominado pelos modelos institucionais’’48, verificamos esse
aspecto quando a entidade promove reunides para interpretacio dos seus
objetivos e treinamentos para a execugdo de seus programas. E ela que
identifica as necessidades, que presta esclarecimentos sobre a melhor
forma de solucionar os problemas individuais das pessoas carentes.

Como vimos, todas as entidades enfocadas pretendem, a ni-
vel dos seus projetos, erradicar o problema da marginalidade; integrar
o “indigente”, o “‘miserdvel’’, o “pobre’”’, o ‘“‘carente’’, o “inadaptavel’’
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na comunidade; amparar, reabilitar. Mas, no que se refere a atuagdo
verificamos que o individuo ““miserdvel’” é classificado como ocioso — pe-
rigoso ou coitado e que ‘“‘deve ser retirado da textura urbana e submeti-
do ao rito institucional, que apesar de representar um paliativo em rela-
¢cdo a “‘reintegracdo na sociedade’’ mantém a ordem pela limpeza coerci-
tiva dos elementos que a negam”49.

As entidades assistenciais acabam transformando, ““suaclientela’’
em um objeto, em um ser dependente.

O favoritismo supOe regras de lealdade que submetem aquele
que recebe um beneficio. O doador é, ao mesmo tempo possivel de venera-
cdo porque a doagdo é uma ddadiva, e possivel de exercer um poder auto-
ritdrio, porque a relagdo implica o respeito. A relagdo possibilita um grau
extremo de manipulagdo. Solidifica as dindmicas de dominagdo. Aquele
que recebe torna-se um objeto nas maos de um sujeito, que guarda para
si as regras do dominio, e confere ao outro, o beneficio de que precisa,
que pode melhorar a sua vida, mas o mantém na mesma situagdo de de-
pendéncia’>°.

Como assinala Stoffels’! a garantia da unidade da sociedade
é fundamental para a ideologia dominante. O desvio ndo pode ser reconhe-
cido na medida em que destréi a unidade. O desvio s6 pode ser aceito
na sua face voltada para a ordem. A ideologia dominante, através da media-
¢do das instituicOes leva os individuos desviantes a incorporarem os ele-
mentos da ordem que, por sua vez, o mantém dependente.

Na formagdo social brasileira a ideologia da integracdo e da
seguranga vinculada ao conceito de desvio e ordem, desviante e normal.
A existéncia da clientela carente é que torna possivel a instituicdo de tipo
assistencial ou repressivo redefinir e reestruturar suas fronteiras® 2

O desvio como ameaga representa a decadéncia do indivi-
duo e da sociedade, mas significa também o limite da decadéncia na
medida em que preserva a ordem do perigo. As entidades assistenciais
caberia portanto conhecer as manifestagGes das praticas desviantes, apon-
tando, prevenindo e tratando os portadores de uma pratica contréria as
normas basicas da sociedade.

A elas caberd ‘“definir e manter constantes certo volume de
desvio e de determinados tipos desviantes. S3o elas que, em vez de proce-
derem a um cerimonial de cura, criam e circunscrevem o desvio pela preven-
cdo, apreens3o e tratamento’’> 3.

A ideologia da reintegragao preserva a condi¢do do desvio mas
se propoe contraditoriamente a sand-lo. As entidades assistenciais nao
existem a fim de dissolverem barreiras na organizagdo social porque
“essas barreiras sdo parte integrante do sistema de diferenciagdo e classi-
ficacao social’*% ao qual serve a entidade, e a eliminagao da categoria
dos desviantes constituiria a propria anulagdo da clientela permanente
da assisténcia social.
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CONCLUSAO

Podemos concluir esse estudo retomando algumas das idéias
principais desenvolvidas no interior dos capitulos, e relaciona-las com o
nucleo da problematica examinada.

Inicialmente, no capitulo |, analisamos a relacdo da mendi-
cancia com o surgimento das instituicdes assistenciais. Baseados na obra de
Marie Ghislaine Stoffels®5 fizemos uma reposicdo histérica da mendican-
cia através da organizagdo de sua prdtica e a partir dai’ foi delimitada a
formacgdo da identidade divergente.

No capitulo |l, seguindo o mesmo caminho percorrido por
Stoffels caracterizamos o processo de estigmatizagdao configurado a partir
da oficializagdo da assisténcia social.

Finalmente, no capitulo Ill, examinamos a filosofia de algumas
entidades assistenciais do Estado de SZo Paulo, procurando identificar
a contradigdo aparente entre a ideologia da reintegracdo e a preservacdo do
desvio.

Como vimos, as entidades seguem a dinamica da ordem esta-
belecida sustentando uma massa marginal através da sua segregacao.

Considerando como um ser a parte o cliente receberad trata-
mento especial, criando-se nele a necessidade de amparo assistencial. Es-
tabelecida essa ligacdo o individuo da legitimidade ao 6rgdo ao tornar-se
dependente da entidade e ao se fazer pensar de acordo com o sistema
simbolico de significagdo criado pela instituicdo.

Na andlise da propria filosofia das entidades estd implicita
a contradicao entre a ideologia da recuperacdo ( no sentido de fornecer
condigOes para que o individuo carente solucione os problemas de sua
sobrevivéncia ) e as identidades desviantes.

Aproveitando a referéncia de Stoffels a figura do mendigo,
estigmatizado como lixo ou perigo, seguimos 0 mesmo caminho, ao consi-
derarmos que a existéncia de populagdes marginalizadas permite & socieda-
de funcionar adequadamente, no sentido de ‘“mostrar seu estado sdo e
restabelecer seu equilibrio através do mecanismo de expurgo das forcas
corrosivas’’S®.

O trecho seguinte®” permitira avaliar melhor o distanciamento
entre a filosofia das entidades assistenciais e a sua pratica.

“...Vocé poderia me citar apenas dez casos que receberam
ajuda do governo através da assisténcia social ? O governo deveria mandar
fazer um estudo para abrir uma colénia pros pobres ficar. E cada um
cuidaria da sua vida. Porque o governo tem terra, tem campo. N3o digo
que eles devem dar terra pra gente, mas uma coldnia onde os desampara-
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dos iriam trabalhar ( ...) O que eles querem, na Cetren, é que no dia se-
guinte a gente esteja trabalhando, mas olha, com mil por més, pra café,
almoco, janta e roupa, calgado e lugar pra ficar, ndo daria. EntaG, o que
pode fazer uma pessoa desorganizada ? N3do dad pra achar um trabalho
num dia. E tudo falta de organizacdo. A senhora vé os assistentes sociais,
todos bem vestidos, as mogas com joias € eu aqui com essa cal¢ca que ndao
troco hd mais de uma semana. Mandam pra |4, mandam pra ca. Se eles
olhassem o que falta pra cada um, onde tem um buraco pra tampar, af,
sim. Mas a gente ndo pode nem abrir a boca, né. Olha, tudo o que eu
consegui: a internacdo no hospital de Tatuapé, os remédios na Igreja das
Santas Almas, o estudo no colégio a noite, tudo aquilo por mim mesmo.
Nunca consegui, nem no IAPI, nem do INPS”.

A partir dessas consideracdes conclui-se que as entidades
assistenciais ndo sdo necessarias as pessoas carentes dos recursos sociais
necessarios a sobrevivéncia. Essa colocagdo exigiria maior aprofundamento
a ser feito em estudos posteriores.

Gostaria, porém, de levantar algumas possiveis saidas que po-
derdo servir de base a complementacdo futura do nosso trabalho. Uma
delas se refere a atuacdo dos técnicos, dos profissionais que atuam nas en-
tidades assistenciais. Que fung¢dao o técnico teria? O de perpetuador de
um mundo ja criado, ou de um agente de mudanca ?

Desde j& também podemos levantar outro problema: Podera o
técnico realizar uma conciliacdo integral e harmoniosa entre os seus
principios e a filosofia da entidade para a qual trabalha? O que veri-
ficamos é que os profissionais permanecem imersos nas normas insti-
tucionais atuando paliativamente.

Frente a essa realidade, caberia perguntar: Seria possivel
dissolucdo das instituicdes de cardter assistencial ?

Admitir o desaparecimento das instituicdes como alterna-
tiva possivel implicard também numa transformacdo a longo prazo da
estrutura social principalmente em mudancas de ordem econdmica.

Ao invés de levantarmos a questdo: “‘como atender os pro-
blemas do individuo carente ?”', poderiamos pensar de outro modo,
. perguntando: seria possivel dar emprego a maioria da populacdo ? Os gru-
pos considerados marginais ao sistema produtivo poderiam receber um
saldrio, por familia, ao invés de se tornarem dependentes de uma ins-
tituicdo onde paulatinamente vdo perdendo até aquela possibilidade de
desenvolvimento que a situagcdo em que elas vivem exige ?

Todas essas questoes deixam em aberto as possiveis saidas
para um estudo mais completo da problemdtica examinada, para uma
compreensao mais clara dessa camada excluida, rejeitada, dominada.
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Pois tdo logo o trabalho ¢ distribui-
do, cada homem tem uma esfera particular
e exclusiva da qual ndo pode escapar. Ele
é um cagador, um pescador, um pastor ou
um critico, e deve continuar assim, se nao
quiser perder seus meios de subsisténcia;
enquanto que numa sociedade comunista,
onde ninguém tem uma esfera exclusiva
de atividade, mas cada qual pode realizar-se
em qualquer ramo que deseje, a sociedade
regula a producdo geral, tornando possivel
assim que o individuo faca uma coisa hoje
e outra amanhd — cacar de manh3, pescar a
tarde, criticar depois do jantar, como tenho
em mente, sem jamais se tornar cagador,
pescador, pastor ou cri'tico.

Karl Marx, sobre o amador.

Nos Estados Unidos, os cidaddaos mais
opulentos tomam muito cuidado para ndo
se isolarem do povo; ao contrario, eles se
mantém constantemente em termos amisto-
sOs com as classes mais baixas; ouvem-nas e
falam-lhes diariamente. Sabem que; nas de-
mocracias, o0 rico sempre tem necessidade
do pobre, e que a gente !iga a si um homem
pobre mais pelas maneiras do que pelos
beneficios concedidos.

Jocqueville, Democracia na América.
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LIBERDADE POLITICA

Sulami Pereira Britto
Pontificia Universidade Catoélica de Campinas

Ja falamos, em outra ocasido, que a liberdade é caracteristica
do Ser-no-Mundo. Ontologicamente, portanto, ela aparece na génese do
Ser que se pro-jeta para o mundo. Esse pro-jetar-se ndo se da ao acaso, mas
através da intencionalidade da consciéncia, que por sua vez obedece a uma
necessidade: a auto-realizagao do Ser-pessoa.

Porém, a liberdade convive no Ser com a contradi¢gdo. Por mais
livre que seja no seu des-velar existencial, alberga ele essa dualidade con-
flitiva.

Imaginemos o Ser como um alienado, semelhante a esses que
pensam estar atuando no contexto politico-educacional por vontade proé-
pria, mas na verdade, estdo sendo manipulados por forgas veladas e disfar-
¢adas. Um Ser desprovido de uma consciéncia critica, fechado em si mes-
mo que aparenta uma atuagdo engajada, mas na verdade, ndao passa de uma
postura festiva e pouco fundamentada. No seu interior ocorre o clamor da
consciéncia alienada que se langa para o exterior de forma intempestiva e
desordenada.

A imobilidade existencial do alienado é completa: interior e
exteriormente ele é submisso, passivo, subserviente, é objeto.

O Ser consciente e critico pode ser representado por um ponto
no espago, que num primeiro momento parece ‘‘imével”. Entretanto vai
desvelando num espiral, tal qual a semente que “imével’’ na terra, vai-se
projetando para o espago e se tornando a arvore frondosa. Assim se dd com
o Ser-no-mundo. Ele é livre, porque estd consciente de seu compromisso
no vivenciar intersubjetivo e desvelador de sua realidade interior-exterior.

O des-velamento representa o rompimento desta realidade, de
sua ‘‘pessoalidade’’ e, consequentemente, da liberdade de Ser.

A liberdade existencial constitui a volta superior, larga e equi-
librada do espiral, em que o Ser, por assim dizer, desliza em sua verdadeira
existéncia. A espiral é, pois, ascendente, ndo voltando jamais ao ponto de
partida, mas girando sempre em torno do mesmo eixo: a existéncia, pois
toda espiral ontoldgica, s6 pode ser existencial.

O ser vivencia a existéncia experiencialmente. Assim, a busca
da liberdade é o préprio estar-no-mundo em suas variadas formas existen-
ciais. O poeta Rainer Maria Rilke exemplifica esta experiéncia:
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Vivo a minha vida em circulos concéntricos
que se elevam sobre as coisas.

N3o terminarei provavelmente o Gltimo,
mas o tentarei.

Giro em torno a Deus, torre secular,

e giro por milénios;

entretanto nao sei, sou um falcdo,

uma tormenta ou uma imensa melodia ?

Para Rilke, o eixo da espiral, é o préprio Deus. Mas este eixo
ndo é Deus, e sim a existéncia, pois Deus estd acima de nés mesmos, dos
nossos giros, do nosso experienciar, no fim da espiral. Quando Rilke afir-
ma: “N3o terminarei provavelmente o Gltimo, mas tentarei’’, descreve em
dois versos o conflito entre a decisao e a divida do Ser-no-mundo, na sua
busca constante de liberdade.

O des-velar da liberdade, visualizada ontologicamente é um
caminhar que vai da davida a vivéncia experiencial. Todo o Ser participa
dessa experiéncia imensa, realizando-se, buscando a liberdade no compro-
misso de ser-com...

Pode-se ter, assim, uma visdo pessoal da espiral existencial
como a de Rilke, que se assemelha ao ‘“vOo do falcdo em torno da torre”,
na busca da experiéncia melodiosa da intersubjetividade compromissada e
livre que leva ao encontro do Ser-politico.
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ALIENACAO: MARX X HEGEL

Constan¢a Marcondes Cesar

O ndcleo da critica de Marx a dialética hegeliana pode ser en-
contrado nos Manuscritos Economico — Filosoficos, em torno da idéia de
alienagao.

Nesse texto, Marx critica o conceito tal como é exposto na
Fenomenologia do Espirito, a partir do seu préprio conceito de alienagdo.

Para Hegel, a questdo aparece, pela primeira vez, com o sentido
de ruptura entre o sujeito cognoscente e o mundo, enquanto objeto de
pensamenio; ‘‘A apropriacdo das forcas essenciais humanas ( ...) é uma
apropriagdo que se passa apenas na consciéncia”!. “A alienagdo da auto-
consciéncia poe a coisidade’? .

A superacdo desta alienagdo, Hegel a propGe como o reconhe-
cimento da mesma e como a supera¢do da objetividade, isto €, a afirmacgdo
da ndo-objetividade do real ou seja, a redu¢do do objeto a objeto pensado,
o que implica o reconhecimento de que ‘‘0 objeto é apenas a aparéncia de
um objeto (...) pois em seu ser ndo é outra coisa sendo o proprio saber
(...) algo que ndo tem nenhuma objetividade fora do saber’’3.

O segundo momento da alienagdo reconhecida por Hegel é a
alienacao que consiste em opor o sujeito pensante humano ao sujeito que
se conhece como autoconsciéncia absoluta: Deus, o Espirito Absoluto. A
superagdo desta alienagdo consiste, para o filésofo, no reconhecimento da
identidade entre o homem, o mundo e o espirito absoluto; ‘(...) esse mo-
vimento de (...) auto-objetivag¢do € a exteriorizagdo absoluta da vida huma-
na (...). Em sua forma abstrata (...) como dialética, esse movimento (...),
esta vida é considerada como processo divino (...) um processo que perfaz
a prépria esséncia do homem distinta dele, abstrata, pura, absoluta (...)
este processo deve ter um portador (...) o Deus, o Espirito Absoluto, a
idéia que se conhece e atua. O homem efetivo e a natureza convertem-se
em predicados, em simbolos (...)’™, desse sujeito absoluto.

A critica de Marx a Hegel faz-se em dois niveis: ao nivel da
ruptura epistemologica, percebida por Hegel, entre sujeito e objeto, e ao
nivel da ruptura aparente entre Espirito Absoluto e homem-mundo. O nG-
cleo dessa critica gira em torno do significado da palavra alienagdo, que,
para Marx, passa a significar a reducdo do real objetivo a um modo do pen-
sar ou seja, a redugdo do ser ao pensar, do real ao racional. Postulando a
irredutibilidade entre ser e pensar, Marx aponta os erros da dialética hege-
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liana. O primeiro erro consistiu na negacao hegeliana da distingdo entre
sujeito e objeto: ‘o ser objetivo cria e pOe apenas objetos, porque ele pro-
prio é posto por objetos, porque é originariamente natureza. No ato de por
n3o cai, pois, de sua atividade pura em uma cria¢dao do objeto (...) o ho-
mem é imediatamente ser natural (...) corpodreo, sensivel, objetivo, é um
ser que padece® (...) isto é, os objetos de seus instintos existem exterior-
mente, como objetos independentes dele (.7,

E Marx reafirma a existéncia real do mundo extra pensamento,
referindo-se a fome e a necessidade de um objeto, fora do nosso existir
como sujeitos, para poder sacia-1a®. E mais: diz-nos que “‘um ser que ndo
tem nenhum objeto fora de si ndo € um ser objetivo’’, nem um ser natural,
nao faz parte de um mundo; “‘um ser ndo objetivo é um ndo-ser””. Ou seja,
um ser, sem welt é impensavel, como diria a fenomenologia atual. O ho-
mem é um ser-no-mundo e esta, sua condicdo irrecusavel.

O segundo erro de Hegel, para Marx, consistiu na confirmacdo
da alienacdo, no reduzir a vida verdadeiramente humana a um processo do
sujeito absoluto. Ora, o verdadeiro saber, para Marx, é o humanismo, que
““(...) se distingue tanto do idealismo como do materialismo (...)"8. Este
humanismo reconhece o homem como um ser objetivo, sensivel, capaz de
sofrer o impacto do mundo e de ter consciéncia, isto €, de fazer historia:
“0 homem (...) ndo é apenas ser natural, mas ser natural humano, isto €,
um ser que é para si proprio e (...) que enquanto tal deve atuar e confir-
mar-se tanto em seu ser como em seu saber’’” .

Superar a ruptura sujeito-objeto nao consiste, portanto, para
Marx, em reduzir o objeto a objeto pensado, mas em fazer do mundo o
lugar onde o homem se realiza como ser histérico, isto €, onde o homem
acontece como ser consciente, capaz de interpretar e transformar o mundo.

Em suma: alienacdo significa, pois, em Hegel, ruptura aparente,
desdobramento do Espirito que busca o saber absoluto; alienagdo, para
Marx, tem significado mais forte, de ruptura real, na consideragdo de as-
pectos do ser que nao podem ser dissociados; e, mais ainda, alienagdo, em
Marx, quer dizer erro, equivoco na apreciacdo da verdadeira face do real.

A vigéncia da critica de Marx a dialética hegeliana pode ser
apontada na epistemologia contemporanea, na qual se postula a distingdo
real entre sujeito e objeto, mesmo em correntes como a fenomenologia
e o idealismo critico. A irredutibilidade entre sujeito e objeto € aceita
por todas as escolas de pensamento contempordneo. Assim, o interesse
da dialética hegeliana e do conceito hegeliano de alienagdo €, hoje, apenas
historico.

Marx, entretanto, pode ser discutido em diversos niveis: sua
redugdo do homem a um ser originariamente natural é questiondvel, bem
como sua reducdo da objetividade a materialidade. Fica, ainda, em aberto,
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a possibilidade de uma releitura de Hegel a partir da metafisica heidegge-
riana, que obrigaria a repensar a contribuicdo do romantismo para a fi-
losofia atual e para a nocdo de apocalidade do ser.

NOTAS:

(1) Marx, Manuscritos Econdmico-Filoséficos, Sdo Paulo, Abril Cultural, Col. Os Pen-
sadores, 1974, p. 42.

(2) id., id., p. 45.

(3) id., id., p. 48.

(4) id., id., p. 51.

(x) Marx toma a palavra padecer no sentido grego de pathos, sofrer a acdo de outrem.
(5) id., id., p. 46.

(6) id., ib.

(7)id., ib., p. 47.

(8) id., ib., p. 46.

(9) id., ib., p. 47.
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FILOSOFIA BRASILEIRA DO DIREITO Il
KANT E A LIBERDADE

Geraldo Pinheiro Machado

Pontiffcia Universidade Cat6lica de Campi-
nas

Hé na filosofia brasileira uma tradicdo kantiana que remonta a
Diogo Antonio Feij6, em 1818, passa por Januério Gaffré, em 1909 e se
exprime em autores atuais como Valério Rodhen, da Universidade Federal
do Rio Grande do Sul'. Refiro-me a uma linha definida de tradicdo de
andlise textual dineta, ndo a uma linha de tradicdo genericamente germa-
nista ou mesmo genericamente kantista através de comentadores europeus.
Nesta linhagem de analistas textuais diretos se inscreve um novo trabalho
em 1983, A Idéia de Justica em Kant: seu Fundamento na Liberdade e na
lgualdade, de Joaquim Carlos Salgado, Universidade Federal de Minas Ge-
rais, Faculdade de Direito, tese de doutorado elaborada sob a orientagdo
de Edgar de Godéi da Mata-Machado.

No inicio deste século o comentador brasileiro citado Januério
Gaffré — estava dominantemente interessado pelo problema do conheci-
mento. Tal domindncia de interesse era caracteristica de todo o universo
filosé6fico de entdo: na década seguinte outro brasileiro, Jackson de Figuei-
redo, num livro de todo ponto importante para a histéria da filosofia
brasileiraz, se defrontaria com o problema do ceticismo, num memoravel
registro de itinerdrio intelectual. Situa-se este livro de Jackson todavia nos
antipodas da analitica kantiana.

Se era o problema do conhecimento o desafio do inicio deste
século, no come¢o do de oitocentos, no entanto, nas origens da leitura
brasileira de Kant, o futuro Regente do Império, Padre Diogo Antdnio
Feijo, estava dominantemente interessado pela énfase da idéia de liberdade
do filosofo Kant.

O texto de Joaquim Carlos Salgado polariza e integra, a meu
ver estas duas linhas de tradicdo do comentario kantista brasileiro. Ressalta
de sua tese um Kant integrado, intencionalmente visto por inteiro. Neste
Kant por inteiro, porém, sem romper o equilibrio, Joaquim Carlos Salgado
déd énfase a tematica politica e ética. Estd interessado preferentemente no
Kant da liberdade, no Filésofo da Liberdade. A designagdo Filésofo da
Liberdade — e com letras mailscula como convém aos habitos substan-
tivos germdnicos — € o fecho de sua tese, na pagina 475, para reconhecer
no metddico professor de Koenigsberg a grandeza universal e universa-
lizante.
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O trabalho se desbobra em sete capitulos. Texto fluente, dis-
creto, sem palavras supérfluas. O capitulo | pesquisa na histéria da filosofia
até Kant os temas de igualdade e da justiga. O capitulo |l ensaia identificar
a formagdo do conhecimento em Kant. O Il se fixa no tema da Idéia e o
IV se estende longamente — em 19 sub-itens — sobre o problema da Eti-
ca, do ponto de vista do desenvolvimento deste topico central no pensa-
mento de Kant. Os capitulos V, VI e VII pdem em evidéncia a proeminen-
te funcdo que exerce a idéia de liberdade na concepgdo de justica, de
direito e de estado na formulagdo de Kant.

O trabalho tem o evidente intuito de estabelecer um amplo
percurso na sua abordagem. Na verdade questiona dois mil e quinhentos
anos de documentos de filosofia a respeito da liberdade. Traz ao debate os
grandes especialistas em Kant. Abre um espaco especial para as grandes
interpretagOes praticadas por Hegel e sobretudo por Heidegger. Desenvol-
ve-se sobre os préprios textos originais de Kant, tomados da Akademie
Ausgabe. Este conjunto de procedimentos e as intrepretages proprias do
autor em momentos diferentes faz de A Idéia de Justiga em Kant um
documento academicamente muito bem estruturado.

Viérios pontos deste documento se prestam a um didlogo.
Proponho trés pontos neste comentdrio.

1. Opgao metodoldgica de elaboragao

Perguntei-me a mim mesmo, e gostaria de transferir a pergunta
ao leitor, por que teria o autor percorrido tdo extenso caminho na tratativa
do seu tema ?

O pressuposto da minha pergunta é que tal tema, centralizado
nos seus termos especificos, poderia iniciar-se num ponto do itinerario
historico e terminar noutro ponto do mesmo itinerario, sem assumir ne-
nhum encargo relativamente a totalidade dos dados, ou da histéria, ou a
qualquer totalidade. Sem necessidade de referir-se ao até Kant, nem mes-
mo ao apds Kant, nem mesmo ao Kant inteiro. Poderia pressupor tais
dados como reponsabilidade do seu destinatério leitor. Este pressuposto é
o da prética analitica e é de consenso na pratica académica de filosofia.

N&o aceno com uma impossibilidade ou uma interdigdo, menos
ainda com uma censura ao procedimento metodolégico do autor. Seria
assumir a arrogancia analitica, que combato, e a petuldncia académica vul-
gar. Ndo . Procuro p6r em evidéncia uma opg¢do possivel no desempenho
da tese. Justamente por isso — por ser esta uma opc¢do possivel e a seguida
pelo autor outra opgdo possivel — cabe a meu ver a pergunta, por qué ?
Por que assim ? O homem contemporaneo trabalha em segmentos curtos,

precisos e delimitados. Qual o sentido que o autor dd ao esquema de
trabalho adotado, necessariamente longo e abrangente ?
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Hé dois aspectos no problema que levanto, que ndo o esgotam,
mas oferecem margem a uma compreensdao melhor do desempenho meto-
doldgico de A Idéia de Justiga em Kant.

Um deles é o percurso histérico até Kant. O outro recurso
histdrico a algumas correntes pds-kantianas. No primeiro caso parece que o
autor quis trazer para o texto a riqueza heuristica dos seus estudos, as
descobertas de que se beneficiou durante a preparagdo da tese. Transferiu
para a etapa da elaboragdo do documento o esquema que adotou para a
pesquisa documental. Fez o registro das muitas aproximagdes que foram
aumentando a inteligibilidade da sua leitura de Kant ao longo do processo
que investigou.

Sob o segundo aspecto, a sele¢do de autores pos-kantianos
parece ter obedecido ao intuito de trazer ao didlogo alguns dos comenta-
dores que identificam distintos matizes e que, de certo modo, permitem
ver até que ponto as grandes linhas do comentario de Joaquim Carlos
Salgado foram objeto de atengdo histérica. No manuseio desses textos
pds-kantianos se explicita paulatinamente a posi¢do pessoal do autor da
tese.

2. Sobre a dedugdo analitica e a existéncia

Leva-nos esta questdo ao cap. IV, § 41, Ser e Dever Ser, p. 230
e segs. da tese.

Da p. 233 em diante acentua-se a tematizacdo de dever ser
como uma espécie de necessidade que ndo se encontra na natureza. E a
basica ligdo da Critica da Razdo Pura, B 575, que o comentério explicita.

Tomo a p. 245 da tese — quando Heidegger, ja esta introduzi-
do no debate ( § 42, Heidegger e a questdo do ser e do dever ser em Kant,
p. 241 e segs.) — para dizer que gostaria de ter encontrado nela e na
seqiéncia um pronunciamento pessoal do autor sobre o tema geral do ser e
da existéncia. Aproveito um dos enunciados dessa p. 245 para concretizar
mais facilmente a questdo, a saber:

Mas o ser aparece como cépula de um juizo em que se atribui a
um predicado ao sujeito e, neste caso, nada pode acrescentar
ao sujeito. De outro lado, o ser aparece como indicador de
uma posi¢do absoluta do sujeito, como na expressdo ‘‘Deus é"’.
Aqui equivale a “existir”’, que, por sua vez também nada acres-
centa ao conceito de Deus, mas tdo-sé indica uma posi¢gao do
sujeito, isto é, diz que o ente estd ai (da-sein)

[ (95) — Heidegger, Kants Thesis iiber das Sein, p. 13 e 14. |

De fato, ndo consigo decidir se o enunciado é proposto como
sendo de Heidegger ou do autor da tese também. De qualquer forma eu
teria dificuldade em seguir este enunciado.
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Sem alongar-me muito poderia dizer como surge a questdo,
permitindo quem sabe sua aproximagdo mais fundamentada.

A consideragdo da fungdo da copula é ndo conexa com a reali-
dade numa dada proposi¢do, quando ocorre — quando o é é definidor do
ndo real — levou-me a pensar, anos atras, em distinguir momentos diver-
sos da Ontologia®.

Assim este caso — em que o ser é a ligagdo do sujeito e predi-
cado, as vezes, por alguns, chamado funcdo légica — entendi como um
primeiro momento da Ontologia. Ndo era a distingdo entre ser e dever ser
( Sein e Sollen ) de Kant; nem a classica ser e vir-a-ser ( o devenir francés )
dos gregos e de inGmeros autores ao longo da historia da filosofia; era antes
a distingdo entre o ser estar da nossa lingua materna, entre ser intelectuali-
zado e ser realizado, entre o ser real, o que o esquema do Primeiro Momen-
to da Ontologia procurava captar. E evidente, porém, que essas distingdes
sdo movimentos conexos da dialética fundamental da inteligéncia e da
realidade. Ou s80 prespectivas conexas da anlitica do ser.

A intengdo era estabelecer um instrumento de analise (til para
os desafios e questionamentos propostos no século contempordneo pela
filosofia da existéncia alemd ou pelo existencialismo francés de apds-guer-
ra, entdo na moda: capaz sobretudo de oferecer um quadro de comparagao
entre as analiticas tradicionais do ente e as modernas. Tinha o propdsito de
permitir comparar. A comparagao que pratiquei aquela data na obra citada
deixa muito a desejar. Mas o modelo dos momentos da Ontologia resiste e
persiste no meu horizonte de elaboragdo como esquema de analise.

Liga-se a outros documentos que escrevi, um anterior A Posi-
¢do da Logica, outros posteriores sobre o questionamento das qualidades
primarias de 1l Saggiatore de Galileu e até mais recente sobre as Analiticas
Modernas e Contemporaneas” .

Estes pormenores sdo para dizer que tais elaboragGes se me
reapresentaram a memaGria nesta passagem da tese, possivelmente por causa
da propriedade da exposi¢do ai encontrada, onde o problema fica transpa-
rente e onde o autor parece ter colhido com rara finura ndo sé a formula-
¢do de Kant como o sentido profundo da interpretacdo de Heidegger.

A certa altura o autor acha que Heidegger tem razdo ao enten-
der que a ‘“‘coisa ndo recebe do ser qualquer outro predicado’ e isto
porque na sua ( do autor da tese ) observacdo é a partir “’dai que Kant nega
a possibilidade de do conceito de Deus deduzir-se analiticamente sua exis-
téncia” ( p. 204 ).

E bem fundado pensar que a dedugdo analitica da existéncia
de Deus — as célebres provas ditas ontoldgicas, quer a medieval de Sto.
Anselmo, quer a moderna de Descartes — oferece dificuldades em qual-
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quer modelo filoséfico, inclusive no kantiano, onde aparentemente serd
das maiores. E clara a posicdo de Kant em Da impossibilidade de uma
prova ontologica da existéncia de Deus, em Critica da Razdo Pura, B 620 a
630, do qual a tese cita B 627.

A abordagem analitica de Deus s6 é muito rica, porque Deus
existe, disse eu num dos trabalhos que citei acima®. A questdo se Deus
existe, porém, ndo é questdo que se possa encaminhar analiticamente, ao
que parece. Ndo obstante tenho um amigo que passou a acreditar em
Deus — disse-me — depois da leitura do Discurso sobre o Método...

A analitica de Deus sé é muito rica porque Deus existe, repito.
Repito para acentuar agora este brago da afirmacdo, a saber, que é uma
abordagem muito rica. Suposto que Deus existe, o desdobramento analiti-
co da idéia de Deus ¢, a meu ver, muito elucidativo.

Eis que, de novo, teria dificuldade em seguir a continuagdo do
enunciado da p. 245 da tese, quando diz: “’Aqui equivale ( o ser, na propo-
sicdo ‘Deus é') a ‘existir’, que, por sua vez também nada acrescenta ao
conceito de Deus, mas tdo-somente uma posigdo do sujeito, isto €, diz o
ente estd ai’ ( da-sein )"’.

Gostei de encontrar a tradugao estar-ai para o da-sein. Sempre
procurei transferir aos leitores brasileiros — na expectativa de ter tido
pelo menos um... — habituados a expressdo francesa, a visualizagdo do
estar-af que ndo é possivel aos franceses. Nem aos ingleses, nem aos italia-
nos. Nas suas tradugGes do alemdo ou nos comentérios particularmente de
textos de Heidegger que reincrementou a analitica do Dasein s6 podem
dizer globalmente ser-estar ai ( étre-la, esserci ). E o que entendem assim

globalmente, é um mistério que pertence a eles. Ndao temos condi¢des de
saber. Mas temos a possibilidade de entender com maior finura o Dasein.

Quer quanto a abordagem analitica, porém, quer guanto ao
entendimento do Dasein as posicoes do autor da tese, em que eu me
encontro bastante, sdo no entanto muito fortes, vdo mais longe, quem sabe
muito longe e me vejo inclinado a segurar-me um pouco, ndo digo passar
do lado de 14, mas oferecer uma pequena resisténcia, a saber: o Dasein é
também ser-ai. O é das proposicBes acrescenta na minha opinido segura-
mente algo ao objeto no plano da inteligibilidade que lhe é peculiar. Nou-
tro plano ndo hda que esperar que acrescente nada. Para fundamentar essa
percepcgdo estabeleco o fato de que mesmo nas proposicdes do tipo A é,
tanto quanto nas do tipo A é B, encontra-se a relagdo de dois objetos, pois
a posi¢do do ser se constitui efetivamente numa objetivagdo especifica,
sobre a qual pode elaborar-se um discurso com alcance definido de inteligi-
bilidade e explicatividade.

Isto ndo é Kant. E o contrario do explicito Kant. E n3o obs-
tante um quesito da inteligéncia filosofica tal que se o modelo de Kant nao
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fornecer o instrumento de visualizagdo, outro devera tentar fornecer. Essa
é uma expectativa suscitada pelo comentario de Joaquim Carlos Salgado.

3. Etica dos fins

E um tema de extremo interesse. Dirijo-me a pagina 315 da
tese.

N&o coincide, ainda, a liberdade kantiana com o livre arbitrio
concebido por Santo Agostinho, com capacidade interna de
escolher ( ou indeterminagdo do sujeito ), depois desenvolvido
por Santo Tomas, para quem a liberdade é um poder de eleigdo
dos meios ordenados a um fim®; ndo é o fim que se escolhe
porgue a ele se inclina a vontade como um bem, sem qualquer
escolha, segundo a tradicdo da ética eudemonica aristotélica.
[ (6) — Suma Teolbgica, | q. 83 a 4;| — 2q. 13 a | —6; Suma
contra Gentiles, cap. 73. ]

Encontra-se no centro tematico da tese, cap. V, A liberdade
como elemento nuclear da idéia da justica. O autor esta explicitando a
idéia de liberdade de Kant através dos diferenciais historicos. Nesta passa-
gem estdo englobados Sto. Agostinho e Sto. Tomas, ou seja, duas represen-
tacoes do pensamento cristdo, uma da patristica, outra medieval.

Quanto a Santo Tomadas o comentario da tese refere dois textos
da Suma Teoldgica: |, 84,4 e 1 — 11,13, 1 — 6, e um da Contra Gentiles:
cap. 73, [ Livro 111 2 ].

O que proponho neste caso é mais propriamente uma objec¢do.
Parece que o comentdrio da tese endurece a posicdao de Santo Tomas no
debate de fins e meios, do ponto de vista da ética.

Em ética penso sempre dentro de um esquema de analise em
que o ethos me aparece dominantemente como fim e como projeto. O
ético consiste principalmente em eleger os fins e estabelecer o projeto.
Apenas secundariamente consiste na escolha dos meios.

N&o digo que esta formulagdo seja de Santo Tomas. Digo que
encontro nele, porém, matizes que o aproximam dela, ao contrario da
multiddo de pensadores que me parecem totalmente voltados ao que deno-
mino moral dos meios.

Deixando um pouco de lado o artigo 42 da q. 84 que diz
respeito a um problema muito particularizado, peculiar ao modelo das
faculdades na psicologia filosofica tradicional — a saber, se € uma facul-
dade que quer e escolhe, ou se sdo duas — concentro a fundamentacdo da
objetivagdo mais no artigo 32 da q. 13 da 12 23¢ também citado e que
versa exatamente sobre o assunto em debate. O tftulo desse artigo é: “'se a
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eleicdo se dé somente a respeito dos meios, ou também &s vezes do préprio
fim"'. Parece-me que Santo Toméas matiza a posi¢do tradicional agostiniana
e aristotélica. Ou, quem sabe até corrige essa tradigdo, aceitando-a embora.

De fato explicita que os fins ficam de certo modo sob o poder
de eleicdo, na medida em que se ordenam a outro fim. Textualmente,
embora em traducgdo livre: acontece que o que é fim numa operagdo seja
meio noutra. E “‘deste modo cai sob a eleigdo””.

O respondeo deste artigo propGe claramente, a meu ver, a
possibilidade de uma tratativa de fins em termos de escolha, ou de eleicdo,
ou de livre arbitrio na expressao tradicional antiga agostiniana, que Santo
Tomas ndo despreza. S6 o fim altimo ndo.’’Sed ultimo finis nullo modo
sub electione cadit”. E a Gltima frase do respondeo deste artigo. Seria onde
os antigos teriam razao para Santo Tomds, se a leitura que pratico estiver
correta: quanto ao fim Gltimo.

Se estiver correta, porém, parece que o topico citado das pp.
315/16 da tese teria de distinguir melhor Santo Tomas e procurar matizar
o enunciado afinal proposto.

Disse, de incicio, que o trabalho de Joaquim Carlos Salgado
vem situar-se num importante segmento da elaboragéo filos6fica brasileira.
Devo acrescentar, para concluir, que veio enriquecé-la de modo muito
sensivel na diregdo da critica filos6fica fundamentada. Seria daqui para a
frente uma nova fonte para o estudo de Kant. Serd um ponto de referéncia
obrigatério para a filosofia brasileira do direito.

NOTAS:

(1) Diogo Antonio Feij6. Cadernos de Filosofia. Sdo Paulo, Grijalbo/USP, 1967,
172pp.; Januério Lucas Gaffré. A Teoria do Conhecimento de Kant. Rio, Jornal do
Comércio. 1909; Valério Rohden. Interesse da Razdo e Liberdade. Sdo Paulo, Atica,
1981, 184pp.

(2) Jackson de Figueiredo. Algumas Reflexdes sobre a Filosofia de Farias Brito. Rio,
Revista dos Tribunais, 1916, 226pp.

(3) Geraldo Pinheiro Machado. A Nogdo de Ser em Maritain e Heidegger comparadas
no plano de um primeiro momento da Ontologia. Sdo Paulo, 1955, p. 15 e segs.
( edigdo do autor ).

(4) Geraldo Pinheiro Machado. Posi¢do da Ldégica. Universidade. Rio, 2 (3): 9, 10,
18, iul. 1949: sobre um texto de Galileu ( A hipétese de Galileu e o tema da criativi-
dade ). Revista da Pontificia Universidade Catolica de Sao Paulo, 18(94): 34 — 44,
dez. 1978; Sobre as Analfticas Modernas e Contemporaneas. Reflexdo, Campinas, 7
(22): 38 — 45, jan./abr. 1 982.

fS; Sobre as Analfticas Modernas e Contemporaneas, o. cit., p. 43.

6

(7) Ita etiam contigit id quod est in una operatione ut finis, ordinari ad aliquid ut ad
finem: et hoc modo sub electione cadit ( ST, 1 — 2, 13, 3 — Respondeo ).
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O FILOSOFO E 0S PROBLEMAS DE ECOLOGIA

Francisco de Paula Souza
Pontificia Universidade Cat6lica de Cam-
pinas.

INTRODUGAO

Inquestionavelmente compete ao filésofo, como testemunho
de sua insercdo concreta e existencial no interior dos horizontes espacio-
temporais do mundo contemporaneo, exercer a sua reflexdo sobre os
problemas que atormentam e desafiam o homem neste final de século.
No conjunto dos problemas, cujas solucdes se apresentam como absoluta-
mente inadidveis para o homem contemporaneo, avulta, sem duvida, o
problema ecoldgico que representa um dos mais sérios desafios com que se
defronta a sociedade hodierna.

Estimulados pela preméncia de se encontrar solucBes para
os problemas decorrentes da taxa excessivamente alta de expansdao popu-
lacional e determinados pela poluicdao ambiental, multiplicam-se os traba-
Ilhos cientificos sobre ecologia, realizam-se pesquisas de carater jornalis-
tico sobre o tema, organizam-se passeatas destinadas a chamar a atencio
publica para os problemas ecoldgicos. A televisdo, o radio, o cinema e a
imprensa, em geral, participam intensamente do debate. As universidades
instituem catedras de ecologia. Entretanto, ndo é apenas a ciéncia, ndo sdo
apenas os meios de comunicacdo de massa, os mass-media, a se preocu-
parem intensamente com os problemas ecoldgicos, mas eles se tém trans-
formado no campo de operacdo preferido pelos ‘‘cacadores de ideologias’”
que pretendem desmascarar a intencdo ( escondida por trds da paix&do
ecoldgica ) dos pafses ricos de conter o desenvolvimento dos paises pobres
que ainda ndo atingiram o limiar do desenvolvimento econémico e tec-
noldgico para continuar a manté-los na situacido de meros fornecedores
de matérias-primas e de expoliados. Assim, radicaliza-se o debate do
problema ecoldgico ndo em nome dos interesses fundamentais da humani-
dade, mas, especificamente, em oposicdo ao modo capitalista de producdo,
visto como responsdvel verdadeiro e Gnico do desgaste ambiental provoca-
pelo homem.

No entrechoque freqlientemente apaixonado de todas essas
posicoes, dificil se torna ao fildsofo exercer, com serenidade, sua reflex3o
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num nivel de aprofundamento dos referenciais invocados para sustenté-la
que |he garantam certa imunidade e isengdo relativamente ao calor que
acende o debate sobre ecologia determinado por interesses superficiais mas
extremamente intensos de cardter fundamentalmente politico-ideoldgico.
E claro que os problemas ecoldgicos ndo podem ser enfrentados com frie-
za e distanciamento. A poluigdo total de nosso planeta, em prazo relati-
vamente curto, representa séria ameacga a sobrevivéncia da humanidade e
constitui, ao lado da possibilidade de destruigdo atomica, mais um compo-
nente daquele difuso senso de anglstia que aflige o homem contempora-
neo. Em base a isso, a ameaga que representam os problemas ecoldgicos
pode ser instrumentalizada quer por individuos de mentalidade apoca-
Iftica interessados em amedrontar a humanidade com o objetivo sadico
de manté-la sob constante tensdo e inibi-la na busca de solucdo para os
problemas que a afligem, quer por quantos pretendem utiliza-la como ins-
trumento promocional de opostos programas ideoldgicos. Em uma e outra
dessas alternativas, a ameaca ecoldgica ndo € vista no seu contetido autén-
tico de verdade.

O problema ecoldgico, por conseguinte, n3o pode ser enfrenta-
do sendo de modo especifico, renunciando a solu¢cdes meramente circuns-
tanciais ditadas ou pelo medo que a ameaca ecoldgica incute, ou por
posi¢cOes ideoldgicas que desencadeiam n3o bem definidas e inconsistentes
campanhas anticapitalistas ou, até mesmo, por certas preocupagdes ge-
néricas, de cardter rousseauniano e romadantico de respeito para com a
natureza. Impoe-se — e ai reside a tarefa especifica e inadidvel do fil6sofo
hoje — visualizar a problemédtica ecologica em profundidade, buscando
colher o logos que se encontra na raiz da crise ambiental da qual somos
espectadores e vitimas.

Mas como os problemas ecoldgicos s6 se apresentam efetiva-
mente como problemas enquanto gerados pelo homem e enquanto cons-
tituem ameaca a sobrevivéncia terrena do homem, o logos que preside
as solucdes que para eles se pretende encontrar se configura como um lo-
gos profunda e intimamente ligado ao logos que rege a realidade existen-
cial do homem contempordneo no seu viver cotidiano. A reflex3o sobre
a ecologia ndo pode se apresentar, por conseguinte, desvinculada de uma
segura fundamentagdo antropoldgica, porquanto a reflexdo sobre o am-
biente, sobre a casa ( oicés ) do homem envolve reflex3o sobre o destino
do homem e sobre sua criatura mais tipica, a tecnologia, profundamente
implicada na problemdtica ecoldgica.

1. A inviabilidade de uma abordagem exclusivamente técnico-cientifica da
problemadtica ecoldgica.

. H4 estudiosos de ecologia que se recusam sistematicamente
a aceitar a interferéncia de posturas ‘‘antropoldgicas’’ apoiadas em refe-

renciais de cardter metafisico como contribui¢3o a tentativa de encontrar
solucdo aos problemas ecoldgicos com que se defronta o homem con-
temporéneo. Fundamentam essa recusa na suposigdo de que a busca de so-
lugBes técnicas e cientificas representa a garantia de maior eficiéncia e
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objetividade no equacionamento dos problemas ecoldgicos e a possibi-
lidade de que sejam encontradas, a curto prazo, solugcGes realmente con-
cretas e eficazes.

Analisemos, entretanto, as duas solugdes técnicas usualmente
propostas ao maior problema ecolégico de hoje, a superpopulacdo mun-
dial. De um lado, insiste-se sobre a necessidade de conter o desenvolvi-
mento demografico através de medidas de carater pedagdgico ou até
coercitivo, na tentativa de manter a populacdo mundial nos niveis nu-
méricos atuais de crescimento. De outro, sugere-se o incremento do
desenvolvimento tecnoldgico com o objetivo de colocar a terra em con-
dicOes de produzir quantidade cada vez maior de bens para a satisfacdo das
necessidades crescentes da populagdo mundial.

Tais solugdes, porém, embora aparentemente parecam distan-
tes uma da outra ou mesmo opostas, se estruturam sobre idéntica e comum
matriz ideoldgica: a concep¢do do homem no interior de uma perspectiva
puramente econdmica, enquanto alguém que necessita sempre mais consu-
mir e a quem se impde oferecer quantidade cada vez maior de bens de con-
sumo. Entretanto, concebido como homo oeconomicus, terd o homem
condicBes de superar a crise ecologica que o ameaca, colocando em risco
as possibilidades de sua sobrevivéncia terrena ? Parece que a resposta a
essa pergunta ndo pode ser sendo negativa. Na realidade, os meios propos-
tos para a superacdo da crise ecoldgica, decorrentes de uma visdo tipica-
mente econdmica da realidade do homem, se demonstram totalmente
ineficazes ou até contraproducentes. Inseridos numa visdo radicalmente
quantitativa e, por isso mesmo, superficial da realidade, poderdo represen-
tar solucGes meramente circunstanciais, precarias, temporarias ou regio-
nais, através das quais se tenta diminuir e conter o constante aumento
populacional, buscando-se, ao mesmo tempo, aumentar e expandir a oferta
de bens de consumo. Restritas ao ambito do quantitativo, as solucdes
propostas ndo con§eguem ultrapassar as fronteiras da quantidade e, por
conseguinte, se demonstram incapazes de se inserir no dmago de uma visdo
global do homem de onde possam orientar o restabelecimento do
equilibrio entre o homem e a natureza, na superacdo da hybris que se
instaura, primeiro, no mundo da realidade pluridimensional do homem
para repercutir, posteriormente, sob a acdo desequilibrada do préprio
homem, no mundo das coisas que compdem a natureza. Com efeito,
contido o crescimento quantitativo da populacdo mundial, nem por isso
se consegue limitar a expansdao dos desejos dessa mesma populacdo. Tal
afirmacdo encontra a sua justificativa, extremamente realista e inquietante,
na constatacdo do que ocorre nas sociedades superdesenvolvidas, nos quais
a satisfacdo das necessidades primadrias, essenciais a sobrevivéncia de suas
populacdes, ndo conduz essas mesmas populacdes & conquista ou d posse
serena de uma situacdo de equilibrio satisfeito, permanente e tranquilo,
decorrente da inibicdo de exigéncias de ultrapassamento da satisfacdo
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de suas necessidades basicas de sobrevivéncia. Muito ao contrario, multi-
plicam-se necessidades artificiais em decorréncia quer da légica expan-
sionista da producdo industrial que para sobreviver deve continua e fatal-
mente crescer em quantidade e sofisticagdo, quer pela impossibilidade de
manter os anseios do homem dos paises ricos ao nivel de suas exigéncias
bésicas em decorréncia do dinamismo de sua estrutura antropoldgica
na qual sobrevivem caréncias que, de forma natural e incontida, o im-
pelem a buscar continuamente a satisfagcdo de novos anseios, até mesmo
através do atendimento de exigéncias nele artificialmente induzidas por
imposicdo do prdprio expansionismo industrial. Por isso, certos paises
ocidentais, embora seriamente empenhados num processo de despoluicdo
( freqlientemente limitado apenas a seu préprio territério ) permanecem
responsdveis — em conseqiiéncia de suas exigéncias extremamente elevadas
de matéria-prima — pelo saque das reservas planetdrias, seriamente amea-
¢adas de total extingdo. Consequientemente, a solucdo puramente demo-
grafica para os problemas ecoldgicos se demonstra inadequada, além de se
apresentar carregada de suspeita quando proposta por paises superde-
senvolvidos do ocidente a paises em via de desenvolvimento que preten-
dem descobrir, na solu¢cdo demografica a eles sugerida, tentativa humi-
Ihante de subordind-los aos interesses de dominacdo e expansionismo
econdmico das grandes poténcias.

O que pensar, porém, da solugdo apresentada como resposta
alternativa ao problema ecoldgico e consistente em se depositar todas as
esperancas nas ilimitadas possibilidades do desenvolvimento tecnolégico ?
Nao apenas a expansdo demogrdfica mundial mas também o crescimento
incontroldvel dos anseios do homem contemporaneo poderiam encontrar
amparo numa tecnologia cada vez mais avangada, em condicdes de pro-
porcionar quantidades sempre maiores de alimentos e bens capazes de
assegurar a satisfacdo ndo apenas de suas necessidades basicas de sobre-
vivéncia mas até de seus mais requintados desejos.

A andlise objetiva e serena da resposta ao problema ecolégi-
co com que se defronta o homem deste final de século, fundamentada
nas possibilidades teoricamente ilimitadas do desenvolvimento tecnol6-
gico, nos alerta, entretanto, quanto a ilusdo de que a tecnologia possa,
na préatica, desenvolver-se de forma realmente ilimitada. Importa con-
siderar, de fato, que a tecnologia opera no interior do ecossistema pla-
netdrio e, por conseguinte, o processo de progressiva artificializacdo do
ambiente, que ela desencadeia e acentua cada vez mais, ird fatalmente
convulsionar o equilibrio natural dos componentes da biosfera. Assim, o
progresso tecnoldgico, certamente vdlido como resposta setorial a pro-
blemas setoriais de desenvolvimento de parcelas da populacdo, constitui,
entretanto, um dos maiores riscos com que se defronta a humanidade,
caso se proponha como resposta definitiva aos problemas ecoldgicos ge-
rados pela incontrolada expansdo demografica mundial.
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2. As novas concepgoes de natureza e a problemaética ecologica

E indiscutivel que o desenvolvimento das ciéncias e, em
particular da medicina, determinou a explosdao demografica. Esta, por
sua vez, impds a ciéncia a necessidade de irmanar-se com a técnica, nu-
ma integragdo profundamente dindmica, no sentido de proporcionar, de
forma sempre mais abundante e sofisticada, os meios imprescindiveis
ao atendimento das necessidades da populagdo mundial em constante
expansdo. O desenvolvimento da ciéncia, entretanto, responsavel pelo
desencadeamento dos processos de produgdo — quantitativamente cada
vez mais amplos e, qualitativamente, sempre mais diversificados e efi-
cazes — ndo se alicerga sobre base exclusivamente cientifica, mas se estru-
tura sobre fundamentagGes mais amplas de carater filosofico-ideoldgico.

Na verdade, a perspectiva epistemoldgica inaugurada por
Galileu com a matematizagdo da abordagem cientifica da natureza, como
instrumento para a sua compreensao e dominio, representa, em nome do
rigor cientifico, o cessar daquele contacto espontaneo, rico e integrador do
homem com a natureza, substituido por um relacionamento frio, in-
sensivel, puramente racionalizado, do homem com entidades l|6gicas
presentes no mundo altamente organizado das formalizagdes matematicas.
Surpreso e empolgado com o sucesso, em termos de rigor cientifico,
decorrente do emprego dessas formalizagOes mateméticas, o homem,
artificialmente, ou seja, metodologicamente, se desintegra do contexto das
coisas naturais e passa a desempenhar perante a natureza, qual novo
demiurgo, fung¢do tipicamente manipuladora que, @ medida em que se
acentua sobre a natureza o seu dominio, termina por comprometer e diluir
o respeito que, anteriormente, sempre |he dedicara. De fato, colhida
através da intermediagcdo da quantidade — que constitui, convém salientar,
dimensdo absolutamente real das coisas que compdem o universo —a
natureza é conhecida apenas no seu aspecto homogéneo, unidimensional,
despida da riqueza de suas multiplas determinagdes periféricas e, por isso,
muito mais facilmente racionalizavel e tratdvel com o rigor ambicionado
pela ciéncia. A ansia de racionalizagcdo, na realidade, leva o cientista a se
contentar com a pobreza de uma visdo ndo diversificada da natureza,
estruturada sobre o aspecto quantitativo e matematizavel que ela real-
mente apresenta, com a condigdo de que essa perspectiva |he possibilite se
esquivar, fundamentado apenas na materialidade quantitativa das coisas do
mundo fisico, a todas as colocagdes imprecisas, ndo experimentaveis e ma-



99

tematizdveis, decorrentes de abordagens do real cujas raizes se implantam
no terreno das realidades ‘‘ocultas’’ e ndo empiricamente observaveis. Com
isso, a natureza se apresenta ao cientista menos rica, menos bela, vista de
forma propositadamente mutilada, artificialmente retalhada, para que ela
se subordine as exigéncias de rigor impostas pelo artificialismo do trata-
mento l6gico-matemdtico. Tal tratamento representa, por conseguinte, a
recusa de aceitar a natureza como, de fato, em si mesma ela se propoe, for-
¢ando-a, desrespeitosamente, a se despir da pluridimensionalidade de suas
determinagOes para se entregar, mutilada e empobrecida, as exigéncias da
razao em vista dos objetivos'de manipulagdo com que o homem passa a en-
card-la. Submetidas a atividade manipuladora do homem, as coisas da natu-
reza se oferecem como meros objetos das racionalizagOes da ciéncia. Dis-
tantes do cientista que nao os colhe mais na sua integridade natural e no
seu sentido global e profundo, os seres da natureza ja ndao mais se oferecem
ao conhecimento cientifico na pluralidade de suas dimensdes. Com isso, o
cientista é forgcado, em nome do rigor cientifico e pelo unilateralismo de
sua metodologia, a renunciar a um contato mais amplo, pluridimensional,
com as coisas da natureza, contato esse que o colocaria em condigOes de
resguardar-lhes a riqueza de sentido e a dignidade fundamental.

Entretanto, ao lado do empirismo galileano que, no processo
criativo da experimentagdo, consagra definitivamente a instrumentalidade
da matemética na construgdo da ciéncia, o racionalismo cartesiano urge
ainda mais a solug@o galileana da matematizagdo da natureza n3o atribuin-
do a matemdtica apenas fungdo de instrumento para a elaboragdo da cién-
cia mas conferindo-lhe papel ainda mais relevante ao reduzir inteiramente a
fisica a matemdtica. Assim, Descartes, na tentativa de construir um saber
universal de contetdo filos6fico e forma matematica, se propde a elabora-
¢do de um saber univoco em que o processo de demonstra¢do ndo é apenas
o raciocinio silogistico mas, enfaticamente, a dedugcio matemética e em
que o objeto tratado se reduz ao aspecto quantitativo do real, em base a
identificagdo fundamental da matéria com a extensdo, da fisica com a ma-
temdtica e da natureza com a sua dimensdo puramente quantitativa. A pro-
pésito, lembra terminantemente Descartes: ‘‘Sabei antes de tudo que por
Natureza n3o entendo aqui absolutamente uma Deusa qualquer ou qual-
quer outro tipo de poténcia imagindria, mas me sirvo dessa palavra para sig-
nificar a Matéria mesma... e as regras segundo as quais se processam essas
mudangas eu as denomino leis da Natureza’ ( Le Monde. c.VII — Obra
pdéstuma ). Observa ainda Descartes, de forma certamente mais pertinente
e incisiva: "’N@o acolho na fisica nenhum principio que ndo seja aceito nas
matemdticas, porquanto somente assim se pode explicar os fendmenos de
maneira demonstrativa’’ ( Princ. Il, p. 64 ). E, resumindo para Mersenne
integralmente a sua posigdo, afirma: “Toda a minha fisica ndo é seno geo-
metria’!.
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Nessa perspectiva, os aspectos qualitativos e dindmicos do uni-
verso N30 mais se apresentam como aspectos reais e primitivos e o raciona-
lismo cartesiano com a redugdo pura e simples da natureza & matéria e des-
ta 3 extensdo, ou seja, a sua dimensao meramente quantitativa, ndo apenas
ultrapassa a posi¢cdo galileana da instrumentalidade da matematica para a
elaboragdo da ciéncia, mas representa, nos albores do pensamento moder-
no, o passo decisivo para a desvalorizacdo da natureza da qual, sequndo
Descartes, o pensamento colhe apenas um de seus aspectos puramente mar-
ginais, precisamente o aspecto da quantidade. Deixa, por conseguinte, o
homem cartesiano de apreender o sentido integral e profundo, ontolégico,
das coisas da natureza, por ele reduzidas a matéria inerte, susceptivel ape-
nas de manipulagdo de acordo com os caprichos da razdo cartesiana. A na-
tureza viu-se despojada, assim, de sua caracteristica de cédigo do ser, de
guarda de um sentido rico e profundo a desafiar, pelas limitacoes da meto-
dologia de abordagem, a capacidade hermenéutica do homem, satisfeito
este em colher, pelo método cientifico, na ilusdo de exaurir o significado
integral da natureza, parcela extremamente limitada de seu sentido global.

A senda aberta pelo racionalismo cartesiano ird, no século
XVIII, instaurar a mentalidade iluminista que conduzird a seu pleno desen-
volvimento as instancias inaugurais do ‘“‘cogito’’ cartesiano. Liberta das
limitagGes do passado que pretendiam aprisioné-la as imposicoes da auto-
ridade e da tradicdo, a razdo passa a afirmar, fundamentada nos novos
critérios experimentais operacionalizados decididamente por Galileu e
Newton, o seu dominio incontrastado sobre a natureza. A partir desse
momento, transportado pela magia do progresso, 0 homem do periodo
iluminista, no seu otimismo utbpico e anti-historico, se entrega a tarefa de
construir uma visdo naturalista da realidade. A luz desse naturalismo passa
a rejeitar tudo quando ultrapassa a natureza, vista por ele como respon-
sével pela instauragdo de uma ordem considerada a melhor e a mais bené-
fica para todos e a qual ingenuamente ele sacrifica a sua prépria concre-
ticidade histérica mediante a concepg¢ao utdpica de uma natureza humana
radicalmente boa, deturpada apenas pela sua inser¢do no artificialismo dos
relacionamentos sociais.

O naturalismo que entdo se estabelece constitui, entretanto,
um naturalismo descendente do ‘‘cogito’’, inserido, por conseguinte, no
interior de uma perspectiva racionalista bésica que reconhece a razio a
mais absoluta autonomia e termina por enclausurar a natureza, esvaziada
de qualquer sentido de transcendéncia, no interior das fronteiras da pré-
pria razdo, mediante a formulacdo do principio de imanéncia que, a partir
do "“cogito’’ consuma a reducdo do ser ao pensar. A partir desse momento,
de extrema significacdo no que tange as atitudes ecoldgicas que o homem
venha a assumir no futuro, qualquer tentativa de valorizacdo da natureza
esbarra na perspectiva subjetivista-protagérica, revitalizada pelo principio
de imanéncia descendente do ‘‘cégito’’ e que reconduz a consideragdo or-
gulhosa do homem como medida de todas as coisas.
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Reduzido o ser ao pensar, proclamada, pela intermedia¢do do
“‘cogito’’, a subjetividade do ser e da verdade, o homem que passa a rein-
vidicar a sua originalidade radical perante o Ser supremo e a natureza,
se apressa a se afirmar como liberdade-de-ser ante a qual se rompem as
vinculagdes que anteriormente o aprisionavam a Deus ( ateismo moderno )
e ao mundo ( antinaturalismo ), numa recusa frontal a qualquer tipo de
transcendéncia. Nenhum ser pode jamais impedir a realizagdo do ser do
homem e, por conseguinte, ou nao pode simplesmente existir a um Ser
limitador da liberdade-de-ser do homem ( Ateismo ) ou qualquer existén-
cia s6 pode efetivar-se na mais completa subordinagdo ao existir do homem
( tecnicismo que representa certa forma de ateismo em que se nega, se des-
sacraliza e se mata, todos os dias, a Natureza ).

Instaura-se, entdo, no espago aberto por essas duas negagOes
que, em Ultima andlise se resolvem na negagao fundamental e Ginica do ser
transcendente, um pretensioso ‘‘humanismo’’, de caréter soteriolégico,
que pretende ‘“‘salvar’” o homem mediante a negagdo de seus tradicionais
“antagonistas”z, Deus e a natureza, valorizando o homem em si mesmo,
tornando-o absoluto e totalmente autdnomo, liberto das ‘‘alienagdes’
que possam, de qualquer maneira, impedir a sua realizagdo em plenitude.
No éapice de sua iluséria grandeza, nenhuma barreira existird capaz de
conter a irresponsabilidade manipuladora do homem em relacdio a na-
tureza que, despida de sua fundamental dignidade ou simplesmente nega-
da na sua alteridade e consisténcia ontolGgica, representard perante a
autonomia absoluta do homem, mero campo para o exercicio incontro-
lado de suas experimentagoes. Conseqiientemente, qualquer limite que
eventualmente venha o homem a tragar no sentido de conter a impacién-
cia e o frenesi de sua atividade manipuladora da natureza representard um
limite ditado por sua vontade e nao por sua razao, imposto, de forma
surpreendentemente paradoxal, pelo medo e n3o pelo sentido de respeito
para as coisas do mundo real.

O subjetivismo implicito na posicdao anti-realista inaugural
do “cogito’ e que se radicaliza cada vez mais no pensamento moderno
até a sua expressdo definitiva mediante a formulacdo do “‘principio da ima-
néncia’’, encontra, entretanto, as suas raizes mais profundas na moderna
nogao de experiéncia, elaborada j& no seio da escoléstica — considerada
por alguns como decadente —durante o século XIV, em substituicdo
da nogao classica. A nova nogdo de experiéncia, nascida no interior das
fronteiras do nominalismo medieval e, de certa forma, imposta por ele,
pode ser considerada historicamente, como determinante do clima anti-
realista gerador do subjetivismo expresso através do ‘‘cogito’’ e represen-
ta o momento inicial de todo o processo de desvalorizagdo da natureza
que, hoje, neste final do século XX, propoe ao homem, de forma amea-
cadora, os mais sérios problemas ecoldgicos.
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Na verdade, segundo a concepcdo cldssica de experiéncia, o
conhecimento sensitivo colhe, de forma imediata, as coisas da natureza
na sua realidade concreta, ou seja, como algo dotado de certas determina-
¢oes periféricas que a ele se sobrepdem e que com ele con-crescem, co-
mo algo ( substancia) dotado de extensdo, de cor, de sabor, de forma,
de movimento etc. ( acidentes ) e que constitui um todo unitério e, por
isso mesmo, concreto, objeto do conhecimento experimental. Durante
o século X1V, porém, se instaura insensivelmente um processo de progressi-
va desvalorizacdo da experiéncia, ou seja, do conhecimento sensitivo. Esta-
belece-se, no interior da perspectiva nominalista, que entdo predomina,
nova concepc¢ado de experiéncia segundo a qual o conhecimento experimen-
tal tem por objeto apenas os acidentes do real, as suas determinacgdes peri-
féricas, reservando-se ao conhecimento intelectual, ao pensamento, a cap-
tacdo da substancia, i.6, a apreensdo daquele algo existente por trds das
determinagOes periféricas captaveis pelos sentidos. Cindia-se, assim, em
termos gnoseoldgicos, a unidade estrutural do concreto, em decorréncia,
muito provavelmente, de uma cisdao anterior, em plano metafisico, que
estabelecia total desvinculacdo entre substdncia e acidente. Conseqliente-
mente, o objeto da metafisica se despia de qualquer carater experimental,
passando a representar um tipo de realidade, escondida por tras das deter-
minacgdes periféricas captdveis pelos sentidos, ndo atingivel pela experién-
cia e, por conseguinte, incapaz de constituir objeto de um conhecimento
verdadeiramente cientifico. Por outro lado, se estabelece, de forma absolu-
tamente natural e espontdnea, a transicdo de uma concepgdo de experién-
cia que percebe apenas os acidentes do real para uma nogdo de experiéncia
que capta simplesmente aparéncias ou fendmenos destituidos de realidade.
Tal evolugdo conceitual parece ter-se realizado, como dissemos, ja no inte-
rior da escolastica do século X1V, por intermédio de alguns representantes
do nominalismo e, especialmente, de Nicolau D’Autrecourt?.

A fratura que, a partir desse momento, se estabelecia entre o
ndcleo estrutural basico do real e suas determinagGes periféricas, quer em
plano gnoseolégico como no terreno da metafisica, acabou por determinar
amplo distanciamento entre o sujeito que conhece e a coisa conhecida,
entre o pensar e o ser. As preocupacoes da ciéncia ja nao se voltavam mais
para a coisa na sua estrutura mais auténtica, alcancada no seu nucleo de
realidade mais profundo e, por consequinte, mais seu. Passou a ciéncia a
satisfazer-se em colher aspectos puramente periféricos do real, meramente
circunstanciais, destituidos daquela consisténcia, daquela estabilidade que
somente a captacdo do nucleo estrutural bédsico do real lhe poderia propor-
cionar. Esse ndcleo que, pela nova nocdo de experiéncia, ndo mais consti-
tuiria objeto de conhecimento experimental, terminava relegado ao rol das
velhas e ultrapassadas entidades metafisicas que ndo poderiam mais repre-
sentar objeto de ciéncia verdadeira. E a nova ciéncia que surgia com Ga-
lileu, condenada a captacao de simples aparéncias ou fendmenos destitui-
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dos de realidade, pela nova modalidade de experiéncia utilizada para a sua
elaboracdo, viu-se forgada a buscar nas formalizagdes da matematica o ins-
trumental necessdrio para superar o contingentismo e a precariedade de
suas posicOes e, assim, se amparar na estabilidade formal e no rigor da
demonstragdo matemadtica para se constituir como ciéncia. A nova nogdo
de experiéncia, surgida em clima nominalista, no século XIV, representa,
por conseguinte, o elemento inaugural da perspectiva anti-realista, subje-
tivista e imanentista do pensamento moderno, determinante de uma nova
modalidade de relacionamento entre o pensar e o ser, entre o homem e a
natureza, com as mais sérias repercussdes no terreno ecoldégico.

De fato, estabelecida a fratura entre o homem e a natureza,
impossibilitado o conhecimento experimental de alcangcar, como vimos, o
nlcleo estrutural basico das coisas do mundo real, condenada a experiéncia
4 captacdo apenas de aparéncias ou fendmenos desprovidos de realidade e
forcada a ciéncia, para superar o contingentismo e a circunstancialidade do
conhecimento puramente fenoménico, a se socorrer das formalizagGes ma-
temadticas, inicia-se todo um vasto e cada vez mais profundo processo de
distanciamento entre o homem e as coisas da natureza. Assume o homem,
entdo, posicdo de absoluta autonomia, enclausurando-se cada vez mais em
si mesmo e fechando-se a qualquer possibilidade de transcendéncia. O ex-
pediente da matematizagdo para a elaboragdao de uma abordagem cientifica
da natureza se, de um lado, assegura o rigor das demonstragOes da ciéncia,
por outro, constringe o conhecimento a uma visdao uniforme, unidimensio-
nal e univoca da natureza em que esta, vista apenas sob o aspecto quantita-
tivo, se entrega, depauperada e inerte, sem cobrar nenhuma responsabili-
dade, a atividade manipuladora do homem.

3. Perspectivas filosoficas de solugdo para os problemas ecoldgicos.

Quais os caminhos para o restabelecimento do devido contacto
do homem com a natureza a fim de que se possa superar os problemas eco-
I6gicos que ameagam o homem contemporaneo ?

Inatil pretender impor ao homem de hoje, abruptamente, pelo
medo, novo comportamento visando ultrapassar a hybris que se instalou
em seu relacionamento com a natureza a partir de sua auto-afirmacdo co-
mo ser absolutamente autdnomo cuja vontade prometeica ndo suporta li-
mitagOes capazes de conter a forca com que ele “‘criou’’ o seu universo me-
cénico e tecnoldgico. No interior desse universo ele ainda se sente relativa-
mente bem, apesar das ameacas que se adensam nos horizontes da era tec-
nolégica e que para ele parecem, no momento, suficientemente longinquas.

Ineficazes se demonstram também as tentativas puramente se-
toriais de solugdo dos problemas ecoldgicos diante da vastiddo planetaria
assumida pelo processo inexoravelmente progressivo de expansdo popula-
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cional desordenada e de deterioragdo ambiental. Tais tentativas, de carédter
meramente setorial, quase nada representam perante as dimensGes planeta-
rias dos problemas ecolégicos. De fato, de um lado, freqlientemente nao se
inspiram numa mentalidade estabelecida de reconhecimento realista, por
parte do homem, das fronteiras de sua realidade ontoldgica, reconhecimen-
to esse capaz de determinar uma atitude saudavel de respeito para com a
natureza; ao contrario, tais tentativas atendem, nao raro, a imposi¢oes
pragmdticas meramente circunstanciais. Por outro lado, revelam-se essas
tentativas, pelo cardter ocasional de que se revestem, sem forga suficiente
para impor novo tipo de relacionamento do homem com a natureza.

A luz dessas consideragGes, estamos convencidos de que nao
resta ao homem contemporaneo outra alternativa, na busca de solugdo
para os problemas ecoldgicos, sendo se deixar, pedagogicamente, influen-
ciar por uma reflexdo capaz de justificar a necessidade inadidvel de sua vin-
culagdo harmoniosa com o real, levando-o a trilhar, em clima de disponibi-
lidade e de despojamento, o caminho que o reconduza ao ser e, por conse-
guinte, a restabelecer o seu contacto respeitoso com a natureza. Esse cami-
nho passa — no terreno gnoseoldgico — através da superacdo do unilate-
ralismo e do reducionismo da mentalidade empirista e mecanicista median-
te a recuperagdo, a partir da andlise fenomenologica do conhecimento sen-
sivel, da nocdo cléssica de experiéncia que coloca a disposicdo do homem o
ser na riqueza e na pluridimensionalidade de sua estruturagdo real. Em
plano epi'stemolégico — o caminho da recondugdo ao ser corre através da
superacdo do unilateralismo e do reducionismo epistemoldgico que véem
nas ciéncias empirico-formais modelos exclusivos do saber cientifico, para
chegar ao reconhecimento de que as formalizagdes matematicas, embora
representem instrumental metodoldgico, sem davida, extremamente fun-
cional para uma abordagem cientificamente rigorosa da natureza, consti-
tuem, entretanto, expediente destinado a oferecer do real visdo unidimen-
sional e univoca e, por isso mesmo, distante, pobre, unilateral e inadequa-
da das coisas do mundo em que o homem habita. No @mbito da metafi-
sica — o que, sem davida, é extremamente mais fundamental — imp®e-
se ao homem o reconhecimento de seus limites, ndo apenas empiricos mas
metafisicos, limites que condicionam ndo simplesmente as possibilidades
de seu operar mas, radicalmente, as possibilidades de seu ser. Nessa pers-
pectiva, cabe-lhe, como ser finito cuja finitude transparece evidente dos
condicionamentos de seu existir quotidiano, buscar ser tudo quanto efeti-
vamente ele pode ser, visando a realizagdo maxima de suas possibilidades
de ser mas, ao mesmo tempo, ndao pretendendo jamais ultrapassar as fron-
teiras das possibilidades de sua prépria realidade ontoldgica. Mediante essa
atitude, o homem se instala na posse dindmica da verdade sobre si mesmo
que lhe revela, sem descabidas ilusdes de autonomia e grandeza, que cada
instante de autenticidade envolve, simultaneamente, uma conquista e uma
rendncia.
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A busca dessa autenticidade e, por conseguinte, a conquista da
verdade nuclear sobre si mesmo, s6 é possivel na medida em que o homem
reconhece, com realismo, a sua inser¢do no contexto das coisas da natureza.
E isso particularmente num momento cultural extremamente desorientado
e critico em que se delineia a vocagdo niilista de ndo poucos aspectos do
pensamento contempordneo decorrentes de uma prévia redugdo da reali-
dade a puro fenébmeno n3o significante.

O reconhecimento dessa inser¢do, entretanto, n3o pode se pro-
cessar apenas em termos de mera presenga e simples justaposi¢do domina-
dora, mas deve se efetivar no sentido de uma profunda integragdo multidi-
mensional com as coisas do mundo. Tal integragdo, pela qual o homem se
considera inserido intimamente no todo da natureza sem, entretanto, nele
diluir e anular a sua individualidade de ser humano, nés a expressamos
através de nossa ‘‘teoria da conaturalidade ambivalente’’ entre o homem e
os seres todos do universo. Passa a representar, entdo, essa teoria o referen-
cial sustentador de nossa antropologia e elemento mediador para nossa
abordagem dos problemas ecol6gicos com que se defronta o homem con-
temporaneo.

A luz da “teoria da conaturalidade ambivalente’’ entre o ho-
mem e as coisas de natureza, concebemos o homem, na integralidade de
suas dimensbes e, por conseguinte, como matéria e espirito, profunda e
intimamente inserido no contexto das coisas da natureza, coparticipante,
na sua estrutura mais intima, daqueles mesmos elementos que integram as
estruturas das coisas do universo, na dimensdn da matéria e nas regides do
espirito. A estrutura do homem e as estruturas das coisas do universo se
apresentam, sem davida, diferentes, mas os elementos integrantes dessas
estruturagdes sdo basicamente os mesmos. Conseqiientemente, ha identi-
dade basica de natureza entre os elementos componentes das estruturas
sumamente diversificadas dos seres que constituem o universo e os elemen-
tos pelos quais se estrutura o préprio homem. Evidencia-se, por conseguin-
te, uma conaturalidade fundamental, de cardter ambivalente, entre o ho-
mem e as coisas do universo, pela qual ndo apenas o homem se integra as
coisas mas as coisas se integram ao homem, na realiza¢do das condi¢des im-
prescindiveis para a efetivagdo de um continuo processo, de uma passagem
bidirecional, de intercorréncia, de intercdmbio ou, mais propriamente ain-
da, de assimilagdo entre os elementos que compdem a estrutura das coisas
e os elementos que se articulam na estruturagdo do homem.

Se essa conaturalidade ambivalente se manifesta, porém, com
evidéncia no plano da matéria possibilitando o processo de assimilagdo bio-
I6gica e a atividade do conhecimento ao nivel dos sentidos, ela transparece
também no dmbito do pensamento. De fato, tanto o homem como as coi-
sas todas do universo se apresentam como estruturas que s6 tém sentido na
medida em que se revelam portadoras de um pensamento estruturador ima-
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nente, capaz de garantir-lhes a prépria estrutura e, por conseguinte, o sen-
tido profundo de que sdo investidas. Por isso, cada coisa traz consigo um
pensamento imanente, responsdvel pela aglutinagdo ordenada de todos os
elementos que integram a sua realidade Unica no contexto dos seres do
universo e, portanto, causador permanente e sustentaculo de sua estrutura-
¢do basica, nucleo de sua inteligibilidade, de seu sentido, condicionador de
sua realidade presente e de todas as suas possibilidades de realizagdes futu-
ras. N@ao é o homem, por conseguinte, doador do sentido fundamental que
define a estrutura das coisas. Como todos os seres do universo, o0 homem
também é portador de um pensamento imanente, aglutinador e estruturan-
te que confere a sua realidade o sentido de homem, que marca, na hierar-
quia dos seres, a sua posi¢dao inconfundivel, definindo-lhe, ao mesmo tem-
po, o nucleo basico de sua realidade antropolégica e, a partir dai, as fron-
teiras de suas possibilidades de realizagdo como ser humano. Assim, como
todas as coisas do universo, o homem representa também um pensamento
pensado. Dai a conaturalidade fundamental que vislumbramos existente
entre o homem e as coisas todas do universo, mesmo num plano de reali-
dade que transcende as dimensOes da pura matéria.

Mas, enquanto os seres todos se revelam seres simplesmente
pensados, 0 homem se apresenta como ser pensado enquanto portador da
capacidade ativa de pensar, ou seja, como ser pensante. E, entdo, aquela
conaturalidade fundamental existente entre o homem e as coisas do uni-
verso que se apresentam, como dissemos, portadoras de um pensamento
nelas imanente, assume as propor¢oes de uma conaturalidade ambivalente
pela qual as coisas propoem ao homem o pensamento de que sdo investi-
das, o sentido que emana de sua estruturagao ontolégica, e o homem, do-
tado da capacidade ativa de pensar, parte em busca do pensamento contido
nas coisas. Realiza-se, entdo, num nivel que ultrapassa o plano do conheci-
mento meramente sensivel, uma “‘intencionalidade bidirecional’’ em que as
realidades césmicas oferecem a inteligéncia do homem o pensamento de
que sdo portadoras, o sentido que irrompe de sua estruturagdo ontoldgica,
a inteligibilidade profunda pela qual elas se tornam transparentes ao pensa-
mento do homem. Por sua vez o homem, no exercicio de uma intencionali-
dade ja tradicionalmente entrevista e afirmada, parte, no plano do conheci-
mento intelectual, em busca do pensamento, do sentido e da inteligibili-
dade imanentes nas coisas. Somente assim € possivel realizar-se autentica-
mente o conhecimento que implica especificamente um processo de assimi-
lagdo vital entre o pensamento pensado imanente nas coisas e 0 pensamen-
to pensante de que o homem é capaz. Mas o que importa salientar enfatica-
mente é que tal processo de assimilagao vital, em nivel de conhecimento,
s6 tem condigOes de realizar-se efetivamente a partir da admissdo prévia da
conaturalidade ambivalente entre as coisas do universo, portadoras de um
pensamento nelas imanente, e o pensamento humano. Sem essa conatura-
lidade, a distancia entre o pensar e o ser apresentar-se-ia intransponivel,
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inviabilizando o processo de assimilagdo vital em que consiste fundamen-
talmente o conhecimento. Tal conaturalidade, nas coisas artificiais, alcanga
as raias da univocidade, enquanto nas coisas naturais se apresenta apenas
analégica, embora profundamente real.

Em base a essa conaturalidade ambivalente entre o homem e
as coisas todas da natureza, nao se podera jamais conceber o homem — nu-
ma concepgao que retrate a sua realidade mais auténtica — sendao como
intimamente inserido no conjunto das coisas. Mais que isso: como funda-
mentalmente identificado com as realidades do mundo e com os outros
homens, quer na dimensao da matéria como no plano do espirito e do pen-
samento, guardando, porém, cada ser a sua individualidade em decorréncia
do modo particular de estruturagao que preside a aglutinagdo dos elemen-
tos comuns e que é ditado pelo pensamento nele imanente.

Consequientemente, o homem nao é um estranho no seio do
universo. A sua afinidade com as coisas é absolutamente real e profunda,
atingindo, a luz da “‘teoria da conaturalidade ambivalente’’, as fronteiras
de uma identificagdo fundamental, capaz de viabilizar, entre o homem e as
coisas do universo, o processo de assimilagdo vital, quer em nivel bioldgico
como no plano do conhecimento. Nao fosse essa afinidade, essa conatura-
lidade basica e ambivalente entre o0 homem e as coisas do universo, na
dimensdo da matéria e no ambito do espirito, e o homem se veria isolado
das coisas, ilhado no contexto do universo, se defrontando com as coisas
a partir de uma perspectiva de total alteridade e distanciamento, enfatizan-
do, descabidamente, a sua emergéncia dominadora perante os seres de na-
tureza. A luz da ““teoria da conaturalidade ambivalente’’, que pretende ex-
plicitar, enfaticamente, e valorizar, de forma decisiva, a identidade funda-
mental entre o homem e os seres do universo, qualquer agao humana sobre
a natureza se reveste de profunda responsabilidade do homem para consigo
mesmo, do homem para com os outros homens e, indiretamente, do ho-
mem para com a natureza, uma vez reconhecidas, como dissemos, as suas
limitagOes antropoldgicas. De fato, essa agdo serd referenciada ao homem
enquanto inserido num contexto de seres com os quais ele se une nao
por uma presenga meramente casual, de cardter simplesmente espacial e,
freqiientemente, dominador. Ao contréario, sua presenca, o seu estar-com-
as-coisas-do-mundo, se efetiva mediante integragdgo multidimensional com
essas mesmas coisas, integragdo decorrente de uma conaturalidade bésica
e absolutamente real entre ele e os seres que o cercam. Os cuidados ecolé-
gicos de preservagdo ambiental passam a representar, entdo, para o homem
um dever e uma responsabilidade, aferidos no seu significado e importan-
cia, a luz dessa sua inser¢do profunda no contexto das coisas do universo
em base & conaturalidade ambivalente que com elas mantém. O dano
eventualmente causado a natureza assume, por sua vez, as propor¢des de
uma agressao cometida contra o proprio homem.
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A eficdcia persuasiva da ‘‘teoria da conaturalidade ambivalen-
te’”’ como referencial sustentador de uma reflexdo pedagogicamente orien-
tada para a preservagdo ambiental, reside, sem duvida, no fato de que ela
introduz um novo logos, uma nova maneira de interpretagdo da realidade
do homem e das coisas com ele relacionadas, um novo instrumento de
racionalizagao do relacionamento do homem com a natureza. Estruturada
sobre uma nova visdo global da realidade do homem, ela paira acima de
interesses meramente circunstanciais e se revele capaz, em termos de jus-
tificagdo racional das preocupagdes ecoldgicas de preservacdo ambiental,
de superar as insuficiéncias das motivagGes tradicionais. Tais motivagdes
se apresentam, na realidade, freqlientemente presas a perspectivas mera-
mente circunstanciais, quer ditadas por atitudes puramente voluntaristas
nascidas do poder ou do medo, quer impostas pelos modismos do mo-
mento ou ainda determinadas por interesses setoriais de ordem politica,
econdmica e até romantica, quando n3o enquadradas no interior de
perspectivas ideoldgicas que as instrumentalizam em vista da consecugio
de objetivos completamente alheios as preocupacdes autenticamente
ecoldgicas. A visao do homem profundamente integrado a natureza, num
relacionamento intimo e bidirecional com as coisas que a compdem,
como sugere ‘‘a teoria da conaturalidade ambivalente’’, coloca os refe-
renciais para a solugdo dos problemas ecoldgicos com que se depara o ho-
mem contemporaneo em nivel decididamente metafisico e, por conse-
guinte, acima da precariedade das motivagdes tradicionais, sempre pura-
mente circunstanciais, sujeitas ao desgaste do tempo, 8 medida em que se
dissolvem os interesses que as inspiram e sustentam.

Conclusdo — Nosso trabalho, na tentativa de proporcionar,
mediante a reflexao filos6fica, uma visualizacdo da problematica ecol6-
gica, em profundidade, no sentido de encontrar referenciais que se estru-
turem na descoberta do logos auténtico que preside a crise ambiental da
qual o homem contemporaneo é expectador e vitima, descartou inicial-
mente a abordagem técnico-cientifica da problemdtica ecoldgica porque
apoiada numa perspectiva meramente quantitativista e, por isso mesmo,
em condigdes apenas de sustentar solugdes puramente circunstanciais
e precdrias, inspiradas numa visdo parcial e insuficiente do homem e da
natureza.

Por outro lado, a partir da matematizagdo da abordagem cien-
tifica da natureza inaugurada por Galileu e apds a redug3o cartesiana da
natureza a extensdao e da fisica & matemdtica, redugdo que ird terminar,
no século XVIII, na instauragdo da mentalidade iluminista e, finalmente,
na formulagao do “principio de imanéncia’’, a Histéria tem demonstrado
que o homem, j& nos albores dos tempos modernos, em base & nova con-
cepgdao de experiéncia que entdo se instala, se distanciara do ser, perdera
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a possibilidade de um contacto auténtico com o real que se vé expoliado,
perante a autonomia da razdo, de sua consisténcia ontologica, submeten-
do-se, sem restri¢oes, a atividade manipuladora do homem.

O caminho para a superagdo dos problemas ecol6gicos que
ameagam cada vez mais o homem contemporaneo, se abre, entdo, segundo
pensamos, na direcao de uma reflexdo capaz de, a luz do reconhecimento
da integragdo pluridimensional do homem a natureza, sugerida pela ‘‘teo-
ria da conaturalidade ambivalente’’, conduzir o homem, pedagogicamente,
a restabelecer com as coisas’ que o cercam um contacto sempre mais sere-
no, equilibrado e responsavel, necessario para justificar, perante o préprio
homem, o respeito com que ele deve encarar os outros homens e os seres
todos da natureza.

NOTAS:

(1) Carta a Mersenne. In: Obras. Ed. Adm. Il, p. 268. .
Como confirmagdo da perspectiva cartesiana aqui proposta e como ponto de partida
para uma revisdo da historiografia tradicional em torno da interpretagdo consagrada
da participagdo de Descartes como iniciador do pensamento moderno, é extrema-
mente interessante a consulta da obra de Jean-Francois Revel: Descartes inutile et
incertain, Paris, Stock, 1976. 126 p.

(2) Cfr. a observagdo de Nietzsche: “Esse Deus estd morto ! Homens superiores,
esse Deus foi o vosso maior perigo ! Desde o momento em que ele jaz na tumba,
vés vos encontrais ressuscitados.’”’ ( Cosi parld Zarathustra, trad. it. Roma, Romagnoli,
1955. p. 23.)

(3) Cfr. De Wulf M, Histoire de la philosophie médiévale. 6. éd. Louvain, 1934—47,
notas 4 e 6; Jolivet, R. Metaphysique. p. 56 —57.
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COMEMORACOES:
BACHELARD e ORTEGA Y GASSET

GASTON BACHELARD:
CENTENARIO DE NASCIMENTO

Constanga Marcondes Cesar

Bachelard é um fil6sofo de um tempo de crise: o nosso. Tempo de crise:
tempo de caréncia.

A crise da ciéncia contemporanea resulta na tecnocracia, caréncia do
sentido humano da técnica.

O caréter ladico da descoberta cientifica, o estreito parentesco entre
invengdo e poesia, a dimensdo de aventura intelectual, estdo perdidos em nossa época.
Restou-nos uma ciéncia fria, solene, inumana.

A obra de Bachelard é uma busca e um ensinamento.

Busca, na ciéncia, da riqueza do humano. Ao lado da razdo, nos textos
do filésofo, a imaginac¢do recupera seus direitos, como propulsora do saber cientifico:
s6 conhecemos, de modo rigoroso, diz Bachelard, aquilo com que, algum dia,
sonhamos. Por isso, seus textos de epistemologia sdo contraponteados por estudos
que compdem uma original abordagem poética do mundo. Ao lado da meditagdo a
propésito da relatividade, por exemplo, nosso autor oferece-nos uma reflexdo em
torno dos quatro elementos: terra, dgua, fogo e ar — que iluminaram a fisica dos
antigos, mas também a contemplag@o dos alquimistas e poetas.

E o que Bachelard nos ensina? Rememora o caradter dindmico, a
historicidade fundamental do saber. E mostra que na sua aventura, a ciéncia é
constituida sempre pelo esforgo de muitos, pelo trabalho da ‘‘cidadela cientifica”,
que supera erros, obstdculos, e que por uma constante vigildncia e didlogo, alcanga
alguma verdade.

Como poucos, esse filésofo nos diz do dinamismo do saber; como
poucos, ele mostra a coexisténcia dos cientistas — aspecto determinante na
elaboragdo de uma imagem racional do mundo.

Tempo de crise: significa ndo somente tempo de perplexidade,
inquietagdo, mas também de julgamento. Apreciamos, discutimos, o sentido e as
caréncias de nossa época.

E um pensador nos diz que acima do racionalismo estreito em que
vivemos, é possivel encontrar um horizonte mais aberto, em que a ciéncia e a poesia
ndo se oponham, mas tenham eixos complementares. E possivel habitar o mundo,
fazer dele o espago de uma coexisténcia poética, isto é, criadora.

Bachelard é um contemporanec. E preciso por-se a escuta, dialogar e
aprender com seus escritos, estar atento.

Como ele, também buscamos.
Savanah, janeiro, 1983.
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REFERENCIAS A NEWTON, EM BACHELARD, KOYRE E KUHN

Walter Cardoso
FFCL José Olympio — Batatais

| — INTRODUGCAO

J4 se disse que a histéria da ciéncia pode comportar multiplos objetos
( precursores, paternidades, fundamentos para novas teorias, desenvolvimento
epistemolégico etc. ), o que lhe tornam valiosas as contribui¢gGes dos historiadores,
dos cientistas e dos filésofos. E compreensivel, portanto, que Isaac Newton e a
chamada ‘‘fisica cldssica’ tenham merecido dos historiadores da ciéncia estudos dos
mais variados. Dentre estes, faz-se referéncia neste texto a G. Bachelard, cultor da
epistemologia histérica, bem como a A. Koyré e T. S. Kuhn, que examinam a histéria
da ciéncia sobretudo sob o prisma das revolu¢Ges do conhecimento cientifico. Na
verdade, nenhum dos trabalhos aqui abordados constitui estudo especifico sobre
Newton, mas em todos podem-se captar as diferentes formas de se examinar o
significado da obra desse sdbio. As afinidades guardadas pelos autores em aprego
serdo percebidas no transcurso deste texto.

N

De imediato, deu-se énfase & epistemologia histérica, tdo cara a G.
Canguilhem ( Etudes d’histoire et de philosophie des sciences ), o qual nos diz que,
examinada segundo suas relagGes com a epistemologia, a histéria das ciéncias é a
“historia experimental do espirito humano”, é algo além da memédria da ciéncia, é o
laborat6rio da epistemologia. Eis pois o trabalho de G. Bachelard ( La formation de
I’esprit scientifique ), empenhado em nos mostrar as rupturas entre o conhecimento
comum e o conhecimento cientifico, a superagdo de obstdculos epistemol6gicos,
enfim, a passagem de um espirito pré-cientifico para um espirito cientifico.

O segundo autor examinado é A. Koyré (Do mundo fechado ao
universo infinito ). Embora também se volte aos aspectos epistemoldgicos da histéria
da ciéncia, Koyré ndo se mostra, na questdo das rupturas, tdo radical quanto
Bachelard, pois observa que, do mundo fechado dos antigos, ao aberto dos modernos,
ndo se deu um passo muito longo ( cerca de um século e meio ), mas foi necessério
vencer inGmeros obstaculos.

Segue-se T. S. Kuhn ( A estrutura das revolugdes cientificas ) a nos
advertir que a ciéncia talvez ndo se desenvolva pela acumulagdo de descobertas e
invengGes individuais, mas por vias ndo cumulativas. Desintegradoras da ciéncia
tradicional, as revolugdes cientificas constituem momentos dureos da histéria da
ciéncia. E quando paradigmas insustentdveis cedem lugar a teoria ou corpo de teorias
que passam a constituir nova unidade de pensamento e de trabalho cientifico, isto &,
um novo paradigma.

1l — NEWTON, ANTE OS ESPIRITOS PRE-CIENTIFICOS

Para Bachelard, o problema do conhecimento cientifico deve ser
colocado em termos de obsticulos epistemoldgicos, os quais sdo mais uma
decorréncia de opiniBes e idéias preconcebidas, do que propriamente da fugacidade
dos fendmenos ou da debilidade de nossos sentidos. A fim de que um espirito
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pré-cientifico se converta em um espfrito cientffico, é necessdrio que ocorram
rupturas, que tais obsticulos sejam superados. Estes ocorrem nos mais variados
campos do saber, inclusive no contexto da f(sica newtoniana. E o que se depreende
dos exemplos abaixo, apresentados por Bachelard ( op. cit. ).

O conhecimento utilitario: Para o racionalismo pragmético, um registro
sem utilidade é irracional. Voltaire, em suas Oeuvres complétes, ao interpretar
Newton, explica que, longe de serem perigosos, 0s cometas constituem novos
beneffcios do Criador, pois os vapores emanados por eles sdo atraidos pelas 6rbitas
dos planetas, permitindo assim que se mantenha a umidade desses globos terrestres.
Além disso, é gragas aos cometas que recebemos a parte mais eldstica e sutil do ar que
respiramos. O verdadeiro sem fungdo, diz Bachelard, é para um esp(rito pré-cientifico
um verdadeiro mutilado.

Obsticulo animista: Uma certa simpatia para com todos os seres do
Universo conduz a animismos generalizados, os quais adquirem prestigio, sobretudo
quando recebem sancdo de sébios renomados. Para um espiTito animista, os metais
também tém vida, reproduzem-se e, ao serem extraidos da terra, envelhecem. Para o
autor de Nouveaux Cours de Chymie, suivant les principes de Newton et de Sthall
( Paris, 1737 ), h& certas minas onde os metais ainda se encontram em um processo de
aperfeicoamento e, as vezes, se fecham minas porque as matérias metélicas nelas
encontradas ndo estdo inteiramente formadas. Somente com o passar do tempo é que
essa formagdo ocorrerd. A um espfrito animista falta, pois, a sadia abstrag&o.

Obstéculos do conhecimento quantitativo: No lugar de uma informacdo
matemaética discursiva, coloca-se uma lei expressa em matemética vaga, pois esta é a
que se coaduna com a falivel necessidade de um espirito ingénuo. Sob o titulo
“Physique nouvelle formant un corps de doctrine, et soumise & la démonstration
rigoureuse du calcul”, um doutor da Sorbone, Delairas, refuta (1787 )
peremptoriamente a fisica newtoniana, deixando & margem suas ligagGes
matemdticas, mas confiando em formas gerais como esta: ‘“Qualquer massa que ocupa
o centro desses territorios do universo que chamamos um sistema, nada mais é do que
um composto de manchas orgdnicas retomando sobre si préprio e formando
movimento de todas as espécies. Essas manchas intestinas, ao retomarem sobre si
proprias, estdo sujeitas a acréscimos de velocidade, provenientes das faculdades
aceleratérias”. O autor propde ainda uma geometria material ao alcance de todo o
mundo, afirmando que, para se atingir o conhecimento matemético dos fendmenos
h& um caminho popular. Segundo Bachelard, é a imprecisdo criticando a precisdo.

A necessidade do vago e a busca de qualificativos diretos levam o Abade
Pluche, em Histoire du ciel ( Paris, 1778 ), a explicar que a gravitagdo de Newton é "o
aumento ou a diminuigdo de forgas atrativas em razdo inversa do quadrado da
distdncia... é o progresso de tudo o que se dispensa ao redor. E o progresso dos
odores’’.

Sendo uma ciéncia que tem como campo de estudos o universo “‘real”,
a Ff(sica ter4d que ser mais facil do que a Geometria elementar. Ndo surpreende pois
que Locus Castel, em Le vrai systeme de Physique générale de Newton... ( Paris,
1743 ), registre sermos todos um pouco f(sicos, mais ou menos, dependendo de nosso
espirito atento e apto ao raciocinio natural. Com a Geometria ocorre o oposto, por
ser esta mais abstrata e misteriosa. E por essa razdo que Castel condena a ciéncia
newtoniana, pois ai a ordem de dificuldades pedagdgicas inverte-se. Para compreender
os movimentos dos astros e os fendmenos da luz é necessdrio conhecer o célculo
integral, o que para Castel constitui uma anomalia.

Por um curioso costume, o apoditico envelhecido toma o gosto de
assertébrio. De toda a mecdnica de Newton, os espiritos pré-cientificos retiveram
aquela parte que tratava do estudo de uma atracdo, a qual para o proéprio Newton ndo
passava de uma metéfora...
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11l — NEWTON E A INFINITUDE DO UNIVERSO

Para Koyré (op. cit.), a conversio de um mundo finito e
bem-ordenado para um Universo infinito, unificado pela identidade de seus elementos
bdsicos, constituiu uma revolugdo que ndo se fez abruptamente. Entre De
revolutionibus orbium coelestium, de Copérnico ( 1534 ) aos Philosophia naturalis
principia mathematica, de Newton ( 1687 ), hd uma sucessdo de obstaculos que a
ciéncia e a teologia tiveram que superar. Antes de Newton, por diversas vezes, grandes
pensadores postularam a infinitude do mundo, enquanto outros recusaram-na. Mas é
certo que todos atribufram a questdo a maior importancia.

J& antes de Copérnico, Nicolau de Cusa ( 1401 — 1464 ) negara que o
mundo confinava além da oitava esfera do sistema ptolomaico. O Universo ainda ndo
era imaginado infinito, mas ao menos j4 era interminatum, isto é, ndo possufa limites
e carecia de determinagdo rigorosa.

O Universo copernicano € esférico e finito, embora seja imensurével
( imensum ). Ao admitir estrelas fixas estendendo-se infinitamente, situadas em um
céu povoado de anjos, Thomas Digges ( m. em 1595 ) é apontado como o primeiro
copernicano a conceber um mundo aberto. Ndo se tratava, portanto, de um céu
astrondmico, mas de um céu teolégico. Mais tarde, William Gilbert ( 1540 — 1603 )
concordava com Digges, quanto as distancias infinitas das estrelas, mas ndo falava de
anjos em seu céu. Alids, antes de Gilbert, Giordano Bruno ( 1550 — 1600 ) j4
concebera um Universo vitalista, infinito e infinitamente povoado.

Joannes Kepler ( 1571 — 1630 ), por razGes metafisicas e cientificas,
recusa a infinitude do Universo. Admite que, antes de apelarmos a revelagdo,
deveriamos ater-nos aos fendmenos e ao raciocinio cientifico. Dado o cardter
empirico da astronomia, era necessdrio lidar com dados observaveis.

Galileu Galilei ( 1564 — 1642 ) ndo chega a admitir a limitagdo do
mundo, como o fizeram Copérnico e Kepler, mas evita discutir frontalmente a
questdo da infinitude do Universo. Como Nicolau de Cusa, seu mundo era
“intérmino”’. Segue-se René Descartes ( 1596 — 1650 ) que, embora fundamentasse
sua cosmologia nos rigores da matemdtica e da geometria, preferia, como Nicolau de
Cusa, postular um mundo indefinido. No Universo cartesiano, nada existe além de
matéria e movimento. O vazio é pois fisica e essencialmente impossfvel.

Faga-se finalmente referéncia a Henry More, contemponaneo e amigo
de Newton, que admite em Enchiridium metaphysicum ( 1671 ) a existéncia real do
espago vazio infinito, onde se situa um mundo material que, embora
indeterminadamente vasto, é finito, inclusive no tempo. Infinito em duragdo e
amplitude, somente Deus.

Oscilava-se de um mundo de dimensGes indeterminadas, para um
mundo finito, de infinitude teolbgica, vitalista infinito, simplesmente infinito, ou de
vazio infinito, quando surge Isaac Newton ( 1647 — 1727 ), para quem o tempo e o
espago absolutos e matematicos sdo opostos ao tempo e ao espa¢o do senso comum.
O tempo € algo que possui sua propria natureza, isto é, flui uniformemente, sem
relagdes com seu exterior. O espago também possui sua prépria natureza, isto é, ndo
tem relagdo a nada que seja exterior. O lugar é a parte do espago ocupada por um
corpo. Como através do movimento o corpo muda de lugar — que poderd ser ocupado
por outros corpos, — tem-se a distingdo entre espagos absolutos e relativos e portanto
entre movimento absoluto e relativo. Os lugares absolutos conservam, de eternidade a
eternidade, suas posi¢Ges no espago absoluto, isto é, infinito e eterno.

Para Newton, o espago do sistema solar estd cheio de um éter muito
ténue, que ndo se estende ao infinito. Se isso acontecesse, 0s cometas nao poderiam
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mover-se com toda a liberdade, pois ndo hd matéria que ndo oferega resisténcia.
Consideremos que para Newton, a matéria j4 goza da propriedade de inércia, no
sentido atual da palavra. Gravidade, para Newton, como para Galileu, ndo figura entre
as propriedades essenciais dos corpos, embora todos corpos sejam dotados de um
principio de gravitagdo mutua.

As novas teorias sempre trazem em seu bojo perplexidade, resisténcia
por parte dos espiritos conservadores, incompreensdo etc. Mas podem também trazer
respostas a certas questdes que até entdo permaneciam obscuras. O mesmo se pode
dizer da fisica newtoniana, que teve em George Berkeley e em Gittfried Wilhem von
Leibniz seus maiores opositores. Mas teve em Samuel Clarke um ardoroso defensor. E
nada melhor do que a correspondéncia trocada entre Clarke e Leibniz para
comprové-lo.

Para Leibniz, os principios matemdticos ndo sdo opostos ao
materialismo e ao enfraquecimento da religido. O Deus de Leibniz fez o melhor dos
mundos possiveis, nada mais ha para se fazer, porque estd concluido, bastando apenas
conservd-lo. Por outro lado, o mundo criado pelo Deus newtoniano necessita que,
periodicamente, se lhe fagam retificagGes, uma vez que a forga motriz do Universo
estd diminuindo, podendo mesmo chegar a desaparecer. O espa¢o e 0 movimento ndo
sdo absolutos, como propusera Newton, mas ndo relativos. Deus colocou a Matéria
em todo o Espago, ndo havendo portanto vacuo. Todo espago esté cheio.

Clarke responde que os “principios da filosofia matemdtica” nos
ensinam ser o mundo produto da agdo deliberada de um Ser livre e inteligente. O
espago e o tempo tém conexdes com Deus e ndo com a criagdo. O espago situado fora
do mundo ndo €é imagindrio, mas real, como é real qualquer espago vazio do Mundo.
O espago, — consequiéncia imediata e necessédria de Deus, — é destituido de corpos e
atributo de uma substdncia incorpérea. O espago e a dura¢do sdo imensos, imutéveis,
eternos.

Se para Leibniz ndo pode haver atragdo entre corpos situados distantes
uns dos outros, sem um meio intermedidrio, Clarke retruca dizendo que se trata de
um meio intangivel, de diferente natureza.

A toOnica da discussdo entre Leibniz e Clarke lembra um ““didlogo de
surdos’’. Encerrado com a morte do primeiro.

Foram necessérias algumas décadas para que se considerasse Newton
vencedor dessa contenda. Aceitava-se o vazio infinito no espago absoluto, onde os
corpos se moviam segundo leis da gravitagdo universal. O universo material tornou-se
também tdo infinito quanto o vazio. O mundo tornou-se infinito no espago e no
tempo.

Paradoxalmente, cada avango da teoria newtoniana mostrava que a for-
¢a motriz do universo ndo se enfraquecia, ndo necessitando portanto de acertos do
Arquiteto Divino. Este, como afirmara Leibniz, era melhor do que julgara Newton...

IV — NEWTON, NO CONTEXTO DOS “PARADIGMAS"

Para Kuhn ( op. cit. ), a histéria da ciéncia mostra mais uma sucessdo de
paradigmas e menos um processo cumulativo. Um paradigma caracteriza-se pela
adesdo de ponderével parcela da comunidade cientifica a um conjunto de leis, teorias
e suas aplicagGes, as quais formam uma unidade. Esta somente serd rompida quando
ocorrerem as revolugSes cientificas. Os paradigmas que mais se relacionam com os
propdsitos deste texto sdo, naturalmente, os Principia e a Optica de Newton. E em
torno deles que se fizeram os registros abaixo:

A ciéncia normal opera naqueles fendmenos e teorias ja proporcionados
pelo paradigma, ndo visando, portanto, fendmenos situados além do paradigma. Os
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quebra-cabegas surgem quando os resultados obtidos em pesquisa normal,
surpreendentemente, contradizem o paradigma. E o que aconteceu com a dedugdo do -
movimento da Lua, partindo das leis do movimento de Newton. Os cientistas
encontram resultados discrepantes, chegando mesmo a propor que se modificasse a
Lei do Quadrado das Distdncias. Isso corresponderia a modificar o paradigma, o que
ndo se teve 4nimo para fazer. Finalmente, Claraiuet demonstrava ( 1750 ) que o erro
estava na aplicagdo matemdtica e ndo na teoria newtoniana.

O perfodo pré-paradigmatico caracteriza-se por intensos debates, os
quais servem mais para definir escolas, do que para produzir acordos. A assimilagdo
da Mecédnica de Newton suscitou acirrados debates entre aristotélicos, cartesianos e
leibnizianos. As vezes ocorrem crises. S3o estas geradas pela incapacidade do aradigma
em explicar situagcOes andmalas. Ndo sdo, portanto, apenas as novas descobertas que
podem gerar novos quebra-cabegas, mas a proOpria consciéncia da insuficiéncia do
paradigma. Assim, a teoria de Newton sobre a luz e a cor foi bem recebida, porque
nenhuma das teorias pré-paradigméticas entdo existentes, explicava satisfatoriamente
o comprimento do espectro.

As revolugdes cientificas iniciam-se quando — para ao menos uma
parcela da comunidade cientifica, — o paradigma existente j& ndo explica certos
aspectos da natureza. As novas teorias que entdo surgem ndo terdo que
necessariamente conflitar com aquelas que as antecedem, mas podem converter as
velhas teorias em partes ou aspectos da nova teoria. Porém, ndo se diga que o
desenvolvimento cientifico seja cumulativo, pois os novos conhecimentos, — antes de
tudo, — substituem a ignordncia. Um confronto entre a dindmica einsteiniana e as
equagdes que derivam dos Principia ndo nos mostra erros na dindmica newtoniana,
desde que se abordem questSes onde as velocidades sejam inferiores aguela da luz. Na
verdade, pode-se dizer que a teoria newtoniana constitui um caso especial da teoria
einsteiniana.

A invisibilidade das revolugGes é decorrente da aparente linearidade da
histéria da ciéncia, o que chega a confundir os préprios cientistas. Newton admitiu
ser Galileu j& conhecedor de que a forga constante da gravidade produz um
movimento proporcional ao quadrado do tempo, o que na realidade ndo ocorrera.
Assim, o proprio Newton contribuia para que se ocultasse uma importante
reformulagdo nas questGes relativas ao movimento.

A resolugdo das revolugdes, isto é, a escolha de um novo paradigma
dentre os diversos postulantes, constitui uma questdo que merece a atengdo do
historiador. Este, ao investigar as razdes que levam um grupo a trocar a pesquisa
normal por outra, por certo verificard que, na encruzilhada dos paradigmas,
costuma-se seguir a teoria que, embora ndo cabalmente demonstrada, apresenta maior
probabilidade. Ou entdo, engaja-se naquela teoria que, embora mantenha certas
questSes na obscuridade, explica outras que julgamos de maior importancia. E o que
ocorreu com a Dindmica newtoniana que, embora ndo explicasse a causa da atragdo
entre particulas de matéria, desenvolvia-se em torno da importante questdo dessas

forgas.
E certo que a explicagdo mecénico-corpuscular newtoniana causou

impacto na tradigdo cientifica seiscentista, chegando mesmo a sugerir algumas
solugGes para questdes de outras ciéncias. Entretanto, Newton postulara que a
gravidade fosse interpretada como atragdo inerente as particulas da matéria. Era
quase que uma reafirmacdo daquela qualidade oculta que os escoldsticos chamaram
de “tendéncia de cair”...
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V — CONCLUSAO

Pode causar estranheza que, da extensa obra de Bachelard, se tenham
usado neste texto apenas referéncias ao espfrito pré-cientifico. Tal procedimento serd
compreensivel, se atentarmos para o fato de que esse é um aspecto da histéria da
ciéncia que, embora pouco abordado, constitui campo fecundo & espera do
pesquisador.

Na parte relativa a Koiré, expressdes como ‘“ndo se deu um passo muito
longo” pretendem dizer que o passo também ndo foi muito curto. Isso significa que
Koiré ndo nos propde uma descontinuidade epistemolégica ( embora trate da
revolugdo que se iniciou com Copérnico ), mas também ndo nos mostra que houve
uma continuidade no conhecimento cientifico. Depreende-se pois que é possivel uma
epistemologia histérica, liberta dos padrGes advogados tanto por ‘‘continufstas’,
como por “descontinufistas”’.

Ao esclarecer que entende por paradigma toda a constelagdo de crengas,
valores e técnicas, bem como as solugGes concretas que se encontram no dmbito da
ciéncia normal, Kuhn detém-se no comportamento da comunidade cientifica. Alids,
ele mesmo reconhece que muitas de suas generalizagGes relacionam-se a psicologia
social do cientista, assim como algumas de suas conclusdes pertencem a
epistemologia. Dal se poder pensar um paradigma como uma ‘‘conjuntura
epistemolégica”.
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A NOGAO DE TEMPO EM CASSIRER E BACHELARD

Marly Bulcao Lassance Britto

INTRODUGAO

Acreditamos ser dispensavel qualquer referéncia sobre a importancia
de Ernst Cassirer para o pensamento contemporaneo. Sua ‘“filosofia das formas sim-
bélicas’’, resultado de uma anélise profunda e minuciosa dos diversos campos do
saber, representa um dos cumes do pensamento de nosso século, Na sua obra: “‘Subs-
tancia e Fungdo’’, Cassirer vai mostrar que é nas ciéncias fisico-matemdticas que pode-
mos encontrar as leis constitutivas do conhecimento em geral, na medida em que
na ciéncia esta lei alcanga seu mais alto nivel de necessidade e universalidade. Em: A
Filosofia das Formas Simbélicas’’, publicada alguns anos depois, Cassirer vai ampliar
o conceito de teoria, mostrando que a meta que determina a configuragdo da imagem
cientifica do mundo est4 presente também no conhecimento perceptivo, mostrando
ainda que o mito e a linguagem sdo espécies importantes de conhecimento, que
embora irredutiveis a ciéncia, possuem também leis préprias e independentes. Para
Cassirer as diferencas entre a¥diversas formas de saber sdo provenientes das metas, que
apontando para fins diversos, determinam configurages do mundo com caracte-
risticas antagonicas.

Por outro lado, falar de Gaston Bachelard nos dias de hoje é contri-
buir para a divulgagdo de um pensador que durante alguns anos teve seu pensamento
ocultado devido & resisténcia que as correntes tradicionais de Filosofia das ciéncias
impuseram na aceitacdo de sua epistemologia. E o que pretende expressar Dominique
Lecourt quando diz: "“A epistemologia de Bachelard vem de uma longa noite”’. Ho-
je porém ja se reconhece a enorme importéncia do pensamento bachelardiano,
que introduziu novas categorias e, assim, pode tornar-se adequado a ciéncia contem-
poranea.

Cassirer e Bachelard distinguem em sua anélise duas formas de apreen-
sao do real. Cassirer dizendo do antagonismo entre o conhecimento mitico e o cienti-
fico e Bachelard falando da imaginagdo poética e da ciéncia que sdo caminhos di-
ferentes escolhidos pelo ser humano, na tentativa de superar a soliddo do instante.

Nosso propésito é analisar a nogdo de tempo, fundamental em ambas
as filosofias e a partir de um estudo comparativo, procurar ver o papel que o tempo
representa em cada perspectiva de apreensdo do real, primeiro no pensamento de
Cassirer onde a configuragdo do tempo é diferente em cada perspectiva e, depois, na
andlise bachelardiana onde o tempo assume caracteristicas dialéticas, tornando-se
essencialmente descontinuo.

A FILOSOFIA DAS FORMAS SIMBOL ICAS

A idéia fundamental da filosofia de Cassirer é a de que os objetos nao
existem ‘‘em si’’ independentemente da consciéncia que os apreende. Como neokan-
tiano Cassirer ndo pode admitir que os objetos sejam ‘‘dados’’, que possam ser capta-
dos pelo espirito como tais. Para ele o objeto ndo existe antes, nem fora da unidade
sintética. A constituicdo do objeto supde um ato espontaneo e autdnomo da cons-
ciéncia que, numa tentativa de organizar o caos das impressdes sensoriais, forma
uma imagem do mundo. O objeto &, portanto, um produto que surge através da me-
diagdo da consciéncia que o representa em fungdo das condi¢des do pensamento.



118

No pensamento de Cassirer, o ato de objetivagdo se d4 quando a cons-
ciéncia, agregando as impressGes isoladas, lhes confere um significado. Por isso
mesmo o processo de objetivagdo é fundamentalmente um processo de simbolizagdo.
H4&, entretanto, muitas formas de agregar as impressGes e o modo de agregé-las vai
depender das metas da consciéncia. Conforme a meta teremos um processo mitico
ou cientifico de objetivagdo. Enquanto a meta no conhecimento mi'tico é a concre-
titude na ciéncia almeja-se leis universais que expressam a regularidade que rege
os fendmenos da experiéncia. Como diz Cassirer:

““Cada elemento particular é relacionado direta ou indiretamente na
construgdo te6rica do mundo coerente da experiéncia a um termo
universal que o mede. A relagdo da representagdo com o objeto ndo
diz nada é, em ultima anédlise, um ato de submeter esta representagdo
a um conjunto coerente e genérico’’.

E mais adiante:

“Conhecer significa efetuar o transito da sensagdo e da percepgdo a
mediatez da causa, significa decompor o simples material das impressoes
sensiveis em extratos de causas e conseqiiéncias’”

Como mostra Cassirer, no pensamento cientifico domina a vontade
de apreender o objeto, apoderando-se intelectualmente dele a fim de o introduzir
em um complexo de causas e efeitos.

Ao contrério, o processo mitico de obejtivagdo tem como meta a con-
cretitude e sendo assim neste processo, a consciéncia vive a impressdo imediata, acei-
tando-a e dispensando medi-la com algo mais. A impressdo deixa de ser relativa e
passa a ser absoluta e a consicéncia se vé, entdo dominada pelo objeto. Como muito
bem expressa Cassirer em sua obra:

“Aqui ndo domina a vontade de apreender o objeto no sentido de
colocéd-lo em um complexo de causas e efeitos, aqui o objeto sim-
plesmente se apodera da consciéncia.”

Apesar do antagonismo existente entre estes dois processos de simbo-
lizagdo, hé certa analogia entre a estrutura do mundo mitico e a estrutura do mundo
cientifico, na medida em que podemos discernir, em ambos, uma tentativa de superar
o isolamento das impressGes imediatas através da busca de uma totalidade. Tanto
o conhecimento mitico como o cientifico procuram mostrar que o individual, o par-
ticular estd inserido num todo.

Cassirer vai mostrar que espago, tempo e namero sdo formas funda-
mentais de todo processo de objetivagdo, pois sdo O invariante no processo, que
obedecendo a determinadas metas vai-se constituir em uma apreensdao mitica ou
teérica. Como ambos os processos visam uma totalidade, espago, tempo e nimero
sdo as formas intuitivas que possibilitardo expressar esta totalidade, incorporando o
existente em uma ordem espacial, em uma ordem temporal e em uma ordem nu-
mérica. Enquanto no pensamento cientifico espago, tempo e numero sdo oOs ins-
trumentos do principio de razdo, pois € em fungdo deles que o mero agregado das
percepgOes toma a forma de um sistema de leis; no pensamento mrtico, cuja meta é a
concretitude, as intui¢Ses de espago, tempo e namero aparecem como conteGdos
concretos da existéncia. Cassirer expressa muito bem isso em dois paragrafos de sua
obra "“La Philosophie des Formes Symboliques’:

“A idéia de ordem na coexisténcia, de ordem na sucessdo e de uma
ordem numeérica fixa de tamanho e medida de todos os contetudos
empiricos, constitui 0 suposto para que todos estes conteddos possam
chegar a unificar-se em uma legalidade, em uma ordem causal’’,
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Em relagdo ao conhecimento mfrtico ele diz:

“A consciéncia mitol6gica ndo chega a uma articulacdo do espaco e
do tempo mediante a fixagdo das aparéncias sensiveis instaveis em pro-
cessos duradouros, e sim introduzindo também na realidade espacial
e temporal sua tipica antitese do ‘‘sagrado’ e do “profano’’. Este
acento origindrio da consciéncia mitol6gica rege também todas as divi-
sGes e enlaces particulares dentro da totalidade do espago e da tota-
lidade do tempo”’.

O TEMPO NO PENSAMENTO DE CASSIRER

Como nosso objetivo é fazer um estudo comparativo de Cassirer e Ba-
chelard em relagdo a nogdo de tempo e ao papel que esta nogdo representa em ambos
os pensamentos, vamos destacar a intui¢gdo do tempo a fim de a analisar independen-
temente das intuicdes de espago e nimero, que sdo formas fundamentais no pensa-
mento de Cassirer, namedida em que estiverem presentes em todo processo de obje-
tivagdo.

Cassirer vai mostrar que h4 uma divergéncia muito grande entre a intui-
¢do mitica e a intuigdo cientifica do tempo, na medida em que as metas destes pro-
cessos de conhecimento sdo também diferentes.

Para Cassirer a meta do pensamento cientifico é introduzir uma ordem
temporal a fim de unificar as impressGes sensoriais em uma legalidade. Neste sentido,
o tempo assume uma configuragdo de pura relagdo.

No conhecimento mitico, cuja meta é a concretitude, a articulagdo
do tempo é feita em fungdo desta meta e, por isso, determinados periodos ou datas
passam a ter um acento especial, destacando-se dos demais e dominando por com-
pleto a consciéncia que vive intensamente aquele momento.

A comparagdo entre o tempo mitico e o cientifico mostra uma rela-
¢do antagdnica, pois as caracteristicas de um sdo negadas pelo outro.

Cassirer caracteriza as diferencas que existem entre a nogdo de tempo
no conhecimento mitico e a nogdo de tempo no pensamento teérico, mostrando que,
embora haja um ponto comum entre a ciéncia e o mito, que é a tentativa de al-
cancar uma totalidade, estes conhecimentos se distinguem pela forma desta totalida-
de. A totalidade do cosmos cientifico é uma totalidade de leis, de relagSes e de
fungdes e, sendo assim, o tempo assume a condigdo de um sistema de relagdes. Por
outro lado, a totalidade almejada pelo conhecimento mitico estd presa a sua metae,
por isso, no mito a totalidade é representada por um momento absoluto, que desta-
cando-se dos demais, representa o tempo de origem do ‘‘sagrado’’, que sera revivido
nos momentos futuros.

Cassirer destaca algumas caracteristicas fundamentais que expressam
0 antagonismo existente entre o tempo mitico e o cientifico. Em primeiro lugar,
o tempo da ciéncia é homogéneo porque todos os momentos ndo possuem um
conteddo préprio, s6 existindo numa relagdo uns com os outros. Os varios momentos
do tempo sdo desrealizados, sdo esvaziados de contetido, passando a simples esquemas
ideais e isso é conseguido com a ajuda da linguagem matematica. Como diz Cassirer:

“E devido a um tratamento matemético que espago e tempo ndo apre-
sentam uma significagcdo indeéaendente, cada um sendo inteligivel
por sua relagdo com os outros."’

O objetivo da fisica-matemdtica € a quantificagdo do tempo pois
desta forma o tempo perde toda sua particularidade especifica. Conforme mostra
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Cassirer num texto publicado logo ap6s o aparecimento da Teoria da Relatividade,
nesta teoria o tempo perdeu todo o seu sentido concreto, todas as suas qualidades
especificas, pois cada ponto se define por suas coordenadas espago-temporais e estas
s3ao simples valores numéricos que ndo se distinguem entre si em virtude
de nenhuma caracteristica particular. Além disso, o tempo no pensamento cientifico
é infinito, porque cada ponto aponta para o anterior e para o posterior, de tal forma,
que o regresso ao passado ou o caminhar para o futuro é infinito e, desta maneira,
nenhum ponto é privilegiado. O tempo no pensamento cientifico é também conti-
nuo, segundo Cassirer, na medida em que na ciéncia, assim como na histéria, ha
uma cronologia que faz com que os varios pontos se interliguem numa determina-
da ordem. Vamos ver, mais adiante, que para Bachelard o tempo que fundamenta
a ciéncia contemporanea é essencialmente descontinuo, o que faz com que sua
anélise sobre a nogdo de tempo seja antagonica a posigdo de Cassirer.

Analisando o conhecimento mitico, Cassirer vai mostrar que no mito
a intuicdo do tempo é fundamental, sendo mais importante do que as de espago
e namero. Para ele o significado basico do mito est4 na perspectiva temporal e s6
através da intuigdo do tempo podemos penetrar no auténtico ser do mito. Na sua
obra ““La Philosophie des Formes Symboliques’ ele diz:

"o significado bésico do mito enquanto tal ndo estd imbuido de uma
perspectiva espacial e sim de uma perspectiva temporal; designa um de-
terminado aspecto temporal da totalidade do mundo”’.

Cassirer vai mostrar que s6 podemos falar em mito, quando a intui-
¢do do universo sob a forma de figuras sobrenaturais, atribui a estas figuras um devir e
um vida temporal:

’quando da figura dos deuses se passa para a hist6ria e a narragao dos
deuses, entdo podemos falar de mitos no escrito e especifico significado
da palavra”’.

E mais adiante:

“S6 quando o mundo do mito comega a fluir, manifestando-se ndo
como um mundo do acontecer, resulta possivel distinguir nele certas
configuragOes dotadas de uma marca independente e individual"’.

As caracteristicas do tempo mi'tico sdo opostas as do pensamento cien-
tifico. No mito o tempo é heterogéneo pois cada momento tem uma significagdo
propria e se destaca dos demais, é também finito, na medida em que no mito ha
um passado absoluto, que ndo precisa de explicagdo, pois como tempo de origem
do sagrado nada o antecede. Este momento é, muitas vezes, denominado de intem-
poral por aqueles que, acostumados ao tempo cronoldgico da ciéncia, ndo conseguem
conceber um tempo absoluto e finito. Além disso o tempo mitico é descontinuo,
porque cada momento recebe um acento especial, assumindo certa independéncia
em relagdo aos demais.

Podemos, entdo, concluir que no pensamento de Cassirera intuicdo
do tempo, assim como a de espago e numero é um meio de diferenciagdo dos dois
processos de objetivacdo, na medida em que é através da introdug¢do do particular
em uma ordem temporal, tendo em vista as respectivas metas, que alcangamos um co-
nhecimento mitico ou um conhecimento cientifico do universo.

O PENSAMENTO DE BACHELARD

A obra de Bachelard é constituida de duas vertentes: uma cientifica
e outra poética.
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A vertente cientifica foi desenvolvida em mais de uma dezena de li-
vros. Trata-se de uma anélise epistemolégica, onde Bachelard mostra que as filosofias
da ciéncia de sua época eram inadequadas para compreender as revolugdes cienti-
ficas que estavam surgindo na ciéncia contemporanea. A epistemologia bachelardiana
pretende refletir o novo espirito cientifico através da andlise da prética concreta
e efetiva dos cientistas de hoje. Encontrou, inicialmente uma resisténcia muito grande
pois contrariava as principais colocagdes do Positivismo e da filosofia de Emile Meyer-
son, que dominavam o ambiente intelectual francés quando surgiu o pensamento
bachelardiano. Hoje é reconhecida a grande importancia da epistemologia de
Bachelard, que introduzindo novas categorias, consegue expressar o trabalho dos
cientistas contemporaneos, mostrando a novidade que caracteriza a ciéncia atual.

Na vertente poética Bachelard apresenta um estudo da imaginagdo
poética, mostrando que para penetrar no mundo do devaneio e da poesia é neces-
sério substituir o método racional pelo fenomenolbgico, pois s6 assim conseguimos
viver com intensidade o ser da imagem poética. Conforme diz Bachelard:

‘Para esclarecer filosoficamente o problema da imagem poética é pre-
ciso voltar a uma fenomenologia da imaginagdo. Esta seria um estudo
do fenomeno da imagem poética no momento em que ela emerge na
consciéncia como um produto direto do coragdo, daalma, do ser do
homem tomado na sua atualidade”’,

Alguns comentadores de Bachelard falam de uma ambigliidade em sua
obra, pois na vertente cientifica estd a proposta de uma psicanélise do conhecimento
objetivo que tem por finalidade afastar os valores afetivos que, interferindo no co-
nhecimento cientifico, comprometem o seu resultado; e na vertente poética esta a
proposta contrdria de abandonar os héabitos racionalistas a fim de viver a atualidade
e a novidade da imaginagdo poética. Serd que sua vertente poética ndo comprome-
teria o rigor de sua epistemologia ? Quando consultado Bachelard dava a seguinte
resposta:

“*Quando passei da préatica e do ensino das ciéncias a filosofia, ndo me
senti tdo plenamente feliz como esperava. Procurei em vdo a razdo de
minha insatisfacdo, até o dia em que ouvi um estudante falar de ‘““meu
universo pasteurizado’’. Foi uma iluminagdo para mim. Era isso: um
homem ndo poderia ser feliz num mundo esterelizado, era-me necesséa-
rio introduzir nele certos micrébios para restituir-lhe a vida. Corri em
diregdo aos poetas e ingressei na escola da imaginacéio".l 1

Vamos demonstrar que € possfvel encontrar unidade na obra de Bache-
lard através da nogdo de descontinuidade temporal, que constitui, a nosso ver, o fun-
damento da produgdo cient(fica e do devaneio poético. A nogdo de descontinuidade
é fundamental para a compreensdo do progresso da ciéncia que se faz através de re-
tificagdo das teorias, bem assim também para a nogao de ruptura da ciéncia com o
conhecimento comum. Portanto, é através da nogdo de instante que podemos com-
preender, segundo Bachelard, a criagdo poética e a producgdo cientffica.

O TEMPO NO PENSAMENTO DE BACHELARD

A andlise bachelardiana da nogdo de tempo é desenvolvida em duas
obras: “L’Intuition de L’Instant’”” e ““La Dialectique de la Durée’’. Nestas obras
Bachelard faz uma critica da nogdo de tempo como duragdo defendida por Bergson,
contrapondo Roupnel com sua obra ‘“Siloe’’ & Bergson, afirma a realidade do ins-
tante. Enquanto a filosofia de Bergson é uma filosofia da duragdo, a de Roupnel é
filosofia do instante.
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Para Bergson a duragdo constitui um dado da consciéncia, na medida
em que podemos ter uma experiéncia direta e intuitiva da duragdo. Como a apreen-
sdo da duragdo pela inteligéncia é impossivel porque a inteligéncia tem por objetivo
o fixo e o imutével, o instante para Bergson ndo constitui um elemento da duragdo,
ele é apenas uma seg¢do da duragdo feita pela inteligéncia com a finalidade de apreen-
der o tempo. Para Bergson, portanto, o Gnico tempo real é a duragdo, ficando muito
claro em suas obras que a duragdo ndo é a passagem de um estado a outro, pois cada
estado tomado a parte ndo permanece, também dura.

Bachelard vai defender uma posigdo contréria a do pensamento bergso-
niano. Para ele o instante é o Gnico tempo real. Partindo da afirmagdo de que a
realidade do tempo se reduz ao instante. Bachelard vai mostrar que o instante se im-
pbe por um golpe de forma completa para logo em seguida morrer. Podemos dizer
que o instante é uma realidade entre dois nadas, conforme mostra Bachelard:

O tempo s6 tem uma realidade, a do instante. Em outras palavras:
o tempo é uma realidade limitada ao instante e suspensa entre dois
nadas. O tempo poderé sem davida renascer, porém em princfpio devers
morrer. Ndo poderé transladar seu ser de um instante a outro para lo-
grar uma duragdo. O instante j& é soliddo. E a soliddo em seu valor
metafisico mais despojado. Porém uma soliddo de ordem mais senti-
mental confirma o tragico isolamento do instante: mediante uma es-
pécie de violéncia criadora, o tempo limitado ao instante nos isoia
ndo somente dos outros mas também de nés mesmos, pois rompe
com nosso passado mais querido”’.

Bachelard vai mostrar que o instante possui uma novidade e individua-
Jidade essenciais e, sendo assim é impossivel se passar de um instante a outro. E neces-
sario abandonar um instante para reencontrar outro. Ao contrario de Bergson, o
instante presente constitui o domrnio da realidade experenciado pelo homem, pois s6
no presente o homem toma consciéncia de si. Bachelard vai atribuir a evidéncia do
cogito ao seu carater instantaneo. Conforme demonstra a anélise bachelardiana, que
busca subsfdios em outros campos do saber, a psicologia da vontade e da atencdo
pbe em evidéncia que a atengdo da consciéncia recebe todo seu valor de intensidade
em um s6 instante. A atengdo se refaz a cada momento, podendo-se falar em ruptu-
ras na duragdo. A atengdo € sempre um comego, estando constitufda de renascimentos
do espfrito. Diz Roupnel em ‘'Siloe’":

“’A idéia que temos do presente € de uma plenitude e de uma evidéncia
positiva singulares. Ali nos instalamos com nossa personalidade com-
pleta e encontramos uma identidade absoluta entre o sentimento do
presente e o sentimento da vida“!

Em suas obras sobre o tempo, Bachelard conclui que o tempo € cons-
tiufdo de instantes pontuais e é descontfnuo. Para ele a duragdo ndo é um dado ime-
diato da consciéncia, € uma obra e tem um cardter mediato e indireto, na medida
em que a continuidade temporal € apenas uma criagdo de nosso espfrito, tendo um
cardter meramente psicoldgico e ndo ontoldgico. O tempo € essencialmente o tempo
com eventos pontuais, pois a duragdo é fruto de uma construg¢do de nosso espirito
e ndo tem, como para Bergson, uma existéncia ‘‘em si’’, independente da consciéncia.

Concluindo podemos entdo dizer que, para Bachelard, o tempo € des-
contfnuo, sendo constitufdo de instantes sem duragdo e que a duragdo nada mais
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é do que uma impressdo de continuidade fntima, decorrente da construgdo de nosso
espfrito que liga a pluralidade de instantes. No pensamento de Bachelard a realidade
do tempo € o instante.

FUNDAMENTOS PARA UMA TEORIA DO TEMPO DESCONTINUO

Bachelard vai encontrar subsfdios para sua teoria do tempo descontfnuo
na psicologia dos fendmenos temporais de Pierre Janet e em algumas teorias cient/-
ficas como a Teoria da Relatividade de Einstein e a Mecanica Quéntica.

Segundo Bachelard, a psicologia de Pierre Janet pode elucidar inimeros
problemas concernentes a nogdo de tempo. Pierre Janet mostra que o espirito é essen-
cialmente um fator de comegos, pois em toda duragdo vivida pelo espfrito, podemos
destacar nitidamente um comeco e se analisarmos mais profundamente este comego,
que pode ser um impulso ou um entusiasmo, por exemplo, vamos notar que nio
h& uma homogeneidade entre o comego e a continuidade do ato. Além disto este fa-
moso psicologo, estudando os primitivos e os neur6ticos verificou que suas agdes
sdo constitufdas de atos explosivos, isto €, de atos que ndo continuam psicologica-
mente. No caso do epilético, por exemplo, ha uma perda da conduta de continuagio
e seus atos sdo explosivos, ndo havendo previsdo do que se segue e nem uma ante-
cipagdo do ato por parte do sujeito. Para Pierre Janet a continuidade temporal é
um resultado da atividade compreensiva da razdo. A partir daf Bachelard conclui:

““Resumamos, portanto, nosso parecer sobre a doutrina dos comegos.
Pierre Janet descobriu uma conduta temporal especial da maior impor-
tancia. Para ensinar todo o seu alcance, para possuir verdadeiramente
seu domrnio é necessério isolar o comego e tomé4-lo como acontecimen-
to puro. Em outras palavras, necessitamos do conceito da instantanei-
dade para compreender a psicologia do comego. Deste modo sé conhe-
cemos o impulso relacionando-o com o impulso primeiro, Podemos con-
cluir que as condutas que compdem a duragdo ndo sdo condutas sim-
ples, pois podemos separar delas alguns 3contecimentos decisivos,
que merecem o qualificativo de primordial".l

Analisando a Teoria da Relatividade de Einstein, Bachelard vai encon-
trar mais um reforco para a sua tese da descontinuidade temporal. Einstein faz uma
critica da duragdo objetiva, destruindo o absoluto da duragdo e afirmando o absoluto
do instante.

Bergson afirmava que havia uma duragdo objetiva e absoluta a qual
correspondia nosso sentimento intimo da duragdo. Para ele havia uma comunicagdo
imediata de nossa alma com a temporalidade do ser, conforme demonstra o exem-
plo do torrdo de aglicar que realmente se dissolve enquanto correspondentemente
podemos intuir uma duragdo fntima. Na Teoria da Relatividade n3o ha duragdo
absoluta, pois o ternpo é relativo ao método de medigdo. A teoria einsteiniana destroi
todas as provas externas de uma duragdo Unica e mostra que ndo h& no mundo
convergéncia para nossas duragdes individuais, vividas na intimidade da consciéncia.
Para Einstein a nogdo de simultaneidade é relativa, na medida em que para se ex-
perimentar a simultaneidade absoluta terfamos que nos situar sobre o "‘eter fixo’’ e o
fracasso de Michelson afastou a esperanga de se concretizar tal experiéncia. Na Teoria
da Relatividade o instante é um absoluto, pois é considerado um ponto do espa-
¢o-tempo, onde a simultaneidade é clara e evidente.

Com o objetivo de encontrar subsfdios para uma teoria do tempo des-
continuo que afirme a realidade do instante, Bachelard analisa a Mecanica Quantica
mostrando que a descricdo dos fendmenos de radiagdo estd fundamentada na tese

da descontinuidade temporal.
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Em sua epistemologia Bachelard demonstra que a ciéncia cléassica es-
tava imbufda de um substancialismo. Assim os fendmenos mecanicos eram explica-
dos pela nogdo de dtomo e os fendmenos térmicos, elétricos e 6ticos com flufdos
imponderdveis que existiam nos corpos, ficando sempre um resfduo substancialista
nas explicagBes. A ciéncia contemporadnea e o novo esp(rito cientffico se caracteri-
zam pela desrealizagdo dos fendmenos, que passam a ser explicados cada vez mais
abstratamente. Conforme diz Bachelard em seu livro ‘O Novo Espfrito Cientffico’’
na ciéncia cléssica ndo era possfvel imaginar um movimento sem alguma coisa que se
move e na ciéncia de hoje, na microffsica ndo se pode imaginar uma coisa sem colocar
algum movimento nela.

Partindo desta colocagdo acima, de que o dinamismo é de radiagdo,
que o 4tomo sO existe no momento em que irradia energia e que ao parar de irra-
diar ele passa a ter uma existéncia energética virtual. Desta forma o real se condensa
no instante e temos que calcular a energia a partir de impulsos e ndo de velocidades,
na medida em que ndo podemos nem mesmo dizer que essa energia havia sido acu-
mulada e estava agora se liberando. A existéncia, o dom de um momento fecundo
aparecem de repente, num instante. Na microffsica o 4tomo é considerado ‘“uma re-
gra do jogo completamente formal, que organiza simples possibilidades”. O intervalo
entre dois instantes é regido pelo célculo de probabilidades, o que significa que a
duragdo vazia, existente entre dois instantes, s6 tem uma dimensdo provével. Con-
forme diz Bachelard:

‘0 4tomo receberd o dom de um instante fecundo, porém o recebera
por acaso, como uma novidade essencial, segundo as leis do célculo de
probabilidades, porque mais cedo ou mais tarde é necesséario que todas
as partes do Universo tenham sua parte da realidade temporal, porque
o possivel é uma tentagdo que o real acaba sempre por aceitar"llS

O célculo das probabilidades indicard& quando ocorrerd a irradiagdo,

pois quando um &tomo esta inativo o momento de se tornar ativo vai-se tornando
mais provavel.

Na psicologia e nas ciéncias Bachelard pode recolher algumas bases
para sua tese da descontinuidade temporal, onde o instante constitui a realidade fun-
damental e ndo tem sentido se falar numa duragdo objetiva ou mesmo intuida psico-
logicamente.

TEMPO E RITMO

Nos ultimos capitulos de ‘““La Dialectique de la Durée’’, Bachelard
mostra que a no¢do de ritmo é fundamental para compreender o tempo como des-
continuo, pois a nogdo de ritmo destréi a idéia de uma continuidade substancial.
Nesta obra Bachelard defende a posigdo de que os fendmenos temporais sdo cons-
truidos como ritmos, negando a existéncia de um tempo absoluto. Assim como um
estudo temporal da estética musical e poética leva a afirmagdo de uma correlagdo de
ritmos, o estudo fenomenol6gico do tempo também leva & afirmagdo de diferentes
agrupamentos de instantes que se sucedem obedecendo a uma batida. Se ndo pode-
mos falar em uma dura¢do absoluta, o sincronismo ndo podera realizar-se mediante
uma medida exata das duracdes e sim por um sinal instantaneo da batida que trava os
diferentes ritmos sobre instantes decisivos. Para que sua teoria fique mais clara,
Bachelard recorre ao exemplo de uma orquestra que apresenta, através de seus
vérios instrumentos, uma melodia. A continuidade que parece existir na melodia é
mais metaf6rica que real e é proveniente da cadéncia ritmica. O carater complexo da
melodia ficard ainda mais claro se percebemos que a dialética do largo e do breve
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se une a dialética do forte e do débil e a dialética do agudo e do grave. S6 assim po-
demos compreender a atomizacdo e a descontinuidade da melodia. Além disso,
ndo h& uma sincronia calcada em uma medida absoluta das durages; é a batida
que executa as superposi¢coes de ritmos diferentes. O maestro, através de sua regén-
cia, consegue travar os diferentes ritmos sobre instantes, dando assim a idéia de uma
continuidade.

Em seu livro Bachelard faz referéncia aos estudos de um psic6logo
brasileiro: Lucio Pinheiro dos Santos, que se apresentam sob a forma de ensaios
provisOrios que seriam mais tarde sujeitos a revisdo, mas que tiveram muitas resso-
nancias na anélise bachelardiana do tempo. A Ritmoandlise de Lucio Pinheiro dos
Santos é uma fenomenologia ritmica desenvolvida a partir da perspectiva material,
biol6gica e psicolégica. A primeira parte mostra as relacdes entre a substancia e o
tempo, concluindo que a vibragdo de ritmos toma a forma de aspectos materiais.
A segunda parte, baseia-se na homeopatia e nela o autor propde a explicagdo da agao
substancial pela substituigdo da substdncia por uma radiagdo particular. As agdes
terapéuticas devem ser apreciadas muito mais de ritmo a ritmo do que de coisa a
coisa. A Ritmoanélise biol6gica devera tomar como tarefa codificar estes ritmos e dar
a totalidade orgénica e substancial o sentido ‘‘sinfonico’’. Da perspectiva psico-
légica, a Ritmoandlise tem como finalidade reorganizar temporalmente o espfrito,
liberando a alma de duragGes malfeitas que lhe causariam angustias, reafirmando
os ritmos e o carater ondulatério da consciéncia. A Ritmoanélise equilibra melhor
do que a Psicandlise as tendéncias inconscientes, na medida em que afirma a dualida-
de do espfrito em lugar de tentar explicar uma pela outra.

Afirmando que a nogdo de ritmo é uma nog¢do temporal primitiva,
Bachelard conclui afirmando um pluralismo temporal e negando a duragdo absoluta
e contfnua. Para ele a continuidade temporal resulta da superposicdo de tempos
diferentes. A continuidade temporal é, pois, uma obra e ndo um dado.

CONCLUSAO

Nosso objetivo era analisar a nogdo de tempo, procurando estabelecer
uma relagdo entre a abordagem de Cassirer e a do pensamento bachelardiano no que
diz respeito ao tratamento dado a nogdo de tempo.

Muitas dificuldades tiveram que ser superadas no decorrer do desenvol-
vimento do trabalho.

Na andlise do pensamento de Cassirer foi dificil chegarmos a algumas
conclusGes sobre a nogdo de tempo, na medida em que ele deu um destaque maior 3
discussdo da intuicdo espacial do que a da intuigdo temporal, apesar de afirmar serem
ambas fundamentais em todo processo de objetivagdo. Sendo assim muitas carac-
terfsticas da intuicdo temporal apresentadas no trabalho tiveram que ser deduzidas de
colocagdes feitas por Cassirer em relagdo ao espago. Outra dificuldade foi falar das
caracteristicas do tempo cientifico, pois Cassirer dedica maior atengdo a andlise do
tempo mitico, sendo necessario compreender a intuigdo do tempo na ciéncia a partir
do antagonismo com o mitico. Foi importante recorrer a seu artigo sobre a Teoria da
Relatividade, que acabara de ser publicado, para que pudéssemos ter uma visdo mais
ampla da intuicdo do tempo no pensamento cientifico. Apesar das diferengas fun-
damentais introduzidas pela teoria de Einstein, Cassirer permanece fiel a sua anélise
anterior das caracteristicas da intuicdo temporal na ciéncia. A nosso ver, esta anélise
estd calcada no pensamento cientifico newtoniano e ndo leva em conta as
novidades fundamentais da teoria da relatividade que necessariamente contribuiriam
para uma visdo diferente do tempo como vimos na anélise bachelardiana.

Em relagdo ao pensamento de Bachelard também tivemos algumas
dificuldades a serem superadas. Como ja dissemos anteriormente a obra bachelardiana
se acha dividida em duas vertentes: a poética e a cientifica. Uma das caracterfsticas
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importantes de Bachelard é utilizar linguagens e métodos diferentes em cada vertente.
Enquanto sua epistemologia se caracteriza por um discurso racional sua obra poética
usa o método fenomenolbgico de andlise e se caracteriza por uma linguagem me-
taférica. Suas duas obras sobre o tempo procuram fazer um estudo fenomenolégico
do tempo. Por isso poderé parecer, as vezes, que fizemos certas colocagdes sem fun-
damenté-las, mas nosso objetivo era ficarmos fiéis ao método de andlise bachelardia-
no.

Mas a grande dificuldade do trabalho foi estabelecer um estudo compara-

tivo dos dois pensadores, na medida em que eles tratam a nogdo do tempo de forma
completamente diferente. Foi necessario buscarmos um ponto de partida para a analise,

que nos permitisse uma comparacdo entre os dois filésofos.

Como ponto de partida tomamos algo comum em suas filosofias, isto
é, a afirmacgdo de duas perspectivas de apreensdo do real, de duas formas de conhe-
cimento.

Cassirer fala do processo mitico e do cientifico como formas diferentes
de objetivagdo do real e Bachelard apresenta dois caminhos, o da construgédo cientifi-
ca e 0 da imaginagdo poética: A partir deste ponto comum teve infcio nossa anélise
sobre a nogdo de tempo em Cassirer e Bachelard.

Pudemos entdo concluir que em Cassirer, o tempo, assim como o espago
e 0 numero sdo as intuicGes fundamentais do processo de objetivagdo, mas sdo
também os instrumentos de diferenciacdo destes processos, na medida em que sao
as formas que possibilitam a expressdo de uma totalidade que no mito é diferente
da ciéncia. No mito e na ciéncia, o processo se fara através da incorpora¢do do exis-
tente em uma totalidade temporal ( ou espacial, ou numérica) que, obedecendo
a diferentes metas, serd uma totalidade concreta ou relativa a lei universal. Assim a
configuragdo do tempo em cada processo é diferente e suas caracterjsticas sdo anta-
gonicas. O tempo é, pois, um dos meios de diferenciacdo dos dois processos.

O pensamento de Bachelard é marcado pela idéia de descontinuidade.
Em sua obra cientifica ela estd presente quando ele fala do processo das ciéncias,
mostrando que este se fez através da retificagdo do passado cientifico e ndo por um
processo continuo de actimulo de conhecimento. E fundamental também a idéia
de descontinuidade para se compreender a afirmagdo bachelardiana de uma ruptura
entre a ciéncia e o saber comum, que domina sua epistemologia e é considerada
um dos pontos centrais do pensamento deste filésofo. Na sua vertente poética vemos
presente a idéia de descontinuidade, quando ele fala da novidade da imagem mos-
trando que ela rompe com todo passado de cultura e que na criagdo poética o ndo-
saber é uma pré-condigdo, pois o irromper da imagem poética é acompanhado de um
esquecimento do saber,

Na sua anélise do tempo, Bachelard vai defender a idéia de uma descon-
tinuidade temporal, mostrando que a realidade do tempo se reduz ao instante. E
na idéia de uma descontinuidade temporal, € na no¢do de instante que pudemos
encontrar uma unidade na obra de Bachelard. Para ele o homem se define peia
tendéncia que possui de se ultrapassar, Para isso dois caminhos se apresentam: a
ciéncia e a técnica vencem a soliddo do instante, criando um prolongamento do
homem, criando uma sociedade; o outro caminho é o da poesia que aceitando o que o
instante tem de trdgico canta sua agonia, permitindo que o ser humano, consiga
aceder ao universo do espirito, a uma “‘surrealidade’’,

Enquanto em Cassirer o tempo é um dos meios de diferenciacdo do pro-
cesso mitico e do cientifico, em Bachelard a nocdo de tempo e mais especificamente
o instante vai constituir o ponto de encontro dos dois caminhos: o conhecimento
cientifico e o devaneio poético. E na nocdo de instante que podemos encontrar a
unidade da obra de Gaston Bachelard.
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NOTAS:

(1) Cassirer — ‘‘LaPhilosophie des Formes Symboliques’’ vol. Il p. 52.
(2) Cassirer — “’La Philosophie des Formes Symboliques’ vol. Il p. 99.
(3) Cassirer — ‘“‘LaPhilosophie des Formes Symboliques’ vol. Il p. 100.
(4) Cassirer — ‘‘La Philosophie des Formes Symboliques” vol. 1l p. 106.
(5) Cassirer — ‘‘La Philosophie des Formes Symboliques” vol. Il p. 108.
(6) Cassirer — ‘‘Substance et Function’ p. 202,

(7) Cassirer — ‘“’La Philosophie des Formes Symboliques” vol. Il p. 132.
(8) Cassirer — ‘’La Philosophie des Formes Symboliques” vol. Il p. 132.
(9) Cassirer — ‘‘La Philosophie des Formes Symboliques’ vol. Il p. 132.
(10) Bachelard — “’A Poética do Espaco’’ p. 342.

(11) Quillet — “Introdugdo ao Pensamento de Bachelard’’ p. 23.

(12) Bachelard — “La Intuicién del Instante’’ p. 15.

(13) Roupnel — “Siloe’ p. 23.

(14) Bachelard — ‘‘La Dialéctiva de la Duracién’ p. 58.

(15) Bachelard — “La Intuicién del Instante’’ p. 62.
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HOMENAGEM A ORTEGA Y GASSET

REFLEXAO SOBRE A NATUREZA DA FILOSOFIA

Ubiratan Borges de Macedo
Universidade Federal do Parana

Ortega y Gasset, o filésofo madrilenho, foi dos pensadores do século
o que desenvolveu a meditagdo mais profunda sobre a natureza da Filosofia.

Deve-se isto em parte & situacdo existencial do homem Ortega. Ao con-
trério da maioria absoluta dos pensadores do século XX, Ortega ndo era um modesto
professor vivendo de escassos proventos e fugazmente iluminado pelos refletores da
fama, quando da publicagdo de um livro mais afortunado.

Ortega y Gasset foi uma figura publica, privilegiado em todos os senti-
dos do termo. Dotado de personalidade magnética e s6lidas bases familiares, oscilou
sempre em ser um professor de Metafisica, ou um deputado ( foi um dos responsaveis
pela Republica na Espanha ), ou o poderoso proprietario diretor de jornais, revistas
de culturade importancia internacional, e bem-sucedido editor. Além destas multi-
plas facetas, foi o amigo de Einstein, o colega de turma de Nikolai Hartmann e Heinz
Heimsoeth, o homem com quem grande parte dos grandes homens de seu tempo,
cientistas, filosofos e literatos orgulhava-se de com ele privar. Sem falar do fascinio
que, como homem interessante, exerceu sobre a metade feminina da humanidade.

Talvez, por isso, refletiu como ninguém sobre essa sua incoercivel
vocacgdo a Filosofia, & qual estava livremente preso, pois poderia sempre, a qualquer
momento, viver outra maravilhosa aventura ou papel humano.

Foi uma longa reflexdo a de Ortega sobre a Filosofia. Inicia-se no seu
juvenil livro de 1914 As Meditagdes do Quixote. Retoma-as no seu curso de 1929
Que ¢ a Filosofia ? Prolonga em Origem e Epilogo da Filosofia ( 1943-1945) e encon-
tra sua exposicdo mais perfeita na ldéia de Principio em Leibniz ( 1947 ) estes trés
altimos textos publicados apés a morte do filésofo em 1957, 1960 e 1958, respecti-
vamente. |déias complementares encontram-se no texto ldéias para uma Historia
da Filosofia ( 1942 ) e no ensaio Apuntes sobre el Pensamiento (1941 ) e nos Cur-
sos Sobre la Razén Historica ditados em Buenos Aires ( 1940 ) e em Lisboa ( 1944 )
e s6 editados em 1979, e nos Comentarios ao Banquete de Platdo ( 1946 ) publicado
em 1962 e o inédito curso Que é o Conhecimento ? ( 1931 ), publicado em uma re-
vista argentina em 1964. Como se vé, s6 agora, na década de 80, aos quase 30 anos da
morte de Ortega, é que se oferece a possibilidade de estudos suficientes sobre o seu
pensamento, pela tardia publicagdo de importantes inéditos.

Os inéditos em quantidade vao preencher tantos volumes nas Obras
Completas quantos os publicados em vida: seis. Com efeito, em vida de Ortega publi-
caram-se seis volumes de obras, apOs sua morte mais cinco até 1964, e depois nume-
rosos volumes soltos e, ainda, em curso de publicacdo, que completardo sem esforco
mais um volume, mesmo excluindo seu epistolario.

Quanto a qualidade, os inéditos sdo os textos de maior importancia
filosofica sem nenhuma duvida, embora falte a eles algo que Ortega considerava im-
portante: o polimento literario. E revelam a filosofia de Ortega ao publico externo,
pois até sua publicacdo s6 o publico interno de discipulos, como Gaos, Marias etc.,
tinha exata nocdo da filosofia do mestre.

Textos como O Homem e a Gente, A Idéia de Principio em Leibniz,
Que é a Filosofia, Uma Interpretacdo da Historia Universal, Umas Ligdes de Me-
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tafisica e Sobre a Razdo Histérica sdo insubstituiveis para o conhecimento do pensa-
mento orteguiano. Em suma, um incidente literario em paralelismo com o suced:do
com Edmundo Husserl, o pai da Fenomenologia.

Ortega comeca por reclamar do termo filosofia. Esta an6dina palavra
apareceu em 440 a.C. entre os grupos ‘‘cultos’ em torno a Péricles, em Atenas.
Foi usado como palavra neutra { amigo da sabedoria) para nédo irritar as turbas
em face da agressiva sabedoria dialética desenvolvida pela primeira geracdo filosofante
( Heréaclito e Parménides ).

Era um nome suave, nada cortante, atenuante & feroz critica, elaborado
pelos pensadores contra a mitologia e a religido popular frente a qual eram ateus.

Para Ortega o nome adequado para a nova atividade humana, ndo fora
esta necessidade politica de ocultagdo, seria o de alétheia ( verdade ). que lhe deu
Parménides, o pai fundador. “Com efeito, quando o pensar meditando sobre as idéias
vulgares, topicas e recebidas respeito a uma realidade, encontra que sdo falsas e lhe

parece por detrds delas a propria realidade, sente-se como se houvesse tirado de sobre
esta uma crosta, um véu ou cobertura que a ocultava, detras dos quais se apresentam
em pélo, desnuda e patente, a prépria realidade. O que sua mente fez ao pensar ndo é,
pois, sendo algo como um desnudar descobrir, retirar um véu ou ocultador, revelar
(= desvelar ), decifrar um enigma ou hlerOanfo Isto é literalmente o que sngmﬁca
em lingua vulgar o vocdbulo alétheia — descobrimento, patentizagdo, desnudamento,
revelagdo.” ( Origem y Epilogo de la Filosofia — c. 52 O Nome Auténtico — Obras
vol, IX, 385.)

Mas o lindo nome alétheia ndo pode ser usado; Socrates, na v3 tenta-
tiva de ndo ofender ou irritar as turbas do &gora ateniense, preferiu outro para sua
atividade, o que ndo iludiu seu destino,

Vemos que os proprios filésofos tém medo da filosofia, além, é claro,
dos atingidos pela sua critica, os que vivem imersos na Mitologia e ou no pensar
tradicional. Nos seus artigos sobre o Coloquio de Darmstadt com Heidegger, Ortega
observa a hostilidade dos "‘especialistas’’ para com o filésofo e explica o porqué.

“A Filosofia é sempre convite a uma excursdo vertical para baixo. A
Filosofia vai sempre detras de tudo o que ha ar e debaixo de tudo que ha ai. O pro-
cesso das ciéncias € avancar e progredir. Mas a Filosofia ¢ uma famosa Anabésis,
uma retirada estratégica do homem, um perpétuo retrocesso. O filésofo caminha para
trés. Os outros homens falam dos principios da ciéncia e da civilizagdo. Sdo as ver-
dades estabelecidas, as verdades assentadas. Pois bem, o destino do fil6sofo é ir por
detras, e por debaixo destes chamados "'principios’’, para ver-lhes as costas e 0 assento.
Vistos assim, os "principios’’ que tranqiiilizam ao bom burgués, e sobre os quais,
com plena confianga e comodidade se senta, resulta que n3o o sdo suficientemente,
que sdo falsos ou sdo j& verdades secundérias e derivadas, e que é preciso outros
detras deles que sdo mais “‘principios’ e mais firmes. Daqui a inquietude das gentes
que guerem estar trangiilas e sentar-se seguras, quando véem que o fil6sofo envolve
sua retaguarda e se coloca pelas costas'’ { Obras 1X p. 631 ),

Encontramos listados ai, quem tem medo da Filosofia: as geracdes
tradicionais, os homens dos mitos, os especialistas seguros do seu saber o burgués
mental estabelecido em princrpios. ~

Ortega encontrou no seu tempo um dramatismo peculiar ao pensar.
Tratava-se da crise do Ocidente, da civilizacdo da razdo, do sentido da vida etc. Os
irracionalistas e os existencialistas julgavam que ‘o tom adequado ao filosofar era a
angustia. Ortega reconhece o dramatismo da vida humana, a desorientacdo de quem
ndo consegue orientar-se e busca pela razdo um norte para sua vida, Mas a vida
ndo é tragédia, ela é, o lugar onde as tragédias se fazem possiveis. Porque a vida é
a unidade antagonica do desespero, da perdi¢do do mundo e da constante ressureicdo,

]
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e da vontade de existir, perigo e alegre desafio ao perigo, angustia e esporte (ldea
de Principio en Leibniz — O.C. vol. 8 p.287 ).

“Se tomamos ( a Filosofia ) sé pateticamente como o qué pertence
a religido, estamos perdidos porque entdo perdemos ‘a liberdade de espirito’, a
audacia e a alegria acrobatica sem as quais ndo é possivel teorizar. Minha idéia €, pois,
que o tom adequado ao filosofar ndo é a sufocante seriedade da vida, sendo a al-
cidnica jovialidade do esporte, do jogo.” (Idea de Principio en Leibniz —O. C.
vol. 8. p. 306 ).

No seu recente livro Sobre la Razén Historica ( 1979 ) Ortega aduz
uma previsdo: ““‘Fiquemos num justo meio, quando fazemos teoria e tratamos com
idéias, entre a sufocante seriedade da vida, do viver, e a irresponsével leviandade do
jogar. Esse justo meio termo € o esporte que tem do viver o rigoroso esforgo e tem
do jogar o arbitrio com que se empreende’’. ( Op. cit., p. 26 ).

Por que esta exigéncia de uma atitude esportiva em Filosofia ? Porque
o fundamental é ndo engajar-se. O engajamento, to em moda na politica e no exis-
tencialismo, é o contrario da atitude filosofica, alegre, risonha e descomprometida.
Pois: ““A Filosofia ndo é demonstrar com a vida o que é a verdade, sendo
estritamente o contrario, demonstrar a verdade para gracas a isto poder viver auten-
ticamente. O demais é pretender provar que dois e dois sdo quatro a forca de as-
sassinar ou deixar assassinar. Ndo, ndo; o filosofo ndo pode deixar ‘sem trabalho’ o
martir usurpando-lhe o oficio. O martirio é testemunho do fato que é a “crenga”,
mas ndo da utopia sutilissima que é a verdade’’. ( O. C.vol. 8, p. 316 ).

O engajamento do filésofo é com a razdo, que é um dever antes de
ser uma posse. E mercé do qual vamos abandonando teorias sem cessar para chegar-
mos, cada vez mais, a realidade subjacente sobre elas. O filésofo ndo briga por suas
idéias como o ap6stolo, ou o idebdlogo, corrige-as, e sempre estad convencido da pos-
sibilidade permanente de seu aperfeicoamento e substitui¢do. E, assim como € rapido
na autocritica, ndo o ¢ menos na critica da doxa, do lugar-comum tradicional que
oculta a realidade.

A atitude espiritual propria para teoria é pois a esportiva; trabalho
sério e duro, mas com fair-play, aceitando a derrota. Mas sempre observando as
regras para adquirir ou perder uma nova teoria. Ndo se confunda fair-play esportivo
com ceticismo; ninguém leva mais sério algo que o esportista, mas sabe que seu
objeto é um jogo, que tem regras, e ndo é tudo no momento, e que pode perdé-lo
e recomeca-lo com outra teoria melhor.

A Filosofia ndo é conhecimento, muito menos cientifico ( O. C. vol.
8 p.282 ). O conhecimento como Ortega mostrou egregiamente no seu curso do mes-
mo nome ( 1931 ) é uma forma de pensamento supondo a existéncia, por sob o caos
das impressdes, de uma realidade estavel sempre idéntica, o “'ser’” das ‘‘coisas’’; e,
supondo também nossa possibilidade de alcangé-lo. ( Apuntes sobre el Pensamiento
0. C. vol. 5). Toda ciéncia é conhecimento de um objeto através de um método
verificavel. Ora a Filosofia ndo tem objeto, seu objeto, se se pode denomina-lo
tal, ¢ o Universo, o todo, a totalidade anterior a qualquer interpretacdo dela, a reali-
dade em suma. Ortega anuncia um xeque-mate na nogdo de ser, a qual ndo é objeto
de uma pergunta que seria a Filosofia, pela simples razdo que ja é resposta, mas isto
é uma histéria longa de se narrar, como todas as historias.

Pensar, idear ¢, como mostrou Ortega, uma formagdo vital. O funda-
mental é a minha vida; respondo ao incitamente da circunstancia, entre outras ati-
vidades, pensando, por isso a Filosofia é atividade, como em Wittgenstein, e fungdo
vital, como quase tudo alias.
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Ou como a descreve Ortega: “A Filosofia é um sistema de radicais
atitudes interpretatdrias, por tanto intelectuais, que o homem adota em vista do
acontecimento enorme que é para ele encontrar-se vivendo.” ( O. C. vol. 8 p.266 ).

A Filosofia difere também da ciéncia porquanto constitui seu objeto .

o Universo ao fazé-lo recuar sempre como um horizonte, ao passo que as ciéncias
exploram um objeto estarico diante do cientista. Outra diferenca significativa é que
na ciéncia ‘“‘normal’’ ha acimulo de resultados. Na filosofia, diriamos antes, de fra-
cassos. A Filosofia ndo aceita nenhuma opinido dada como vélida sem provas, sua
preocupacdo é com os primeiros principios, com os fundamentos. Seu progresso
serd ndo um novo conhecimento, mas um principio ou fundamento mais radical
que invalide os anteriores, por isso é retirada ou Anabasis ( Cf. Sobre la Razén His-
torica ).

A Filosofia ndo acumula conhecimentos, fundamenta-os; encontra
principios melhores para eles. Salvo se considerarmos por natureza conhecimento
um novo principio ou fundamento.

E pois uma atividade organizadora do fato enorme que é o estarmos
vivendo como naufragos no mar da vida, e tendo de construir mundos e estabelecer
a realidade deles. E uma atividade racional antimistica e de dificil convivéncia com as
religides estabelecidas e com as ideologias politicas por motivos 6bvios. Pois sua
ocupacdo primeira é a critica dos principios de opinido pablica e dos fundamentos
da ciéncia. E a forma exasperada de um ser que se sente perdido no mundo e aspira
aorientar-se. ( 0. C. vol. 6 p.351 ).

Ortega estabelece ainda umas precisOes sugestivas sobre a Filosofia. Esta
é teoria como vimos, mas uma teoria especial e circular, diz em ‘“Sobre la Razén
Histobrica’’; isto é, ndo tem ordem de comegar e acabar. Suas teses e teoremas tém
ordem e hierarquia, mas esta se interpenetra com outras como é préprio de uma teo-
ria sobre o todo. Toda ordem em Filosofia deve-se & sua exposi¢do didatica, em si
mesma qualquer de suas teses é alfa e dmega. O que é compreensivel de uma realidade
que por sé-lo estd na histéria e num céu geométrico, e ao estar imensa na historia
sempre tem um antes e um depois, embora s6 possa ser ‘‘cotada’” com principio,
meio e fim que ndo existem no real.

Além de circular ou porque circular, a Filosofia é uma teoria dialética,
isto €, uma teoria que busca integrar o real por tomadas sucessivas sobre seu dina-
mismo. Uma idéia implica outra porque a realidade se nos oferece em perspectiva
complementares e sucessivas no tempo e no espago, e jamais dela temos a perspectiva
absoluta, excludente das demais, porque a histéria continua.

Esta teoria circular e dialética é autdnoma. Esta renuncia apoiar-se
em nada anterior a Filosofia.

Nao partir de suposicdes, € um saber sem pressupostos. ( Cf. Que é
Filosofia, licdo 53, O. C. vol. 7). Acresce Ortega mais um principio a estranha teoria
que ¢ a Filosofia: ela é pantdnoma.

Os seus conceitos devem ser construidos em fung¢do do todo, ndo em
fungdo de um objeto parcial como nas ciéncias. A Filosofia procura o uno em todas
as coisas, e em cada coisa sua conexdo com o todo, sua fun¢do na totalidade de
quanto h4, seu aspecto de realidade se se quer. A Filosofia é o conjunto do que se
pode dizer sobre o Universo’ ( O. C. vol. 7 p. 347 ), afianga Ortega depois de defen-
der a Filosofia contra 0 mistico que tem uma experiéncia inefédvel do une, do todo,
e que fala demasiado sem conceito o tema, isto é, nada dizendo. O Filésofo aspira
a claridade sobre o obscuro, e, em oposigdo a Wittgenstein, a dizer e nao calar; é
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uma atividade que consiste num dizer para solver o problema da vida, que é inescapa-
vel; a cada momento tenho de decidir sobre ela e, ao fazer isso, construo-a.

O filosofar ndo é para Ortega algo feito pelo homem em todos os tem-
pos e culturas. E uma atividade do homem ocidental desde o século VI antes de
Cristo e que com véria fortuna vem prosseguindo, com algumas interrup¢des pela
auséncia de alguns de seus pressupostos, e nada garante que o homem continue
filosofando.

H& uma radical oposi¢do aqui a Heidegger e & escoléstica, para os quais
a Filosofia como pergunta pelo ser representa uma possibilidade permanente e obri-
gatéria do homem.

Esta atividade n&o é uma atividade primigénia; para que o homem co-
megasse a filosofar, algumas coisas deviam ocorrer.

O primeiro e mais basilar destes pré-requisitos é a davida na tradi¢do.
So6 filosofa o homem que perdeu a fé de seus pais e caiu da desesperagdo. E como ndo
pode permanecer neste estado, faz esfor¢os natat6rios para sair deste mar de duavidas.
A metafora maritima evocando o vaivém insubstancial e sem solidez das vagas é a
imagem do espiTito humano tem abalada a sua fé nas ‘‘creencias’’ tradicionais.

Mas para querer e poder sair, sem fazé-lo pela porta existencial do sui-
cidio, o homem deve ter guardado ou adquirido a fé numa causa, quando a perdeu
em todas as outras. E mister uma fé na razdo como via para sair da desesperacdo
do niilismo.

“Filosofo s6 pode ser quem ndo cré ou cré que ndo cré e, por isto, ne-
cessita absolutamente agenciar-se algo assim como uma crenca. A Filosofia é a orto-
pedia da crenga fraturada.’” Idea de Principio en Leibniz. { O. C. vol. 8 p. 261.)

Mas a Filosofia ndo surge em todos os povos onde sempre alguns in-
dividuos perdem a fé tradicional de seus pais.

Algumas modestas condi¢cGes sociol6gicas devem complementar-se
para eclodir esta maravilhosa aventura que é a Filosofia.

A comunidade onde vai surgir a Filosofia deve ter entrado na época
de liberdade ! Por época de liberdade entende Ortega a experiéncia por que passam
as civilizagOes quando decolam da barbérie, quando ha mais possiveis afazeres do
que se precisa. D4-se quando o homem passa a viver numa sociedade onde hé plura-
lidade de opgGes, de carreiras, e ndo0 como na sociedade primitiva onde sé se pode ser
guerreiro, lavrador, ou chefe ou sacerdote-médico. A organizagdo de uma sociedade
complexa buscada na divisdo de trabalho social forca a reflexdo sobre as varias
possibilidades existenciais.

Reflexdao esta aumentada nas coldnias ( o que explica a origem da Fi-
losofia na Turquia ), pois nelas, além das opg¢Ges quanto ao destino individual, ha
que se contar no ar com a coexisténcia de modos de vida e crenca diversos que
aprofundam a reflexdo originante da Filosofia. Mas é insuficientemente a coexis-
téncia de povos distintos num espaco geografico. Sem a fé na razdo, impossivel
decidir qual das crengas em conflito merece ser acreditada, qual é a verdade em suma.
Surge dai um outro condicionante da Filosofia para Ortega, esta vez ndo mais na so-
ciedade, mas no individuo. Além da fé na razdo, o filésofo fiiosofa a partir de sua vi-
da ja na etapa descendente da vida, quando acumulou suficiente experiéncia para
que as interrogantes possam exercer pressdo por uma resposta. Ndo h4d meninos
prodigios em Filosofia. Ortega, algures em sua imensa obra, fixou aos 26 anos para se
conceberem as primeiras idéias, expostas em publico aos 31 anos e sistematizadas
( a forma da verdade em Filosofia ) aos 51 anos, a licdo Estagirita.



133

COMENTARIO
BACHELARD E MARX: o livro de Alice Chacur em debate

Solange Puntel Mostafa
P6s-Graduacdo em Biblioteconomia — PUCCAMP,

1 — Apresentag3o geral do livro

O livro publicado pela Cortez é uma tese de mes’tradol da UFRJ ( Ser-
vico Social ) e apresenta questGes muito pertinentes ao contetdo da disciplina ‘Fun-
damentos de Filosofia’ uma vez que a autora, neste texto, propGe uma compara-
¢ao de metodologias epistemoldgicas, duas das quais baseadas no marxismo.

Como a questdo central do livro é a polémica idealismo/materialismo,
farei uma apresentacdo resumida do texto para em seguida colocar algumas questdes.
Ademais, como tenho interesse especial em epistemologia e, dado que ndo existem
na minha &drea de estudos ( biblioteconomia )“ anélises semelhantes, estou atenta
a epistemologia de &reas correlatas até porque a categoria totalidade nas ciéncias
sociais se impde ‘como necessidade férrea’.

O livro esta dividido em duas partes; na primeira, intitulada ‘A realidade
social como consctructo’, a autora discute as categorias epistemolbgicas de Bache-
lard como: ruptura, corte, obstaculos, vigilancia, explicitando o significado de cada
uma delas; segue-se uma discussdo de método no cap. 2, mais uma continuagdo
do primeiro capitulo, onde além de precisar melhor a dialética bachelardiana, alude
também rapidamente a alguns autores que se preocupam com métodos nas ciéncias
sociais, como Foucault, Bourdieau, Piaget, Popper e, ainda, os classicos Durkheim,
Weber e Marx. ( Essa miscelanea de autores, adianto j4, era totalmente dispensével
até porque para nenhum deles houve aprofundamento de suas contribuicGes, e
poderia até prejudicé-las, deformando-as. )

Na segunda parte sob o titulo: ‘A realidade social e as novas bases
epistemolbgicas e metodologicas no servico social’, sdo analisados dois outros textos
propostos por Boéris Alexi de Limae Angela Flores, respectivamente de Contribuig@o
a metodologia do servigo social e El método de la accién y la accion del método,
o primeiro publicado pela Interlivros ( 1975 ) e o segundo publicado pela ECRO
Buenos Aires ( 1976 ); nessa segunda parte sua intengdo é apontar as inconsisténcias
metodolbgicas desses textos, tendo em vista o referencial te6rico desenvolvido na
primeira parte do livro, baseada largamente, sendo completamente nas categorias
de Bachelard e em sua dialética do racionalismo aplicado ou aberto que caracteriza
O novo espirito cientifico.

1.1. As idéias centrais

Trés idéias centrais sdo defendidas na primeira parte que acabam
norteando a discussdo do livro como um todo:

a. no processo do conhecimento o objeto é sempre conistruido e nunca
dado imediatamente;
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b. a dialética razdo-experiéncia é a opgdo mais abrangente e mais
verdadeira na teoria do conhecimento, j& que tanto as metafisicas
do idealismo, realismo e racionalismo sdo posi¢des absolutas, neces-
sitando ser substituidas por ‘metafisicas discursivas objetivamente
retificadas’,

e
c. o vetor epistemolbgico vai seguramente do racional ao real.

Essas trés idéias centrais sdo expostas em 40 paginas em meio a citagdes
de varios autores tendo Bachelard a prioridade na apresentagdo da dialética do racio-
nalismo aberto. Explicitemos tais idéias um pouco mais:

Absolutamente contrario ao substancialismo, que considera um verda-
deiro obstaculo epistemologico, Bachelard ataca a crenga na ‘natureza homogénea,
harmonica, perfeita [ o que ] anula todas as singularidades, todas as contradigdes,
todas as hostilidades a experiéncia’,

Diz a autora ‘‘ha ainda o obsticulo substancialista. Este consiste em ver
o objeto como se fosse dotado de substdncia, como se pussuisse um interior a ser
descoberte, ou uma profundidade fechada, possivel de ser encontrada € desvelada
pelo conhecimento. O conhecimento deve abrir as substancias e ver a intimidade
dos objetos. Tudo estd contido na substancia. A substédncia é dada pronta, definida
e completa, por intuicdo. O substancialista se apresenta de vérias formas, podendo
ser: ( agora ja usando as palavras de Bachelard ) ‘do oculto, do intimo e da qualidade
evidente. Ele pensa o que vé e como vé. O realismo da vista e da boca ocupa lugar
de destaque nesta forma de pensamento’ **

Absolutamente contrdria as teorias do conhecimento que postulam
a transparéncia do mundo, do objeto ( portanto critica severa dos empirismos e
positivismos ), a epistemologia do novo espg’rito cientifico ndo aceita as primeiras
nogdes, 0 senso comum, as posturas realistas.

Na primeira das teses sobre o objeto construido, a autora abre espago
para Marx, reconhecendo que ‘a construgdo dos fatos sociais, que 0s converte em ob-
jetos cientificos, é defendida por vérios autores’, e cita ‘o método cientificamente
exato’ reproduzindo trechos do famoso método da cerimOnia politica, concluindo
que “‘do ponto de vista metodologico, Marx considera que o concreto s6 pode ser
cientificamente explicado mediante a utilizagdo de categorias abstratas, que atuam
no sentido de reproduzir o real, ndo como se manifesta a percepgdo ingénua, mas
revelado a luz de todas as suas determinagdes’’.

Em relacdo a segunda tese sobre a dialética razdo-experiéncia
a autora explicita que segundo o racionalismo aplicado de Bachelard, ‘a razdo ndo
é formal, abstrata, dada a priori de forma estatica como se fosse absoluta e cabada’;
a esse racionalismo fixista ele opSe o racionalismo dialético. S30 palavras de
Bachelard: qualquer que seja o ponto de partida da atividade cientifica, esta atividade
ndo pode convencer completamente sendo deixando o dominio de base; se ele ( o
racionalismo d_}alético) experimenta, é preciso raciocinar; se ela raciocina, é preciso
experimentar’,

Razdo e experiéncia guardam nessa epistemologia uma relacdo dialét'kca
pois o conhecimento rigoroso necessita de dupla certeza. Nas palavras de Bachelard

19 a certeza de que o real estd em conex3do direta com a racionalidade,
merecendo por isso mesmo, o nome de real cientifico, e

29 a certeza de que os argumentos nacionais referentes a experiéncia
sdo j& momentos dessa experiéncia’’.
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E j4 que o objeto é construido e nunca dado, evidencia-se a direcdo
do vetor epistemolégico que parte do racional para chegar ao real,
donde a historicidade da prépria racionalidade, uma vez que ela nao
se faz sobre o nada mas parte de um corpo de conhecimentos teéricos
ja retificados ( dai ser a epistemologia de Bachelard chamada de episte-
mologia histérica, junto com Canguilhem e Foucault, como coloca
Japiassu em Introducdo ao pensamento epistemolégico ( p. 137 ) — vol-
tarei a esse ponto nos comentérios, apds exposi¢cdo do contetdo do li-
vro de Alice Chacur ).

Tudo vai-se desenvolvendo com muita coeréncia9 na explicitagdo das
trés idéias centrais assumidas: Bachelard, Marx, Goldmann, Bourdieu
vdo compondo aquelas teses e como a anélise vai sendo feita calcada,
mais em trechos escolhidos dos autores, do que em anélise aprofundada
de suas posicdes, parece a primeira vista haver concordancias entre eles:
pelo menos entendi que esses autores vieram dar suporte a Bachelard,
incrementando o referencial; Marx é particularmente importante pa-
ra a andlise, pois ele serd o marco utilizado pelos dois autores do Servi-
¢o Social que Alice Chacur vai criticar na 28 parte do livro; ( N&o ficou
muito claro se as criticas sdo também para o préprio Marx, embora a
tese central de Marx, por exemplo, a pratica como critério de verdade,
ndo é aceita por Chacur, a nossa autora; o que ela vai criticar e isso
estd claro, sdo as mads interpretagdes que os dois autores do Servigo
Social fazem das teses marxistas. )

2. Acritica de Alice Chacur

Recordemos: Chacur é a autora do livro que tenho em méos; Bbris
e Fldres sdo autores criticados por Chacur. De Béris e Flores s6 sei o que Chacur
diz saber, pois ndo vejo necessidade de recorrer aos originais, até porque nossa autora
faz seus comentérios bem documentados.

O surgimento de novas propostas metodolobgicas para o Servigo Social,
Chacur precisa-o bem, eclodiu na década de 1960 na América Latina, reivindicando

principalmente e ligagdo teoria e pratica, no que consiste alids, a base da teoria
marxista: problemas como anafalbetismo, desemprego, marginalidade requeriam
abordagens mais amplas e menos ingénuas.

A proposta de Béris, bem como a de Flores previam opor-se a metodo-
logia tradicional e, para ambos, ficam vdlidas as palavras de Chacur referentes ao
primeiro:

"o principio de que o Servigo Social deve transformar-se em totalidade, -
segundo a orientagdo da postura dialética, que condena as dicotomias usualmente
admitidas entre teoria e prética, sujeito e objeto, explicagdo e compreensdo e muitas
outras”’.

A proposta de Boéris viria entdo, segundo Chacur, se definir ‘numa linha
de comprometimento com a realidade social...( buscando ) integrar sua defini¢cao
com exigéncia de cientificidade, a qual estaria na dependéncia da capacidade de
produgdo tebrica do Servigo Social. Béris criticaria o Servico Social ‘porgque este
ainda ndo foi capaz de elaborar seus conceitos, limitando-se a ser uma atividade
prética’.

E aqui reside o cerne da critica de Chacur a Boris: a questdo da teoriza-
¢do, vale dizer, a questdo da cientificidade epistemolbgica da &rea de estudos, que
da forma como foi colocada por Boris, Chacur considera como ndo se tendo desvin-
cilhado ‘“de todo o vicio positivista, j&4 que todo o trabalho te6rico é definido como
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‘producdo abstrata extraida dos dados visiveis’, como a captagdo da essénzii% das
coisas, como se a teoria, longe de criar o real, o reproduzisse tal como é em si’’.

Chacur consegue em vdarios momentos desmontar a proposta de Bo-
ris, nas vérias fases e niveis do método por ele proposto e em todos esses momentos
sua crftica € brilhante. Ndo é o caso de retalhar, ainda mais, o texto de Béris, mas em
linhas gerais, ele propGe que o trabalho do assistente social seja desenvolvido nos
niveis operacionais e tedricos, sendo que o operacional se subdivide em seis fases:
sensitiva, fase de informagcdo, de investigagdo, participante, de determinagdo, de
elaboragdo de modelos, de agdo, de execugdo e controle,

Como nao estou centrando na érea de estudos, isto é, no Servigo Social,
interessa-me apenas verificar com a autora que mesmo com Marx em punho, Béris
cai na armadilha do positivismo quando aponta a necessidade de ‘captar sensorial-
mente a realidadefl gois... os sentidos constituem, o Unico instrumento eficaz para
aprender o mundo™ 7',

A falha de Boris estd em colocar a fase sensitiva como primeira, confun-
dindo al o empirico com o concreto, Ndo se vai ao empirico de méos vazias, legiti-
mando o mito da transparéncia do real e, nisso, estdo todos de acordo: Bachelard,
Marx e Chacur,

Nisso reside a perfei¢do da cri'tica chacuriana; reproduzo-a por inteiro
fechando assim a primeira critica de Chacur:

a0 mesmo tempo em que o0 autor pretende que O conceito represente
a passagem do sensivel ao essencial, define o conceito como sintese de percepgdes,
resultante de um processo de ordenamento e elaboragdo. Ndo se observa a menciona-
da ruptura com o modo da pseudoconcre¢do, o mundo da aparéncia fenoménica,
como preconiza o préprio autor. E precisamente num continuum que se pode defi-
nir o conceito como ‘sintese de dados’, ndo se ultrapassando assim, o nrvel dos con-
ceitos puramente empiricos. E evidente que tais conceitos, mesmo empiricos, ultra-
passam a simples percep¢do, na medida em que resultam de procedimentos racionais,
de andlise, sintese e classificagdo. No entanto, ndo se obtém o nfvel de conceituacdo
necessario a construgdo cientifica da realidade. Esta exige, mediante a ruptura com o
senso comum e a superagcdo dos obstaculos epistemolégicos, constituicdo de uma
problemdtica, ou seja, a superagdo do nivel empirico da reflexdo te6rica, que defjne
o objeto de conhecimento, ndo como abjeto dado, como objeto de pensamento’’ ™.

Se em contribuigdo & metodoiogia do Servico Social, Alice Chacur
ndo perdoa Boris Alexis (e nisso ele tem razdo ), j4 em El método de la accién y
la accién del método, ndo h& porque ndo reconhecer méritos parciais em Angela
Flores, uma vez que, Flores ndo vai direto ao real; sua proposta pautada em mo-
mentos alternados no par abstrato-concreto, comega pelo momento abstrato. Repro-
duzo especialmente para os interessados no Servigo Social aquilo que seriam as sete
fases do método de agdo social proposto por Flores:

“Proposta metodoldgica

1. Primeiro momento abstrato:

— compreens3do tebrica do tema selecionado;

— elaboragdo de fichas de sintese,

2. Primeiro momento concreto:

— observagdes de campo, estruturas conforme marco teérico;

— comparagdo das partes componentes do fendmeno ( primeira
busca de contradig¢do junto a populagédo ).

3. Segundo momento abstrato:

— ordenamento, classificagdo e anélise dos dados coletados no primei-
ro momento concreto;
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— identificagdo do problema particular a estudar;

— elaboracdo de varidveis cientifico-teéricas a nivel de premissas
para diregao do estudo;

— determinacdo teérica das contradigdes que sustentam qualquer fe-
néomeno humano.

4, Segundo momento concreto:

— trabalho de campo. Correlacionamento de varidveis tedricas com o
fendomeno real:

— recomposi¢do de dados com base no anterior.

5. Terceiro momento abstrato:

— ordenamento e anélise de dados. Comparacio com as variaveis guias;

— elaboragdo de hip6teses junto comn a populacio;

— determinagdo do alcance da investigacdo da populacéo;

— selegdo e elaboragdo de técnicas e procedimentos de confirmagédo

das hip6teses;

programac3o definida do processo de investigacdo.

6. Terceiro momento concreto:
— levantamento de dados, conforme a programagao junto a populagdo.
7. Quarto momento concreto-abstrato:

— ordenamento e classificagdo de dados junto a populagéo;
comparagao com hip6tese;
— redacgdo de informe de investigagdo junto a populagdo”’.

Chacur faz as reveréncias iniciais a Flores pelo inicio abstrato do pri-
meiro momento, evidenciando ‘‘uma correta interpretacdo do processo de produgao
do conhecimento cientifico, que deve, efetivamente, partir de uma problemética, e
ndo, segundo a linha de procedimento positivista, de uma teoria a priori ou dos
proprios dados empiricos”." © Teoria a priori ? E que Chacur ja havia precisado mais
atrds na pagina 29 que no ‘‘novo espiTito cientifico, o a priori se d4 antes da expe-
riéncia, mas ndo é dado pronto, ele se faz, num processo constante de verificagdes e
construcBes de transformacdes e de retificagOes’’, sequindo sempre as idéias bache-
lardianas.

O fato é que mesmo reconhecendo correto o primeiro momento, o
da abstracdo, Chacur ndo consegue mais ver como o segundo momento abstrato
( onde sdo previstas as operacdes de ordenamento, classificagdo e andlise dos dados
colhidos no 12 momento concreto — Verifique aquelas sete fases ) se relacionacom o
referencial do primeiro momento. “Estarfamos, entdo, diante de um procedimento
realmente dialético, ou_terfamos apenas mais uma esquematizacdo do procedimento
hipotético-dedutivo”.” " E vem o ataque final:

“podemos concluir que a autora pretende elaborar um método de agdo
social, baseado na proposta dialética, mas na verdade, propGe um modelo de in-
vestigagdo, no qual ndo conseguiu, realmente estabelecer procedimentos dialéticos,
porque reproduziu as fases cléssicas de investigagdo cientifica, sequndo o modelo
positivista, que incluiu, com algumas variagdes, os seguintes procedimentos: levanta-
mento de dados, formulacdo de hipOteses e experimento ou prova ( teste em-
pirico ).

3. Acritica a Alice Chacur

A grande questdo que o livro deixa sem solugdo é a propria co_mparacéo
implicita na obra de uma possivel aproximagédo entre Bachelard e Marx. Ficariamos
entdo com duas possibilidades:

— ou a autora assume que a dialética bachelardiana é superior a dia-
lética marxista uma vez que Bachelard é o referencial a partir
do qual a cri'tica emerge;
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— ou a autora entende que Bachelard e Marx sdo compativeis e,
nesse caso, ela ndo estaria criticando Marx porém a m4d interpreta-
¢do que aqueles autores lhe ddo.

Como entendo que Bachelard e Marx n3o se excluem mas também
n3o sdo comparéveis, precisarei um pouco mais o que significa a dialética de um e de
outro para situa-las em campo distintos do real.

Bachelard abre uma de suas obras fundamentais da seguinte forma:
““nos nos propomos, neste livro, mostrar o destino grandioso do pensamento cienti-
fico abstrato. Para tanto, deveremqs_provar que o pensamento abstrato ndo € sino-
nimo de md consciéncia cientifica’’.

O pensamento de Bachelard recebeu influéncias diretas do idealismo
francés.20

O método histérico-critico nasce influenciado por duas matrizes filos6-
ficas: “‘o racionalismo critico inspirado no kantismo e a logica classica’.”~ Esse pen-
samento situa-se entdo mais para o lado do idealismo francés, o que descarta num
primeiro momento, o hegelianismo alem&o, bergo da dialética ( tal qual a entendemos
modernamente ). Bachelard aproxima-se de Kant quando admite a existéncia do mun-
do indeperidentemente do sujeito que conhece mas herda também de Hegel, todo
o dinamismo daquela dialética. Como sabemos, uma das diferengas bésicas entre
Kant e Hegel é a relagdo sujeito-objeto e todas as consequiéncias que isso implica.
Para Kant, o sujeito existe separadamente do mundo, tendo o poder de ordenar o
mundo.

Para Hegel, o mundo n3o existe separadamente do sujeito que conhece
nem o sujeito pode subsistir separadamente do mundo, o que leva essa filosofia
a um idealismo absoluto, uma vez que nao hd como conceber o mundo por si s6 se-
ndo como exteriorizagdo da idéia.

Essa distingdo é importante porque Bachelard e os seus comentadores
estardo interessados em precisa-la, tendo em vista as categorias de contradi¢cdo, nega-
¢do e totalidade. Foulquié dira: ““ndo é que a dialética cientifica [ referindo-se a Ba-
chelard mas também a Gonseth, ao fisico suigco Bohr e outros seja independente
do que formularam Hegel e Marx™* os seus principios fundamentais foram formulados
por estes filésofos e reconhece-lo-emos facilmente. Mas foi a reflexd@o sobre os resul-
tados das investigagGes, e ndo especulagdo filos6fica, o que levou certos sdbios con-
temporaneos a uma atitude mais dialética ainda ( grifo meu ) que a dos criadores da
dialética moderna, porgge, muito mais do que estes Gltimos, permanecem estranhos
a todo o dogmatismo”’.

O préprio Bachelard condenaré Hegel, rechagando-o porque a dialética
hegeliana nos coloca diante de uma dialética a priori, diante de uma dialética em que
a liberdade de espiTrito € demasiadamente incondicionada, exageradamente desértica...
Bastante superior é a dialética no nivel das nogOes particulares, a posteriori.

Recuperamos em pouco o0 que vem a ser a dialética a priori de Hegel.
O conhecimento que temos da dialética hegeliana é rudimentar**, contudo parece-nos
que Hegel promoveu no pensamento filos6fico uma revolugdo sé compardvel a de
Kant; a base dessa revolugcdo é sem divida a categoria ‘contradi¢do’. Em todas as
formas de representagdo anteriores vigorava de ponta a ponta desde AristOteles
até Kant inclusive, o principio de identidade. Se Kant conferiu ao sujeito cognoscente
o poder de organizar a experiéncia sensivel, nem por isso ele rompeu com a identida-
de do EU ou do Mundo: quer o mundo quer o sujeito continuavam ainda em Kant

* se Foulquié tivesse referido somente a Hegel, teria sido mais feliz nessa afirmagao.
** grande parte dessa exposi¢do é anotagdo de aulas no curso de Filosofia da Historia,
UNICAMP, Prof. J. L. SIGRIST, 1984.
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a manter suas proprias identidades, Num primeiro momento do pensamento filos6-
fico desenvolvido entre os gregos, a verdade estd no objeto, no mundo. Conhecer
é deburcar-se sobre o0 mundo, sempre num movimento do mundo se dando ao sujeito
caracterizando um ‘realismo ingénuo’ porque supde um sujeito passivo e um mundo
transparente, claro, verdadeiro.

Esse realismo ingénuo vai dos gregos até Descartes no século 16. No sé-
culo 18 esse realismo €é substitufdo por um idealismo critico de Kant onde o mundo ja
ndo é tdo real assim mas segue as ordens do sujeito para se mostrar; o mundo existe
sim, independentemente do sujeito mas so é passivel de inteligibilidade se se sujeitar
aos juizos a priori do EU. Diz-se que o idealismo de Kant é critico porque supde
a superacdo da ingenuidade de se ver o real dado, transparente; a realidade, Kant
o mostrard, é opaca, envolta e 'ndo se chega a ela ingenuamente, dai ter o proprio
Kant afirmado a necessidade de fazer na filosofia a mesma revolugdo de Copérnico
nas ciéncias; se ndo é o sol que gira em volta da terra, também ndo é sujeito que gi-
ra em torno do mundo como supunha o realismo classico; Kant fixa assim o sujeito,
fazendo o mundo girar a sua volta. Esquematicamente teriamos até ai duas posi¢des:
S<¢—0O no primeiro caso e S—P O no segundo. Hegel vird no século 19 criticar
as duas posigdes: dird que tanto o realismo ingénuo quanto o idealismo critico estdo
ambos fundamentados em um principio falso, o principio da identidade; ambos
supbem o sujeito e objeto como tendo cada um a sua propria identidade. Fara a re-
presentacdo da relagdo sujeito-objeto fluir em dois polos: S ¢—=2 O.

Ora, segundo Hegel, o principio, isto é, aquilo de que tudo depende
de algum modo, o fundamental no que se baseava a filosofia até o século 19 estava
falso: o principio que deveria por ordem no mundo ndo era da identidade mas sim
o da contradigdo. As coisas ndo sdo o que sdo , elas sd0 e Ndo s30 a0 Mesmo tempo
e sob o mesmo aspecto aquilo que sdo: Instaura-se assim a relagao das coisas entre si:
tudo é devir, é vir-a-ser e nada existe na natureza e na historia que ndo seja contradit6-
rio. Hegel tenta entdo superar o dualismo entre sujeito e objeto j&4 que nem um nem
outro pode subsistir por si s6, por sua propria identidade e o principio da identidade
levava a uma separa¢do do sujeito e do mundo: separa aquilo que ontologicamente
estava ligado; unido, o sujeito é algo de objetivo e subjetivo e da mesma forma, o
objeto é também algo de subjetivo e objetivo; tudo que afirma, nega, ndo existe
nada objetivo por oposi¢do a subjetivo. E a grande dificuldade do pensamento dia-
lético é justamente admitir essa tensdo do vir-a-ser. Kant ja tinha entendido que a
razdo é a grande ordenadora do mundo, que a razdo determina tudo; Hegel dird que a
idéia determina e é determinada.

Essa pequena digressdo superficial a respeito do complexo pensamento
hegeliano ndo pode ser substimada até porque ela estd na base do pensamento do
proprio Marx. O mundo €é inteiramente outro depois da interpretagdo que Hegel
lhe da.

A questdo agora é interpretar Bachelard quando ele considera a dia-
lética hegeliana uma dialética a priori enquanto a dialética cientifica se constroi a
posteriori.

Teria algum sentido essa distintividade ? Se as descobertas cientificas do
século 20 vieram comprovar a dialeticidade do mundo, que mal cabe a Hegel de té-lo
intuido aprioristicamente no século anterior ? Foulquié citard a nogcdo de comple-
mentariade do fisico sueco Bohr Egra mostrar que essa Nogdo ndo segue precisamente
a lo6gica de contradigdo hegeliana.

Para Hegel a contradicdo é interna e/ou constitutiva das coisas; para
Bachelard, ela deve se ‘submeter aos critérios de racionalidade no interior dos conjun-
tos demonstrativos’: Por isso diz Bachelard: “‘uma filosofia do ndo que ndo vise apenas a
sistemas justapostos, somente sistemas que se ponham em relagdo de complemen-
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tariedade sobre um ponto preciso, deve estar atenta para jamais negar duas coisas
ao mesmo tempo. Ela ndo tem confianga alguma na coeréncia de duas negagdes.

E Japiassu continua: ‘‘a negacdo bachelardiana ndo é o primeiro momento de uma
negacdo da negagdo. Ela assume a forma positiva de uma generalizagdo dialética.
Trata-se de uma generalizagdo pelo ndo. Tal axioma de relatividade é ndo-newtoniano,
um espago e ndo-euclidiano, etc.”””” Ainda com relagdo a contradigao, Brunschvicg
dird que Hegel foi acusado a levar a confusdo verbal ao méaximo quando ‘‘integrou
a contradicdo no processo da légica’’“’. Lefebvre continua: ‘‘antes de Brunschicg
ja Trendepenburg objetara a Hegel que a ‘dedugdo’ de suas categorias ndo é rigorosa,
ndo é puramente logica: os novos conceitos ndo sdo ‘analiticamente’ extraidos dos
precedentes; nogdes extraidas da experiéncia seriam ‘sub-repticiamente’ introduzidos.
Ora, o mérito de Hegel consiste justamente em ter mostrado ( embora sua exposicdo
idealista possa, pelo menos em parte, explicar o mal-entendido ) que o real ndo é
“’dedutivel’”’ e que o conteldo se reintroduz progressivamente na forma do pensamen-
to; mas se reintroduz ja conhecido, ja penetrado pelas sucessivas investigagdes, sendo
admitido 3 medidaque se processa por penetragao. Isto, de certo, na condi-
¢do de que as investigagOes se sucedam numa ordem rigorosa, dialética. Isso significa
que ndo se deve exigir da logica dialética que seja uma logica formal; e que ndo se
deve juigéa-la segundo um critério puramente formal. Por outro lado, ver-se-a sufi-
cientemente, em toda a exposi¢do, que a loégica dialética ndo renuncia em nada as
regras que asseguram a coeréncia do discurso. O conhecimento formal_do principio
de identidade ndo é recusado por Hegel e pelos dialéticos materialistas'’,

N3o é dificil perceber que Lefebvre ap6ia qualquer que queira defender
Hegel; no meu caso preocupo-me em captar o que é afinal a dialética de Bachelard;
percebo, por exemplo, que Bachelard herda o dinamismo da contradi¢gdo hegeliana
pois é certo que o proprio principio de identidade é por Bachelard colocado em
questdo; a critica que faz a filosofia de Meyerson é um exemplo disso.

A categoria de totalidade também central em Hegel ndo ¢ muito bem
aceita por Bachelard que considera as generalizagGes como sério obstaculo -episte-
molégico; na dialética hegeliana no entanto, o particular se explicita no universal
e o universal s6 subsiste no particular ( rigueza alids do pensamento dialético ).

E até o ‘'método cientificamente correto’ proposto por Marx estd tam-
bém na base da dialética de Hegel, onde a apreensdo do real se faz por subida, por
ascensdo ja que o real ndo é dado de imediato. A ascensdo do abstrato ao concreto
que ficou tdo famosa por causa do texto marxista, é a base de toda a l6gica de He-
gel, esteriotipada depois nos trés momentos de tese, antitese e sintese. ‘O método
cientificamente correto’ portanto é de Hegel fundamentalmente; o que estou abor-
dando, no momento é a originalidade do método histérico-critico que ‘consiste na
afirmagcdo do vir-a-ser do conhecimento’, que &Jrogride em virtude da possibilidade
de continua verificagdo e critica das ciéncias’’.>

Ora, de forma alguma se estd procurando desmerecer a epistemologia
bachelardiana; parece-nos todavia que uma anélise de construcdo do objeto no ser-
vigo social, onde ndo se esta privilegiando uma regido especifica do social ( por exem-
plo: a ciéncia fisica ou qualquer outra drea de ciéncias naturais ), mas sim a sociedade
como umtodo, as categorias de Bachelard ndo ofereciam mais do que oque estava presen-
te no proprio Hegel; quanto & dialética marxista, naturalmente que suas categorias
sd@o mais abrangentes e, portanto, mais adequadas a analise do social.

Por outro lado, se a critica do livro refere-se & ma interpretacdo de Marx
pelos autores, seria o caso de precisar melhor a dialética marxista mas ndo subs-
titur-la por um referencial que foi desenvolvido para as ciéncias naturais e, portanto,
vélido principalmente ( mas ndo exclusivamente ) para as ciéncias naturais; ndo quer
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dizer que aquelas categorias ndo podem ser pensadas para o social apenas que é insu-
ficiente ndo dando inteligibilidade total ao real social.

N&o estamos postulando uma autonomia da teoria marxista como se,
ao admitirmos a sociedade interagindo pela determinagdo em ultima instancia da base
material sobre a superestrutura, j&4 ndo tivéssemos mais nada a dizer. Ndo. Apenas
levantar a grande questdo que o livro deixa em aberto: como comparar uma episte-
mologia que se passa ao nivel das superestruturas ( a historicidade conceitual das
ciéncias ) com uma epistemologia que abrange o social como um todo integrado de
infra e superestrutura.

Nesse sentido, algumas comparagdes que Alice Chacur faz sdo impro-
prias: a de que a ‘integragdo dialética entre teoria e pratica corresponderia’ a integra-
¢do dialética entre ‘razdo e experiéncia’ proposta por Bachelard. Ocorre que, tanto a
razdo quanto a experiéncia a que Bachelard se refere, sdo dirigidos a um objeto es-
pecifico, cientifico-laboratorial e se a razao pode ser tomada, como sindbnimo de abs-
trato, a experiéncia, nessa epistemologia, em hip6tese alguma é o mesmo que con-
creto na teoria marxista.

Por altimo, faltaria colocar uma questdo mais ampla em toda essa dis-
cussdo que é a questdo dos pontos de partida entre os idealismos e materialismos.
Quando admito com Bachelard que o vetor epistemolégico vai do racional do real,
fago-0, mais no sentido de entender o real como sintese de multiplas determinagGes
mas de forma alguma negando a pratica como critério de verdade, como admite
a propria autora.
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RESENHAS

XAVIER,Elizabete S. P.
Poder Politico e Educacao de Elite.
S3o Paulo, Cortez Editora e Autores Associados, 1980.

A autora estuda o surgimento do pensamento pedagogico, mostrando
que ele ndo é autonomo em relagdo as condicOes econdmicas e politicas, como até
agora foi visto por outros autores. Em seu estudo, ela privilegia as duas primeiras
décadas, pOs-Independéncia, onde, pela primeira vez, a nivel institucional, foi
discutida a implantagdo de um sistema educacional.

Qutros autores, ao tentarem explicar a origem do pensamento pedago-
gico brasileiro, interpretaram-no desvinculado do contexto historico, isto &, indepen-
dente dos fatores econdmicos e politicos. Esta autonomia do pensamento pedagé-
gico defendida por estes estudiosos, baseia-se fundamentalmente em duas explicacdes.
A primeira explicagdo, diz que o pensamento pedagbgico e a legislacdo educacional
falharam, devido & ingenuidade e imaturidade cultural, de nossos legisladores, ao trans-
plantarem culturas mais desenvolvidas para superar rapidamente o atraso cultural bra-
sileiro. Este transplante cultural, segundo estes estudiosos, efetivou-se porque os
legisladores que discutiam a implantagdo do projeto educacional, desconheciam a
realidade brasileira. Portanto eram ingénuos e imaturos culturalmente. A segunda
explicacdo, atribui o transplante cultural a dependéncia colonial, que prevaleceu
mesmo ap6s a Independéncia. Assim, este transplante cultural ocorreu devido ao
carater formal da Independéncia e a continuidade da nossa dependéncia econdmica,
mesmo apos este evento.

De forma bem diferente e contraria a estas explicacées, Maria Eliza-
bete S. P. Xavier, estuda o surgimento do pensamento pedagdgico, a partir das con-
digGes historico-sociais, nas quais se originou. Salienta ainda, que esta autonomia
do pensamento pedagdgico € apenas aparente, tendo a finalidade de colocar a edu-
cagdo a servico dos interesses dominantes.

Quanto ao papel do liberalismo transplantado da Europa, a autora mos-
tra que ele cumpriu fungdes diferentes, em termos de dominagdo, em virtude das di-
ferencas entre a realidade brasileira e a européia. A educagcdo popular, no Pos-In-
dependénciza, foi bandeira de luta ao novo sistema polftico. Isto ocorreu porque seria
descabido para um pais que se proclamava ‘‘Estado Nacional’’, com a existéncia de
um sistema ‘“‘representativo’’, baseado em uma ‘‘sociedade liberal’’, ndo se preocupar
com a criagdo de um “‘sistema educacional”’. A “‘nacdo’’ teria que sentir a escola como
instituicdo Util também as classes populares, no sentido liberal de que todos pudessem
ter acesso a escola. A omissdo de um projeto social de educacdo popular, tornaria
claro a populagdo que a independéncia do Brasil ndo foi uma conquista da nacdo e,
portanto, também uma_conquista popular. Ficaria claro o carater de classe do evento
da Independéncia.

Acrescenta-se ainda, que este projeto de educacdo liberal, resolvia
os problemas das pressGes internas feita pela classe média, a fim de participar dos
privilégios da classe dominante, na medida que permitia seu acesso a escola. A classe
dominante assim, transmitia a idéia de uma ‘‘sociedade aberta’’, permitindo que a
classe média “‘participasse do poder’’, nos cargos burocrdticos, conseguindo té-la
como aliada.
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Esta educagdo popular aqui proclamada, foi muito importante, na
medida que ndo servia as classes populares, mas dava a classe média a ilusdo de que
ela participava do poder, sendo assim cooptada pela classe dominante. “E foi justa-
mente através do discurso liberal, das preocupagdes ‘‘nacionais’’, das promessas de
participagdo politica, ascensdo social e educagdo universal, que as camadas médias e
com elas as camadas populares do pafs, se colocaram a servigo dos interesses da ala
dos proprietérios de terra e escravo” ( p. 130 ).

Assim, o liberalismo aqui, constitui-se doutrina que informou um pro-
jeto educacional que n3o é autonomo em relagdo a essa mesma realidade, mas aten-
deu a interesses especificos de sociedade escravista.

Creio que a autora, em sua obra, alcangou o objetivo proposto inicial-
mente, na medida que explicou o surgimento do pensamento pedagbgico, sempre
relacionando-o ao contexto que o originou. Este ponto diferencia-se de outros au-
tores, que discutem a origem do pensamento pedagbgico, de forma independente
do seu contexto social, portanto, autdnomo. Na medida que a autora estuda a ori-
gem do pensamento pedagégico brasileiro, a partir do contexto social, politico e
econdmico que o originou, desmistifica sua autonomia e demonstra o papel ideol6-
gico que ele cumpriu. O pensamento pedagégico, visto de forma autdnoma desempe-
nha um papel ideol6gico, na medida em que a escola proclamada como educagdo
popular, ndo mostra o conflito de classes, e apresenta-se independente em relagdo ao
contexto social que a serve.

Iraide Marques de Freitas Barreiro
Po6s-Graduagdo em Educagdo — UNICAMP

MELLO, Guiomar Namo de.

Magistério de 12 Grau — Da competéncia técnica

ao compromisso politico.

Sédo Paulo. Cortez Editora e Autores Associados, 1982.

A autora afirma ter como motivagdo original para seu estudo, o incon-
formismo diante da Seletividade do ensino de 19 grau, seletividade esta que tem um
determinante econdmico, mas estd também presente na escola através dos mecanis-
mos intra-escolares, e que tem um sentido politico porque ndo atua sobre qualquer
aluno, mas sim sobre os filhos da classe trabalhadora que sdo quem freqlientam as es-
colas publicas.

Ela afirma que os mecanismos escolares, ao excluirem e ao legitimarem
essa exclusdo sob um ‘‘aparecer técnico’’, sdo poderosos mecanismos de seletividade.
(19 capitulo ).

Apbs fazer consideragGes sobre o acima mencionado, ela se reporta
a sua hipotese especifica, qual seja, ‘‘o sentido politico em si, da pratica do professor
se realiza também pela sua competéncia técnica’’. Para chegar af, ela em primeiro
lugar tece algumas criticas a teoria da violéncia simbolica, e situa a escola como
mediadora do processo social.,

Aponta ela para a forga contraditéria que faz com que ndo seja possivel
existir, nem pura dominagdo, nem pura reprodugdo, e para a importancia que a es-
cola tem como mediadora no destino das pessoas.

Afirma também, que uma das contribuigdes politicas da escola brasi-
leira, hoje, estd em realizar bem aquilo que ela se propde: transmitir conhecimentos
Uteis, ensinar bem aos que a ela tém acesso, e estender-se aos até agora dela excluidos.

Para ela, o sentido politico da pratica docente se realiza pela mediagcdo
da competéncia técnica e constitui condigdo necesséria, embora n3o suficiente, para
a plena realizagdo desse mesmo sentido politico da pratica para o professor.
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J4& no 29 capitulo, ela entra propriamente na dinamica da pesquisa; on-
de explica as variaveis que considerou importantes, como definir estas variaveis, o
grupo estudado, como se processou O trabalho de campo e como foram tratados
os dados.

No 39 capirtulo ela discute os dados obtidos na pesquisa, tais como:
a supremacia das mulheres no magistério ( 90% ), suas conseqiiéncias, a homogenei-
dade quanto a origem sbécio-econdmica dos professores, o salario das mulheres pro-
fessoras que é fundamental para o sustento da famflia etc...

No capitulo posterior ““Onde a Vitima se Transforma em réu, ainda que
muito amada”, o titulo j& nos sugere tudo: o professor culpa o aluno e o faz como
forma de justificar a sua inseguran¢a e despreparo técnico. Ele ama a criangca mas
nada pode fazer para evitar o seu fracasso. Portanto, para ela, estd na capacitagdo
profissional, o ponto critico a partir do qual se pode imprimir um caréter politico
a préatica docente — ‘‘para esse professor, nessa escola, nessa realidade brasileira,
hoje existente’’.

No capitulo 59, trata da remuneracdo do professor e da falta de assis-
téncia técnica e recursos materiais, fatores apontados pela maioria dos professores
(64% ) como causa de insatisfagdo no trabalho. Acusam, como dificuldade para
o trabalho docente, as condigGes pedagoégicas adversas, evidenciando-se que Os pro-
fessores, ao analisarem as causas de suas dificuldades, ndo incluem aquelas que mais
diretamente |hes dizem respeito.

Quanto aos elementos facilitadores do trabalho, entram aqui as condi-
¢Oes pessoais do professor ( com destaque para a vocagdo ). Grande também é o na-
mero de respostas que sugerem O amor como uma das medidas para se trabalhar
com a crianga carente, valorizando-se assim o aspecto afetivo.

Os professores, de modo geral, também valorizam a unido, mas hé
uma diversidade quanto ao significado desse termo, predominando a tdnica do
apoliticismo.

No ualtimo capitulo, concluindo, Guiomar aponta como alternativa

vidvel no presente, aumentar e manter presentes, na escola, 0 maior nimero possi-
vel de parceiros oriundos das camadas populares.

A aposta que a capacitagdo profissional é o ponto critico a partir
do qual se pode imprimir um carater politico a pratica docente do professor pri-
maério.

Denise Costa Lima da Rocha
P6s-Graduagdo em Educagdo — UNICAMP

ALVES DE SOUSA, José Newton
Por uma Sociologia da Universidade
Universidade Federal do Cear4, s/d.

Professor da Universidade Federal da Bahia e da Universidade Cat6lica
de Salvador, na qual coordena os cursos de extensdo da Pr6-Reitoria, José Newton

Alves de Sousa é ainda poeta e membro da Academia Cearense de Letras.

Por uma Sociologia da Universidade é dividido em trés capitulos. O
primeiro aborda a questdo da Universidade, enfocando sua histéria, atualidade e
papel, objetivos, estruturas e fungdes: a fungdo sapiencial, a didatica, a educacional,
a de servigo, bem como a questdo dos modelos da Universidade.
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No segundo capitulo, o autor demonstra a necessidade de uma So-
ciologia da Universidade, que enfoque as relagdes entre educagdo e sociedade, educa-
cdo e sociologia, educagdo e escola, escola e universidade, universidade e sociedade,
universidade e sociologia.

O terceiro-capitulo tem por assunto o estudante na Universidade e
al o professor trata da Universidade como institui¢do social, da estrutura social da Uni-
versidade, das relagGes entre corpo docente e discente, funciondrios e estudantes, a co-
munidade e os estudantes. Toca na questdo da profissionalizagdo e do mesmo merca-
do de trabalho.

Recordacio do papel e importancia da Universidade, anélise da uni-
versidade brasileira e seus problemas recentes, o estudo do Prof. José Newton carac-
teriza-se por aquilo que ele proprio chama de visdo discentocéntrica, isto €, centrada
no estudante. Mostra que a Universidade deve viver tornando o aluno o eixo de suas
preocupagdes, visando promové-lo como pessoa, compreendé-lo a habilit4-lo adequa-
damente ao exercicio profissional. E, deste modo, cumprir uma de suas tarefas
essenciais, a de transformar a sociedade, através da formagdo educativa.

Lugar da pesquisa e transmissdo do saber, a Universidade existe para
o homem, e “volta-se para o0 mundo dos homens, prestando-lhe servigos diretos ou
indiretos”’ ( p. 16 ).

Acompanhado de boa Bibliografia, o presente estudo € leitura obriga-
toria para todos 0s que se interessam em compreender a questdo da universidade hoje.

Constan¢a Marcondes Cesar
Pontificia Universidade Catélica de Campinas

FLUSSER, Vilém.
Natural:mente. SP, Livraria Duas Cidades, 1979.

O autor, nascido em Praga, morou de 1940 a 1973 no Brasil, tendo
sido professor da FAAP e organizado semindrios e conferéncias no ITA e no Insti-
tuto Brasileiro de Filosofia.

Natural:mente, cujo subtitulo é “‘vérios acessos ao significado de Na-
tureza’’, aborda a questdo das relagGes natureza-cultura.

Flusser, num estilo revelador das leituras de Husserl, Heidegger, Wittgens-
tein, trata de compreender o que acontece com a relagdo homem-natureza, num mun-
do que se caracteriza pela crise da ciéncia. ‘Tal crise da ciéncia”, afirma, "‘exige
uma reformulagdo radical tanto dos métodos da ciéncia quanto do interesse da cién-
cia pelas coisas’’ ( p. 143 ).

O reconhecimento da importancia crescente das ciéncias humanas,
leva o homem contemporaneo a inverter a perspectiva tradicional, que conferia a
fisica o papel de modelo do saber. Por isso, ‘‘de certa maneira estd recomecan-
do (...) o esforco todo de conhecer cientificamente o mundo que nos cerca” ( p.
143 ). Pertencer a esse grupo de pioneiros, criar uma nova forma de ver o mundo,
um novo conceito de ciéncia: tal é a aventura que Flusser se propds, reconhecendo
como seus precursores Husserl, Ortega e Bachelard.

Pondo em jogo o conceito de natureza, Flusser escreve, filoséfica e
poeticamente em torno de temas aparentemente banais: caminhos, vales, passaros,
chuva, o cedro no parque, vacas, grama, dedos, a lua, montanhas, a falsa primavera,
prados, ventos, maravilhas, botdes, neblina.
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Nosso autor pretendia submeter as ‘‘coisas naturais a testes sucessivos.
Estabelecia, nesses testes, vdrias e sucessivas negacGes da posi¢do ‘natureza’. Assim,
em ‘Chuva’, procurou negar a natureza pela ‘cultura’, no significado de ‘manipula-
¢do planejada’ ( ... ) Em ‘Falsa Primavera’, procurou opor o conceito grego da natu-
reza ( ‘physis’) ao conceito da ciéncia da natureza (...) Em Botdes’, procurou
opor os dois climas que emanam de natureza: o do sentimento tragico e o do absurdo.
E, em ‘Neblina’, procurou opor a mistificagdo da natureza pela espirito ideolégico
ao auténtico mistério de uma realidade que se esconde ao revelar-se’’ ( p. 139 ).

O livro de Flusser se |1é com o encantamento de quem descobre novos
poemas; e com a admiragdo de quem se surpreende perante e enigma do mundo,
desvelado a partir do quotidiano mais banal, da paisagem de uma casa de campo.

A refinada erudigdo que transparece no texto, Flusser a usou apenas
como instrumento para agucgar a profundidade da sua leitura,

A partir da natureza européia — o livro foi escrito na Europa — nos-
so autor oferece ao leitor brasileiro um ‘‘guia turistico’’ (p. 148 ), entendendo
por turismo a ‘‘visdo interessada mas despreconcebida daquele ente provisério
e estrangeiro no mundo chamado ‘homo viator’ *’ ( p. 148 ).

Escrevendo a partir da natureza européia, Vilém Flusser medita sobre
a inser¢do do homem no mundo, numa renovadora abordagem.

Encantamento: é isso que o méagico da palavra nos oferece.

Constang¢a Marcondes Cesar
Pontificia Universidade Catoélica de Campinas

VARGAS, M(lton
Verdade e Ciéncia
Séo Paulo, Duas Cidades, 1981.

Milton Vargas foi catedratico em Mecanica dos Solos na Escola Poli-
técnica, atuou na fundagdo do Instituto Brasileiro de Filosofia, onde atualmente
colabora em cursos e conferéncias, e bem assim com artigos na Revista Brasileira
de Filosofia. Entre 1964 e 1968 lecionou na Escola Politécnica aulas sobre “Evolu-
¢do e Filosofia das Ciéncias’’. Desde 1972 oferece um curso em nivel de p6s-gradua-
¢ao sobre ‘“Metodologia da Pesquisa Tecnolbgica’.

O desafio que o autor se propde no livro, parte da afirmagédo de Jaspers,
de que a “‘ciéncia é o conhecimento cujo conteddo se constitui como irresistivelmente
certo e universalmente vélido'’ (P. 7). Esta afirmagdo provoca o autor no sentido
de indagar-se sobre o porqué deste poder do discurso cientffico, e o primeiro capf-
tulo, introdutério, d4 uma visdo de como foi realizada a investigacdo apresentada no
livro.

O segundo capftulo tem por titulo “A Origem e o Valor da Ciéncia
Moderna”, onde partindo da afirmagdo de uma estreita correlagdo entre a vida e
a ciéncia modernas, mostra que tal correlagdo se d4 em vista de uma atitude do ho-
mem de se colocar no centro de suas relagGes com ser-no-mundo. Historicamente,
tal atitude emerge dum momento em que o homem se colocava numa posi¢cdo perime-
tral — a linguagem mitica — e que a partir do estabelecimento do espirito humano,
o homem comega a tomar uma posi¢cdo central — a linguagem filosé6fica — até entre-
ver a possibilidade de uma compreensdo do mundo — a linguagem cient(fica. Evitan-
do uma concepg¢do positivista, esclarece que as trés linguagens ndo se superam uma
as outras, distinguem-se por serem diferentes interpretacdes da mesma realidade.
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A interpretagdo cientifica se constitui entdo numa ‘““forma simboélica
que se interpde entre a nossa percepcao e a variedade percebida” ( p. 15) o que
constitui numa limitagdo do conhecimento cient(fico em relagdo a uma fonte da
verdade cientifica: dentro de suas limitagdes circunstanciais ela se impGe como certe-
za irresistivel.

O terceiro capftulo tem por titulo ““A Evolugdo das Ciéncias da Nature-
za” e se divide em quatro partes: a) a origem da teoria b) o poder mé4gico da ciéncia
renascentista; c) a ciéncia moderna; d) a natureza como processo. Neste capftulo,
a intengdo é determinar o fundamento inconsciente que levou o homem ao saber
cientffico (p.23). A primeira parte mostra o pensamento grego, fundamentado
na certeza da unidade da natureza, desvelando a possibilidade de se contemplar
o mundo por um esquema inteligivel: a teoria. A teoria, como forma de compreen-
sd30 persiste na cosmovisdo cristd, onde ela é aplicada ao discurso sobre Deus. A se-
gunda parte mostra o perfodo renascentista em que se entende o movimento da
natureza por algo estranho a ela. Esta concepgdo coloca a ciéncia renascentista num
nfvel “mdgico’’: a natureza é um enigma a ser decifrado e recriado, a partir de uma
atitude pessoal do “‘pesquisador’’: o amor que lhe abre o caminho de um conhe-
cimento. A esta atitude, quase que artfstica do cientista da Renascenga, sucede
o “poder da razdo’’ do movimento Barroco. A terceira parte trata da ciéncia moder-
na, que parte da revolugdo copernicana, atinge a experiéncia controlada em Galileu,
evolui para o problema do Método em Bacon e Descartes, chega ao iluminismo e,
finalmente, a uma justificagdo filos6fica da ciéncia dada por Kant, na ““Critica da
Razdo Pura’”. A altima parte visa mostrar a passagem de uma concepg¢do da natureza
como mdquina a uma concepgdo da natureza como processo, que se evidencia no
Romantismo ( Hegel ) e no Positivismo ( Comte ). A partir do evolucionismo de
Darwin e das pesquisas de Mendell, consolidou-se inda mais esta concepgdo.

O quarto capftulo trata dos critérios de verdade nas ciéncias, digo,
sobre “Einstein e a idéia atual de natureza’’, que visa mostrar que ‘““a teoria da rela-
tividade estende ao mundo fisico a idéia da natureza como processo’’ (p. 70).
A realidade passa a se constituir em matéria e energia, ndo mais coisas, porém, even-
tos. Todo o Universo se nos mostra instantaneamente, como um evento no qual se
contém toda sua historia.

O quinto capftulo trata dos critérios de verdade nas ciéncias. Temos aqui
novamente uma considera¢do histérica, em que se parte desde o critério grego de
coeréncia l6gica e metafisica, aos conceitos cristdos de Agostinho ( Iluminagdo )
e Tomds ( Adequagdo do Objeto ao Intelecto ), e dai ao estabelecimento do critério
de autoridade. A Renascenga tem por critério a “‘visdo direta’’ das coisas, que evolui
para a necessidade de pesquisa e ao método experimental do inicio da ciéncia mo-
derna — a adequagdo da conjetura ao resultado verificado. Substitui-se a légica
pela matemdtica, e separam-e filosofia e ciéncia. Descartes e Bacon colocam como
critério do métodc, respectivamente a dedugdo e a intuigdo as quais serdo combi-
nadas na teoria de Newton. Com a entrada do método, fazer ciéncia é trabalho
para pesquisadores preparados.

A adequagdo conjetura — resultado permite o surgimento do critério
positivista, embora exista a dificuldade de se precisar o que seja um fato positivo.

O sexto capftulo trata da ““Demarcagdo entre Filosofia e Ciéncia, onde
o autor confronta o pensamento de Jaspers e Popper. Para Jaspers, o caracter(stico
da ciéncia é a imposi¢do da certeza; para Popper a ciéncia se caracteriza por ser
falsificével, isto é, pode ser falsa a proposi¢do cientifica, diante de um dado fato.

Quer o autor entender que ambas as colocagdes s3o0 complementares:
a ciéncia, questionada pelos fatos ‘‘falsificadores’’ readapta-se, e entdo se constitui
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irrefutével, como quer Jaspers. J4 a teoria filos6fica é também paradoxal, mas noutro
sentido: embora suas asser¢des sejam perenes, elas sdo constantemente refutaveis,
e ndo se constituem em imposi¢gdo de verdade.

O sétimo capftulo ‘“Verdade e Ciéncia”, coloca o saber cientffico co-
mo saber relativo, fundado no distanciamento do homem em relagdo ao mundo,
fruto de sua raiz bfblica e helénica. Este humanismo, que adquiriu vigor na Renas-
cencga, faz da ciéncia um instrumento, contudo, na evolugao histérica, esta afirmagao
do homem se torna anulagdo da personalidade, na medida em que os fatos positivos
se mostram alheios ao homem.

O capitulo oitavo refere-se & ‘“Certeza das Asser¢oes Cientfficas’’, que
se divide em trés partes: a) o conceito semantico de verdade nas ciéncias; b) a lingua-
gem das ciéncias; c) a certeza irresistivel das ciéncias.

A primeira parte se inicia considerando o sistema aristotélico, as anti-
nomias que contra ele se colocaram, e que em nosso século fundamentaram a anélise
semantica da verdade de Tarski, onde a verdade de uma sentenca coloquial ndo se
define e que, portanto, hd a necessidade de uma linguagem formalizadora. Em
decorréncia, surge a metalinguagem, para tratar da linguagem formalizadora, Em
termos de critério de verdade, desta andlise se pode concluir que a validez das de-
dugdes dentro de uma linguagem e a verdade de uma sentenga ndo se confundem.

A segunda parte mostra que a linguagem das ciéncias €, primordialmen-
te, uma linguagem escrita e se caracteriza pela objetividade, abstragdo, universalidade,
normalizagdo e logicidade. Possui uma estrutura especifica, conforme seja a ciéncia
dedutiva ou empirica. Possui, igualmente, um sentido que lhe é dado tanto por
critério empirico como por critério de coeréncia com o contexto amplo da teoria.

A terceira parte retoma o texto inicial de Jaspers, para mostrar que
a ciéncia s6 é contestavel dentro de uma estrutura cientifica. Sua verdade é relativa
as circunstancias a que se limita. O autor conclui que a afirmagdo de Jaspers decorre
duma crenga que domina o pensamento ocidental (p. 124). De tal forma, que umapro-
posi¢cdo cientificamente comprovada, é restrita as suas circunstancias, mas ndo falsa.
Esta restrigdo porém nos leva a compreensdo ndo dos fatos, mas das teorias a respeito
deles.

Conclui-se, entdo, que a certeza irresistivel se constitui num relativo,
o qual oculta a totalidade do real, e, portanto, as possibilidades de outros caminhos
a verdade,

Paulo de Tarso Gomes
P6s-Graduagdo em Filosofia — PUCCAMP.

MAY, ROLLO.
A Coragem de Criar.
SP, Nova Fronteira, 1982.

Neste livro, o autor explica nossa existéncia atual, a mudanca radical
dos costumes, da educagdo, das religides, da tecnologia e das artes, afirmando que vi-
vemos em constante situagdo de medo.

Diz que devemos lutar para preservar nossos sentimentos, nossa cons-
ciéncia e responsabilidade, num mundo onde somos chamados a realizar algo de
novo, numa terra de ninguém onde o homem ndo deixa trilha e nenhuma pessoa
jamais voltou para nos servir de guia.

Rollo May, diz que “viver no futuro’ é um salto para o desenvolvi-
mento que exige ‘‘coragem’’ sem precedentes e é compreendido por poucos. Essa
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coragem e o gosto do desespero, é darmos ouvido a nosso Eu. Todo aquele que ndo
ouve o seu interior, sente o vazio que corresponde & sua apatia exterior e a se trans-
formar em covardia.

A coragem é o alicerce que torna mais reais os valores, e, possiveis as
virtudes psicolégicas, apontando formas de coragem fisica, moral, social e criativa.

A coragem fisica, ndo com violéncia, mas com uso do corpo para criar,
“ouvir”’, e cultivar a sensibilidade.

A coragem moral, a qual também chama de coragem perceptiva, pois
depende da capacidade de perceber o sofrimento do préximo, tentando ajudé-lo, sem
medo de se envolver.

A coragem social é aquela que faculta o relacionamento com os outros
seres humanos. E a capacidade de arriscar o préprio Eu na esperanga de atingir
uma intimidade significativa.

Finalmente, temos a coragem criativa, a descoberta de novas formas,
novos simbolos, padrdes segundo os quais uma nova sociedade pode ser construida.

O artista, em geral, é responsdvel pelo que cria, pois as pessoas irdo
participar de sua obra ndo apenas vendo-as, mas sentindo-as e identificando-se com
aquilo que vé. O artista diz através dos simbolos aquilo que acontece ou acontecera.

A criatividade pode ser temida por algumas pessoas, pois na maioria
das vezes os simbolos criados podem mostrar uma realidade que para alguns ndo se-
ria vantajosa, o que traz conflitos sociais, politicos e culturais. O criador é tido como
revolucionario, pois estda quase sempre fora dos padrdes da sociedade, por

estar além do tempo e do espagco em que se encontra. Por isso, é tido como rebelde.

A criatividade ocorre num encontro, e deve ser compreendida tendo
por centro este encontro, durante o qual o artista sente “‘a coisa’’ ( sic ), ndo como
simples coisa, mas ele penetra e retira do objeto ou da realidade o sentimento. Neste
encontro, dois polos extremos estdo em evidéncia: é o “'ser’’ e o “‘n3o-ser’’, gerando
uma ansiedade concomitante ao abalo provocado pelo encontro — o relacionamento
eu-mundo. Esta ansiedade é por um tempo desligamento, desorientagdo, angustia do
nada, loucura divina. Luta com o ‘‘ndo-ser’’, obrigando-o a produzir ‘o ser’’, perse-
guindo a auséncia de sentido, obrigando-a a significar.

Para o autor, a criatividade exige que nos coloquemos, antes de tudo,
como veiculos das novas visdes de mundo que querem emergir do fundo do nosso
“ Eu — coisa que mostra outra condigdo basica do ato criativo: a ‘liberdade’ .
Pois, sem coragem e sem liberdade o minimo que ocorre é nos deixarmos envolver
e enganar tragicamente pela anglstia que teme e suprime qualquer tentativa de reno-
vagdo de nosso modo de vida. “Precisamos combater duramente o preconceito de
que o talento é uma doenga e a criativade uma neurose."’

Sulami P. Britto
Titular de Psicologia da Educagdo e Comuni-
cagdo Oral — PUCCAMP .
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