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PREFACIO

Ao comemorarmos os 25 anos do curso de Filosofia da Universidade Presbite-
riana Mackenzie, é preciso que resgatemos um pouco desta histdria. Na verdade, o
curso tem sua origem primeira no século XIX, quando o missionario Chamberlain criou,
em 1876, o Curso Superior de Filosofia, destinado a formagao de professores para o en-
sino secunddrio, formalizando a primeira fase do curso de Filosofia.

Mais tarde, nos anos 1940, encontraremos um marco importante para a
Filosofia, com a fundagao da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras da Universi-
dade de Sdo Paulo (USP), onde se organiza a chegada da assim denominada ‘mis-
sdo francesa’, constituida por intelectuais responsaveis pela inauguracdo de um
novo periodo, no qual se instaura uma profissionalizacio de cunho académico,
por meio da qual a abordagem do ensino de Filosofia no Brasil se modifica de
modo substancial. Este movimento de profissionaliza¢do prosseguiu nas décadas
seguintes, com a criagdo de inimeros cursos na area, tanto em universidades pu-
blicas quanto em universidades privadas.

Neste esteio, o desenvolvimento do Mackenzie seria intensificado com a
abertura da Faculdade de Arquitetura e da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras.
Em abril de 1952, foi instalada a Universidade Mackenzie, que em 1999 passou a
explicitar a sua identidade confessional no préprio epiteto: Universidade Presbi-
teriana Mackenzie. Contudo, ao considerarmos a histéria mais recente, constata-
mos que no periodo ditatorial a Filosofia tornou-se disciplina facultativa nos
curriculos escolares a partir de 1964, vindo a ser completamente banida em 1971.
Com a abertura politica em 1986, a Filosofia retorna aos curriculos, novamente
como disciplina facultativa.

Em 1996, foi promulgada uma nova Lei de Diretrizes e Bases da Educagdo
(LDB) e pouco depois, em 1999, surgem os Parametros Curriculares Nacionais
(PCNs), nos quais o ensino de Filosofia é apenas recomendado como contetido no
contexto dos temas transversais, sem adquirir o status de disciplina. Somente no
ano de 2006, o Parecer CNE 38/2006 reintroduziu a Filosofia como disciplina no
Ensino Médio regular de todo pais. Este processo como um todo desenvolveu-se
ao longo do debate nacional a respeito da necessidade do estudo de Filosofia com
o intuito de promover uma consciéncia critica no bojo da redemocratizagao do
pais. A preocupacio pela formacdo integral do cidaddo que propiciaria a constru-
¢do do conhecimento, garantindo a autonomia e a emancipacgdo indispensaveis



para a formacgao do espirito critico, estaria assegurada pela pluralidade da refle-
xao filosofica. Assim, o pensamento filoséfico instaura uma abordagem plural da
realidade, na medida em que discute o fundamento das multiplas formas de se
debrucar sobre ela, fornecendo instrumentos para o pensamento tdo necessarios
a construcdo da cidadania democratica.

No momento de seu surgimento, em 1998, o curso de Filosofia, oferecido
nas modalidades Licenciatura e Bacharelado, encontrava-se vinculado a Facul-
dade de Letras, Educacdo e Psicologia (FLEP), unidade cujo projeto académico
possuia como meta a consolidag¢do interdisciplinar das diversas areas que com-
poem as Ciéncias Humanas. O curso permaneceu ligado a Faculdade de Filosofia,
Letras, Educacdo e Psicologia (FFLEP), denominagao entdo assumida pela antiga
FLEP, até setembro de 1999. Em outubro do mesmo ano, foi incorporado a recém-
criada Escola Superior de Teologia (EST), a qual permaneceu vinculada até o se-
gundo semestre do ano de 2000, quando passou a integrar a nova Faculdade de
Filosofia, Letras e Educacao (FFLE).

Apo6s reformulagdo ocorrida em 2000, aprovada pelo Conselho de Ensino,
Pesquisa e Extensdo da Universidade, o curso foi reconhecido pelo Ministério da
Educacgdo em abril de 2004 (PORTARIA N9. 1.145, MEC, de 30 de abril de 2004).
Em agosto de 2006, foi aprovada nova reforma curricular, cuja implantacio se
deu no 12 semestre de 2007.

Visando adequar-se as novas diretrizes curriculares, o curso passou a ser
oferecido nas modalidades de Licenciatura, com duragdo minima de trés anos, e
de Bacharelado, com duracdo minima de quatro anos. A partir de agosto de 2006,
o curso de Filosofia, com a reestrutura¢do das unidades académico-administrati-
vas da universidade, integrou-se, juntamente com os cursos de Pedagogia, Mate-
matica, Quimica e Fisica, ao Centro de Ciéncias e Humanidades (CCH). Essa
configuragdo durou até o ano de 2012, quando houve a fusdo ocorrida entre o
CCH e a Escola Superior de Teologia (EST). O curso de Filosofia, ao lado dos cursos
de Pedagogia e de Teologia, passaram a compor o Centro de Educacio, Filosofia e
Teologia (CEFT). No inicio de 2017, ampliando novas frentes, o curso de Licenci-
atura em Filosofia na modalidade EaD foi implantado.

Desta forma, nestes 25 anos, o curso de Filosofia tem formado bacharéis
aptos a reflexdo interdisciplinar e capacitados a identificar e a lidar com as neces-
sidades prementes da realidade nacional, formulando alternativas originais para
o desenvolvimento integral da sociedade brasileira. Estas caracteristicas possibi-
litam o desempenho de fun¢bes em diferentes campos, tais como: o universitario,
o de assessoria cultural e o de consultoria nas areas de politica, de ética e em se-
tores da administracdo publica. Cumpre salientar também que uma parcela ex-
pressiva daqueles que demonstram interesse pela Filosofia, em razao de ja
possuir formagio superior e carreira consolidada, ndo apresenta a intenc¢io de se



dedicar profissionalmente ao magistério, identificando no Bacharelado a possibi-
lidade de aquisicdo de conhecimentos complementares que possam vir a contri-
buir para o exercicio de suas respectivas profissdes. Quanto aos licenciandos, sdo
reconhecidos por sua formacao docente, garantindo a formagao de bons profes-
sores de Filosofia para a Educagdo Basica. Esta formacdo é pautada pela missao,
visdo, principios e valores da instituicio.

Esta retrospectiva ndo apenas corrobora, mas comemora os 25 anos de
existéncia do curso que formou geracdes. Nessa edicdo especial, contamos com a
presenca dos Professores Doutores Mario Ariel Gonzalez Porta, para a conferén-
cia de abertura, e Maria Constanga Peres Pissarra, para a de encerramento, ambos
da Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo (PUC-SP), a quem agradecemos
as conferéncias académicas. Agradecimentos especiais a todos que direta ou in-
diretamente contribuiram para a consolidagdo do curso na Universidade, reito-
res, pro-reitores, representantes da mantenedora, ex-professores, professores,
alunos e egressos das modalidades Licenciatura e Bacharelado, funcionarios ad-
ministrativos e tantos outros.

Este livro é apenas uma parte, sem duvida, significativa desta festividade
de 25 anos do curso de Filosofia.

Aproveitem a leitural

Eduardo Castedo Abrunhosa
Coordenador do Centro Histérico e Cultural Mackenzie (CHCM)
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APRESENTACAO

LAMARTINE GASPAR DE OLIVEIRA
MARCELO MARTINS BUENO

Escrever uma apresentagio sobre uma obra comemorativa que versa
sobre os 25 anos de instauracio do curso de Filosofia na Universidade
Presbiteriana Mackenzie (UPM) ¢, de fato, um desafio. Ao completar suas
bodas de prata, o curso continua a cumprir, de maneira exemplar, o propoésito
para o qual foi criado: ser uma alternativa na cidade de Sdo Paulo para aqueles
que desejam estudar os autores classicos da Historia da Filosofia de maneira
solida e consistente, mantendo-se conectados com as temadticas instigantes
que ainda causam inquietag¢des para os individuos na contemporaneidade.

Assim, o Centro de Educacao, Filosofia e Teologia (CEFT) da Uni-
versidade Presbiteriana Mackenzie, Unidade Académica em que o curso de
Filosofia estd inserido, tem a honra e o privilégio de acompanhar o cresci-
mento e a consolidacdo desse curso no ambito da universidade. Essa consoli-
dacao robusta, que o curso apresenta hoje, é o resultado do trabalho sério e
competente de docentes e discentes que, ao longo dos dltimos 25 anos, se de-
dicaram com afinco para que esse objetivo fosse alcangado.

O curso de Filosofia da UPM tem contribuido sobremaneira ndo sé na
fomentacgao de reflexdo filoso6fica no Brasil, mas também na formacdo com ex-
celéncia de docentes para atuarem na Educacdo Basica e levarem jovens e
adolescentes a uma postura critica e autébnoma, caracteristica da formacao fi-
loséfica. Atualmente, as politicas publicas apontam cada vez mais para a ne-
cessidade da (re)construgdo da educacdo como pratica que, de fato, possa
formar cidadaos preparados para conviverem em sociedade, com reais opor-
tunidades de se tornarem agentes responsivos e desenvolverem suas poten-
cialidades por meio da valorizacdo das diferencas. O aprendizado com o outro
na e pela diversidade beneficia a todos.

A formacio da Escola Americana, em 1870, por missionarios protes-
tantes presbiterianos veio trazer ao Brasil um novo sistema de ensino. Classes
mistas, abolicdo de castigos fisicos e a ndo exigéncia de ligoes memorizadas sdo
conceitos que eram inéditos no pais e foram aplicados desde a primeira aula,
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realizada na casa dos precursores: George e Mary Chamberlain. O ideal era al-
fabetizar, com base nos principios cristdos, pela persuasao e ndo pela imposi-
¢do. Em total sintonia com os ideais dos seus fundadores, podemos dizer que o
curso de Filosofia tem sua origem no século XIX, quando, cinco anos apés fun-
dacdo do Mackenzie, ou seja, em 1875, por iniciativa do seu fundador, George
Whitehill Chamberlain, o curso foi criado com foco na formagao de professores.
Tratava-se de um curso académico de nivel superior destinado a formar pro-
fessores para lecionar na Escola Americana, embrido do Mackenzie.

Ao longo de seus mais de 150 anos de existéncia, inovar foi e continua
sendo a marca da Instituicdo, que sempre obteve resultados excelentes, os quais
podem ser vistos no elevado nimero de profissionais liberais, professores, politi-
cos e cientistas renomados atuando em diversas areas do conhecimento, e, eviden-
temente, na formag¢do de nomes importantes no campo da Filosofia e da cultura
que passaram por seus bancos escolares. Tendo como referéncia que a sua missao
¢ “Educar e cuidar do ser humano, criado a imagem de Deus, para o exercicio pleno
da cidadania, em ambiente de fé crista reformada”, podemos afirmar categorica-
mente que as atividades do curso de Filosofia refletem esse ideal na medida em que
corroboram com o desenvolvimento intelectual e cognitivo dos nossos alunos, tor-
nando-os habilitados a terem esse diferencial que tanto é apregoado e difundido no
seio académico. Sabemos da importancia da reflexao filoséfica para a sociedade
como ferramenta humana para alcangar a autonomia e a liberdade de pensamento.

A publicacdo de um livro dedicado aos 25 anos do curso de Filosofia é
sempre muito bem-vinda, pois uma obra que versa sobre a memdria institucio-
nal expressa claramente a grandeza desta institui¢do e, com certeza, evidencia, no
olhar para o percurso histdrico, o quanto a Universidade Presbiteriana Mackenzie
é referéncia nesses aspectos. Afinal, desde suas origens, a instituigdo demonstra
que esses valores e ideais sdo condi¢coes fundamentais de sua acdo educadora, por-
que seus propdsitos sempre foram o de formar integralmente o ser humano, va-
lorizando a troca de informacgodes com a sociedade e buscando, sempre de forma
inovadora, atender as suas demandas.

Enfim, este livro nasce da experiéncia e da dedicacdo de professores
que, de uma forma ou de outra, além da longa tradigao na pesquisa académica,
também dedicam seu tempo a atividades reflexivas e agdes que se refletem
no trabalho a sociedade e na melhoria da vida das pessoas. Neste ultimo as-
pecto, podem-se apontar as orientacdes de projetos de pesquisa na area de
iniciacdo cientifica, de trabalhos de conclusao de curso de graduagdo e até de
dissertacdes e teses no ambito da pds-graduagdo, o que reforga a importancia
do curso de Filosofia e sua contribuicdo a comunidade em geral.

Que a leitura atenta dos textos seja nao apenas proveitosa academi-
camente, mas também sirva de paradigma para iniciativas similares a serem
promovidas por profissionais de outros campos que estejam comprometidos
com a histéria de educacdo emancipatoéria neste paifs.
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Assim, podemos concluir que esta obra retine contribuicdes tedricas
e praticas necessarias a todos que desejam direcionar seu olhar para a refle-
xao filosofica e constatar a riqueza e a variedade do legado mackenzista. Ao
oferecer esta obra ao leitor, desejando proveitosa leitura, ndo posso deixar de
agradecer aos autores por seus brilhantes textos que nos remetem a uma
historia de vitorias e conquistas.

Boa leitura!
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FILOSOFIA MACKENZIE:
25 ANOS DE CONQUISTAS

MARCELO MARTINS BUENO

A origem das universidades se deu na Europa durante a Idade Média
e estava firmada no tripé da Filosofia, natural e pratica, decorrente das cha-
madas sete artes liberais! que compunham o processo formativo integral do
aluno medieval, pressupostos basicos para toda e qualquer outra fundamen-
tacdo do conhecimento. A formagdo nesse periodo ocorria nos trés tipos de
escolas, a saber: Monacais: anexas as abadias, eram responsaveis pela trans-
cricdo e conservacao dos classicos; Episcopais: anexas as catedrais, eram res-
ponsaveis pela educacdo elementar, onde se seguiam as carreiras
eclesiasticas ou para a administragio publica; Palatinas: anexas a corte (pala-
cios), era a escola modelo, fundada pelo imperador romano Carlos Magno e
dirigida por Alcuino de York, sacerdote e seu conselheiro particular.

No Brasil, a origem das universidades remete ao inicio do século XX
que “Segundo alguns estudiosos, a razdo principal da criacdo da Universidade
do Rio de Janeiro teria sido a necessidade diplomatica de conceder o titulo de
doutor honoris causa ao rei da Bélgica em visita ao pais” (Souza, 2012, p. 51).
Assim, com a unido da Escola Politécnica, a Escola de Medicina e a Faculdade
de Direito do Rio de Janeiro, houve a estruturagio da primeira universidade
brasileira. Embora as referidas unidades funcionassem de forma isolada, em
1920, por meio do Decreto n.2 14.343, o governo federal criou sua primeira
universidade: a Universidade do Rio de Janeiro (UR]).

No que se refere a Filosofia, seu estudo no Brasil remete a presenca
dos jesuitas ja no século XVI, em que a formagio filosofica era aspecto
obrigatoério na ordenacdo dos futuros sacerdotes e missionarios. A criagio de
cursos, propriamente dita, acontece no inicio do século passado, mas
especificamente em 1908, ano da instalagdo do primeiro curso de Filosofia na
Faculdade Livre de Filosofia e Letras de Sdo Paulo, vinculada a Abadia de Sao
Bento. Posteriormente, surgem novos cursos ligados a determinadas

! Metodologia de ensino idealizada na Idade Média, visando a formagio plena dos estudantes. Referem-se aos
oficios, disciplinas académicas ou profissdes (“artes’) desempenhadas pelos homens livres. Sio compostas do 77i-
vium (logica, gramatica, retorica) e do Quadrivium (aritmética, musica, geometria, astronomia).
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tendéncias filosodficas oriundas da Europa, especificamente o positivismoz?,
cuja influéncia predominava no Brasil desde o final do século XIX, o
neotomismo3, presente, sobretudo, nos cursos de orientac¢do religiosa; além
das correntes que tratavam com tematicas relativas a Filosofia do Direito.

Um outro fator decisivo nessa trajetdria tem inicio na década de 1930
do século passado, quando foi fundada a Faculdade de Filosofia, Ciéncias e
Letras da Universidade de Sdo Paulo (USP), cuja organizacdo se da com a
chegada de uma missdo francesa constituida por intelectuais que foram
responsaveis pelo inicio de um novo periodo, em que se instaura uma
profissionalizacdo de cunho académico, por meio da qual a abordagem
referente a Filosofia no Brasil se modifica de modo substancial.

Todas essas alteracdes terdo continuidade nas décadas seguintes,
posto que, foram criados inimeros cursos na area, tanto em institui¢cdes
privadas como publicas. Desde entdo, em consequéncia dessa mudanca de
perspectiva, o ensino e a pesquisa em Filosofia tém se caracterizado pela
preocupacdo da identificagcdo do seu sentido, ou seja, pela preocupagido em
determinar a relevancia da area para o desenvolvimento nacional. Essa
reflexdo passa necessariamente por questdes que versam sobre os contetidos
e as metodologias a serem utilizados, bem como o momento no qual os jovens
devem iniciar os estudos filosoficos. Existem vdarias indagacbes que
perpassam a trajetdria do ensino de Filosofia e que ainda hoje instigam a
comunidade filoséfica: ensinar Filosofia é ensinar determinada filosofia ou a
pluralidade de abordagens filos6ficas possiveis? Deve-se ensinar Filosofia ou
ensinar a filosofar? O estudo deve se concentrar na histéria da Filosofia ou na
andlise sistematica dos pensadores mais importantes? Qual deve ser o
critério para a escolha dos assuntos a serem abordados? E possivel falarmos
de uma Filosofia brasileira que reflita questdes nacionais, que leve em
consideragio as preocupagdes inerentes ao exercicio da cidadania? Ressalta-
-se que ha varias respostas as questdes levantadas anteriormente que nio
podem ser consideradas ingénuas, na medida em que, da forma como serao
explicitadas, definem o entendimento que se possui da Filosofia e de seus
métodos, condicionando as fei¢cdes dos diferentes tipos de curso, em funcdo
de uma visao especifica de mundo.

No ambito de tais debates e escolhas, levados a efeito de forma
aleatoria ou justificada, os cursos de Filosofia no Brasil passaram a ter um
processo de regulamentacdo oficial. No Parecer do Ministério da Educacdo
sobre os conteudos (CNE/CES N2 492/2001), se encontram propostos dez
eixos tematicos que contemplam a amplitude da pesquisa filoséfica e que,
apesar de nio serem obrigatdrios, visam nortear a elaboracio dos projetos

2 Corrente filosofica surgida na Franga no inicio do século XIX, que defende a ideia de que o conhecimento
cientifico seria a unica forma de conhecimento verdadeiro.

3 Corrente que busca renascer o tomismo, ou seja, o sistema filosofico medieval de Sdo Tomas de Aquino,
no seio da modernidade.
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pedagégicos de modo a assegurar, mesmo que de forma minima, a
pluralidade de perspectivas presentes nas matrizes curriculares. Essa
iniciativa contribui para consolidar o espirito critico que é proéprio da
Filosofia na formacdo dos estudantes da area. As inquietagdes referentes ao
sentido da Filosofia devem ser novamente enfatizadas quando consideramos
a implantagdo da disciplina na Educacdo Basica, dado que seus cursos
estariam aptos a formar futuros professores.

0 percurso do ensino filos6fico na Educacdo Basica insere a reflexao
sobre os cursos de Filosofia no tocante a relevancia desse estudo para a
formacgdo critica de cidadaos, o que significa que aconteceram mudancas ao
longo dos diferentes periodos da histéria nacional a respeito da inclusdo ou ndo
da disciplina nos curriculos no ambito de diversos contextos politicos e sociais.

Se analisarmos a histéria mais recente do nosso pais, constataremos
que no periodo militar (1964-1985) a Filosofia tornou-se uma disciplina
facultativa nos curriculos escolares, depois sendo completamente extinta em
1971, com a instituicdo da LDB 5692/71 (Lei de Diretrizes e Bases da
Educacgio). Com o inicio da redemocratizagio politica, a Filosofia retorna aos
curriculos escolares em 1986, porém como disciplina facultativa. Com a
promulgacdo da nova LDB 9394 /96, pouco depois, em 1999, as legislacGes
sobre a presenc¢a do componente no curriculo da Educacdo Basica passam a
ser rediscutidas e surgem, assim, os Parametro Curriculares Nacionais, nos
quais o ensino de Filosofia é recomendado como conteido no contexto dos
temas transversais, porém, sem o carater de disciplina. Somente no ano de
2006, o Parecer CNE 38/2006 reintroduziu o componente no Ensino Médio
como obrigatério em todo pais. Todo esse processo se deu ao longo de um
grande debate nacional a respeito da necessidade do estudo filos6fico com o
intuito de promover uma consciéncia critica no contexto da redemocratizagio
do Brasil. A preocupacdo pela formacao integral do cidadio que propiciaria a
constru¢do do conhecimento garantindo a autonomia e a emancipagio
indispensaveis para a formacao do espirito critico estaria assegurada pela
pluralidade da reflexao filos6fica, como ja afirmava Aristételes:

A cidade é virtuosa, ndo por obra do acaso, mas da ciéncia e da vontade. No
entanto, uma republica sé pode ser virtuosa quando os préprios cidadaos que
tomam parte no governo sdo virtuosos; ora, em nosso sistema, todos os cidaddos
tomam parte no governo. Assim, trata-se de ver como um homem pode tornar-
se virtuoso. Sendo possivel formar na atitude todos os homens ao mesmo
tempo, sem tomar a parte cada cidaddo, tal é o melhor partido; porque o geral
arrasta o particular (Aristoteles, 1974, p. 102).

Assim, o pensamento filosdfico instaura uma abordagem plural da
realidade, na medida em que discute o fundamento das multiplas formas de se
debrugar sobre ela, fornecendo instrumentos para o pensamento tdo necessario
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areconstrugio da cidadania democratica. Nesse contexto, foi recriado o curso de
Filosofia da Universidade Presbiteriana Mackenzie (UPM), em 1998, o qual,
desde entdo, tem passado por varias mudancas em seu projeto pedagégico, com
0 objetivo de atualizar o curriculo de acordo com os novos desafios apresentados
pela sociedade e pelo préprio ensino da modalidade no Brasil.

No entanto, a suarecriagdo remonta a primeira metade do século passado,
quando, em 1946, a Universidade criava a Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras.
Cabe lembrar, também, que suas origens estao no século XIX, quando o missionario
George Whitehill Chamberlain criou, em 1876, o curso superior de Filosofia, desti-
nado a formagao de professores para o ensino secundario.

A formacio da Escola Americana, em 1870, por missionarios protes-
tantes presbiterianos, veio trazer ao Brasil um novo sistema de ensino. Clas-
ses mistas, abolicdo de castigos fisicos e a ndo exigéncia de licdes
memorizadas sdo conceitos que eram inéditos no pais e foram aplicados
desde a primeira aula, realizada na casa dos precursores: George e Mary
Chamberlain. O ideal era alfabetizar dentro dos principios cristdos, pela per-
suasio e ndo pela imposi¢do. Ao longo de seus mais 150 anos de existéncia,
inovar foi e continua sendo o norte da Instituicdo, que sempre obteve resul-
tados excelentes, visto o elevado niimero de profissionais liberais, professo-
res, politicos e cientistas renomados atuando em diversas dareas do
conhecimento, além de, evidentemente, nomes importantes no campo da fi-
losofia e da cultura que passaram pelos seus bancos escolares. Houve grandes
mudancas que sempre ocorreram no sentido do crescimento.

A escola que funcionava inicialmente na casa da familia Chamberlain
foi transferida para uma nova sede, ainda em Sao Paulo, na esquina das ruas
Ipiranga e Sao Jodo, até se transformar em um complexo educacional, com
campus central localizado no bairro de Higiendpolis, do qual partiram outras
frentes que transpuseram os limites da maior cidade do pais. O Mackenzie
conta, atualmente, com dois outros campi, Alphaville e Campinas, além das
unidades em Brasilia, Rio de Janeiro, Recife e Curitiba, compondo um contin-
gente ativo e diario de mais de 40 mil alunos mackenzistas. O Instituto Pres-
biteriano Mackenzie, 6rgdo mantenedor do sistema Mackenzie, abrange, hoje,
todos os cursos da Educagio Basica, além de cursos superiores de graduagio
e de po6s-graduacgio - Stricto Sensu e Lato Sensu -, que fazem parte da Univer-
sidade Presbiteriana Mackenzie. Outra caracteristica marcante é a intensa
participacdo da instituicdo nas mais diversas dreas da sociedade brasileira,
mediante uma convicta Politica de Inclusdo Social que remonta aos primor-
dios, quando a escola americana foi uma das primeiras a aceitar filhos de es-
cravos e a introduzir, como foi dito, o conceito de classe mista, seguindo-se as
praticas desportivas e de Educacgio Fisica. A criacdo do Departamento de Cul-
tura Fisica, em 1878, foi obra pioneira no Brasil. O esporte, propriamente dito,
comecgou em 1893, quando o professor Augustus F. Shaw chegou dos Estados
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Unidos para lecionar no Mackenzie - foi ele o responsavel por trazer o bas-
quete para nossa terra.

No inicio do século XX, os esportistas do Mackenzie ja se destacavam em
suas respectivas modalidades, sendo protagonistas da primeira partida oficial de
futebol do Estado de Sao Paulo e pioneiros na pratica do basquete no Brasil, tendo
vencido diversas competi¢Ges e torneios nacionais e internacionais. Nas quadras
do Mackenzie, ja pisaram diversos astros dos esportes, medalhistas Pan-ameri-
canos, Olimpicos e Paraolimpicos, como Robert Scheidt, Oscar Schmidt, César
Castro, Daniel Dias, Vania Ishii, Hugo Hanashiro, entre tantos outros. Na histdria
politico-social nao foi diferente. 0 Mackenzie sempre participou de momentos
marcantes, como a Revolucdo de 1932, em que seu ginasio de esportes foi trans-
formado em enfermaria para atender os feridos do confronto, do qual participa-
ram varios estudantes da escola.

A Universidade sempre andou passo a passo com a evolucdo da soci-
edade. Quando se iniciava a expansido econdmica em Sdo Paulo, no final do
século XIX, com a introdugdo de importantes indudstrias na cidade, foi inaugu-
rada, em 1896, a Escola Mackenzie de Engenharia - a primeira do pais em
uma instituicdo ndo publica. Seu objetivo era fornecer, no emergente mer-
cado, profissionais capacitados para atender as necessidades que se apresen-
tavam. Na formacao e capacitacdo de professores, o Mackenzie também é um
dos pioneiros, com cursos de licenciatura em diversas areas.

A medida que novas atividades surgem, a UPM logo responde com cur-
sos que formam e capacitam excelentes profissionais. A formacdo nio se re-
sume a teoria. A pratica é considerada fundamental em todos os cursos, como
forma de preparar o aluno para as situacdes que encontrara na realidade.

Nessa perspectiva, a criacdo de um curso de Filosofia, no final do sé-
culo XX, num mundo ja marcado pela tecnologia, pelo utilitarismo e pelo ime-
diatismo foi, antes de tudo, o resgate da prépria tradicdo universitaria. Assim,
a presenca do curso na Universidade é um fato que refor¢a ainda mais a forte
tradi¢cdo académica, pedagégica, humanista e cientifica que o Mackenzie pos-
sui desde sua funda¢do. No momento de sua implantagdo, entre o final de
1997 e o inicio de 1998, a formagao do curso de Filosofia teve amplo apoio da
Chancelaria, representada pelo Prof. Dr. Osvaldo Henrique Hack, entdo Chan-
celer da Universidade, bem como da Reitoria, representada pelo entdo Reitor,
Prof. Dr. Claudio Lembo.

Cabe ressaltar que o interesse pela criagdo do curso de Filosofia estava
vinculado aos propésitos do projeto académico da Faculdade, denominada, na
época, Faculdade de Letras, Educagdo e Psicologia. Tal projeto académico tinha
como meta a consolidagdo interdisciplinar entre as diversas areas das chamadas
ciéncias humanas. Sendo assim, no final de 1997, iniciaram-se as discussdes e a
elaboragio do projeto pedagogico do curso de Filosofia. Ao final das reflexdes so-
bre o projeto, foram estabelecidas duas principais diretrizes. A primeira, de cu-
nho estritamente académico, dava énfase 3 Etica e a sua interface com o
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pensamento filoséfico moderno e contemporaneo. A segunda diretriz tinha como
base a formagdo de consultores na area de ética institucional para atuar junto a
ONGs, escolas, organizacgdes publicas e privadas.

A definicdo e a explicitacdo dessas duas diretrizes tiveram como ob-
jetivo central criar, ao mesmo tempo, formas diferenciais, tanto em termos
académicos quanto em termos profissionais, para oferecer aos interessados
um curso com perspectivas inovadoras, até entdo inexistentes, no contexto
universitario paulistano. Além disso, o prop6sito do projeto consistia em criar
uma area de pesquisa no campo da Etica. O que se pretendia, de modo geral,
com esse projeto, era estudar as diversas correntes desse campo do conheci-
mento e formar um grupo de pesquisadores que pudessem construir outro
perfil de pensamento no ambiente académico paulista.

Com esses propdsitos, em maio de 1998, a Prof2 Dr2. Maria Amélia do
Rosario Santoro Franco, na ocasido, Diretora da antiga Faculdade de Letras,
Educacio e Psicologia, encaminhou ao Magnifico Reitor, Dr. Claudio Lembo, o
pedido de criagdo do curso e do Departamento de Filosofia, elaborados pelo
Prof. Dr. Paulo Roberto M. Aratjo. Estes estariam vinculados a FLEP, que, para
adequar-se a nova configura¢do, passaria a denominar-se Faculdade de Filo-
sofia, Letras, Educacao e Psicologia.

No decorrer do processo, 0o Magnifico Reitor encaminhou a solicitante
a elaboracdo de um parecer técnico sobre a viabilidade da criagio do curso e
do Departamento de Filosofia. O parecer favoravel foi emitido em setembro
de 1998, sendo enviado ao Conselho Universitario que, em sua reuniio ordi-
naria do mesmo més, tendo o Prof. Dr. Marcel Mendes, entdo vice-reitor, como
relator, referendou o pedido. Estava criado o curso de Filosofia que funciona-
ria no periodo noturno.

Uma vez criado, o Departamento e o curso de Filosofia permaneceram
vinculados a FFLEP até setembro de 1999. A partir de outubro do mesmo ano,
a Escola Superior de Teologia, recém-criada, incorporou o curso de Filosofia
por um ano. No segundo semestre do ano de 2000, o curso e o Departamento
de Filosofia voltaram a integrar a Faculdade de Filosofia, Letras e Educacio, ja
sem a presenca do curso de Psicologia, que havia se tornado uma Unidade Aca-
démica independente denominada Faculdade de Psicologia (FP).

Desde sua criagdo em 1998, ocuparam a chefia do Departamento e a Coor-
denacdo do curso de Filosofia os respectivos professores: Paulo Roberto Monteiro
de Aratjo (1998-1999), Maria Carolina Meira Matos Vicente de Azevedo (1999-
2000), Gabrielle Greggersen (2000), Jorge Luis Rodriguez Gutiérrez (2001-2003),
Marcelo Martins Bueno (2004-2011), Graciela Deri De Codina (2011-2013), Or-
lando Bruno Linhares (2013-2016), Roger Fernandes Campato (2017- 2019), Fa-
biano de Almeida Oliveira (2020) e Angela Zamora Cilente (2021-2024).

Aquele projeto pioneiro precisou ser revisto devido as novas deter-
minacdes do MEC e, em margo de 2000, foi realizada uma reforma curricular
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aprovada pelo Conselho Universitario, pois inicialmente o curso estava orga-
nizado de forma a oferecer seis semestres de graduacao e, em carater opcio-
nal, dois semestres destinados a especializacdo em ética institucional. Tal
reforma precisou ser novamente revista em 2007, porque o préoprio MEC de-
terminou o oferecimento de dois cursos distintos, sendo a Licenciatura em
trés anos e o Bacharelado em quatro anos. Nesse interim, o curso obteve seu
reconhecimento oficial pelo Ministério da Educagdo, por meio da PORTARIA
N¢. 1.145, DE 30 DE ABRIL DE 2004.

Na Faculdade de Filosofia, Letras e Educacio, o curso permaneceu até
junho de 2006, quando, em uma nova reestruturacdo universitaria passou a
compor o Centro de Ciéncias e Humanidades (CCH), juntamente com os cursos
de Matematica, Fisica, Quimica e Pedagogia. Esta configuragdo perdurou até
meados de 2012, quando, pela Resolugao do Conselho Universitario (CONSU)
N206/2012 e pelo Ato da Reitoria N2 03 /2012, foi criado o Centro de Educacao,
Filosofia e Teologia, resultado da fusdo entre a Escola Superior de Teologia e o
Centro de Ciéncias e Humanidades, estabelecido com o propésito de assegurar
a construcdo de uma Unidade Académica cuja identidade estivesse diretamente
vinculada com a drea de humanidades e a funda¢ao do Mackenzie.

0 curso de Filosofia formou varias turmas, o que comprova sua conso-
lidacdo na Universidade. Em 2004, o MEC reconheceu o curso com o conceito
muito bom em todas as dimensdes avaliadas e no ultimo Exame Nacional de
Desempenho do Estudante (ENADE), realizado em 2021 - que avalia o rendi-
mento dos concluintes dos cursos de graduacdo em relacdo aos conteudos pro-
gramaticos previstos nas diretrizes curriculares, o desenvolvimento de
competéncias e habilidades necessarias ao aprofundamento da formacao geral
e profissional, e o nivel de atualizacdo dos estudantes com relagdo a realidade
brasileira e mundial - o conceito quatro foi conseguido, evidenciando sua qua-
lidade. Isso demonstra a seriedade e a competéncia de todos os gestores, alu-
nos, administrativos e professores envolvidos neste processo.

0 curso também possui um quadro de docentes capacitados e titulados
que ministram aulas em outros cursos oferecidos pela Universidade. Além das
atividades regulares, o curso de Filosofia realiza um programa de atividades
extracurriculares durante todo o ano letivo, tais como: Semana de Filosofia, Au-
las Inaugurais e de Encerramento do Semestre, Semana de Estudos Culturais,
em parceria com a Universidade Aberta do Tempo Util (UATU), Grupos de Pes-
quisa, Grupos de Estudos e Semindrios Internos, em que os professores apre-
sentam as suas produgdes tedricas para serem debatidas.

Todas essas atividades no ambito do ensino, da pesquisa e da
extensdo s6 foram possiveis porque ha, de fato, um comprometimento dos
docentes e discentes do curso e, ao completar seus 25 anos de oferta
ininterrupta na Universidade Presbiteriana Mackenzie, esta evidencia seu
carater de exceléncia e sua consolidacdo no ambito académico de Sao Paulo.

23



A UPM é uma Instituicdo sesquicentenaria, sendo a pioneira em intro-
duzir no Brasil diversas novidades no campo da educac¢do, ciéncia, arte, cul-
tura e esporte; e no ambito filoséfico nao foi diferente. Seu lema “Tradicdo e
o Pioneirismo na Educacio” ressalta o valor e a necessidade da presenca do
curso de Filosofia em seu seio, pois seu objetivo sempre foi oferecer cursos
com qualidade e que refletissem sua cosmovisdo, “Educar [...] o ser humano,
criado a imagem de Deus, para o exercicio pleno da cidadania em ambiente
de fé crista reformada”4, contribuindo, assim, para o desenvolvimento do in-
dividuo e da sociedade, em uma busca constante por uma educacgao transfor-
madora. Por meio do ensino, da pesquisa e da extensio, proporcionamos uma
formacao integral a todo ser humano que passar pela instituicdo. Isso é edu-
car, o que s6 é possivel com a existéncia de educadores e educandos compro-
metidos com a causa, e, nesse sentido, a presenca filos6fica desempenha um
papel fundamental na medida em que possibilita a criagdo de uma consciéncia
critica e reflexiva nos educandos. Saber interpretar o mundo em que vivemos
é de suma importancia para que ideias intolerantes ndo sejam eternizadas na
sociedade como verdades absolutas e, principalmente, para que saibamos nos
reinventar em tempos de grandes dificuldades. Buscar novas verdades signi-
fica ndo estagnar jamais, € promover sempre a possibilidade do novo e aceitar
o desafio das mudancgas, que muitos ndo querem, como afirma Jaspers:

O problema crucial é o seguinte: A Filosofia aspira a verdade total, que o mundo
ndo quer. A Filosofia é, portanto, perturbadora da paz. E a verdade o que serd?
A Filosofia busca a verdade nas multiplas significagdes do ser-verdadeiro se-
gundo os modos do abrangente. Busca, mas ndo possui o significado e substan-
cia da verdade unica. Para nds a verdade ndo é estatica e definitiva, mas
movimento incessante, que penetra no infinito (Jaspers, 1971, p. 76).

Assim, podemos afirmar categoricamente que o curso de Filosofia do Ma-
ckenzie redne contribuicdes tedricas e praticas necessarias a todos que desejam
direcionar seu olhar para o campo do fazer filoséfico e pedagégico, podendo cons-
tatar a riqueza e a variedade do legado desse curso para a sociedade. Ao finalizar
essa breve e vitoriosa histéria, é valido citar o pensador francés Merleau Ponty
(1999), quando afirma que “a verdadeira Filosofia é reaprender a ver o mundo”.
Isso posto, ndo podemos deixar de agradecer aos seus idealizadores e a todos que
contribuiram com seus importantes trabalhos que nos remeteram a uma histéria
de reaprendizado constante.
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CULTURA E SOCIEDADE:
APONTAMENTOS PREVIOS SOBRE
A TEORIA CRITICA DE ADORNO

ROGER FERNANDES CAMPATO

Prima vista, a controvérsia apresenta-se como se os positivistas sustentas-
sem um conceito estrito de validade cientifica objetiva, abrandado pela
filosofia; os dialéticos seduzem especulativamente, em conformidade com
0 que tenta convencer a tradi¢do filosofica. Com isso, sem duvida, o uso
linguistico do conceito de especula¢do transforma-se em seu contrario. Ele
ndo é mais interpretado, como o fora em Hegel, no sentido de autorrefle-
xdo do entendimento, seus limites e corre¢do, porém, de modo impru-
dente, de acordo com o modelo popular, que, no tocante ao especulativo,
pensa naquele que reflete sem compromisso, precisamente sem autocri-
tica logica e sem confrontagdo com as coisas (Adorno, 1972a, p. 11).

Na&o posso deixar de ver nisto a confirmagdo da censura que muitos de seus
criticos fazem a Escola de Frankfurt. Uma dialética que acredita poder dispen-
sar a logica parece incentivar, provavelmente em completa contradigdo com
suas intengdes iniciais, uma das mais perigosas caracteristicas (Ztige) do pen-
samento alemdo: a tendéncia ao irracionalismo (Albert, 1972, p. 339).

A rigor, ndo sdo pouco conhecidos os desdobramentos do congresso da
Sociedade Alema de Sociologia, ocorrido no ano de 1961, em Tiibingen. Na oca-
sido, as discussdes levadas a efeito se concentraram em torno do tema da légica
das ciéncias sociais. Tomados como os principais representantes das duas mais
relevantes correntes tedricas entdo em voga na Alemanha, Theodor Adorno e
Karl Popper ficaram encarregados pela respectiva exposicdo dos fundamentos
da dialética de Frankfurt e do assim denominado positivismo, perspectiva a
qual o filésofo austriaco jamais admitiu filiagdo?. Seja como for, ainda havia, ao

! O proprio Adorno parece consentir que o inserir Popper — e também Albert — de modo cabal em uma
definicdo extremamente ampla de positivismo, suscetivel, portanto, a imprecisoes, exigiria esclarecimentos
adicionais: “Que Popper e Albert distinguem-se do positivismo logico estrito deve ser repetido antecipada-
mente. O porqué eles, ndo obstante, sejam tomados como positivistas tem de ser explicado ao longo do
texto” (Adorno, 1972a, p. 7). Talvez seja possivel ao leitor mais cuidadoso constatar que Adorno ndo tenha
alcangado a bom termo este intento. Para Albert (1972, p. 336), os frankfurtianos, nomeadamente Adorno e

27



menos aparentemente, a expectativa de que a reunido pudesse alcangar o pro-
posito de elucidar os pontos centrais de divergéncia existentes entre estas fren-
tes, de modo a delinear um caminho que pudesse proporcionar, na medida do
possivel, uma aproximacao frutifera entre ambas.

Nas palavras de Adorno (1972a, p. 7-8), precisamente esta ambicdo
correspondeu tanto ao teor de sua comunicagdo quanto a de Popper, o que ndo
foi devidamente compreendido pela maioria dos demais participantes do de-
bate. Neste sentido, a auséncia de tensdes explicitas ndo teria visado ocultar di-
vergéncias insoliveis, resultantes dos procedimentos metodolégicos
assumidos antecipadamente pelos expositores, mas sim torna-las comensura-
veis, assegurando que as posi¢des externadas nio se perdessem em uma “terra
de ninguém”. Para possibilitar o didlogo entre extremos, tratar-se-ia de averi-
guar até que medida o saber de cunho filoséfico, com as nuancgas especulativas
a ele associadas, é assumido como referéncia para dar conta de um proposito
comprometido com a busca de um conhecimento seguro, passivel de ser empi-
ricamente referendado. Neste contexto, ndo poderia suscitar surpresa o fato de
o mediador do debate, Ralf Dahrendorf (1972), ter confessado certo desapon-
tamento ao se defrontar com o estilo da controvérsia:

Em suas penetrantes considerag¢des referentes a discussdo de Tiibingen sobre as
duas comunicagbes com que se iniciaram na Alemanha as controvérsias publi-
cas sobre a dialética e, no sentido mais amplo, a sociologia positivista, Ralf Dah-
rendorf lamenta ter faltado a discussdo aquela “intensidade apropriada as
diferentes concep¢des existentes de fato”. Alguns participantes da discussdo
censuraram “a falta de tensdo entre as duas comunicagdes e entre os responsa-
veis por elas”. Diante disto, Dahrendorf encontra a “ironia de tais concordan-
cias”; por detrds das correspondéncias de formula¢do teriam sido ocultadas
diferencas profundas sobre o tema (Sache). Que de fato ndo tenha surgido ne-
nhuma discussido que permitisse o entrelacamento entre razdes e contrarrazdes
ndo se deve apenas ao espirito conciliador dos expositores, interessados em pri-
meiro lugar a tornar em geral comensuraveis as suas posi¢oes tedricas. Do
mesmo modo, ndo é simplesmente responsavel a atitude de alguns dos partici-
pantes da discussdo que transformam em vantagem sua estranheza quanto a
filosofia. Os dialéticos recorrem explicitamente & filosofia, mas os interesses me-
todolodgicos dos positivistas ndo sdo menos estranhos ao empreendimento de
pesquisa (research-Betrieb) praticado de maneira ingénua.

Apretensdo de distanciamento da Filosofia - o malogrado esforgo dis-
pendido para ignora-la - ndo garantiu nenhuma vantagem cientifica para um
dos lados do embate. A especificidade do objeto - no caso, a vida social - nao
admitiria o recurso confortavel ao expediente de se apoiar nas regras testadas
das ciéncias naturais, cuja objetividade estaria fora de questdo. O problema
residiria em outra dimensdo. Para Dahrendorf (1972, p. 145-153), além de

Habermas, cairam vitimas de uma concepgdo diluida de positivismo, que submete a categoria tudo aquilo
que se apresenta como criticavel.
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omitir posi¢cdes politico-morais inconciliaveis, tal tentativa de harmonizacao
obscureceu a imprescindivel distingdo do papel atribuido a critica. Em
Adorno (1972), esta estaria radicada na apreensao do ininterrupto desenvol-
vimento das contradi¢des sociais, ao passo que em Popper ela seria despro-
vida de qualquer contetiido, resumindo-se a um mecanismo formal voltado
para a confirmacao proviséria de enunciados gerais da ciéncia. Os critérios
imanentes aos limites legitimos do pensar consequente firmariam a cisao in-
contornavel quanto a finalidade precipua da formulagdo de juizos, diferenca
que deveria ter sido de antemao evidenciada pelos expositores. Nao seria ra-
zoavel ignorar a circunstincia em que a critica que visa ao real ostenta pro-
positos mais amplos do que aquela que incide sobre as regras do pensamento,
justamente por presumi-la.

A certificacdo da presenca de procedimentos e de inteng¢des dispares
ndo seria o bastante para sacramentar a censura do didlogo. Em vez de con-
trapor de modo exterior antiteses as teses apresentadas, o expediente ador-
niano do seguir refletindo com Popper? - ndo o obstante as discrepancias
constatadas quanto ao significado do conceito de l6gica, assumido pelo frank-
furtiano como o préprio proceder concreto da pesquisa sociolégica - apa-
renta ter contribuido mais para a impressao de um corresponder artificial do
que para o reconhecimento do momento de verdade subjacente ao positi-
vismo, cuja limitacdo impunha a continuagio do trabalho da razao.

Se os proceres da dialética e do positivismo fracassaram no devido
esclarecimento das dissenc¢des insuperaveis entre tais perspectivas, em vir-
tude da busca - mormente no caso de Adorno - por elementos de convergén-
cia, Jirgen Habermas e Hans Albert, cada um a partir da tradicdo a qual
pertenciam, cuidaram com zelo para que a chama da tensao nao se arrefe-
cesse3. Muito pelo contrario, entre réplicas e tréplicas, asseguraram que ela

2 Ao reconhecer o afirmado por Popper e assumi-lo como ponto de partida para a continuidade da reflexio
constituem-se preceitos imprescindiveis para o pensamento que se pretende dialético. Sem nenhuma espécie de
aceitagdo resignada, que produz a corroboragdo do que se acha diante de nds, ou de recusa desesperangosa,
responsavel por conduzir a um descarte absoluto do que se manifesta como saber, Hegel (1997, p. 12) no pre-
facio escrito para a Fenomenologia do espirito, sustenta que “‘com a mesma solidez com que a opinido se prende
a oposicao entre o verdadeiro e o falso, costuma da mesma forma exigir, perante um sistema filos6fico que se
encontra dado, uma atitude de provagdo ou de recusa. Concebe que qualquer esclarecimento sobre o sistema
pode ser somente uma ou outra. Nao pensa a diversidade dos sistemas filosoéficos como desenvolvimento pro-
gressivo da verdade, mas apenas enxerga neles a contradi¢do na diversidade”. As concessdes de Adorno ao
pensamento popperiano — caso tenhamos a autorizagdo para utilizar esta formulago, que traz nas entrelinhas
um certo sabor de derrota para o lado contrario de uma querela, o que ndo condiz com nossa inten¢do — abragam
a critica a um empirismo que se autonomiza da teoria, o questionamento de um cientificismo que rebaixa as
ciéncias sociais a uma mera subsididria das ciéncias naturais, entre outros, presentes nas reflexdes do filosofo
austriaco. Isto faz com que se produza para muitos a impressao de que Popper esteja mais proximo da tradi¢do
critica de Frankfurt do que propriamente do positivismo.

3 Cf. Os ensaios de Habermas (“Analytische Wissenschaftstheorie und Dialektik™; “Gegen einen positivis-
tisch halbierten Rationalismus™) e os de Albert (“Der Mythos der totalen Vernunft”; “Im Riicken des Posi-
tivismus?”) coligidos em Der Positivismusstreit in der deutschen Soziologie, de Adorno. Quanto a
Habermas, pode-se acrescentar, sem maiores sendes, o artigo “Tarefas Criticas ¢ Conservadoras da Socio-
logia”, que integra o livro Teoria e \Praxis, datado, em sua versdo original, de 1963.
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se intensificasse de modo a preparar a atmosfera que prevaleceu no decorrer
do congresso de 1968, realizado em Frankfurt.

Coube a Adorno, na condicdo de responsavel pela comissdo organiza-
dora do evento e de ex-presidente da Sociedade de Sociologia, proferir a confe-
réncia de abertura, que trazia no titulo, Capitalismo Tardio ou Sociedade
Industrial?, o mesmo mote da reunido. Em vez de se pautar pelo compartilha-
mento das conclusdes obtidas em diferentes campos de investigacao social, a reu-
nido apresentou, como era de se esperar, o acirramento da disputa entre aquelas
duas concepcdes de ciéncia: de um lado, o positivismo, apoiado na valorizacao
desmedida dos fatos, conforme os procedimentos que se encontram descritos no
modelo presumidamente vinculante das ciéncias da natureza; de outro, a dialé-
tica, movida pela busca de media¢des situadas para além do dado.

Iniciada sete anos antes?, a celeuma ndo permaneceu, desta vez, circuns-
crita ao ambiente académico e a opinido publica especializada. Devido a fatores
de cunho politico e econdmico, sobre os quais ndo discorremos aqui, ela alcangou
as paginas dos principais jornais e revistas alemaes da época. Ecoando a critica a
auséncia de resultados efetivos, acarretada pelo predominio de uma sociologia
de convicgdes, o semandario Die Zeit sintetizou o encontro como uma polémica
estéril entre os pragmaticos da sociedade, representados pelo politico Ralf Dah-
rendorf, e os filésofos da sociedade, representados pelo mestre da Escola de
Frankfurt, Theodor W. Adorno (Adorno, 2007, p. 61).

A intencgdo pejorativa do tratamento dirigido a Adorno revela-se ao
fazermos mengao a revista Der Spiegel, que no mesmo periodo publicou - em
tom de lamento pela suposta rentincia da sociologia frankfurtiana a pratica -
uma reportagem em que sustentava que milhares de estudantes constataram,
apos a conclusao de seus estudos, que ndo ha demanda por eles nem por sua
teoria (Adorno, 2007, p. 41-42). Para os meios de comunica¢do de massa e
para outros setores hegemonicos, a querela seria desprovida de sentido em
virtude de a questao ter sido solucionada antecipadamente: a teoria social di-
fundida por Adorno localizar-se-ia aquém das necessidades concretas impos-
tas pela realidade. Em suma, trata-se do cumprimento de sentenga proferida
por René Konig, de acordo com a qual caberia separar por completo da soci-
ologia o que denominava de Filosofia social, além de tudo aquilo que estivesse
organizado sob o rétulo de teoria critica da sociedade (Adorno, 2003, p. 538).

Nesta sucinta e rudimentar reflexao, recorreremos - a luz de uma co-
notagdo distinta - a concepgao de Filosofia da sociedade com o intuito de in-
dicar alguns componentes que porventura possam contribuir para assegurar

4 A bem da verdade, de um ponto de visto historico, ja em “Teoria Tradicional e Teoria Critica”, texto de
Horkheimer, de 1937, que, entre outros aspectos, deve ser tomado como um manifesto sobre os prop6sitos
que deveriam reger uma perspectiva teorica pautada por um materialismo interdisciplinar — posi¢do posteri-
ormente batizada, nos anos 1950, de Escola de Frankfurt —, a colisdo com o positivismo, sob a assimetria
entre juizos existenciais e juizos de verdade, se encontra patente. Alids, a critica a razdo positivista constitui
uma das chaves essenciais para a apropriada compreensdo da Dialética do Esclarecimento, de 1947.
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ao pensamento de Adorno o direito ao pleno exercicio de uma espécie de ci-
dadania cientifica. Com efeito, cumpre destacar que o modo intrincado pelo
qual o autor elabora e apresenta os conceitos, com suas idas e vindas, ndo
deve ser tomado, como muitos insistem em fazer, como uma opg¢ao deliberada
pelo hermetismo da especulagdo, na esteira de um hegelianismo extempora-
neo, em detrimento da empiria. Pelo contrario, longe de ser arbitraria, essa
caracteristica - que decerto frustra as expectativas daqueles que se colocam
como legitimos herdeiros da escola que prima pela clareza da argumentacado
e pela intransigente defesa de enunciados passiveis de comprovag¢ao imedi-
ata, mesmo quando tal postura em nada acrescenta a apreensdo da coisa
mesma - visa fazer justica as exigéncias imanentes a este objeto complexo,
cuja caracteristica essencial consiste justamente na recusa, condicionada por
uma forma de determinacdo especifica, a se revelar por inteiro nas manifes-
tacOes constataveis do fendomeno: a vida social.

A primeira vista, o refligio em termos ha muito proscritos do vocabula-
rio consagrado pelas ciéncias exitosas soa como heresia. Ja em 1838, Auguste
Comte, considerado, entre outros fundadores, como o padrinho da Sociologia,
entendida como dominio epistémico independente, julgava imprescindivel
propiciar a humanidade um conhecimento sobre si mesma, idéntico aquele que
ela possuia sobre a natureza. Condenada a permanecer refém de construgdes
vazias, a Filosofia ndo teria a disposicdo os meios para executar tal tarefa.

Nao por acaso, a nova disciplina recebe, de inicio, o sugestivo nome
de fisica social. Doravante, em defesa intransigente da precisdo rigorosa, a
verdade incondicionada e a autonomia do sujeito, que serviram de base para
multiplos projetos interessados no estabelecimento de uma sociedade justa,
deveriam ser armazenadas como pe¢as de uma etapa superada de nosso de-
senvolvimento cognitivo. Inacessivel a mensuragio e ao experimento, o modo
essencial de producdo de um fend6meno é repelido do corpus da ciéncia com-
teana como preocupacao futil.

No ambito deste cenario, a sociedade - com suas supostas regularidades
invariaveis, cuja compreensao segura antecipa o caminho do progresso possivel
- é concebida como objeto de observacao, o que a isentaria da influéncia indevida
de juizos valorativos. Assim, ao nio se elevar acima do que é, ao nio se deixar
desviar pela ideia de uma vontade caprichosa capaz de modificar o curso natural
do mundo, a Sociologia que se desenha com Comte suprime o impulso, caracte-
ristico da tradicdo filoséfica, que se dirige a transformar o ser (Sein) mediante a
atividade consciente do dever-ser (Sollen), substituindo-o pela aceitagio resig-
nada, embora sébria, do ser como deve-ser (Sollen)s.

5 No original, a passagem completa do texto do qual indiretamente nos apropriamos ¢: “Der Impuls der
Philosophie, daB3 das Sollen das Sein verdndern konnte, weicht der eifrig-niichternen Akzeptierung des Seins
als Sollen” (Adoro; Dirks, 1956, p. 14). Aqui nos valemos da tradugdo de Alvaro Cabral, que parece ser
mais fidedigna ao espirito que move sua redagdo: “O impulso da possivel transformagao do Ser, por obra do
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Se o caminho que aqui percorro esta nos conduzindo para uma dire-
¢do minimamente correta, podemos considerar a retomada de conceitos le-
vada a cabo por Adorno, como o de essencial parte constitutiva de seus
esforgos para restituir ao objeto a tensao, que lhe é prépria, entre ser e dever-
ser. Contudo, isto ndo significa que o autor vislumbre obter refligio em uma
metafisica implicitamente reavivada. O movimento sugerido é outro: ele
ocorre no plano da insisténcia em pensar além do que se acha no que é ime-
diato; no aprofundar-se na empiria para reconhecer o que esta no objeto, mas
nio se evidencia no fendmeno, muitas vezes, inclusive, o contrariando.

Em Adorno, a negacdo do visivel, da objetividade que se sobressai,
equivale exatamente a primazia que se deve atribuir ao objeto ou ao empirico:

A investigacdo social empirica atua como corretivo ndo somente na medida em
que impede as construgdes cegas que vém de cima, mas também no que diz
respeito a relagdo entre fendmeno (Erscheinung) e esséncia (Wesen). Se a teoria
da sociedade tem que relativizar criticamente o valor cognitivo do fenémeno, a
investigagdo tem que, por sua vez, proteger o conceito de lei essencial contra a
mitificagdo. O fendmeno é sempre uma manifestagdo da esséncia, ndo apenas
mera aparéncia (Schein). Suas transformagdes ndo sdo indiferentes a esséncia
(Adorno, 1972b, p. 99).

A lei essencial consiste nos processos e tendéncias intrinsecos a soci-
edade, responsaveis pelo aparecer e também pela aparéncia do fato que se
manifesta. E por intermédio do contato com o mediado que se recuperam as
mediacoes que o determinam. Sem esta articulagdo necessaria, nenhuma si-
tuagdo concreta torna-se compreensivel. Do mesmo modo, ainda que de um
lado inverso, na auséncia dela, as media¢des ndo encontram seu contetudo, as-
sumindo a forma de abstrag¢des vazias, desvinculadas do real. Nao se pode rei-
vindicar para o particular a verdade que vigora no universal, tampouco tomar
posse efetiva dela desconsiderando sua realiza¢do no aqui e agora.

O viés critico presente na teoria social de Adorno se traduz na sus-
pensdo da identidade entre esséncia e fendmeno. Se este, com sua aparéncia,
pode trair aquela, ndo ha outro procedimento sendo negar o negativo que se
oculta por detras do positivo, negar o desumano que adquiriu feicdes huma-
nas, a barbarie que se efetiva travestida de civilizacao, a difusdo hipdcrita de
uma cultura que perpetua a rudeza, a crescente riqueza que multiplica a indi-
géncia, o aumento das alternativas de lazer que consomem e reduzem o
tempo livre, a autonomia que se materializa gracas a sua caréncia, enfim, ne-
gar a desrazdo que se consolida com o processo de racionalizagdo. O restabe-
lecimento da capacidade subjetiva de experienciar o mundo constitui o
imperativo inegociavel para a desnaturalizacdo da histéria, para sua compre-
ensdo como resultado.

Dever-Ser, que ¢ proprio da filosofia. dava margem a sobria aceitagdo do Ser como Deve-Ser” (Adorno;
Horkheimer, 1973, p. 17).
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Em outras palavras, ha de insistir na determina¢do da forma determi-
nada de produgdo do aparecer de um ser que se deforma na formacdo de sua
apareéncia, convertida em ilusio. Este descompasso - o deparar-se com a con-
tradicdo objetiva do objeto, passo necessario para o conhecer que aspira a
concretude - ndo pode ser corrigido com a aprimoragdo do instrumento, com
a redefinicao de conceitos, com a repara¢do de um método do qual se exige o
retroceder a fase - tipica de uma ciéncia que ainda nao alcangou a maturidade
- de acumulacdo de fatos relevantes, portanto passiveis de apreensao. Esta
artimanha, que ainda resguarda os encadeamentos dedutivos da ciéncia, re-
sultaria na mais fatal das contradi¢des: aquela que se manifesta entre sua es-
trutura de apreensio e a do objeto a ser apreendido.

Neste ponto, sem nenhum paradoxo, entra em cena, de maneira mais
explicita, o problema relativo a formacgao da consciéncia, ao sujeito como ser-
-outro da vida social. A producdo da e na sociedade gera a obstruc¢io da expe-
riéncia. Esta totalidade - esta interdependéncia submetida por completo a
forma mercadoria, cujo padrao de medida reside no ajustar-se, com maior ou
menor sofrimento, ao fato de que tudo, conforme o principio numérico da
troca de equivalentes, tem seu prego e, portanto, estd a venda - estimula a
regressao da consciéncia, reduzida, nas palavras de Adorno, que remetem aos
Grundrife de Marx®, a acessorio da maquinaria, a uma consciéncia que se es-
tabiliza na manutencdo do ritmo do trabalho para além da esfera estrita da
producdo, embora a produtividade do trabalho ndo dependa desta relagdo.

Condicionado e pré-reflexivo, o exercicio da subjetividade que se mo-
dela - a liberdade de sujeicdo a uma realidade cuja inteligibilidade depende da
passagem pelo filtro da industria cultural - serve tio-somente ao propésito de
intensificar a integracdo ao indiferenciado. Em tais circunstancias, referir-se a
autonomia redunda em contrassenso. Desfrutar de uma existéncia danificada
resume-se a aguardar o cumprimento de um destino previamente tracado em
instancias nas quais o individuo, a rigor, ndo desempenha nenhuma fungéo di-
retiva. A industria em geral e a da cultura em particular correspondem ao a pri-
ori organizador da experiéncia de um sujeito impotente:

O trabalho (Leistung) que o esquematismo kantiano ainda esperava do sujeito,
a saber, relacionar imediatamente a multiplicidade sensivel aos conceitos fun-
damentais, lhe é tirado pela industria. Ela explora o esquematismo como o pri-
meiro servigo a clientela. Na alma devia atuar um mecanismo secreto que
preparasse os dados imediatos para que coubessem no sistema da razdo pura. O

¢ De acordo com Marx (1953, p. 592-593), “a medida que a grande industria se desenvolve, a produgio da
riqueza efetiva torna-se menos dependente do tempo de trabalho e da quantidade de trabalho consumido do que
do poder dos instrumentos que sdo colocados em movimento durante o tempo de trabalho e cuja poderosa
eficacia ndo depende da relagdo com o tempo de trabalho, mas, pelo contrario, da situagdo geral da ciéncia e do
progresso da tecnologia, ou do uso desta ciéncia na produg@o. [...] A efetiva riqueza — e isto revela a grande
indtstria — manifesta-se na monstruosa desproporg¢ao entre o tempo de trabalho consumido e seu produto, do
mesmo modo como na despropor¢ao entre o trabalho resumido a uma pura abstrago e o poder que o vigia. [...]
(O trabalhador - RFC) aparece ao lado da produgéo, em vez de constituir seu agente principal”.
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mistério esta hoje decifrado. O planejamento do mecanismo pela industria cul-
tural, que organiza os dados, também é imposto a ela pela for¢a gravitacional
da sociedade irracional, ndo obstante toda racionaliza¢do, de modo que esta
tendéncia fatidica seja transformada em sua passagem pelas agéncias de nego-
cios em finas inten¢des proprias destas agéncias. Para o consumidor, nada mais
existe a classificar que ndo tenha sido antecipado pelo esquematismo da produ-
¢do (Adorno; Horkheimer, 1997, p. 145-146).

Esta debilidade reflete-se também na artificialidade das exteriorizacoes
de um sujeito que, para resistir - em nome do humano que ainda nele sobrevive
- apressao do objeto, se apega a uma racionalidade ha muito exaurida, que sub-
siste como ilusdo. Em mais uma alusao critica, desta feita a Fenomenologia do
Espirito, Adorno inverte o percurso formativo da consciéncia concebido por He-
gel, com o declarado intuito de denunciar uma subjetividade que, embora se obs-
tine em permanecer para si, ja ndo pode mais encontrar-se em si:

Resta tanta falsidade nas reflexdes que emanam do sujeito quanto a vida tornou-
se aparéncia. Pois como na atual fase do movimento historico sua objetividade
dominante consiste unicamente na dissolu¢do do sujeito, sem que um novo ja
tenha surgido dela, a experiéncia individual apoia-se necessariamente no velho
sujeito, historicamente condenado, que ainda é para si, porém ndo mais em si.
Ele acredita que sua autonomia ainda esteja assegurada, mas a nulidade que os
campos de concentragdo demonstraram ja assume a propria forma da subjetivi-
dade. A consideragdo subjetiva, seja ela criticamente agucada contra si, tem algo
de sentimental e de anacrénico: algo de lamento pelo curso do mundo que ndo
seria rejeitado por sua bondade, mas porque o sujeito queixoso ameaga endure-
cer-se em seu ser-assim (Sosein) e com isso, por sua vez, cumprir a lei do curso
do mundo (Adorno, 1997a, p. 14).

Ao almejar, por intermédio do distanciamento em relacdo a realidade,
a posse da autonomia em uma categoria que perdeu seu vinculo com o real, o
sujeito ratifica o enrijecimento em seu ser-assim, em seu ser cultivado em uma
cultura deformada, a mesma que tolerou os campos de concentragio e o exter-
minio em massa. Em Adorno, Auschwitz simboliza, sobretudo, a consagracao
da semiformacao (Halbildung) ou, como preferem alguns, da pseudoformacao,
falsa por ndo corresponder ao que seria o designio da humanidade, porém real
no tocante a seus efeitos catastroéficos.

A fim de atravancar a reproducdo ampliada da atrocidade, torna-se
premente enunciar as condi¢des sob as quais ela foi gestada. Miseravelmente,
as raizes objetivas do genocidio perdurariam intocadas, agora incrementadas
pelo progresso civilizador. Extirpa-las imediatamente estaria fora de cogitacao.
0 combate deveria, portanto, ser transferido para o plano subjetivo. Para tanto,
a primeira indagagdo a ser respondida formular-se-ia nos seguintes termos:
como se educa um sujeito que sadicamente consente com a heteronomia?
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Ja somente a coloca¢do do problema relativo a como o individuo tornou-se as-
sim poderia comportar um potencial para a emancipagdo. Pois pertence aos es-
tados calamitosos de consciéncia e de inconsciéncia que se julgue falsamente
seu ser-assim (So-Sein) — que se seja assim e ndo de outro modo - por natureza,
por um dado inalterdvel e ndo por um veio-a-ser (Gewordenes). Eu designei este
conceito de consciéncia reificada. Entretanto, esta é uma consciéncia que se en-
fraquece diante de todo ser-tornado-assim (Geworden-Sein), diante de todo co-
nhecimento de seus condicionantes e que estabelece de um modo absoluto o
que é assim (was so ist). Se fosse rompido esse mecanismo coercivo, ganhar-se-
ia, eu penso, algo (Adorno, 1997b, p. 659).

A constatacdo inicial de que, sob as circunstancias vigorantes, idénticas
aquelas que um dia permitiram a proliferacdo de cimaras de envenenamento, a
cultura que forma seres deformados constitui etapa decisiva. A semiformacgao -
a formacao substitutiva difundida pela industria cultural - impede que o sujeito
se reconhega como tal, como o que efetivamente é: algo que veio-a-ser. Transfor-
mada em coisa, a consciéncia mostra-se incapaz de apreender a esséncia do ob-
jeto, um ser que, assim como ela, tornou-se o que é. O imediato ao qual esta forma
de consciéncia tem acesso é ilusdo: sujeito e objeto desprovidos de histéria. Uma
mediagao especifica os fez assim: o ritmo abstrato de aprendizagem ditado pela
forma mercadoria. Para que ndo se restrinja a reafirmar o presente, o espirito
deve restabelecer o contato direto com o objeto, elevando-o a fundamento de
uma nova mediagdo. Outro mundo - o dever-ser entendido como possibilidade
imanente ao ser - é perfeitamente concebivel, desde que o sujeito do conheci-
mento se apodere novamente da capacidade de experienciar o mundo:

Homens que se enquadram cegamente no coletivo tornam-se algo material, ex-
tinguindo-se como seres autodeterminados. A isto se ajusta a disposi¢do para
tratar os outros como massa amorfa. Eu denominei, em “Personalidade Autori-
taria”, a indole dos que assim se comportam carater manipulador [...]. (Este -
RFC) distingue-se pelo furor organizador, pela incapacidade para ter experién-
cias humanas imediatas em geral, por certo tipo de perda de emog¢do, pelo rea-
lismo superestimado. Deseja a qualquer pre¢o intensificar uma pretensa,
embora ilusodria, Realpolitik. Possuido pelo desejo de fazer coisas, indiferente ao
conteudo de tais a¢des, nem por um segundo imagina ou deseja o mundo dife-
rente do que é. Faz da a¢do, da atividade, da assim chamada eficiéncia como tal,
um culto que evoca a propaganda dos homens ativos. [...] Se tivesse que sugerir
a este tipo de carater manipulador uma férmula - talvez ndo devesse, porém
poderia ser bom para o entendimento-, eu lhe chamaria tipo de consciéncia rei-
ficada. Em primeiro lugar, os homens assim modelados igualar-se-iam em certa
mediada as coisas. Assim, quando lhes é possivel, igualam os outros as coisas.
[...] A fim de tentar reagir contra a repeti¢ao de Auschwitz, parece-me essencial
em primeiro lugar trabalhar para esclarecer como o cardter manipulador rea-
liza-se, para em seguida, por meio da modificagdo das condi¢des de sua existén-
cia, impedir que continue ativo (Adorno 1997b, p. 683-684).

35



O carater manipulador - a indole de um sujeito anulado pelo objeto -
é um produto historico, resultado de relagoes sociais especificas. A redengao,
como aspiragao intrinseca, vem a baila junto com a decifracido do injusto. Até
entdo imobilizado na posicdo de ente indiferenciado, que se dissolve na ade-
quacgdo as imposi¢des do vigente, o espirito reencontra a autonomia, a capa-
cidade de discernir o outro, a sociedade que a ele se opde. A negacao da
semiformacdo conduz a ideia de uma espécie de contraformacao (Gegensbil-
dung): a Bildung que interfere dialeticamente no plano material. A cultura re-
constituida tem como fim o vir-a-ser, um todo ainda a ser produzido.

Com o fito de se desvencilhar do fetiche, a teoria deveria transcender
o espaco delimitado pela critica cultural. A explicacdo para a crise da forma-
¢do ndo se esgotaria na descri¢do da decadéncia normativa do espirito. Medi-
das circunscritas ao plano abstrato - a tentativa de se recolher a uma cultura
que, desvencilhada do todo, preservar-se-ia imaculada, distante de um pre-
sente cadtico - seriam igualmente de pouca serventia para modificar o pano-
rama. A autonomia espiritual - a perspicicia que a razdo demonstra para,
quando necessdrio, revelar sua incompatibilidade com o existente - perten-
ceria a nocao de cultura. A identificagcdo das insuficiéncias do real, contudo,
vincular-se-ia a possibilidade de realinhamento com o processo vital, trans-
formando-o. Os produtos da industria cultural subtrairiam o conteido con-
testador da arte liberal. O conflito insoltivel entre ideia e realidade exporia as
limita¢des da visdo de mundo dominante. Este seria o campo proficuo para o
florescimento do pensamento dialético. O movimento do conceito revelaria a
condi¢do para a concretizacdo da promessa de liberdade contida nas criacées
artisticas: a reorganizac¢do da vida social. Atualmente, o esclarecimento esta-
ria paralisado. Para se justificar, as formas contemporaneas de controle poli-
tico e econdmico, independentemente de suas denominagdes ideolégicas,
recorreriam aquilo que imediatamente aparentam ser aos olhos dos indivi-
duos. A harmonia iluséria da forma mercadoria duplicar-se-ia. O cotidiano
tornar-se-ia o nucleo de uma cultura afirmativa. Sem ter, a primeira vista, o
que ocultar, a sociedade buscaria em si mesma sua legitimacao.

No entender de Adorno, a critica cultural, ao se apegar a concep¢ao de
uma Kultur impoluta como referéncia, reproduziria o encobrimento da reali-
dade. Embora pare¢a resguardar o momento de distanciamento, esta idealiza-
¢do ndo mantém a capacidade de retorno. Em outras palavras, ela é cultura na
medida em que procura assegurar a autonomia do espirito, porém deixa de sé-
lo quando se fecha para o mundo. Ensimesmada, sua substancia converte-se em
empecilho para a consciéncia, uma vez que, contrariando aquilo que €, obstrui
a eliminac¢do das disparidades entre sujeito e objeto. A perspectiva critica que
se pde em pratica esvazia o impeto dialético do esclarecimento. A produc¢do da
reificacdo ndo consta das preocupagdes que a dinamizam. A separagdo entre
trabalho manual e trabalho intelectual seria explicada como uma fatalidade, um
pecado original. Contra a interferéncia de fatores sobre-humanos nada poderia
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ser feito. A restituicdo da integridade a cultura teria que se dar inevitavelmente
em uma situacdo material idéntica a que desencadeou a violacdo da pureza es-
piritual. Este modus operandi iguala a critica ao objeto que pretende traduzir.
Também resulta do contexto de ofuscamento.

Este conceito, todavia, é dialético. A presenca da critica, a despeito de
seu carater ratificador, ja sinalizaria um desacordo. O préprio movimento da
sociedade provocaria a negacao da cultura. O questionamento atinge as ma-
nifestacdes culturais contemporaneas, aquelas que retratam o existente como
arealizacdo do sonho de uma humanidade livre e satisfeita. Baseada em prin-
cipios apartados, puros, a consciéncia cultivada identifica os antagonismos
que estdo a contradizer a pretensa harmonia da vida. Inadvertidamente, o es-
pirito é levado a suspender a apologia ao horror. Ainda assim, a ruptura nao
estaria completa. Submissa a critérios formais, a critica ndo conseguiria rom-
per aligagdo com o desumano:

[...] Assim como ela ¢, a sociedade, sob as condigbes vigentes, reproduz, apesar
de todo disparate, sua vida, gerando objetivamente a aparéncia de legitimagdo.
A cultura, como esséncia da autoconsciéncia de uma sociedade antagdnica, ndo
pode renunciar a tal aparéncia, da mesma forma que ndo pode aquela critica
cultural que mede de acordo com seu proprio ideal. A aparéncia tornou-se total
numa fase em que a irracionalidade e a falsidade objetiva escondem-se por tras
da racionalidade e da necessidade objetiva. Ndo obstante, por causa de seu con-
teudo real, os antagonismos impdem-se também a consciéncia. Exatamente
porque a cultura assevera como valido na sociedade antagbnica, para a apoteose
desta, o principio da harmonia, ela ndo pode evitar o confronto da sociedade
com o seu proprio conceito de harmonia e, com isso, topa com desarmonias. A
ideologia que autentica a vida coloca-se em contradi¢do com a vida mediante a
for¢a motriz imanente do ideal. O espirito, que vé que a realidade ndo se iguala a
ele em tudo, mas estd sujeita a uma dindmica fatal e inconsciente, é impelido con-
tra sua vontade para além da apologia. Que a teoria se torne um poder real quando
comove os homens fundamenta-se na objetividade do proprio espirito, que em
virtude do cumprimento de sua fun¢do ideoldgica tem que perder a confian¢a na
ideologia (Adorno, 1997¢, p. 21-22).

A desconformidade fomenta a critica. A criatividade do trabalho vivo
- cuja produgdo a indudstria ndo pode deter, mas somente se empenhar em sua
assimilacdo? - encontra na negagio do existente tanto a aspiracdo que lhe de-
fine como elemento da cultura. Assim, como a mais elevada manifestacdo da
pureza humana, afastada por completo das imposi¢cdes intempestivas do
mundano, quanto o fato de, ao experenciar o seu préprio contexto, apreender-

7 O fator humano consiste em algo imprescindivel a produgdo, mesmo quando absorvido pelo estranhamento.
A criatividade do sujeito, nem sempre controlavel, constitui o limite para a manipula¢do mercantil, uma vez
que ndo se pode suscita-la. A critica por si mesma revela, inclusive no reconhecimento de seus limites, o
engenho do sujeito.
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se como imiscuida na reproducio da vida material, como participe da ideolo-
gia que visa, em virtude do que propde, superar:

Quando o espirito expressa o ofuscamento, expressa a0 mesmo tempo, movido
pela incompatibilidade da ideologia com a existéncia, a busca de fugir dele. De-
sapontado, enxerga a mera existéncia em sua nudez e a entrega a critica. Ou ele
condena, conforme a sempre discutivel medida de seu principio puro, a base
material ou se torna ciente, por sua incompatibilidade com esta, de que é algo
questionavel. Em razdo da dindmica social, a cultura transforma-se em critica
cultural, que insiste no conceito de cultura, demolindo, no entanto, suas mani-
festagdes contemporaneas como simples mercadorias e meios estupidificantes.
Tal consciéncia critica mantém-se dependente da cultura na medida em que, ao
tratar dela, afasta-se do pavoroso, sem deixar, porém, de determina-la como
complemento deste (Adorno, 1997¢, p. 22).

A ambivaléncia da critica cultural ndo firmaria em definitivo as possi-
bilidades da teoria. O desnudamento da reificacdo poderia ser acompanhado
por procedimentos mais incisivos do que meras respostas morais. O impasse
suscitado pela critica seria desfeito em sua prépria imanéncia. Neste ponto,
Adorno reporta-se a Hegel, mais precisamente a passagem da Fenomenologia
do Espirito em que o autor apresenta a metodologia da ciéncia da experiéncia
da consciéncia: a medida pela qual o pensamento reflexiona sobre si e sobre
seus objetos seria inerente ao movimento realizado pela razaos.

No processo de autoconhecimento do espirito, ndo haveria lugar para
padrdes exteriores. Sem precisar recorrer a um ambito distinto, a critica cultural
disporia dos critérios considerados como imprescindiveis para avaliar a retidao
tanto de seus fundamentos quanto das conclusdes que enuncia. Submetida a um
exame permanente e minucioso, ela poderia admitir o fato de ser capaz de revelar
tdo-somente verdades incompletas. Estas sdo incompletas porque, em conjunto
com as inverdades que sdo esclarecidas, a subserviéncia a especificidade do real
continuaria a deté-la. Tal critica deveria, portanto, ser encarada como uma forma
de mediag¢io, como mais uma etapa do longo percurso de reconciliacdo entre su-
jeito e objeto. Neste aspecto, uma teoria que ndo se contenta com a confirmagdo
do que é material, que depura das antinomias do pensar as contradi¢des objeti-
vas da sociedade, ndo poderia despreza-la. Para ndo cair no lugar comum das
abordagens cientificas que ingenuamente reduzem a questao a um problema de

8 Na mesma introducio ao livro, Hegel afirma que “a consciéncia concebe seu padrio de medida em si
mesma [...]. Ela é nela mesma algo para um outro ou tem o carater determinado (Bestimmtheit) do momento
do saber; simultaneamente, para a consciéncia, esse outro ndo ¢ apenas para ela, mas ¢ também exterior a
esta relagdo ou em si; 0 momento da verdade. Assim, naquilo que a consciéncia dentro dela qualifica de o
em-si (Ansich) ou a verdade, temos o padrdo que ela estabelece para medir seu saber. Se dermos o nome de
‘saber’ ao conceito, se chamarmos, porém, a esséncia ou ao verdadeiro ‘existente’ ou ‘objeto, entdo o exame
consiste em observar se o conceito corresponde ao objeto. [...] Com isto, ndo precisamos trazer conosco
padrdes de medida nem aplicar a investigagdo nossas lembrangas e nossos pensamentos; assim, abando-
nando-os, conseguiremos contemplar a coisa como ¢ em si e para si” (Hegel, 1997, p. 76-77).
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distribuicdo de riquezas, a dialética teria que englobar as contribui¢des da critica
que incide no dominio da cultura.

Por precaugio, devolvamos uma vez mais a palavra a Adorno (1997c,
p. 22-23):

Segue disto a posi¢do ambivalente da teoria social para com a critica cultural. O
proprio procedimento da critica cultural estd em permanente critica tanto em
seus pressupostos gerais, em sua imanéncia a sociedade existente, quanto nos
juizos concretos que sustenta. Pois a serviddo da critica cultural revela-se em
seu conteudo especifico e pode ser apreendida apenas neste obrigatoriamente.
No entanto, ao mesmo tempo, a teoria dialética, se deseja ndo descambar para
0 economismo e para uma mentalidade que acredita que a mudanga do mundo
esgota-se no aumento da produc¢do, tem que acolher em si a critica cultural, que
é verdadeira a medida que traz a inverdade a consciéncia dela mesma. Se a teo-
ria dialética mostra-se desinteressada pela cultura como mero epifenémeno, ela
leva a intensifica¢do da ilusdo (Unwesen) cultural e, assim, atua na reprodugdo
do ruim. O tradicionalismo cultural e o terror dos novos tiranos russos possuem
um unico sentido. Que eles sem olhar afirmem a cultura como um todo e simul-
taneamente proscrevam todas as formas de consciéncia que ndo estdo submetidas
ndo é menos ideologico do que quando a critica se conforma a denunciar diante
de seu foro a cultura desnorteada ou a tornar seu pretenso negativismo responsa-
vel pela calamidade. Aceitar a cultura como um todo ja é lhe subtrair o fermento
da propria verdade: a negacgdo. A satisfacdo cultural esta afinada com o clima das
pinturas e das musicas de combate. O limite que separa a critica cultural da critica
dialética estd no fato de que a segunda eleva o procedimento critico até a supera-
¢do do conceito mesmo de cultura.

O pensar dialético ndo oferta a cultura a singeleza, a incorruptibili-
dade formal. Devolve-lhe, pelo contrario, a faceta confiscada pela semiforma-
¢do: a extremidade que se volta para o real. Esta reintegracdo é a senha para
a superacao do conceito de cultura. As imperfeicoes do espirito acabam sendo
remetidas para o objeto, a causa dos desacertos. Quando passiva, a experién-
cia do empirico repete a esterilidade da critica abstrata. O conhecimento que
acumula impressdes sobre a existéncia que assiste aos descaminhos da razao
ndo afasta o esclarecimento da cilada. Como panaceia para o fracasso, receita-
se por assim dizer, mais do mesmo. A necessaria imersdo no plano material
ndo deve ser confundida com o empirismo. A primazia do objeto demanda,
neste caso, relacdes espontaneas. Sem uma objetividade prévia a ser respei-
tada, o sujeito, movido pelo voluntarismo, pode, por meio da proeminéncia do
todo, enfatizar algo diferente deste todo. A intransigéncia da dialética com a
reificacdo expressa-se em uma postura que assume como questionavel nao a
ideia de harmonia, retratada na esperanca cultural de que a dignidade hu-
mana venha a prevalecer, mas a possibilidade de realiza-la sob o deslumbra-
mento provocado pelo existente:
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[...] Todo espirito estd até hoje sob encanto. Ele ndo é poderoso para, a partir de si
mesmo, superar as contradicdes em que se insere. Mesmo a mais radical reflexdo
sobre a propria falha fixou o limite que a mantém apenas uma reflexdo, sem modi-
ficar a existéncia que revela o fracasso do espirito. Por isto, a critica imanente ndo
consegue amainar seu conceito. Ela nem ¢é vaidosa o bastante para crer que a imer-
sdo no espirito equiparar-se-ia imediatamente a evasdo de sua prisdo nem é sufici-
entemente ingénua para acreditar que a rigida imersdo no objeto, conforme a logica
da coisa, conduziria a verdade, como se o conhecimento subjetivo da totalidade pre-
judicial ndo interferisse a todo momento, como que de fora, na determinagdo do
objeto. Quanto menos o método dialético pode atualmente aspirar a identidade he-
geliana do sujeito com o objeto, tanto mais é obrigado a ter em mente a dualidade
dos momentos, ou seja, a relacionar o conhecimento da sociedade como totalidade,
e do entrelacamento do espirito nela, com a pretensdo do objeto de ser reconhecido
como tal, de acordo com seu conteudo especifico. A dialética por isto ndo deixa que
nenhuma exigéncia de limpeza ldgica a impeca de passar de um género a outro, de
fazer reluzir a coisa fechada em si mediante o olhar dirigido a sociedade, de apre-
sentar a sociedade a conta que a coisa ndo paga. Por fim, a oposi¢do entre o conhe-
cimento que se infiltra de fora e o que se infiltra de dentro torna-se para o método
dialético suspeita de ser sintoma daquela reificagdo que ele se obriga a esclarecer
[..]. Nenhuma teoria, nem mesmo a verdadeira, estd segura contra a perversdo ilu-
soria se alguma vez renunciar a uma relagdo espontdnea com o objeto. A dialética
deve ter ndo menos cautela com isto do que com a parcialidade (Befangenheit) do
objeto cultural. Ela ndo deve se enganar nem com o culto nem com o temor ao es-
pirito. O critico dialético da cultura tem que tomar parte e ndo tomar parte na cul-
tura. Apenas assim permite que se faca justica com a coisa e consigo mesmo
(Adorno, 1997¢, p. 27-29).

Nos termos propugnados por Adorno, cumpre a dialética o pensar na
tensdo do proprio objeto - que é imanente a ele -, a revelia da qual o pensa-
mento, ao se afirmar como tal, nega o que lhe cumpre esclarecer. A Sociologia,
caso ndo cumpra sua missdo de permitir a sociedade a reflexdo sobre si
mesma, visando a uma vida justa entre os homens, dilui-se na reafirmacao do
que existe. O ser que, ao aparecer, se hipostasia na aparéncia do deve-ser pre-
cisa ser interpretado como momento que, em sua manifestagido, ndo pode,
como o que é, para além de toda e qualquer expressio imediata, se fechar
aquilo que pode ser, aquilo que, sob pensar consequente, adquire a conotacdo
do dever-ser. A primazia do objeto, o primado da empiria, sem que isto signi-
fique a concordancia com os procedimentos dos empiristas ou com o método
cientifico dos positivistas, seria assim restituida por inteiro. Nao por caso, de
acordo com Adorno, o critico dialético assume a dura missao de simultanea-
mente “tomar e ndo tomar parte na cultura”. O fazer justica com a coisa
mesma - e, por consequéncia, consigo préoprio - impoe que a critica defina o
seu padrdo de medida pelo contato com o objeto, com suas vicissitudes. Ora,
0 exposto ndo pode auxiliar a descortinar um caminho, ja ha muito tragado,
com vistas para ao menos readmitir Adorno, com posse de plenos direitos, na
esfera das discussdes ditas cientificas sobre a vida social de hoje?
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OS ESCRITOS DE NIETZSCHE
SOBRE EDUCACAO

ANGELA ZAMORA CILENTO

INTRODUCAO

Para comemorarmos os 25 anos do curso de Filosofia, nos dedicare-
mos a explicitar um tema relevante ndo apenas para o curso - a educagdo -
mas que também é o alvo das reflexdes de Nietzsche. Nos deteremos em dois
escritos de juventude: Sobre o Futuro de Nossos Estabelecimentos de Ensino e
Schopenhauer Educador (32 Extemporanea). Estes escritos de juventude sao
articulados e interrelacionais. Deste modo, A Origem da Tragédia, As Extem-
pordneas, Sobre Verdade e Mentira no Sentido Extra-Moral, A Visdo Dionisiaca
do Mundo abarcam a adesdo aos valores e a educagdo do periodo homérico
como sendo aqueles que devem servir de modelo para o homem.

Decorre que, nestas obras, ao mesmo tempo que o conceito de ‘génio’
se presentifica por meio da figura de Schopenhauer, Nietzsche realiza estudos
comparativos pertinentes aquela educagio grega com a recentemente imple-
mentada reforma curricular nas escolas da Alemanha do seu tempo. Ora, o
que ele diagnostica é que as escolas, em sua atual configuragao, representam
a modernidade em sua manifestacao decadente. Em Sobre o Futuro de Nossos
Estabelecimentos de Ensino encontramos as adverténcias quanto a este pro-
cesso de desmonte: a proliferacdo das instituicdes de ensino provocaria um
“nivelamento por baixo”, uma vez que muitas delas ndo estariam preocupa-
das com a cultura (no sentido erudito), mas objetivavam apenas a instrucéo,
garantindo o minimo necessario: uma semiformagdo.

A formacao, portanto, seria reduzida a uma “cultura jornalistica”: um
conhecimento superficial que oblitera o préprio “processo de individuagio” e
torna os individuos acomodados e conformados, pois ndo possuem subsidios
tedricos para criticarem o que esta posto. O livro comenta também sobre a do-
cilizacdo e adaptacao dos corpos em virtude de uma educagao voltada para o

42



trabalho e destinada a servir aos interesses do Estado; real¢a a ideia do profes-
sor enquanto “proletario da educagio”, por exemplo.

A educagdo ndo pode ser desarticulada do contexto politico no qual é
produzida. Embora o método genealdgico ainda nio tivesse sido implementado
quando da escrita de Schopenhauer Educador e de Sobre o Futuro de Nossos Esta-
belecimentos de Ensino, podemos observar o solo de onde emergem as grandes
questdes de Nietzsche sobre o tema, ou seja, a relevancia da figura do professor
e, consequentemente, as varias esferas relativas a formac¢ao docente na 32 Extem-
poranea, assim como a severa critica aos rumos do processo civilizatério da Ale-
manha de seu tempo que estendem seus dedos a educacio contemporanea.

NIETZSCHE E O ‘GENIO’ EM SCHOPENHAUER EDUCADOR

No arcabouco teérico dos nossos estudos, percebemos que Nietzsche
carrega uma heranca do movimento Sturm und Drang que real¢a o apareci-
mento da figura do ‘génio’. Da 32 Extemporanea, escrita em 1874, inspirada
nestes ares, emerge Schopenhauer Educador. Antes de entrarmos propria-
mente no texto, nos cabe, porém, caminharmos pelo Ecce Homo, escrito em
1888, pois é 14 que encontraremos a primeira chave de leitura, quando Nietzs-
che faz uma retrospectiva de sua producao filoséfica. Do capitulo dedicado as
Extemporaneas, extraimos:

A Segunda Extemporanea (1874) traz a luz o que ha de perigoso, de corrosivo e de
contaminador da Vida em nossa maneira de fazer ciéncia: a vida enferma deste de-
sumanizado engenho e maquinismo, da ‘impessoalidade’ do trabalhador, da falsa
economia da ‘divisdo do trabalho’. A finalidade se perde, a cultura - 0 meio, o mo-
derno cultivo da ciéncia, barbariza... Neste ensaio, o ‘sentido historico’ de que tanto
se orgulha este século foi pela primeira vez reconhecido como doenga, como tipico
sinal de declinio. Na terceira e na quarta Extempordneas sdo contra isso levantadas,
como indica¢des para um mais elevado conceito de cultura, para a restauragdo do
conceito de ‘cultura’, duas imagens do mais severo amor de si, cultivo de si, tipos
extemporaneos par excellence, plenos de soberano desprezo por tudo ao que ao seu
redor... se chamava ‘Reich’, ‘cultura’, [...] ‘éxito’ - Schopenhauer 181 e Wagner, ou,
em uma palavra, Nietzsche... (Nietzsche, 1995, p. 98-99).

Deste paragrafo inicial sobre as Extemporaneas em Ecce Homo, pode-
mos observar as relagdes entre histoéria, cultura e modernidade e as conside-
ragdes realizadas anteriormente. A primeira delas concerne ao ‘sentido
histdrico’ discutido na 22 Extemporanea, sobre a febre histérica de seu tempo
que pressupde uma visao teleolégica da histéria, do estabelecimento dos va-
lores da modernidade como algo malsdo que adoece os homens na medida em
que os algema, impedindo-os em sua a¢do, em virtude de interpretarem a vida
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teleologicamente, como se tudo estivesse disposto de modo pré-determinado,
subestimando a forga do fator a-histérico.

Percebemos, em segundo lugar, que Nietzsche ndo se encontra alheio
ao liberalismo, filosofia calcada no utilitarismo, e de seus impactos na econo-
mia enquanto producdes da pequena politica. Em decorréncia deste processo,
encontra na educacdo o seu maior efeito: o rebaixamento do conceito de ‘cul-
tura’, o qual tanto preza e busca restitui-lo. Estudaremos sobre estes efeitos
de modo pormenorizado.

Mais adiante, lemos:

Agora que olho para trés e revejo de certa distancia as condi¢des de que estes escritos
sdo testemunho, ndo quero negar que no fundo falam apenas de mim. ‘Wagner em
Bayreuth’ é uma visdo do meu futuro; mas é em ‘Schopenhauer Educador’ que esta
inscrita a minha histdria mais intima, meu vir a ser. Sobretudo o meu compromisso!...
[...] Mas eu via a Terra — ndo me enganei um instante sobre caminhos, mares e perigos
— e sobre o &xito! [...] esse trabalho d& inestimavel ensinamento, mesmo concedendo
que no fundo ndo é ‘Schopenhauer Educador’, porém seu oposto ‘Nietzsche como
Educador’, que assume a palavra. Considerando que naquele tempo meu oficio era o
de erudito, e que talvez eu entendia do meu oficio, ndo é sem significincia um acre
fragmento de psicologia do erudito que aparece subitamente nesse trabalho: ele ex-
prime meu sentimento de distancia, a profunda seguranca sobre o que em mim pode
ser tarefa ou apenas meio, entreato ou ocupacio secundaria. E inteligéncia minha ha-
ver sido muitas coisas em muitos lugares, para poder tornar-me um - para poder al-
cangar uma coisa. Por um tempo eu tive de ser também erudito (Nietzsche, 1995, p.
102).

Esta longa citacdo que encerra o capitulo sobre as Extemporaneas em
Ecce Homo nos fornece as chaves de leitura que ndo podemos dispensar para
os objetivos a serem cumpridos nesta tese. A primeira delas diz respeito a ideia
de que a figura central na 32 Extemporanea nao é Schopenhauer, mas o préprio
Nietzsche que se expressa por meio de seu antigo mestre. A este respeito, co-
menta Danelon (2001, p. 412, grifos nossos): “é pelo fato de sua filosofia anun-
ciar o homem de espirito livre, que ele pode ser um educador e ensinar a ser e
viver nos cumes como uma aguia”.

Ora, a filosofia de Nietzsche deve ser apropriada pelos seus leitores,
pois ela ensina a ser e a viver. A época destes escritos de juventude, hd uma
aderéncia integral a filosofia de Schopenhauer. Contudo, ao rever sua trajetoria,
encontra a si mesmo em seu vir-a-ser: um filésofo que ensina a valorizar a vida
presente como amor-fati, que desconfia das imposi¢des da vida moderna e
busca restituir os valores que impulsionam as forg¢as ativas no homem.

Ndo menos importante ¢ a clareza da nobreza do oficio da docéncia
ao contemplar o cenario educacional alemdo - Nietzsche se distancia para
analisa-lo criticamente, colocando-se em oposicdo ao tempo presente para
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vislumbrar um tempo que ha de vir, alinhando seus escritos sobre educacao
aos de histdria, como na 22 Extemporanea. Das reflexdes provenientes destes
escritos, emergird a ‘filosofia a marteladas’: a genealogia. A finalidade da car-
reira docente é a de favorecer as condi¢des de possibilidade para despertar o
génio em seus alunos.

Por fim, alude a figura do erudito. Discussao presente em outros es-
critos: por um lado, na associacdo do erudito como um ‘filisteu da cultura’, de
alguém apartado da vida e da acdo; por outro lado, reitera a necessidade da
erudicdo para que seja possivel a criacdo dos novos valores do futuro. Esta
retrospectiva realizada em Ecce Homo nos impele a extrair as ideias centrais
da 32 Extemporanea, de modo a elaborarmos, a partir do préprio texto, uma
segunda chave de leitura em seus multiplos aspectos.

Nietzsche encontra em Schopenhauer inimeras qualidades pessoais
que devem servir de exemplo. Seu conhecimento sobre a histéria de muitos po-
vos, suas expressodes faciais, suas roupas, seus habitos alimentares, seus costu-
mes e a linguagem que utilizava na vida e nos escritos inspiravam a imitacao.
Schopenhauer também nio se preocupava em pertencer as castas académicas
e nem se desesperava em busca pelo reconhecimento; “buscava independéncia
com relagdo ao Estado e a sociedade.” (Nietzsche, 2003, p. 151).

Além disso, Schopenhauer é alguém que escreve para si mesmo, que
nio esta desvinculado da vida como faz o erudito - o ‘filisteu da cultura’, al-
guém que é franco para consigo mesmo, que nio imita ninguém, nem mesmo
os franceses, é um escritor original. E alguém que est4 em busca de si préprio:
para tanto, se conjuga a natureza de tal modo que de si emergem as forcas da
physis - sua alma é rica. Schopenhauer é o ‘génio’ em acdo? . A figura do génio
esta relacionada ao movimento do pré-romantismo alemdo - Sturm und
Drung. A aparicao do génio seria o objetivo de toda a cultura.

Poucos pensadores sentiram em si, a este ponto e com esta incomparavel precisio,
o pulsar do génio; e seu génio lhe fazia a mais elevada promessa: que ndo havia sulco
mais profundo do que aquele que seu arado cortava no solo da humanidade mo-
derna. Assim, ele sabia que tinha uma parte do seu ser satisfeita e cumprida, sem

! “Schopenhauer, ao contrario, fala para si mesmo: ou caso se queira realmente supor para ele um ouvinte,
que se pense num filho instruido por seu pai. Este ¢ um discurso correto, rude e benevolente diante de um
ouvinte que escuta com amor. Carecemos destes escritores. A vigorosa euforia de quem fala nos envolve no
primeiro acento de sua voz; experimentamos entdo o mesmo sentimento de quando penetramos no bosque,
respiramos profundamente e de repente nos sentimos bem de novo. Sentimos isso, ha ai um ar sempre igual
e fortificante, aqui reinando uma certa desenvoltura, um certo natural inimitaveis, como s6 os possuem 0s
homens que se encontram no intimo de si mesmos, € que sdo principalmente senhores de uma rica morada;
em oposi¢ao a estes escritores, [...] Nada, quando Schopenhauer fala, jamais nos lembra o erudito de mem-
bros naturalmente duros e mal exercitados [...] e, por outro lado, a alma rude e um pouco rispida de Scho-
penhauer, longe de fazer sentir a flexibilidade e a elegancia cortesds dos bons escritores franceses, ensina,
ao contrario, a despreza-las.” (Nietzsche, 2003, p. 147).
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desejo, certa da for¢a que possuia - assim, consciente de ser uma realizagdo vence-
dora, carregada sua vocagao com grandeza e dignidade (Nietzsche, 2004, p.158).

Schopenhauer é portador de outras qualidades: educa pelo exemplo, por-
tador de grande serenidade e honestidade, s6 encontradas em Montaigne. E por
causa destes homens, segundo Nietzsche, que o prazer de viver na terra foi aumen-
tado. Schopenhauer ndo apenas indica o caminho a ser seguido, ele mesmo o per-
corre, ele é o seu proprio guia?, sua filosofia indica a trajetéria individual em busca
do autoconhecimento. Tema que sempre foi caro a Nietzsche.

E preciso sempre interpretar a filosofia de Schopenhauer: de maneira individual,
unicamente pelo individuo para consigo mesmo, para que se convenca da sua
propria miséria e de suas necessidades, dos seus limites, e aprenda a conhecer
os remédios e as consolag¢des: quer dizer, a abnegagdo do eu, a submissdo a fins
mais nobres e sobretudo aqueles da justica e da piedade. Ele nos ensina a dis-
tinguir entre os modos reais e aparentes de fomentar a felicidade humana, como
nem a riqueza, nem as honras, nem o saber podem dispensar o individuo da
lassiddo profunda que ele experimenta diante da auséncia do valor de sua exis-
téncia (Nietzsche, 2003, p. 157).

O mérito de Schopenhauer consiste na unido entre escritor e obra em
unissona coeréncia. Sua filosofia é o reflexo de seu modo de ser e de sua con-
digao fisioldgica3. Schopenhauer nos alerta para a condigdo tragica da exis-
téncia e da tarefa que todo homem deve empreender para conhecer a si
mesmo, dada sua unicidade. Ora, sabemos que Nietzsche, mais tarde, por um
lado, mantém estes temas - o autoconhecimento, a busca pelo caminho indi-
vidual, a condigdo tragica da existéncia - mas repudiara completamente as
ideias de abnegacao, submissdo e piedade de Schopenhauer para instaurar a
teoria da vontade de poténcia, rompendo definitivamente com seu ‘grande
mestre’. Schopenhauer, diferentemente do ‘filisteu da cultura’ - do erudito
que se aparta da vida e da a¢do, que se isola para produzir suas obras em seu
gabinete - busca salvaguardar a existéncia, cobra uma tarefa de cada homem:
a de vir a se tornar um génio.

Lembra a cada um que:

2 “Ele é o guia que conduz das cavernas da melancolia cética ou da rentincia critica para as alturas da contemplagio
tragica, com o céu noturno e suas estrelas no infinito acima de nos, ele foi 0 homem que primeiro deu a si proprio
este caminho e o percorreu. Eis ai sua grandeza: ter-se colocado diante da imagem da vida como diante de uma
totalidade, para interpreta-la como totalidade.” (Nietzsche, 2003, p. 156).

3 Para o pensador, a filosofia de alguém denota o seu modo de ser e revela sua condigio fisiologica. Estas
analises sobre a fisiologia foram sendo construidas ao longo de suas obras e ganham grande peso nas obras
de maturidade. Portanto, neste caso, Schopenhauer revela-se como fraco e portador de valores decadentes,
de valores que ndo afirmam a vida enquanto vontade de poténcia, ao depreciar este mundo compreendido
enquanto um grande véu de Maia, como uma iluséo.
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No fundo, todo homem sabe muito bem que ndo se vive no mundo sendo apenas
uma vez, na condi¢do de tnico (als ein Unicum), e que nenhum acaso, por mais
estranho que seja, combinara pela segunda vez uma multiplicidade tdo diversa
neste todo unico que se é (Einerlei): ele o sabe [...] o principio segundo o qual
todo homem é um milagre irrepetivel (Nietzsche, 2003, p. 138).

Ao tomar consciéncia de sua singularidade, o homem, aluz da filosofia
de Schopenhauer, é convocado a sua responsabilidade perante a existéncia,
deve ser o ‘timoneiro de sua propria vida’:

queremos agir como os verdadeiros timoneiros desta vida e ndo permitir que
nossa existéncia parega uma contingéncia privada de pensamento. Esta existén-
cia quer que a abordemos com ousadia e também com temeridade, até porque,
no melhor ou no pior dos casos, sempre a perderemos (Nietzsche, 2003, p. 140).

Ora, sdo nestas ideias que podemos entrever Nietzsche como educador
que fala pela boca de Schopenhauer: nos adverte quanto a unicidade da exis-
téncia, na necessidade de lapidarmos os rumos de nossa prépria histéria, uma
vez que somos finitos, ou seja, nos exorta para nos tornarmos génios. O génio
se antagoniza ao homem preguicoso, que ndo vive a vida verdadeiramente e
que se coloca a salvo das angustias e questionamentos porque acata sem refle-
tir as opinides alheias. O génio, neste sentido, é o homem que se emancipa, que
pretende viver segundo sua prépria lei, distanciando-se da massa e dos valores
apregoados na modernidade. Schopenhauer serve de modelo como educador,
porque enaltece o dever que todo homem tem de educar a si préprio, com sua
sinceridade e honestidade inspira, ele é o filésofo no qual se pode confiar - um
professor: “E por isso que vou lembrar hoje o nome do tinico professor, o tinico
mestre de quem posso me orgulhar, Arthur Schopenhauer, para s6 me lembrar
de outros mais tarde” (Nietzsche, 2003, p. 142).

“Nada ha de mais repugnante do que o homem que foi despojado do
seu préprio génio” (Nietzsche, 2003, p. 142). E na figura do professor, deposi-
tado em Schopenhauer, que encontraremos as pistas para um verdadeiro pro-
cesso formativo, valido até os dias de hoje. Como vimos, em Ecce Homo,
Nietzsche se coloca como professor e se vale de seu oficio para discorrer sobre
a educagio por meio de Schopenhauer, desdobrado em duas maximas.

0 verdadeiro professor, na primeira maxima, é aquele que percebe o
potencial de seus alunos e suas habilidades. E um trabalho de ourivesaria que
impde aos alunos duros aprendizados, uma arte que exige seriedade e severi-
dade, pressupde por parte do professor um conhecimento minucioso e orien-
tacdes atenciosas: “Uma exige que o educador deva imediatamente reconhecer
o ponto forte de seus alunos e dirigir entdo todas as energias, todas as forcas e
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todo o raio de sol sobre este ponto, a fim de levar a maturidade e a fecundidade
esta Unica virtude” (Nietzsche, 2003, p. 143).

0 verdadeiro professor, na segunda maxima, é aquele que sabe tirar
partido das “forcas existentes, as cultive e faca reinar entre elas uma relagio
harmoniosa" (Nietzsche, 2003, p. 143). Em outros termos, a verdadeira educa-
¢do é aquela que impede que as forgas destrutivas tomem conta, é aquela que
permite que cada aluno, em sua multiplicidade de forcas e de instintos desor-
denados, encontre um eixo, uma base na qual possa se calcar de modo harmo-
nioso. O professor seria dotado de uma percep¢ao impar, a ponto de encontrar
nesta multiplicidade de for¢as que atua em cada aluno, ‘a lei’ de sua estrutura
fisiolégica e orienta-lo na busca pela sua ordem interior.

O pensador alemao afirma:

Este educador fil6sofo com quem eu sonhava poderia, ndo se deve duvidar, ndo
somente descobrir a for¢a central, mas também impedir que ela agisse de ma-
neira destrutiva com relagdo as outras forgas; eu imaginava que sua tarefa edu-
cativa consistiria principalmente em transformar todo homem num sistema
solar e planetdrio que me revelasse a vida, e em descobrir a lei de sua
mecanica superior (Nietzsche, 2003, p.143, grifos nossos).

Destarte, o verdadeiro professor se encontra em consonancia com o
principio estético irradiado pela propria natureza - é por meio dele que as con-
dicoes de possibilidade do nascimento do génio podem ser efetivadas. Ousamos
aqui pensar que o professor é aquele que permite a efetivagdo do principio apo-
lineo - processo de individuagdo em busca de se tornar aquilo que se é, em sua
singularidade. Schopenhauer se colocaria em luta contra a ‘madrasta época’, a
modernidade, que pretende dissimular o génio, ao frustra-la em suas intengdes,
faz transparecer a verdadeira physis: “O segredo do seu ser lhe foi dai por diante
revelado, e frustrada a intencdo desta madrasta época que lhe queria dissimu-
lar este génio. O império da physis transfigurada [das Reich der verkldrten
Physis] estava descoberto” (Nietzsche, 2003, p. 162).

Em Schopenhauer encontramos, portanto, a vocagao do verdadeiro pro-
fessor que se impde contra o tempo presente - tema que nos enseja a lembranga
da 22 Extemporanea - para permitir o aparecimento do génio em seus alunos, ja
que “os homens ficardo em pouco tempo fartos de leitura, e farto de escritores”
(Nietzsche, 2003, p. 163). A modernidade, com seu ritmo acelerado, tende a esma-
gar tanto a emergéncia do génio quanto a dos verdadeiros professores.

Afirma Nietzsche (2003, p. 146):

Jamais tivemos tanta necessidade de educadores morais e jamais foi tdo pouco
provavel encontra-los; nas épocas em que os médicos sdo mais necessarios, na
ocasido das grandes pandemias, é entdo que eles estdo também mais expostos
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ao perigo. Pois: onde estdo os médicos da humanidade moderna que fossem,
eles proprios, suficientemente firmes e solidos nos pés, para que pudessem além
disso aguentar um outro e o guiar pela mdo?

Os verdadeiros professores, tomados em analogia com o médico, ja
ndo sdo tdo facilmente encontrados na modernidade e estdo expostos a inu-
meraveis perigos em nosso século. Discussdo que, nos parece, nunca nao se
esgota na figura de Schopenhauer e se alinha a um outro escrito: Sobre o Fu-
turo de Nossos Estabelecimentos de Ensino.

Foi preciso se tornar, portanto, um intempestivo - Nietzsche criticou
asperamente a educacdo que se apresentava naquela Alemanha de cunho
mercantilista e que se distanciava cada vez mais da severidade e dos ideais da
educacdo grega e romana e pautada pelos interesses do Estado. Precisou lutar
contra o tempo presente para que um outro tempo, o de novas possibilidades,
algum dia pudesse vir a surgir.

AS CRITICAS A EDUCACAO DE SEU TEMPO EM SCHOPENHAUER EDUCADOR E
EM SOBRE O FUTURO DE NOSSOS ESTABELECIMENTOS DE ENSINO

Escrita dois anos antes de Schopenhauer Educador, em 1872, Sobre o
futuro de nossos Estabelecimentos de Ensino é uma producdo resultante de
cinco conferéncias realizadas por Nietzsche na Universidade da Basiléia. Em
ambas, encontramos grande afinidade as proposicoes do Sturm und Drang*.
As conferéncias, acima de tudo, assinalam a consciéncia do local de fala de
Nietzsche - a sua voz é, concomitantemente, a do erudito, a do fil6logo e a
daquele que conhece muito bem o seu oficio, o de professor. “De fato, tenho
plena consciéncia do lugar em que agora aconselho a refletir e a meditar” (Ni-
etzsche, 2003, p. 49). Destaca a importancia do ginasio para processo forma-
tivo dos alunos e do papel da Universidade como seu coroamento. Lemos na
22 Conferéncia:

todas as outras institui¢des devem medir-se pelo objetivo cultural que é visado
pelo gindsio, pois elas sofrem com os desvios de sua tendéncia, e assim serdo
também purificadas e renovadas com sua purificagdo e renovagdo. Nem mesmo
a Universidade pode pretender esta importancia de centro motriz, ja que, na sua

440 *Sturm und Drang’ se configurou como o primeiro estilo de época genuinamente alemao. Em um periodo no
qual a literatura alema ainda necessitava de empréstimos das literaturas vizinhas — principalmente a francesa, que
seguia rigidamente as regras cléssicas. Iniciou-se como um movimento de busca por uma escrita essencialmente
alema e que estabelecesse um vinculo real com a cultura na qual estava inserida. Deste movimento, surgiram os
esforgos de diversos nomes, comprometidos com o estabelecimento de uma literatura alema, como Herder, Goethe,
Schiller, os suicos Bodmer e Breitinger, entre outros. O periodo também contou com colaboradores involuntarios,
como Lessing, Klopstock e Winckelmann, que com seus escritos criticos e literarios abriram caminho ao Sturm
und Drang e a emancipagao da literatura alema.” (Couto, 2015, p. 10).
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constituicdo atual, ela ndo é, pelo menos um aspecto essencial, sendo a culmi-
nagio da tendéncia do ginasio (Nietzsche, 2003, p. 68).

Contudo, aponta Nietzsche, o gindsio moderno se coloca muito aquém
de suas possibilidades. Malogrado, em primeiro lugar, pela falta de cuidado
com a lingua materna. Nietzsche, em completo alinhamento ao movimento do
Sturm und Drang, sente a imperiosa necessidade de nutrir o solo alemao com
a beleza das produgoes culturais do pais.

Para tanto, a sua maior exigéncia diz respeito a necessidade do domi-
nio da lingua como um ‘dever sagrado’ que deve ser munido de um severo
ensino linguistico: o professor deve treinar seus alunos a exprimirem um
mesmo pensamento de modo cada vez mais refinado. Isto exige a possibili-
dade de refac¢do de uma mesma composi¢do varias vezes.

Aponta para a importancia da leitura dos classicos, analisados linha
por linha, e da aquisicdo de um estilo que repudia o uso de certas palavras e
jargdes que provocam um certo ‘desgosto fisico%’. O fortalecimento do ensino
da lingua proporciona a germinacdo das for¢as produtivas no solo natal, re-
sultando em novas produgdes culturais. Serve de adubo: oferece as condi¢des
de possibilidade para a emergéncia do génio em sua originalidade, prescin-
dindo da imitacdo dos modelos franceses e italianos. E ndo apenas isso, antes
serve como ponte intermedidria para a reconstituicdo da verdadeira cultura
- a dos gregos e romanos - outra aspiracdo do movimento Sturm und Drange.
Nao seria possivel se aproximar dos gregos sem a intermediacao da apropri-
acdo da lingua materna e dos estudos dos classicos.

O ginasio neste sentido deveria ser o locus privilegiado para o nasci-
mento do espirito classico, “lugar consagrado de toda a cultura nobre e superior”
(Nietzsche, 2003, p. 81). No entanto, exatamente por isso, é o mais atacado por
maos agressoras que o esfaqueiam constantemente. Escreve Nietzsche: “este ad-
versario esta antes mascarado, ele sabe revestir-se de cem formas diferentes, es-
capar com uma destas formas a mio que o agarra, confundindo sempre o
agressor com retiradas fracas e tenazes retornos” (Nietzsche, 2003, p. 68)7. O

5«“‘Levem sua lingua a sério! Aquele que ndo chega a um sentimento de um dever sagrado para com ela, este
ndo tem mais em si 0 germe que convém a uma cultura superior. [...] Se vocés ndo chegarem a experimentar
um desgosto fisico por certas palavras e jargdes, aos quais os jornalistas nos habituaram, entdo, devem re-
nunciar a aspiragao da cultura’.”

%“Com um salto no vazio no se leva ninguém a Antiguidade: e porém, todo modo de tratar os escritores
antigos nas escolas, todo comentario intrépido e toda a parafrase dos nossos professores de filologia ndo
serdo um salto no vazio.” (Nietzsche, 2003, p. 79).

"Nio podemos deixar de corroborar as ideias de Nietzsche neste sentido quando pensamos nas intervengdes
das politicas publicas a respeito da educagao e dos fatores que a determinam — o cendrio politico, a economia
e as influéncias do mercado financeiro. No Brasil, notadamente, o movimento pendular do ensino de filoso-
fia nas escolas — inser¢éo, exclusdo ou omissdo conforme o contexto e do entendimento em relagdo a propria
Reforma do Ensino Médio de 2017, efetuada de modo a atender os grandes grupos do segmento de ensino
e sem qualquer consulta as Universidades.
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gindsio moderno se tornou o lugar de uma pseudocultura - aquela que se impde
como estilo jornalistico que chega para atender outras necessidades e prospera.
Contudo, caminha na dire¢do oposta a da verdadeira cultura, provoca o esvane-
cimento e o crescente apagamento do modelo classico.

Para Nietzsche, instalou-se na escola uma pobreza de espirito: a co-
mecar pela insuficiéncia formativa dos mestres ao formularem interpretacdes
rasas dos classicos, na repressdo da originalidade dos alunos que impede o
aparecimento do génio. Para esta nova ‘cultura’ que ele chama de ‘formal’, os
“Helenos enquanto Helenos estdo mortos8.” (Nietzsche, 2004, p.80): a possi-
bilidade de apreensdo do espirito grego e de sua profundidade se encontra
severamente comprometida, pois ndo ha a devida apropriacdo dos seus valo-
res afirmadores da existéncia, tornando este conhecimento algo puramente
livresco. Esta escola decadente esta destinada apenas a servir ao tempo pre-
sente: a formar homens ‘correntes’ - tteis e ddceis a servico do Estado - o
jornalista toma o lugar do génio.

Outra agressao a verdadeira cultura diz respeito ao ensino das humanida-
des - uma ‘cultura que forma para a ciéncia® sacrifica a cultura classica:

Aqui, se introduz novamente a tendéncia de viés cientifico que reina no modo
de conceber o ginasio: um fendmeno que lan¢a uma luz esclarecedora na cultura
das humanidades, que foi outrora levada a sério como sendo a finalidade do
gindsio. Aquela era a época de nossos grandes poetas [...] (Nietzsche, 2003, p.
81).

A atualidade de Nietzsche a este respeito é inegavel, pois as forgas ati-
vas que poderiam brotar sdo eclipsadas quando da retirada progressiva do
ensino das humanidades.

Noeli Sobrinho (2003, p. 9) reitera:

a assimilacdo da produc¢do cultural a produgdo industrial, ou seja, a cultura
como determinada por critérios ditados pela economia politica, isto é, a cultura
a servigo da economia politica; a divisdo do trabalho encontrada na industria
refletida pela divisdo do trabalho nas ciéncias e, por conseguinte, na distribui¢do
das disciplinas académicas nos estabelecimentos de ensino [...]; vulgarizac¢do,
mediocriza¢do e degradagdo do pensamento através da disseminag¢do da cultura

8 “A percepgio do helenismo cldssico é um resultado tdo raro do combate mais encarnigado pela cultura e
do dom artistico, que ¢ somente por uma incompreensao grosseira que o ginasio pode evocar a pretensao de
despertar esta percep¢@o. [...] Para o ginasiano de hoje, os Helenos enquanto Helenos estdo mortos: certa-
mente ele se diverte lendo Homero [...] Quem os conduzira a patria da cultura, se seus guias sdo cegos, ainda
que se fagam passar por videntes?!” (Nietzsche, 2003, p. 80).

° Ndo podemos nos furtar de realizar analogias com o cendrio educacional brasileiro, tanto na Educagio
Basica quanto na Universidade, a respeito do ensino das humanidades, reducdo e exclusdo progressivas,
consolidando as ideias de Nietzsche sobre a ‘pequena politica’ que objetiva tornar os homens mediocres.
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jornalistica nas institui¢des académicas, quer dizer, uma cultura que abandona
o ensino da reflexdo filosofica; enfim, o atrelamento da cultura e das atividades
pedagogicas ao Estado e a economia, ou seja, a cultura oficial e utilitdria.

A estreita relacdo entre a cultura e a economia politica se da por meio
da leitura atenta que podemos fazer da histéria. Se pudermos considerar a
primeira metade do século XIX, entre os anos 1820 e 1840, como o inicio da
Revolugdo Industrial - o uso da energia a vapor, a troca da madeira pelo car-
vdo como combustivel, a descoberta de novos elementos quimicos e, acima de
tudo, a manufatura dos produtos antes produzidos artesanalmente para a
uma produc¢do macica nas fabricas, conseguimos compreender a necessidade
que os Estados tiveram - a de formar ‘operarios’.

Ora, mesmo que a Revolugdo Industrial tenha se dado na Inglaterra, a
Alemanha, unificada em 1871 quando do reinado de Guilherme I, parte em di-
re¢do a sua ascensao com a produgdo de aco, ferro e carvao e é provida de um
grande crescimento populacional, atingindo 56 milhdes de pessoas em 1890.
Estes dados nos auxiliam no esclarecimento de algumas questoes, sobre as no-
vas finalidades da escola enquanto instituicdo: visou atender as demandas cres-
centes da economia - nio se forma mais para a cultura, mas para a ‘civilizagao’
(para o mundo do trabalho), na denominagio de Nietzsche - tornou-se neces-
sario transformar a educagdo para a cultura em uma pseudocultura.

A educacio se coloca, entio, a servigco dos interesses do Estado e da
economia, desviando-se da verdadeira cultura, produz mao de obra barata e
adaptada para a divisao do trabalho, divisdo que comega na compartimenta-
lizacdo das disciplinas na escola. Atento a todos estes movimentos, Nietzsche
denuncia o problema da educagio de seu tempo, anunciando-o logo na Pri-
meira Conferéncia:

Com boa vontade, descreverei para vocé quais foram as caracteristicas que encontrei
nos problemas da cultura e da educagdo, que surgem de maneira tdo viva e tdo pre-
mente. Assim, me pareceu que se tratava de distinguir duas orienta¢des principais:
duas correntes aparentemente opostas, ambas nefastas nos seus efeitos, mas unidas
enfim em seus resultados, dominam atualmente os estabelecimentos de ensino: a
tendéncia a extensdo, a ampliacdo, e a tendéncia a redu¢do, ao enfraquecimento
da prépria cultura. A cultura, por diversas razdes deve ser estendida a circulos cada
vez mais amplos, eis 0 que exige uma tendéncia. A outra, ao contrario, exige que a
cultura abandone as suas ambi¢des mais elevadas, mais nobres, mais sublimes, e que
se ponha humildemente a servi¢o ndo importa de que outra forma de vida, do Es-

tado, por exemplo (Nietzsche, 2003, p. 61).

De qualquer modo, seja na ampliacdo da cultura de modo a promover
uma educacgdo para todos (e para tanto, serd preciso nivela-los), seja na sua
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reducdo: os valores formativos da educagdo serdo progressivamente retira-
dos das matrizes curriculares para darem lugar a uma formacao utilitaria. Es-
tas duas tendéncias, ao fim e ao cabo, culminardo nas proposicdes da
‘pequena politica’, ja vislumbradas por Nietzsche em sua juventude. Esta dis-
cussdo se revelard, como veremos a seguir, fundamental para os objetivos
desta tese - devemos ampliar ou ndo a cultura? Que ideal de homem ainda
podemos promover diante do cenario caético, repleto de incertezas que esta-
mos a vivenciar? Em que medida podemos concordar com o pensador ale-
mao? Mas antes, serd preciso delinear um pouco mais estas tendéncias.
Vamos a elas, percorrendo cuidadosamente as cinco conferéncias.

As primeiras consideragdes sobre a questdo da extensio sdo dedica-
das as relacoes estabelecidas com a economia:

Acredito ter observado de que lado é mais claro o apelo a extensdo, a ampliagdo ma-

z

xima da cultura. Esta extensdo é um dos dogmas da economia politica [natio-
nal6kosnosmischen Dogmen] mais caros a época atual. O méximo de conhecimento e
cultura possivel, portanto o maximo de felicidade possivel: eis mais ou menos a for-
mula. Temos aqui, como objetivo e fim da cultura a utilidade, ou mais exatamente o
lucro, o maior ganho possivel (Nietzsche, 2003, p. 61, grifos nossos).

A cultura deixou de lado o ideal de homem forjado pela areté no sentido
rigoroso do termo, para entdo se curvar aos principios do utilitarismo: o con-
ceito de felicidade atrelado ao conforto e bem-estar para o maior nimero de
pessoas possivel significa, em outras palavras, que este conforto sé pode ser
alcancado pelo trabalhador dedicado. Deste modo, sustentados pelo ideario uti-
litarista, os homens se tornam pecas desta grande engrenagem: produtores e
consumidores sem se darem conta de que sdo consumidos por esta mesma ma-
quinaria. Quanto maior o nimero de pessoas a alimentar esta maquinaria, me-
lhor. “Do ponto de vista desta tendéncia, a cultura deve mais ou menos ser
definida como o discernimento gragas ao qual alguém se mantém ‘no cume de
sua época’, gragas ao qual se conhece todos os caminhos que permitem mais
facilmente ganhar dinheiro” (Nietzsche, 2003, p. 61).

Ora, se sdo os ideais utilitaristas que prevalecem, o incentivo familiar e
os discursos proferidos pela sociedade criam mecanismos de manipulacido das
escolhas, levam os individuos a realizarem o calculo de suas escolhas profissio-
nais, decidindo-se pelas mais promissoras - as que propiciam dinheiro, proprie-
dade e status - em detrimento de seus gostos pessoais e potencialidades. Este
movimento torna os homens ‘correntes’ - no sentido de moeda corrente, como
Nietzsche comenta. Neste esteio e no mesmo paragrafo, acrescenta: “a unido da
inteligéncia e da propriedade’ se colocam como principio nesta concep¢do de
mundo, toma o valor de uma exigéncia moral” (Nietzsche, 2003, p. 62).
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Ao invés de os homens tomarem consciéncia de sua condicao tragica,
de refletirem sobre o sentido de sua existéncia, de lapidarem-se como uma
obra de arte, de se tornarem génios, a educa¢do moderna ndo permite que os
homens retirem o cabresto que lhes impede de olhar para o valor e responsa-
bilidade que tém sobre suas vidas; pelo contrario, sdo estimulados a busca-
rem o sucesso de modo a se tornarem proprietarios: porque ser proprietario
é sinénimo de felicidade, conceito que se instaura muito aquém do amor-fati
nietzschiano, da profundidade das reflexdes que poderiam ser despertadas
pelas leituras dos antigos e do préprio Schopenhauer. Esta cultura moderna
impde um certo modo de ser:

Segundo esta perspectiva, se chega mesmo a odiar toda a cultura que torne so-
litario, que proponha fins para além do dinheiro e do ganho ou que demande
muito tempo; aqui, se tem o costume de descartar as tendéncias divergentes,
que apelam para um ‘egoismo superior’ [...] uma cultura rapida, para que alguém
pudesse rapidamente se tornar um ser que ganha dinheiro, [...] alguém que ga-
nha muito dinheiro (Nietzsche, 2003, p. 62).

A ampliacdo da cultura pautada nos moldes da economia politica pro-
move uma série de efeitos em cascata: a promoc¢do dos homens a condicio de
‘moedas correntes’, de produtores e consumidores que alimentam o sistema,
embalados pelo sonho de felicidade como proprietarios, movidos pelo calculo
do que é util e agradavel, implicam na obtusidade em relacdo a sua finitude,
pois dedicam seu tempo a ‘ganhar sempre mais’.

Para tanto, a propria educagao, reflexo destes novos tempos, deve ser
rapida e bem calculada, a fim de atender a demanda econdmica. A verdadeira
cultura exige tempo e dedicacao, é solitaria, um caminho individual que leva o
homem a respirar os cumes das montanhas, enquanto a pseudocultura odeia a
soliddo - ndo sabe lidar com ela, pois este é o espaco do homem para consigo
mesmo, no qual poderia deixar entrever o imenso vazio de sua existéncia. Os
homens modernos sdo sempre ocupados, sem tempo e sem vontade para refle-
x0es mais profundas. Acrescenta Nietzsche que tal educagdo apresenta um
grande perigo. Encontramos um profundo didlogo com o capitulo anterior, ao
enfatizar que a massa, por uma ‘questdo social’, buscara a felicidade terrena a
tal ponto que nio permitira qualquer privilégio ou respeito:

E isto o que se chama agora de ‘questio social’. Pois a massa poderia ter a
impressdo de que a cultura estendida a maioria dos homens ndo era sendo
um meio para uma minoria obter a felicidade na terra: a cultura ‘tdo uni-
versal quanto possivel’ enfraquece a tal ponto a cultura, que ela ndo pode
mais admitir qualquer privilégio ou garantir qualquer respeito. A cultura
mais universal é exatamente a barbarie (Nietzsche, 2003, p. 62).
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Para Nietzsche, hd uma profunda desconfian¢a no que tange a deter-
minadas ideias - e é justamente aqui que encontramos o carater indissociavel
entre politica e as politicas educacionais de cunho utilitarista. Por um lado, a
expansao salienta a acessibilidade de todos a educagio, que significa ao fim e
ao cabo, que tal processo implicaria em semiformagdo: na producdo de ho-
mens aptos ao trabalho, Uteis ao sistema e adaptados. Sdo resignados, pois o
ensino das humanidades que elevaria o valor da existéncia e de sua respon-
sabilidade em relacio a ela sdo aleijados, pois o que interessa é a vida confor-
tavel. De outro, a redugdo também corrobora para a degradacao da cultura a
medida que ela deve ser rapida, sem profundidade - jornalistica, com vistas
ao ingresso no mercado de trabalho.

[taparica (2004) nos adverte, em primeiro lugar, que é imprescindivel
termos cautela ao tratarmos do tema politica em Nietzsche. Se a educagao de-
corre da politica, também corremos o risco de interpreta-la inadequada-
mente: “Além disso, o fato talvez determinante para a reserva que se toma em
relacdo a politica em Nietzsche é que nela se manifesta um conservadorismo
que, se ndo bem compreendido, poderia, e como de fato foi, justificar regimes
totalitarios.” (Itaparica, 2004, p. 186-187).

Para Nietzsche, como vimos nos capitulos anteriores, a ‘pequena poli-
tica’ corrobora com o ‘instinto de rebanho’ - com o perfil psicolégico do es-
cravo: é preciso nivelar todos os homens aos mesmos valores, uniformizando-
-os em sua mediocridade: “é um sistema de meios para arruinar as exce¢des em
prol da regra” (Niemeyer, 2014, p. 165).

Em segundo lugar, Itaparica (2004, p. 187) recomenda:

é preciso sublinhar que, apesar de defender um aristocratismo, ser um opositor
ferrenho da democracia e dos movimentos libertdrios do século XIX, e chegar,
em muitos momentos, a fazer afirmagdes desagradaveis aos nossos ouvidos, as
reflexdes nietzschianas sobre a politica em nada se aproximam do horror nazista
ou de qualquer regime autoritario. Defensor antes de tudo do ‘bom europeu’,
Nietzsche reclamava a necessidade de uma Europa unificada, desprovida de na-
cionalismos e de imperialismos bélicos, na qual o cidaddo fosse uma sintese de
racas e culturas. Assim, mesmo que ndo se concorde com as posi¢des politicas
de Nietzsche, ou nelas se encontrem diletantismo e arcaismo, ndo é com o to-
talitarismo que seus pensamentos devem ser aproximados, mas com o pensa-
mento politico de Platdo, com a figura de um filésofo governante, responsavel
pelos destinos da polis.

A recomendacdo de Itaparica consiste em ndo aproximarmos Nietzs-
che do totalitarismo - um regime autoritario que impde sang¢des sobre a vida
publica e privada dos membros da comunidade, de modo a restringir acées
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de oposicdo, implica em ndo o relacionarmos com governos com caracteristi-
cas bélicas, algo que foi deturpado pela influéncia de sua irma, Elisabeth,
quando da associacdo dela ao partido nacional socialista na Alemanha.

Retomando nossas investiga¢des, a politica e a educagio que preten-
dem aniquilar as diferencas entre os homens, nivelando-os e submetendo-os
aos mesmos parametros valorativos, acabam por reduzi-los em sua vontade
de poténcia e ao mesmo padrdo do que é considerado como ‘felicidade’. Na
genealogia, senhores e escravos se diferenciam qualitativamente, sdo de na-
turezas diferentes e, portanto, concebem valores diferentes, inclusive para o
que denominam de ‘felicidade’. O nivelamento na modernidade se apresenta
como uma crescente tendéncia, apontando para o processo de mundializacao.

Ao eliminar as caracteristicas peculiares de homens e de povos - des-
considera sua fisiologia e ateia o 6dio contra os diferentes. Educacio e politica
estdo entrelacadas - a ‘grande politica’ e a ‘verdadeira cultura’ se encontram
em posicdo elevada e distante da ‘pequena politica’ e da ‘degradacao da cul-
tura’. HA um pathos da distancia entre ambas. Diante do entrelagamento entre
politica e educagao, levanta-se uma questio: o conflito entre os anseios poli-
ticos de igualdade com as reinvindicacdes individuais atribuidas as ideias de
Nietzsche sobre a aristocracia. Segundo Niemeyer (2014, p. 301), “o projeto
nietzschiano se concentra na produ¢io de um grande individuo”.

As correntes politicas modernas sdo combatentes fervorosas da aris-
tocracia - e do que Nietzsche entende por ela. Ao propor igualdade para os
desiguais, as ideias democraticas ou libertarias enfraquecem o homem em
sua vontade de poténcia, além de ndo promoverem justica. Se entendermos
que o conceito de aristocracia estaria ligado a riqueza, apenas os filhos das
classes mais abastadas teriam os melhores professores e as “melhores mulhe-
res10”, poderiamos nos confundir com as verdadeiras intencdes de Nietzsche,
pois ao pobre seria negada a verdadeira probidade: a igualdade nao passaria
de uma grande fic¢do, para iludir a massa.

Além disso, a confusdo entre riqueza e aristocracia também nos per-
mitiria inferir que apenas a classe ‘aristocratica’ desenvolveria as condigdes
de possibilidade de fazerem emergir o génio. Esta questdo nio se resolve en-
tre os mais renomados comentadores e continua sendo um signo!! que nos

"Niemeyer traz a lembranga uma passagem elucidativa e irdnica de Nietzsche em Humano, Demasiado Hu-
mano, o aforismo 479: “A riqueza produz necessariamente uma aristocracia de raga, pois permite escolher as
mulheres mais belas, pagar os melhores professores, confere a0 homem asseio, tempo para os exercicios fisicos,
e acima de tudo, afastamento do trabalho fisico embrutecedor.” (Nietzsche, 2005, p. 236). Explica que tal pos-
sibilidade ¢ retirada dos pobres, que lutam pela sobrevivéncia e sdo induzidos a ascender socialmente, perma-
nece para eles um sonho, uma ficgdo. No entanto, continua o comentador, o rico em seu processo de
enriquecimento também destroi a verdade e a probidade em sua também forma de vida decadente. Para tanto,
afirma Niemeyer, que o pensador alemio ensejard uma nova concepgdo de justi¢a, que ndo leva em conta a
justica social, esta serd uma reivindicagdo secundéria. (Niemeyer, 2014, p. 318-319)

'O termo aqui empregado esta calcado em Proust e Os Signos, de Deleuze: um hierdglifo a ser decifrado.

56



incomoda, a ser decifrado. No entanto, com a educagdo moderna nao se pode-
ria efetivar tal anseio, pois tal inferéncia incorre na mediocridade, “por con-
servar os estudantes na ignorancia das questoes filoséficas ligadas ao sentido
da existéncia e por alimentar neles os valores da adequacao, da integracdo e
do conformismo.” (Sobrinho, 2003, p. 8)

No que concerne a reducdo da cultura, Nietzsche empreende suas cri-
ticas. Primeiramente, a ‘verdadeira cultura’ ndo encontra muitos interlocuto-
res a altura (os verdadeiros professores sdo cada vez mais raros e muitos tém
uma formacao rasa). A ‘verdadeira cultura’ é silenciada, pois os assuntos mais
relevantes para o homem deixaram de ter espaco na escola moderna: no
aprendizado da lingua, na leitura dos cléssicos interpretados a contento, no
ensino de filosofia e das humanidades em geral, que ampliariam a visao de
conjunto a respeito da vida e da condigdo tragica da existéncia, passa a dar
lugar a um ensino voltado as necessidades presentes.

Em segundo lugar, o exponencial avan¢o das ciéncias acabou por
fragmenta-las de tal modo que hoje o erudito conhece apenas o que pertence
ao seu campo de atuacdo, tornando-se indiferente e ignorante em relagio as
outras areas do saber - o que compromete o seu trabalho enquanto intelec-
tual. Encontra-se acima do ‘vulgus’, acima do senso comum, porém corre o
risco de ser devorado por ele, tornando-se mero instrumento virtuoso de pro-
ducio de um especifico saber:

Assim, o erudito, exclusivamente especializado, se parece com um operario de
fabrica que, durante toda a sua vida, ndo faz sendo fabricar certo parafuso ou
certo cabo para uma ferramenta ou maquinas determinadas, tarefa na qual ele
atinge, é preciso uma incrivel virtuosidade (Nietzsche, 2003, p. 64).

A especializacdo que ocorre na academia é um recorte da fragmenta-
¢do das ciéncias. Do mesmo modo que a divisdo das disciplinas ocorre na es-
cola, é aplicada em larga escala nas fabricas, na divisdo do trabalho. O erudito
torna-se alienado perante a verdadeira cultura e acaba colaborando para sua
derrocada. A redugdo da cultura, por fim, também esta vinculada a uma for-
macao rapida e superficial - nasce a cultura jornalistica com a pretensdo de
se tornar filosofia - fruto da pseudocultura da vida moderna:

O jornalismo é de fato a confluéncia das duas tendéncias: amplia¢do e reducdo
da cultura ddo aqui as mdos; o jornal substitui a cultura, e quem ainda, a titulo
de erudito, tem pretensdes a cultura, este se apoia habitualmente na trama de
cola viscosa que cimenta as juntas de toda a forma de vida, de todas as classes
sociais, de todas as artes, de todas as ciéncias. E no jornal que culmina o designio
particular que nossa época tem sobre a cultura: o jornalista, o senhor do mo-
mento, tomou o lugar do grande génio, do guia estabelecido para sempre, da-
quele que livra do momento atual (Nietzsche, 2003, p. 65).
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CONSIDERACOES FINAIS

As considerag¢des sobre a educacdo encontradas em Schopenhauer
Educador e em Sobre o Futuro de Nossos Estabelecimentos de Ensino nos per-
mitiram vislumbrar muitas intersec¢des. A primeira delas concerne a historia
- 0 avang¢o permanente do niilismo que se direciona para uma consolidagao
do tipo do “Ultimo homem’ tem seu berco na filosofia utilitarista aplicada a
escola. Uma educacdo que pretende ampliar o acesso implica, aos olhos de
Nietzsche, em adotarmos a mesma baliza para todos - como se os homens
fossem iguais e devessem ser portadores dos mesmos valores. A ampliacdo,
sob a justificativa da igualdade, dissimula as reais intenc¢des: a fabricacdo de
homens Uuteis, doceis e produtivos, subservientes ao sistema que os alimenta.

A redugdo implica na omissao ou desqualificacdo de disciplinas que
ampliariam os horizontes do homem, que permitiriam a tomada da conscién-
cia de sua finitude e do quanto tornar-se um ‘timoneiro de sua prépria vida’
seria uma tarefa crucial a ser executada. A consolidacdo do perfil do ‘Gltimo
homem’ se d4 no nivelamento progressivo dos valores, de uma vida superfi-
cial que esta ligada aos valores do bem-estar e do conforto, ligada aos ideais
promovidos pela associa¢do de felicidade e propriedade.

A segunda intersecc¢do nos leva a discussdes entre os instintos e a edu-
ca¢do. Em primeiro lugar, ndo podemos desconsiderar que Nietzsche foi embe-
bido pelo Sturm und Drang - para ele, a natureza cria formas estéticas. O
homem, como um ser de natureza, também deve receber uma educagio que o
direcione para esta finalidade. Tornar-se um génio implica no processo de indi-
viduacdo que s6 pode se efetivar a luz de uma escola que prime pela verdadeira
cultura. Génio deve ser o professor, com todas as qualidades apontadas em
Schopenhauer - a maior tarefa do professor é preparar o solo em que brotarao
as sementes, seus alunos, os quais, por sua vez, tém por finalidade, eles préprios
virem a se tornar génios - ou ‘estrelas piscantes’ quando da redacao de Zara-
tustra. Ainda ha condigdes, segundo Nietzsche, para que isso aconteca.

Para tanto, a educacdo do homem homérico, torna-se o exemplo e o
ideal de homem a ser perseguido que s6 pode ser reconstituido pela apropri-
acdo da lingua materna, pela so6lida e rigorosa leitura dos classicos, pela pos-
sibilidade de refac¢do na escrita das composi¢coes em busca de refinar o estilo.
Fazem parte deste conjunto a arte e a filosofia em detrimento de uma educa-
¢do para ciéncia, que, ao valorizar a racionalidade como viés privilegiado para
interpretar o mundo, desqualifica outros saberes como o mito, a poesia e a
filosofia pré-socratica.

No entanto, a escola na modernidade beira o caos: inibe as potenciali-
dades naturais (physis) dos alunos, reprime o aparecimento do génio e enfra-
quece a vontade de poténcia, coloca em marcha as forgas reativas.
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A despeito de todos os fatores, as forgas ativas estdo presentes.
Torna-se necessario apenas trabalha-las em prol daquele ‘sistema planetario’
mencionado por Nietzsche. Ainda encontramos na escola, mesmo com todos
os agravantes - a falta de investimento na infraestrutura e de material, o sa-
lario baixo e quase miseravel dos professores etc. -, professores que sido ver-
dadeiros educadores. Seu amor, sua dedicagdo impedem em grande parte que
sejam produzidos sujeitos de exce¢ao para baixo. Seu papel é diversificado:
as vezes, toma a func¢do de pai, mae, amigo, confessor, médico, psicélogo. Sua
figura é imprescindivel no processo formativo dos alunos, ainda que seu ar-
cabouco tedrico ndo esteja a contento. Uma educagio para o caos privilegiara
a figura do professor e da escola, como foco de resisténcia a uma educagdo
para o trabalho. E preciso que os alunos, em primeiro lugar, aprendam a viver,
resgatando os valores da tradi¢do homérica.

As ideias de Nietzsche sobre educagdo ndo se esgotam em seus escri-
tos de juventude, mas encontraremos importantes aforismos e consideragdes
relevantes em Humano, Demasiado Humano e Para Além de Bem e Mal que nos
levarao aos conceitos de ‘heran¢a’, ‘adestramento’, cultivo de si (‘Ziichtung’) e
disciplina (‘Zucht’), supressao e superacao que, devido a restricao de espaco,
ndo pudemos desenvolver aqui.
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OS PRESSUPOSTOS METAFISICOS
E MATEMATICOS DA CONCEPCAO
KANTIANA DE CINEMATICA

ORLANDO BRUNO LINHARES

INTRODUCAO

Publicada em 1786, a obra Principios metafisicos da ciéncia da natureza
desempenha um papel central no sistema kantiano de filosofia critica. De um
lado, nesta obra, sdo definidos os conceitos de ciéncia, de natureza e de ciéncia
danatureza. Ela também apresenta os argumentos para provar que unicamente
aparte pura da fisica (fisica racional), por conter principios a priori (metafisicos
e matematicos), pode ser definida como ciéncia natural, excluindo a psicologia
e a quimica desta possibilidade. De outro lado, esta obra é indispensavel na so-
lugdo da pergunta formulada no segundo prefacio da Critica da razdo pura:
“como é possivel a fisica pura”? (KrV, B 20)2. A analitica transcendental da Cri-
tica da razdo pura é uma metafisica geral da natureza, que, ao estabelecer as
condi¢des a priori da possiblidade da experiéncia e de seus objetos, determina
o conceito de uma matéria em geral. Os Principios metafisicos da ciéncia da na-
tureza, ao aplicarem a metafisica geral da natureza ao conceito empirico de ma-
téria, constituem-se em uma metafisica particular da natureza corpoérea,
composta de acordo com os sistemas das categorias e dos principios sintéticos
do entendimento puro da Critica da razdo pura.

! Embora esta pergunta seja formulada em 1787, na segunda edigdo da Critica da Razdo pura, um ano ap6s a publica-
¢ao dos Principios metafisicos da ciéncia da natureza, na primeira edi¢io daquela obra, em 1781, o problema ja esta
colocado, embora de forma ndo explicita. Nos Prolegomenos a toda a metafisica futura, de 1783, este problema ¢
formulado com outras palavras: “como € possivel a ciéncia pura da natureza.” (Prol, AA 04: 294).

2 As referéncias as obras de Kant neste artigo sdo feitas de acordo com a recomendagdo da Academia de
Ciéncias de Berlim e adotadas pela Sociedade Kant Brasileira. Apenas a Critica da razdo pura segue a
paginagao original A/B, também adotada pela edi¢do da Academia de Ciéncias de Berlim: Briefe (Br, AA
10) — Correspondéncias. Kritik der reinen Vernunft (KrV, A/B) — Critica da razdo pura. A letra A corres-
ponde a edigdo de 1781, e a letra B a de 1787. Metaphysische Anfangsgriinde der Naturwissenschaften
(MAN, AA 04) - Primeiros principios metafisicos da ciéncia da natureza. Prolegomena zu einer jeden kiin-
ftigen Metaphysik (Prol, AA 04) - Prolegdmenos a toda metafisica futura.
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O nucleo da metafisica geral da natureza, na Critica da razdo pura, é
composto pelas intui¢des puras do espaco e do tempo, pelos quatro grupos de
categorias (quantidade, qualidade, relacdo e modalidade) e pelos quatro prin-
cipios sintéticos do entendimento puro (axiomas da intuicdo, antecipa¢des da
percepc¢do, analogias da experiéncia e postulados do pensamento empirico
em geral), derivados das categorias. Os Principios metafisicos da ciéncia da na-
tureza contém quatro capitulos e em cada um é construida uma determinac¢do
do conceito empirico de matria de acordo com a aplicagdo de um grupo de
categorias e de um grupo de principios sintéticos do entendimento puro. O
primeiro capitulo, denominado “Principios metafisicos da foronomia”3, que
corresponde as categorias de quantidade e aos axiomas da intuicdo, constroéi
a primeira e mais fundamental determinag¢do do conceito empirico de maté-
ria, a qual os principios dos capitulos seguintes pressupdem: o movimento.
Este capitulo é uma cinematica, e sua funcao é a construcao do conceito de
movimento compreendido como grandeza extensiva. O segundo capitulo cor-
responde as categorias de qualidade e as antecipagdes da percepc¢do e é de-
nominado “Principios metafisicos da dindmica”. O terceiro capitulo
denominado “Principios metafisicos da mecanica” corresponde as categorias
de relacdo e as analogias da experiéncia. O dltimo capitulo, “Principios meta-
fisicos da fenomenologia”, corresponde as categorias de modalidade e aos
postulados do pensamento empirico em geral.

Na construcio das quatro determinag¢des do conceito empirico de maté-
ria, Kant emprega o método de constru¢do metafisica, elaborando cada capitulo,
a partir do segundo, conforme os argumentos e as provas dos anteriores: na di-
ndmica, a matéria definida como o mével, na medida em que preenche o espaco,
pressupOe a definicdo da foronomia, segundo a qual a matéria é mével no espago.
A matéria é o elemento mével enquanto tem, como tal, for¢ca motriz; é a definicdo
mecanica da matéria e pressupoe a definicdo dindmica. A matéria é o mével na
medida em que, enquanto tal, pode ser objeto da experiéncia; é a defini¢do da
fenomenologia e pressupde as defini¢des anteriores.

Neste artigo, ndo analisamos a cinemdtica, mas os seus pressupostos
metafisicos e matematicos, que possibilitam responder a seguinte pergunta:
como é possivel construir o conceito de movimento compreendido como gran-
deza extensiva? O texto estd dividido em trés se¢des: a) na primeira se¢io, ana-
lisamos a concepgdo kantiana de ciéncia da natureza e os argumentos que
sustentam a tese que somente a fisica pura é uma ciéncia natural; b) na segunda
secdo, verificamos os pressupostos matematicos e metafisicos da concepcao

3 O termo foronomia foi empregado apenas duas vezes antes dos Principios metafisicos da ciéncia da natu-
reza e em contextos bastante distintos do de Kant. Leibniz criou este termo na década de 1680 para designar
a doutrina das leis da natureza. Em 1716, seu discipulo, Jakob Hermann, o empregou em seu tratado sobre
as particulas dindmicas. Para Leibniz e Hermann, a foronomia ocupa-se das causas dos processos do movi-
mento. Para Kant, a foronomia, ao tratar do movimento, abstrai de suas causas (Stan, 2022, p, 81).
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kantiana de cinematica; e ) na terceira, comentamos as relagcdes entre os mé-
todos de construcao matematica e construcdo metafisica e o papel que eles de-
sempenham ndo apenas na cinematica, mas em toda a ciéncia da natureza.

A CIENCIA DA NATUREZA

Na Critica da razdo pura, no terceiro capitulo da Doutrina transcen-
dental do método, denominado “A arquiteténica da razio pura”, Kant divide
a filosofia tedrica, também denominada de metafisica da natureza, em filoso-
fia transcendental e fisiologia da razdo pura (KrV, A 845-7; B 873-5). A pri-
meira, que é uma metafisica geral da natureza, ao demostrar a validade
objetiva das intui¢des puras, das categorias e dos principios sintéticos do en-
tendimento puro, estabelece as condicdes a priori da possibilidade da experi-
éncia e dos objetos em geral, mas sem admitir que os objetos sejam dados, de
fato, na sensibilidade. A segunda, por sua vez, que é uma metafisica particular
da natureza, aplica os principios da filosofia transcendental sobre os objetos
da natureza efetivamente dados na experiéncia.

Ao argumentar na Critica da razdo pura que o sentido externo (o es-
pago) e sentido interno (o tempo) sdo, do ponto de vista da sensibilidade, as
condi¢des a priori de possibilidade da experiéncia, Kant distingue a natureza
em corpérea e em pensante e divide a fisiologia da razao pura em metafisica da
natureza corporea (fisica racional) e em metafisica da natureza pensante (psi-
cologia racional), concebendo-as como duas ontologias especiais no dominio da
razio tedrica. A fisica racional correspondem os objetos do sentido externo e a
psicologia racional, os objetos do sentido interno (KrV, A 846-7; B 874-5).

No prefacio dos Principios metafisicos da ciéncia da natureza, além de
manter as distingdes apresentadas na Critica da razdo pura acima indicadas, ao
distinguir a natureza em sentido formal* e em sentido material, Kant argu-
menta que a natureza no sentido material é a totalidade de todos os fen6menos
e investiga o status epistemolégico da psicologia, da quimica e da fisica. Na Cri-
tica da razdo pura, por sua vez, ele exclui as psicologias racional e empirica do
sistema do seu projeto critico, argumentando que a primeira é decorrente de
ilusdes transcendentais, por estar apoiada em silogismos falaciosos, e a se-
gunda, ao se ocupar das associa¢des de representacdes dadas no sentido in-
terno, é incapaz de contribuir para a possibilidade do conhecimento a priori. A
psicologia empirica ndo é compreendida como uma ciéncia natural, porque
seus enunciados ndo sdo necessarios e universais. Necessidade e universali-
dade sdo as duas caracteristicas essenciais do conceito kantiano de ciéncia.

4 A natureza definida no sentido formal ¢ a conformidade necessaria dos fendmenos as leis necessarias e universais e
constitui “‘o primeiro principio interno de tudo o que ¢ inerente a existéncia de uma coisa” (MAN, AA 04: 467).
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Qual sera a posicdo da psicologia empirica, que sempre reclamou o seu lugar na
metafisica, e da qual se esperavam na nossa época tdo grandes coisas para o
esclarecimento desta ciéncia, depois de se ter perdido a esperanga de estabele-
cer a priori qualquer coisa de concludente? Respondo: o seu lugar é aquele onde
deve ser colocada a fisica propriamente dita (empirica), isto ¢, do lado da filo-
sofia aplicada, para a qual a filosofia pura contém os principios a priori e com a
qual, portanto, deve estar unida, mas ndo confundida. Assim, a psicologia em-
pirica deve ser completamente banida da metafisica e ja estd dela completa-
mente excluida pela ideia desta ciéncia. Contudo, deveria nela reservar-se um
pequeno lugar, segundo o uso da Escola (mas somente como episddio) e isto
por motivos de economia, porque ndo é ainda tdo rica para constituir isolada-
mente um estudo e é demasiado importante para que se possa repelir inteira-
mente ou ligd-la a outra matéria, com a qual tivesse ainda menos parentesco do
que com a metafisica. E, portanto, simplesmente um estranho, ao qual se con-
cede um domicilio tempordrio até que lhe seja possivel estabelecer morada pro-
pria numa antropologia pormenorizada (que seria o analogo da fisica empirica)
(KrV, A 848-9; B 876-7).

Kant apresenta dois novos argumentos nos Principios metafisicos da
ciéncia da natureza para nao conceber a psicologia empirica como uma cién-
cia natural: por serem empiricos, seus conceitos nio podem ser construidos
na intui¢do pura e, consequentemente, nio pode ser matematizada. A cons-
trucao de conceitos é um procedimento, a principio, matematico, e, em se-
guida, aplicado a ciéncia da natureza, que consiste em apresentar a intuicdo a
priori correspondente a um determinado conceito puro. Também nao é pos-
sivel compreender a psicologia empirica como uma ciéncia natural, porque as
observacdes dos conteudos da consciéncia ndo podem ser realizadas de
acordo com os critérios de objetividade exigidos pela experiéncia. Na concep-
¢do de experiéncia do idealismo transcendental, ha principios a priori que de-
terminam de forma necessaria a conexdo das representa¢des no préprio
objeto, mas na psicologia empirica essas conexdes sdo realizadas de forma
subjetiva pelo préprio sujeito, que as possui.

O diverso da observacdo interna s6 ¢ mutuamente separavel mediante uma sim-
ples divisdo do pensamento, mas ndo pode conservar-se separado e combinar-
se de novo a vontade; menos ainda se deixa um outro sujeito pensante submeter
a experiéncias adequadas ao nosso propdsito; e até a observagao em si altera e
desfigura ja o estado do objeto observado (MAN, AA 04: 471).

Quanto aos objetos do sentido externo, Kant argumenta que nem to-
dos estdo submetidos as leis necessdrias e universais. “Uma teoria racional da
natureza s6 merece, o nome de ciéncia natural se as leis da natureza, que lhe
subjazem, forem conhecidas a priori e nao forem simples leis de experiéncia”
(MAN, 04: 468). A quimica nao é concebida como ciéncia natural, porque seus
conceitos ndo podem ser exibidos a priori na intui¢do pura e seus principios,
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por serem empiricos, nio comportam nenhuma necessidade, mas diferente-
mente da psicologia empirica, ela é uma teoria experimental e podera tornar-
-se uma ciéncia natural se, no decorrer do seu desenvolvimento, for subme-
tida a matematica e a metafisica.

Enquanto ndo se encontrar algum conceito que se possa construir para as agdes
quimicas das matérias entre si, isto é, enquanto ndo se fornecer uma lei da apro-
ximag¢do ou do afastamento das partes segundo a qual, por exemplo, em propor-
¢do das suas densidades e coisas semelhantes, os seus movimentos, juntamente
com as suas consequéncias, se possam tornar intuitivas e representar a priori no
espago (exigéncia que dificilmente alguma vez se realizara), a quimica s podera
tornar-se uma arte sistematica, ou uma teoria experimental, mas jamais uma
ciéncia genuina (Man, AA 04: 470-1).

Tendo em vista que o conceito de natureza implica o de lei e este com-
porta o da necessidade de todas as determinag¢des de uma coisa, “a mais com-
pleta explicacdo de certos fendmenos segundo principios quimicos deixa
sempre ficar uma insatisfagdo: nao é possivel acerca delas, enquanto leis con-
tingentes, fornecer razoes a priori, pois s6 a experiéncia as ensina” (MAN, 04:
469). Assim, sé deve ser designada ciéncia aquela que contém os principios a
priori de todas as restantes explicacdes da natureza e s6 em virtude desta
parte pura é ciéncia genuina. A ciéncia natural deve comportar necessaria-
mente uma parte pura ou, dito de outra forma, a ciéncia da natureza pressu-
pde uma metafisica geral da natureza, que contém os principios de
determinacdo de uma natureza em geral e de uma matéria em geral sem rela-
¢do a qualquer objeto determinado da experiéncia.

A genuina ciéncia natural pressupde uma metafisica da natureza. Esta deve con-
ter sempre puros principios, que ndo sio empiricos (é por isso que leva o nome
de metafisica); pode tratar sem relagdo a qualquer objeto determinado da expe-
riéncia (por conseguinte, de modo indefinido em relagdo a natureza desta ou
daquela coisa do mundo sensivel) das leis que tornam possivel o conceito de
uma natureza em geral - é a parte transcendental da metafisica da natureza

(Man, AA 04: 469)°.

Embora Kant nunca tenha concluido seu sistema de metafisica, que
contém uma parte tedrica e outra pratica, conforme proposto inicialmente na
carta a Lambert de 31 de dezembro de 17656 e posteriormente reformulado

5 Tradugdo modificada de: Kant. I. Principios metafisicos da ciéncia da natureza. Tradugdo portuguesa de
Arthur Mordo. Lisboa: Edigdes 70, 1990.

¢ Em 1765, em uma carta a Lambert, Kant, ao tratar do problema do método proprio da metafisica, expde a
intengdo de redigir dois textos: Os primeiros principios metafisicos da filosofia natural e Os primeiros prin-
cipios metafisicos da filosofia pratica (Br, AA 10: 56). Como bem observou Peter Plaass (1994, p. 206), o
projeto relativo a elaboragdo de Os primeiros principios metafisicos da filosofia natural é anterior ao da
Critica da razdo pura, o qual foi concebido como propedéutica da primeira obra.
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no primeiro prefacio da Critica da razdo pura (KrV, A XXI) e em A arquiteté-
nica da razdo pura (KrV, A 841-2; B 869-70), os Principios metafisicos da cién-
cia da natureza se constituem em uma metafisica particular da natureza
corporea e sdo a elaboracdo mais bem acabada deste projeto no que se refere
a parte teodrica, apesar de limitado unicamente a fisica racional, que por con-
ter principios a priori é a Gnica ciéncia genuina da natureza. A ciéncia genuina
s6 pode chamar-se aquela cuja certeza é apoditica. Os fundamentos da ciéncia
da natureza sdo dois componentes a priori mutuamente dependentes e siste-
maticamente integrados: o matematico e o metafisico.

Sem desprezar em muitos momentos de sua trajetdria intelectual as
influéncias recebidas de Descartes, Lambert e Leibniz, com a publicacio da
Histdria geral da natureza e teoria do céu, em 1755, os Principios matemdticos
da filosofia natural de Newton tornam-se para Kant o modelo de realizacao
cientifica desde a fase pré-critica. Trés décadas posteriores, em 1786, ao dis-
tinguir a ciéncia da natureza em genuina e imprépria, argumentando que uni-
camente a fisica é uma ciéncia genuina por conter principios a priori e por
poder ser matematizada, Kant propde, de um lado, em seus Principios metafisi-
cos da ciéncia da natureza, uma fundamenta¢do metafisica da referida obra de
Newton? a partir da analitica dos principios presente na Critica da razdo pura,
reinterpretando os conceitos fundamentais da filosofia natural newtoniana a
luz do idealismo transcendental e, de outo lado, que a referida obra de Newton
representa a realizacio dos principios sintéticos do entendimento puro.

E deste modo, uma metafisica particular da natureza corporea presta a metafi-
sica geral um servi¢o excelente e indispensavel, ao proporcionar exemplos (ca-
sos in concreto) para realizar os seus conceitos e teoremas (no fundo, os da
filosofia transcendental), ou seja, para atribuir sentido e significa¢do a uma sim-
ples forma de pensamento (Man, AA 04: 478).

METAFISICA E MATEMATICA

Ao argumentar que “a ciéncia natural é, sem exce¢do, uma teoria pura
ou aplicada do movimento” (Man, AA 04: 477) e “que todo movimento, que é
um objeto da experiéncia, é puramente relativo” (Man, AA 04: 481), Kant rein-

7 Neste artigo, eu me aproximo da leitura de Michael Friedman, que interpreta os Principios metafisicos da
ciéncia da natureza, de um lado, como uma tentativa de fundamentag@o dos Principios matematicos da filosofia
natural de Newton e, de outro, que “ndo ha duvida que o desacordo de Kant com Newton envolve amplos
elementos do pensamento leibniziano (Friedman, 1992 p. 138), mas hé outras interpretagdes importantes. Eric
Watkins, ao se opor a tese de Michael Friedman, argumenta que as diferengas entre as leis newtonianas do
movimento e as leis da mecanica de Kant refletem diferencgas fundamentais em seus projetos. Ele limita o pro-
jeto da filosofia natural de Kant no contexto da filosofia alema (WATKINS, 1997). No comentario introdutoério
a Kants Teory of natural Science, de Peter Plaass, Alfred E. e Maria G. Miller argumentam que a teoria kantiana
da matéria traz contribuigdes relevantes para a fisica contemporanea (p. 8-9).
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terpreta o principio newtoniano da inércia, as distingdes newtonianas do es-
paco em absoluto e relativo, do movimento em absoluto e relativo, opdem-se as
concepg¢oes atomisticas, as quais defendem que a determinagio primaria da
matéria seja a impenetrabilidade e a definicio da matéria em fung¢ao do con-
ceito de extensdo. Para Kant, a matéria, definida em relagdo as faculdades de
conhecimento, é compreendida como o objeto do sentido externo e seu con-
ceito empirico é restritamente construido para assegurar que suas determina-
¢des (movimento, enchimento do espaco e for¢a motriz) sejam aplicadas
necessaria e universalmente aos objetos da experiéncia externa. De todas estas
determinagdes da matéria, a mais fundamental é ser o mével no espaco, porque
s6 através do movimento o sentido externo pode ser afetado. No primeiro ca-
pitulo dos Principios metafisicos da ciéncia da natureza, ao construir o conceito
de movimento, compreendido como movimento composto, para provar que ele
é uma magnitude extensiva, homogénea e matematicamente descritivel, Kant
elabora uma cinematica pura, a qual se apresenta como o pressuposto da de-
terminagdo do conceito empirico de matéria na dindmica, na mecanica e na fe-
nomenologia, cabendo a cada uma delas acrescentar uma nova determinagio
para a matéria. Neste capitulo, Kant estuda no movimento o que pode ser con-
siderado como grandeza ou quantidade, isto é, velocidade e dire¢do. De acordo
com Alfred E. e Maria G. Miller (1994, p. 34),

na época de Kant, como hoje, a velocidade (movimento) era considerada uma mag-
nitude intensiva, o que significa que ela era concebida primariamente como o grau
de uma qualidade observavel, ocorrendo em um determinado tempo e lugar, mas
ndo como uma magnitude (como o comprimento) composta de elementos situados
espacialmente fora uns dos outros em um determinado momento.

Interpretar o movimento nio apenas como uma grandeza extensiva e
homogénea, mas também tratar as varias formas de movimento como quan-
tum submetidos a aplicacdo da matematica, constitui-se no problema funda-
mental ndo apenas da foronomia, mas também da geometria e da filosofia
transcendental (metafisica geral da natureza). O conceito de movimento é
“um conceito que se pode construir, mas, enquanto conceito, ndo pode por si
tornar-se inteligivel mediante caracteristicas gerais e no modo discursivo do
conhecimento” (MAN, AA 04: 484). Para solucionar este problema, Kant pro-
cede em duas etapas, nas quais o conceito de espago desempenha um papel
fundamental tanto na Critica da razdo pura, quanto nos Principios metafisicos
da ciéncia da natureza e os elementos matematicos e metafisicos se apresen-
tam como necessarios. Enquanto o argumento na primeira obra ndo pressu-
poe o da segunda, o da segunda depende do da primeira.

Na Critica da razdo pura, apds provar que o espago é uma represen-
tacdo a priori, na exposi¢cdo metafisica da estética transcendental, é produ-
zida, na analitica transcendental, a intuicdo pura do espaco a partir da sintese
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do diverso da intuicdo externa em geral, e o conceito de movimento é cons-
truido. O movimento é uma representacdo simples e pura, porque é constru-
ido em um Unico espaco, que é a priori e vazio, ndo sendo colocado nesta obra
o problema da composicdo do movimento. Na dedugdo transcendental8, ao
afirmar que o movimento de um objeto no espaco ndo compete a filosofia
transcendental nem a geometria, mas a ciéncia da natureza, Kant argumenta
que o mesmo ato puro da imaginagdo produtiva, que produz a representagao
a priori do espago por meio da adigdo sucessiva das suas partes, produz tam-
bém o movimento puro compreendido como a descricdo desse mesmo espago
puro delimitado pela mera descricdo no pensamento de uma linha, de um cir-
culo e das trés dimensdes do espaco pelo tracado de trés linhas perpendicu-
lares entre si a partir do mesmo ponto®. O ato de produgao da intuicao pura
do espaco refere-se a filosofia transcendental, e o movimento que descreve
esse espaco refere-se a filosofia transcendental e a geometria.

O movimento de um objeto no espago ndo compete a uma ciéncia pura, e, por-
tanto, ndo pertence a geometria; so pela experiéncia, e ndo a priori, se pode co-
nhecer que algo seja mével. Mas o movimento, enquanto descrigdo de um
espago, é um ato puro da sintese sucessiva do diverso na intui¢do externa em
geral por intermédio da imagina¢do produtiva e pertence ndo s a geometria,

mas também a filosofia transcendental (KrV, Bissn)10,

Na Critica da razdo pura, a geometria ocupa-se com a descricdo dos mo-
vimentos retilineos e circulares das figuras matematicas construidas na intui-
¢do pura do espaco, mas ndo do movimento dos corpos, que é objeto da ciéncia
da natureza. O espaco é tanto a condigdo a priori da possibilidade da geometria
quanto o produto da adicdo de suas partes pela sintese da imaginacdo produ-
tiva, mas para que do diverso da intuicdo externa surja a unidade do espago,
representado no tracado de uma linha ou de uma figura geométrica, é necessa-
rio distinguir o tempo (o sentido interno) na série da apreensao e reproducao
de cada uma de suas partes para que haja a consciéncia da secessao das repre-
sentacOes. Também a geometria, compreendida como ciéncia da determinagdo
do espago, pressupde o tempo e com ele o conceito de sucessao.

Toda a intuigdo contém em si um diverso que ndo teria sido representado como tal,
se 0 espirito ndo distinguisse o tempo na série das impressoes sucessivas, pois, como

8 Apesar das diferengas das duas edigdes da dedugio transcendental em relagdo ao vocabulério, a0 método e a estrutura
do argumento, hd um ponto em comum em relagio a construgdo da intuigao pura do espago e do movimento simples
e puro: ambos pressupdem as atividades de sintese da imaginagao produtiva e a apercepgao transcendental.

° A representagdo do tempo pressupde também o mesmo ato de sintese da imaginagio produtiva. “[...] nem
mesmo representar o tempo sem que, ao tra¢ar uma linha recta (que devera ser a representacdo exterior
figurada do tempo), atentemos no acto da sintese do diverso pelo qual determinamos sucessivamente o sen-
tido interno e, assim, na sucessao desta determinagdo que nele tem lugar” (KrV, B 155).

1 Tradugdo modificada de: KANT, L. Critica da Razéo Pura. Tradugdo portuguesa de Manuela Pinto dos
Santos e Alexandre Fradique Morujao. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2018.
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encerrada num momento, nunca pode cada representacdo ser algo diferente da uni-
dade absoluta. Ora, para que deste diverso surja a unidade da intui¢do (como, por
exemplo, na representa¢do do espago), é necessario, primeiramente, percorrer esses
elementos diversos e depois compreendé-los num todo (KrV, A 99).

A sintese da imaginagdo produtiva pressupde a unidade da apercep-
¢do. “A sintese das representacdes assenta sobre a imaginag¢do; porém, a uni-
dade sintética do diverso (requerida para o juizo), descansa sobre a unidade
da apercepc¢ao” (KrV, A 155; B 194).

A deducdo transcendental expde, e suas duas edicoes, elementos im-
portantes para a producao da intuicao pura do espacgo e para a constru¢do do
conceito de movimento, mas nao explica como é possivel interpreta-los como
grandezas extensivas, homogéneas e submetidas a aplicacdo da matematica,
porque ela apresenta um argumento geral relativo a validade objetiva das ca-
tegorias. Na analitica dos principios, Kant apresenta quatro principios sinté-
ticos do entendimento puro, dividindo-os em matematicos e dindmicos, que
sdo regras de aplicacdo de cada um dos quatro grupos de categorias aos obje-
tos dos sentidos, mas entre eles ndo estdo incluidos os principios da matema-
tica, porque, além de ndo se ocuparem do real e descreverem somente
possibilidades, “derivam apenas da intuicdo, ndo do conceito puro do enten-
dimento” (KrV, A 149, B 188-9). Apenas podem ser denominados principios
sintéticos do entendimento puro as categorias esquematizadas, porque par-
tem dos conceitos para a intui¢do e ndo da intui¢do para os conceitos. O pri-
meiro grupo, composto pelos axiomas da intuicdo e pelas antecipagdes da
percepcdo, sdo denominados matematicos e correspondem respectivamente
as categorias de quantidade e qualidade. Esses principios sdo matematicos,
porque, ao fundamentar a possibilidade da aplicacdo da matematica, deter-
minam a aparéncia intuitiva dos fendmenos segundo as grandezas extensiva
e intensiva. O segundo grupo, composto pelas analogias da experiéncia e pe-
los postulados do pensamento empirico em geral, sdo denominados dinami-
cos e referem-se a existéncia dos objetos.

Ao argumentar que todos os fendmenos sdo mensuraveis extensiva-
mente, Kant denomina o primeiro dos principios matematicos de axiomas da
intuicdo, porque eles possibilitam a aplicagdo dos axiomas da geometria ao
espago fisico do ponto de vista da grandeza. Esse principio recebe formula-
¢Oes distintas nas duas edi¢cdes da Critica da razdo pura, as quais nao alteram
a natureza e a fung¢io dele: “todos os fendmenos, do ponto de vista da sua in-
tuicdo, sdo grandezas extensivas” (KrV, A 162) e “todas as intui¢des sdo gran-
dezas extensivas” (KrV, B 202). Como bem observou Philonenko (1989, p.
194), é a grandeza
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que permite determinar os objetos como individuos matematicos, tornando-os
comparaveis entre si, satisfazendo, desta maneira, a primeira condi¢do trans-
cendental da objetividade. Este é o primeiro ponto de vista sob o qual nds po-
demos determinar os fendmenos como objetos.

Kant demonstra o principio dos axiomas da intui¢do, argumentando
que, para organizarmos os fendmenos quantitativamente, é necessario que o
mesmo principio que possibilita a constituicdo do espago e do tempo como
grandezas extensivas, possibilite também que os fendmenos sejam apreendi-
dos na consciéncia. Os fendmenos sdo, quanto a forma, grandezas extensivas,
porque os mesmos atos de sintese da imaginagio, que produzem as represen-
tacoes do espago e do tempo como unidades, pluralidades e totalidades, a partir
das sinteses sucessivas de suas partes, compreendidas como grandezas conti-
nuas, produzem também os fend6menos a partir das sinteses sucessivas do mul-
tiplo de suas representacdes. Esta sintese, que é uma composicdo do
homogéneo, envolve a consciéncia da unidade sintética deste homogéneo. Dito
de outro modo, é impossivel para as aparéncias tornarem-se objetos da intui-
¢do sensivel se elas ndo possuirem, quanto a forma, grandezas extensivas e ho-
mogeéneas, as quais sdo uma das condi¢cdes de possibilidade da experiéncia e de
seus objetos. Kant define o conceito de grandeza nos seguintes termos:

A consciéncia do diverso homogéneo na intui¢do em geral, na medida em que
s6 assim é possivel a representa¢do de um objeto, é o conceito de uma grandeza
(de um quantum). Portanto, a propria percepgdo de um objeto como fendmeno
s0 é possivel mediante essa mesma unidade sintética do diverso da intuigdo sen-
sivel dada, pela qual é pensada a unidade da composi¢do do diverso homogéneo
no conceito de uma grandeza (KrV, B 203)11.

No capitulo sobre o esquematismo dos conceitos puros do entendi-
mento, ap6s definir o esquema transcendental como uma representacio pura,
mediadora e homogénea a categoria e aos fendmenos e que possibilita a apli-
cacdo da primeira a segunda e limitada a esta (KrV, A 138; B 177), Kant intro-
duz o esquema puro da quantidade:

O esquema puro da quantidade (quantitatis), como conceito do entendimento, é o ni-
mero, que é uma representagao que engloba a adi¢do sucessiva da unidade a unidade
(do homogéneo). Portanto, o numero ndo é mais do que a unidade da sintese que eu
opero entre o diverso de uma intuicio homogénea em geral, pelo facto de eu produzir
o proprio tempo na apreensao da intuigdo (KrV, A 142-3; B182).

A grandeza aplica-se ao espaco, porque sua diversidade é apreendida
sucessivamente no tempo de acordo com a unidade sintética da consciéncia e
segundo a regra do esquema temporal do ndmero. Extensiva é a grandeza na

! Tradugdio modificada de: KANT, L. Critica da Razéo Pura. Tradugdo portuguesa de Manuela Pinto dos
Santos e Alexandre Fradique Morujao. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2018.
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qual a representagio do todo, além de pressupor a representacdo das partes,
é precedida por elas (KrV, B 203).

Kant representa a grandeza extensiva como um processo que se inicia
na unidade, compreendida como a representacdo de uma parte, passa pela
pluralidade durante um determinado intervalo de tempo e chega ao todo no
final desse periodo. O que se aplica ao espago, ao tempo e aos fend6menos tam-
bém se aplica ao movimento.

N&o posso ter a representagdo de uma linha, por pequena que seja, se ndo a
tracar em pensamento, ou seja, sem produzir as suas partes, sucessivamente, a
partir de um ponto e desse modo retragar esta intuigdo. O mesmo se passa com
qualquer parte do tempo, por minima que seja. Nela penso apenas a progressao
sucessiva de um instante para outro, o que origina, por fim, somadas todas as
partes do tempo, determinada quantidade de tempo (KrV, B 203-4).

CONSTRUCAO MATEMATICA E CONSTRUCAO METAFISICA

Ao tratar do problema da constru¢do do movimento na foronomia,
Kant se depara com uma dificuldade, que ndo encontrou na Critica da razdo
pura, porque o movimento, que descreve um espaco, representado no tracado
de uma linha, a partir da adi¢ao sucessiva de suas partes pela sintese da ima-
ginacdo produtiva, constitui-se também como este mesmo espago em uma
grandeza extensiva. Na foronomia, a constru¢do do movimento composto ndo
é, como a composicdo do espago, uma magnitude extensiva composta de par-
tes situadas fora umas das outras em um momento determinado, mas, a prin-
cipio, uma magnitude intensiva, ou seja, o grau de uma qualidade observavel,
que ocorre em um determinado tempo e lugar.

No entanto, se se explicar uma velocidade dupla dizendo que ela é um movi-
mento, que percorre num mesmo tempo um espago duas vezes tdo grande, ad-
mite-se aqui algo que ndo é por si mesmo evidente, a saber: que duas
velocidades iguais podem compor-se como dois espagos iguais. Nao é claro que
uma velocidade dada consista em velocidades menores e um movimento rapido
em movimentos lentos, tal como um espago se compde de espagos menores.
Efetivamente, as partes da velocidade ndo sdo exteriores umas as outras, como
as partes do espaco, e se esta velocidade deve ser considerada como uma gran-
deza, entdo o conceito de sua grandeza, que é intensiva, deve construir-se de

um modo diverso do da grandeza extensiva do espago (Man, AA 04: 494)12.

A solugdo deste problema pressupde a distingdo e a interrelagido de
dois modos (métodos) de construgdo de conceitos da ciéncia da natureza: a
construcdo matematica e a constru¢do metafisica. Tomada isoladamente, a

12 Tradugdo modificada de: KANT, 1. Principios metafisicos da ciéncia da natureza. Tradugdo portuguesa
de Arthur Mordo. Lisboa: Edi¢des 70, 1990.
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construgdo matematica é o método empregado na Critica da razdo pura para
a construcao dos conceitos matematicos na intui¢ao pura.

Ao retomar uma discussao iniciada ha duas décadas nas Investigagées
sobre a clareza dos principios da teologia natural e da moral, Kant introduz o
modo de construgdo de conceitos na doutrina transcendental do método, na
Critica da razdo pura; e, ao criticar a aplicagdo do método matematico na filo-
sofia, distingue dois modos de conhecimentos racionais: o filoséfico, que é um
conhecimento racional por conceitos e o matematico, um conhecimento raci-
onal por construcido de conceitos (KrV, A 713; B 741)13. Compreendida como
uma ciéncia axiomatica, a matematica parte de definicdes e, ao construir seus
conceitos nas intui¢des puras do espaco e do tempo, considera o universal no
particular e no individual. O objeto do conceito, que é individual e corres-
ponde ao esquema deste conceito, deve estar “determinado por certas condi-
¢des gerais da construcdo” e “ser pensado como universalmente
determinado” (KrV, A 714; B 742), mas o conhecimento filoséfico considera o
particular somente no universal. O conhecimento filoséfico procede analitica-
mente e 0o matematico, sinteticamente. O procedimento filoséfico ndo se inicia
com as defini¢des, mas tenta chegar a elas por meio da andlise de conceitos
confusos. Inversamente, a matematica inicia-se com as defini¢des e seus con-
ceitos sdo produzidos sinteticamente e a priori na intui¢ao pura.

As definigdes filosoficas sdo apenas exposi¢des de conceitos dados, enquanto as
defini¢des matemadticas sdo construgdes de conceitos originariamente forma-
dos; as primeiras sdo feitas apenas analiticamente por decomposi¢do (cuja inte-
gridade ndo é apoditicamente certa); as segundas sdo feitas sinteticamente e
constituem, portanto, o préprio conceito, que as primeiras apenas explicam
(KrV, A 730; B 758).

Comecando pelas defini¢des, Kant argumenta que a construcdo dos
conceitos matematicos pressupde que se apresente a priori as intui¢cdes que
lhes correspondem. Neste processo, deve ser destacado, de um lado, que a
intuicdo a priori deve ser interpretada como um objeto individual e, de outro,
que o procedimento de construgdo dos conceitos deve representar a univer-
salidade para todas as intuicdes possiveis que pertencem a este conceito. Para
elucidar este procedimento, Kant apresenta o exemplo da construc¢io da fi-
gura do triangulo.

Assim, construo um tridngulo, apresentando o objeto correspondente a um con-
ceito, seja pela simples imaginag¢do na intui¢do pura, seja, de acordo com esta, sobre
o papel, na intuigdo empirica, mas em ambos os casos completamente a priori, sem
ter pedido o modelo a qualquer experiéncia. A figura individual desenhada é empi-
rica e serve para exprimir o conceito, sem prejuizo da generalidade deste, pois nesta

13 A mesma distingdo ¢ estabelecida no prefacio dos Principios metafisicos da ciéncia da natureza.
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intuicdo empirica considera-se apenas o ato de constru¢do do conceito, ao qual mui-
tas determinag¢des, como as da grandeza, dos lados e dos angulos, sio completa-
mente indiferentes e, portanto, abstraem-se estas diferencas, que ndo alteram o
conceito de tridngulo (KrV, A 713-4; B 741-2)14.

De acordo com o exemplo acima, a construgao da figura do triangulo
é, ao mesmo tempo, a producdo de uma intuicdo pura, que deve estar de
acordo com o que esta contido no conceito de tridngulo. Dito de outro modo,
a construcdo matematica produz no mesmo processo a intui¢ao pura do es-
paco e a figura do tridngulo, as quais sdo determinadas pelo conceito desta
figura. A figura desenhada no papel, que corresponde a intuicdo empirica, é
apenas a exemplificacdo de um procedimento, que nao restringe a universa-
lidade do conceito. Na passagem a seguir, ao comparar novamente o conheci-
mento filoséfico com o conhecimento matematico, Kant demonstra, a partir
de outro exemplo, que os problemas matematicos adquirem solu¢des univer-
sais para seus problemas a partir do procedimento de construgio de concei-
tos na intuic¢do pura.

Dé a um filésofo o conceito de um tridngulo e o encargo de investigar, a sua
maneira, como pode ser a relagdo da soma dos dngulos desse tridngulo com o
angulo reto. Nada possui a ndo ser o conceito de uma figura que esta limitada
por trés linhas retas e nessa figura o conceito de igual niimero de dngulos. Pode
entdo refletir tanto quanto quiser sobre esse conceito, que, a partir dele,
nada produzird de novo. Pode analisar e tornar claro o conceito de linha reta ou
de angulo ou do nimero trés, mas ndo chegara a outras propriedades, que ndo
estejam contidas nestes conceitos. Mas que o gebmetra tome esta questdo. Co-
meg¢a imediatamente a construir um tridngulo, porque sabe que dois dngulos
retos valem juntamente tanto como todos os dngulos adjacentes, que podem
tracar-se de um ponto tomado numa linha reta. Prolonga um lado do seu trian-
gulo e obtém dois angulos adjacentes que, conjuntamente, sdo iguais a dois re-
tos. Divide em seguida o angulo externo, tracando uma linha paralela ao lado
oposto do tridngulo e vé que dai resulta um angulo adjacente que é igual a um
angulo interno etc. Consegue desta maneira, gragas a uma cadeia de raciocinios,
guiado sempre pela intui¢do, a solugdo perfeitamente clara e ao mesmo tempo

universal do problema (KrV, A 716-7 B 744-5)15.

Apesar da importancia do método de constru¢ao metafisica para a ci-
éncia da natureza, Kant, além de menciona-lo uma tnica vez nos Principios me-
tafisicos da ciéncia da natureza, relacionando-o com a construgdo matematica,
é muito reticente e ndo o define. Apesar destas dificuldades, é possivel compre-
endé-lo ao compara-lo com a constru¢do matematica e distinguir nele dois as-
pectos: o matematico e o metafisico. Quanto ao aspecto matematico, por ser
também um método de construgdo de conceitos, a construcdo metafisica tem

!4 Tradugdo modificada de: KANT, L. Critica da Razdo Pura. Tradugdo portuguesa de Manuela Pinto dos
Santos e Alexandre Fradique Morujdo. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 2018.
!5 Ibidem.
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todos os pontos em comum com a constru¢do matematica, excetuando a exis-
téncia de seus objetos, que ndo podem ser dadas na intuicao pura: a) é um mé-
todo axiomatico; b) constroi seus conceitos na intui¢ao pura e produz a intuigao
correspondentes aos conceitos; c) demonstra a validade universal de seus con-
ceitos; e d) ocupa-se com a producio de quantidades, e sua aplicabilidade esta
limitada aos conceitos que podem ser expressos como puras quantidades.

E com o aspecto matematico do método de construgio metafisica que
a intuicdo pura é produzida e ela corresponde aos conceitos que determinam
a matéria em geral. Esse aspecto da construcdo possibilita, de um lado, a vali-
dade universal destes conceitos ao serem aplicados a todos os objetos do sen-
tido externo, os quais podem ser representados como moveis no espaco, e de
outro, ao estar limitado aos conceitos de quantidades, permite a aplicacdo da
matematica a ciéncia da natureza. A matematica a que Kant se refere é, como
bem observaram Alfred E. e Maria G. Miller (1994, p. 70), o aspecto matema-
tico da construgdo metafisica, por meio do qual a metafisica geral da natureza
(limitada aos principios sintéticos do entendimento puro) é aplicada ao con-
ceito de matéria para a obten¢do da metafisica especial da natureza. Os axio-
mas da intuicdo e as antecipacdes da percepcdo sdo aplicados ao conceito
empirico de matéria, na ciéncia da natureza, por meio do aspecto matematico
da construcdo metafisica, para a constru¢do do conceito de matéria como
grandezas extensivas e intensivas respectivamente.

0 aspecto metafisico da construcdo metafisica amplia a aplicacdo dos
principios transcendentais do entendimento puro e inclui também os dinami-
cos (as analogias da experiéncia e os postulados do pensamento empirico em
geral), porque, além dos aspectos matematicos, a matéria é constituida de as-
pectos metafisicos, que tratam da existéncia da matéria. Tomados em con-
junto, os dois aspectos da constru¢ao metafisico, o matematico e o metafisico
constroem o conceito de matéria.

Em relacdo ao movimento, apenas os axiomas da intuicdo sio aplica-
dos na ciéncia da natureza para construi-lo como grandeza extensiva e homo-
génea. Ao aplicar o método de construcdo metafisica na foronomia, para a
construcao da primeira determinag¢do do conceito de matéria, ou seja, o mo-
vimento, Kant abstrai dela todas as outras determinagdes e compreende o
corpo (a matéria) apenas como um ponto geométrico.
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AMOR-PROPRIO ABSOLUTIZADO
COMO SUPERBIA E SUAS IMPLICACOES
PSICOLOGICAS E SOCIAIS SEGUNDO
O PENSAMENTO DE AGOSTINHO

FABIANO DE ALMEIDA OLIVEIRA

Agostinho afirma haver um apelo natural por felicidade inscrito no
proprio corpo. Um desejo de felicidade que o homem busca satisfazer de
forma equivocada por meio da posse e do gozo dos bens exteriores e inferio-
res (vera rel. 45.84). A perversao dessa busca ndo esta no alvo, que é a felici-
dade em si, mas no modo como ela se da. Agostinho a identifica com um
orgulho pecaminoso, um desejo de ser como Deus, e de a tudo submeter a si
mesmo por meio de um “apetite de unidade e onipoténcia, mas dentro do
plano das coisas temporais, em que tudo é efémero como sombra” (vera rel.
45.84). 0 amor de si perverso, para Agostinho, nada mais é que a fruicao de si
mesmo propiciada pelo amor absoluto e incondicional por si mesmo, quando
aquele mesmo amor absoluto que deveria ser dirigido a Deus incide sobre si
mesmo. Trata-se de uma tendéncia “inata” da alma humana caida, “cheia de
vicios, apetecer de maneira excessiva e exigir, como algo que lhe é devido, o
que é préprio unicamente de Deus” (doc. Chr. 1.23.23). Mais uma vez, Agosti-
nho associa essa forma de amor de si com o 6dio, pois é préprio do amor ver-
dadeiro ser portador do bem. O que nao ocorre quando o homem passa a se
amar de forma desmedida e incondicional. Ao fazé-lo, ele promove sua proé-
pria destruicdo e a daqueles que estdo ao seu redor. Dai o porqué desse tipo
de amor sui (amor-proéprio) desordenado ser a fonte de toda dominacao do
homem sobre seus semelhantes. Agostinho condena o uso do semelhante
como meio para o gozo de si. Temos aqui a fenomenologia da completa sub-
versdo do ordo amoris!: quando o proprio eu (a alma) é elevado a condi¢do de

! E exatamente no enlace entre ontologia ¢ moral que se constitui o ordo amoris. Da mesma forma como
cada coisa criada ¢ um bem, e esta 0 ¢ em fung@o de sua medida ou modo, forma ou niimero, peso ou ordem,
assim também ocorre na relagdo do homem com esses bens. Usar o que deveria ser amado, amar o que
deveria ser usado, amar bens inferiores como se fossem superiores e confundir o bem ultimo e final com os bens
temporais e contingentes, seria uma forma de subverter o modo, a forma e a ordem de lidar com esses bens, pois
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bem supremo e naquela dindmica estruturada pela ordem do amor tal pessoa
passa, entdo, a se utilizar do semelhante como meio para sua proépria fruicao
através de uma dominagao possessiva, gerando prejuizos incalculaveis a si e
aos demais (doc. Chr. 1.23.23).

AMOR SUI DESORDENADO COMO ABSOLUTIZACAO DE SI MESMO E SUAS
IMPLICAGOES MORAIS E PSICOLOGICAS

Para Agostinho, o principio de todo mal moral (pecado) é o orgulho,
que é o amor desmedido de si mesmo. A partir de Eclesiastico 10.15 e Génesis
3, Agostinho atribuird a superbia (orgulho) a causa da queda dos anjos,
quando o amor deles foi deslocado de Deus para eles mesmos (ciu. Dei XI1.6;
Gn. litt. X1.XIV.18), e também o fara em relacdo aos homens, situando no “amor
de si” desmedido a raiz de todo mal presente na sociedade: “Dois amores fun-
daram, pois, duas cidades, a saber: o amor de si, levado ao desprezo de Deus,
aterrena; o amor a Deus, levado ao desprezo de si, a celestial” (ciu. Dei XIV.28;
Gn. litt. X1.XV.19-20). Portanto, a fonte e origem de toda a experiéncia humana
e social serdo o amor Dei (amor a Deus) e o amor sui (amor-préprio), que atu-
ardao como motor da vontade, delineando os contornos da existéncia humana
na temporalidade, incluindo a dindmica social e historica.

O amor sui em detrimento do amor Dei, é uma forma de “idolatria”
origindria, a mais basica de todas, pois no De civitate Dei X1.1, Agostinho asso-
ciard a idolatria com aquilo que estaria no fundamento da cidade terrena. A
superbia também estd na base daquilo que a tradicdo crista denominara de
peccatum originale. Quando o homem peca, ndo é o mal que ele ama no lugar
de Deus, mas sim algo criado. Originariamente, ele ama de forma desmedida
a si mesmo, e essa tendéncia para amar a si de forma absolutizada, que esta
na raiz de todas as formas de pecado, é transmitida a todos por gerac¢do ordi-
naria, determinando a dire¢do do ordenamento histérico e social.

Muito embora ji exista um tratamento bastante desenvolvido de
Agostinho sobre o papel determinante do orgulho como origem do mal moral
no De libero arbitrio (111.25.75-76) e no livro 1l das Confissées, a identificacdo
explicita entre orgulho e amor sui, e este como completamente oposto ao
amor Dei, aparecera tardiamente em seu pensamento (ao que parece, apos
400 d.C.). E possivel ver as primeiras aparicdes desse amor sui absolutizado,
ou desordenado, e sua explicita identificacdo com o orgulho em Enarrationes

geralmente desemboca ou em excessos, ou em insuficiéncias. Essa seria a ordem do amor (ordo amoris). Essa
ordem do amor exige que 0 homem, no uso adequado de sua racionalidade, compreenda sabiamente a maneira e a
propor¢do em que deve dispor de cada um desses bens, sempre os referindo ao bem supremo que ¢ Deus (nat. b.
21). Ou seja, todos os bens, quer sejam os que devem ser amados ou os que devem ser usados, devem ser assim
tratados como meios para se amar e fruir a Deus. Os homens, por exemplo, devem ser amados sempre em Deus, e
ndo como fim em si mesmos. No ordo amoris preconizado por Agostinho, todo bem deriva do amor Dei. Nesse
caso, 0 amor sui s6 sera um bem quando também derivar dessa fonte ultima e absoluta.
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in Psalmos 44.17, De Genesi ad litteram X1.15, Sermo 34.7, Sermo 96.1,2, Sermo
145.4 e Sermo 348.2, sendo essas obras posteriores ao ano 400 d.C. Segundo
O’Donovan (2006, p. 187-188), nem o ensino das Escrituras, nem a tradi¢do
teoldgico-filosofica crista anterior, ou mesmo as obras de Cicero, sdo capazes
de explicar tal descontinuidade na perspectiva de Agostinho sobre o amor sui,
que no inicio de seus escritos era visto apenas como uma atitude natural, a
partir de sua conexdo com o amor Dei, em uma acepc¢ao positivaz. A ideia de
um amor sui perverso, possivelmente, resultou da influéncia da doutrina plo-
tiniana da queda das almas por meio de sua dispersao, devido aos bens mate-
riais (O’Donovan, 2006, p. 94). E, portanto, no contexto do tratamento de
Agostinho sobre o relato biblico da queda que a ideia de amor sui absolutizado
é explicitamente introduzida, a comecar pela queda dos anjos no Comentdrio
literal ao Génesis.

AMOR SUI ABSOLUTIZADO COMO MAL ORIGINARIO E INiCIO DE TODOS 0S
ViCIOS E PECADOS HUMANOS

Segundo o pensamento geral de Agostinho, o ser humano foi criado
na suma dependéncia de amar a Deus de forma absoluta. Disso depende sua
beatitude. Na queda, o homem abdicou voluntariamente dessa prerrogativa
ao emancipar-se de Deus. A partir de um contexto discursivo biblico, isso
pode ser chamado de “idolatria”. Segundo as Escrituras, é licito afirmar que
um idolo (ou idolos) é tudo aquilo que o homem ama e no qual confia de ma-
neira ultima, tornando sua plena realizagdo dependente dele3.

A partir do relato da queda em Génesis 3, é possivel afirmar que o
amor ultimo do homem por Deus sofreu um deslocamento radical apds capi-
tular diante dos ardis da “serpente” (tentador), ao sucumbir a tentagio de ser
como Deus e desconfiar da fidelidade de sua Palavra divina (Gn 3.4-6), ao de-
sejarem eles mesmos, por soberba, se tornarem o principio supremo de suas
proprias vidas (ciu. Dei. XIV.13). Como afirma Agostinho: “Té-lo-iam sido me-
lhor se se conservassem unidos pela obediéncia ao verdadeiro e supremo
principio, em vez de se fazerem, por soberba, seu préprio principio” (ciu. Dei.
XIV.13). Agostinho continua nessa mesma dire¢do quando diz: “Nao se ha de
julgar que o tentador poderia fazer cair o homem, se na alma do homem nao
tivesse precedido o orgulho que deveria reprimir, para que aprendesse pela
humilha¢ao do pecado quanto presumira de si mesmo sem fundamento” (Gn.
litt, X1.V.7). Também quando diz:

2 O’DONOVAN, O. The problem of self-love in St. Augustine. Eugene: Wipf and Stock Publishers, 2006,
na nota 2 do capitulo 4.

3 Um rigoroso estudo sobre o significado do conceito de idolatria, sobretudo a partir de uma perspectiva
vétero-testamentaria, pode ser encontrado em Halbertal, Moshe; Margalit, Avishai. Idolatry. Cambridge:
Harvard University Press, 1992.
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Foi no seu intimo que comegaram a ser maus para logo cairem em ostensiva
desobediéncia. De fato, ndo se chega ao ato mau sem que a vontade ma o tenha
precedido. Ora qual pode ser o come¢o da vontade ma sendo o orgulho? Efeti-
vamente, o orgulho é o comego de todo o pecado (ciu. Dei, XIV.13).

A interpretacao de Agostinho quanto ao relato da queda se mostra
completamente original em relacdo a toda tradicao teoldgico-filoséfica crista
anterior, pois condiciona o ato externo e consumado de desobediéncia de
Adao e Eva, ao comer o fruto proibido, a uma decisdo, motivacio ou intengao
originadas aprioristicamente em sua interioridade (ciu. Dei XIV.13). Agosti-
nho entende que Addo e Eva ndo pecaram apenas quando tomaram do fruto
e 0 comeram, consumando o ato de desobediéncia frente ao mandamento di-
vino de ndo fazé-lo, mas comegaram a pecar no momento que se deleitaram
na possibilidade de se bastarem a si mesmos, sucumbindo a tentagio de se-
rem como Deus, conhecedores do bem e do mal: “O Diabo nio teria, portanto,
surpreendido o homem em evidente e manifesto pecado de fazer o que Deus
tinha proibido, se ele ndo tivesse comecado ja a comprazer-se em si mesmo.
Ja se deleitava com o dito: Sereis como deuses” (ciu. Dei XIV.13).

Foi precisamente nesse momento em que o amor Dei dos “primeiros an-
tepassados da humanidade” deu lugar ao amor sui absolutizado, o amor de auto-
deificacdo que, por sua vez, imprimiu a vontade uma direcdo auténoma em rela-
¢do ao supremo bem. Tal como aconteceu aos “primeiros pais” da humanidade,
todos os pecados dos homens passam a seguir este itinerario tipico, qual seja:
este amor sui autorreferente e absolutizado, também chamado por Agostinho de
superbia (orgulho), ndo somente copula, mas também gesta, in interiore homine,
todos os pensamentos, atos e palavras que, consumados ou nio, mais tarde serdo
compartilhados em um nivel social, cultural e histérico.

O orgulho originario (superbia) caracteriza-se pelo amor absoluto por
si mesmo; significa comprazer-se em si mesmo de forma tltima, buscar a re-
alizagdo plena em si em vez de busca-la em Deus, e teria sido justamente essa
a causa da queda de Adao e Eva (ciu. Dei XIV.18)* Em outra passagem, ele
define superbia em sua mutua relagdo com o abandono do amor Dei, o “amor
ao bem superior”:

Mas que é a soberba sendo o desejo de uma falsa grandeza? A grandeza perversa
estd, na verdade, em abandonar o principio ao qual a alma se vé unir para se
tornar de certo modo seu proprio principio. Isso realiza-se quando ela se com-
praz demasiadamente em si prdpria. E, de fato, compraz-se em si propria
quando se afasta daquele imutavel bem que devia agradar-lhe mais do que ela
propria a si mesma... porque se a vontade se mantivesse no amor do bem supe-
rior e imutavel que, para fazer ver, ilumina, e, para fazer amar, inflama, a mulher

4 Ver também XIV.18 e Agostinho, Comentdrio literal ao Génesis, X1.XV.19-20.
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dele ndo se teria desviado para se comprazer em si propria nem por sua causa
se teria obscurecido e arrefecido (ciu. Dei XIV.13).

Tal ato resultou na deificacdo de si mesmo e na absolutizagio das coisas
criadas como meio de autorrealizacdo, subvertendo o ordo amoris e, por conse-
guinte, o ordo creationis. Isto é, ao optar por amar a si de forma absoluta, o homem
deixou de amar a Deus, pois nao é possivel amar e servir de forma absoluta a “dois
senhores”, como asseverou Jesus Cristo no Evangelho de Mateus 6.24.

Seria justamente esse amor absoluto por si mesmo a manifestacdo
originaria do pecado. E serd esse substrato potencial, ainda informe, de eman-
cipagdo e autonomia em relacdo ao sumo bem, que mais tarde dara origem a
toda forma de pecado consumado, individual ou socialmente compartilhado.
Seguindo essa logica possibilitada pela concep¢do agostiniana sobre o esta-
tuto proprio do amor sui como vicio originario, tal como inferido do Novo Tes-
tamento, toda forma de pecado factual ou vicio (individual ou social) como
homicidios, mentiras, cobicas etc., em dltima instincia, tem uma origem co-
mum e uniforme que é o amor absolutizado do individuo por si mesmo, que
se manifesta, primariamente, como autonomia emancipatéria em relacao a
Deus e sua vontade revelada. Agostinho ratifica essa compreensdao quando
afirma que o orgulho (superbia - amor sui absolutizado) é o ponto de partida
autorreferente da busca por realizagio absoluta e a raiz de todos os demais
pecados (ciu. Dei XIV.13)5.

0 AMOR-PROPRIO QUE LEVA A DESTRUICAO INVOLUNTARIA DE SI MESMO
POR MEIO DO AUTOENGANO

Como vimos no capitulo anterior, para Agostinho, é natural a alma hu-
mana ter consciéncia de si e amar a si mesma (Trin. XIV.18), sendo o amor-pré-
prio, nesse sentido, um bem. Estranho a natureza é quando alguém odeia sua
propria alma. Contudo, isso é possivel todas as vezes que o homem promove pre-
juizos a si mesmo, ao desejar o que “lhe é nocivo”, conforme afirma Salmos 10.6
que diz: “aquele que ama a maldade, odeia a sua alma” (Trin. XIV.18).

Amor e conhecimento sdo movimentos simultaneos da mesma alma,
pois “ninguém ama alguém de quem nio se recorde, ou a quem ignore total-
mente” (Trin. XIV.18). Amar a si mesmo da forma correta é um saber que se

5 “Com razdo, a Escritura fixou o orgulho como o inicio de todo pecado [...] Portanto, o amor perverso de si
mesmo priva da santa companhia o espirito inflado, e a miséria coarcta aquele que ja deseja saciar-se mediante
a iniquidade. Dai que, depois de ter dito em outra passagem: Os homens serdo amantes de si mesmos, acres-
centou em seguida: amantes do dinheiro, descendo da avareza geral, da qual o orgulho € o principio, para esta
especial que ¢ propria dos homens” (De Genesi ad litteram, X1.XV.19-20). Também: “O orgulho é um grande
vicio, e o primeiro dos vicios, o inicio, origem e causa de todos os pecados” (S. 340A.1). Uma boa exploragdo
da relagdo entre orgulho e idolatria, inclusive com aproximagdes as obras de Agostinho, ¢ feita em RENO, R.
R. Pride and idolatry. Interpretation, v. 60, n. 2, p. 166, 2006.
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adquire na medida em que se aprende também a amar a Deus. E aqui Agosti-
nho vai além do ensino estoico ao vincular o amor-préprio natural e racional
com o amor do Sumo Bem. Pois ainda que a tendéncia a se amar seja natural,
na etapa racional do desenvolvimento do ser humano, esse amor sé se mos-
trard convergente com a finalidade imposta pela natureza se ele for a expres-
sdo coextensiva do amor a Deus, o ser supremo e bem maior. Qualquer amor-
proprio, nessa fase propriamente racional, que nio seja a expressdo do amor
a Deus, sera entendido como uma forma de “édio préprio”, pois o natural
acaba sendo instrumentalizado de forma distorcida pela razao soberba, tra-
zendo com isso prejuizos a si proprio (Trin. XIV.18). Algo similar a doenca dos
animais irracionais descrita por Virgilio em sua obra “Gedrgicas” (citada por
Agostinho), que em vez de preservarem seus proprios membros os dilacera-
vam e o comiam (Trin. XIV.18). Algo completamente antinatural.

Para Agostinho, é inegavel a intima rela¢do existente entre o autoco-
nhecimento correto e o amor correto de si, bem como o vinculo entre o auto-
conhecimento e amor-préprio corretos e o conhecimento/amor de Deus. Uma
vez que o homem, tendo atingido a idade da razdo, é dotado pela prépria na-
tureza com essa faculdade inteligivel responsavel por discernir a ordem da
criacao e do amor (a razao), seu caminho em dire¢do a virtude e a uma vida
bem-aventurada se torna necessariamente dependente do arbitrio racional.
A sabedoria, portanto, implica em um conhecimento de Deus que é simulta-
neamente razao e afeto tltimo. Ao amar a Deus, o homem também o conhece,
e vice e versa, pois ndo pode haver conhecimento verdadeiro de Deus sem
amor e nem tampouco amor a Deus sem conhecimento dele. Amar a Deus de
forma absoluta e incondicional permite ao homem amar-se corretamente,
pois ama a imagem de Deus que hd em si por participagdo: sua alma. Assim
também como é habilitado a amar o préximo de forma correta. Amando a
Deus, o homem também o conhece e, ao conhecé-lo, passa a conhecer a si
mesmo e a ordem natural e moral estabelecida por Deus sobre qual é a forma
correta de amar, incluindo o semelhante.

0 amor perverso de si (desordenado), portanto, é antinatural na me-
dida em que subverte a ordem do amor, promovendo a destruicdo daquilo
que por natureza é finalisticamente levado a preservar e amar, ou seja, a si
mesmo. E preciso um processo de autoengano igualmente antinatural, resul-
tante de uma forma de saber perverso acerca de si mesmo e dos bens, para
que o homem racionalize sua prépria autodestruicao.

Quando a alma ama a Deus, como dissemos, consequentemente dele se lembra,
conhece-o, e com razdo lhe é ordenado a respeito de seu proximo que o ame
como a si mesmo. Nesse caso, ja ndo se ama com amor indevido, mas ordena-
damente. Isso porque ama a Deus, do qual ndo somente é imagem por partici-
pacdo, mas nele se renova de sua velhice espiritual, restaura-se de sua
deformidade e torna-se feliz depois de ter caido na infelicidade. Embora a alma
se ame de tal modo que, se lhe propuserem uma escolha, preferiria perder tudo
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o0 que é inferior a si mesma, a ter de perecer, contudo, desprezando Deus que
lhe é superior, para o qual deveria reservar as suas forgas e gozar como da luz
daquele de quem ¢é cantado no salmo [...] a alma de tal modo se enfraquece e se
cobre de trevas que descamba de si mesma para coisas que ndo sdo ela, e as quais
ela é superior — isso devido aos amores que ndo consegue vencer e aos erros
dos quais ndo vé como retornar (Trin. XIV.18).

Agostinho entende que mesmo debilitada e imersa em erros e racio-
naliza¢des perpetrados por seu proprio autoengano, a alma quando ama os
bens desse mundo de forma desmedida, em completa subversao ao ordo amo-
ris, faz isso motivada pelo amor de si mesma, pois é no interesse de si mesma
que ela ama os bens desse mundo.

Expus tudo isso a fim de que, embora brevemente, sejam advertidos até os mais
tardos de inteligéncia, a cujos olhos ou ouvidos chegarem estes escritos, quanto
a alma se ama a si mesma, mesmo em sua debilidade e sujeita a erros, ao amar
e perseguir as coisas que lhe sdo inferiores (Trin. XIV.20).

O erro esta em buscar se locupletar em bens ontologicamente inferi-
ores e, portanto, insatisfatérios. Mas tal iniciativa é sempre, antes de mais
nada, um ato egorreferente de amor-proéprio, viabilizado por um conheci-
mento equivocado de si mesmo, do ordo amoris e, sobretudo, do verdadeiro
bem. Amar a si mesmo dessa maneira é, como ja dissemos, promover a pro-
pria autodestruicdo, pois, como Agostinho mesmo diz de forma retdrica ao
parafrasear as palavras de Cristo, amar mal (erradamente) sua prépria alma
é odia-la promovendo sua destruicdo, enquanto que “odiar corretamente” é
ama-la, promovendo sua salvagio (lo. eu. tr. L1.10). E 6bvio que o “édio do
bem” aqui nada tem a ver com o desejo antinatural de querer mal a si mesmo,
mas sim ao amar menos a propria alma diante da necessidade de amar mais
a Deus, o Sumo Bem. Desse paradoxo se conclui que, por vezes, amar a si
mesmo significa se odiar, ainda que inadvertidamente. E “odiar-se”, ou ndo se
amar de forma errada, significa amar a si mesmo. A benevoléncia consigo
mesmo se mostra quando amamos mais Deus, nosso bem maior, do que a nés
mesmos e 0s bens que nossa alma deseja.

Alias, Agostinho define caritas (caridade) exatamente como o amor por
aquilo que é eterno e permanente (div. quaest. 36.1). Ha graus de caridade que
refletem o grau de ser dos bens amados. Segundo ele, a “caridade purissima e
perfeita” seria o amor por Deus e pela alma, nada mais. A esse tipo de amor
Agostinho chama de dilectio (dilecado) (div. quaest. 36.1). Trata-se do amor mais
perfeito porque envolve no amor de Deus o amor do homem por si mesmo
(corpo e alma) e pelo semelhante. Nessa forma de amor sublime, o homem tem
como bem maior a Deus, por isso o ama acima de si mesmo. Mas, paradoxal-
mente, quanto mais ama a Deus, o ser supremo do qual todos os demais bens
derivam, inclusive a prépria alma, mais corretamente ele ama a si préprio e, por
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conseguinte, aos seus semelhantes também. Isso porque quando se ama a Deus
de forma absoluta, a concupiscéncia do corpo é amainada (div. quaest. 36.1). O
oposto de caritas é a absolutizacdo afetiva dos bens temporais, ou seja, é ama-
los e deseja-los acima e mais do que a Deus. E ao temer/amar a Deus que o amor
egoista do homem por si mesmo (superbia) é contido, pondo limites a inquieta-
¢do provocada pela concupiscéncia, pois 0 amor absoluto a Deus leva o homem
a desejar o que Deus deseja (div. quaest. 36.1).

AMOR-PROPRIO DESORDENADO LEVA A PERDA DE SI MESMO E A
IDENTIFICACAO DA ALMA COM OS BENS INFERIORES POR ELA AMADOS

Em um outro momento, Agostinho dira que, apesar da imediaticidade
do amor e do conhecimento de si, geralmente o conhecimento da prépria
alma permanece identificado as imagens das coisas amadas por noés. Esse co-
nhecimento falso de quem somos, ao nos vermos projetados naquelas ima-
gens conosco associadas, deve-se a proje¢do do amor-proprio as outras
coisas, buscando suprir a caréncia metafisica inerente a nossa condi¢do, o que
nos leva a nos confundirmos com elas (Trin. X.8.11).

Tudo comega amando-se a si mesmo de forma errada. Amar a si mesmo
de forma errada é perder-se, tornar-se estranho a simesmo (S. 179 A 4). E ébvio
que aqui a referéncia ndo é mais o amor sui natural que é legitimo, mas o amor
sui “mal orientado”, que subverte a ordem do amor e que leva ao abandono de
Deus (superbia) (S. 330.3). O amor sui natural ndo requer ser aprendido, pois ja
se encontra inscrito em nossa natureza desde que nascemos. Mas, uma vez que
o homem atinge a idade da razao, passa agora a ter que regular a forma como
ama a si mesmo para que tal amor exacerbado por si ndo redunde em sua pro-
pria destrui¢do, pois, como ja visto, essa seria a origem de todos os males (S.
330.3). Um paradoxo entdo tem lugar: quanto mais o homem se ama, mais ele
cai de si e se perde, pois “quem abandona Deus para amar a si mesmo, nem
mesmo permanece em si mesmo, mas até deixa a si mesmo” (S. 330.3). A solu-
¢do para esse dilema moral estd em um outro paradoxo: quanto mais o homem
ama a Deus, mais da demonstrag¢des de que realmente se ama e mais se faz pre-
sente a si mesmo (S. 179 A 4). O amor exacerbado de si (superbia) ndo permite
sequer que o homem permanec¢a em si mesmo, pois, em fun¢io da insuficiéncia
ontoldgica do proprio ser, tal amor exige que outros bens também sejam ama-
dos a fim de que a alma se locuplete. E nessa busca sem fim a alma se dispersa
e se perde em meio aos bens exteriores. Agostinho cita o ap6stolo Paulo, em
uma de suas epistolas, para demonstrar que, uma vez que o homem se torna
um amante inveterado de si mesmo, tornar-se-a também um cobigoso amante
dos bens terrenos, como o dinheiro. Separando-se de si mesmo e projetando-
se no bem por ele amado, o homem se dispersa de si e se confunde com um bem
inferior a propria alma (dinheiro).
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Se vocé se ama em si mesmo, também deve cair de si mesmo, e sua busca fora
de vocé deve ser longa. Por isso, o Apostolo comegou a enumerar todos os males
a partir dai, quando disse: Havera homens que se amem. Eis que vocé escolheu
amar a si mesmo; Vamos ver se vocé pelo menos fica sozinho. E falso, vocé nao
fica ai; vocé caiu de Deus e caird de si mesmo. Pois ai estd o fundamento; a ele
devias ter aderido, nele devias ter posto a tua forga e o teu refugio. Agora, por
outro lado, vocé afrouxou o vinculo do seu amor ou removeu-o para colocd-lo
sobre si mesmo; mas nem mesmo em vocé mesmo vocé permanece. Finalmente,
ouca o préprio apostolo. Depois de ter dito: Havera homens que se amam, ele
entdo acrescentou: amantes do dinheiro. Eu ndo acabei de dizer que vocé nem
mesmo ficaria em si mesmo? Ou vocé e dinheiro sdo a mesma coisa? Veja, vocé
até se afastou de si mesmo por ter se separado de Deus. O que resta a vocé sendo
desperdicar todo o patriménio de sua mente vivendo abundantemente com
prostitutas, isto é, entre a leviandade e uma variedade de desejos perversos, e
sendo for¢ado pela necessidade a alimentar porcos, isto é, desde que a ganancia
imunda te domina, a ser o pasto dos deménios imundos? (S. 179 A 4).

Amar um bem exterior, abandonando a Deus ou substituindo o ser su-
premo por esse mesmo bem, como fonte de fruicdo, é amar-se nesse bem, uma rei-
ficagdo do préprio eu/alma. Esse amor que absolutiza um bem qualquer, fazendo
com que a alma se rebaixe e se identifique ao objeto amado, um bem inferior, im-
plica o abandono do homem de si mesmo (S. 330.3). Tal amor desordenado, por
sua vez, trara consigo outros males, como a mentira.

Haverd homens que se amam. Este é o comeco do mal. Vejamos entdo se,
amando-se, eles permanecem, pelo menos, em si mesmos; Vamos ver, vamos
ouvir o seguinte: Haver4, diz ele, homens que se amam, que amam o dinheiro.
Onde esta vocé que se amou? Vocé estd realmente fora. Diga-me, eu imploro:
"Vocé é o dinheiro?" Portanto, vocé que, abandonando a Deus, se amou amando
o dinheiro, também se abandonou a si mesmo. Primeiro vocé se abandonou,
depois se perdeu. O amor ao dinheiro foi a causa de vocé se perder. Por dinheiro
vocé vem a mentir: A boca que mente mata a alma. Aqui, entdo, quando vocé
vai atrds de dinheiro, vocé perde sua alma (S. 330.3).

Da mesma forma, para voltar a si mesmo e se reencontrar consigo é
requerido que o homem negue a si mesmo e volte a amar aquele que “por
natureza” é melhor que a si mesmo (S. 179 A 4; S. 330.3). Nisso consiste a
justica, em “amar mais o que vale mais, e amar menos o que vale menos” (vera
rel. 48.93). Mesmo porque, para Agostinho, aderir a Deus em amor significa
possui-lo, tornar-se um so espirito com ele. E nesse amor reside também a
Unica possibilidade frutifera de amor ao préximo, pois s6 se elevando de si
mesmo em dire¢do ao absoluto divino o homem aprende a amar a si mesmo
corretamente, entdo s6 dessa maneira estara finalmente em condi¢cdes de
amar o préximo como a si mesmo (S. 179 A 4).

0 ponto de inflexdo da doutrina agostiniana do amor sui em relagdo a
perspectiva estoica se da gracas a influéncia do dualismo neoplatdnico entre
avida animal e a vida psiquica (da alma). Sendo a vida da alma superior a do
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corpo, nem sempre amar a alma da maneira correta implicara na convergén-
cia dos interesses corpéreos. Por vezes, para se atingir o bem maior da alma
racional, sacrificios terdo que ser impostos ao corpo. Essa inovacdo neoplato-
nica certamente representa um descompasso em relacido a oikeiosis estoica,
para a qual ndo ha distingdo entre aquilo que diz respeito a preservacio do
corpo (vida fisica) e aquilo que diz respeito a alma racional®. Agostinho, no
entanto, constatara um nivel de complexidade maior no curso da vida moral
que ndo se poe a existéncia meramente animal e as suas demandas por auto-
conservacdo. Isso se d& porque “alguns seres foram feitos ndo somente pela
sabedoria de Deus, mas para a sabedoria [...] As outras criaturas (irracionais)
foram feitas pela sabedoria, mas ndo para ela”. Ou seja, no ambito da vida ra-
cional, aquela que é propria dos seres racionais e morais, a existéncia se eleva
em termos de finalidade, daquelas demandas meramente imediatas, exterio-
res e bioldgicas, para um tipo de busca por autorrealizacdo fundada na con-
templacdo da “verdade imutavel” (vera rel 44.82).

Portanto, se a alma racional serve a seu Criador, de quem, por quem, e para
quem foi feita, todas as demais criaturas o servirdo também. Igualmente, servira
essa vida (organica) inferior, tdo vinculada a alma, que o ajuda e lhe permite
dominar o corpo. E ao proprio corpo, pertencente a dltima das naturezas e es-
séncias, o0 homem dominard. O corpo serd submisso a seu arbitro, sem lhe cau-
sar nenhuma molestacdo (vera rel. 44.82).

Dai porque se agudiza, em seu pensamento posterior, os dilemas pro-
prios evocados pela etapa racional de sua “oikeiosis” ou “conciliatio”. Amar-se
corretamente requer conhecimento correto da estrutura que constitui a reali-
dade, para que se possa, entdo, viver segundo sua ordem criada. E nessa ordem
do amor na qual estdo implicadas a ontologia das relagdes corretas entre a alma
e os bens terrenos, o amor de si desempenha funcao primordial.

AS IMPLICAGCOES SOCIAIS E HISTORICAS DO PROCESSO
DE COMPARTILHAMENTO DO AMOR SUI ABSOLUTIZADO

Como ja visto, para Agostinho, o amor sui absolutizado rivalizard com
o amor Dei, trazendo implicacdes sociais desastrosas para o presente saecu-
lum, pois, além de nao satisfazer as supremas expectativas do homem por fe-
licidade, tampouco resultara em uma condi¢do de harmonia consigo, com o
préximo e com o mundo, pois subverte a ordem do amor e a ordem da criagao.

¢ O amor sui, em um primeiro momento, revela-se naquela exigéncia propria da natureza animal. Algo que inde-
pende de nossa deliberag@o racional (doc. Chr. 1.26,27). Expressa no estagio mais basico daquilo que os estoicos
chamavam de oikeiosis e que Cicero e Séneca chamardo de conciliatio ou commendatio. Esse é o estagio primario
do ordo amoris, no qual o amor sui ¢ definido como “uma lei inviolavel da natureza”, garante a conservagao e o
aprimoramento da propria vida (doc. Chr. 1.26,27). A palavra latina “conciliatio” pode ser entendida como “ins-
tinto”, enquanto a palavra grega “oikeiosis” significa, também, “inclinagdo” e “propensao”.
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Pelo contrario, essa egorreferéncia, com a consequente fruicio desmedida
dos bens criados, acabara levando o homem a uma condi¢ao de insatisfacao e
desarmonia em todo seu horizonte de relacionamentos (consigo mesmo, com
0 proximo e com o mundo), que, na comunhdo com outros seres humanos
igualmente afetados por esse mal radical, desencadeard um “efeito cascata”
de distirbio e desagregacao na ordem social e em todo o espectro cultural e
histoérico. Agora, o contrario se dd com o amor Dei e sua difusao entre aqueles
que se unem em torno de sua frui¢do. Esses dois amores opostos entre si e
autoexcludentes servirdo como ponto de partida psicolégico e moral de todos
os desdobramentos socioculturais e historicos (ciu. Dei XIV.28).

Por ser de natureza absoluta, mas ao mesmo tempo parasitaria, o amor
sui absolutizado se manifestara de forma completamente exclusiva e antitética
em relacdo as caracteristicas aos fins do amor Dei, pois, segundo o ordo amoris,
ndo existe a possibilidade de dois bens serem amados de maneira dltima, abso-
luta e simultanea pela mesma pessoa. Agostinho, portanto, estabelece a antitese
exclusiva entre as caracteristicas e fins de ambos os amores quando afirma:

Estes dois amores, dos quais um ¢é santo, o outro impuro, um social, o outro pri-
vado, um que olha para o bem da utilidade comum em ordem a companbhia celes-
tial, o outro, que submete o comum a seu poder por causa da dominag¢do
arrogante, um sujeito a Deus, o outro, rival de Deus, um tranquilo, o outro, tur-
bulento, um, pacifico, o outro, rebelde, um que prefere a verdade as louvaminhas
dos que erram, o outro, avido de louvor de qualquer maneira, um amigavel, o ou-
tro, invejoso, um que quer para o proximo o que quer para si, 0 outro, que quer
submeter o proximo a si, um que governa o proximo para a utilidade do proximo,
0 outro, para a sua utilidade; estes amores existiram antes entre os anjos: um nos
bons, o outro nos maus; e separam as duas cidades fundadas no género humano
sob a admiravel e inefavel providéncia de Deus que administra e ordena todas as
coisas criadas, uma dos justos, a outra dos pecadores (Gn. litt. XI.XV.20).

0 amor sui privado e individual impregna e contagia a instancia social
justamente por meio do compartilhamento tacito dos desejos, das caracteris-
ticas e dos fins comuns presentes na interioridade de cada um dos cidadaos
da cidade terrena. Isso é possibilitado pela universalidade da queda e pelos
mais diversos mecanismos de interacdo social. Na verdade, o amor sui per-
verso se constitui mais de nio-ser, ou auséncia da verdadeira realidade do
amor, do que propriamente da presenca real dele. Esse amor sui absolutizado
que leva ao desejo por emancipac¢do de Deus, por considerar a si mesmo o
bem maior, na verdade nada mais é do que uma atitude parasitaria que so-
brevive negativamente a partir da existéncia do amor Dei:

Té-lo-iam sido melhor se se conservassem unidos pela obediéncia ao verdadeiro
e supremo principio, em vez de se fazerem, por soberba, seu proprio principio.
Porque deuses criados ndo sdo na verdade deuses por si mesmos, mas pela par-
ticipagdo do verdadeiro Deus. Mas encontra menos de ser, ao procurar mais de
ser, aquele que, ao escolher bastar-se, a si, se afasta daquele que, na verdade, lhe
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basta. Portanto, esse mal - em que o homem, comprazendo-se em si mesmo
como se fosse luz, se afasta dessa luz que o teria tornado luz se ele nela pusesse
as suas complacéncias. (ciu. Dei XIV.13).

Nessa dinamica social e histérica marcada pela queda, o coragido dos
homens vivendo em sociedade fornece o substrato (o amor absolutizado por
si mesmos) e a sociedade o molde (os bens externos que serdo amados desor-
denadamente), originando todo tipo de vicios e males individuais e sociais.
Portanto, é possivel inferir dessa logica agostiniana um processo de deifica-
¢do de si, por meio do amor sui absolutizado, o qual no espectro social, di-
funde-se e transforma-se em um processo de idolatria socialmente
compartilhada. Obviamente, “idolatria” aqui ndo possui um sentido mera-
mente convencional ou religioso, mas muito mais metafisico e ontolégico,
como absolutizacao de bens criados e relativos.

As implicacdes sociais geradas, in interiore homine, por esses dois amo-
res ultimos e absolutos (amor Dei, por um lado, e amor sui absolutizado, por
outro) e, posteriormente, partilhados em sociedade, também serdo severa-
mente excludentes e opostas entre si. No livro XIX, capitulo 4, da Cidade de Deus,
Agostinho argumenta longamente sobre o contraste que ha entre a perspectiva
da tradigdo filoso6fica mais geral, representante mais ilustre da civitas terrena,
sobre o real significado do summum bonum e do summum malum presente em
suas mais diversas escolas e pensadores, e a perspectiva dos cidadaos da civitas
Dei. A primeira reduz toda extensdo e significado, tanto do summum bonum
quanto do summum malum, aos bens imanentes desta presente existéncia. Boa
parte desses bens é de natureza até legitima e louvavel, como as virtudes pro-
pagadas pelos fil6sofos classicos. Agostinho, por sua vez, como auténtico repre-
sentante da civitas Dei, transcendera os estreitos limites dos bens terrenos,
mesmo os legitimos e louvaveis, e relacionara o summum bonum a uma existén-
cia calcada na posse e fruicdo de Deus (vida eterna) e o summum malum a pri-
vagdo eterna de sua presenca graciosa (morte eterna).

Se de nos se procurar saber que é que a Cidade de Deus, interrogada acerca de
cada uma destas questdes, podera responder, e, em primeiro lugar, qual a sua
opinido acerca dos bens e males supremos ela respondera que o bem supremo
(summum bonum) é a vida eterna e que a morte eterna é o mal supremo
(summum malum) - e que, portanto, para conseguir aquela e evitar esta, deve-
mos viver com retiddo. Por isso é que foi escrito: “O justo vivera da fé”, pois nem
vemos ainda o nosso bem - e por isso é preciso que o procuremos crendo; nem
o proprio viver com retiddo nos vem de nds, mas antes, aos que creem e oram,
ajuda Aquele que da a fé com que cremos que necessitamos de ser por ele aju-
dados. Mas aqueles que julgaram que os bens e males tltimos (fines malorum et
bonorum) se encontram nesta vida, pondo o bem supremo (summum bonum)
quer no corpo, quer na alma, quer simultaneamente num e noutra (para dizé-
lo mais claramente: no prazer, na virtude ou num e noutra; na tranquilidade, na
virtude, ou numa e noutra; no prazer e na tranquilidade simultaneamente, na
virtude ou nestas duas tltimas; nos bens primdrios da natureza, na virtude, -
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esses quiseram, na sua espantosa insensatez, ser felizes cd e tornar-se felizes por
si préprios (ciu. Dei XIX.4).

No entanto, o mais interessante nessa passagem é notar que, segundo
Agostinho, a origem dessas interpretacoes tdo dispares e contrarias entre si so-
bre o real significado do summum bonum e do summum malum, ja cristalizadas
na esfera social, remonta o ponto de partida originario de todos os pensamentos,
palavras e agdes humanos, a sede interior da qual tudo nasce e é posto em movi-
mento, da qual até mesmo a vontade recebe sua dire¢io: “o amor Dei que leva ao
desprezo de si ou 0 amor sui que leva ao desprezo de Deus” (ciu. Dei XIV.28). Em
ultima instancia, tanto a humildade que caracterizara a suma dependéncia do ci-
dadao da cidade celestial, quanto a arrogancia intelectual que caracterizara a au-
tonomia dos filésofos, se originardo dessas duas fontes ultimas, antitéticas e
absolutamente excludentes entre si: respectivamente, o amor Dei que traz con-
sigo a humildade e o esvaziamento do préprio eu, e 0 amor sui desordenado que
é a propria superbia, absolutizagio do proprio eu. Em outro lugar, Agostinho ra-
tifica essa mesma realidade quando afirma:

E por isso que agora, na Cidade de Deus e a Cidade de Deus, a peregrinar neste
século, muito se recomenda a humildade, altamente exaltada no seu rei que é
Cristo. Nas Sagradas Escrituras ensina-se que o vicio da soberba, contrario a essa
virtude, domina sobretudo no seu adversario que é o Diabo. Sem duvida que é
grande a diferenca que opde as duas cidades: uma, a sociedade dos homens pi-
edosos, a outra, a dos impios, cada uma com os seus anjos préprios em que pre-
valeceu o amor de Deus ou o amor de si mesmo (ciu. Dei XIV.13).

CONSIDERACOES FINAIS

Para Agostinho, todos os empreendimentos pessoais e culturais, em ul-
tima instancia, sdo condicionados pelo amor ultimo dos homens vivendo em
sociedade. A politica, a filosofia, a educacio, as artes, o trabalho, os governos e
os relacionamentos sdo afazeres intrinsecamente humanos e, como tais, envol-
vem o homem em sua integralidade, sendo, portanto, afazeres indesconectaveis
de sua raiz espiritual, moral e psicoldgica, manifestada quer seja pelo amor Dei,
quer seja pelo amor sui absolutizado. Isso acontece gragas ao carater copulador
do amor ultimo sobre todos os estados internos e atos externos. Sentimentos
sdo moldados e dirigidos pelo amor ultimo; os desejos e o uso da racionalidade
também s3o condicionados pelo amor tltimo. E por essa razio que, segundo
Agostinho, toda a realidade sociocultural e histérica refletird em suas mais di-
versas manifestacdes essa dindmica psicolégica originaria. Mas ndo sdo apenas
os empreendimentos culturais que sdo, em ultima instancia, determinados e di-
recionados por esses dois tipos de amor opostos entre si. No livro XXII, capitulo
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22, do De civitate Dei, Agostinho apresenta uma lista interminavel de males in-
dividuais e sociais originados pelo amor sui desordenado, cuja propensao todos
trazem consigo desde o nascimento, inescapavelmente?.

Dai porque Agostinho se posiciona de forma pessimista quanto a qualquer
possibilidade de estabelecimento de um governo e sociedade justos no presente
século. No capitulo 4, do livro XV da Cidade de Deus, Agostinho exemplifica como o
amor da cidade terrena pelos bens inferiores (incluindo o amor de si exacerbado,
ou o orgulho), a despeito dos bens supremos, coloca-a em constante estado de
guerra, transformando a vitdria sobre seus inimigos e, por conseguinte, a paz pre-
caria resultante dela as custas de muitas vidas e destruigdo, em bens temporais a
serem fruidos com todo o empenho. De Caim a Romulo, fundador de Roma, a meta-
-histdria da cidade terrena esta repleta de guerras, fratricidios e destruicdo resul-
tantes do amor aos bens inferiores e seu desejo de frui-los. A comecar pelo amor de
si absoluto e incondicional, a cupiditas originaria, passando pelo amor pelos bens
inferiores a despeito do sumo bem, essa tem sido, segundo Agostinho, a dindmica
de toda desordem social e politica e, por conseguinte, a origem de todo o mal social.
Por ela, homens tém se levantado uns contra os outros e reinos e cidades tém se
dividido entre si (ciu. Dei XV.V).

Esse estado de coisas, produzido pela presenca do amor desordenado da
cidade terrena pelos bens inferiores, afeta também os cidadaos da cidade celeste
que aqui peregrinam como estrangeiros. Tais consequéncias sofriveis também
recaem sobre eles. Ainda sim, citando o evangelho de Cristo e o apéstolo Paulo,
Agostinho esclarece que esses peregrinos que vivem da fé, enquanto habitam o
presente século, tém o dever de minorar tais consequéncias funestas, promo-
vendo a paz por meio de sua agéncia ativa na sociedade.

Diz-se, por isso, aos capazes e bons, que em seu peregrinar vivem da fé: Levai as
cargas uns dos outros e assim cumprireis a lei de Cristo. E noutra parte: Corrigi os
inquietos, consolai os pusilanimes, alentai os débeis e sede pacientes com todos.
Evitai, pois, que alguém retribua a outrem mal por mal. E noutro lugar: Se alguém
andar preocupado com algum delito, instrui-o vos, que sois espirituais, com espi-
rito de mansiddo, pensando que também podeis ser tentados. E de igual modo:
Nao se ponha o Sol, estando irados. E no Evangelho: Se teu irmdo pecar contra ti,
corrige-o a sos entre ti e ele. O Apostolo diz, por sua vez, dos pecados a que se
teme se siga escdndalo: Quanto aos que vivem no pecado, repreende-os na pre-

7 “Que outra coisa revela este horrendo abismo de ignorncia donde nasce todo erro que acolhe, como que

num tenebroso seio, todos os filhos de Adao, de forma que ndo ha homem que possa dele se libertar sem
dor, labor e terror? Que outra coisa atesta este amor de tantas coisas vas e nocivas donde nascem os cuidados
corrosivos, as perturbagdes, as amarguras, os receios, as alegrias loucas, as discordias, os litigios, as guerras,
as insidias, as coleras, as inimizades, os enganos, as lisonjas, a fraude, o furto, a rapina, a perfidia, a soberba,
a ambi¢do, a inveja, os homicidios, os parricidios, a crueldade, as sevicias, a perversidade, a luxuria, a inso-
Iéncia... as opressdes de inocentes, as calunias, os logros, as prevaricagdes, os falsos testemunhos, os juizos
iniquos, as violéncias, os latrocinios e tantos males quejandos que ndo me vem a cabeca, mas que nao deixam
esta vida dos homens? E certo que todas essas coisas sdo proprias dos homens maus, mas todas provém
dessa raiz de erro e de amor perverso com que nasce todo filho de Adao” (ciu. Dei XXI11.22).
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senca de todos, para que os demais temam. S3o, por esse motivo, muitos os man-
dados a respeito do perddo mutuo e exige-se cuidado muito esmerado, com o fim
de manter-se a paz, sem a qual ninguém pode ver a Deus (ciu. Dei XV.VI).

Contrariamente a busca dos bens superiores e as iniciativas saneado-
ras da cidade de Deus, no presente saeculum sobressaem as obras da cidade
terrena. Agostinho enfatiza as caracteristicas mais basicas da presenca da ci-
dade terrena nos varios momentos da histdria dos povos: a tendéncia a se
dividir contra si mesma por conta da opressao que resulta do desejo de domi-
nacao de uns pelos outros, o que favorece a busca egoista por aquilo que é
propriamente seu (bens privados) por conta de sua utilidade e cupidez. O que
ndo pode trazer genuina satisfacdo a todos, por ser insuficiente, nem a nin-
guém “por ndo ser o bem auténtico” (ciu. Dei XVIILIL1).
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AS VIAGENS NO
EMILIO OU DA EDUCACAO,
DE JEAN-JACQUES ROUSSEAU:!

MARIA CONSTANCA PERES PISSARRA

INTRODUGAO

A histéria da educagido ocupa um lugar central no pensamento do século
XVIII dada a quantidade de discursos, ensaios e tratados escritos - principal-
mente, mas ndo apenas, pelos pensadores franceses do chamado Século das Lu-
zes. De um lado, foi um tema da moda, de outro, expressou muitas das mudangas
que desde o Renascimento ocorriam na sociedade e no pensamento, de modo ge-
ral. Esse terreno fértil auxiliou o surgimento de um novo olhar para outra concep-
¢do da crianga, uma vez que a identidade do sujeito fundada apenas sobre as
qualidades ligadas ao nascimento ou as caracteristicas inatas ndo resistia aos no-
vos questionamentos.

Em meio a ainda lenta, mas crescente discussio sobre a educagio, a obra
Emile ou de I'éducation, de Jean-Jacques Rousseau, traz uma reflexao diversa so-
bre o educar, a constru¢do do homem e sua inser¢do na sociedade, a partir do
relato do processo de educac¢do de uma crianga ficticia - Emile - sob a orientacio
de seu gouverneur? que define sua tarefa como oposta aquela que pensava a cri-
anca a partir do lugar que, adulta, viria a ocupar em sociedade: “Vivre estle métier
que je veux lui apprendre. En sortant de mes mains, il ne sera, j'en conviens, ni
magistrat, ni soldat, ni prétre ; il sera premiérement homme”3 (Rousseau, 1969b,
p. 252). Ao contrario, fazia-se necessario atentar a crianca em si e ndo nela

! Retomo aqui, em parte, a conferéncia feita em 2022, na Universidad Pedagdgica y Tecnolégica de Colombia (UPTC).
2 Veja-se, sobre essa discussio: PEREZ, V. Eduquer, gouverner: lire [’Emile ou de ['éducation avec Michel
Foucault. Paris: L’Harmattan, 2017.

Permito-me também indicar meu artigo PISSARRA, M. C. P. Educacao, liberdade, governamentalidade.
In: COLOQUIO ROUSSEAU, 3. UFMA, 2018 ¢ a obra FACANHA, L.; CARVALHO, Z. Rousseau, Kant
& Dialogos. Sdo Luis: EDUFMA, 2019, p. 431-461.

3 “Viver é o oficio que quero lhe ensinar. Ao sair das minhas maos, ele nio sera, concordo, nem magistrado,
nem soldado, nem padre; sera primeiramente um homem”.
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procurar o futuro adulto, pois “on ne connait pas I'enfance : sur les fausses idées
qu’on en a, plus on va, plus on s’égare”# (Rousseau, 1969b, p. 241). Rousseau dis-
tanciava-se, portanto, da visdo da educagdo como mero ornamento intelectual a
ser exibido nos saldes e palacios.

Qual seria, entdo, a originalidade da reflexao desse fil6sofo de naturali-
dade genebrina - paradoxalmente fronteirico e distante do Iluminismo francés -
frente as transformagdes em movimento? Ele mesmo nos da a resposta no se-
gundo paragrafo do prefacio de seu livro Emile ou de I'éducation:

Je parlerai peu de 'importance d’'une bonne éducation ; je ne m’arréterai pas
non plus a prouver que celle qui est en usage est mauvaise ; mille autres 'ont
fait avant moi et je n’aime point & remplir un livre de choses que tout le monde
sait> (Rousseau, 1969Db, p. 241).

Embora ciente que o tema ndo era novo, a sequéncia do paragrafo amplia a
contundéncia do autor quanto a sua abordagem que ele compreende ser precursora
de uma nova concep¢do da educacdo: “Je remarquerai seulement, que depuis des
tems infinis il n’y a qu’un cri contre la pratique établie sans que personne s’avise d’en
proposer une meilleure” (Rousseau, 1969b, p. 241). Se a discussdo ndo é nova, o en-
foque o sera: ndo mais um tom professoral de censura, pois, segundo Rousseau, “pour
proposer il en faut prendre un autre, auquel la hauteur philosophique se complait
moins” (Rousseau, 1969b, p. 241). Rousseau tem clareza da distancia que o separa de
seus contemporaneos e dos filésofos de outras épocas, pois “ce n’est pas sur les idées
d’autrui que j'écris; c’est sur les miennes” (Rousseau, 1969b, p. 242). O alvo da refle-
x40 sera o mesmo - a infincia - mas a forma de a abordar, entretanto, sera diversa. A
educagido sera para ele mais um instrumento transformador do individuo e da socie-
dade, do que a repeticdo do saber livresco.

Esse é o propésito do Emile ou de I'éducation, pois mesmo que seu autor
ndo tenha reconhecido o que se deve fazer, continua, “je crois avoir bien vu le
sujet sur lequel on doit opérer” (Rousseau, 1969b, p. 242). E é essa certeza que
lhe permite afirmar que refletir sobre a educagio exige comegar “par mieux étu-
dier vos élevés; car tres assurément, vous ne les connaissez point. Or si vous lisez
ce livre dans cette vue, je ne le crois pas sans utilité pour vous” (Rousseau, 1969b,
p. 242). Que ndo se duvide da intengido de Rousseau: ele ndo pretende propor uma
nova teoria sobre a educacdo, tampouco pretende apresentar um manual de
pedagogia para servir de modelo prévio a ser aplicado, “il s’agit d'un nouveau
systéme d’éducation dont j'offre le plan a 'examen des sages, et non pas d’'une

4 “ndo se conhece a infancia: sobre as falsas ideias que se tem a respeito dela, quanto mais se insiste, mais

nos afastamos dela”.
3 “Pouco falarei da importincia de uma boa educagdo; também no me deterei a provar que a atual ¢ ma; mil ou-
tros o fizeram antes de mim e ndo me agrada preencher um livro com coisas que toda a gente ja sabe”.
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méthode pour les peres et les meres, a laquelle j’ n’ai jamais songé”¢, afirmara
algum tempo depois em outro de seus livros, Lettres écrites de la montagne
(Rousseau, 1964b, p. 783)7. Ndo é a oposi¢do ao manual ou tratado de educacgio
que interessa a Rousseau, como se vera a seguir, muito embora essa ainda seja
uma discussao pertinente para a compreensdo do préprio processo de composi-
¢do da obra® mas que ndo cabe nos limites da discussdo aqui sugerida.

Assim, a proposta que aqui trago hoje para nosso encontro na Universi-
dade Mackenzie? ndo tem a pretensao de discutir todo o Emile ou de I'éducation,
mas apenas a dltima parte do livro V - intitulada “Viagens” 19 - com um duplo
objetivo: 1) explorar a relagido e a importancia da politica para a educagio e a
possibilidade de educar um homem ou educar um cidadao; 2) compreender os
principios do direito politico ali expostos. Nessa parte final, Rousseau completa a
reflexdo ja iniciada com a Profession de foi du Vicaire Savoyard!! sobre o signifi-
cado do “tornar-se homem” para o jovem Emile: dedica-se “a articular seu ‘mé-
todo de educacdo’ e sua ‘teoria do homem’ tanto em matéria de religido e de
politica, bem como a ‘remonter aux principes de son systéme’”1Z (Bernardi; Swen-
son, 2021, p. 31)13.

APRENDER A VIAJAR

Como afirma Michel Launay em seu texto Jean-Jacques Rousseau écrivain
politique:

¢ “trata-se de um novo sistema de educagio, cujo projeto submeto a consideragio dos sébios, e ndo de um
método para pais € maes, no qual nunca pensei”.

7 Reflexdo igualmente retomada por Rousseau em outros de seus textos: Lettre a Christophe de Beaumont,
Dialogues e Confessions.

8 Um breve parénteses sobre essa questdo: No tomo Xla de Oeuvres complétes, da editora Garnier, 2021, p. 20, na
apresentagdo feita pelos professores Bruno Bernardi e James Swenson, 1é-se: “o quarto caderno do Manuscrito
Favre testemunha duas decisdes que determinam o status da obra em curso. No comego do caderno, folha 105 v°,
Rousseau traga uma linha em toda a largura da pagina e sublinha: ‘Idade da inteligéncia’. Inaugura, assim, a divisdo
de seu texto em partes que se tornardo ‘livros’ correspondendo cada um a uma época determinada, da infancia a
idade adulta. Portanto, € um tratado de educagdo que ele vai escrever. No meio do mesmo caderno, entre as folhas
114 1° e 115 1° (essa decisdo foi tomada em diferentes momentos), decidiu dar um nome a crianga para a qual ele
construia seu plano de educac@o: sera Emilio. Essa passagem da generalidade (uma crianga) a singularidade (essa
crianga) implica que essa educagdo sera o objeto de um relato. E ao final do relato, o tratado tornar-se a também
um romance. Essas decisdes ndo ocorreram de uma vez; Rousseau chegou a elas ao final de um percurso de inda-
gagdes como testemunha seu manuscrito”.

% Na pessoa do Prof. Dr. Marcelo Bueno, agradego o honroso convite para encerrar a Semana de Filosofia
de 2023 do Departamento de Filosofia da Universidade Presbiteriana Mackenzie.

10 Agradego ao Professor Alain Grosrichard (professor emérito da Université de Genéve (UNIGE) por essa sugestio.
! De acordo com a prépria divisdo estabelecida por Rousseau, os livros I e II tratam da idade da natureza
(infans/de zero a dois anos; puer/ de dois a 12 anos); o livro III trata da idade da for¢a (de 12 a 15 anos); o
livro IV trata da idade da razdo e das paixdes (de 15 a 20 anos); e o livro V trata da idade da sabedoria e do
casamento (de 20 a 25 anos).

12 «“yoltar aos principios do seu sistema”.

13 Perrin, 2016, p. 472 apud Bernardi; Swenson, 2021, p. 31.

95



Le livre V de I'Emile contient donc un complément ou une introduction a la
lecture des oeuvres politiques de Rousseau, plutét qu'un résumé de ces derniers.
Les variantes qu'il présente par rapport a la version définitive du Contrat Social
sont des formulations différentes d'une méme pensée en train de se chercher et

de se définir' (Launay, 1972, p. 371) .

Essa é a 6tica norteadora que é preciso seguir para bem entender por que
o texto de Jean-Jacques Rousseau, Emile ou de I'éducation, finaliza com uma dis-
cussdo sobre as viagens, muitas vezes apontada como um simples apéndice, um
acréscimo de ultima hora, como se o autor nao soubesse muito bem o que fazer,
nem onde inserir algumas anotagdes soltas. Mais do que esgotar um tema tio
complexo, trata-se de levantar alguns pontos e resgatar o que parece ser o propo-
sito de Rousseau de vincular seu método de educagio e sua teoria do homem,
religando-os ao seu sistema.

Seria incorreto definir o livro V de Emile como um capitulo menor, sem a
densidade tedrica dos quatro primeiros livros, o que explicaria os temas “diminu-
tos” ali discutidos: o casamento, a familia, a educagdo da mulher, as viagens... Uma
leitura atenta evidencia que o capitulo final fecha de modo preciso as reflexdes
precedentemente apresentadas, o que torna falsa a afirmacdo sobre a falta de re-
lacdo das diferentes partes entre si:

e na primeira se¢do!¢ do capitulo V - cujo titulo é “Sofia ou a mulher” -
Rousseau discute, de uma perspectiva politica, a questdo dos deveres de-
siguais de ambos os sexos; iguais por natureza, a mulher e o homem tor-
nam-se diferentes nas sociedades corrompidas engendradas pela nogdo
de propriedade privada, por sua vez devedoras da rigidez da estrutura
familiar, conforme discussao ja feita em La nouvelle Héloise, redigida um
pouco antes: “La raison d’ordinaire est plus faible et s’éteint plus tot chez
les femmes, elle est aussi plus tot formé, comme un fréle tournesol croit
et meurt avant une chéne”? (Rousseau, 1969a, p. 55);

e nasegunda se¢do - denominada “Viagens” - Rousseau reflete sobre a re-
lacdo entre a educacgao e a filosofia politica: o gouverneur leva seu aluno
pelo mundo para viajar, ao mesmo tempo que indaga: como é possivel
ser um cidadao? Que género de cidaddo se deve ser? Nio se pode mais

14«0 livro V do Emile contém, portanto, um complemento ou introdugio a leitura das obras politicas de
Rousseau, e ndo um resumo delas. As variantes que apresenta em relacdo a versdo definitiva do Contrato
Social sdo formulagdes diferentes de um mesmo pensamento em processo de busca e defini¢do”.

15 Tratam-se de extratos da primeira parte do tratado politico, dos livros I e Il e de algumas passagens dos
capitulos 1 e 2 do livro III sobre o principio que constitui as diversas formas de governo. Pierre Burgelin e
depois Robert Derathé ai viram um esbogo das Institutions politiques que Rousseau ndo escreveu, mas redi-
giu a primeira parte com o nome de Contrat social.

16 Essa primeira se¢fio ndo sera objetivo desta discussdo, apenas a segunda.

17 “A razo ¢ normalmente mais fraca e extingue-se mais cedo nas mulheres, mas também se forma mais
cedo, tal como um fragil girassol cresce e morre antes de um carvalho”.
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ser um cidadao de Atenas ou um cidaddo de Roma, nem mesmo aquele
referido no Du contrat social. Ele deve ser homem e cidadio, ao mesmo
tempo fechado para si e aberto para a universalidade:

En sortant de mes mains, il ne sera, j'en conviens, ni magistrat, ni soldat, ni prétre :
il sera prémiérement homme; tout ce qu'un homme doit étre, il saura I'étre au
besoin tout aussi bien que qui que ce soit, et la fortune aura beau le faire changer
de place, il sera toujours a la sienne'® (Rousseau, 1969b, p. 252).

Nao se tratard aqui nem das relagdes fisicas com outros seres, nem das
relacdes morais com outros homens discutidas na primeira parte do livro V, tam-
pouco do retrato da mulher ali apresentado; as duas questdes ultrapassam o pro-
posito deste textol®.

Passemos, entdo, a segunda parte do livro V.

No primeiro paragrafo da parte dedicada as viagens, Rousseau indaga so-
bre a importancia delas para a formagio dos jovens. Essa nio era uma discussdo
nova. Autores como Michel de Montaigne?29, Erasmo de Roterdam, René Descar-
tes, entre outros, defenderam a viagem como a etapa final do processo de educa-
¢do dos jovens preparados por seus preceptores para os papéis sociais que viriam
a exercer. Rousseau retoma a “questdo das viagens”, mas nio para trata-las como
um problema moral, como outros autores o fizeram antes dele, mas para dar ou-
tra resposta a mesma pergunta: se “s’il est bon que les jeunes gens voyagent?”21
(Rousseau, 1969b, p. 826). Para ele, ndo mais se trata de indagar quais sdo os be-
neficios das viagens e qual é o método para adquirir tais beneficios; a viagem nao
é lazer, nem andanga sem rumo: “Il ne suffit pas pour s’instruire de courir les pays.
Il faut savoir voyager”?2 (Rousseau, 1969b, p. 828).

As impressdes genéricas que resultam ao se viajar a esmo para diversos
lugares s6 o persuadiram de que perdera muito tempo lendo relatos de viagens
que pouco ou nada ensinaram sobre o conhecimento dos homens, pois “quicon-
que n’a vu qu'un peuple, au lieu de connaitre les hommes ne connait que les gens
avec lesquels il a vécu”23 (Rousseau, 1969b, p. 827). Logo, se faz necessaria outra

18 “Quando sair das minhas mios, ndo seré, concordo, nem magistrado, nem soldado, nem padre: sera antes

de mais um homem; tudo o que um homem deve ser, sabera ser, se for preciso, tdo bem como qualquer
outro, ¢ a sorte pode mudar o seu lugar, mas ele sempre se encontrard no mesmo”.

1 Desde o século XVIII, a questdo do feminino é controversa na obra de Rousseau; ainda na atualidade, sua
obra tem sido interpretada como problematica pela perspectiva feminista. Como uma referéncia geral dessa
abordagem, veja-se o texto de SPECTOR, C., Au prisme de Rousseau: usages politiques contemporains.
Oxford: Voltaire Foundation, 2011.

2 Essa discussdo ja estava presente nos humanistas do século XVI com Erasmo € o tema da “Republica das
Letras”, com Rabelais e Gargantua em viagem por Paris e as navegagdes de Pantagruel, e com Michel de
Montaigne (Essais). Tema que foi igualmente retomado no século XVII por René Descartes (Discours sur
la méthode) e por John Locke (Quelques pensées sur I’éducation).

21 “ge & bom para os jovens viajarem?”.

22 “Para aprender, ndo basta viajar pelo mundo. E preciso saber viajar”.

2 “quem viu apenas um povo, em vez de conhecer os homens, conhece apenas o povo com quem viveu”.
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“maniere de poser la méme question des voyages. Suffit-il qu'un homme bien
élevé ne connaisse que ses compatriotes, ou s’il lui importe de connaitre les
hommes en général ?”2* (Rousseau, 1969b, p. 827). Mais ainda, insiste: “pour
connaitre l'espéce faut-il connaitre tous les individus?”2> Nao, responde
Rousseau, “il y a des hommes qui se ressemblent si fort que ce n’est pas la peine
de les étudier séparément”2¢ (Rousseau, 1969b, p. 827).

Ora, qual é essa nova forma de interrogar? Afinal, outros autores também
exploraram a importancia das viagens para a educacio, a idade mais adequada
para fazé-las, os lugares a serem visitados. A novidade nio esta no interesse pelo
tema, nem mesmo em outra forma de interrogar, mas na resposta dada por Rous-
seau: para que a viagem tenha algum significado para o processo de educar, é
preciso saber viajar. E viajar, ndo é deslocar-se de um ponto para o outro, tudo
percorrer, mas nada ver (Rousseau, 1969b, p. 828): é preciso aprender a ver por
si mesmo e nao apenas pelos olhos dos outros, ou seja, de nada adianta ter olhos
para observar se ndo soubermos volta-los na direcdo daquilo que se quer conhe-
cer. A Rousseau interessa que o jovem Emile aprenda a ver com seus préprios
olhos, ndo com olhos alheios. Assim, é a preparacdo que precede e condiciona a
viagem, estabelecendo sua importancia e finalidade: no texto rousseauniano, a
viagem visa a formacdo do cidadao, ndo o aperfeicoamento da educacdo do genti-
lhomme?” como ainda propunha a educagao privada no século XVIII, fosse ela a
educacdo doméstica ou nio.

Logo, ndo se trata de conhecer todos os homens, pois nem todos valem a
pena, nem percorrer todos os paises para conhecer a espécie humana, afirmagao
de alguma forma presente em Essai sur 'origine des langues: “Quand on veut étu-
dier les hommes, il faut regarder pres de soi; mais, pour étudier ’homme il faut
apprendre a porter sa vue au loin”28 (Rousseau, 1995, p. 394).

Nao basta partir em viagem e dizer-se um viajante - um turista, dirfamos
hoje — apresentando-se a novos lugares quase de forma casual, ingénua e super-
ficial, na expectativa de que o simples contato com novos lugares e novas pessoas
resulte em profundas mudancas; ao contrario, é preciso descobrir e explorar ou-
tros caminhos que ndo aqueles passivamente conhecidos. Trata-se, antes, de diri-
gir o olhar para aquilo que importa ser conhecido.

2« uma forma de fazer a mesma pergunta sobre as viagens. E suficiente para um homem bem-educado
conhecer apenas os seus compatriotas, ou ¢ importante que conhega os homens em geral?”.

25 “para conhecer a espécie ¢ necessario conhecer todos os individuos?”.

26 “h4 homens que sdo tio semelhantes que ndo vale a pena estuda-los separadamente”.

27 As viagens seriam a finalizagdo do processo de educagdo.

28 “Quando se quer estudar as pessoas, é preciso olhar para perto de si; mas para estudar as pessoas é preciso
aprender a olhar para longe”.
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AS VIAGENS, A MORAL E 0 DIREITO POLITICO

Se saber viajar é “aprender” a viajar, é necessario estabelecer um para-
metro para esse aprendizado, ou seja, precisa-se de uma escala que permita ava-
liar com exatiddo aquilo que se quer conhecer, pois sem uma medida de
referéncia, a viagem seria apenas um deslocar-se entre diferentes regides, de um
lado ao outro, como na “grand tour” ja citada??. A diferenca entre a reflexdo rous-
seauniana e a de outros pensadores sobre as viagens é a longa preparacdo neces-
saria para empreendé-las, a qual s6 estara completa na juventude, quando Emile
jatendo adquirido os principios da politica e das formas de governo, pode realiza-
las como um valor de instru¢io3® em sua formagio moral e politica.

De nada adiantaria viajar mais cedo. Adulto, Emile sabe de fato quem é e
estd apto a constituir uma familia, a tornar-se cidaddo. O amor desponta, apai-
xona-se por Sofia, mas antes de casar-se com ela, parte em viagem para, a distan-
cia, avaliar melhor seus sentimentos, mas também para comparar os diferentes
sistemas politicos apoiado nas ideias fundamentais do Du contrat social - do qual
um resumo foi inserido na segunda parte do livro V - para melhor conhecer a
ordem civil e nela encontrar seu lugar: homem, companheiro da mulher que es-
colheu e cidadao.

Portanto, a viagem de instrugdo tem finalidade politica: se Emile nao ti-
vesse seu espirito ja formado, se ndo conhecesse os principios da politica, se ndo
conhecesse as diferentes formas de governo, como poderia interpretar aquilo que
veria durante as viagens? Nao saberia o que é ser cidaddo. A discussdo sobre as
viagens é fundamental aquele que devera tomar parte nos negécios publicos para
encontrar a melhor resposta a pergunta sobre onde vai viver: fazer essa escolha
equivale a bem julgar os governos, o que, por sua vez, requer saber os principios
do direito politico. Logo, “il est utile a 'homme de connaitre tous les lieux ou
I'onpeut vivre, afin de choisir ensuite ceux ou l'on peut vivre le plus
commodément”3! (Rousseau, 1969b, p. 830). A “viagem do jovem Emile tem um
ponto de chegada, oposto ao vaguear: partindo de um conhecimento previamente
construido, podera escolher onde fixar-se - mesmo se o gouverneur o inclina for-
temente a escolher sua propria patria: estar noivo de Sofia antes de viajar é fun-
damental para seu retorno.

0 gouverneur, ao propor a Emile partirem sozinhos em viagem pela Europa
por dois anos, de certa forma testa as “for¢as” da formacdo de seu aluno: sem diavida
conhecerao outros paises, entrardo em contato com outros climas, outros costumes
e outras linguas, mas mais importante do que isso, conhecerdo outras formas de

» Vejam-se, acima, as notas 12 ¢ 13.

3% Céline Spector esclarece a diferenca entre a educagio e a instrugdo: “La premiére forme le coeur et I’es-
prit, la seconde I’esprit seul” (Spector, 2022, p. 18).

31 “E util para 0 homem conhecer todos os lugares onde pode viver, para depois escolher aqueles onde
pode viver mais confortavelmente”.
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governos e outras leis. Observam, dessa forma, a alteridade na diversidade das so-
ciedades humanas; a cada nova etapa, recolhem elementos para explorarem novos
temas, como a liberdade, o acaso, a impermanéncia das coisas humanas, a politica
e os deveres de cidaddo. Nao por acaso Rousseau insere um resumo do Du contrat
social no Emile, trata-se de provocar o jovem a refletir sobre as relagdes que os ho-
mens estabelecem entre si enquanto membros da sociedade civil, despertando no
aluno os principios do direito politico que lhe servirdo tanto de guia para as viagens
futuras, quanto de regras de conduta para a sociabilidade. Fundamental para esse
processo, Emile, dotado da autonomia de exercer livremente seu julgamento, ndo
se submete a autoridade erudita estabelecida pelos cinones. Preparado para viver
em sociedade, em meio a outros homens, participando ativamente como cidaddo
das questdes da vida publica, Emile, sob a orientagdo do gouverneur, sera um cida-
dao cosmopolita, um cidadao do mundo.

A parte final do livro V evidencia o lugar que a obra Emile ou de I'éduca-
tion ocupa no pensamento de seu autor. Se, de um lado, nas palavras do préprio
Rousseau, o texto é a peca central de seu sistema, de outro, é a obra de um pensa-
dor das Luzes e seu apelo de transformac¢ido do mundo. As grandes obras reque-
rem tempo e paciéncia, exigem a adaptacdo dos meios para se alcangar os fins
desejados. Em La nouvelle Heloise, Julie escreve, referindo-se ao Eliseu, em uma
carta a Milord Edouard: “il est vrai, dit-elle, que la nature a tout fait mais sous ma
direction et il n’y a rien la que je n’aye ordonné”32 (Rousseau, 1969a, p. 472). Tal
como Julie e seu jardim, o gouverneur acompanha seu aluno desde o comeco de
sua existéncia: sendo a infincia um momento determinante na formacgao do indi-
viduo, é preciso prepara-la como se prepara um bom terreno.

Apenas adulto, depois da educagdo natural e moral, o jovem Emilio esta
apto para a educagao civil, isto é, s6 depois de aprender a ser homem, pode apren-
der a ser marido, pai e cidaddo. Conhecendo lugares diferentes durante as via-
gens, podera escolher com clareza onde quer viver ao realizar esse movimento
progressivo do individuo a sociedade civil.

Para Rousseau, sem a capacidade de julgar ja consolidada, sem conhecer
os principios da politica e as diferentes formas de governo, Emile nio poderia de-
cifrar o mundo, nio teria ferramentas para viver na sociedade civil corrompida,
sem igualdade e sem liberdade. H4 um elo entre sua nova concepgio sobre a edu-
cacdo e seu pensamento politico: do meio das coisas (infancia)33, ao meio dos
outros (adolescéncia), ao meio humano; s6 assim pode alcan¢ar o meio social,

32 «f yerdade, diz ela, que a natureza fez tudo, mas sob a minha direg@o, e ndo hé nada que nao tenha sido
ordenado por mim”.

3 Logo no inicio de sua obra, Rousseau afirma que ha trés tipos de educagio: a educagio da natureza tradu-
zida pelo desenvolvimento interno de nossas faculdades e de nossos 6rgdos; a educag@o dos homens que nos
ensina como usar esse desenvolvimento e a educagio das coisas que corresponde ao ganho de nossa propria
experiéncia sobre os objetos que nos afetam.

Diferentes mestres contribuem para nossa educagéo — a natureza, a sociedade e as coisas — mas todos sdo
necessarios: s6 a consonancia entre eles leva o aluno ao acordo consigo mesmo e, portanto, a felicidade.
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composto pelo meio familiar e a sociedade civil, e 0 meio humano, formado pelo
governo e pelo Estado.

CONCLUSAO

Emile é uma crianga ficticia, de qualquer época e lugar; quando adulta,
sera um cidadio de ndo importa qual sociedade ou pais.

Ao escrever Emile ou de I'éducation, Rousseau nio tem por objetivo
escrever a biografia da personagem-titulo de sua obra; ao contrario, sua intengao
é “proposer une réforme radicale de I'éducation qui permettrait, sinon de faire
disparaitre, du moins d'atténuer les effets déchirants d’'un ‘malaise dans la
civilisation’ que ses malheureux contemporains travaillent a aggraver chaque
jour davantage”3* (Grosrichard, 1983).

A reforma radical que Rousseau ousa empreender ndo propde uma nova
teoria sobre a educacdo; antes, intenciona conhecer a natureza humana, pois “je
puis avoir trés-mal vu ce qu’il faut faire, mais je crois avoir bien vu le sujet sur
lequel on doit opérer” (Rousseau, 1969b, p. 242). Trata-se, portanto, de encontrar
o0 homem em toda a verdade da natureza e, para alcancar esse objetivo, “la fiction
d’expérimentation pédagogique de I'Emile constitue avant tout un effort pour
penser la généalogie intégrale d'un homme élevé selon la marche de la nature”3s
(Martin, 2013, p. 20).

Na andlise rousseauniana, a marcha da natureza foi interrompida pelo
processo de desnaturagdo proéprio das sociedades deturpadas, fundadas na
desigualdade decorrente da “invencdo” da propriedade privada, o que permite
afirmar que “les causes ultimes de ce malaise sont politiques : il n'y a plus d’Etat,
ni de citoyens, ni par conséquent de sujets libres comme I'étaient autrefois les
spartiates ou, plus récemment, les genevois”3¢ (Grosrichard, 1983).

Ja em seu Discours sur les sciences et les arts, Rousseau chamava atengao
da influéncia negativa das ciéncias e das artes para os costumes:

Le voile épais dont elle a couvert toutes ses opérations semblait nous avertir
assez qu’elle ne nous a point destinés a de vaines recherches. Mais est-il
quelqu'une de ses lecons dont nous ayons su profiter, ou que nous ayons
négligée impunément ?37 (Rousseau, 1964d, p. 15).

34 “propor uma reforma radical do ensino que permita, se nio erradicar, pelo menos atenuar os efeitos desoladores de

um ‘mal-estar civilizacional” que os seus infelizes contemporaneos se esforgam por agravar cada dia mais”.

35 «q ficgdo da experimentagio pedagdgica do Emile ¢ sobretudo um esforo para pensar a genealogia inte-
gral de um homem educado segundo a marcha da natureza”.

36 «“As causas tiltimas deste mal-estar sdo politicas: ja ndo hd Estado, ndo hd cidaddos e, portanto, ndo ha
suditos livres como os espartanos ou, mais recentemente, os habitantes de Genebra”.

370 véu espesso com que ela cobria todas as suas operagdes parecia advertir-nos suficientemente de que
ela ndo pretendia que nos empenhdassemos em pesquisas vas. Mas havera alguma das suas ligdes que te-
nhamos sabido aproveitar ou que tenhamos negligenciado impunemente?
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A corrupgio resultou da prépria agdo humana ou da falta dela, pois “la
plus utile et la moins avancée de toutes connoissances humaines me paroit étre
celle de 'homme”38 (Rousseau, 1964d, p. 122). Qual é a saida? Certamente, enfa-
tiza o autor, ndo se trata de retornar ao estado de natureza para resgatar a per-
dida idade de ouro que nio existiu, nem existir, e ignorar aquilo que resultou da
contribuicdo das ciéncias e das artes: a Unica alternativa é aperfeicoar a arte para
que se possa reparar os males causados pela civilizagao.

Em outro de seus textos, Discours sur l'origine de I'inégalité, Rousseau opde
0 homem da natureza ao homem do homem, modificado pela agdo do tempo. Para
conhecer o homem é preciso compreender a natureza humana e, para saber o que
ela é, faz-se necessdrio separar o que nela é original do que é artificial e acrescen-
tado pela prépria sociedade, para entdo tirar todas as camadas sobrepostas pela
“acquisition d’'une multitude de connaissances et d’erreurs, par les changements
arrivés a la Constitution des Corps, et par le choc continuel des passions”3° (Ro-
usseau, 1964c, p. 122).

Os males sdo politicos, mas Rousseau nao defende uma solugdo politica.
Nas sociedades degeneradas, ultrapassado o estado de natureza, os homens nao
sdo livres, nem iguais. De nada adiantaria substituir, em qualquer sociedade, por
meio de revolugdes, as leis e os governos existentes, a acdo do tempo que tudo
corrompe seria implacavel e reproduziria o mesmo ciclo nefasto da desigualdade
e da perda da liberdade, pois “la régénération par une révolution, qui rétablirait
la société sur les fondements du droit politique tels qu’ils sont établis par le Con-
trat Social est a ses yeux définitivement impossible”4? (Grosrichard, 1983).

O filésofo, ao olhar retrospectivamente para a histéria da humanidade,
aponta para as contradigdes ali presentes: “voila comment le luxe, la dissolution
et I'esclavage ont été de tout temps le chatiment des efforts orgueilleux que nous
avons faits pour sortir de ’heureuse ignorance ou la sagesse éternelle nous avoit
placés”# (Rousseau, 1964c, p. 15). As ciéncias e as artes corromperam os costu-
mes, a0 mesmo tempo que desviaram o homem civilizado da virtude e provoca-
ram o mal, concomitantemente ao desenvolvimento da sociedade, o qual acaba
por resultar na dominagdo e subserviéncia reciproca.

A oposicdo do pensamento de Rousseau ao pensamento da modernidade
ancorado no progresso e na civilizagdo, ndo pode ser definida nem como a
ingenuidade utdpica da recuperac¢io da época das cabanas, nem como a defesa da
ignorancia da recusa do desenvolvimento e da ciéncia: o propo6sito de sua analise
antropolégica é apontar uma alternativa de sociabilidade que torne possivel a
liberdade de cada um e a pratica da virtude dela decorrente. Para tanto, é

38 "o mais til e menos avangado de todos os conhecimentos humanos parece-me ser o do homem".

aquisi¢do de uma infinidade de conhecimentos e erros, pelas mudangas ocorridas na constitui¢do dos
corpos e pelo choque continuo das paixdes".

40 A regeneragdo pela revolugio, que restabeleceria a sociedade sobre as bases do direito politico tal como
foi estabelecido no Contrato Social, é, na sua opinido, definitivamente impossivel".

41 "E assim que o luxo, a dissolugio e a escravatura foram sempre o castigo dos nossos esforgos orgulho-
sos para sair da ignorancia feliz em que a sabedoria eterna nos tinha colocado".

39
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necessario falar do homem, contar a ele homem sua verdadeira histéria: “c’est de
I'homme que j’ai a parler, [..] Je défendrai donc avec confiance la cause de
I'humanité. [...] voici ton histoire telle que j’ai cru la lire, non dans les Livres de tes
semblables qui sont menteurs, mais dans la Nature qui ne ment jamais”42
(Rousseau, 1964c, p. 131, 133).

Portanto, frente as duas impossibilidades, a de voltar ao estado de natu-
reza e a de regenerar a humanidade, resta a educagdo como alternativa: como
propde no Emile ou de I'éducation, trata-se de compreender a concepgio do ho-
mem, tal como deve ser, estudando a condi¢cdo humana; portanto, um tratado de
antropologia. “Notre véritable étude est celle de la condition humaine”43 (Rous-
seau, 1969b, p. 252). Resta a soluc¢do individual: produzir, por meio de um novo
tipo de educacgio, caso a caso, individuos regenerados capazes, por sua vez, de
regenerar a sociedade pervertida, um passo de cada vez. Mas como é que isso
pode ser feito? Recorrendo a solugdo individual, isto €, a individuos regenerados
capazes de gradativamente regenerar a sociedade corrompida.

Mesmo ndo sendo essa sua inten¢do, Rousseau langou as bases de uma pe-
dagogia moderna. Simultaneamente, ao tentar nos fazer compreender o que é a
crianca e como convém educa-la, ele nos diz o que é o homem a partir de uma
reflexdo parcialmente ficcional. A educacio de Emile faz dele um homem capaz
de compreender o sentido de sua vida, isto é, sua educacio fez dele um ser inde-
pendente, atento ao bom julgamento e capaz de bem decidir. Nao importa a ori-
gem ou a atividade exercida, para além de qualquer caracteristica diversa,
Emile sera um homem.

Il faudrait donc commencer par éduquer les éducateurs. Ce qui suppose de
former des enfants propres a devenir un jour des peéres et des méres conformes
a ce que veut la nature, c’est-a-dire capables d’élever seuls leurs enfants sans
recourir a ces suppléments, a ces simulacres de péres et de méres que sont les
précepteurs et les nourrices* (Grosrichard, 1983).

Viajar é o fechamento de um processo de educagio iniciado desde os
primeiros tempos de existéncia do jovem, visando observar para melhor
compreender o mundo. Portanto, a experiéncia auténtica da viagem completa a
formagdo do julgamento do jovem ao fortalecer a disposi¢do origindria ao bem ou
ao mal.

4 «F do homem que tenho de falar, [...] defenderei, pois, com confianca a causa da humanidade. [...] Eis a
vossa historia tal como eu pensava té-la lido, ndo nos livros dos vossos semelhantes, que sdo mentirosos,
mas na Natureza, que nunca mente”.

43 “Nosso verdadeiro estudo é aquele da condigio humana”.

4 «“Assim, hd que comegar por educar os educadores. Isto significa formar as criangas para se tornarem o
tipo de pais e maes que a natureza planejou, ou seja, capazes de educar os seus filhos sozinhos sem recor-
rerem aos suplementos, aos simulacros de pais e maes que sdo tutores ¢ amas”.
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