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Editorial

A Faculdade Catdlica de Fortaleza (FCF) anuncia com alegria a publicagéo do
segundo numero do vigésimo volume da Kairés: Revista Académica da Prainha. Trata-
se de um ano festivo, porquanto nele celebramos os vinte anos de fundagao do
periddico que, desde 2004, apresenta aos leitores interessados em Ciéncias Humanas
e Teoldgicas relevantes estudos, abalizados tanto pelo Comité Cientifico e Editorial da
revista quanto pelos repositérios indexadores que a recomendam.

Com efeito, a comemoragao dos dois decénios de langcamento da Kairds se
confunde com o fortalecimento da filosofia brasileira e cearense, porquanto ao longo
dos anos o periodico abrigou as contribuigdes de alguns dos mais proficuos amantes
da sabedoria do pais e da regido. Por conta disso, o presente numero, celebrado
através do Dossié Filosofia em Terras Alencarinas, sob a organizagao do Prof. Dr.
Vicente Brazil (Universidade Estadual do Ceara — UECE) e da Profa. Ma. Lara Rocha
(Universidade Federal do Ceara — UFC e Faculdade Catodlica de Fortaleza — FCF), se
volta para a anima da fundacdo da revista: apresentar a producdo de autores
cearenses e/ou vinculados a Programas de Pds-Graduacao do estado e da regiao,
bem como de pesquisadores que dedicam suas reflexdes a pesquisa de autores
cearenses. A tematica, portanto, € metafilosofica: é a filosofia voltando seu olhar para
si mesma, para suas potencialidades e seus predicativos.

A secao especial conta com dez artigos cientificos: “A educagdo como
conquista do humano pelo ser humano em Manfredo Oliveira”, de Judikael Castelo
Branco (Universidade Federal do Ceara — UFC); “A institucionaliza¢ao da filosofia no
estado do Ceara: o caso da UECE”, de Maria Dulcineia da Silva Loureiro
(Universidade Regional do Cariri — URCA); “A perda da tradigéo e o anjo da histéria:
uma discussao entre Hannah Arendt e Walter Benjamin”, de Francisco Rafael Queiroz
de Oliveira (Universidade Federal do Ceara — UFC); “Atensédo entre o Deus dafé e o
Deus dos filésofos ante a contribuicdo do pensamento de Joseph Ratzinger”, de
Evanildo Costeski e Gabriel Brasileiro (Universidade Federal do Ceara — UFC); “A
teoria de Brentano sobre a consciéncia na Psicologia de um ponto de vista empirico e
o problema dos fenbmenos inconscientes”, de Tarik de Athayde Prata (Universidade

Federal de Pernambuco — UFPE); “O mestre como superag¢ao do desespero do eu na

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024




primeira parte de A doenga para a morte em Soren Kierkegaard”, de Michel Platinir
Silva Damasceno (Universidade de Brasilia — UnB) e José Carlos Moura Miranda
(Faculdade Catolica de Fortaleza — FCF); “O papel dos seminarios catolicos na
insercao da Filosofia no Ceara”, de Francisco José da Silva (Universidade Federal do
Cariri — UFCA); “O Ser e o devir no inicio da Ciéncia da Légica e a nogao de Verdade
na introducao da Fenomenologia do Espirito: raizes e pressupostos da proposta
hegeliana”, de Jefferson Farias (Universidade Federal do Ceara — UFC); “Tornar-se

= ”

justo na Republica de Platao”, de Onésimo Alves de Mesquita (Universidade Estadual
do Ceara — UECE) e “Transumanismo: pés-humanidade ou sub-humanidade?”, de
italo Dant (Universidade Federal do Ceara — UFC).

Além dos excelentes textos concernentes ao Dossié Filosofia em Terras
Alencarinas, outros artigos de temas variados abrilhantam o numero: “A mimesis e sua
perduragao na arte: da realidade material a espiritualidade imaterial”, de Henrique Lott
(Pontificia Universidade Catolica de Minas Gerais — PUC Minas); “A relevancia dos
movimentos sociais na Constituicdo de 1988: democracia, direitos humanos e
desafios persistentes”, de Antonio de Sousa Sobrinho (Universidade do Vale do Rio
dos Sinos (UNISINOS); “Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho: um bispo
cearense na Igreja de Sao Paulo”, de José Ulisses Leva (Pontificia Universidade
Catolica de Sao Paulo — PUCSP) e “Os grupos de pressao no Brasil”, de Felipe
Bizinoto (Instituto de Direito Publico de Sdo Paulo — IDPSP).

Por fim, o vultuoso numero é encerrado com duas entrevistas imperdiveis. A
primeira foi realizada pelos organizadores do Dossié Filosofia em Terras Alencarinas
com o atual reitor da Universidade Federal do Ceara, Prof. Dr. Custddio Almeida. A
segunda, mediada pelo Prof. Dr. Halwaro Freire (Faculdade Catdlica de Fortaleza —
FCF), entrevista o filésofo e tedlogo, Prof. Dr. Francisco de Aquino Junior (Faculdade
Catdlica de Fortaleza — FCF; Universidade Catdlica de Pernambuco — UNICAP).

O presente numero, assim como a proficua histéria de 20 anos da Kairds, é
fruto da colaboragéo de autores, editores, membros de comités e leitores que fazem
da revista uma companhia frequente em suas pesquisas. A todo esse publico,
crescente como sao o impacto e a circulagao da revista, o atual numero € dedicado.

Desejando uma proveitosa leitura,

Os Editores
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Judikael Castelo Branco*

RESUMO

Este artigo aborda a educacao a partir da reflexo filosofica de Manfredo Araujo de Oliveira,
com énfase em seu artigo “Educacao e ética”, publicado em 2010. O estudo situa a questao
no contexto do pensamento oliveiriano, especialmente em seu projeto de superacao de uma
filosofia centrada no sujeito. Em seguida, examina o tema sob a perspectiva da “autonomia
solidaria”, conceito que destaca a abertura constitutiva do ser humano em suas relacoes
com o outro, com o mundo e com o Totalmente Outro.

Palavras-chave: Manfredo Oliveira. Educacao. Autonomia solidaria. Abertura.

Education as the conquest of the human by the human being
in Manfredo Oliveira

ABSTRACT

This article examines education from the philosophical perspective of Manfredo Aratjo de
Oliveira, with an emphasis on his article “Educacao e ética”, published in 2010. The study
situates the issue within the context of Oliveira’s thought, particulary his project to
transcend a subject-centred philosophy. It then explores the topic thtough the lens of
“autonomy in solidarity”, a concept that highlights the constitutive openness of the human
being in their relationships with others, with the world and with the Totally Other.

Keywords: Manfredo Oliveira. Education. Solidary Autonomy. Openness.

* Professor Efetivo da Universidade Federal do Ceara (UFC), lotado no Instituto de Cultura e Arte (ICA) e
Professor Permanente dos Programas de Pos-Graduacio em Filosofia da Universidade Federal do Ceara
(PPGFil-UFT) e da Universidade Federal do Tocantins (PPGFII-UFT). Doutor em Filosofia pela Universidade
Federal do Ceara (UFC) em cotutela com a Université de Lille (Franca), com tese sobre a relacdo entre Filosofia e
Historia no pensamento de FEric Weil. E-mail: judikael;o@hotmail.com. Curriculo Lattes:
http://lattes.cnpq.br/16633797149716310rcid: https://orcid.org/0000-0002-4551-2531.



CASTELO BRANCO, J. A educag¢do como conquista do humano pelo ser humano em Manfredo Oliveira

Gostaria de iniciar esta reflexdo recordando as trés indicacdes de Alexis
Philonenko (1969, p. 21-23) acerca da interpretacdo de uma filosofia. In primis,
Philonenko afirma que o intérprete deve basear seu trabalho na determinacdo exata
do problema fundamental que o fildsofo abordado tenta resolver. Em segundo lugar,
destaca que um problema s6 pode ser considerado capital na estruturacdo de uma
filosofia se estiver expresso de forma clara e distinta ao longo de sua elaboragao. Por
fim, se um problema é nitidamente colocado ao inicio da construgdo de uma filosofia
e compreendido de tal forma que torna possivel definir o momento final da sua
elaboracdo, pode-se considera-lo como o problema capital e até exclusivo de um
pensador, pois € em funcéo dele que se pdem todas as demais questdes dentro de
uma producao intelectual. Numa palavra, a questdo que escolhemos, a educacéo,
deve ser tomada a luz do problema capital ao redor do qual a filosofia de Manfredo
Araujo de Oliveira se ergue e se articula.

A nossa primeira tarefa, entdo, diante de uma obra vasta, que desenvolve
desde comentarios de historiografia filoso6fica até a abordagem propriamente
sistematica de questbes que concernem tanto a filosofia pratica quanto a filosofia
tedrica, é justamente discernir qual seria o problema fundamental do pensamento de
Oliveira. E evidente que a variedade dos titulos e dos temas tratados pelo autor pode
sugerir alguma dificuldade especial no que tange a esse empreendimento. No entanto,
uma leitura atenta da obra no seu conjunto, desde seu Filosofia transcendental e
religido, de 1984, até o mais recente A metafisica do ser primordial, de 2019, passando
pelos textos dedicados a ética, especialmente concentrados nos anos 1990, e mesmo
pelo famoso Reviravolta linguistico-pragmatica na filosofia contemporanea, de 1996,
identifica como preocupacao permanente do autor a tentativa de superagdo da
filosofia da subjetividade, isto €, centrada no sujeito, caracteristica do pensamento

moderno, sobretudo a partir da viragem transcendental da filosofia operada por Kant?.

1 Em uma recente entrevista concedida aos professores Evando Sampaio e lvanio Azevedo, Manfredo
Oliveira ndo apenas retraga o préprio itinerario formativo, explicitando como se deu seu acesso as
guestdes fundamentais ao redor das quais orbita seu pensamento, mas ressaltou também aquilo que
ele mesmo considera “mais relevante” no conjunto de sua obra: “Em primeiro lugar, o Reviravolta
Linguistico-pragmatica na Filosofia Contemporénea, que consiste na minha entrada efetiva nas
discussdes da Filosofia Analitica. Destaco também o Etica, Direito e Democracia. No entanto, os mais
relevantes em meu projeto filoséfico sdo dois livros que publiquei mais recentemente, A Ontologia em
Debate no Pensamento Contemporaneo e A Metafisica do do Ser Primordial. Como nos sugere Puntel,
uma ontologia hoje se elabora em dois momentos, o da Teoria dos Entes e o da Teoria do Ser. Escrevi
entdo sobre a Teoria dos Entes para p6r a ontologia contemporanea em debate. Assim, tive também a

Kairos: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024
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Como a segunda nota de Philonenko exige a expresséo clara e distinta do
problema ao longo da elaboragéo da obra, observamos a sua exposi¢ao ja no terceiro
capitulo da tese de doutorado do filsofo, capitulo cujo titulo € justamente “Da filosofia
da subjetividade a filosofia do Ser: resumo programatico” (cf. OLIVEIRA, 2024). A
nosso ver, portanto, é essa a cifra da obra oliveiriana, a chave para a interpretacao
dos seus esfor¢gos de compreenséo dos diferentes problemas da filosofia moderna e
contemporanea, bem como da sua leitura de Karl Rahner?, de Jurgen Habermas® e,
mais recentemente, da filosofia sistematico-estrutural de Lorenz Puntel®.

Nosso propdésito aqui, observando o que acabamos de expor, € considerar 0s
textos do filésofo sobre a educacgéo a luz da sua tentativa de superagéo do paradigma
moderno da filosofia da subjetividade, o que nos leva, em um primeiro momento, a
acompanhar as linhas gerais da sua percepc¢ao do problema, para depois adentrarmos
de fato naquilo que ilustra o nosso titulo: “a educacdo como conquista do humano pelo
ser humano”. A guisa de introduc&o a quem ainda n&o esta familiarizado com a obra
de Oliveira, o autor trata especificamente do tema em escritos de naturezas diversas,
como “A educacao e os fundamentos antropoldgicos dos horizontes cientificos”
(1986), “Escola e sociedade: a questao de fundo de uma educacéo libertadora” (1989),
“‘Educacdo e exigéncia ética de uma mudanga de paradigma nas sociedades
contemporaneas” (1995, p. 107-118), “A teoria da educagdo no conflito das
racionalidades” (1997, p. 203-226), “Qual educagao?” (1997, p. 227-244), “Desafios a
educacdo em uma sociedade planetaria” (2002, p. 213-252), “Uma releitura da

educacédo na dtica da vida” (2002, p. 291-314), “Civilizagdo e Emancipagao” (2006),

oportunidade de pensar sobre a ontologia classica, com seu aporte fundamental no conceito de
“substancia”, e depois as criticas que foram feitas a esse conceito, bem como as propostas alternativas,
como as das Teorias dos Eventos, dentre outras. Depois de tratar dessa dimensé&o que tem como tarefa
pensar os tipos de entes, as suas caracteristicas fundamentais, dediquei o outro livio & segunda
dimenséo, aquela que seria a do ser. Para ndo a confundir com as teorias dos entes, acrescentou-se a
nocao de ser ‘primordial” (OLIVEIRA; SAMPAIO; AZEVEDO, 2024, p. 229-230).

2 Manfredo Oliveira retornou a obra de Rahner em outros momentos, aqui, remetemos aos seus textos
“E necessario filosofar na teologia’: unidade e diferenca entre filosofia e teologia em Karl Rahner”
(OLIVEIRA, 2004a) e “Teologia e modernidade em Karl Rahner” (OLIVEIRA, 2005).

8 Sobre as retomadas da filosofia habermasiana por Oliveira, sobretudo no seu confronto com o
pensamento de Karl-Otto Apel, veja-se Oliveira (1993, p. 9-39; 2004b).

4 A filosofia de Puntel encontrou lugar de destaque na producao oliveiriana recente, como observamos
em seus artigos “Teoria do ser primordial como tarefa suprema de uma filosofia sistematico-estrutural”
(2012), “A nova metafisica e a compreenséao da religiao” (2020) e, finalmente, no capitulo intitulado “A
ontologia como uma dimenséo da filosofia sistematico-estrutural” em seu A ontologia em debate no
pensamento contemporaneo (2014, p. 183-263) e no livro A metafisica do ser primordial (2019).

Kairos: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024
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“Educacao e ética” (2010a) e “Educacéao, autonomia e direito” (2010b, p. 309-340).
Sera justamente “Educacao e ética” o texto fundamental de nosso estudo.

O nosso ponto de partida €, necessariamente, uma questao de metafilosofia —
se nos for permitido o uso desse termo —, isso porgue a reflexdo acerca da moderna
filosofia da subjetividade €, antes de mais nada, uma questdo em torno da identidade
da prépria filosofia, isto €, de sua natureza. Com efeito, o0 motor que anima a reflexado
oliveiriana é o esfor¢co de superacgdo dos limites impostos pela virada transcendental
da filosofia operada por Kant. Em poucas palavras, depois de Kant, a filosofia passa
a se identificar pura e simplesmente com a teoria da estrutura conceitual do
conhecimento humano, quer dizer, ela se volta, de forma quase-exclusiva, as nossas
possibilidades de representacdo dos objetos do mundo®. Logicamente, isso significa
gue a unica referéncia da filosofia é a subjetividade, porguanto soé |Ihe resta se ocupar
com as determinacdes do sujeito.

Disso, duas observacdes sdo imprescindiveis. Em primeiro lugar, o quadro
emoldurado pela filosofia kantiana, quadro que se tornou possivel gracas
principalmente as primeiras acdes das ciéncias modernas sobre a cultura ocidental,
implica uma nova autocompreensdo do ser humano. Sobre a novidade da
compreensao moderna do ser humano, é suficiente compara-la a antropologia de
fundo das sociedades antigas e medievais — sobretudo para esse ultimo caso
podemos nos beneficiar de dois trabalhos monumentais de Charles Taylor, As fontes
do self (1997) e Uma era secular (2010). Em segundo lugar, essa reflexdo é
indispensavel ao nosso tema, porquanto toda teoria da educacéo carrega implicita ou
explicitamente uma antropologia filosoéfica.

O termo transcendental, entdo, ndo abre simplesmente um novo universo de
perguntas, mas revira a filosofia tornando-a nova, moderna, transformando
radicalmente seu quadro tedrico ao tomar como ponto de referéncia o ser humano
enguanto subjetividade. Nesse novo contexto, € o homem a instancia a partir de onde
se estabelece o sentido e a validade da representacdo do mundo e das normas da

acdo. A filosofia se desfaz — talvez alguém prefira dizer se liberta — das velhas

5 Néao é fortuito, portanto, que a filosofia kantiana adquira um espaco téo relevante na obra de Oliveira,
como se observa ndo sO6 no esforco de uma interpretacdo imanente do sentido da reviravolta
“transcendental” na primeira parte de Filosofia transcendental e religiao (1984, p. 63-108), mas
(limitando-nos a poucos exemplos) também nos capitulos dedicados a Kant em A filosofia na crise da
modernidade (1990, p. 15-28) e Etica e sociabilidade (1993, p. 130-156; p. 157-180).
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perguntas sobre o mundo, o universo e o ser, e se concentra na consciéncia. Para
dizer de modo mais preciso, as antigas perguntas s6 manterdo algum sentido
assumindo a consciéncia, portanto, 0 sujeito, como categoria ao redor da qual o
discurso filoséfico se organiza. A proposta de Oliveira passa pela reacdo aos limites
dessa concepcdao pela explicitacdo da constituicdo ontologica do ser humano.

Considerando todos os riscos inerentes a uma simplificacdo exagerada,
podemos dizer que ha duas posicoes filoséficas que procuram se articular como
formas de discurso radicalmente diferentes da filosofia da subjetividade. Por um lado,
ha o que chamamos de realismo metafisico, para 0 qual a nossa tarefa seria
simplesmente descobrir o mundo, descrevé-lo, explica-lo. Por outro lado, a posicéo
gue defende a ideia de que a expressabilidade do mundo implica uma instancia que a
exprima. Numa palavra, a afirmacdo central do realismo metafisico € ininteligivel,
porquanto a linguagem € tomada como instancia intransponivel na expressabilidade
do mundo e, ao mesmo tempo, a propria subjetividade passa a ser pensada a partir
da linguagem. Bem entendido, a linguagem desaloja a subjetividade e assume o
centro de referéncia para a compreensao de tudo.

No entanto, se por um lado parece claro o unilateralismo do realismo metafisico
e do seu “mundo nu”; por outro lado, uma posicao antirrealista pode sempre se tornar
igualmente unilateral ao reduzir a linguagem a uma producao humana, ou seja, como
Oliveira alerta, ela pode recair no esquecimento da “linguagem maximal” (OLIVEIRA,
2010a, p. 64), da sua dimenséo absolutamente universal.

A linguagem, enquanto instancia de expressabilidade universal, € um sistema
semidtico composto de uma quantidade infinita de expressoes, e se configura, assim,
como o “inverso da expressividade universal do ser em seu todo”. Por essa razao, ela
tem um poder de expressdao incomparavelmente maior do que a linguagem como
sistema de comunicacdo, como ela se articula em “nossas linguagens” (OLIVEIRA,
20104, p. 64).

Daqui, tiramos ao menos dois corolarios. Primeiro, esta o que de certa forma ja
foi posto, a linguagem passa a ser compreendida como a instancia universal na qual
0s seres humanos se movem enquanto tedricos. O segundo diz respeito a propria
compreensao da natureza e da tarefa da filosofia. Enquanto a filosofia tem a ver com

uma determinada forma de exposi¢cdo do mundo, isto €, com uma exposi¢cado que se
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articula necessariamente na esfera da linguagem. Aqui, em funcédo do espaco de um
artigo, ndo podemos analisar os problemas decorrentes dessa reviravolta pos-
transcendental da filosofia, como, por exemplo, a determinagao dos diferentes tipos
de sentencas correspondentes as formas de relacdo entre 0 homem e o mundo.

O que importa para nés neste momento € compreender que a filosofia de
Oliveira ndo sé conhece profundamente as implicacdes dessas mudancas de centro
operadas pela virada linguistica, mas que, pelo menos no que tange a educacao,
acompanha o argumento que vé nisso ndo apenas uma descentralizacdo, mas uma
verdadeira despotencializacdo do sujeito. Dito de outro modo, na filosofia que
considera a linguagem maximal, “a referéncia a subjetividade se torna supérflua”
(OLIVEIRA, 2010a, p. 66).

Mas uma vez retirada do centro, a subjetividade ocuparia ainda um lugar entre
0s objetos que podem ser considerados pelos diferentes discursos? E evidente que
ndao. Como gostava de repetir Juan Alfaro — que foi professor de Manfredo Oliveira
nos tempos de seu mestrado em teologia na Pontificia Universidade Gregoriana de
Roma —, € natural que haja uma forma ou um método peculiares e exclusivos de
pensar o homem, afinal, s6 na pergunta pelo homem podem coincidir o objeto
inquirido, o sujeito interrogante e a possibilidade de resposta (ALFARO, 2002). Se as
consideracdes de Alfaro resumem uma ja velha compreensdo, essa € hoje
complementada pela interpretacdo do ser humano como o ser no qual se entrelacam
as esferas fundamentais do mundo, a saber, a natural, a subjetiva e a intersubjetiva.
Nesse sentido, parte do trabalho especifico da filosofia € a reconstrucéo critico-
sistematica das categorias utilizadas nas ciéncias a medida que o ser humano se
revela como entidade material-organica, parte da natureza, “marcado por uma
configuracéo corporal-biolégica” (OLIVEIRA, 2010a, p. 67).

Disso decorrem duas consideracdes fundamentais. Em primeiro lugar, esta o
fato de que o ser humano deve ser tomado como parte do mundo objetivo. Depois,
gue, nesse mundo, ele se caracteriza por sua “capacidade de acolhida do outro”, quer
dizer, por sua abertura ao outro. Somente uma abordagem que tome o ser humano
ao mesmo tempo como ente organico e ser espiritual — o que acabamos de chamar
de “ser aberto ao outro” — pode oferecer uma concepc¢éo ndo redutiva da educacao.

Numa palavra, ha de se pensar, ao lado da esfera do biolégico a capacidade do
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homem de transcender ao que se encontra imediatamente posto no mundo, a sua
capacidade de ultrapassar o préprio mundo ao colocé-lo em questdo. Reside aqui um
universo sem fim de indagacdes acerca do desejo, da intencionalidade e dos valores
em torno dos interesses que se manifestam no que tratamos como superacdo da
realidade imediata. Questbes que ndo apenas escapam ao dominio das ciéncias
empiricas, mas que sdo igualmente inapreensiveis no campo das ciéncias ditas
humanas como a psicologia, a sociologia e a historia, isso porque essas, de forma
plenamente legitima, pensam sempre as condicfes necessarias para a acado humana,
sem poder abarcar, por estreiteza de método e de coeréncia, o homem como ser livre,
ou, nas palavras de Oliveira (2010a, p. 69): em “sua grandeza ontologica propria”.

Essa grandeza, porém, ndo se esgota na capacidade humana de negar o dado,
o mundo imediato, de supera-lo, mas, bem entendida, ela se mostra de fato na
poténcia que o homem tem de se distanciar de tudo, quer dizer, de transformar tudo
em objeto de investigacéo, inclusive a si mesmo, a Deus e ao ser enquanto tal. A
abertura que constitui o ser humano néo se reduz, portanto, a acolhida do outro, mas
pode se elevar, na pergunta pelo todo, na abertura a totalidade.

Aqui estd a via escolhida por Oliveira para a superacao de todos os modelos
modernos de filosofia da subjetividade, ou seja, o caminho que pensa a
coextensividade na relacao entre o ser humano e o todo, “pela esfera da tematizacéo
da inteligibilidade universal” (OLIVEIRA, 2010a, p. 69). Para dizer a mesma coisa de
outra forma, o ser subjetivo, quer seja visto em um angulo que privilegia o
conhecimento, quer seja tomado a partir da sua acao, ele s6 é compreendido, de fato,
se considerado em sua correlagdo com o todo. Ou seja, se formos capazes de
compreender o fato de que a pergunta pelo todo — independentemente das respostas
possiveis — € constitutiva da pergunta pelo homem, porquanto € peculiar a condi¢ao
ontologica do ser humano. Para usarmos de novo os termos de Alfaro, a questao do
homem so € posta de forma adequada, se a tomarmos em sua relagdo com a questao
de Deus, entendida essa Ultima como momento necessario a pergunta pelo ser
humano, nesse autor especificamente, a partir, sobretudo, do que podemos pensar
sobre o amor, a liberdade, a esperanca e o futuro (ALFARO, 2002, p. 201-270).

Se, por um lado, o homem nao se identifica simplesmente com a sua

composicao organica e se essa nao-identidade nos abriu a possibilidade de pensa-lo
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como ser coextensivo ao todo, por outro lado, porém, ndo somos também, como dizia,
por exemplo, Eric Weil (2021, p. 87): “almas nuas que jogadas no mundo vao as lojas
de departamento comprar roupas segundo o préprio gosto”. A abertura constitutiva do
ser humano impede toda e qualquer forma de compreensao que veja a subjetividade
como um “ego blindado”, para usar as expressdes de Taylor (2010). Antes, somos
“ego poroso”, seres essencialmente abertos ao todo, ao mundo, a histéria, ao outro
ser humano e ao Totalmente Outro.

E nesse sentido que se pde a segunda forma basica de relacéo a alteridade, a
intersubjetividade que, grosso modo, ocupa um espaco especial a reflexao filosoéfica
desde Hegel. Sobre essa nova figura de abertura ao outro, Oliveira afirma que “do
ponto de vista estritamente ontoldgico, 0 encontro entre subjetividades s6 é adequado
enguanto encontro de iguais, encontro entre sujeitos na qualidade de seres espirituais,
portanto, numa relacao propriamente dialdgica e reciproca” (OLIVEIRA, 2010a, p. 72).

Mais uma vez, nés nos deparamos com uma infinidade de questdes possiveis
gue sequer podemos tocar no espaco de um artigo, mas que nos obrigam a considerar
dois corolarios incontornaveis para compreender a reflexdo sobre a educacao na obra
oliveiriana. Numa palavra, pensar a intersubjetividade como encontro de iguais em
uma relacdo de didlogo e reciprocidade, liga o argumento que desenvolvemos aqui
tanto aos seus trabalhos sobre ética, quanto a um tema muito recorrente na sua
filosofia, a saber, a concep¢do do homem como tarefa infinita de autoconstrucao.

No que concerne a ética, o didlogo e a reciprocidade referidos acima nao
apenas apontam para regras basicas e indispensaveis a serem observadas por quem
se vé envolvido em uma comunidade de fala, implicam muito mais a consideracéo das
exigéncias em torno do reconhecimento da liberdade de todo ser humano, afinal, ndo
ver 0 outro como sujeito livre é retroceder ao nivel das relagbes com as coisas.
Naturalmente, pela falta de reconhecimento, ndo pode haver verdadeira liberdade
para ninguém, como ensinou Hegel, e como, por vias diferentes, insistem, por
exemplo, Charles Taylor (1998, p. 45-94) e Axel Honneth (2003).

Um segundo corolario lida com a noc¢do oliveiriana de antropogénese, isto €,
com o fato de que o homem é o oposto do meramente dado, como verdadeira e
ininterrupta tarefa de autoconstrucéo que se realiza justamente dentro e a partir das

diferentes situacdes histéricas. Por um lado, isso reforca a concepcdo do homem
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como “espirito do mundo” — para usar os termos de Rahner —, isto é, do ser que se
encontra incondicionalmente condicionado pelas circunstancias proprias de sua
conexao com as coisas nhaturais e, logicamente, com o mundo humano, quer dizer,
pela sua forma de relacdo com os outros homens, com a cultura, a historia e as
instituicbes que o cercam. Talvez pudéssemos dizer simplesmente que ele é
fundamentalmente marcado, nunca determinado, pelos elementos que compdem
certa “visdo de mundo”, expressao cara a pensadores tao diferentes como Dilthey,
Freud e Jaspers. Numa palavra, dentro de uma determinada “imagem”, o ser humano
tem a tarefa irrenunciavel de conquistar a sua humanidade. Porém — e esse € outro
ponto sobre o qual Oliveira insiste em varios momentos —, nada garante de anteméao
0 sucesso dessa empreitada, fato paradoxal — mais um — que salienta a liberdade
constitutiva do ser humano.

Pensamos ter finalmente exposto os elementos essenciais a questdo que
escolhemos. A educacao tem a ver, portanto, com a tarefa da autoconstrucéo do ser
humano e com a exigéncia — que nao passa do outro lado da mesma moeda — da
construcdo de um mundo no qual o homem possa se realizar como humano, quer
dizer, com a criacdo do “espacgo que torna possivel a relacionalidade universal que é
caracteristica ontolégica de toda e qualquer entidade inserida no ser em seu todo e
gue no ser humano se faz consciente de si mesma e o objeto de sua busca”
(OLIVEIRA, 2010a, p. 75).

Nesse sentido, 0 espaco do mundo intersubjetivo se reveste de um interesse
particular, pois, ao fim e ao cabo, 0 que esta em jogo € a possibilidade de se construir
formas de vida coletiva capazes de responder as exigéncias de reconhecimento
reciproco, bem como a possibilidade de comunh&o e ao respeito a autonomia dos
individuos. Para dizer tudo brevemente, no respeito a dignidade de todo ser humano
e na igualdade de todos, porque, como o filésofo destaca, “o ser humano soO existe
para si mesmo na medida em que existe para o outro e pelo outro, ja que sua
autonomia é inseparavel de sua relacionalidade estrutural” (OLIVEIRA, 2010a, p. 75).

E dessa forma que o mundo intersubjetivo se mostra como espaco da
efetivacdo do ser humano como liberdade e comunh&o, em outros termos, é o terreno
da luta pela humanizacdo do ser humano. Logo, ndo pode haver verdadeira

humanidade em relacbes assimétricas, em relacfes que coisifiquem os sujeitos, ou
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nas quais os seres humanos se dividam simplesmente entre opressores e oprimidos.
Para usar mais uma vez as palavras do filésofo, sé pode emergir a verdadeira

humanidade onde

[...] a coisificacdo dos sujeitos é eliminada pelo reconhecimento matuo na
constituicdo de um conjunto de instituicdes que garantem a igualdade basica
de todos: a liberdade passa pela mediacdo do reconhecimento matuo que,
por sua vez, se faz pela mediagdo de instituicbes, uma vez que trata da
configuracdo de relagBes que regulam a convivéncia entre os sujeitos e seus
relacionamentos com a natureza (OLIVEIRA, 2010a, p. 76).

Nessa altura, Oliveira articula como conceito fundamental para a realizacédo do
humano a nocdo de “autonomia solidaria”. E precisamente a articulacdo desses dois
termos que permite pensar as questdes que se pdem no nivel das relacbes
interpessoais na sua ligagdo com o suporte imprescindivel no mundo das institui¢cdes,
isto &, o nivel do econémico, do politico, do cultural etc. Em outras palavras, trata-se
de retomar aquele tipo de esforco caracteristico do pensamento aristotélico capaz de
recriar as pontes — desfeitas na modernidade — entre uma teoria normativa das agoes
e uma teoria normativa das instituicdes sociais e politicas. Ocupa o centro da nossa
preocupacdao, portanto, a construcdo de instituicGes que sustentem como condi¢des
necessarias, nunca suficientes, a realizacdo do reconhecimento dos seres humanos
como sujeitos livres. Esperamos que essas ideias explicitem suficientemente a
necessaria erradicacao de todo e qualquer tipo de preconceito e discriminacdo, o que
se torna especialmente sério na realidade de comunidades multiculturais e
plurirreligiosas — como € o caso de todas as sociedades modernas e dentro das quais
somos cada vez mais impulsionados a pensar as condicbes da nossa coabitacéo,
como propde, por exemplo, Judith Butler (2011).

Finalmente, se defendemos a compreenséo do ser humano enquanto ser que
se autoconstroi, quer dizer, que conquista seu ser, a educagao é ela mesma entendida
como parte essencial nesse processo de autoconstrucdo do ser pessoal. Ha nisso
uma reconhecida inspiragdo kantiana, pois, como Kant, se afirma a necessidade da
educacao para a realizacao daquilo que distingue o homem do animal. Ou, como disse
Eric Weil (2011, p. 60) tratando da mesma questédo, “nada de humano se fez, nada de

humano jamais se fez sem educagao”.
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Numa palavra, o objetivo fundamental da educacdo, aquilo do que
verdadeiramente ela se ocupa, é a humaniza¢do do humano, ou seja, da construgcédo
de um suijeito livre e responsavel, responsavel porque livre, envolvido ndo apenas na
acao sobre si na superacédo de toda tendéncia ao “individualismo excludente em nivel
estrutural” (OLIVEIRA, 2010a, p. 76), mas também na acao sobre o mundo, na criacdo
e na manutencéao de instituicdes que apoiem as mesmas possibilidades para todos os
seres humanos.

Ao fim e ao cabo, no processo educativo, estd em jogo a formacao de um sujeito
capaz de pensar retamente. Isso significa, em um sentido especifico, a formacéo de
alguém capaz de compreender, quer dizer, alguém inteiramente distante de uma
“leitura ideologizante” do mundo, entendendo “ideologia” aqui apenas como uma
postura inflexivel diante de qualquer objeto de compreensao, uma total relutancia a
por em questdo as proprias perspectivas, ou por razdes pessoais ou por motivacdes
sociais, assumindo uma atitude hostil a toda visdo de mundo diferente.

Da mesma forma, trata-se sempre da formacdo de um sujeito capaz de
participar de forma positiva de um processo de discussao. Aqui tocamos o nucleo do
que seria a educacdo em um ambiente democratico®. Talvez sejamos de novo
obrigados a dizer que estd em questdo a propria salde de uma democracia, afinal,
essa s6 se mantém as custas de um povo comprometido com a discussdo que €
sempre a vitrine por exceléncia de toda vida democratica. SO alguém disposto a
apresentar as razdes das proprias opinides e a ouvir as motivacdes alheias, pode
contribuir efetivamente a ininterrupta construcdo da democracia, participando da
discusséo livre, aberta e universal que a constitui, assim como da solidez de suas
instituicées fundamentais.

Esse sujeito deve ser também apto para discernir entre os valores que
envolvem toda e qualquer vida verdadeiramente humana. Ele deve estar pronto a
pensar e a julgar o papel da ciéncia, da tradicdo, dos costumes na construcédo de um
mundo onde o humano possa se realizar. Para tanto, ndo basta cernir valores
auténticos, quer dizer, humana e universalmente defensaveis, mas é preciso também

comprometer-se com eles.

6 Como nds mesmos procuramos desenvolver em um texto recente, veja-se Castelo Branco (2024).
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Somente entendida desse modo, a educacao realmente se faz como parte
essencial da realizagdo do humano no homem. Numa palavra, € urgente abandonar
toda reducdo da educacgao aos limites do “egoismo racional” (OLIVEIRA, 2010a, p.
79) subjacente aos processos de mercantilizagdo e burocratizacdo da vida humana.
Nessas margens, a educacdo apenas serve para “reforgar e justificar o aparato da
sociedade” (OLIVEIRA, 2010a, p. 79), isto é, em vez de caminho de emancipacao,
torna-se instrumento de manutencdo de um mecanismo social essencialmente
excludente e desumano, o que no Brasil é sentido de modo muito pesado por quem

ainda ndo anestesiou a prépria consciéncia. No entanto, Oliveira lembra que ela

Pode transformar-se num instrumento precioso e poderoso de tomada de
consciéncia e de capacitacdo para uma andlise critica dos elementos
negadores da dignidade humana e ponto de partida para a descoberta do
verdadeiro sentido da vida humana e seus potenciais emancipatorios,
gerando, assim, pessoas abertas as grandes questfes que dizem respeito a
toda a sociedade, capazes de romper com os lacos de submisséo e de
dependéncia de situagBes de opresséo e de construir participativamente
mundos alternativos (OLIVEIRA, 2010a, p. 80).

Isso pressupfe, necessariamente, a reelaboracdo do processo educativo a
partir de um novo quadro tedrico centrado na concepcao do ser humano como ser
solidario, um ser de autonomia solidaria, que se realiza em atitudes de justica, de
reciprocidade, de comunhéo e de dialogo. Numa palavra, ndo existe educacdo sem
sensibilidade social, ndo se pode chamar “educado” quem nao esteja interessado em
construir “processos capazes de situar a vida humana em padrées de humanizacéo
qualitativamente novos” (OLIVEIRA, 2010a, p. 81), 0 que, entre outras exigéncias,

demanda uma nova compreenséo do desenvolvimento que buscamos.
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RESUMO

Compreender o pensamento filosofico desenvolvido em terras alencarinas ndo pode prescindir de uma
incursao na trajetoria da Filosofia que floresceu no ambito institucional com a criacio em 1975 do Curso de
Licenciatura em Filosofia da Universidade Estadual do Ceara e da criacdo do Bacharelado em 1984. Nesse
artigo fizemos uma imersdao nos documentos (leis, decretos, projetos pedagogicos, propostas de
reformulacao) para apresentarmos a trajetoria do Curso no periodo de 1975 a 2008, analisando as estruturas
curriculares implementadas nesse periodo. A pesquisa documental e bibliografica nos permitiu
compreender que a estruturacio curricular nio se restringe a enumeracao de disciplinas e créditos, mas
tem subjacente uma concepcao de filosofia e de formacio de seus atores/protagonistas e a marca daqueles
que, em determinado momento historico, sob determinadas condicoes, formavam o colegiado do curso e se
propuseram a pensar, propor, elaborar, redefinir seu desenho. Nessa perspectiva compreendemos curriculo
como uma construcao social que norteia as praticas educativas e mostra uma opcao historicamente
configurada. Podemos identificar que a concepcio de formacdo do Curso tem por base a Histéria da
Filosofia, o que esta sintonia com as legislacoes que regulamentam os Cursos de Graduacio em Filosofia e se
malterializa nas disciplinas de Historia da Filosofia, mas também na abordagem historiograflica das
disciplinas como Loégica, Etica, Epistemologia... Outro ponto que merece destaque é a reflexdo sobre os
cursos de Licenciatura e Bacharelado, sua natureza e objetivos, pois ha uma constante problematizacao que
objetiva explicitar o que deve caracterizar a formacao do filésofo e do professor de Filosofia.
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The institutionalization of philosophy in the state of Ceara - the case
of UECE

ABSTRACT

Understanding the philosophical thought developed in Alencarina lands cannot do without an incursion into
the trajectory of Philosophy that flourished in the institutional sphere with the creation in 1975 of the
Licentiate Course in Philosophy at the State University of Ceara and the creation of the Bachelor's Degree in
1984. In this article we immersed ourselves in the documents (laws, decrees, pedagogical projects,
reformulation proposals...) to present the trajectory of the Course in the period from 1975 to 2008, analyzing
the curricular structures implemented in this period. The documentary and bibliographic research allowed
us to understand that the curricular structuring not restricted enumeration of disciplines and credits, has an
underlying conception of philosophy and the training of its actors/protagonists and has the mark of those
who, at a certain historical moment, under certain conditions formed the collegiate of the course and
proposed to think, propose, elaborate, redefine its design, from this perspective we understand curriculum
as a social construction that guides educational practices and shows an option historically configured. We
can identify that the conception of the Course's training is based on the History of Philosophy, which is in
line with the legislation that regulates the Undergraduate Courses in Philosophy and is materialized in the
disciplines of History of Philosophy, but also in the historiographical approach of disciplines such as Logic,
Ethics, Epistemology... Another point that deserves to be highlighted is the reflection on the Bachelor's and
Bachelor's Degree courses, their nature, objectives, there is a constant problematization that aims to explain
what should characterize the training of the philosopher and Philosophy teacher.
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Para inicio de conversa

N&o podemos pensar a Filosofia em terras brasileiras sem nos remetermos aos
colonizadores que sob a tutela dos jesuitas implementaram seu ensino. Com Manuel
da NoObrega, José de Anchieta, Antonio Vieira, entre outros, é lancada uma tradicdo
filoséfica europeia em detrimento das tradi¢cbes, saberes, modos de ser dos povos
originarios que habitavam essa terra. Desse modo, a tradicdo tomista, pilar da
Filosofia escolastica desenvolvida na Idade Média europeia, marcara inicialmente a
“‘implementacdo” da Filosofia em terras indigenas, num clima tropical e que ter4 a
marca de um povo que se constituiu a partir da influéncia das culturas indigenas,
africanas e européias.

Podemos falar em Filosofia brasileira, tupiniquim? Ou reformulando a questéo,
podemos pensar a Filosofia circunscrevendo-a a limites territoriais? Sem entrar nessa
seara, que nas décadas de 70 e 80 do século XX animaram os embates filoséficos na
academia no Brasil, vamos nos deter no fato de que é no processo de
institucionalizacdo, seja nos colégios, nas Faculdades e posteriormente nas
Universidades, que a Filosofia florescera. Ou seja, a Filosofia como disciplina escolar,
com conteudo, horério e espaco definido para se realizar, e também, reservada a um
publico que poderia ter acesso a esse saber, sera a marca da nossa tradicao filosofica.
Essa hipétese ndo desconsidera que a Filosofia esteve presente, mesmo antes da
criacdo das Universidades, nos salbes, nas confrarias, nas rodas de conversas, nos
debates sobre a republica, a escravidao, a situacdo politica.

Enquanto um saber institucionalizado, durante muito tempo ficou praticamente
circunscrita a LoOgica, a Metafisica e a Teologia, ensinada nos Colégios
(principalmente para os futuros padres). Com uma trajetéria no sistema escolar
marcada pela indeterminacdo acerca do seu papel, da sua necessidade na formacao
das novas gerac0es, a disciplina no nivel secundario esteve submetida as reformas
curriculares! implementadas no Brasil. E inacreditavel que esta ambiguidade ainda
prossiga até os dias de hoje. Se, no transcurso do periodo colonial, a disciplina estava

presente do curriculo das escolas secundarias, com a criacdo das Faculdades de

1 Desde a Proclamacéo da Republica ja tivemos as seguintes reformas: Benjamin Constant (1890);
Amaro Cavalcanti (1892); Epitacio Pessoa (1901); Rivadavia Correia (1911); Carlos Maximiliano (1915);
Jodo Luiz Alves (1925); Francisco Campos (1931); Gustavo Capanema (1942); LDB (Lei de Diretrizes
e Bases) 4024/61 (1961); Lei 5692/71; Lei 7044/82.
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Direito, Medicina e Engenharia, em 1827, terA& como espaco privilegiado as
Faculdades de Direito em Olinda e Sao Paulo, que se estabeleceram como o reduto
de formacé&o dos intelectuais do pais.

Somente com a criacdo das universidades na terceira década do século vinte,
com a implantacdo da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras da Universidade de
Sé&o Paulo, em 19342, é que ird iniciar o processo de consolidacédo e institucionalizacdo
da Filosofia no Brasil. A Filosofia entre ndés, abrigada pela Igreja e/ou Estado antes
como disciplina (matéria, cadeira) e depois resguardada como formacédo superior nas
instituicbes universitarias, marcara nossa experiéncia filoséfica nos limites do
institucional. Nos questionamos se este nao seria o locus ideal para o florescimento
do pensamento filoséfico, ou, melhor ainda, o Unico espaco onde a Filosofia poderia
se desenvolver? Nao obstante, se voltarmos para o inicio da Filosofia na Grécia
antiga, podemos verificar que a via institucional ndo € a Unica e talvez ndo seja a que
melhor permita o florescimento do pensamento filosofico.

Partiremos do pressuposto de que nossa experiéncia filoséfica esta
profundamente abalizada pelo processo de institucionalizacéo e profissionalizacao
nas instituicdes educacionais. Nesse artigo, delimitaremos nossa reflexdo ao processo
de institucionalizacdo da Filosofia na Universidade Estadual do Ceara (UECE),
tomando como marco temporal o periodo de 1975 a 2008. Para tracarmos essa
trajetdria optamos pela pesquisa documental, analisando os projetos pedagdégicos,
fluxogramas, regulamentacdes, pareceres, decretos e folder para conhecermos como
se deu a estruturagao curricular da formacao do Curso de Filosofia da UECE.

Nos documentos analisados ndo esta explicitada a concepcdo de curriculo,
mas podemos inferir que o curriculo corresponde a elencar as disciplinas obrigatorias
e optativas da estrutura dos cursos. E importante ressaltar que segundo Berticelli
(2005), anterior a década de 80 do século XX, a teoria de curriculo estava ancorada
nas ideias de Tyler (Principios basicos de curriculo e ensino) que viria a ser

guestionada no Brasil a partir a Nova Sociologia da Educacdo (NSE) e, a partir dos

2 Em 1934 o curso de Filosofia da Faculdade de Filosofia Ciéncias e Letras é criado e terd como
diretivas o texto de Maugué “O ensino da Filosofia — suas diretrizes”, publicado no Anuario da
Faculdade de Filosofia Ciéncias e Letras - 1934-1935. Nesse texto Maugué néo se propunha a fixar um
curriculo, mas a “fixar as condigdes do ensino filoséfico”. Em 1939 o Decreto-Lei n. 1.190 “Da
organizagdo da Faculdade Nacional de Filosofia” ira regulamentar a Faculdade de Filosofia da
Universidade do Brasil, e sera a Diretriz para todos os Cursos de Filosofia a partir desse momento.
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anos 90, a reflexdo sobre curriculo sera balizada por estudos no campo dos Estudos
Culturais.

Para realizar a analise dos documentos, a teoria critica do curriculo nos ajuda
ao defender que o curriculo € uma construcdo social que orienta as praticas
educativas. Nessa perspectiva, os conteudos e a forma como se materializam néo
podem ser compreendidos de forma neutra, pois trazem a marca de uma selecéo
historicamente configurada, seja cultural, social e politicamente. De acordo com
Sacristan (1998, p. 15-16): “O curriculo é uma [...] pratica, expressdo da funcdo
socializadora e cultural que determinada instituicdo tem, que reagrupa em torno dele
uma série de subsistemas ou praticas diversas”. Concordamos com Moreira e Silva

(1994, p. 28) quando afirmam que o curriculo:

[...] ndo é o veiculo de algo a ser transmitido e passivamente absorvido, mas
o terreno em que ativamente se criara e produzira cultura. O curriculo é,
assim, um terreno de producédo e de politica cultural, nos quais os materiais
existentes funcionam como matéria-prima de criacdo, recriacédo e, sobretudo,
de contestacgdo e transgressao.

O Curso de Graduacao em Filosofia da Universidade Estadual do Ceara — UECE

A efervescéncia literaria e filoséfica que existia em Fortaleza no final do século
XIX pode ser exemplificada com as atividades da Academia Francesa do Ceara (1872)
e o movimento denominado de “Padaria Espiritual” (1892)2 que reuniram intelectuais,
literatos* com publicacdes de jornais e debates sobre a politica, valorizando a cultura
cearense e forjando os ideais que posteriormente estdo na raiz da criagdo das
Universidades no Estado.

A criacao da Universidade do Brasil no Rio de Janeiro e a Universidade de S&o
Paulo na década de 30 do século XX fortalece a luta em varios estados para a criagdo

de Universidades. No Ceara, segundo Martins Filho (1996), ja em 1944 se vinha

8 A Padaria Espiritual foi uma agremiacao cultural, que teve vida fecunda, criada por um grupo de jovens
audaciosos, que se dedicavam as Letras e as Artes. Eram eles escritores, pintores, musicos e alguns,
desenhistas. A agremiacdao foi fundada no dia 30 de maio de 1892, em Fortaleza, entdo uma longinqua
provincia localizada no nordeste do Brasil. Talvez pelo dinamismo e diferencial praticado por seus
idealizadores, a Padaria Espiritual tornou-se conhecida no Rio de Janeiro, que a época, era capital do
pais. Seus integrantes utilizavam terminologia prépria: seus membros eram chamados de “padeiros”,
as reunides receberam o nome de “fornadas” e prometeram criar uma publicagao peridédica chamada
“O Pao”. (Costa in: https://bndigital.bn.gov.br/dossies/periodicos-literatura/titulos-impressos-periodicos-
literatura/o-pao-da-padaria-espiritual/).

4 Para maiores informacdes ver Marinho e Sousa (2024).
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pleiteando no Estado a criacdo de uma Universidade, o que sO ocorrera em 1954,
Anteriormente, em 1947, foi fundada a Faculdade Catdlica de Filosofia do Ceard, pela
Unido Norte-brasileira de Educacao e Cultura, mantida pela Congregacao dos Irméos
Maristas. A criacado da Faculdade partiu do Centro de Ciéncias e Filosofia do Ceara.
O Decreto n°® 20370 de 12 de julho de 1950 concede o reconhecimento dos cursos de
Filosofia, Letras Classicas, Letras Neo-latinas, Geografia e Histéria e de Matematica.

Em 1954, foi sancionada a Lei n° 2.373, criando a Universidade Federal do
Ceard, e em 1956, a Faculdade Catodlica de Filosofia foi agregada® a Universidade
Federal do Ceara (UFC), no entanto, o curso de Filosofia s6 sera criado em 2000. A
Faculdade que, em 1966, passa a denominar-se de FAFICE — Faculdade de Filosofia
do Ceara, é encampada pelo Estado®, sendo reconhecida em 1971 pelo parecer n°
277/71. Com a criacao da Universidade Estadual do Ceard (UECE), em 1977, o curso
de Filosofia passa a integrar esta universidade.

Neste percurso desde a fundacdo da Faculdade até o momento em que passa
a integrar a UECE, néo foi possivel encontrar nenhum documento. Deduzimos que
sua estrutura curricular estava respaldada no Decreto n° 1.190/39 e, posteriormente,
no Parecer 277/627. E importante ressaltar que de 1950 até 1966, quando é
encampada pelo Estado, a Faculdade de Filosofia esteve sob a orientacédo dos Irmaos
Maristas, funcionando no Seminério da Prainha.

Em 1975, a UECE passa a ofertar o curso de Licenciatura em Filosofia com o
objetivo de formar os professores para o ensino secundario e, somente em 1984, foi
criado o Bacharelado em Filosofia para atender a demanda de profissionais de outras
areas que desejavam complementar sua formacdo com a Filosofia, mas nao tinham
interesse em fazer a licenciatura. Esta concepcédo da formacdo em Filosofia como
complementagdo, coroamento de uma formacdo mais geral, estar4 presente no

percurso do curso de Bacharelado nesta instituic&o.

5 Segundo Martins Filho, “as unidades agregadas, no entanto, estavam vinculadas a instituicdo para
determinados fins, mas a ela ndo pertenciam patrimonialmente” (p. 76). A agregacado “se fazia para
efeito de cooperacéo cultural e de melhoramento do ensino, ndo podendo resultar, para a Universidade,
compromisso ou obrigacdo, com referéncia aos professores e funciondrios existentes aquela época ou
que viessem a ser admitidos no futuro” (p. 67).

6 N&o ha nos documentos nenhuma explicagdo para o fato do curso de Filosofia que estava agregado
a Universidade Federal ser encampada pela Universidade Estadual.

7 O Parecer 277/62, foi elaborado por Newton Sucupira (relator), Anisio Teixeira, D. Candido Padin, O.
S. B, Valnir Chagas e Pe. José Vasconcelos, tem por objetivo definir o Curriculo Minimo do Curso de
Filosofia, substituindo o decreto n° 1.190/39 - “Da organizagéo da Faculdade Nacional de Filosofia”.
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Pensando a formacdo em Filosofia na UECE

Na trajetoria do curso (1975 a 2008), identificamos trés momentos que
consideramos importantes em que o Colegiado se organiza para pensar o projeto de
formacdo, os objetivos e a natureza do curso. O primeiro e 0 segundo ocorreram na
década de 80, respectivamente em 1985 e em 1989, e encontram respaldo legal no
Parecer 277/62 e, o terceiro momento, principia em 1995 com a realizagcdo do |
Encontro de Professores do Departamento de Filosofia, a criacdo do Mestrado em
Filosofia e a reformulacdo curricular em 2008, que devera adequar O curso as
Diretrizes de 2001.

Nos anos 80, o curso de Filosofia passou por um processo de reformulacéo e
de discussao que se inicia com um conjunto de ac¢des pelo retorno da Filosofia no 2°
grau® em 1985, que congregou o Centro Académico de Filosofia e o Colegiado dos
Cursos de Filosofia da UECE e Faculdade de Filosofia de Fortaleza (FAFIFOR),
coordenado pela comissdo Pro-Filosofia. Essa comissdo realizou reunides com
professores e estudantes para planejar as atividades de mobilizac&o e sensibilizacao.
Dentre as atividades, destacamos as visitas as escolas, publicacdo de artigos em
revistas e jornais, participacdo de debates que culminaram com a entrega de um
documento e um abaixo assinado ao secretario de Educacédo do Estado, ao secretario
de Educacdo e Cultura do Municipio e ao presidente do Conselho Estadual de
Educacao, com a reivindicacdo do retorno da disciplina no curriculo do secundario do
Estado:

a) que a disciplina Filosofia seja incluida como obrigatéria em, pelo menos,
duas séries do 2° grau, preferencialmente, as duas Ultimas; b) que esta
disciplina seja ministrada, no minimo, em quatro horas semanais; c) que o
carater de obrigatoriedade seja efetivado, nos colégios da capital, a partir do
ano letivo de 1986; d) que de um modo gradual e dentro das possibilidades,
tal obrigatoriedade seja estendida a todos os estabelecimentos de ensino de
2° grau (Idem, p. 2).

No teor do documento podemos verificar uma sintonia com as discussoes que

ocorriam em varios estados pelo retorno da disciplina, principalmente do documento

8 Para maiores informacdes ver (LOUREIRO, 1999).
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de Brasilia®. H4 a denuncia da predominancia de uma concepcéo liberal tecnicista que
permeia a legislacdo educacional, materializada na Lei 5692/71 que torna o
secundario profissionalizante e retira as disciplinas Filosofia e Sociologia.

As atividades de divulgacao e mobilizacdo do movimento englobaram debates
na TVE, publicacdo de artigos no jornal O Povo e na Revista Educacéo e Debate e
visita a Escola com o objetivo de sensibilizar a comunidade e as autoridades para a
urgéncia da discussao sobre as finalidades da Educacéo na formag&o dos jovens,
além das contradicdes na Lei 5692/71. A UECE e FAFIFOR se comprometem a partir
dos Departamentos de Filosofia a fazer: a) curso de reciclagem para os professores
licenciados em filosofia; b) elaboracdo do programa da disciplina, como o
acompanhamento com avaliacdo periddica; c) realizacdo de seminarios filoséficos
para os docentes.

Somente em 1987, a Secretaria de Educacdo do Estado encaminhou uma
resposta as reivindicacfes, afirmando que a competéncia para deliberar sobre a
incluséo seria do Conselho Federal de Educacéo (CFE) e ndo do Conselho Estadual
de Educacéao (CEE) e, portanto, se comprometeu a manter nos Cursos de Formacao
para o Magistério do 1° grau e na estrutura curricular do Secundario, constar na
relacdo das disciplinas da parte diversificada, ficando a critério das Escolas optarem
por ofertarem. Nesse mesmo ano, o Departamento de Filosofia organizou um Curso*®
de “Atualizacdo em Filosofia para os professores licenciados em Filosofia e
professores que ministram a disciplina de Fundamentos histéricos e filoséficos da
educacdo da rede estadual de ensino”. O curso tinha por objetivo: “a) oportunizar
rigorosa revisdo sobre questdes filosoficas fundamentais; b) contribuir para uma
cosmovisao integrada e coerente”. Depois, houve uma desmobilizacdo da Comisséo
e o arrefecimento das atividades do movimento.

A organizacao curricular do Curso sera objeto de discussdo no colegiado no
“Seminario de Reformulacio dos cursos de Bacharelado e Licenciatura em Filosofia”
no Centro de Humanidades, de 26 a 30 de julho de 1989, que contou com a

participacéo de professores e alunos e discutiu propostas de professores (04) e de um

9 O documento de Brasilia é o resultado do encontro SESu-MEC com 11 consultores nos dias 16 a 18
de novembro de 1981. O documento apresenta sugestdes de temas para o ensino da filosofia, uma
discusséo sobre o retorno da filosofia no 2° grau, sendo enviado a todos os departamentos de filosofia
do pais.

10 O curso foi organizado no periodo de 20/07/87 a 31/07/87 e 18/01/88 a 29/01/88 pelos professores:
M. Yolanda Perdigdo; Noé Martins de Souza; M. Tereza B. de Andrade.
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discente (01). A leitura das propostas mostra ndo haver consenso em relacao: i)
estrutura (curricular, ensino, pesquisa e extensao); ii) natureza do curso (licenciatura,
bacharelado); iii) estrutura da Universidade (Centro de Humanidades).

Na analise das propostas debatidas no Seminario, chama a atencdo a
discusséo sobre a continuacéo da licenciatura em Filosofia, questao tematizada em 3
propostas, sendo que em 2, ha a defesa de ofertar somente o bacharelado, revelando
as contradicbes e o contexto adverso em que se encontrava a Licenciatura em
Filosofia, em virtude da supressao da disciplina no secundario pela LDB 5692/71 e,
nao podemos deixar de ponderar, o impacto do parecer do Conselho Estadual de
Educacdo — CEE ao movimento pelo retorno da disciplina.

A proposta intitulada Sugestdes para a reformulagéo dos cursos de Licenciatura
e Bacharelado em Filosofial! fara a defesa da supresséo do curso de Licenciatura,
ficando somente o curso de Bacharelado e caso o aluno deseje assumir a docéncia,
apos a conclusdo do Bacharelado, o curso ofereceria a habilitacdo da licenciatura,
onde se cursariam as disciplinas psicopedagdgicas. Na proposta assinada pelo
docente Auto Filho, ha a defesa da extin¢do “de todos os Cursos de Licenciatura em
nivel dos Departamentos e Centros” (UECE, 1989c). Ficaria a cargo da Faculdade de
Educacao da UECE a formacao de todos os licenciados.

A proposta Pela valorizagdo da atividade académica — Reforma para o
Departamento de Filosofial? foi apresentada em forma de programa com vinte itens
contendo proposicfes que vao desde a necessidade de melhorias na estrutura fisica
do prédio de Humanidades as questdes pedagogicas. Os quatro primeiros itens
apontam a urgéncia de resolver problemas relacionados a questdes estruturais e
materiais como: aquisicdo de moveis, livros, concurso para funcionarios. Nas
proposicoes defendidas ndo hd uma tomada de posicdo quanto a discussdo da
manutenc¢ao da licenciatura.

A proposta Pensar o curriculo do curso de Filosofial3, traz uma analise sobre a
natureza do curso. Segundo Petrola, um curso de Filosofia pode ser estruturado a
partir de duas orientacdes, que denomina de catequética ou dogmaética e tedrica ou

académica. Defende que é preciso conciliar os dois modelos para que seja “possivel

11 Essa proposta foi defendida pelo professor Regenaldo Rodrigues da Costa.

12 E assinado pelos profs. Noé Martins de Sousa, Oscar d'Alva de Souza e Filho, ltamar Lopes de
Azevedo e Adauto Lopes da Silva.

13 Essa proposta é assinada pelo professor Paulo Petrola.
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a entrada no filosofar. Ha a necessidade de uma acéo prévia do curriculo para
alfabetizar, para ensinar as primeiras letras filoséficas” (Idem, p. 4).

O discente Francisco José Freire defendeu uma proposta que tinha por objetivo
tratar especificamente do bacharelado a partir da reflexdo sobre a metodologia, a
pesquisa e a reformulacéo curricular. Com o pressuposto de que o Bacharelado deve
ser direcionado a pesquisa, pleiteia a criacdo de grupos de estudo e de um processo
de avaliacdo do conhecimento de forma unificada no curso. No item “Reformulacéo
Curricular’ defende as disciplinas “Logica Dialética, Teoria Politica, Filosofia da
Linguagem, Problemas Filosoéficos hoje” (ldem, p. 4) para os dois cursos.

Com a incumbéncia de sistematizar as propostas no Projeto Pedagdgico do
Curso, foi composta uma “Comissdo de Reforma Curricular’ integrada pelos
professores Itamar Lopes de Azevedo, Regenaldo Rodrigues da Costa, Noé Martins
de Sousa, e coordenada pelo professor Jodo Nogueira Mota. Na verséo final do
projeto de reformulacdo que foi aprovada e implementada, foram mantidos os cursos
de Licenciatura e Bacharelado'* e a obrigatoriedade da monografia de final do curso,
com defesa e banca para a Licenciatura e o Bacharelado.

Merece destaque na estruturacdo curricular (curriculo minimo e parte
complementar), que esta de acordo com o Parecer 277/62, a oferta de Cursos Livres
que poderao ser reconhecidos como disciplinas, e a criacdo dos seguintes Nucleos
de Pesquisa:

Poderéao ser criados imediatamente pelo Departamento de Filosofia:
- Ndcleo de Filosofia Grega

- Nucleo de Ontologia do Ser Social

- Nucleo de Liberalismo e Socialismo Classico

- Nucleo de Estudos sobre Hegel

- Nucleo de Estudos sobre Kant

- Nucleo de Estudos sobre o Pensamento Brasileiro

- Nucleo de Estudos de Estética

- Nucleo de Estudos sobre Marx e etc. (UECE, 19894, p. 5).

Observe-se que ndo had nenhuma proposta de criacdo de Nucleos que
contemplem mais diretamente a problematica do ensino de Filosofia, como por

exemplo: Nucleo de Ensino de Filosofia, Nucleo de Filosofia da Educacao, Nucleo de

14 Nos documentos ndo ha nenhuma referéncia de como se chegou a esta decisdo, ja que pelas
propostas pode se perceber que ndo havia consenso nestas discussoes.
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Metodologias para o ensino de Filosofia, etc., 0 que ndo invalida a iniciativa da criagao
dos Nucleos.

O curso de Bacharelado teve a partir de sua criagdo em 1984 até 1996, trés
estruturas curriculares®®: respectivamente a de 1984, de 1990 e a de 1996. A leitura
dos documentos revela que nesse periodo ocorreu uma flexibilizagcdo na estrutura
curricular com a diminui¢cao dos pré-requisitos e o aumento das disciplinas optativas.
Do curso de Licenciatura, localizamos a estrutura curricular de 1979 e trés
fluxogramas, de 1982, de 1990 e o de 1996. No fluxograma do Bacharelado de 1984,
o curso oferecia 6 (seis) disciplinas optativas que passam para 13 (treze) a partir de
1996. As disciplinas do eixo histéria da Filosofia, perfaziam em 1984, um total de 34
créditos — 510 horas aula, que foi reduzido para 24 créditos — 420 horas aula, no
fluxograma de 1996. Na licenciatura ocorreram alteracdes: a Historia da Filosofia, que
em 1982 correspondiam a 24 créditos — 360 horas aula, em 1990 passam para 34
créditos — 510 horas aula, e em 1996 para 28 créditos — 420 horas aula. Esse dado é
relevante se levarmos em conta que a espinha dorsal da formacao tem por base a
Histdria da Filosofia.

O debate sobre a existéncia de uma Filosofia brasileira ou uma Filosofia no
Brasil que domina os fil6sofos na década 80 do século XX no territério nacional
encontra ressonancia no Curso com a implementacdo, em 1984, de uma disciplina
obrigatéria: “Histéria da Filosofia Brasileira”.

As discussotes do Colegiado sobre a formacéo e a implementacédo de uma pos-
graduacéo strict sensu ocorreram novamente em 1995, com a realizagdo do 1°
Encontro de Professores do Departamento de Filosofial®, que ensejava o
fortalecimento do tripé ensino-pesquisa e extensdo do Departamento de Filosofia da
UECE. Nesse encontro se discutiu a necessidade de uma politica e de programas de
extensdo, a definicdo de prioridades e a elaboracdo de uma proposta para ser
submetida junto a CAPES do curso de Mestrado em Filosofia.

Discutiu-se a necessidade de aprofundar a reflexdo sobre os problemas da

graduacéo tomando por base a discussao sobre:

15 As informac@es sobre os cursos de Licenciatura e Bacharelado foram disponibilizadas na Pré-reitoria
de Graduacao - PROGRAD, no documento “Fluxogramas vigentes”, contando de um breve historico do
curso, com uma exposic¢ao sobre o perfil do graduando e os fluxogramas das disciplinas.

16 O Reitor, Paulo de Melo Jorge Filho (Petrola), professor do Departamento de Filosofia, participou do
Encontro e destacou a importancia da Filosofia “como explicitagdo do pensamento, dos anseios, afinal,
como ponto de referéncia para a comunidade”.
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1) qual a misséo, a vocacao do Departamento de Filosofia na UECE, no
Ceard, no Brasil...

12’3 pre[éigamos de dois cursos: licenciatura e bacharelado, para duas
clientelas, a saber: professores de 2° grau e pesquisadores, cada curso deve
ter ou ndo sua propria coordenagdo? Ou um curso seria suficiente,
oferecendo uma bifurcagdo no final, conduzindo a licenciatura ou ao
bacharelado?

4) Qual deve ser o contelildo do nosso curso? Como elaborar uma linha
mestra. Esse conteddo corresponde a clientela? (UECE, 1995, s./p.).

Como podemos perceber, a questéo sobre a existéncia de dois cursos distintos
de formac&o continua sendo problematizada mediante sua natureza, funcéo e
clientela.

Dentre os debates do Seminario, foram definidas as areas da Politica, Etica e
Educacdo como prioritarias pelo colegiado do curso. Foi proposto, ao final do
encontro, o planejamento dos Ciclos de Conferéncia do professorado; o Programa
“Convidado Especial”; o Programa de “Cursos diversos Livres”; o Comité de Enlace
com Educacéo Basica (Filosofia no 1° e 2° graus); realizacdo de Seminarios; Cursos
de Especializacdo; Criacdo de um Mestrado. Para o fortalecimento do curso foi
apontada a necessidade da ampliacdo e informatizacdo da Biblioteca, bem como a
intensificagcdo de assinaturas de revistas nacionais e internacionais, o Programa de
Linguas Instrumentais e a formagao de uma “Equipe de Traducgao Filosofica”.

Com a substituicdo do Parecer 277/62 pelas Diretrizes Curriculares, os Cursos
de Graduacéo em Filosofia de 2001 precisaram rever seus projetos pedagoégicos para
se adequarem as novas determina¢des das Diretrizes.

No folder distribuido pelo curso em 2004, observamos que ocorreram
alteracdes na estrutura aprovada em 1995. O documento (folder) estd organizado
contemplando: histérico do curso; Modalidades da graduacéo; Perfil; Objetivo;
Demanda; Pos-Graduacao: Mestrado; Curriculo da Graduacdo; Corpo Docente. O
perfil do graduando esta assim definido: “O Bacharel ou Licenciado em Filosofia
caracteriza-se por uma visdo critica da sociedade a partir, sobretudo, de uma
formagéo e de um conhecimento ético, totalizante e universal da realidade” (UECE,
2004). Nessa perspectiva, 0 objetivo do curso € o de “propiciar ao aluno o
conhecimento nos mais diversos niveis, tais como: Etica, Antropologia, Epistemologia,
Metafisica, Estética e Historia da Filosofia. Em suma, todo um universo que compde

0 estudo da Filosofia enquanto ciéncia” (Idem).
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Quando define para qual demanda o curso se propde a contemplar, enfatiza a
funcdo de complementacdo da formacdo, como um coroamento. Como podemos

perceber abaixo:

O estudo da Filosofia € essencial e necessario a nossa sociedade, devido
sobretudo a atual supervalorizacdo da dimensdo técnico-cientifica em
detrimento da dimenséo reflexiva-critica da realidade. Assim sendo, faz-se
necessaria e urgente uma formacao filoséfico-humanistica dos profissionais
técnicos que atuam nos diversos campos de conhecimento, na sociedade
(Idem).

A definicdo da demanda estad em consonancia com a descri¢cdo do perfil dos
graduandos, de quem se espera uma visao critica da sociedade, com énfase na
formacdo ética que seja, ao mesmo tempo, totalizante e universal da realidade.

Constatamos que a estrutura curricular sofreu alteragdo com o aumento de
créditos nas disciplinas de Historia da Filosofia, passando de 04 para 06 créditos, o
que totaliza 540 h/a, um aumento de 120h/a em relacéo ao curriculo anterior.

A base da formacédo continua sendo a Histéria da Filosofia, respaldada pelas
legislacdes oficiais (Diretrizes de 2001). Quanto as tendéncias filoséficas que tenham
hegemonia nas reformulagfes até agora realizadas pelo colegiado, observamos que,
apesar de haver o acréscimo de disciplinas mais ligadas a Filosofia politica, social e
econbmica a partir da reformulacdo de 1989, ndo ha hegemonia marxista na
orientacao curricular do curso. Constamos que a partir dos anos 80, a escolastica e 0
tomismo perdem espago, a0 mesmo tempo em que vemos crescer a discussao sobre
a Filosofia no Brasil e na América Latina e as questdes politicas e sociais coincidindo
com o processo de abertura politica pelo qual passava o pais, além da inser¢cédo da
Filosofia da libertacdo no Brasil, que se refletiu nas reformulagdes curriculares em
curso.

Em 20067, o Departamento de Filosofia principia um novo processo de
reformulacéo do Projeto Pedagogico do Curso, com a constituicdo de uma comissao
composta de professores e alunos com o objetivo de “provocar o debate, examinar os
documentos preliminares e elaborar a proposta final” (UECE, 2006, p. 2).

Na primeira versao (2006), o bacharelado e a licenciatura estavam contidos em
um unico projeto, e na segunda versdo (2008), foram elaborados dois projetos

17 Tivemos acesso a duas versdes (2006-2008).
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(Licenciatura e Bacharelado) com: Apresentacdo; Justificativa (génese e
desenvolvimento do curso, caracteristicas); Estrutura profissional do curso (misséo e
objetivos, perfil, competéncias e habilidades); Organizagdo curricular; Estégio;
Trabalho de concluséo do curso e atividades complementares; Formas de avaliacao,
freqiéncia, evasdo e repeténcia; Corpo funcional; Ementas das disciplinas.
Constatamos que ha similaridade nas proposi¢cdes dos projetos com mudancgas na
estruturagdo curricular (disciplinas) e na definicdo das competéncias e habilidades
para o licenciando (professor) e o bacharelando (fil6sofo).

Com o objetivo de adequar a formacéao as “exigéncias e necessidades da atual
sociedade, contribuindo para o seu desenvolvimento e transformacgdes quantitativas”
(UECE, 2008a, p. 5), tendo em vista a importancia do Curso de Bacharelado em
Filosofia numa sociedade cada vez mais tecnificada, pois a “Ciéncia Filosofica
preocupa-se principalmente com os problemas humanos, buscando resgatar as
dimensdes técnica, estética, ética e politica do homem no seu verdadeiro sentido
ontolégico” (Idem, grifo nosso).

A base da formacao se encontra nas disciplinas de Histéria da Filosofia (Antiga,
Média, Moderna e Contemporanea) e, de acordo com o projeto: “Esse eixo
estruturante tem como extensdo as disciplinas de Ldgica, Antropologia Filosdfica,
Filosofia das Ciéncias, Teoria do Conhecimento, Filosofia da Arte e outras” (UECE,
2008, p. 2, grifo nosso). A perspectiva historiogréafica presente no curso se manifesta
em outras disciplinas. Ao assumirem uma abordagem historica, podemos exemplificar

com as ementas de Teoria do Conhecimento e de Antropologia Filosofica:

Os tipos de conhecimento. Os fundamentos do conhecimento cientifico
moderno. A Teoria do Conhecimento como disciplina autbnoma. A
contribuicdo dos principais pensadores da Antiguidade para a Teoria do
Conhecimento: os pré-socraticos, Sdcrates, Platdo, Aristételes, o epicurismo
e 0 estoicismo. As contribuicBes de Copérnico, Kepler e Galileu Galilei. Os
fundamentos metodolégicos do materialismo dialético (UECE, 2008, p. 27).

A Antropologia Filosofica e as ciéncias do homem. A concepgéo grega de
homem: Sdécrates, Platdo e Aristételes. A concepg¢do de homem no periodo
medieval e moderno. A relacdo entre antropologia e politica na modernidade.
A espiritualidade e a liberdade humana. O homem contemporaneo (Idem, p.
30).
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Nesse projeto, podemos também perceber que ha uma énfase para as
disciplinas Etica e Filosofia Social e Politica, 0 que pode ser explicado a partir da
estruturagéo das linhas de pesquisa do Mestrado Académico em Filosofia.

Para a licenciatura, a formacdo deve privilegiar a formacdo do docente,
habilitando-o para a atividade do magistério no Ensino Médio e no Ensino
Fundamental “em conformidade com os tipos de estagios realizados durante a
licenciatura” (UECE, 2008Db, p. 7). O Licenciado devera

[...] estar habilitado para trabalhar temas filoséficos a fim de despertar os
alunos para o pensar reflexivo capaz de leva-los a compreensdo de sua
existéncia; ao gosto pelo pensamento critico, independente e inovador; e a
andlise e busca de solucBes e a¢Bes para problemas sociais, mediados por
uma postura cidada, ética e politica (Idem, p. 7).

Constatamos que a estrutura do curso estad direcionada a formacdo do
professor para o nivel médio de ensino, e em relacdo ao ensino no fundamental,
encontramos a disciplina Psicologia Evolutiva (Infancia e Adolescéncia), no entanto,
ha no curriculo Tépicos de Filosofia I, Il e lll, Atividades Académico Cientifico-
Culturais, disciplinas que tem uma estruturacdo mais aberta e flexivel.

O projeto da Licenciatura estd em consonéancia com a Resolu¢cdo CNE/CP n°
01/2002 e além das “Competéncias e Habilidades de carater geral” que estao de
acordo com o texto das Diretrizes de 2001, na qual ha a definicdo das Competéncias
e Habilidades especificas da docéncia em Filosofia. As competéncias abarcam
diferentes aspectos da docéncia, quais sejam: relacdo entre teoria e pratica,
atividades de planejamento, avaliacéo, utilizacao de recursos didaticos e tecnoldgicos
e, também, direcionadas com a postura do professor em relacdo aos alunos, a escola
e a comunidade, com o intuito de atender as determinacfes das diretrizes da
licenciatura.

Dentre as competéncias elencadas no documento, podemos perceber
ambiglidades, que podem suscitar questionamentos. Na competéncia: “desenvolver
a pratica e os principios da ética com seus alunos”, ndo esta explicitada a qual
concepcao de ética e a quais principios se refere. Na competéncia: “conhecer e utilizar
0s conhecimentos sobre a realidade econbmica, cultural e politica da sociedade
brasileira, tendo em vista a otimizagao da pratica educativa”, a formulacgéo inicia com

o verbo conhecer com o objetivo de otimizar e parte do geral (realidade econbmica,
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cultural e politica) para o particular, a pratica docente. Ou seja, 0 termo otimizar nos
remete a duas compreensdes: i) tornar 6timo, ou seja, realizar da melhor forma
possivel, como também no ii) aperfeicoamento de um programa, tornando-o mais
produtivo. O segundo significado da ao termo, um outro sentido, que esta diretamente
relacionado a compreensao do termo competéncia.

No projeto, ha a indicacdo de campo profissional. Para o bacharel, a formacéao
0 habilita para a pesquisa filoséfica e abarca “atividades de assessorias de cunho
cultural, politico e/ou administrativo e a possibilidade de participacdo de projetos e
demais atividades de carater sdcio-filoséficas” (Idem, 2008a, p. 9). Para o licenciado,
seu campo de atuacédo, preferencialmente, € a docéncia no ensino fundamental e
médio, com a possibilidade, com a pds-graduacdo (Mestrado e Doutorado), para a
docéncia em cursos superiores, e também “podera atuar como coordenador
pedagogico e/ou administrativo; trabalhar em pesquisas, assessorias, consultorias; e
participar de equipes de planejamento e avaliagdo” (Idem, 2008b, p. 9).

As duas habilitacbes podem possibilitar ao egresso atuar em “empresas
particulares e/ou publicas em setores do departamento pessoal, planejamento
administrativo, assessorias e outros” (ldem). A que podemos questionar. a forma
COMO 0 curso esta organizado realmente prepara para essas atividades?

A Licenciatura tem uma carga horaria de 2924 horas, em consonancia a
Resolucdo CNE/ CP n° 02/2002 que legisla sobre a carga horaria dos cursos de

licenciatura plena, que deveréao ser assim distribuidos:

- 408 (quatrocentos e oito) horas de Préatica de Ensino em Filosofia como
componente curricular;

- 408 (quatrocentos e oito) horas de Estagio Curricular em Filosofia;

- 1904 (um mil novecentos e quatro) horas de aulas para os conteddos
curriculares de natureza filosoficas e areas complementares;

- 204 (duzentos e quatro) horas para outras atividades académico-cientifico-
culturais.

A proposta do Bacharelado tem 2550 horas. Neste item do projeto néo fica

muito clara a distribuicdo dessa carga horaria. Vejamos o documento:

Do total dessa carga horaria 70% a 90% séo de disciplinas obrigatérias sendo
trés de carater cientifico (Introducdo a Sociologia, Economia Politica e
Psicologia) e as demais de carater filoséfico. Conforme a porcentagem sobre
dita, o Curso oferece de 30% a 10% de disciplinas optativas que podem ser
de carater filoséfico ou areas afins (UECE, 2008a, p. 7, grifos nossos).
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O documento deixa em aberto se tem 70% ou 90% de disciplinas obrigatérias.
Como fica esta definicdo: a critério do Colegiado, do Coordenador, do Chefe de
Departamento? No mesmo documento, ha a relagcdo das disciplinas obrigatorias. As
disciplinas obrigatérias do nucleo basico, portanto, comuns as duas habilitacdes, sao:
Introducao a Universidade e ao Curso; Metodologia do trabalho Cientifico; Histéria da
Filosofia | (Antiga); Introducéo a Filosofia; Logica I; Introducéo a Sociologia, Teoria do
Conhecimento; Histéria da Filosofia 1l (Medieval); Etica I; Atividades Académicos-
cientifico-culturais. A partir do terceiro semestre os alunos optam por uma das
habilitacdes. Séo disciplinas obrigatérias do nucleo filosofico as disciplinas: Histéria
da Filosofia Ill (Moderna); Histéria da Filosofia IV (Contemporanea); Historia da
Filosofia V (Contemporanea Il) Filosofia Social e Politica | e Il; Problemas Metafisicos
| e Il; Logica Il, Etica II; Antropologia Filosofica, Filosofia da Arte; Filosofia da Ciéncia.
As disciplinas “Histéria da Filosofia” sdo de 06 créditos, assim como “Problemas
Metafisicos | e Il. O restante das disciplinas € de 04 créditos.

As Atividades Académico-Cientifico-Culturais integram as disciplinas
obrigatorias da Licenciatura e do Nucleo Integrador do Bacharelado (disciplinas
optativas) e contemplam as Atividades Complementares. Estas atividades tém por

objetivo

[...] aprofundar algumas disciplinas curriculares, bem como desenvolver
atividades de extensdo que sejam de areas afins com a Licenciatura ou com
0 Bacharelado em Filosofia. Deste modo, essas atividades s&o exercidas
através de seminérios, grupos de estudos, pesquisas empiricas e/ou tedricas,
apresentacdo de resultados, palestras, mini-cursos, oficinas, mesas
redondas, etc. (Idem, p. 16).

As disciplinas filosoficas optativas para a Licenciatura e o Bacharelado séo:
Antropologia Filosofica, Filosofia das Ciéncias, Problemas Metafisicos I, Filosofia da
Educacéo I, Filosofia da Natureza, Filosofia da Historia, Filosofia da Arte, Filosofia da
Légica, Filosofia da Linguagem, Filosofia da Religido, Historia da Filosofia no Brasil,
Filosofia da Cultura, Etica Ill, Logica |l, Filosofia Analitica, Historia da Filosofia VI,
Teoria do Conhecimento Il, Dialética | e Il, Filosofia do Direito, Idealismo Aleméo,
Filosofia da Mente, Filosofia do Estado | e Il, Filosofia do Trabalho, Tépicos de
Filosofia I, Il e Ill.
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Importante salientar que disciplina Historia da Filosofia no Brasil perde o status
de obrigatoria, passando para optativa. Ja na estrutura de 2004 (folder), a disciplina
havia sido substituida por Filosofia Social e Politica .

Héa no elenco das disciplinas de 2004 e do projeto de 2008 uma continuidade,
ocorrendo alteracBes em algumas disciplinas, no status se optativa ou obrigatéria, o
gue temos consciéncia, reflete o rumo para a qual se encaminha a formacéao.

O Projeto Pedagogico da Licenciatura enfatiza a importédncia do Projeto
Pedagdgico para a Acao Docente Supervisionada — ADS “cujo objetivo é favorecer
linhas de acéo, planejamento, acompanhamento e avaliacdo das disciplinas Prética
de Ensino e Estagio Curricular em Filosofia” (UECE, 2008b, p. 16). A ADS deve ser

coordenada por um professor com Licenciatura em Filosofia

[...] para que possa formar uma equipe de trabalho a fim de realizar reunides
sistematicas para orientacdo, planejamento, avaliacdo e execucdo dos
trabalhos tedricos-praticos e didaticos pedagdgicos de Professores das
disciplinas de Pratica de Ensino e Estagio Curricular em Filosofia” (Idem, p.
4).

O Estagio passa a integrar as 400h/a de préatica de Ensino e as 400h/a de

Estagio. Desse modo:

A nova concepcao [...] esta voltada para os aspectos tedrico, pratico e
técnico-cientifico. Trata-se de uma formacdo humana na qual esses eixos
(teoria, pratica e técnica) estejam dialeticamente articulados para que o
aluno-futuro-professor compreenda o seu fazer pedagoégico na area de
Filosofia e possa ser multiplicador dos conhecimentos adquiridos durante o
Curso, principalmente na ADS que é constituida de bases teérica, pratica,
metodolégica e pedagégica (Idem, p. 16).

A exigéncia do Trabalho de Conclusé&o do Curso — TCC foi implementada na
reformulacéo de 1989. Nessa reformulagdo para a concluséo do bacharelado, foi
exigida uma monografia como conteudo eminentemente filoséfico com a orientacao
de um professor de Filosofia. Do licenciado, a monografia, orientada pelos
professores da ADS, devera estar relacionada com temas referentes ao estagio e ao
ensino de Filosofia. Segundo o documento “é por meio desse trabalho monografico,
principalmente, que o aluno culmina a analise acerca da relacdo teoria e pratica

pautada por um referencial cientifico, filoséfico e pedagogico” (Idem, 2008b, p. 17).
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Para a realizacdo destes trabalhos, os alunos contam com as disciplinas
“Metodologia do Trabalho Cientifico” e “Monografia | e II”.

No final do projeto, informagdes sobre o Mestrado Académico em Filosofia, cuja
linha de pesquisa “Etica Fundamental e Filosofia Social e Politica” conta com sete
grupos de pesquisa: Grandes Vultos da Etica Ocidental; Bioética; Etica e Direitos
Humanos; Etica e Metafisica; Dialética e Teoria Critica; Walter Benjamim e a Filosofia
Contemporanea; Fundamentacao Politica em Spinosa.

Para continuar pensando

A existéncia da Filosofia no Ceara ndo pode ser restringida a existéncia ou nao
de um curso superior de Filosofia e, ao delimitar o estudo tomando por base conhecer
a trajetéria por meio de uma abordagem documental, temos clareza de que outras
abordagens poderiam ter nos conduzido a reflexdes diferentes. Uma pesquisa que
tome por base a observacao de aulas, andlises dos planos de curso, entrevista com
alunos e/ou professores, analise das monografias da graduacdo/mestrado, publicacao
dos professores, pode fornecer elementos elucidativos para a compreensado desta
histéria e dos caminhos da Filosofia no Ceara.

A trajetéria do curso de Filosofia da UECE teve seu germe nos Cursos de
Direito e na Filosofia ensinada nos Seminarios (cursos de Teologia), desse modo, ndo
adveio de uma ruptura com a Filosofia escolastica e nem com a Filosofia trabalhada
nos cursos de Direito. O corpo docente foi inicialmente constituido por padres e/ou
egressos nos cursos de instituicdes religiosas, bem como de Bacharéis em Direito. O
que nao significa negar a influéncia francesa na estruturacdo e concepc¢ao da
formac&o. E importante advertir que a mesma no ocorreu somente em instituicbes
como a USP e a Universidade do Brasil, com a vinda de “missdes francesas”.
Concordamos com as reflexdes de Cunha (1986, p. 141) ao discutir a influéncia das
culturas na formacdo da cultura nacional, e especialmente a cultura inglesa e
francesa. O império brasileiro nasceu “numa situagao de dependéncia divergente. A
Inglaterra foi o pélo dominante em termos de politica e de economia e a Franga, em

termos culturais”.
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Os cursos superiores de Filosofia foram regulamentados*® pelos: Decreto-Lei
n°® 1.190 de 04 de abril de 1939 “Da organizagéo da Faculdade Nacional de Filosofia”;
Parecer 277/62 — “institui um curriculo minimo para os cursos de graduagdo em
Filosofia” e as Diretrizes Curriculares para os Cursos de Graduacdo em Filosofia de
2001. Nessas regulamentacbes ha mais continuidades que rupturas, tanto na
concepgao quanto na estruturacdo dos cursos, definindo como eixo norteador da
formacao a Histéria da Filosofia.

O debate que mobilizou os fildsofos no Brasil acerca de uma Filosofia nacional
nos anos 80, o movimento Filosofia da Libertacdo na América Latina, 0s movimentos
de resisténcia a ditadura e a abertura politica reverberaram nos projetos do curso com
a inclusédo na reformulagédo de 1984 da disciplina “Histéria da Filosofia Brasileira” e
como obrigatoria a oferta das disciplinas: “Economia Politica”, “Teoria Politica”, “Teoria
Econdmica e Politica do Brasil”, “Filosofia Social e Politica”.

Em todas as estruturas curriculares que pesquisamos, o objetivo de ofertar uma
formacao que contemple todas as areas da Filosofia € expressa nos documentos. No
entanto, um olhar mais apurado revela que a Estética e/ou Filosofia da arte encontra
pouco espaco no Curso, e oscila entre disciplina obrigatéria ou optativa com uma
carga horaria minima (04 créditos). Uma justificativa plausivel seria o fato das
legislacdes ndo incluirem a Estética no Nucleo Comum obrigatério, contudo, como
nessas legislacbes ha a defesa do principio da flexibilidade, o que permitiria maior
autonomia as Instituices, respeitando a obrigatoriedade do Nucleo Comum, para
ofertar outras disciplinas, essa justificativa ndo encontra fundamento. De fato, a
Estética e a Filosofia da Arte ndo tém a mesma relevancia que outras areas da
Filosofia, como a Etica, a Epistemologia, a Légica e a Politica na estrutura do Curso.

A Historia da Filosofia ocupa um espaco privilegiado na organizagédo do Curso,
respaldada pelas legislacfes. No entanto, podemos asseverar que isto ndo se da
somente por conta das legislacdes que refletem uma verdade estabelecida, de que a
formacao do filésofo e do professor de Filosofia s6 € possivel se tiver como base a
histéria da Filosofia, condicdo sine qua non. Essa assertiva permeia o colegiado do
curso e se materializa no conjunto das disciplinas (Historia da Filosofia I, 11, 11, IV...),

mas também em disciplinas como Logica, Teoria do conhecimento, Etica, Metafisica

18 Em relacéo a licenciatura ha a Resolugdo CNE/CP n. 04/ 2024 de 29/05/2024 que institui as Novas
Diretrizes para as Licenciaturas (DCNSs).
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que, na maioria das vezes, sao trabalhadas numa abordagem histérica, como
pudemos verificar analisando algumas ementas.

A centralidade da abordagem histérica na formagdo em Filosofia na UECE
necessita ser mais aprofundada. E necessario investigar como ocorre na pratica, qual
ou quais as metodologias trabalhadas, conteudos privilegiados e quais concepcdes
da historia da Filosofia norteiam essas praticas.

Evidenciamos que h& uma discussdo que atravessa todas as reformulacdes
desse periodo: a dicotomia entre Licenciatura e Bacharelado. Mesmo que o curso
tenha se originado na UECE como um curso de Licenciatura, com a criacdo do
Bacharelado algum tempo depois, a questdo da docéncia em Filosofia gera um
incébmodo e, em alguns processos de reformulacdo do projeto do curso, h4 a defesa
de acabar com a licenciatura e manter s6 o Bacharelado.

Defendemos que essa dicotomia deveria ser problematizada. A questdo nao
pode ser pensada na dualidade entre uma formacéo para o professor de Filosofia e
outra para o filésofo. O que deveria nortear a discussao seria de que modo é possivel
favorecer uma formacéo que nao separa o filosofar do ensinar, compreendendo que
nem somente a aquisicdo da Histéria da Filosofia garante o filosofar, tampouco a
transmissao de conhecimentos e teorias definem a docéncia. Nessa perspectiva, 0
filosofar exigiria o desenvolvimento de capacidades que permitissem pensar a
realidade, os problemas da existéncia, além da docéncia, problematizando-os e
buscando solucdes.

Vale evidenciar que, no Estado do Ceara, na ultima década do século vinte e
no inicio do século XXI, no campo da Filosofia foram criados os cursos de Graduacao:
(UVA/1999; UFC/2000; UFCA/2005) e PoOs-Graduacdo em Filosofia (UFC/1999).
Desse modo, o Estado passa a ter mais 04 (quatro) cursos em Filosofia, o que
demonstra, segundo o projeto de criacdo do curso da UFC, que “o retorno da
investigacgéo filosofica e o renascimento do interesse pelas humanidades em todo o
mundo, inclusive entre nés, fato destacado pelos estudiosos da cultura, respondem
ao anseio de compreensao e de busca de fundamento normativo para as realidades
novas do nosso tempo” (UFC, 2000, p. 4).

Para que possamos ter uma visdo mais completa da formacéo em Filosofia no
nosso Estado e no Brasil, essas questbes e muitas outras deverdo ser objeto de

estudo. Desse modo, concluimos esse texto tal como o comegcamos: repletos de
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interrogacdes e com a certeza de que essa leitura que ora apresentamos pode ser
complementada ou refutada. Outras diferentes dela sé&o possiveis, e como nos adverte
Clarice Lispector “Entender é sempre limitado. Mas ndo entender pode ndo ter

fronteiras. Sinto que sou muito mais completa quando nao entendo”.
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RESUMO

Segundo Hannah Arendt, hoje o mundo comum encontra-se ameacado pela usurpacao da
esfera publica por interesses do ambito privado, tornando a vida bioldgica o bem supremo.
O homem da acao perdeu espaco para o homem do trabalho e do consumo, o animal
laborans. A ameaca totalitaria comprovou que o processo de desmundanizacio é possivel até
as ultimas consequéncias. Esse rastro tedrico arendtiano tem nos movido a buscar
compreender como se deu esse processo de colapso do mundo comum e se em plena
modernidade ainda ha formas de preserva-lo e renova-lo. Para tanto, diante de uma
sociedade fruto da ruptura com a tradicao, optamos por realizar, a partir do pensamento da
autora, uma reflexao entre Hannah Arendt e Walter Benjamin. Ambos os pensadores
realizam um dialogo reflexivo e critico com relacao a tradicao e acreditam que mesmo sem
uma tradicdo que nos ampare e oriente, ha a possibilidade de, assim como o Anjo da
Historia, adentrarmos ao campo de ruinas, olharmos para o passado e dele extrairmos
algumas marcas luminosas. E, como nos diz a autora, “mergulharmos até as profundezas do
mar” e nele enxergarmos “pérolas e corais”, momentos da histéria em que podemos
ressignificar e, assim, nos convencer de que nao podemos “virar as costas” para o mundo.

Palavras-chave: Mundo Comum. Tradicao. Anjo da Historia.

The loss of tradition and the angel of History: a discussion
between Hannah Arendt and Walter Benjamin

ABSTRACT

According to Hannah Arendt, today the common world is threatened by the usurpation of
the public sphere by private interests, making biological life the supreme good. The man of
action has lost space to the man of work and consumption, the animal laborans. Totalitarian
threat has proven that the process of de-worlding is possible to its ultimate consequences.
This theoretical trace of Arendtian thought has driven us to seek to understand how this
collapse of the common world occurred and whether there are still ways to preserve and
renew it in full modernity. Therefore, faced with a society born out of the rupture with
tradition, we choose to undertake, based on the thought of our author, a reflection between
Hannah Arendt and Walter Benjamin. Both thinkers engage in a reflective and critical
dialogue regarding tradition; they believe that even without a tradition to support and guide
us, there is the possibility, akin to the Angel of History, to enter the field of ruins, look to the
past, and extract some luminous marks from it. And, as our author tells us, to “plunge into
the depths of the sea” and see “pearls and corals” in it, moments in history where we can
give new meaning and thus convince ourselves that we cannot “turn our backs” on the
world.

Keywords: Common World. Tradition. Angel of History.
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Introducéo

Hannah Arendt alerta que o mundo comum vem entrando em colapso desde o
advento do homem moderno. A sociedade moderna glorificou o animal laborans e,
desse modo, a esfera do social revelou homens que tém a vida como bem supremo,
e por isso, nao estéo aptos para cuidarem, preservarem e o renovarem o mundo. Essa
questdo se agudizou com a desmundaniza¢do promovida pelos regimes totalitarios.
O totalitarismo almejou promover homens desprovidos de mundo (worldless), que
utilizaram a violéncia e o terror para envolverem uma massa de individuos marcados
pela solidao (loneliness).

E necessario que avancemos na criacdo de um novo significado sobre como
procederemos em relacdo ao mundo publico, para que assim, como defende Hannah
Arendt, possamos preservar a narracao, a memaoria, o discurso, o dissenso, ou seja,
aquilo que é capaz de produzir mundo comum e, dessa maneira, 0 preservarmos para
0S outros.

A ruptura promovida pelo totalitarismo ocasionou o ocaso da tradicédo, que nao
consegue responder aos traumas advindos da modernidade. Ndo ha mais respostas
seguras madar. Entdo, de que forma podemos reservar e repassar o legado de nossos
antepassados se a tradicdo ndo os transmite mais?

Optamos por trazer para essa discussédo o pensamento do amigo de Hannah
Arendt, o também alemdo Walter Benjamin!. Ele alerta sobre a pobreza de
experiéncia e a consequente perda de uma memoéria na modernidade. Em sua
obra Homens em Tempos Sombrios, diz Arendt: “Walter Benjamin sabia que a
ruptura da tradicdo e a perda de autoridade que ocorriam durante sua vida eram
irreparaveis e concluiu que teria de descobrir novas formas de tratar o passado”
(ARENDT, 2008b, p. 208).

1 “Arendt conheceu Walter Benjamin quando este ainda vivia em Berlim, mas foi apenas por intermédio
de seu primeiro marido Gunther Stern, primo de Benjamin, que ela p6de desfrutar continuamente de
sua companhia durante o periodo em que ambos viveram em Paris, nos anos trinta, como refugiados
da Alemanha nazista. A partir de 1936, Arendt passou a frequentar as discuss6es promovidas por
Benjamin em seu apartamento, estabelecendo com ele um lago de proximidade que duraria até seu
suicidio, poucos anos mais tarde, em 1940. Em seu ultimo encontro com Arendt, em Marselha, onde
ambos tentavam conseguir documentos para emigrar para os Estados Unidos, Benjamin confiou a ela
varios de seus manuscritos, entre eles o das famosas Teses ‘Sobre o conceito da histéria’, como que
adivinhando que ele préprio ndo conseguiria deixar a Franca ocupada, o que de fato aconteceu. Esses
manuscritos, sobreviveram a morte de Benjamin, gragas a amizade que brotara entre Arendt e ele”
(DUARTE, 2000, p. 142-143).
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Tradicao e a sua ruptura: o “nao mais e o ainda nao”

Tradicdo e passado ndo tem o mesmo significado, de modo que podemos
sustentar que a derrocada da tradicdo n&do implica na perda do passado. Na realidade,
com o rompimento da tradicdo, o que se perde € o fio que trazia seguranca na
conducdo aos vastos dominios do passado. Nessa perspectiva, é fundamental
atentarmos que foi justamente a existéncia desse fio que conduziu geracoes seguidas
as interpretacfes preestabelecidas do passado, moldando, por conseguinte, a sua
propria experiéncia. A ruptura da tradicdo pode ser encarada, entdo, como uma
oportunidade de ter uma nova experiéncia na relacdo com o passado, sobretudo com
a apreciacéo de sua atribuicdo no presente.

Ao olhar para a tradi¢c&o e constatar sua ruptura, a pensadora alema nao almeja
restaurar os fios partidos ou reconstruir escombros. Interessa a Arendt revira-los,
procurar sob eles o tesouro escondido, apto a nos orientar para o entendimento do
presente. Importante asseverarmos que a atividade de recordar ndo deve ser
confundida com um sentimento de apego ao passado, como se através de um impulso
intenso féssemos capazes de encaixar cada coisa no lugar que ocupava outrora. Ao
constatar o esfacelamento da tradicdo, resta a HannahArendt o desafio de discorrer
sobre a experiéncia sem ser amparada pelo “chao seguro” das categorias tradicionais.
Dizendo de outro modo, seria necessario a partir dai “pensar sem corrimdes”. Tal
empreitada ndo consiste em reaver a tradicdo rompida, mas pensar sobre os
escombros e procurar neles o sentido apto a iluminar a compreensao do presente.

A pensadora se ocupa da tarefa de examinar o rompimento da tradicao por
conta da lacuna entre o passado e o futuro que se estabeleceu na
contemporaneidade, pois “0 que se perdeu foi a continuidade do passado, tal como
ela parecia passar de geragado em geragado” (ARENDT, 2017, p. 234). Na constatag&o
de Arendt descortina-se a presenca de um hiato entre as geracgoes: “entre os que, por
alguma razao ou outra, ainda pertencem ao velho e os que pressentem a catastrofe
Nos proprios 0SsOs ou ja cresceram com ela, esta rompida a continuidade e surge
um espago vazio, uma especie de terra de ninguém histérica” (ARENDT, 2008a, p.
187). Verificamos que diante desse desafio, os homens da acdo e do discurso se
veem na situacaode terem que atuar na terra de ninguém, uma lacuna marcada pela

auséncia de acdes antecedentes e na certeza de um futuro incerto, cenario que Arendt

Kairds: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024




OLIVEIRA, F. R. Q. de. A perda da tradicdo e o anjo da Histdria: uma discussdo entre Hannah Arendt e Walter Benjamin

brilhantemente descreve como “ndo mais e ainda nao”.

Em consonancia com o pensamento de Hannah Arendt, vamos transcrever
uma parabola de Franz Kafka?. Devido a demasiada afeicdo a esse texto kafkaniano,
Arendt o cita integralmente:

Ele tem dois adversarios: o primeiro acossa-o por tras, da origem. O segundo
bloqueia-lhe o caminho a frente. Ele luta com ambos. Na verdade, o primeiro
ajuda — o na luta contra o segundo, pois quer empurra-lo para frente, e, do
mesmo modo, osegundo o auxilia na luta contra o primeiro, uma vez que 0
empurra para tras. Mas isso é assim apenas teoricamente. Pois ndo ha ali
apenas os dois adversarios, mas também, ele mesmo, e quem sabe
realmente de suas inten¢des? Seu sonho, porém, é em alguma ocasido, num
momento imprevisto - e iSS0 exigiria uma noite mais escurado que jamais o
foi nenhuma noite -, saltar fora da linha de combate e ser algado, por conta
de sua experiéncia de luta, a posicao de juiz sobre os adversarios que lutam
entre si (ARENDT, 2011, p. 33).

O que se descortina desse combate entre as forcas do passado e do futuro
contado por Kafka é a percepcéo que Ele, o homem, alcanca de si, nesse momento
colocado entre duas forcas opostas que se digladiam. O individuo esta entre essas
duas forcas, precisamente no lugar do choque, ou seja, no tempo presente. Importante
perceber que o passado ndo esta morto, muito menos obsoleto, uma vez que é capaz
de empurra-lo para frente em dire¢cdo ao futuro, que em contrapartida também o
impulsiona de volta ao passado. Vale lembrar que a posicdo do homem é fundamental,
uma vez que se nado estivesse entre o passado e o futuro, ambas as forcas se
destruiriam mutuamente®. A posicdo em que Ele se encontra é um espaco gerado
entre o0 passado e o futuro, uma lacuna, como se a linha continua do tempo que os

ligava tivesse sido partida:

Do ponto de vista do homem, que vive sempre no intervalo entre o passado
e o futuro, o tempo nédo é um continuo, um fluxo de ininterrupta sucesséo; &
partido ao meio, no ponto em que “ele” esta; e a posicédo “dele” ndo é o

2 A parabola de Kafka de que estamos falando compde uma coletanea de aforismos denominada Ele.
Hannah Arendt pega-o emprestado em dois momentos significativos de seus escritos: nos referimos
ao ensaio A quebra entre o passado e o futuro, prefacio da obra Entre o passado e o futuro (1961),
bem como também ao texto A lacuna entre o passado e o futuro, quem comp®&e a primeira parte de sua
obra péstuma A vida do espirito (1978).

8 “Em Kafka, esse cenario € um campo de batalha onde as for¢as do passado e do futuro chocam —
se uma contra a outra. Entre elas encontramos o homem que Kafka chama ‘Ele’, que, se pretende
manter sua posi¢do, tem que enfrentar ambas as forcas. Elas sdo ‘seus’ antagonistas; elas ndo sédo
apenas opostas, e dificilmente entraria em luta se ‘ele’ ndo estivesse no meio delas, opondo resisténcia.
Mesmo que tal antagonismo fosse de alguma inerente as duas e elas pudessem lutar uma contra a
outra, em ‘ele’, ha muito tempo elas ja teriam se neutralizado e destruido reciprocamente, ja que, como
forcas, sdo claramenteequipotentes” (ARENDT, 2017, p. 225).
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presente, na sua acepgdo usual, mas antes, uma lacuna no tempo, cuja
existéncia é conservada gragas a “sua” luta constante, a “sua” tomada de
posicdo contra o passado e o futuro (ARENDT, 2011, p. 37).

Arendt é precisa ao perceber que o Ele de Kafka realiza a sua acao na diagonal
que foi gerada e, a partir dai, surge um lugar afastado do passado e do futuro, mas
gue sem se desligar deles permanece como um lugar no tempo, no qual o homem
podera julgar a ambos.

Nesse horizonte, Arendt observa a perda do prolongamento do passado, ou
seja, da tradicdo. O que temos hoje € uma fragmentacéo dela, impedindo a certeza
da continuidade do presente ao futuro. No entanto, Arendt (2017, p. 234), reconhece
que “se aceitarmos que o fio da tradigcdo esta rompido e que ndo podemos reaté-1o”,
isto é, nesse processo de desmonte da tradicdo politica ocidental, ainda é possivel
um terreno propicio para a revelacdo de tesouros escondidos sob seus escombros.
Agora é possivel realizar uma analise do passado sem as regras condicionantes da
tradicdo e, assim, encontrar uma série de experiéncias brutas, que como jéias raras,
ainda nao foram lapidadas. Importante ressaltar que o método da desmontagem nao
deve ser encarado como algo destrutivo, pois o que resulta dele é “ainda o passado,
mas um passado fragmentado, que perdeu sua certeza de julgamento” (ARENDT,
2017, p. 235).

Hannah Arendt insiste:

Historicamente falando, o que de fato se partiu foi a trindade romana que por
milhares de anos uniu religido, autoridade e traicdo. A perda dessa trindade
ndo destréi o passado, e o processo de desmontagem, em si mesmo, nao é
destrutivo; ele apenas tira conclusdes a respeito de uma perda que € um fato
e, como tal, ndo mais pertence a “histéria das ideias”, mas a nossa histéria
politica, a histéria do nosso mundo (ARENDT, 2017, p. 234).

Seguindo o percurso arendtiano, nos deparamos com uma analise sua sobre a
literatura shakespeariana. Na oportunidade, podemos observar o dramaturgo inglés,
gue envolvido por um olhar renascentista de uma despedida ao tempo medieval e um
aceno a iminente Era Moderna, teria manifestado de modo forte e objetivo, sem deixar
de ser lirico, o significado da transformacgdo trazida pela fragmentacdo em A
tempestade, ato |, cena 2.

Vejamos o excerto de Willian Shakespeare (1988, p. 926):
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Sob cinco bragas d’agua, jaz teu pai;
Dos ossos se fez coral,

O que eram olhos sao pérolas.
Nada dele perecivel

Que o mar ndo tenha mudado,

Em algo de rico e estranho.

As ondinas de hora em hora,
Lancam dobres de finados.

Ao tentarmos associar a peca shakespeariana a nossa investigacédo, podemos
nos utilizar da metafora apresentada de forma a criar uma similaridade entre a pessoa
do pai, que por acdo do mar é transformado, e a lacuna, identificada por nossa autora,
entre o passado e o presente. Na ocasido, o genitor de um homem que é presente,
a figura do pai, simboliza o passado submerso no oceano das transformagdes
advindas da modernidade. Seus o0ssos, que lhes davam mobilidade e fortaleza,
acabaram transformados em fragil calcario que acomoda nesse momento, de forma
cuidadosa, os olhos que enxergaram o que ndo € mais possivel ser visto. Os olhos
que viram o passado sao, desse modo, as pérolas encrustadas que carregam o reluzir
de um passado e de uma experiéncia que ndo se encontram totalmente acessiveis.
Ora, temos entdo a conviccao de que o passado ndo desaparece, mas que de maneira
inevitavel transforma-se em algo rico e estranho ao presente. Consideramos que esse
“algo” tem relevancia inigualavel, como um tesouro guardado sob a agua e que sé
podera ser resgatado na forma de fragmento de alguma coisa de valor para sempre
submersa.

Vejamos o que nos diz Hannah Arendt:

Embora o vivo esteja sujeito a ruina do tempo, o processo de decadéncia
€ aomesmo tempo um processo de cristalizacdo, que nas profundezas do
mar, onde afunda e se dissolve aquilo que outrora era vivo, algumas coisas
“sofrem uma transformacdo marinha” e sobrevivem em novas formas e
contornos cristalizados que se mantém imunes aos elementos, como se
apenas esperassem o pescador de pérolas que um dia descera até elas e as
trard ao mundo dos vivos - como “fragmentos do pensamento”, como algo
“rico e estranho” (ARENDT, 2008b, p. 222).

Chegamos ao entendimento, a partir da trilha arendtiana, de que os filésofos
da contemporaneidade precisam ser antes de tudo escafandristas* minuciosos, pois

€ essencial que sejam “cuidadosos para nao destruir 0 ‘rico e o estranho’, o ‘coral’ e

4 Escafandrista € o mergulhador que usa escafandro, uma vestimenta apropriada para mergulhos

demorados.
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as ‘pérolas’ que provavelmente s6 poderao ser salvos como fragmentos” (ARENDT,
2017, p. 235). A tarefa depescar pérolas reside no esforco em encontrar sob os
escombros os fragmentos de umatradicdo que ndo se move em nosSso presente.

Temos a possibilidade de olhar para o passado e dele extrair algumas marcas
luminosas, “mergulharmos até as profundezas do mar” e nele enxergar “pérolas e
corais”, momentos da histéria que podemos ressignificar e, assim, nos convencer que
ndo podemos virar as costas para o mundo. Podemos associar as pérolas e corais de
Arendt com a transformacédo das ruinas em runas, propostas por Benjamin, pois ele
“quer fazer da ruina, uma runa, isto €, recuperar a forma natural de fazer o mundo
significar, pois as runas eram pedras que guardavam inscricdes dos conhecimentos,
das crencgas e do cotidiano da vida dos antigos (CALLADO, 2006, p. 78).

Em sua obra Homens em Tempos Sombrios®, nos diz Arendt: “Walter Benjamin
sabia que a ruptura da tradicdo e a perda de autoridade que ocorriam durante sua
vida eram irreparaveis e concluiu que teria de descobrir novas formas de tratar o
passado” (ARENDT, 2008b, p. 208). Benjamin afirmou que a arte do narrar esta
praticante em extincdo, e pelo fato de que ndo ha uma tradicdo que assegure a
transmissao de experiéncias, se faz necessario relacionar-se com o passado de uma
nova forma, buscando extrair resquicios, fragmentos dessa tradicdo despedacada,
uma vez que “nada do que um dia aconteceu pode ser considerado perdido para a
histéria’ ¢ (BENJAMIN, 1985, p. 223).

O Anjo da Historia

Hannah Arendt se interessa pelas teses Sobre do Conceito de Historia (1940)
de Benjamin justamente pela recusa ao historicismo, que enxerga como orientacéo
para o presente a empatia pelas causas vitoriosas, como também por sua oposi¢ao

ao conceito de progresso’. Todavia, cabe aqui pontuarmos que Benjamin n&o

5 A autora pega emprestado a expressdo “tempos sombrios” do dramaturgo e poeta alemao Bertolt
Brecht (1898-1956). Arendt nos brinda em sua obra Homens em Tempos Sombrios com ensaios
biograficos que retratam a dignidade humana de homens e mulheres que foram marcados na primeira
metade do século XX pela ascenséo do totalitarismo.

6 Terceira tese do Conceito de Historia, Cf. (BENJAMIN, 1985, p. 223).

7 Arendt e Benjamin ao trabalharem o conceito de histéria, rejeitam uma visdo de tempo baseado na
cronologia e linearidade, afastando-se, assim, de um tratamento mecanicista e acreditando em uma
critica ao progresso. Eles assumem a tarefa de olhar para o passado com base em perspectivas que
nao foram construidas, mas quecontinuam como possibilidades.
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minimiza o progresso da ciéncia. Na realidade, as analises benjaminianas sempre
contemplam o positivo e 0 negativo de todas as questdes que se propuseram a
investigar.

Concordamos com André Duarte quando ele diz que “como historiadora, Arendt
€ muito mais uma narradora em busca de estdrias esquecidas do que uma cientista
preocupada com a estrita recuperacao do passado” (DUARTE, 2000, p. 143). E foi
justamente essa questdo que os criticos aos escritos de Arendt em Origens do
Totalitarismo (1951) ndo compreenderam®. A autora nunca se prop0s a detalhar os
fatos como realmente ocorreram, da mesma forma como Benjamin, em sua sexta tese
sobre o Conceito de Historia, nos diz:“Articular historicamente o passado nao significa
conhecé-lo ‘como de fato ele foi”.Significa apropriar-se de uma reminiscéncia, tal
como ela relampeja no momento de um perigo (BENJAMIN, 1985, p. 224).

Benjamin ndo é nostalgico, tanto é que ele defende a presenca de um passado
no presente, com o intuito de encontrar a base histérica dessa nova forma de
experiéncia, além de ver se infiltrarem nela os resquicios de promessas anteriores,
gue tenham a capacidade de dar ressignificacdo ao presente. Podemos perceber o
filésofo falando disso no texto Sobre o Conceito de Historia (1940), quando ele
defende que € possivel salvar o passado estando no presente a partir de uma
afinidade que pode transformar os dois. Tal tarefa reside em “captar a configuragcao
em que sua propria época entrou em contato com uma época anterior, perfeitamente
determinada” (BENJAMIN, 1985, p. 232).

Por isso, influenciada pelo pensamento benjaminiano, Arendt optou por realizar
o desmantelamento dos fragmentos da tradi¢cdo, se aproveitando de seus proprios

escombros, buscando estabelecer novas relagbes entre presente, passado e futuro,

8 Exigiam do livro algo que a autora néo pretendia dele: que fosse um livro de ciéncia histérica. Isaiah
Berlim eVoegelin, entre outros, reclamam do procedimento arendtiano. O primeiro queixa-se de varias
inexatiddes factuais e 0 segundo questiona o amplo emprego de metéforas no livro. Eles ndo entendiam
que Arendt na verdade estava realizando um “exercicio de pensamento que visava, antes de tudo, a
incitar & compreensao eque isso exige muitas vezes o recurso da metéafora, isto €, o que conta néo é
a reproducdo, o espelhamento descritivo do que ocorreu, mas a fidelidade total as experiéncias
geradoras dos pensamentos em pauta e isso eles ndo podiam questionar na obra arendtiana” (AGUIAR,
2009, p. 22).

° A semelhanca de Benjamin, também o retorno arendtiano ao passado ndo se pauta pelo interesse
em reconstitui-lo de maneira fidedigna, segundo os parametros do historiador positivista. O que importa
a Arendt ndo é o passado como tal, mas a possibilidade de narrar certas experiéncias politicas do
passado de modo a transforma-las em mitos ou cristalizacdes que revelem o sentido das manifestacdes
politicas cruciais do presente encontrando assim correspondéncias sintomaticas entre o passado e
presente” (DUARTE, 2000, p. 143).
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assim como uma crianca que “faz historia dos detritos da historia” (BENJAMIN, 1984a,
p. 101).

Arendt visualiza a histéria como uma série de eventos, ao invés de uma forca
ou tragado linear dotado de previsibilidade. Da mesma forma que Benjamin, ela
rechaca a ideia de uma causalidade da historia e entende o evento histérico como
uma urgéncia inesperada de uma novidade que ocorre sem necessariamente

obedecer a uma determinag&o anterior. Complementa Hannah Arendt:

O que para nds é dificil perceber é que os grandes feitos e obras de que sdo
capazes 0s mortais, e que constituem o tema da narrativa historica, ndo sao
vistos como parte, quer de uma totalidade ou de um processo abrangente; ao
contrdrio, a énfase recai sempre em situacdes Unicas e rasgos isolados.
Essas situag¢des unicas, feitos ou eventos, interrompem o movimento circular
da vida diaria no mesmo sentido em que a bios retilinear dos mortais
interrompe 0 movimento circular da vida bioldgica. O tema da Histéria sdo
essas interrupgdes - 0 extraordinario, em outras palavras (ARENDT, 2011, p.
72).

O ineditismo totalitario ocasionou a faléncia dos conceitos da tradicdo e da
autoridade que o passado tinha ao iluminar o presente, e diante dessa realidade,
reconciliar € uma forma de reagirmos a esta lacuna, a uma auséncia de referenciais
gue os regimestotalitarios esgarcaram. “Nao podemos dominar o passado mais do
gue desfazé-lo. Mas podemos nos reconciliar com ele. A forma para tal é o lamento,
que brota de toda recordacdo” (ARENDT, 2008b, p. 29). Quando n&o ha mais fios que
liguem a compreensdo e 0s conceitos ndo passam de palavras abstratas e sem
serventia, Arendt ndo vé outra saida para esse exame de compreensdo do que ser
uma contadora de historias, realizando o exercicio do pensamento narracional,
tornando-se uma storytelling. “N&o era o passado que poderia iluminar e explicar o
seu aparecimento. N&o se tratava de uma evolucéo, de algo que poderia ser deduzido
de uma causa antecedente. A saida que Arendt encontrou foi narrar a experiéncia”
(AGUIAR, 2001, p. 203).

O pensamento “narracional” € a maneira que Arendt encontrou para interpretar
osacontecimentos quando os maiores nomes da ciéncia historiografica, da metafisica
e da ciéncia politica fracassaram, por ndo conseguirem lancar luz sobre os conflitos
contemporaneos. Por isso: “Na auséncia de padrdes confiaveis, passa-se a invocar
as proprias experiéncias como base da analise (AGUIAR, 2009, p. 23). Através do uso

da imaginacao, o storyteller protege o que seria desfeito pela teoria, pois “a memaoria
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recuperada pelo storyteller ndo esta relacionada a transmissao de uma tradicdo, mas
a comunicacao entre as geragdes” (AGUIAR, 2009, p. 30). Seu propdsito néao é
determinar uma trilha a ser seguida, tampouco dirigir o rumo histoérico. Sua intencéo
consiste em contar uma historia a partir de varios “instantes humanos”.

Feita essa constatacdo, € importante fazer a distingdo entre o pensamento
como narracdo em Hannah Arendt das noc¢Ges usuais do ato de narrar que se
relacionam com uma ideia de saberes disciplinadores, e muitas vezes ligados a
tradicdo. Nossa autora também se coloca distante da compreensdo da narracédo
como voz dos marginalizados em oposi¢ao, assim, a uma pratica de narrar o que €
universal. E possivel observar, desse modo, que a pensadora aleméa se afasta da ideia
de uma histéria que oriente praticas comportamentais'®.

Coadunando com Benjamin, o sentido do pensamento narracional arendtiano
reside nos fragmentos, na descontinuidade, contrapondo-se a busca de um resultado
causal. Dessa maneira, ao puxar o “freio de mao da histéria”, ndo se sujeita a um
processo histérico causal linear, fazendo justica aos mortos e as historias esquecidas.
Ao desacelerar o movimento ininterrupto da historia, “escovando-a a contrapelo™?,
Benjamin demonstra que é possivel se colocar a favor da rememoracédo (BENJAMIN,
1985, p. 225). E permitido, ent&o, fazer justica ao passado e salva-lo, uma vez que o
passado oprimido lanca apelo ao presente quando “irrecuperavel é cada imagem do
passado que se dirige ao presente, sem gue esse presente se sinta visado por ela™?
(BENJAMIN, 1985, p. 224).

Em sua obra Sobre o conceito da Histéria (1940), o ultimo texto escrito por
Walter Benjamin, nos deparamos com uma caracteriza¢cdo benjaminiana da histéria
no minimo instigante, que compara o passado a um amontoado de ruinas. Dito de
outra forma, Benjamin propde uma histéria de fragmentos que estdo em constante

reordenamento e que nao obedecem a nenhuma “classificacdo que se baseie num

10 Odilio Alves Aguiar esclarece que nessa questdo ha um distanciamento entre Arendt e Benjamin no
que tange a pratica narrativa: “Se observamos com aten¢do, mesmo o maior inspirador de Arendt nesse
setor, Walter Benjamin, ndo escapou a essa compreensao. Para ele, a narragdo possui uma dimenséo
utilitaria, sempre propde “um ensinamento moral, uma sugestao pratica, “conselhos”, e boa parte dos
seus intérpretes entende a narrativa como voz dos marginalizados. Em Arendt, o pensamento
“narracional” ndo é comprometido como a defesa de uma tradicdo ou de um grupo especifico, ndo
intenta conduzir ou legitimar uma acéo. Storytelling é, antes de tudo, encontrar e trazer luz ao sentido
das indeterminadas e “cadticas” experiéncias humanas (AGUIAR, 2009, p. 29).

11 Sétima tese do Conceito de Histdria.

12 Quinta tese do Conceito de Histéria.
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tempo homogéneo e vazio™? (1985, p. 229).

Ao analisar a figura do historiador, Benjamin o visualiza em uma situacao
delicada devido a complexidade de sua tarefa, que muitas vezes se torna ambigua,
pois ele pode recorrer a diversas metodologias que, se por um lado, o levardo a uma
variedade de questdes, todavia, por outro lado, imporéo limites as suas pesquisas.
Por isso, pensar a historia junto a Walter Benjamin passa a ser crucial para 0s hovos
historiadores®4.

Uma das teses do texto de 1940 mais investigadas e que trata diretamente

dessa tematica é a tese de numero nove, como reproduzimos a seguir:

Ha um quadro de Klee que se chama Angelus Novus. Representa um anjo
que parecequerer afastar-se de algo que ele encara fixamente. Seus olhos
estdo escancarados, sua boca dilatada, suas asas abertas. O anjo da histéria
deve ter esse aspecto. Seu rosto esta dirigido para o passado. Onde nés
vemos uma cadeia de acontecimentos, ele vé uma catastrofe Unica, que
acumula incansavelmente ruina sobre ruina e as dispersa a nossos pés. Ele
gostaria de deter-se para acordar os mortos e juntar os fragmentos. Mas uma
tempestade sopra do paraiso e prende - se em suas asas com tanta forca
gue ele ndo pode mais fecha-las. Essa tempestade o impele irresistivelmente
para o futuro, ao qual ele vira as costas, enquanto o amontoado de ruinas
cresce até o céu. Essa tempestade é o que chamamos de progresso
(BENJAMIN, 1985, p. 226).

Os tesouros e os valores estdo ali para serem encontrados, mas é muito dificil
ter éxito devido ao vento que sopra. O esforco realizado pelo anjo € muito forte,
contudo, ndo sabemos se ele conseguird. Ao analisar o quadro de Klee®, Benjamin
apresenta 0 anjo da Historia tentando salvar os fragmentos, enxergando a
possibilidade de encontrar neles o valor que estava escondido. Todavia, sua
empreitada é inviabilizada pela tempestade. Ela “é metafora para a velocidade trazida
pelo progresso. Ela ndo permite mais que o homem se detenha para praticar a agao
salvadora. O ritmo que a maquina impde ao homem o desestabiliza” (CALLADO,

2006, p. 79), impossibilitando-o, assim, de ter tempo suficiente para restaurar a

13 Décima quarta tese do Conceito de Historia.

4 Hannah Arendt aprende com o amigo Benjamin sobre o pensamento fragmentado. Mas, a
genialidade de Walter Benjamin, que se apresenta em varias de suas citagfes, influenciou de forma
direta também os historiadores, pois influenciados por ele, passaram a acreditar que na histéria é
possivel se utilizar da certeza da incerteza, ou seja, na capacidade do encontrar se perdendo. A ciéncia
da Historia que visa compreender a acdo dos homens no mundo, ndo pega mais para si a tarefa de
conhecer o presente pelo que foi o passado, ou para dizer de outra forma, a linear histéria de causas
e consequéncias. Essa forma de procura mudou. O que foi outrora passa a ser o0 que pode ser agora.
Hoje o oficio do historiador exige o uso da imaginacao, de reticéncias finais e iniciais, pois nos multiplos
rostos do presente € que podemos encontrar as variadas propostas de respostas ao passado.
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realidade.

A leitura até aqui nos faz compreender que o passado ndo se coaduna com
uma escrita definitiva, linear e que contempla a histéria em uma perspectiva de
totalidade, uma vez que sempre que se tenta escrever a histéria restardo ainda
pedacos que poderdo ser utilizados em uma posterior reconstrucdo, uma nova
conexdo do passado no presente. Dessa forma, edificamos o passado em um lugar
n&do-vazio, mas repleto de agoras. E dessa imbricac&o entre presente e passado que
podemos alcancar as circunstancias para encontramos formas singulares de

experiéncia.
Consideracfes Finais

O siléncio da tradigdo frente aos acontecimentos da primeira metade do século
XX é a mais profunda representacdo da fisionomia de uma crise. O totalitarismo é o
evento que escancara a ruptura da tradicdo e desafia o pensamento politico ocidental,
pois visa erradicar toda a espontaneidade do ser humano, transformando todos os
homens em apenas Um, destruindo, assim, o espaco-entre (in-between) que é
pautado no aparecer humano através do discurso e da acdo. Em Homens em
tempos sombrios, Lessing, citado por Arendt, conta que a presenca de um mundo
obscuro obscurece toda a experiéncia. Com o colapso da tradicdo, ficamos sem
referéncias, sem o chdo seguro que nos guiava para a compreensao do mundo. Num
desenho de incertezas e sem nada que nos una, nos sentimos desconfortaveis em
casa.

Que atitude tomar quando o passado se encontra fragmentado? Resta como
alternativa a dificil tarefa de pensar sobre os escombros, e através deles encontrar um
sentido capaz de iluminar o presente. Arendt se vale do método do desmantelamento
da tradicdo, em que ao mesmo tempo que vai demolindo, também a preserva e a
salva. E fundamental fitar o brilho da pérola, como uma dadiva deixada por um
passado que ndo tem mais como ser olhado como um trago linear ao presente. A
compreensao do presente s6 sera adquirida mediante uma analise que reivindica um
novo modo de pensar e agir. Nao se trata, portanto,de reconstituir o fio rompido da
tradicdo, mas de auscultar as formas apropriadas a compreensdo da realidade

hodierna.
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O narrador deixa sua marca valiosa no interior da historia, enriquecendo-a.
Para Benjamin, a perfeicdo da narracao é concebida através da arte-de-narrar. Ela se
estabelece quando pessoas em diferentes momentos e movidas por diversos
interesses resgatam a historia e acrescentam elementos novos. A historia se
aperfeicoa sempre que uma pessoa ou um grupo de ouvintes a relaciona a sua propria
experiéncia, dando um novo significado ao que foi narrado e escutado. As narrativas
sdo lembradas porque delas séo feitas historias.

Os recém-chegados sdo aqueles que tomardo conhecimento das histérias que
serdo transmitidas e, a partir dai, poderdo posteriormente se decidir em continua-
las, conferindo um novo significado para o mundo. Sendo a acdo da ordem do
incalculavel, a natalidade podera trazer o novo e, com ele, processos que serao
interrompidos, pois de maneira espontanea os estrangeiros irdo interferir no mundo.
Por isso, precisamos transmitir as criancas, valores e cultura que lhes propiciem
experiéncias simbdlicas.

Além de cuidar das experiéncias do passado, é possivel asseverar que 0 amor
mundi equivale a também fazer uma aposta no futuro, e mesmo vivendo em tempos
de um ndo mundo (wordless), ndo devemos “dar as costas” e dizer que a
responsabilidade pela permanéncia do mundo comum néo € nossa, pois amor mundi
implica em decidir-se a favor do mundo. Dessa forma, as experiéncias simbdlicas que
compartiihamos serdo decisivas para os “novos” adultos engendrarem decisdes
quando adentrarem na dimens&o politica.

Walter Benjamin se refere ao narrador como um personagem que nao existe
mais. A auséncia de histérias a contar é consequéncia das experiéncias também
ausentes. Nesse caso, entdo, o que comunicar? O mundo se tornou anénimo, néao
encontramos mais nele o nosso reflexo, mas apenas pessoas sem face, sem historia
e que se transformaram em minusculas engrenagens de forgas que ndo conseguem
controlar, como o progresso.

Por influéncia de Benjamin, o pensamento narracional arendtiano consiste em
observar os fragmentos, a historia descontinua, refutando a ideia de uma historia
baseada na causalidade. Ao puxar o “freio de mao de histéria”, ndo se submete a
linearidade, abrindo a possibilidade de fazer justica aos mortos e as historias

esquecidas, se posicionando a favor da rememoracao.
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Sob esse desenho de um exame de ruinas, da perda do mundo comum, foi de
Nnosso interesse pontuar o que € fundamental: anuncia-las, uma vez que temos que
resistir a uma sociedade atomizada, de individuos que ndo se comunicam e que nao
partilham experiéncias. E preciso continuar defendendo a permanéncia de um mundo
comum. Ao ser influenciada por Benjamin, Hannah Arendt aprende que apesar da
tradicao ter sido despedacada, ainda ha outras formas de tratar o passado a serem
descobertas. Atender ao apelo do passado é necessério, para que as vozes

emudecidas das geracOes antecedentes a nossa possam nos encontrar.
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RESUMO

Existe uma evidente tensao entre o Deus da fé e o Deus dos filosofos, isto ¢, entre
aquele Deus que aparece nas narrativas e experiéncias religiosas e o Deus mais
abstrato que aparece nas reflexoes filosoficas. O primeiro aparenta ser dinamico e
fortemente relacional, enquanto o outro parece distante e fechado em Si mesmo.
Apesar de essa tensao nao ser uma novidade do cristianismo, é nele que Joseph
Ralzinger concentra sua alencao. Assim, veremos como Ratzinger contribui
enormemente para a compreensao desse debate e como sua solucao passa pela
proposta radical de revisao da propria filosofia. Posto isso, passaremos por um longo
itinerario filosofico, historico e teoldgico, pelo qual Ratzinger também passa, a fim de
entender a génese daquela tensiao, como ela se apresentou em Israel e entre os
primeiros cristaos e como se deu seu desenrolar ao longo da historia do cristianismo,
até chegarmos na solucao de Ratzinger para a questao.

Palavras-chave: Deus. Fé. Filosofos. Ratzinger.

The tension between the God of faith and the God of
philosophers in light of the contributions of Joseph Ratzinger's
thought

ABSTRACT

There is an evident tension between the God of faith and the God of philosophers, i.e.,
between the God who appears in religious narratives and experiences and the more
abstract God who appears in philosophical reflections. The first one seems to be
dynamic and strongly relational, while the other seems to be distant and closed in on
itself. Although this tension is not new to Christianity, that is where Joseph Ratzinger
focuses his attention. Thus, we will see how Ratzinger greatly contributes to
understanding this debate and how his solution involves the radical proposal to revise
philosophy itself. With that said, we will go through a long philosophical, historical,
and theological itinerary, through which Ratzinger also passes, in order to understand
the genesis of that tension, how it presented itself in Israel and among the early
Christians, and how it unfolded throughout the history of Christianity, until we reach
Ratzinger's solution to the issue.
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Introducéo

Ha uma clara tenséo entre o Deus da fé e o Deus dos filésofos. O primeiro é
aquele que aparece em narrativas religiosas, como as biblicas, que falam sobre um
Deus com caracteristicas muito parecidas com as humanas, sejam fisicas ou
emocionais. Enquanto o segundo € aquele que aparece em reflexdes filosoficas, que
retratam um Deus logico e geométrico, muito mais proximo de um principio metafisico
universal, do qual todas as coisas seriam derivadas. Frente a isso, & evidente que
ninguém vai para a igreja rezar para esse segundo Deus — haja vista que Ele é
demasiadamente rigido para se relacionar —, mas, em contrapartida, o primeiro
parece nao satisfazer as demandas ultimas da raz&o, afinal, por tratar-se de um Deus
tdo vivo e dindmico, parece impossivel cristaliza-Lo conceitualmente.

Diante disso, primeiramente, veremos como Ratzinger contextualiza
historicamente a tensédo entre o Deus da fé e o Deus dos fil6sofos, passando pela
Grécia e por Israel até chegar ao cristianismo, onde a controvérsia ganhou forma
propria. Nesse momento, 0s apontamentos histéricos de Ratzinger serdo
aprofundados, dado que veremos com mais detalhes a génese da tensdo na Grécia e
como, mais precisamente, ela se deu no cristianismo, tendo em vista a controvérsia
envolvendo o proprio limite da recepcao da filosofia entre os primeiros cristdos. Apos
isso, ainda sob a esteira de Ratzinger, analisaremos a disputa envolvendo o Deus da
fé e o Deus dos fil6sofos dentro do préprio cristianismo, representada por Tomas de
Aquino e Emil Brunner. Conforme veremos, tanto a visdo de Tomas quanto a de
Brunner possuem pontos frageis que sugerem a necessidade de uma superacéo da
disputa em favor de uma sintese. Assim, frente a isso, com base na leitura de
Ratzinger, veremos como Pascal propde a compreensao de que o Deus da fé e o
Deus dos filésofos séo inseparavelmente o mesmo. Desse modo, apGs percorrermos
esse longo caminho, veremos a solucdo de Ratzinger para essa disputa e como ela
passa por uma proposta radical de revisao da propria filosofia, segundo uma ontologia

diferente da tradicional: a ontologia relacional.

Kairds: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024



COSTESKI, E.; BRASILEIRO, G. A tensdo entre o Deus da fé e o Deus dos fil6sofos ante a contribuicdo do pensamento de Joseph

Ratzinger

O conflito histérico entre os Deus da fé e o Deus dos filosofos

A tensdo entre o Deus da fé e o Deus dos filésofos ndo é algo que teve sua
origem no cristianismo, haja vista que esse dilema ja estava presente, de certo modo,
no mundo pagéao antigo. Como bem nota Ratzinger (1970, p. 58-59), de Xenofanes a
Platdo, houve uma preocupacdo em abolir os mitos homéricos classicos — com seus
deuses muitos parecidos com os humanos — em favor de uma compreenséao sobre a
realidade divina em consonancia com a razao, isto €, com o logos. Assim, nesses
termos, havia de um lado os deuses populares que, devido a excessiva semelhanca
conosco, estavam mais proximos da experiéncia humana; enquanto, do outro lado,
havia deuses ou principios destituidos de maiores semelhancas conosco que, devido
a isso, estavam mais distantes da experiéncia humana. Nesse sentido, Ratzinger
(1970, p. 59) fala, entéo, sobre a queda dos deuses dos mitos.

Assim, frente a isso, podemos identificar trés exemplos de posturas de
oposicao aos deuses miticos em Pitagoras, Anaximandro e Xenéfanes. Pitagoras dizia
que tudo estava cheio de deuses para afirmar a universalidade divina em
contraposicdo a particularizacdo promovida pelos mitos, que colocavam os deuses
em lugares no tempo e no espaco; ja Anaximandro negava radicalmente a existéncia
dos mitos e de seus deuses, enquanto Xendéfanes acreditava que havia um Deus
acima de todos os deuses e humanos que em nada se assemelhava aos mortais,
opondo-se fortemente aos deuses miticos, que eram retratados de forma
demasiadamente semelhante aos humanos até em imperfeicbes (ELIADE, 2019, p.
133-134). Dessa forma, pode ser dito que os deuses miticos cairam de trés formas:
ao serem negados como particulares, ao serem negados absolutamente e ao serem
negados como eminentes. Mas, em todos 0s casos, algum principio universal do qual
partiu todas as coisas — a arqué — é afirmado, seja, por exemplo, a agua, o0 4peiron
ou 0 Um; estes que tomaram o lugar dos deuses miticos.

Dessa maneira, 0s pensadores gregos passaram a procurar pela origem de
todas as coisas ndo mais essencialmente nas supostas histérias de periodos
imemoriais sobre deuses presentes nos mitos, mas em reflexdes produzidas pela
razdo, havendo, assim, a emergéncia da no¢do de arqué. Contudo, isso ndo significa
que o0s pensadores gregos romperam com OS mitos ao ponto de tornarem-se

descrentes em divindades, ao contrario do que John Burnet (2007, p. 29) parece
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pensar ao dizer que, nesse periodo, a palavra “théos” (6e6g) — i.e. “deus” — passou
a ter um uso néo religioso ao denotar aquele tipo de principio universal, o que, ainda
segundo Burnet (2007, p. 30), foi um movimento de ruptura em relagdo aos mitos que
inaugurou o pensamento cientifico. Mas, como diz acertadamente F. M. Cornford
(1952, p. 4-5), a opinidao de que o pensamento cientifico foi inaugurado com essa
ruptura é produto da atitude de quem olha para o mundo antigo da perspectiva
moderna. De fato, naquele periodo, em que havia maior convivio com crengas e
praticas que hoje seriam taxadas como “supersticiosas”, dificilmente a ruptura com o
mito chegaria ao mesmo patamar que a ruptura engajada pelo sujeito moderno —
sobretudo ocidental — mergulhado em profundo materialismo. Nao por acaso, como
lembra Pierre Hadot (1999, p. 28-29), apesar de 0s primeiros pensadores gregos
terem substituido a narrativa mitica por teorias racionais, eles ainda conservavam o
esquema terndrio das cosmogonias miticas: a origem do mundo, do ser humano e da
cidade. Portanto, é enganoso pensar que o triunfo da razdo aboliu definitivamente o
pensamento mitico, visto que as primeiras especulacdes derivaram-se exatamente da
mitologia, ao buscarem desvendar o principio absoluto apontado miticamente pelas
cosmogonias (ELIADE, 2019, p. 101). Isso significa que, apesar de a ruptura com o
mito ter acontecido, ela ndo aconteceu de maneira absoluta ao ponto de a dimenséo
divina ter sido negada. Indicando tudo isso que o mito foi tAo somente reinterpretado
segundo o exame filosoéfico, como fala Ratzinger.

Mircea Eliade (2019, p. 101) fala ainda que, nesse periodo, houve um esforco
especulativo que buscou a fonte primacial de onde jorrou toda a realidade, na qual a
propria histéria — o palco dos mitos — esta inserida, havendo uma substituicdo, em
suas palavras, do mito cosmogonico pelo problema ontologico. Nesse sentido, o
principio de todas as coisas ndo € mais buscado entre particulares historicos e
naturais, mas sim em uma dimenséo além das particularidades. JA em Ratzinger
(1970, p. 59), vemos esse mesmo fendmeno ser caracterizado como 0 movimento
helénico do logos contra o mito, o que, ainda segundo ele, possui um notavel paralelo
com a critica dos profetas de Israel aos idolos. Afinal, em ambos os casos, houve uma
promocdo da demitologizacdo de deuses em favor de um Absoluto que é visto como
estando além das particularidades naturais e historicas. Em face disso, Ratzinger
(1970, p. 59) cita Sabedoria 13-15 como uma evidéncia da tendéncia demitologizadora

de Israel, em que os deuses foram encarados como meros particulares — elementos,
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fendmenos naturais e astros —, enquanto Deus foi visto como o criador e regente que
transcende qualquer particular, sendo a idolatria tratada, inclusive, como sintoma de
insensatez, isto €, algo contrario a sabedoria. Desse modo, podemos falar que, em
Israel, houve a opc¢éo pela filosofia na medida em que se optou pelo amor & sabedoria.

Posto isso, Ratzinger (1970, p. 59) comenta que essa opc¢ao também ocorreu
no cristianismo, citando como evidéncia disso Romanos 1:19-23, em que é retomada
a critica a religiosidade que se volta aos particulares, o que € visto, novamente, como
uma insensatez, tipica da falta de sabedoria. Assim, nesse momento, Deus é
reafirmado como sendo o criador e regente que esta além dos particulares, ao invés
de uma coisa mundana que € elevada a condicdo de deus, 0 que caracteriza um
movimento bastante analogo ao que vimos na Grécia, do logos contra 0 mito. Nao por
acaso, em Jodo 1:1, Jesus € tratado como sendo o proprio Logos, ao invés de uma
figura paralela a algum semideus mitico, como Perseu, Teseu, Aquiles ou Hércules.
Assim, podemos dizer que, nesse sentido, houve também no cristianismo a opcao
pela filosofia, enquanto oposi¢do a insensatez de tratar particulares como divinos,
tendo em vista o reconhecimento de que Deus transcende o0 universo das
particularidades. Nesses termos, portanto, o cristianismo desde cedo optou pela
filosofia, ao acolher uma nocéo tipicamente filoséfica de Deus.

Mas, apesar de Ratzinger (1970, p. 61) reconhecer que houve essa opcao
desde cedo no cristianismo, ele cré que a fé cristad conferiu ao Deus dos fildsofos um
novo significado, ao encara-Lo como um Deus que fala com os seres humanos e ao
gual se pode rezar, ou seja, como um Deus profundamente relacional, que, inclusive,
fez-se Homem. Nesse sentido, a fé cristd reconhece por um lado a legitimidade do
Deus dos filésofos, enquanto, por outro lado, mantém uma visdo sobre Deus que néo
e totalmente compativel com a visao filosoéfica tradicional que trata Deus como um
puro ato irrelacionavel. I1sso significa que a imagem filos6fica de Deus mantém, por si
s, Ele distante de suas criaturas, enquanto a imagem da fé traz Deus até nés. Desse
modo, observa-se que o cristianismo, mesmo acolhendo a filosofia naquele sentido,

mantém uma certa tensdo envolvendo o Deus da fé e o Deus dos fil6sofos.

Kairds: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024 m



COSTESKI, E.; BRASILEIRO, G. A tensdo entre o Deus da fé e o Deus dos fil6sofos ante a contribuicdo do pensamento de Joseph

Ratzinger

A tensao dentro do cristianismo

Como vimos, segundo Ratzinger, apesar de a fé crista ter acolhido em certo
sentido a filosofia desde cedo, ela continua mantendo uma certa tenséao entre o Deus
da fé e o Deus dos filésofos. Tensédo esta que apareceu tdo cedo no cristianismo
guanto ao proprio acolhimento da filosofia, como pode ser observado jA no Novo
Testamento. Por exemplo, primeiramente, em Atos 17:28, Paulo faz referéncia direta
a um verso do poema Fendbmenos, de Arato (2016, p. 13), que se refere a Zeus como
a arqué do cosmo que gerou todas as pessoas e da qual estdo cheias todas as coisas.
Tratando-se, portanto, de uma visdo sobre Zeus claramente influenciada pelo
pensamento filosoéfico, que o trata como um principio ontolégico, diferentemente da
visdo mitolégica, que tratava Zeus como um personagem historico de um periodo
imemorial. Isso significa que, naquela passagem, Paulo esta associando o Deus dos
cristdos ao Deus tipicamente filosofico do mundo helénico — i.e. o Deus dos fil6sofos
—, de tal modo que o Deus cristdo, em Atos 17:28, é retratado como uma espécie de
principio ontoldgico, a saber: como o fundamento em que vivemos, movemo-nos e
existimos e que gerou todos nds. N&o por acaso, Paulo faz essa associacao a fim de
criticar a elevacéo de coisas geradas, como ouro, prata e pedra esculpida — ou seja,
os particulares —, ao patamar de divindades, conforme consta em Atos 17:29. Ou
seja, trata-se exatamente do movimento que Ratzinger descreve como sendo fruto da
opcédo dos primeiros cristdos pelo logos e, portanto, pela filosofia. Porém, apesar de
aqui Paulo se aproximar da filosofia, em outros momentos ele demonstra certa
hostilidade em relagéo a ela. Em Colossenses 2:8, Paulo admoesta os cristdos para
serem cuidadosos com quem desejava escraviza-los com sua filosofia, enquanto que,
em 1 Corintios 3:19, Paulo afirma que a sabedoria — a sofia — do mundo € loucura
diante de Deus. Assim, frente a tudo isso, pode-se dizer que Paulo acreditava que era
possivel aproximar-se da filosofia, porém, somente até certo limite, o que claramente
indica que aquela associacao feita por ele entre o Deus da fé cristd e o Deus dos
fildsofos ndo envolve a crenca em uma correspondéncia total entre Eles. Frente a isso,
Paulo s6 poderia assimilar daguele modo o Deus dos fildsofos se ele conferisse a esse
Deus um novo significado segundo a fé cristd, tal como Ratzinger descreve.

Certo tempo depois — mas nao muito —, € curioso notar como a relacéo da

tradicao cristd com a filosofia continuou sendo ambigua. Por exemplo, Justino (2008,
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p. 55-56) acreditava que certas passagens biblicas reverberavam as doutrinas de
Platdo, dos estoicos e dos fildsofos em geral. Sendo essa sua crenca fundamentada
na defesa de que, entre os gregos, certas verdades foram reveladas pelo logos que
viria a se encarnar futuramente em um Homem, Jesus Cristo (2008, p. 38). Nesse
sentido, Justino (2008, p. 83) defendia até que os que viveram pelo logos eram
cristdios mesmo antes de Cristo. Contudo, por outro lado, Tertuliano (s.d., p. 246b
apud LINDENBERG, 2014, p. 40) criticava ferozmente a tentativa de harmonizar
pensamentos filosoficos com doutrinas cristas, ao dizer: “Para longe com todas as
tentativas de produzir uma Cristandade sarapintada de composicfes estoicas,
platbnicas e dialéticas!”. Ja Agostinho (1982, p. 42-43 apud LINDENBERG, 2014, p.
43), indo na contramao de Tertuliano, dizia que “se aqueles que se chamam de
filosofos, especialmente os platbnicos, disseram coisas que sdo verdadeiras e elas
podem ser acomodadas a nossa fé, eles ndo devem ser temidos”. Contudo, divergindo
também de Justino, Agostinho ndo via os filésofos gregos como cristdos antes de
Cristo que receberam uma revelacao do logos, mas sim como possuidores injustos
daquelas verdades, estas que, portanto, deveriam ser tomadas deles (LINDENBERG,
2014, p. 43). Tendo isso em vista, percebe-se que a relacdo dos cristdos com a
filosofia sempre foi rodeada de tensdes e nuances, 0 que significa que a assimilacédo
de nocdes filoséficas envolvendo Deus sempre foi controversa no cristianismo.
Portanto, apesar de o cristianismo ter feito a opcéo pela filosofia desde cedo — como
bem destaca Ratzinger —, ha ainda uma forte controvérsia dentro do proprio
cristianismo entre aqueles que sdo mais acolhedores e agueles que sdo mais céticos
em relagdo ao Deus dos fildsofos. Assim, dois pensadores paradigméaticos séo citados
por Ratzinger (2023, p. 47-54): Tomas de Aquino e Emil Brunner, os quais

representam de forma poderosa cada lado da controvérsia.
A controvérsia sob Tomas de Aquino e Emil Brunner

Segundo Ratzinger (2023, p. 47), em Tomas, ha a seguinte opinido: o Deus dos
filésofos e o Deus da fé coincidem apenas parcialmente, na medida em que o segundo
acrescenta contetdo ao primeiro. Ou seja, a coincidéncia € parcial ndo porque hd uma
tensado entre o Deus dos filésofos e o Deus da fé que impede o encaixe entre os dois

em certo ponto, mas sim porque o Deus dos filosofos alcanga somente um certo ponto
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gue, como tal, necessita do complemento do Deus da fé. Em outras palavras, o Deus
da fé é o Deus da revelacéo cristad cuja compreensao por meio da fé aperfeicoa aquilo
que € alcancado pela filosofia, contudo, sem contradizé-la; sendo aquilo que a filosofia
alcanga, segundo Tomas, a mais alta possibilidade do espirito humano fora da fé crista
(RATZINGER, 2023, p. 47-48). Nesse sentido, o Deus da fé € um nivel superior de
compreensao do mesmo Deus que é compreendido pela filosofia.

No entanto, tal opinido de Tomas € questionavel, visto que a experiéncia
religiosa — tanto a de crentes ordinérios quanto a de profetas, misticos e apdstolos
— traz o testemunho de um Deus tdo diferente daquele descrito pelos filésofos que
parece contradizé-Lo. Em Tomas (2001, p. 229), vemos um Deus que é puro ato, de
tal modo que tamanha pureza nos leva a contemplar uma imutabilidade que n&o
parece fazer jus a dinamicidade do Deus que aparece no dominio do tempo e que
conversa, reconforta e salva, como acontece na dimensao da experiéncia religiosa.
Inclusive, podemos dizer que estamos diante de um paradoxo, visto que, em tese,
Deus como puro ato significa que Ele é uma perfeitissima atividade, ndo algo inerte;
contudo, essa atividade seria tdo perfeita que Ele sequer poderia se relacionar de
forma real com as criaturas — apesar de as criaturas se relacionarem de forma real
com Ele —, conforme defende Tomas (2001, p. 301). Afinal, a relacdo real com as
criaturas necessitaria de mudanca intrinseca da parte de Deus para acontecer — visto
que necessitaria acontecer no tempo —, mas, como Deus é tomado como
perfeitissima atividade naquele sentido, Ele ndo poderia mudar intrinsecamente
exatamente porque o que é perfeito em tal sentido ndo necessita transitar para outros
estados além do seu atual — dado que, filosoficamente, sé o que € imperfeito tem
faltas que exigem mudancas, portanto, o que € perfeito ndo tem faltas e ndo muda
intrinsecamente. Nesses termos, a mencao a qualquer relacdo da parte de Deus com
as criaturas seria somente uma atribuicdo da nossa razao que toma como referéncia
as relacdes reais por parte das criaturas com Ele, ndo algo que realmente faz jus a
acao de Deus (AQUINO, 2001, p. 301), dado que Deus nunca muda intrinsecamente.
Seria analogo a um pedaco de pau fixado no chéo que € descrito como tendo ficado
mais proximo de uma pedra ndo porque ele mudou de lugar e engajou-se na relacao,
mas sim porque a pedra mudou de lugar em relagéo a ele. Nesse sentido, assim como
0 pedaco de pau ndo mudou de fato e a relacédo da parte dele € uma atribuicdo da

razao, qualquer nome que atribui a Deus relacdo com as criaturas da parte d’Ele ndo
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denota uma relagcédo que ha tal qual em Deus, mas tdo somente em nossas cabecas,
gue mudam em relacéo a Ele, enquanto Ele mantém-se imutavel. Mas essas no¢des
de mudanca e relacdo atribuidas a Deus sdo téo fracas e débeis que ofendem as
experiéncias religiosas daqueles que narram o contato com Ele. Por exemplo, o quao
escandalizante soaria para Paulo — o apostolo — alguém dizer-lhe que, quando ele
experimentou ricamente Deus indo até ele, ndo foi Deus indo até ele de fato — em
sentido forte e estrito —, mas t&4o somente uma nogao existente na razao que néo faz
jus a uma relacdo real da parte de Deus. Assim, podemos dizer que, em Tomas, 0
Deus que € puro ato € tao vivo, mas tao perfeitamente vivo — por ser puro ato —, que,
dialeticamente, aproxima-se de algo sem vida.

Dessa forma, ao ser fechado a relacao real com as criaturas, a concepgao
filoséfica de Deus criada por Tomas aproxima-se daquela nocdo do Deus
autorrelacionado criticada por Ratzinger (1970, p. 63), isto €, o Deus dos filosofos que
gira eternamente fechado em Si mesmo, por ser puro pensar que contempla a Si
mesmo. Assim, a concepcao de Deus de Tomas ndo parece relacionavel o suficiente
para evitar a tensdo com o Deus da fé cristd, que € radicalmente marcado pela
categoria da relacdo, devido ao profundo amor que se identifica com o pensamento
de Deus, que é criativo (RATZINGER, 1970, p. 63). Ao pensar, Deus ama; e, ao amatr,
dispde-se para fora de Si. O amor é a abertura por meio da qual a relacdo de Deus
vem para fora. Um Deus que n3o se relaciona de forma real ndo ama de fato. A vista
disso, ao contrario do que Tomas pensava, ndo ha aqui um mero acréscimo sem
contradi¢cOes a respeito daquilo que a filosofia fala sobre Deus, mas sim um choque
motivado pela fé?.

Prosseguindo, ao voltar-se com os olhos para o outro lado, Ratzinger (2023, p.
50) identifica uma radical oposicdo a Tomas de Aquino em Emil Brunner, que
fundamenta sua posi¢cao na ideia de que, biblicamente, Deus revelou-se com um
nome, conforme é narrado em Exodo 3:14. O que contrasta com a visdo filoséfica de
Deus em razdo de que, enquanto o Deus dos filésofos busca se identificar com um
conceito universal de Deus desvelado universalmente pela razdo, Aquele Deus
chamado por um nome — ao ter um nome — identifica-se essencialmente com uma

identidade pessoal em particular, que é revelada por Ele mesmo na histéria. Dessa

1 Esse choque indica que a nocao filoséfica de Deus de Tomas de Aquino carrega conceitos que, no
minimo, precisam ser revistos, a fim de ser acomodada a fé.

Kairds: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024




COSTESKI, E.; BRASILEIRO, G. A tensdo entre o Deus da fé e o Deus dos fil6sofos ante a contribuicdo do pensamento de Joseph

Ratzinger

forma, apesar de Unico, Deus possui uma maneira particular de ser que contrasta com
a identidade universal e abstrata do Deus dos filosofos. Assim, nesse sentido, ha uma
clara tensdo entre o Deus universal e abstrato, que, em tese, é alcancado até mesmo
fora do cristianismo através da pura reflexdo, e Aquele Deus Unico que, ao revelar-se
de um modo especifico — inclusive com um nome —, s6 pode ser apontado
concretamente de uma maneira em particular, correspondente ao que foi revelado por
Ele.

Diante disso, Ratzinger (2023, p. 51) traz a tona a reflexdo, baseada em
Brunner, sobre o que significa exatamente Deus ter um nome e expde que 0 nome de
Deus ndo serve meramente para expressar algum conhecimento sobre a esséncia
divina, visto que ele serve para, sobretudo, tornar Deus um ser interpelavel. Ou seja,
ao se dar um nome e revela-lo a humanidade, Deus esta oferecendo a oportunidade
de ser acessado, visto que a funcdo do nome € conferir uma identidade social a fim
de que o sujeito nomeado possa ser chamado e, assim, possa participar do convivio
em comunidade. Portanto, dar a Si um nome € um meio pelo qual Deus se dispbe a
conviver em comunidade, coexistindo e relacionando-se diretamente com quem O
chama por esse nome. Nesse contexto, vemos que o nome de Deus tem uma fungéo
relacional, que se choca com a tendéncia filoséfica de tratar os nomes divinos como
tdo somente meios para se apontar de longe certos atributos de Deus.

Posto isso, ainda segundo Ratzinger (2023, p. 52-53), Brunner destaca o fato
de que houve uma ontologizacdo indevida da passagem biblica em que Deus revela
Seu nome a Moisés — Exodo 3:14 —, que foi traduzido pela LXX como “Eu sou Aquele
que €”, tendo essa traducdo do nome sido lida pelos Pais da Igreja de forma ontolégica,
como se significasse uma definicdo de Deus. Por exemplo, Agostinho (1995, p. 193)
acreditava que, ao revelar-se com aquele nome, Deus estava afirmando que Ele é
puro ato de ser, isto é, aquilo cuja esséncia coincide com a existéncia. Pensando
dessa forma, Deus estaria apenas dando uma defini¢cdo filosofica de Si mesmo, ao
invés de estar oferecendo um meio de ser chamado para entrar em comunh&o com
os seres humanos. Dessa maneira, a partir do nome revelado de Deus, observa-se
um choque de compreensdes que trazem a tona a oposi¢ao entre o Deus da fé e o
Deus dos filésofos, sendo a compreenséo filoséfica — ou ontolégica —, segundo
Brunner (RATZINGER, 2023, p. 53), uma falsificacdo central da mensagem crista que

descaracteriza Deus e, portanto, nega a revelacao.
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Contudo, apesar de acertada, essa critica de Brunner carrega o risco de
deslegitimar qualquer aproximacao exegética entre o que Deus revelou biblicamente
sobre Si e as nocoes filoséficas de Deus vindas de fora. Cair nisso, ironicamente, vai
de encontro a certa mensagem biblica: aquela que narra o que Paulo falou no
Aerdépago quando, pregando sobre o Deus cristdo, associou-O a nocao filosofica de
Zeus presente no poema de Arato, como vimos. Nesse momento, Paulo fez uma
aproximagdo entre o Deus de seus ancestrais, que se revelou através de um nome, e
o Deus filos6fico do mundo helénico, que foi acessado através da razdo.
Considerando isso, mesmo que Agostinho, por exemplo, tenha sido ingénuo ao
acreditar que aquele nome de Deus é em si mesmo uma definicdo filoséfica, o
movimento de assimilacdo de um conceito filosofico na fé cristd ndo € por si s6
ilegitimo, afinal, o proprio Paulo fez isso.

E esse movimento de assimilacdo sé é possivel se, em primeiro lugar, houver
algum componente transcultural que permita a associacao entre o Deus da fé e o Deus
dos filésofos, sendo exatamente a razdo — a faculdade da filosofia — um dos meios
pelos quais isso pode ser alcancado, devido a sua pretensdo a universalidade, que
transpassa culturas. Ou seja, por meio da razédo, € possivel reconhecer principios que
transcendem particularidades culturais e que, portanto, sdo compativeis com diversas
culturas diferentes, de tal modo que € possivel para a fé cristd, por exemplo,
reconhecer isso e assimilar principios filoséficos até entdo pensados fora de sua
tradicdo. Assim, fechar-se para essa universalidade pode levar a uma particularizagéo
demasiada de Deus, ao trata-Lo como limitado a um certo espago cultural
incomensuravel. Nao por acaso, como bem lembra Ratzinger (1970, p. 63), Deus
recebeu o titulo de lahvé Zebaoth, que significa “Deus das multiddes”, “Deus das
poténcias”, “Senhor das poténcias ou dos exércitos” e que aduz a ideia de um Deus
gue nao esta limitado a um povo especifico e nem, portanto, a uma cultura especifica.
Um Deus transcendente é sobretudo um Deus que transcende culturas e que, assim,
pode também ser encontrado em principios transculturais alcancados pela filosofia.
Pensar diferente aproximaria Deus exatamente daquilo que Israel e os primeiros
cristdos combateram: idolos sem transcendéncia. Dessa forma, a concepcao filosofica
de Deus nos ajuda a lembrar que Deus ndo esta ao lado das coisas, mas sim

infinitamente além delas.
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A sintese de Pascal entre o Deus da fé e o Deus dos fildsofos

Frente a essa disputa, ndo é possivel esquecer de Pascal, que foi alguém que,
devido a sua formacdo matemaética, talvez tivesse tudo para abracar uma concepgao
fortemente matematica de Deus, isto €, a concepcao que se identifica com o Deus dos
filésofos. Contudo, curiosamente, sua experiéncia pessoal com Deus aparentemente
o levou para o caminho inverso, visto que, apos sua experiéncia, ele costurou no forro
de sua roupa uma cédula com a seguinte frase escrita por ele: “Fogo, ‘Deus de Abraao,
Deus de Isaac, Deus de Jacd’ ndo ‘Deus dos filésofos e sabios™ (RATZINGER, 1970,
p. 61). Dado isso, Pascal parece ter descoberto algo que a filosofia ndo é capaz de
tocar. Guardini (1966, p. 68) afirma que Pascal teve uma relagdo com a pessoa de
Deus, porém, ndo com a “pessoa absoluta” da qual o exercicio filoséfico fala como
guem fala de uma abstracéo distante, mas sim com a pessoa genuina de Deus, com
guem Ele realmente €, Sua identidade pessoal. Nesse sentido, diz Ratzinger (1970, p.
61), Pascal viveu sua prépria experiéncia da sarca ardente.

Tendo isso em vista, talvez Pascal tenha experimentado com Deus o0 que a
hagiografia de Tomas de Aquino relata que ele experimentou quase ao fim de sua
vida, quando, devido a tal experiéncia, declarou o fim de seus trabalhos escritos, 0s
quais, de acordo com o relato hagiografico, pareciam-lhe palha a partir de entéo
(WALSH, 1985, p. 28)2. Isso significa que Tomas, ao se relacionar diretamente com a
pessoa de Deus, teria conseguido perceber algo que meramente através do intelecto
seria impossivel. A mensagem que isso passa €é que ha uma dimensao de Deus tao
infinitamente distante daquilo que a razdo consegue entender que, diante dela, a
imagem do Deus dos filésofos parece nada.

Contudo, haver uma distancia infinita entre dois pontos ndo torna algum deles
literalmente nada. Apenas parece haver nada em razéao de que, por exemplo, quando
se olha a partir da perspectiva de um ponto muitissimo alto, o ponto que esta em baixo
mostra-se tdo minusculo que parece nada; mas sO parece, pois ele ainda esta 14,
apesar de minusculo. Assim sendo, talvez seja dessa maneira como se sentem 0s

gue tiveram experiéncias daquele tipo quando veem o Deus dos fildsofos, haja vista

2 Como as hagiografias muitas vezes incluem narrativas que, apesar de piedosas, ndo sao veridicas,
esse acontecimento envolvendo Tomas de Aquino pode néo ser verdadeiro, contudo, isso ndo importa
aqui. O importante é a mensagem que a narrativa passa.
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que, se tiveram um contato tdo intimo com Deus, isso significa que eles foram levados
para mais perto do infinito e, assim, ndo conseguem escapar da compreensao de
como sao as coisas a partir do alto. E talvez por isso Pascal tenha costurado aquela
cédula com aqueles dizeres na sua roupa, para ser constantemente rememorado da
perspectiva do alto que experimentou. Frente a isso, ndo necessariamente o Deus da
fé precisa ser colocado em oposi¢do ao Deus dos filésofos, pois este ndo deixa de
existir mesmo sendo visto do alto, isto é, ndo deixa de ser verdadeiro mesmo que a
totalidade da verdade seja ainda mais eminente. N&o por acaso, Ratzinger (1970, p.
61) defende que a genuina compreenséao de Pascal foi que o Deus da fé e o Deus dos
filésofos sdo exatamente 0 mesmo — ao invés de opostos —, pois, conforme afirma,
a oposicado de Pascal foi especificamente ao Deus totalmente mergulhado na
matematica, ou seja, ao Deus completamente absolutizado, eternamente fechado em
Si mesmo, como algo abstrato que jamais desce ao concreto. Assim, ao ter sua
experiéncia, Pascal compreendeu que o Deus matematico ndo permaneceu
eternamente fechado, haja vista que Ele fez-se sarca ardente, de onde partiu o Seu
nome que penetrou a historia. Nesse sentido, ndo houve uma negacéo absoluta do
Deus dos filosofos por parte de Pascal, mas somente a negacdo de que Deus
compreendido dessa forma nao tenha saido de Seu estado autorrelacionado para o
estado de relacdo conosco. Em suma, a experiéncia de Pascal mostrou-lhe que Deus
nao é o Deus dos fildsofos no sentido de que Ele ndo é somente o Deus dos filésofos,
pois Ele é também o Deus da fé, enquanto a expressao viva e histérica daquilo que

os filésofos tentam falar sobre Ele.
A solucao de Ratzinger

Conforme ja dito em outro momento, Ratzinger reconhece que o cristianismo
desde cedo fez a opgdo pela filosofia, porém, esse seu reconhecimento vem
acompanhado de diferentes juizos. Em primeiro lugar, positivamente, ele enxerga que
a sintese que os Pais da Igreja fizeram entre a fé biblica e o espirito helénico foi
legitima e necessaria, sobretudo frente a exigéncia da fé cristd de afirmar seu
monoteismo, o que a filosofia foi capaz de subsidiar (RATZINGER, 2023, p. 64).
Diante disso, fica claro que Ratzinger ndo dispensa o conceito filoséfico de Deus, 0

qual, ainda segundo ele (RATZINGER, 2023, p. 64-65), € aludido na propria Biblia,
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mais especificamente em Isaias 40:12-18. Nessa passagem, Deus € descrito como
incomparavel, de tal modo que, diante d’Ele, as coisas se tornam diminutas ou nada.
Nesse ponto, Ratzinger enxerga Deus sendo aludido como o Absoluto do qual fala a
filosofia, o que significa que, mesmo na revelacdo, é possivel encontrar um
adiantamento do pensamento filosofico. Ademais, nesse contexto, é importante
compreender ainda que esse tipo de afirmacdo ousada sobre Deus vinda de Israel
tinha o propdsito missionario de tornar o Deus dos israelitas compreensivel para as
nacdes vizinhas, ao expressar o fato de que esse Deus ndo era s6 mais um entre 0s
varios deuses locais, mas sim o principio de todo o mundo (RATZINGER, 2023, p. 64-
66). Desse modo, Deus foi elevado ao patamar mais alto a fim de que fosse visto por
todos. E isso néo foi diferente no cristianismo, ha medida em que houve a continuagéo
da afirmacdo de Deus como aquele Absoluto que € o principio do mundo, tendo a
apropriacao da filosofia servido para reforcar isso e, assim, contribuir para o anuncio
publico do evangelho a todas as na¢des (RATZINGER, 2023, p. 67).

No entanto, por outro lado, Ratzinger (2023, p. 70) também enxerga que a
apropriacao do conceito filoséfico de Deus entre os Pais da Igreja nem sempre se deu
de forma suficientemente critica, haja vista que teses filosoficas foram acolhidas sem
o0 exame adequado e sem passar por transformacfes purificadoras. Aqui fica claro
gue Ratzinger acredita que, em certa medida, houve uma relativa negligéncia com a
necessidade de afirmar o aspecto relacional do Deus cristdo, que ndo é inteiramente
compativel com a nocéo do Deus filosofico autorrelacionado fechado para a relacdo
intima com Suas criaturas. Dessa forma, conforme aponta ainda Ratzinger (2023, p.
70), o reconhecimento de que Deus € um Deus em relacdo com o mundo e com o ser
humano, que atua na historia, exige um novo exame de todas as correntes filosoficas.
Diante disso, notamos que Ratzinger deseja manter o conceito filosofico de Deus,
contudo, sob a condi¢cdo de um novo e profundo exame que leve em consideragéo o
fato de que Deus se relaciona com 0 mundo e o ser humano na histéria. Ademais, é
importante notar a radicalidade de sua proposta ao falar em um novo exame de todas
as correntes filosoficas. Nao € somente de uma, duas ou algumas, mas de todas. Com
isso, Ratzinger parece sugerir uma mudanca generalizada do proprio paradigma
filosofico.

E tal sugestdo mostrou-se realmente o caso na medida em que Ratzinger (2023,

p. 162) defendeu ousadamente a superacéo da tradicional ontologia de substancia em
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prol de uma ontologia relacional. Nesse caso, substancia se refere a um substrato final
que seria o portador de qualquer propriedade ou relacédo, sendo ele préoprio, portanto,
preexistente a qualquer relacdo. Em face disso, o que Ratzinger prop&e é pensar que,
ao invés de considerar a substancia como o que ha de mais fundamental na realidade,
a relacéo deve ser tratada como a categoria fundante do real. Assim, ao invés de algo
fixo, constante e fechado, o que € o caso da substancia, teriamos algo absolutamente
dindmico na base de tudo, a saber: a prépria relacdo que ndo possui nada mais
fundamental além de si. E, como reforco a isso, Ratzinger (2023, p. 162) menciona o
paradigma da fisica moderna, que ndo considera que ha fundamentalmente alguma
substancia fixa e constante que é preexistente as relacdes, mas sim estruturas de
relacbes das quais nada escapa. Dessa forma, vemos que Ratzinger pensou na
categoria da relacdo de forma bastante profunda e universalizada. A implicagcéao
imediata dessa ontologia para a nocao filoséfica de Deus é que Ele passa a ser
também pensado como fundamentalmente relacdo, ou seja, o proprio Deus é relacéo
(RATZINGER, 2023, p. 162). Dessa forma, podemos dizer que, para ele, hd uma
ressignificacdo do conceito filosofico de Deus, que deixa de ser puro ato — ipsum
esse subsistens, como vemos em Tomas (1995, p. 40) — e que passa a ser pura
relacdo — relatio subsistens, como diz o proprio Ratzinger (2023, p. 162). Sendo isso,
inclusive, incrivelmente compativel com o que o cristianismo professa desde seus
primeiros séculos de existéncia: Deus é essencialmente trés pessoas que se
relacionam entre Si. Deus é pura relagéo trinitaria.

Dado isso, ndo é de se espantar que Ratzinger (1990, p. 444) proponha gue a
pessoa de Deus esta no nivel da realidade relacional, isto €, no nivel da relatividade
para o outro, ndo no nivel da substancia. E aqui, novamente, ele baseia-se na fisica
moderna, que reduz a matéria a ondas, um estado que ele compreende como sendo
de pura transmissdo (RATZINGER, 1990, p. 444). Sendo a pessoa de Deus
exatamente isso, um estado de pura transmissao, de pura dagéo, uma pura atividade
de dar que se fundamenta exatamente no fato de Deus ser pura relagdo. Havendo,
portanto, um choque entre a nocao de pessoa de Ratzinger e a nocao de pessoa de
Boécio, subscrita por Tomas de Aquino (2001, p. 522-525), que coloca pessoa no nivel
da substancia, ao dizer que pessoa € substancia individual de natureza racional. Além
disso, para Ratzinger (1970, p. 63), diferentemente de Boécio e Tomas, a pessoa de

Deus ndo € marcada meramente pela Sua natureza racional, mas também pelo Seu
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amor, isto &, por aquela pura atividade de dar, que coincide com Seu préprio
pensamento, que amorosamente cria e mantém. Aqui ele se aproxima, portanto, da
nocdo de pessoa de Ricardo de Sao Victor, que a define como existéncia
incomunicavel de natureza espiritual (RATZINGER, 1990, p. 449). Nesses termos,
pessoa ndo € mais definida em funcdo da natureza racional comum a todas as
pessoas, mas sim em funcdo de uma existéncia que é absolutamente Gnica em cada
pessoa, a qual ndo pode ser comunicada, de tal modo que a pessoa ndo é um algo,
mas sim um alguém (CULLETON, 2011, p. 19-22).

Nesses termos, sendo um alguém, Deus é aquilo que deve ser referido com um
“‘quem”, ndo com um mero “o qué”. E, tendo essa distingdo em mente, percebe-se que
o filosofo é exatamente aquele que parece estar demasiadamente preocupado em
apontar — de longe — para “o que” Deus €. Ja o sujeito de fé que se aproxima de
Deus e entra em comunhao direta com Ele é aquele que experimenta a dimenséo
existencial da relacao interpessoal e, assim, descobre “quem” Deus é. Diante disso,
percebe-se que a ontologia relacional proposta por Ratzinger traz a filosofia a
possibilidade de falar sobre Deus como alguém absolutamente aberto a relacdo com
Suas criaturas e, assim, capaz de se envolver existencialmente conosco de forma
poderosa. Portanto, a partir da categoria da relacao, Ratzinger consegue administrar
bem o que antes parecia ser uma forte oposicéo: a tensdo entre o Deus da fé e o Deus
dos filésofos. Pois, como vimos, segundo ele, Deus ainda é visto como o Absoluto que
transcende o mundo das particularidades — tal como a filosofia tradicionalmente fala
—, contudo, esse Absoluto ndo se mantém eternamente fechado em Si mesmo, haja
vista que Ele se abre para a relagdo de modo real com o préprio mundo que Ele
transcende, tal como a ontologia relacional € capaz de sustentar, em convergéncia
com a compreenséo dos sujeitos de fé. Sendo exatamente isso o que Ratzinger (1970,
p. 64) enxerga de maneira acertada no Credo quando é dito “Creio em Deus Pai, todo-
poderoso”, pois isso sintetiza um conceito do universo da relagao familiar — Pai — a
um conceito de nivel césmico tipico do Absoluto — todo-poderoso. Assim, estamos
diante de uma conceituacdo que abarca tanto o0 momento de absolutez quanto o
momento de relatividade de Deus, este que Ele realiza quando renuncia ao poder
absoluto em prol da relacdo intima com Suas criaturas, o que vemos de maneira
exemplar na Cruz. Somente um Deus que é relacdo consegue transitar desse modo

entre o transcendente e o imanente.
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Conclusao

Dado tudo o que foi visto até aqui, é impossivel ndo se impressionar com a
riqueza do pensamento de Ratzinger. Cada degrau do itinerario que percorremos
trouxe consigo abundantes contribuicbes de seu pensamento para o tema tratado,
com uma originalidade impar. De tal modo que, por fim, vemos que o Deus dos
filosofos é o Deus da fé, e vice-versa, haja vista que a natureza relacional de Deus
abarca esses dois momentos: Deus é o Absoluto do qual falam os fildsofos que, ao
descer para a histéria, abre-se para a relacdo com os crentes por meio da fé. Dessa
forma, portanto, aquela aparente tensao entre o Deus da fé e o Deus dos filésofos
desaparece. Contudo, como bem lembra Ratzinger, a fim de que essa compreensao
seja possivel, € necessério revisar toda filosofia recepcionada pela fé crista, em favor
de uma filosofia — ou ontologia — relacional. Somente assim é possivel sustentar que
ha um Absoluto que se relaciona de forma real com Suas criaturas, visto que, nesse
sentido, o Absoluto € compreendido inevitavelmente como o Absoluto Amor aberto a
sair do alto de Sua posicao infinita para pisar no chao da finitude. Frente a isso,

finalmente, a fé toca a filosofia, e a filosofia toca a fé.
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RESUMO

O artigo aborda a teoria de Brentano sobre a consciéncia (como uma propriedade de
fenomenos mentais) exposta em sua Psicologia, teoria que implica uma recusa da existéncia
de fenomenos mentais inconscientes. Apdos uma exposicio dos tipos de fenomenos
intencionais, concebidos como diferentes tipos de representacoes que contém em si objetos, é
discutida a estrutura dos fenomenos conscientes, concebida em termos de uma fusdo de
representacoes, fusao que faz com que todos os fenomenos mentais (supostamente)
possuam a propriedade de serem conscientes. Porém, a recusa de que existam fenomenos
mentais inconscientes ndo se sustenta, pois o proprio Brentano admite que a existéncia de
representacoes de objetos desacompanhada de uma representacao (secundaria)
correspondente ¢ concebivel. Além disso, suas objecoes aos argumentos a favor da existéncia
de fenomenos inconscientes (o argumento das causas inconscientes, o argumento dos
efeitos inconscientes e o argumento da relacao funcional) se mostram fidgeis.

Palavras-chave: Consciéncia. Representacao. Fenomenos inconscientes.

Brentano’s theory of consciousness in the Psychology
from an empirical standpoint and the problem of
unconscious phenomena

ABSTRACT

The article addresses Brentano’s theory of consciousness (as a properly of mental
phenomena) exposed in his Psychology, a theory that entails the refusal of existence of
unconscious mental phenomena. After an exposition about the #ypes of intentional
phenomena, conceived as different kinds of presentations which contain objects in
themselves, is discussed the structure of conscious phenomena, conceived in terms of a
fusion of presentations, a fusion that (suposedly) makes that all mental phenomena have the
property to be conscious. However, the refusal of the existence of unconscious mental
phenomena is wuntenable, since Brentano himsellf concedes that the existence of
presentations of objects not accompanied by corresponding (secondary) presentations is
conceivable. Moreover, his objections to the arguments for the existence of unconscious
phenomena (the argument of unconscious causes, the argument of unconscious effects and
the argument of the functional relation) turn out to be weak.

Keywords: Consciousness. Presentation. Unconscious phenomena.
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Introducgao

O filésofo aleméo Franz Brentano € amplamente reconhecido como aquele que
propagou a nog¢ao medieval de intencionalidade na filosofia contemporanea (cf.
MIJUSKOVIC, 1978, p. 315; JACQUETTE, 2004, p. 5; ANTONELLI, 2012, p. 109;
ANTONELLI, 2022, p. 301; PORTA, 2014, p. 7; CARVALHO, 2021, p. 261; TAIEB,
2023, p. 432). De fato, em sua obra Psicologia de um ponto de vista empirico, ele
considerou a intencionalidade! como a caracteristica definidora do mental (cf.
BRENTANO, 1924, p. 124-125; 1995, p. 88).

Entretanto, no mesmo capitulo do livro, ele afirma que os fenbmenos mentais
possuem uma outra caracteristica geral: o fato de eles serem percebidos na
consciéncia interna (inneres Bewusstsein), ao passo em que os fenémenos fisicos s6
podem ser percebidos externamente (cf. BRENTANO, 1924, p. 128; 1995, p. 91).

Em conformidade a isso, encontramos nessa influente obra de Brentano uma
extensa consideragao da consciéncia como uma caracteristica constitutiva de nossos
fendmenos mentais, consideragcdo essa que tem recebido significativa atengdo no
debate filoséfico desde a virada do século XXI (cf. THOMASSON, 2000; HOSSACK,
2002; KRIEGEL, 2002; KRIEGEL, 2003; ZAHAVI, 2004; TEXTOR, 2006).

No presente trabalho, proponho uma discusséo da teoria de Brentano sobre a
consciéncia, tal como formulada na obra mencionada, a partir do ponto de vista de
alguns debates contemporaneos a seu respeito.

Apés discutir a intencionalidade do mental e os diferentes tipos de fenébmenos
intencionais distinguidos por Brentano, examino a concepg¢ao dele a respeito da
estrutura dos fendmenos psiquicos, procurando mostrar que ele entende que esses
fendmenos se baseiam em representagdes, entendidas como um modo psicoldgico,

no sentido de Searle (1983, p. 6; 1995, p. 8), que tém objetos como seu contelido?.

1 Uma caracterizacao bastante esclarecedora da intencionalidade, nos termos da filosofia analitica do
século XX foi oferecida por Wilfrid Sellars (1958, p. 507): “O status de referéncia a objetos e estados
de coisas, atuais ou possiveis, passados, presentes ou futuros, o qual est4 envolvido no préprio
significado do vocabulario ‘mentalistico’ da vida cotidiana. Acreditar, desejar, pretender, amar, odiar,
raciocinar, aprovar — na verdade todos os estados e disposi¢des caracteristicamente humanos acima
do nivel da consciéncia meramente sensorial — ndo podem ser explicados sem envolvimento
[encountering] com tal referéncia ou sobredade [aboutness]”. Todas as tradugdes para o portugués
foram feitas por mim.

2 Como explica Carvalho (2021, p. 263), por entender o termo “imanente” no mesmo sentido que
“intencional”, Brentano emprega “imanente” tanto em referéncia ao (i) objeto externo a mente quanto
ao (i) objeto que existe na representacdo. Em consonéncia a isso, o termo “objeto” pode ser
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De acordo com a visao de Brentano (1924, p. 218-219; 1995, p. 154) sobre a
estrutura dos fenbmenos conscientes (que, para ele, sdo todos os fendmenos
mentais), todo fendmeno mental é constituido por (1) uma representagcdo de um
objeto, (2) uma representagao do proprio fenbmeno mental [Vorstellung seiner selbst],
(3) um conhecimento de si mesmo, e (4) um sentimento de si mesmo (cf., também,
GIRARD, 2022, p. 113).

Considerando que, posteriormente, Brentano abandonou essa quarta
caracteristica (cf. TEXTOR, 2006, p. 414; 2017, p. 57), e considerando a grande
complexidade de sua concepgao dos juizos, que constituem a terceira (cf. TEXTOR,
2006, p. 414-416; 2013, p. 469-474), serdao abordadas no presente trabalho apenas
as duas primeiras caracteristicas, que constituem a estrutura representacional basica
dos fenbmenos mentais.

Brentano argumenta que essas duas representagdes, (1) a representagéo do
objeto e (2) a representacao dessa primeira representacao, existem em um peculiar
entrelacamento [eigentiimliche Verwebung] (BRENTANO, 1924, p. 179; 1995, p. 127),
ou uma peculiar fuséo [eigentiimliche Verschmelzung] (BRENTANO, 1924, p. 183;
1995, p. 130), formando um unico fendbmeno psiquico que, desse modo, pode ser
sempre consciente sem desencadear um regresso ao infinito (cf. a se¢ao “Sobre a
estrutura dos fendbmenos conscientes”, do presente artigo).

Logo apds expor o argumento para a fusdo de representagdes, Brentano (1924,
p. 180; 1995, p. 128) explica que, enquanto um fendémeno fisico® é o objeto primario
do ato intencional, a representagdo* desse fendmeno fisico é seu proprio objeto
secundario. Considerando que, ao argumentar para a fusdo das representacoes,
Brentano (1924, p. 179; 1995, p. 127) caracteriza a representagédo do fenémeno fisico
como objeto de uma representagdo dessa representagdo, sugerindo uma dualidade®

de representagdes, proponho designar a representagcao do objeto primario como

empregado, na obra de Brentano, tanto em referéncia a entidade externa (caso ela, de fato, exista)
quanto ao conteldo da representacao (cf. Ibid., p. 269; cf., também, MIJUSKOVIC, 1978, p. 320; TAIEB,
2022, p. 146). Porém, nesta passagem, estou me referindo apenas a tal contetdo.

3 Ele escolhe o exemplo de um som.

4 Representacdo que Brentano designa, no exemplo, como a escuta [das Héren] do som.

5 N&o a dualidade de duas coisas mutuamente independentes, mas a dualidade de duas partes de um

mesmo todo.
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“representacao primaria” e a representagao dessa representacao de “representagao
secundaria”®.

Se houvesse um regresso ao infinito, haveria, consequentemente,
representacdes terciarias, quaternarias e assim por diante. Mas Brentano (Ibid.)
entende que uma terceira representagao ndo esta presente, ja que nossa experiéncia
interna [innere Erfahrung] nos mostraria que a representagcdo do objeto (primario) é
condigao da existéncia da representacao (secundaria) dessa representagcédo, de modo
que ambas sao partes de um mesmo todo. Tais partes sdo discerniveis apenas
conceitualmente, mas n&o na realidade, formando, assim, um tnico fenbmeno mental,
sempre consciente.

Contudo, é bastante questionavel que essa argumentagao seja capaz de provar
a inexisténcia de quaisquer fenbmenos inconscientes. Primeiramente, porque é
discutivel que a representacédo secundaria possa ser considerada uma representagcao
consciente na auséncia de uma representacgao terciaria (cf. ROSENTHAL, 1986, p.
345), representacao esta cuja existéncia Brentano nega.

Em segundo lugar, ainda que Brentano afirme que a representagédo secundaria
€ ontologicamente dependente da representagdo primaria — pois o ser da
representacdo primaria “contribui internamente” para o ser da representagao
secundaria (cf. BRENTANO, 1924, p. 179; 1995, p. 127) — ele admite que a
representacdo primaria € conceptualmente independente da representacao
secundaria, no sentido de que uma representagao primaria desacompanhada de uma
representagcado secundaria “nao é a priori impensavel” (cf. BRENTANO, 1924, p. 180;
1995, p. 128; cf., também, THOMASSON, 2000, p. 193).

Essa segunda dificuldade deixa a recusa de Brentano da existéncia de
fendmenos mentais inconscientes em uma posigédo fragil, especialmente quando
consideramos a fragilidade de suas réplicas aos argumentos a favor da existéncia de

fendbmenos mentais inconscientes.

6 Escolhendo uma outra terminologia, Kriegel (2013, p. 439) se refere a uma intencionalidade primaria
e uma intencionalidade secundaria. Ja Girard (2022, p. 22) designa a tese de que todo fendmeno mental
esta intencionalmente dirigido (i) a um objeto primario e (ii) a si mesmo como “tese da dupla
intencionalidade”. A esse respeito, cf., também, Zahavi (2004, p. 72).
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Intencionalidade e fendmenos mentais

No capitulo dedicado a discutir a diferenga entre fendmenos mentais e
fendbmenos fisicos, Brentano afirma que “Todo fendmeno psiquico é caracterizado por
aquilo que os escolasticos da idade média denominaram a ‘inexisténcia’ [Inexistenz]
intencional (ou mental)’ (BRENTANO, 1924, p. 124; 1995, p. 88). E importante
destacar que por “inexisténcia” Brentano nao se refere aqui a ndo existéncia, mas sim
a uma existéncia em algo (cf. BECKERMANN, 2001, p. 267; CARVALHO, 2021, p.
262; TAIEB, 2022, p. 144).

Isso se evidencia quando ele explica que nés denominariamos a inexisténcia
intencional, “embora ndo com expressdes totalmente precisas, a relagdo a um
conteudo, a diregdo a um objeto (com o que ndo se deve entender aqui uma
realidade), ou a objetividade imanente” (BRENTANO, 1924, p. 124-125; 1995, p. 88,
grifos meus). Por um lado, se fala de relagdes com algo (um conteudo ou objeto), por
outro lado, o objeto é caracterizado como imanente ao fenbmeno mental que se
relaciona com ele, de tal modo que esse objeto existe no fenbmeno mental — dai a “in-
existéncia”.

A ideia dele é que “Todo fenbmeno psiquico contém em si algo como objeto,
embora nao todos do mesmo modo. Na representacao algo € representado, no juizo
algo é reconhecido ou recusado, no amor amado, no édio odiado, no desejo desejado,
etc.” (BRENTANO, 1924, p. 125; 1995, p. 88, grifo meu). Esta indicada, assim, a
variedade de formas como os objetos podem ser apreendidos pelos fendbmenos
mentais.

Anteriormente, no mesmo capitulo, ao mencionar exemplos de fendbmenos
psiquicos, Brentano (1924, p. 111-112; 1995, p. 79), se referira a diferentes tipos, a

saber:

(A) Fenbmenos sensoriais —como (1) ouvir um som, (2) ver um objeto colorido, (3)
sentir calor ou frio, ou (4) estados de imaginagéo similares a esses fenbmenos

citados;
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(B) Fenbmenos cognitivos — como (1’) pensar um conceito geral (caso tal coisa
realmente ocorra), (2’) juizos, (3’) lembrancgas, (4’) expectativas, (5')
inferéncias, (6’) convicgdes ou opinides, e (7°) duvidas;

(C) Fenbmenos emocionais e volitivos — como (17) todas as emogdes: alegria,
tristeza, medo, esperanca, coragem, desespero, raiva, amor, 6dio, desejo, (2”)

atos de vontade, (3”) intengdes, (4”) espanto, (5”) admiragao, e (6”) desprezo.

Temos, assim, fenbmenos de tipos muito variados, que se diferenciam pelo
modo como eles apreendem os seus objetos. Isso nos lembra a distingdo de Edmund
Husserl (1984, p. 426; 2012, p. 367) entre a qualidade e a matéria dos atos
intencionais, ou a distingdo proposta por John Searle (1983, p. 5-7; 1995, p. 8-10)
entre o modo psicologico e o conteudo representacional dos estados intencionais.

Contudo, é necessaria cautela. Mais adiante, na proxima segao, examinaremos
de que maneira essas distingdes se aplicam a concepgao de Brentano sobre os
fendmenos mentais (0 modo psicologico correspondendo a representagdo, e o
conteudo representacional correspondendo ao objeto), e como elas podem ser
pensadas em sua teoria da consciéncia.

Ao considerar a determinagao correta do que sejam os fendbmenos mentais,
Brentano alega que eles “ou s&o representagdes [Vorstellungen] ou séo baseados em
representacdes [auf Vorstellungen als ihrer Grundlage beruhen] no sentido acima
descrito” (BRENTANO, 1924, p. 120; 1995, p. 85)".

Algumas paginas antes, o filésofo havia afirmado que “dificilmente é necessario
mencionar que com [o termo] ‘representagdo’ nado nos referimos ao que é
representado, mas sim ao representar [das Vorstellen] isso” (BRENTANO, 1924, p.
112; 1995, p. 80), e pouco depois ele opera uma curiosa caracterizagdo das
representacdes, a saber: “como usamos o verbo ‘representar’ [vorstellen], ‘ser
representado’ [vorgestellt werden] significa o mesmo que ‘aparecer’ [erscheinen]’
(BRENTANO, 1924, p. 114; 1995, p. 81).

Em suma, parece que podemos concluir que os fendbmenos mentais (quando

nao se limitam a representagcbes) sdo baseados em representagdes, e por meio

7 “Nos entdo definimos os fendbmenos mentais como representagdes, ou como fenédmenos que sdo
baseados em representagdes; todos os outros fendmenos sendo fendmenos fisicos” (BRENTANO,
1924, p. 136; 1995, p. 97).
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destas se relacionam aos objetos, passando a, de certo modo, conter esses objetos
em si. Essas consideragdes levantam diversas questdes a respeito da estrutura dos

fendbmenos psiquicos.
Sobre a estrutura dos fenémenos mentais

Considerando que os fenbmenos mentais se caracterizam como diferentes
tipos de atos — sensoriais, cognitivos e volitivos — que representam os seus objetos,
podemos supor, concebendo esses conceitos em termos dos debates
contemporaneos em filosofia da mente, que a estrutura dos fenbmenos mentais, na

concepgao de Brentano, poderia ser representada da seguinte maneira:

Fendmeno mental (representacdo)

!

OBJETO

A ideia é que os diferentes tipos de fendmenos mentais — sejam sensoriais,
cognitivos ou volitivos — contém representagdes dos objetos externos, ou seja,
possuem um contetdo representacional. Todavia, um olhar mais atento a letra de
Brentano mostra que essa interpretacao € inadequada.

Vimos acima que Brentano (1924, p. 112; 1995, p. 80) ndo usa o termo
representacio para se referir ao que é representado, mas sim ao proprio representar
(das Vorstellen), que é um tipo de ato mental (cf. TAIEB, 2022, p. 146). Ainda mais
clara é a passagem onde ele escreve que “Por representagao eu ndo tenho em vista
0 que é representado, mas sim o afo de representar [Akt des Vorstellens]’
(BRENTANO, 1924, p. 111; 1995, p. 78-79, grifo meu).

Mauro Antonelli (2022, p. 304) nos alerta que traduzir o termo “representagao”
em Brentano do modo que esse termo é entendido atualmente na filosofia da
psicologia é enganoso. Esse intérprete explica que a representagéo é pensada em
nossos dias como uma relagao vicarial, em que algo substitui na mente algo outro,
diferente de si mesmo. Eu mencionaria o exemplo da palavra “pedra”, enquanto uma

imagem acustica, que substitui certo tipo de objeto natural em nossos processos de
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pensamento. Desse modo, a representacao e o representado ndo s6 sao distintos,
mas se encontram em uma relagéo indireta.

Antonelli (2022, p. 305) explica que “o significado do conceito Brentaniano de
Vorstellung é completamente diferente: ndo se refere a representacdo interna de
coisas externas, mas apenas representa algo ativamente para a mente ou
consciéncia, diretamente e sem qualquer mediagao”.

Certamente é por isso que Brentano (1924, p. 114; 1995, p. 81) afirma usar o
verbo “representar’ no sentido de “aparecer”: ele tem em vista a manifestacéo direta
do objeto para a mente, ou seja, um modo de relagédo direta entre o objeto e a
consciéncia, o que, no meu modo de entender, implica que o “objeto” de que se trata,
nesse contexto, tenha uma natureza mental.

Dito isso, cumpre notar que também o termo “objeto” € usado por Brentano de
uma maneira peculiar, oriunda do pensamento escolastico, e estranha aos debates
contemporaneos da filosofia da mente. Vimos acima que Brentano (1924, p. 125;
1995, p. 88) escreve sobre uma objetividade imanente, e afirma que todo fenébmeno
psiquico contém em si algo como seu objeto.

Tais afirmagdes ja sugerem que o “objeto” de que se trata ndo se limita aos
objetos fisicos no mundo que nos cerca®, mas inclui algo de natureza mental. Antonelli
(2022, p. 310) explica que o filésofo alemao usava o conceito de objeto introduzido
pela tradigdo Escolastica®, no contexto do debate sobre o problema discutido por
Aristételes no De Anima (cf. ARISTOTELES, 1995), referente ao modo como a
realidade se torna acessivel a mente por meio de nossas faculdades cognitivas. Nas
palavras do intérprete:

Na tradigcdo Aristotélico-escolastica, o objeto (obiectum, d&vrikeiuevov) é
sempre, por definicdo, o objeto de uma faculdade ou fungdo mental, ou de
uma atitude epistémica ou intencional. O objeto ndo € uma coisa ou uma
entidade; mas sim se refere a uma coisa ou uma entidade de acordo com o
aspecto ou ponto de vista no qual ela estd mentalmente presente
(ANTONELLI, 2022, p. 310).

8 Como esclarece Mijuskovic (1978, p. 320): “podemos compreender o objeto visado, intencionado, ou
como real, além e independente da consciéncia, ou podemos considera-lo como imanente dentro da
consciéncia”. Cf. também (Ibid., p. 320-321).

9 Sobre a noc¢ao Escolastica de “realidade objetiva”, enquanto “a existéncia, na mente, de um objeto do
entendimento”, cf. Cottingham (1995, p. 138).
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Considerando que o termo “objeto”, do grego “anti-kéimenon”, do latim “ob-
iectum”, poderia ser traduzido literalmente como “contra-posto” (cf. TAIEB, 2022, p.
149), penso que poder-se-ia dizer que, enquanto no sentido contemporaneo o objeto
€ pensado como o que esta contraposto ao sujeito, e que, portanto, ndo faz parte dele,
por outro lado, no sentido adotado por Brentano, na interpretagao de Antonelli, o objeto
€ pensado como aquilo que esta diretamente contraposto ao sujeito, aparecendo ou
manifestando-se para ele, como tema de sua consideragao, e que, portanto, tem uma
natureza homogénea a de suas atividades psiquicas.

Entendo que, apds essas consideracbes a respeito dos conceitos de
‘representacdo” e de “objeto” empregados por Brentano, podemos reformular a
representacdo grafical® da estrutura dos fendmenos mentais (na concepgéo dele) da

seguinte maneira:

Representacao (objeto)

!

FENOMENO
FISICO

Fendmenos mentais sdo formados por representagdes de diferentes tipos, que
contém objetos, que por sua vez se referem a objetos fisicos para além dos limites da
mente. Fica assim caracterizada a intencionalidade como propriedade fundamental
dos fendmenos psiquicos, funcionando a partir dessa estrutura assim delineada.

Essa interpretacao a respeito da estrutura dos fenbmenos mentais na visao de
Brentano levanta uma série de questdes. Por exemplo, como foi mencionado na
introducao do presente artigo, ele afirma que todos os fendbmenos psiquicos possuem
além de um objeto primario também um objeto secundario (cf. BRENTANO, 1924, p.
180; 1995a, p. 128), assim como autorrepresentagbes, cognigcbes e sentimentos (cf.
BRENTANO, 1924, p. 218-219; BRENTANO, 1995a, p. 154; TEXTOR, 2006, p. 414;
2017, p. 57).

10 Ainda que o termo “objeto” também possa ser usado para designar o fendbmeno fisico (cf.
CARVALHO, 2021, p. 269; MIJUSKOVIC, 1978, p. 320; TAIEB, 2022, p. 146), prefiro, no presente
artigo, reservar esse termo para designar o conteddo da representacdo, para deixar mais clara a
peculiaridade da terminologia de Brentano.
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Se é assim, entdo a estrutura dos fendmenos mentais € muito mais complexa
do que a interpretagdo acima exposta deixa entrever. Porém, no presente artigo, por
motivos de espago, terei que deixar tais questdes (sobre as cognigcdes e 0s
sentimentos) de lado para discutir a estrutura basica dos fenbmenos conscientes,
estrutura que consiste em uma conexéao de representagbes que nos dara informagdes

decisivas a respeito da teoria da consciéncia defendida pelo filésofo.

Sobre a estrutura dos fendmenos conscientes

A verdade é que, na visdo de Brentano, o dominio dos fenbmenos mentais
coincide com o dominio dos fendbmenos conscientes. Brentano nega a existéncia de
fendmenos inconscientes (cf. BRENTANO, 1924, p. 194; 1995, p. 137), e em
conformidade a isso procura recusar os quatro tipos de argumentos a favor dessa
existéncia (cf. BRENTANO, 1924, p. 147-48; 1995, p. 105) que ele encontrou na

literatura de seu tempo?!, a saber:

(1) o argumento das causas inconscientes??,
(2
(3

(4

o argumento dos efeitos inconscientes!?,

o argumento da relagdo funcional**, e

~— N N’ S

argumento do regresso ao infinito.

Os trés primeiros argumentos serdo rapidamente abordados no final do
presente artigo. Mas € o quarto argumento que recebera mais atengao, pois é em sua
réplica ao argumento do regresso ao infinito (que surgiria se negarmos a existéncia
de fenbmenos inconscientes) que encontramos as linhas fundamentais da teoria da

consciéncia articulada por Brentano.

11 Sobre esses argumentos, e as réplicas de Brentano a eles, cf. Kranz (1990), Tassone (2012).

12 “Por exemplo, se uma pessoa se tornasse subitamente capaz de recitar poesia em uma linguagem
gue ela nunca aprendeu, a explicacdo poderia ser que alguém recitou a mesma poesia em sua
presenca enquanto ela estava em coma” (KRANTZ, 1990, p. 746). Cf. também Tassone (2012, p. 124-
126).

13 “A consideragdo aqui poderia ser, por exemplo, que o rugido das ondas é uma experiéncia auditiva
feita de componentes inaudiveis — ndo poderia ser dito de nenhuma gota de agua que ela ruge”
(KRANTZ, 1990, p. 746). Cf., também Tassone (2012, p. 126-127).

14 “Assim como certas coisas ou eventos no mundo externo parecem ocorrer sem ser notadas por nés,
pode ser também que nossas sensacdes deles [as coisas e eventos] sejam, da mesma maneira, muito
fracas para serem notadas por nés” (KRANTZ, 1990, p. 746). Cf., também Tassone (2012, p. 127-128).
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E intuitivo pensar que nos tornamos cientes de entidades exteriores ao nosso
psiquismo através de representagcées mentais dessas entidades. Sendo assim,
também é intuitivo pensar que nos tornamos conscientes de nossas proprias
representacdes mentais através de outras representagdes mentais, que sao a respeito
das primeiras. Se essas representacbes de segunda ordem forem pensadas como
inconscientes, ndo ha problema®®.

Um enorme problema surge, segundo alguns autores, para aquele que negar a
possibilidade de fendmenos mentais inconscientes pois, com essa negagéo, ele
estaria comprometido com a presenca de uma terceira representagao, que torne
consciente a representacdo de segunda ordem, assim como estaria imediatamente
comprometido com uma quarta representagao, que torne consciente a representagao
de terceira ordem, e assim ad infinitum (cf. BRENTANO, 1924, p. 170-171; 1995, p.
121-22)16,

Tal conclusao €, obviamente, insustentavel, pois além do fato de que nés néo
percebemos em nossa experiéncia tal série infinita de fendmenos mentais
conscientes, a verdade é que nés ndo poderiamos perceber, pois nossa experiéncia
consciente é limitada (cf., também, THOMASSON, 2000, p. 191). Portanto, é absurdo
supor que poderiamos ter consciéncia de uma série infinita de fenbmenos mentais
(correspondendo a cada fenbmeno mental diretamente dirigido a alguma entidade
extra-mental).

O caso é que, em sua réplica ao argumento do regresso ao infinito, Brentano
sustenta que nao devemos pensar a questdo da multiplicidade (ou nao) de
representagcdes envolvidas em nossa consciéncia de nossos proprios fendbmenos
mentais em termos do numero de objetos envolvidos na representagéo, mas sim em
termos do numero de fenémenos mentais envolvidos (cf. BRENTANO, 1924, p. 177;
1995, p. 127).

Segundo Textor (2006, p. 417) considerar essa questdo da multiplicidade das
representacdes em termos do numero de objetos envolveria o seguinte critério para a
diferenga entre representagbes: se a representagdo P1 representa o objeto a e a

representacéo P2 representa o objeto b, sendo a # b, entdo P1 # Pa.

15 Sobre esse tipo de concepcgédo (em que representacdes inconscientes nos tornam cientes de nossos
préprios fendbmenos mentais), cf. Rosenthal (1986; 1997; 2017).

16 Sobre o problema do regresso ao infinito, cf. Smith (1986, p. 150); Rosenthal (1986, p. 340); Kranz
(1990, p. 746-47); Kriegel (2003, p. 115); Zahavi (2004, p. 71); Zahavi (2006, p. 3-4).
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Portanto, se P1 representa um objeto externo e P2 representa um fenébmeno
mental (ou seja, P1), entdo temos que ter duas representagdes distintas (cf., também,
THOMASSON, 2000, p. 199). Nesse cenario, se a existéncia de fenbmenos mentais
inconscientes for recusada, entdo se segue um regresso ao infinito, pois a dualidade
de objetos implica uma dualidade de representagoes, e ja que (por hipotese) nenhuma
representagcdo pode ser inconsciente, a segunda representagao exige uma terceira,
que exige uma quarta, e assim por diante.

Para recusar existéncia de fenbmenos mentais inconscientes e, ainda assim,
evitar o regresso, Brentano argumenta que devemos pensar a questdo da
multiplicidade (ou ndo) de representacdes envolvidas em nossa consciéncia de
nossos proprios fendbmenos mentais em termos do numero de fenémenos mentais. E
ele baseia essa alegacgéo nos indicios oferecidos pela nossa prépria experiéncia de

nossos fendmenos psiquicos. Nas palavras do filésofo:

A experiéncia interna parece provar inegavelmente que a representagdo do
som esta conectada com a representagao da representagado do som de uma
maneira tdo peculiarmente intima [in so eigentiimlich inniger Weise] que o seu
ser ao mesmo tempo contribui internamente para o ser da outra [innerlich zum
Sein der anderen beitrdgt] (BRENTANO, 1924, p. 179; 1995, p. 127).

Tal relagdo, por assim dizer, ontologica, ja que o ser da representacdo da
representacdo do objeto (P2) depende do ser da representagdo do objeto (P1),
evidenciaria um peculiar entrelagcamento entre essas representacdes, de tal modo que
ambas pertenceriam a um mesmo fenémeno psiquico.

Segundo a concepgao acima exposta, a representacao primaria “P+” de um
fendmeno fisico “Ph™7 é representadal® pela representacdo secundaria “P2"° e,
desse modo, é um constituinte?® fundamental dessa representacao secundaria. Se
designamos o objeto do fenébmeno mental — ou seja, seu contetido representacional®!
— com o simbolo “O”, me parece que podemos representar graficamente a estrutura

de um fendmeno consciente do seguinte modo:

17 No exemplo de Brentano, a escuta (P1) e o som (Ph) que ela apreende.

18 Designemos a relagao de representagcado com o simbolo “|”.

19 O aspecto implicito do fendmeno mental que manifesta P1 para o sujeito da experiéncia.

20 Designemos a relagdo de constituicdo com o simbolo “1”.

21 No exemplo de Brentano, o conteddo da escuta do som, ou seja, 0 som como conteido mental.
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P,
&1
P1(0)

l
Ph

No que P2 representa P1, P1 € um constituinte essencial de P2. “Essencial”
porque, na visdo de Brentano, uma representacado secundaria (p. ex., a representacao
de um ato de escuta) sem uma representagao primaria (p. ex., a representacdo de um
som) “seria uma contradigdo 6bvia [ein offenbarer Widerspruch]” (BRENTANO, 1924,
p. 180; 1995, p. 128).

Esta aqui envolvida a ideia de que n&o podemos estar enganados a respeito
de nossos proéprios fendbmenos psiquicos. Ou seja, se a escuta se manifesta para nos
(através da representacdo secundaria) isso significa que esse ato mental existe??. Dai
o filésofo parece concluir que as duas representacbes estdo peculiarmente
entrelagadas, constituindo um tnico fenbmeno psiquico, no qual o objeto s6 é
representado uma vez.

Essa concepcgéo parece enunciar a ideia de que toda representagcao de um
fendmeno fisico envolve a conexdo de duas ocorréncias do modo psicolégico da
representacdo. Todo fendmeno mental possui um objeto (conteudo mental) que se
refere a um fendmeno exterior a mente, e esse objeto é contido pela conexao de duas
representagcdes (enquanto modos psicoldgicos, no sentido de Searle).

Desse modo, a representagédo primaria (no exemplo, a escuta de um som) é
sempre uma representacdo consciente em virtude da agcdo de uma representacao
secundaria (a manifestagdo implicita®® da escuta para o sujeito da experiéncia).

Mesmo assim, ndo ha regresso porque nao ha necessidade de uma terceira

22 Para uma visdo divergente, cf. Rosenthal (2018).

23 Textor (2013, p. 466) traduz a expressao grega “en parergo”, usada por Aristoteles para designar a
referéncia dos atos de percepc¢ao, crenga e pensamento a eles mesmos, com a expressao inglesa “on
the side”, expressao que parece exprimir uma relagao periférica desses atos mentais com eles mesmos.
Brentano acompanha Arist6teles nesse ponto, concebendo, de acordo com Textor (Ibid., p. 480-482),
a relacdo secundaria dos atos mentais com eles mesmos como confusa e superficial, no sentido de
que nao esta no foco da atencao. O proprio Brentano (1924, p. 41; 1995, p. 30) afirma explicitamente
que: “apenas quando a atencgdo esta voltada para um outro objeto, ocorre que também os processos
psiquicos dirigidos a ele alcancam perifericamente [nebenbei] a percepgéo”.
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representacao, ja que a representacdo primaria e a secundaria formam um tnico
fenébmeno psiquico.

Como explica Thomasson (2000, p. 192), a consciéncia como caracteristica do
fendmeno psiquico (caracteristica realizada pela representagéo secundaria) pertence
a esse proprio fendmeno, pois esta “firmemente localizada” nele mesmo (cf., ZAHAVI,
2004, p. 71), em lugar de ser conferida a ele por um outro fendbmeno psiquico.

Esse fenbmeno uno, que congrega a representagao primaria e a secundaria, é
consciente na medida em que se apresenta (se manifesta) ao sujeito, que € o seu
possuidor, dai a ideia da representacdo como um “aparecer” [erscheinen] (cf.
BRENTANO, 1924, p. 114; 1995, p. 81).

A problematica do inconsciente

Tal concepcao €, realmente, bem-sucedida? Brentano consegue, com ela,
afastar a ideia de fendmenos inconscientes, mostrando a maneira como todos os
fendbmenos mentais teriam que exemplificar a propriedade da consciéncia? Existem
diversos argumentos a favor de uma resposta negativa a essas questdes.

Um primeiro problema ja se evidencia quando pensamos na representacao
secundaria P2. Em que sentido ela é consciente? Se a representagao primaria P1 &
tornada consciente (no que é representada para seu sujeito) pela representagéo
secundaria P2, esta ultima pode, realmente, ser consciente sem ser acompanhada por
uma representacgao terciaria P3? (cf. ROSENTHAL, 1986, p. 345). Se P2 nao for aceita
como inconsciente, parece que a ameaga do regresso continua a espreita.

Nesse ponto, gostaria de ressaltar que a meta de Brentano (recusar que a
representacdo secundaria seja inconsciente) tem a sua atratividade. E um fato que
muitas vezes estamos “inconscientemente cientes” (GENNARO, 1996, p. 5) de
objetos e estados de coisas para além de nés mesmos, de um tal modo que essa
“ciéncia inconsciente” pode ter consequéncias em nossas agdes?*. Por outro lado, isso
€ muito distinto das situagdes nas quais nos encontramos em estados mentais

conscientes.

24 Pensemos no motorista que dirige sonolento no meio da noite, sem se dar conta do que esta fazendo,
mas que mesmo sem estar atento a isso, tem que ter alguma ciéncia perceptiva da estrada, do contrario
ndo conseguiria se manter no rumo mais ou menos sinuoso (cf. ARMSTRONG, 1997, p. 723).
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Quando estamos “conscientemente cientes” de algo, ndo apenas estamos em
uma relagao psicolégica com esse algo (por exemplo, a relagao de perceber, acreditar,
desejar, temer, etc.), mas também temos uma experiéncia de que nds estamos nessa
relacdo. E por isso que muitos autores consideram que uma representacdo
inconsciente ndo poderia ser responsavel por nossas experiéncias conscientes (cf.
KRIEGEL, 2002, p. 522-523; ZAHAVI, 2004, p. 68).

De todo modo, o problema relativo a consciéncia como uma propriedade de P>
persiste, caso nao haja uma representagéo P3 para representa-la para o seu sujeito.?®

Mas ha um segundo problema, relativo a propria representagdo primaria.
Brentano (1924, p. 179; 1995, p. 127) afirma que as duas representagdes (P1 e P2)
formam um dnico fendbmeno psiquico, porque P1 é condi¢ao para a existéncia de P2.
Como diz Textor (2006, p. 419, grifo meu): “se a escuta é parte de sua prépria
representacdo de ordem superior, entdo ela € uma parte essencial da representacao
de ordem superior”. E tal essencialidade € um indicio de uma relagao fortissima entre
as duas representagdes, sugerindo uma unidade entre elas.

Importante lembrar que Brentano (1924, p. 135, p. 223; 1995, p. 96, p. 157)
alertava contra o erro de confundir unidade com simplicidade (cf. MIJUSKOVIC, 1978,
p. 318-319; 322), o que significa que a unidade de um fenbmeno mental ndo impede
que ele possa incluir aspectos discerniveis entre si.

Todavia, mesmo que P1 seja essencial para a existéncia de P2, cabe perguntar
se o inverso também vale, ou seja, perguntar se P2 também € essencial para a
existéncia de P1. A esse respeito, Textor (2006, p. 420) afirma que Brentano sustenta
essa segunda tese, mencionando duas passagens como confirmagdo dessa
interpretacao.

Em uma, Brentano escreve que “a representagcdo que acompanha um ato
mental e se refere a ele é parte do objeto ao qual ela é dirigida” (BRENTANO, 1924,
p. 180; 1995, p. 128). Na outra, ele fala da “caracteristica fusdo da representagao
acompanhante [begleitende Vorstellung] com seu objeto” (BRENTANO, 1924, p. 183;
1995, p. 130).

25 Talvez, esse problema possa ser resolvido através da ideia de que a representagcdo secundaria
esgota sua contribuicdo sendo a mediagéo entre (i) a representagdo primaria e (ii) a totalidade da
consciéncia, de modo que ela n&o precisa ser representada por uma representacao ulterior. Pretendo
desenvolver essa ideia em um trabalho futuro.
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Sendo claro que a “representacdo acompanhante” tem que ser a representagao
secundaria, entdo parece que essas passagens afirmam que esta representagao
secundaria é parte da representac&o primaria a qual ela esta dirigida.

Porém, & importante notar que, na primeira passagem citada acima, Brentano
afirma que a representacdo acompanha o ato mental, que em outros momentos ele
diz ser a totalidade formada pela representacéo primaria e secundaria (além de outros
aspectos, como um juizo e um sentimento (cf. TEXTOR, 2006, p. 414; 2017, p. 57).

Além disso, em uma outra passagem, ele afirma que no mesmo fenédmeno
mental no qual um objeto é representado, nos (os sujeitos dos fendbmenos mentais)
apreendemos ao mesmo tempo esse préprio fendmeno mental que, desse modo, tem
a si mesmo como conteudo (cf. BRENTANO, 1924, p. 179-180; 1995, p. 127).

Em seguida, ele chega a afirmar que a consciéncia (representagao secundaria)
que acompanha a representagdo (primaria) de um fenbémeno fisico ndo é tanto
consciéncia desta ultima representacado (primaria), mas sim do fendmeno psiquico
como um todo [ganzen psychischen Akte], no qual essa consciéncia é dada
concomitantemente (cf. BRENTANO, 1924, p. 182; 1995, p. 129).

Dessas ultimas passagens, concluo que, quando Brentano (1924a, p. 180;
1995, p. 128) diz que a representacao acompanhante é parte do objeto ao qual ela se
refere, ele esta se referindo ao fenémeno mental como um todo, e ndo a
representacdo primaria. Portanto, ele ndo afirma que a representacédo secundaria P2
seja parte da representagao primaria P1.

Do mesmo modo, quando Brentano (1924, p. 183; 1995, p. 130) afirma que a
representacdo acompanhante esta fundida a seu objeto, parece razoavel concluir que
ele esta se referindo ao fenébmeno mental como um todo, e ndo a representagao
primaria.

Portanto, as passagens que Textor (2006, p. 420) usa para sustentar a
interpretacéo de que a representagao secundaria P2 € parte da representagao primaria
P1 ndo sdo base sélida para tal interpretacdo. Desse modo, na falta de outras
evidéncias, ndo ha base para afirmar que a representacido secundaria P2 é essencial
para a existéncia da representagao primaria P1.

Além disso, ha uma passagem ainda mais decisiva a esse respeito.
Exatamente no trecho em que ele exprime as conclusdes de seu argumento contra o

regresso ao infinito, Brentano faz uma afirmagao importantissima para a discussao do
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problema do inconsciente. Logo apds caracterizar o som (fendmeno fisico) como
objeto primario da escuta®® e de caracterizar essa escuta como objeto secundario de

si mesma ele afirma que:

Uma representagdo do som sem uma representagao do ato de escuta nao
seria inconcebivel, ao menos a priori [von vornherein wenigstens, nicht
undenkbar], mas uma representagdo do ato de escuta sem uma
representacdo do som seria uma contradicdo Obvia [ein offenbarer
Widerspruch] (BRENTANO, 1924, p. 180; 1995, p. 128).

Nessa passagem, ele esta afirmando que o cenario de uma representagéo
primaria (que representa um fendmeno fisico) sem estar acompanhada por uma
representacdo secundaria € conceitualmente possivel, no sentido de que o conceito
de uma representacao primaria ndo implica o conceito de uma representacdo dessa
representacdo. Portanto, a representacido primaria € conceptualmente independente
da representacéo secundaria.

E interessante notar que, logo em seguida, ele afirma que, apesar de,
temporalmente, essas representagdes surgirem juntas, segundo a natureza das
coisas [die Natur der Sache nach] a representacdo primaria € anterior. Isso implica
que esta é ontologicamente mais fundamental.

Entendo que essa passagem citada acima da sustentacao a interpretacao de
Antonelli (2022, p. 308), segundo a qual, diferente da intencionalidade (que seria uma
propriedade essencial do mental), a acessibilidade a percepg¢éao interna (ou seja, a
consciéncia como propriedade de fendbmenos mentais) seria apenas um “acidente
préprio” ou proprium (idion, em grego) dos fendmenos mentais.?’

Como o proprio autor explica na nota de rodapé numero cinco:

Um proprium é uma propriedade necessaria mas nao-essencial de uma
espécie, mais profunda do que um acidente mas nao ainda essencial. Como
tal, ela ndo aparece na definicao real de uma espécie, embora pertenga a
todos os seus membros e a nada mais. Nesse sentido, um proprium é um
acidente que se segue ou flui necessariamente da esséncia de uma coisa,
mas nao é basico do ponto de vista explicativo e ndo é de fato requerido para
a existéncia continuada de uma coisa. Como tal, ele € nomologicamente
necessario, mas contingente no sentido “metafisico” (Ibid., p. 308).

26 Escuta que eu designei com o termo “representagdo primaria”.

27 Nesse ponto, Brentano diverge de Descartes, que recusava a possibilidade de fenbmenos mentais
(isto é, pensamentos) inconscientes — cf. Descartes (1984, p. 171) — por que ele definia o préprio
pensamento em termos da consciéncia — cf. Descartes (1984, p. 113) —, em virtude da consciéncia ser,
supostamente, essencial para o ser do pensamento.
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Se assim for, entdo a dependéncia da representagao secundaria em relagao a
representacao primaria (supostamente constatada em nossa experiéncia interna — cf.
BRENTANO, 1924, p. 179; 1995, p. 127) ndo subsiste em todas as situagdes contra-
factuais concebiveis.

Desse modo, Brentano precisaria fornecer razées para que aceitemos que,
apesar de sua conceptibilidade, os fenbmenos inconscientes ndo existem de fato.
Encontramos uma tentativa de fornecer essas razdes nas outras réplicas de Brentano
contra os argumentos a favor do inconsciente. Essas réplicas, contudo, ndo me

parecem capazes de alcangar sua meta.
A fragilidade das réplicas de Brentano

E interessante notar que, de acordo com Textor (2017, p. 57-58), Brentano
articula suas réplicas mostrando que os fatos, supostamente explicados pela hipétese
de fendmenos inconscientes, podem ser explicados sem essa hipotese de modo
igualmente bom. No meu modo de entender, isso ja indicaria que as réplicas de
Brentano ndo sdo uma refutagéo categorica dessa hipétese.

Vimos que a réplica ao ultimo argumento ainda permite a possibilidade
conceptual dos fendmenos inconscientes (cf. BRENTANO, 1924, p. 180; 1995, p. 128).

No tocante a réplica ao primeiro argumento, ele procura identificar as condi¢cbes
para que se possa estabelecer a existéncia de causas inconscientes (cf. BRENTANO,
1924, p. 148-153; 1995, p. 106-109), mas suas consideragdes parecem algo
ultrapassadas, pois abordam, entre outras coisas, fendmenos como a clarividéncia e
as premonigées.

Se considerarmos fendmenos como a visdo cega (cf. COSTA, 2006, p. 87-88),
o efeito de pré-ativagdo (priming, cf. MAIER et. al., 2004), ou o papel que processos
inconscientes parecem desempenhar na tomada de decisées (cf. DIJKSTERHUIS,
2004), entao as consideragdes de Brentano sobre a causagdo mental inconsciente se
mostram muito aquém do atual nivel de nossos conhecimentos.

Ja no que diz respeito a réplica ao segundo argumento, Brentano (1924, p. 163-
167; 1995, p. 116-119) insiste em uma homogeneidade entre fenémenos
inconscientes e conscientes que nao parece muito razoavel ao olhar das

investigacdes de nosso tempo.
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Considerando que a consciéncia ndo é indispensavel para nosso
funcionamento psicolégico complexo (cf. KIHLSTROM, 1987, p. 1450), e
considerando que a capacidade de processamento de informagcdo do pensamento
consciente é muito baixa (cf. DIUKSTERHUIS, 2004, p. 587), parece dificil supor que
a feigdo (certamente muito complexa) de nossos processos cognitivos inconscientes
tenha de ser semelhante a simplicidade dos conteudos sobre os quais podemos
pensar conscientemente.

Finalmente, em sua réplica ao terceiro argumento, Brentano (1924, p. 169;
1995, p. 121) parte do caso de fenémenos conscientes para argumentar que ha uma
relacdo funcional entre (a) a intensidade de um ato mental e (b) a intensidade da
consciéncia que acompanha esse ato, de modo que a todo ato existente teria que
corresponder uma consciéncia efetiva.

Contudo, néo ¢é justificado inferir do caso de fendbmenos conscientes, que todos
os fendbmenos mentais tém de possuir consciéncia. Mais exatamente, baseados no
caso de fendbmenos conscientes, ndo podemos inferir que toda representacao primaria
P1 tem que ser acompanhada por uma representacdo secundaria P2. Até porque o
préprio Brentano (1924, p. 180; 1995, p. 128) reconhece a conceptibilidade de

representagcdes primarias desacompanhadas de representagdes secundarias.
Consideragoes Finais

Apo6s examinar a concepcao dos fendbmenos mentais como constituidos,
fundamentalmente, por representagées que contém (de diferentes maneiras) seus
objetos, caracterizando, assim, a intencionalidade dos fendbmenos mentais, e apds
examinar a estrutura desses fendmenos, enquanto compostas por atos mentais de
representacdo que contém objetos imanentes e, por meio destes, se dirige a objetos
externos (caso, de fato, existam), examinamos a concepgao de Brentano sobre a
estrutura de nossa consciéncia de nossos proprios fendmenos mentais, estrutura esta
que consistiria em uma fusdo de representagbes, e que garantiria que todos os
fendbmenos psiquicos sao fenbmenos conscientes.

Contudo, examinamos também alguns dos diversos problemas que essa
concepcao da consciéncia interna enfrenta, diante de fortes evidéncias da presenca

de fendbmenos mentais inconscientes em nosso psiquismo, e diante do fato de que o
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préprio Brentano abre margem para a admissao de que existem tais fendbmenos
inconscientes (cf. ROSENTHAL, 2009, p. 158). Por fim, vimos também a fragilidade
das réplicas de Brentano para os outros trés argumentos a favor da existéncia de
fenbémenos inconscientes (além da réplica ao argumento do regresso ao infinito).

Baseado nas evidéncias de nossa experiéncia subjetiva de nossos proprios
fendmenos mentais, Brentano afirma que todo ato mental de representagao de objetos
esta fundido a um segundo ato de representacao deste primeiro ato, de tal modo que
ambos constituem um unico fenébmeno mental. Isso permitiria a negagéo da existéncia
de fendmenos inconscientes sem o surgimento de um regresso ao infinito, ja que nao
seria preciso recorrer sequer a um segundo ato mental para explicar nossa
consciéncia de nossos proprios fendmenos mentais.

Todavia, além de reconhecer a coeréncia logica do conceito de inconsciente,
se for respeitada a distincdo entre o sentido ativo e passivo do termo “inconsciente”
(cf. BRENTANO, 1924, p. 143; 1995, p. 102), Brentano reconhece que representacoes
primarias desacompanhadas de representagdes secundarias sao perfeitamente
concebiveis (cf. BRENTANO, 1924, p. 180; 1995, p. 128).

Ainda que os limites de espago do presente artigo impegam uma discussao
detalhada a esse respeito?®, procurei mostrar que as réplicas de Brentano aos
argumentos a favor da existéncia de fendmenos inconscientes parecem incapazes de
refutar categoricamente a existéncia de tais fendbmenos.

Portanto, a implicacdo que ele enxerga em sua teoria da consciéncia, segundo

a qual nao existem fenbmenos mentais inconscientes, ndo se sustenta.
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RESUMO

O desespero, segundo Anti-Climacus, fundamenta-se na sintese em que ¢ composto o
espirito. O si-mesmo ¢ composto de uma relacio consigo mesmo e dentro dessa relacao
encontra-se a tensao dialética entre os polos da finitude e infinitude, do temporal e eterno,
da liberdade e necessidade, isto ¢, relacoes sintéticas inacabadas e desarticuladas. Assim
sendo, a sintese necessita de um terceiro que a fundamente, e este terceiro na relacao,
segundo Johannes Climacus, ¢ o Mestre, que ¢ a dadiva e o télos do desequilibrio da relacao
sintética. Para tal, o Mestre como ¢é a verdade, e a condicio para obté-la, é a concrecio
motriz para a superacao do desespero do Eu escravo da sintese inacabada.
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ABSTRACT

Despair, according to Anti-Climacus, is based on the synthesis in which the spirit is
composed. The self is composed of a relationship that relates to itself and within this
relationship lies the dialectical tension between the poles: finitude and infinity, temporal
and eternal, freedom and necessity, that is, an unfinished synthetic relationship and
disjointed. Therefore, the synthesis needs a third party to base it, and this third party in the
relationship, according to Johannes Climacus, is the Master, who is the gift and the telos of
the imbalance of the synthetic relationship. To this end, the Master, as the truth is, and the
condition to obtain it, is the driving force for overcoming the despair of the Self, a slave to
the unfinished synthesis.
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Introducéo

Para o autor pseuddénimo Anti-Climacus?!, o desespero deve ser entendido
como uma doenca do espirito, do Eu, da relacdo que se relaciona consigo mesma.
Em A doenca para a morte, Anti-Climacus apresenta trés formas de desespero para
0 si-mesmo?: o desespero em que ndo se tem consciéncia de ser um si-mesmo, ou
de ter um Eu; o desespero de ndo querer ser si-mesmo e o0 desespero de querer ser

si-mesmo a qualquer custo. Mas o que é o Eu, ou si-mesmo? Segundo Anti-Climacus:

O ser humano € espirito. Mas o que é espirito? Espirito € o si-mesmo. Mas o
gue € si-mesmo? O si mesmo € uma relagdo que se relaciona consigo
mesma, ou consiste no seguinte: que na relacdo a relacdo se relacione
consigo mesmo; o si-mesmo néo é a relacdo, mas que a relacdo se relacione
consigo mesma. O ser humano é uma sintese de infinitude e finitude, do
temporal e do eterno, de liberdade e de necessidade, em suma, uma sintese.
Uma sintese € uma relagdo entre dois. Assim considerado o ser humano
ainda ndo é um si-mesmo. Na relacé@o entre dois a relagdo é o terceiro como
unidade negativa, e os dois se relacionam com a relagdo e na relacdo se
relacionam com a relacéo; assim sob a determinacéo de alma, arelacdo entre
alma e corpo é uma relagdo (KIERKEGAARD, 2022, p. 43).

O si-mesmo é uma relacdo sintética entre dois polos, isto €, uma relacao
inacabada que se relaciona consigo mesmo. A sintese que compde 0 Si-mesmo
encontra-se desarticulada, necessitando de um terceiro para que, entdo, a plena a
relacdo da sintese seja composta. Segundo Oliveira (2018, p. 42), “o si-mesmo passa
por um processo de constituicdo, a medida que a relacéo realizada por ele préprio

com o auxilio de Deus vai sendo estabelecida”. Para Anti-Climacus, a pessoa nasce

1 “Johannes Climacus e Anti-Climacus tém varias coisas em comum, mas a diferenca é que, enguanto
Johannes Climacus se coloca tao baixo que chega a dizer que néo é cristdo, podemos detectar em
Anti-Climacus gue ele considera a si mesmo como um cristdo num grau extraordinariamente alto... eu
mesmo me colocaria acima de Johannes Climacus, abaixo de Anti-Climacus” (KIERKEGAARD, 1967-
1978, vol. VI, p. 6433). Conforme ja notamos, juntamente com a Doenca mortal (1849), o Exercicio do
cristianismo é de autoria do pseuddnimo Anti-Climacus. Essas obras ocupam uma posicao estratégica
no corpus Kierkegaardiano, em oposicdo ao cético Climacus — o pseuddnimo (autor) das Migalhas
filosoficas, Post-scriptum e Johannes Climacus. Na soma e no contraste desses dois pseuddnimos é
gue se pode observar um pouco melhor o cristianismo em Kierkegaard. Além disso, esses pseuddnimos
preparam o terreno para a polémica Kierkegaardiana com o bispo Mynster e para a luta contra a igreja
estatal em Instante, obra assinada pelo proprio fildsofo e inacabada pelo fato do autor morrer em meio
a polémica.

2 Si-mesmo, quando escrito dessa forma, traduz o substantivo dinamarqués Selv (traduzido por self,
em inglés, Selbest, em Alemao, il s€, em italiano, e moi em francés), como em et Selv (um si-mesmo)
e Selvet (0 si-mesmo). Quando Selv aparece na forma ndo substanciada, como por ex., em til sig selv
(para si mesmo), o termo é traduzido sem hifen.
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ser humano, mas ndo um si-mesmo. Segundo Roos (2019, p. 132), na obra Tornar-

se cristdo: Paradoxo e existéncia em Kierkegaard:

O ser humano envolve um processo de tornar-se. O tornar-se, entretanto, ndo
se desenvolve num vacuo, fora da relacdo. A existéncia em Kierkegaard é
uma tarefa, em dinamarqués “opgave”. Entretanto, a tarefa que é a existéncia
pressupde uma dadiva, em dinamarqués, gave. [...] a énfase no aspecto
existencial, por assim dizer, implica que a dadiva gera em si uma tarefa e um
processo de tornar-se que ndo esta dado. A dadiva da criacéo e a tarefa da
existéncia estdo em Kierkegaard, implicadas uma na outra.

O si-mesmo caminha dialeticamente numa relacdo consigo mesmo. Para tal, o
Eu é fundamentado por uma dependéncia mutua entre os polos da sintese. A relacéo
€ intrinsecamente preponderante ao Eu que se relaciona. Os polos da sintese que
constituem o si-mesmo sdo criacdo do Totalmente outro®. Segundo Roos (2019, p.
133), “o si-mesmo, propriamente, no seu processo de tornar-se, pressupfe esta
dadiva divina por um lado, e por outro, tem Deus como télos, na medida em que
somente no relacionamento com Deus pela fé, o ser humano pode efetivamente
tornar-se um si-mesmo”. O si-mesmo é uma relacao intra polar desarticulada, tendo
em Deus a dadiva e o fim do desequilibrio da relacdo consigo mesma por meio da fé,
para assim tornar-se um si-mesmo articulado.

Segundo Anti-Climacus (2022, p. 44), “tal relagado que se relaciona a si mesma,
um si-mesmo, deve, ou ter estabelecido a si mesmo, ou ter sido estabelecido por
outro”. Para tanto, a sintese, a principio, € uma relacéo de interdependéncia dos polos
gue a constituem. Todavia, o relacionamento sintético entre os polos sera incapaz por
si mesmo de ser si-mesmo devido a necessidade de um terceiro, 0 Absoluto, para
estabelecer a relacao até entdo desequilibrada. Doravante, querer ser si-mesmo pelas
préoprias forcas € um tipo de desespero. Segundo Anti-Climacus (2022, p. 44), “tal
relacdo derivada, estabelecida, € o si-mesmo do humano, uma relagcdo que se
relaciona a si mesma, e no relacionar-se a si mesma se relaciona a outro”. Em outras
palavras, o si-mesmo € uma relacéo dialética que se relaciona consigo mesma e com
0 terceiro que a estabeleceu, ou seja, o Absoluto. Diante disso, para Anti-Climacus,

pode haver duas formas para o desespero propriamente dito:

8 Uma releitura da coisa-em-si de Kant, e da categoria de numinoso de Rudolf Otto. Em Karl Barth, o
Totalmente ganha uma interpretacdo de cunho cristoldgico, isto €, o Totalmente outro é inefavel para a
razdo humana, cabendo a fé paradoxal o movimento de compreenséo.
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Se o si-mesmo do humano tivesse estabelecido a si mesmo, poder-se-ia
entdo falar de apenas uma forma, a de ndo querer ser si mesmo, de querer
livrar-se de ser si mesmo, mas ndo se poderia falar de desesperadamente
guerer ser si mesmo. Esta segunda formula é precisamente a expressao da
dependéncia de toda a relacdo (do si-mesmo), a expressao de que o Ssi-
mesmo nao consegue chegar a ou estar em equilibrio e tranquilidade por si
mesmo, mas apenas no relacionar-se a si mesmo se relacionando ao que
estabeleceu toda relacdo (2022, p. 41).

Se 0 si-mesmo nao quer ser si-mesmo, o desespero surge lembrando que ele
nao podera deixar de sé-lo. J& o0 desespero de querer ser si-mesmo a qualquer custo
aceita a relacdo sintética dos extremos, sem aceitar um terceiro que fundamenta a
relacdo, ou seja, Deus. O desespero de querer ser si-mesmo busca meios para
fundamentar a relacéo inacabada da sintese, seja por meios religiosos ou racionais.
O querer ser si-mesmo a qualquer custo traz desespero ao individuo, devido a
necessidade de um terceiro (Deus) para equilibrar a relagdo desarticulada e tornar um
si-mesmo. Nas palavras de Oliveira (2018, p. 43), “tornam-se claras a dependéncia
do conjunto da relacéo que € o Eu, e a sua incapacidade de ndo conseguir, somente
relacionando-se consigo mesmo, o equilibrio. E necessario, ipso facto, relacionar-se

com aquele que pds o conjunto da criagdo”. Segundo Anti-Climacus (2022, p. 45),

A ma relacdo do desespero ndo € uma simples mé relagdo, mas uma ma
relagdo numa relacdo que se relaciona a si mesma e € estabelecida por outro,
de modo que a mé relagdo nessa relagdo que é para si também se reflete
infinitamente na relacdo para com o poder que a estabeleceu.

Em outras palavras, o desespero do Eu se da na relacdo desestruturada entre
0s polos da sintese, isto €, no momento em que a relacdo ndo estabelece um equilibrio
harménico. Doravante, a ma relacdo do si-mesmo gera um desespero que suprime a
relacdo com aquele que constituiu a sintese, isto é, o Absoluto. Segundo Anti-
Climacus, querer ser si-mesmo a qualquer custo € afirmar-se a si mesmo como
idealizador da sintese, ndo o Absoluto que a comp6s. Nao querer ser si-mesmo é

negar a causa constitutiva da relacéo, ou seja, Deus.

Possibilidade e realidade do desespero

Segundo Anti-Climacus (2022, p. 45):
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O desespero é uma vantagem ou um defeito? De um ponto de vista
puramente dialético ele é ambas as coisas. Se quiséssemos nos deter
apenas na ideia abstrata do desespero, sem pensar em uma pessoa
desesperada, entdo deveriamos dizer: ele se constitui numa imensa
vantagem.

O desespero como conceito é uma vantagem, agora, como realidade, € uma
miséria. Segundo Anti-Climacus (2022, p. 45), “a possibilidade dessa doenca é a
superioridade do ser humano em relacdo ao animal; estar atento a essa doenca é a
superioridade do cristdo em relacdo ao ser humano natural; estar curado dessa
doenca é a bem-aventuranga do cristdo”. De outro modo, apenas o ser humano tem
a possibilidade de se desesperar com a doenca mortal, como também apenas ele, por
meio do salto da fé, podera superar aqueles que ndo sabem que estdo em desespero.
Climacus (2022, p. 45) afirma que “ndo estar desesperado, entdo significa
precisamente estar desesperado”, ou seja, nao estar desesperado significa abolir toda
a possibilidade de se desesperar. Porém (2022, p. 45), “dizem os pensadores que a
realidade é a possibilidade anulada, mas isso ndo é totalmente verdadeiro, ela é a
possibilidade cumprida, atuante”.

Assim sendo, ndo estar desesperado na existéncia concreta € uma negacao,
uma possibilidade anulada. Ou seja, ndo se desesperar na concretude da existéncia
é uma possibilidade* impossivel. Segundo Anti-Climacus (2022, p. 46), “o desespero
€ a ma relacdo na relacdo de uma sintese que se relaciona consigo mesma. Mas a
sintese ndo é a ma relacéo, ela € apenas a possibilidade, ou, na sintese esta a
possibilidade da ma relagao”. O desespero é uma discordancia dos opostos que
constituem a sintese nas relagdes existenciais. O si-mesmo enquanto existéncia tem
0 seu modo de ser composto, isto €, ele é existéncia e possibilidade. Para tanto, ndo
€ a sintese em si mesma que produz a discordancia, mas a possibilidade de o sujeito
querer ser si-mesmo a qualquer custo e de ndo querer ser si-mesmo.

Em outras palavras, a tenséo dialética se da devido o si-mesmo ser uma sintese

desarticulada que se desespera pelas possibilidades estéticas e éticas, eliminando,

4 A possibilidade é uma das categorias mais importante do corpo teérico Kierkegaardiano,
principalmente em “O conceito de angustia”. Segundo Haufniensis (2013, p. 46), “assim como a relagao
da angustia com seu objeto, com algo que nada é, (a linguagem usual também diz concisamente:
angustia-se por nada), é inteiramente ambigua”. Para o autor dinamarqués, a existéncia é possibilidade
como ameaca do nada, portanto, a possibilidade como angustia. A angustia relaciona-se com o nada,
com a ambiguidade. “O conceito de angustia” caracterizado como condigao humana, puro sentimento
do possivel; e “O desespero humano” como a doenga mortal (KIERKEGAARD, 2013, p. 31).
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dessa forma, o encontro com o terceiro que a constitui. Doravante, o desespero € algo
intrinseco ao si-mesmo, caso contrario, ndo seriamos uma sintese que se relaciona,
e ndo teriamos como fundamento um terceiro (Deus) que a constitui, isto é, nao
seriamos um si-mesmo existencial. Segundo Climacus (2022, p. 46) “nao, desesperar
esta no proprio ser humano; mais se ele ndo fosse a sintese, absolutamente nao
poderia desesperar-se, e se a sintese ndo saisse originalmente das maos de Deus na
correta relacdo, ele também nao poderia desesperar’. Somos desesperados por
sermos uma sintese dialética, e por sermos constituidos numa relacdo. Pergunta Anti-
Climacus (2022, p. 47),

De onde vem entdo o desespero? Da relacdo, na qual a sintese se relaciona
a si mesma, no instante em que Deus, que fez o ser humano para a relagéo,
como que o solta de sua méo, quer dizer, quando a relacdo se relaciona
consigo mesma. E nisso, no fato de a relagéo ser espirito, ser o si-mesmo,
nisso esta a responsabilidade sob a qual esta todo desespero e o esta a cada
instante em que existe, por mais que, durante muito tempo e
engenhosamente o desesperado se engane e engane 0S OUtros.

O terceiro, ou Deus, quando concebe o ser humano como sintese que se
relaciona, deu-lhe o direito de saltar, de expressar sua vontade, o seu livre-arbitrio,
diante das relacfes estabelecidas pela relacédo que se é. Deste modo, a relacéo entre
os polos da sintese depende Unica e exclusivamente de si propria para

estar doente ou curada. Como diz Climacus:

A razao disso € que desesperar € uma determinacéo do espirito, se relaciona
ao eterno no ser humano. [...] E arelagdo para consigo mesmo é algo do qual
o ser humano nao pode livrar-se, assim como nao pode livrar-se do seu si-
mesmo, 0 que, de resto, € a mesma coisa, ja que o si-mesmo, afinal de
contas, € a relacao para consigo mesmo.

O desespero € constitutivo do si-mesmo, ou seja, mazela que ultrapassa a
doenca fisica, pois se prende a parte eterna da sintese, a que se vincula ao eterno.
Destarte, como 0 si-mesmo € uma sintese que se relaciona consigo mesmo, nao pode

deixar de ser si-mesmo, afinal de contas, o si-mesmo é uma relagcdo em devir. Para

Kierkegaard, em Os Lirios do Campo e as Aves do Céu (2022, p. 32):

Viver no incondicional, respirando so o incondicional, € impossivel ao homem;
seria como o peixe obrigado a viver no ar. Por outro lado, sem relacionar-se
com o incondicional, o homem néo vive no sentido mais profundo, mas
abandona seu espirito, quer dizer, talvez siga vivendo, mas sem espirito.
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Em outras palavras, é Deus quem fundamenta a relagcdo com o espirito. Caso

contrario, a vida seria um desespero incondicional.

Desespero € a doenca para a morte

Segundo Anti-Climacus (2022, p. 48):

Literalmente significa uma doenca cujo fim, cujo resultado, é a morte. O
desespero ndo pode ser chamado de a doenca para morte nesse sentido.
Mas, entendido do ponto de vista cristdo, a propria morte € uma passagem
para a vida. Assim, do ponto de vista cristdo, nenhuma doenca terrena,
corporal, € doenca para a morte. Pois a morte € certamente o fim da doenca,
mas a morte ndo € o fim de tudo. Se se h& de falar de uma doenca para a
morte no mais rigoroso sentido, tem de ser uma doencga cujo fim ultimo é a
morte e em que a morte é o fim de tudo. E € isso certamente o desespero.

E preciso levar em consideracéo especial essa situa¢do. Quando um sujeito
esta doente fisicamente, sofrendo, e em seguida morre, a morte parece ser o fim do
sofrimento, o término de tudo, uma solucdo para o mal de que se padecia. No entanto,
para o individuo cristdo, a morte ndo é o fim, sendo a passagem para a vida; logo,
nenhum mal fisico € considerado doenca mortal. J& o desespero do Eu ndo é
simplesmente um sofrimento fisioldgico: é um sofrimento desesperador que leva a
morte eterna. Parece paradoxal, mas a doenca mortal é ndo poder morrer de modo
algum. Segundo Climacus (2022, p. 49), “assim, estar doente para a morte € nao
poder morrer, porém, ndo como se houvesse esperanca de vida, ndo, a desesperanca
€ que ndao ha nem mesmo a ultima esperancga, a morte”. O desespero de nao poder

morrer arranca do individuo a possibilidade da morte temporal como fuga:

E nesse ultimo sentido, ent&o, que o desespero é a “doenca para a morte”,
essa torturante contradicdo, essa doencga no si-mesmo, eternamente, morrer,
e morrer e, contudo, ndo morrer, morrer a morte. Porque morrer significa que
tudo acabou, mas morrer a morte significa vivenciar a morte; e se isso &
vivenciado por um Unico momento, entdo, com isso, Se vivencia para sempre.
Se uma pessoa morresse de desespero assim como se morre de uma
doenga, 0 que ha de eterno nela, o si-mesmo deveria poder morrer, no
mesmo sentido em que o corpo morre da doenca. Mas isso é impossivel; O
desesperado ndo pode morrer; assim como um punhal ndo pode matar
pensamentos. Também o desespero, ndo pode consumir o eterno, o Si-
mesmo, que estd como base para o desespero, cujo verme ndo morre, € cujo
fogo ndo se apaga (2022, p. 49).
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O desespero como a doenca mortal possui uma finalidade: a destruigéo do si-
mesmo, mas o0 si-mesmo, por sua vez, conforme Anti-Climacus, n&o pode morrer, por
gozar de um carater eterno. Portanto, um sujeito desesperado que chega ao ponto de
suicidar-se, para livrar-se de ser si-mesmo, acreditando que essa fuga suicida seja a
solucédo para o seu desespero, esta enganado. Consequentemente, a morte do corpo
ndo elimina o desespero, na medida em que o0 si-mesmo continuara desesperado
durante toda eternidade. E, assim, o desespero € impotente por nao atingir o seu real
objetivo, que é a destruicao da sintese, o suprimir da relacdo que compde o si-mesmo.

Segundo Oliveira (2018, p. 46), “Essa doenca mortal € uma afeccdo que se
manifesta, alterando continuamente o equilibrio do ‘eu’, de modo a fazer o homem
tentar libertar-se da sua condicao de ser temporal e eterno, no intuito de ser um ‘eu’
da sua propria invencao, isto é, imaginando ser outro para poder evadir-se”. A
invencdo de um Eu por parte do individuo representa uma poetizacdo estética da
realidade em que se encontra:

Mesmo aquilo que para eles é mais belo e adoravel, a feminilidade na flor da
idade, toda ela alegria, paz e harmonia, mesmo esta é desespero. E
felicidade, sem duavida, mas serda a felicidade uma categoria do Espirito? De
modo algum. E no seu fundo, até na sua mais secreta profundidade, também
habita a angustia que é desespero e que s6 aspira a ocultar-se ai, pois nao
h& lugar mais na predilecdo do desespero do que o mais intimo e profundo
da felicidade (KIERKEGAARD, 2010, p. 41).

Nas palavras de Anti-Climacus (2022, p. 50);

O homem que desespera tem um motivo de desespero, € 0 que se pensa
durante um momento, e s6 um momento; porque logo surge o verdadeiro
desespero, o verdadeiro rosto do desespero. Desesperando duma coisa, 0
homem desesperava de si, e logo em seguida quer libertar-se do seu eu.
Assim, quando o0 ambicioso que diz ser César ou nada ndo consegue ser
César, e se desespera. Mas isto tem outro sentido, é por ndo se ter tornado
César que ele ja ndo suporta ser ele préprio. No fundo, ndo é por nédo se ter
tornado César que ele desespera, mas do eu que nao deveio. Esse mesmo
eu que de outro modo teria feito a sua alegria, alegria ndo menos
desesperada, ei-lo agora mais insuportavel do que tudo. A olhar as coisas
mais de perto, ndo é o fato de ndo se ter tornado César que é insuportavel,
mas o0 eu que nao se tornou César, ou, antes, o que ele ndo suporta € nao
poder libertar-se do seu eu. Té-lo-ia podido, tornando-se César, mas tal nao
sucedeu, e 0 nosso desesperado tem de se sujeitar. Na sua esséncia, 0 seu
desespero ndo varia, pois ndo possui 0 seu eu, ndo é ele proprio, ele ndo se
teria tornado ele proprio, tornando-se César, é certo, mas ter-se-ia libertado
do seu eu.
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O si-mesmo esta dialeticamente condenado a tornar-se um foragido, ou um
condenado eterno por entregar-se. Essa atitude de lancgar-se se expressa numa
superficialidade ilusoria para o Eu. Destarte, € justamente por essa incapacidade de
nao ser si-mesmo que o desesperado anula o que é refratario, indestrutivel, ou seja,
o Eu. Para Anti-Climacus, o desespero estd instalado num eu condenado pela
desesperanca e pelo estado de condenacéo eterna®. Isto significa que nem a morte,
a felicidade temporal e 0 gozo estético poderao eliminar o si-mesmo. Como um ser-
para-morte® lancado ao mundo, o que resta é a angustia e o desespero de um Eu
existencial entregue as possibilidades de querer ser e ndo querer ser Si-mesmo.
Entretanto, o si-mesmo deseja a liberdade do Eu que se € para tornar-se um Eu
inventado. Isto €, o self quer ser outro Eu, para entdo, superar o desespero, todavia,
o “constrangimento de ser este eu que ndo quer ser € o seu suplicio: nado poder
libertar-se de si proprio” (KIERKEGAARD, 2010, 34). Segundo Anti-Climacus (2022,
p. 52):

Sdcrates demonstrou a imortalidade da alma pelo fato de que a doenca da
alma (o pecado) ndo a consome assim como a doenca do corpo consome o
corpo. Assim também se pode demonstrar o eterno em um ser humano pelo
fato de que o desespero ndo pode consumir 0 seu si-mesmo, que esse é
justamente o tormento da contradi¢do do desespero.

Em outras palavras, Socrates, ja havia eliminado a possibilidade da doenca
mortal (o pecado) suprimir o que € eterno no individuo, isto é, a alma. Assim sendo,
em Kierkegaard, o desespero (pecado) de querer ou ndo querer ser si-mesmo nao

podera extinguir o si-mesmo, mas angustia-lo frente as possibilidades frivolas.

5 Segundo Anti-Climacus (2022, p. 52); “a eternidade, contudo, tornara manifesto que o seu estado era
desespero e o cravara ao sei si-mesmo, de modo que o tormento permanecera sendo o de ndo poder
livrar-se de si mesmo, e se tornara manifesto que era uma ilusdo que ele tivesse conseguido fazé-lo”.
6 Segundo Heidegger (2015, p. 328); “a exposigao do ser-para-morte mediano na vida cotidiana orienta-
se pelas estruturas da cotidianidade ja explicitadas. No ser-para-a-morte, a presenca relaciona-se com
ela mesma enquanto um poder-ser privilegiado. Entretanto, o préprio da cotidianidade é o impessoal,
constituido na interpretagdo publica expressa na falagéo [...]. A analise desse morre-se impessoal
desvela, inequivocamente, o modo do ser-para-a-morte cotidiana. Numa fala, ele € compreendido como
algo indeterminado, que deve surgir em algum lugar, mas que, numa primeira aproximacao, para si
mesmo, ainda ndo é simplesmente dado, ndo constituido, portanto, uma ameaga” (2015, p. 329).
Heidegger argumentar que o Dasein € o0 ente que compreende o ser, nao conceitualmente e
abstratamente, mas existencialmente. Ou seja, a partir do momento em o Dasein, se compreende, ele
compreende o ser. Somente o dasein pode compreender-se em sua existéncia, nas suas possibilidades
de ser ou ndo ser um Eu.
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O mestre como o instante de superacao existencial do desespero humano

Daquilo que o mestre aqui pode vir a ser, para ele, a ocasido de lembrar-se,
€ de que ele é a ndo verdade. Mas com essa tomada de consciéncia o
aprendiz é justamente excluido da verdade, mais do que quando ignorava ser
a ndo verdade. Deste modo, portanto, 0 mestre, justamente ao recorda-lhe,
repele o aprendiz para longe de si, s6 que o aprendiz, ao voltar-se dessa
maneira para dentro de si mesmo, ndo descobre que anteriormente conhecia
a verdade, mas descobre sua ndo-verdade, um ato de consciéncia com
referencia ao qual vale o principio socratico de que o mestre é apenas
ocasido, seja ele que for, e mesmo que fosse um deus; pois minha prépria
nao-verdade, ndo posso descobri-lo sendo por mim mesmo, pois s6 quando
eu a descubro é que ela esta descoberta, e ndo antes, ainda que todo mundo
a conhecesse (2008, p. 33).

No socratismo’ o mestre é a ocasido para o discipulo se recordar daquilo que
ja estava pressuposto dentro de si. Diante desse fato, h4 uma paix@o na perspectiva
socratica, referente a reminiscéncia de uma vida passada, com verdades eternas
presentes no individuo, que precisam ser lembradas no tempo. Segundo Grammont
(in KIERKEGAARD, 2003, p. 80):

Viver na lembranca € o modo mais perfeito de viver que se pode imaginar. A
lembrancga sacia mais do que toda realidade e possui uma serenidade que
nenhuma realidade possui. Um acontecimento do qual nos lembramos ja
pertence a eternidade e ndo apresenta mais nenhum interesse temporal.

Todavia, na alternativa Climaniana, o discipulo est4 na ndo verdade, sendo
instigado pelo mestre a descobrir-se a partir da maiéutica socratica. Nesse sentido,
trata-se de um ato da consciéncia em que 0 mestre € apenas uma ocasiao, ou seja,
apenas o individuo singular poderd descobrir a sua nado-verdade. Para Climacus,
nesse caso, o instante é decisivo, devido o mestre Ser a verdade e trazer a verdade,
sendo a condi¢c&o para que o discipulo a compreenda. Porém, a principio, o discipulo
irA descobrir-se como nao-verdade, segundo Climacus: “se agora o aprendiz deve
adquirir a verdade, entdo o mestre tem de trazé-la a ele, e ndo s6 isto, mas é preciso
qgue lhe de juntamente a condicdo para compreender a condicdo, se ndo recairiamos
no socratico” (2008, p. 33-34).

7 Segundo Roos, na obra: Torna-se Cristdo: paradoxo e existéncia em Kierkegaard, ndo haveria
mudanca qualitativa no individuo pertencente ao estado socratico, percebe-se que, nessa
compreensdao, a rigor, ndo ha a passagem de um estado a outro, ndo a um instante de mudanca
qualitativa, embora a verdade esteja esquecida, ela estava desde sempre no sujeito. Ndo ha mudanca
qualitativa no sujeito cognoscente, “a mudanga ndo diz respeito a verdade em si e sua posse, mas
apenas a sua consciéncia e nesse sentido, ndo constituido uma mudancga qualitativa” (2019, p. 84).
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7

Em outras palavras, o mestre é o instante fenomenoldgico que, segundo
Climacus, da a condicéo para o aprendiz ser transformado, e ndo recriado, pois o0 ato
de criar j4 foi estabelecido pelo deus que deu inteligibilidade para o discipulo

compreender sua limitacao:

Todo ensinamento repousa no fato de que a condi¢ao, em Ultima andlise, esta
presente; quando esté falta, um mestre nada consegue; pois, caso contrario,
seria necessario que o mestre ndo transformasse, mas recriasse o aprendiz,
antes de comegar a ensinar-lhe. Ora, isto nenhum homem consegue; caso
isto deva suceder, € preciso que o préprio deus o faga. Na medida entdo em
gue o aprendiz existe, é evidente que foi criado, e nesta medida Deus deve
ter-lhe dado a condicédo para compreender a verdade (pois caso contrario ele
seria antes apenas um animal, e ndo se tornaria homem sendo por este
mestre que lhe daria a verdade, junto com a condi¢do (KIERKEGAARD, 2008,
p. 34).

Para Climacus, o instante fenomenoldgico é decisivo para o individuo devido a
sua condicdo de nao verdade ou de pecador. Diante desse fato, o discipulo que esta
na nao verdade ndo compreende o instante que é a propria verdade, tornando-se
culpado por estar fora da verdade por sua prépria macula. Ora, Climacus quer
estabelecer o pecado como o motor que potencializa o homem para fora da verdade.
Para tal, a existéncia do aprendiz ja € um milagre existencial, mesmo sendo uma
sintese desarticulada®, como bem exprimiu Anti-Climacus em A doenca para a morte.

Como Deus nédo o criou na incompletude, ou seja, apenas existindo, mais deu-
Ihe condicdo epistemoldgica de compreender-se primeiramente como ser racional,
para entao descobrir-se como ndo verdade que necessita da verdade, e que s6 pode
ser conhecida gracas ao deus que da a condi¢ao para o conhecimento dessa verdade,
“‘mas na medida em que o instante deva ter uma importancia decisiva (e se isto ndo
for admitido, recairemos no socratico), o aprendiz tem de estar sem condi¢des,
portanto ter sido despojado” (KIERKEGAARD, 2008, p. 34).

8 O pseuddnimo Kierkegaardiano Anti-Climacus (2022, p. 43) ira propor o ser humano como espirito,
isto &, uma relagao desarticulada por causa do pecado: “o ser humano € espirito. Mas o que € espirito?
Espirito € o si-mesmo. Mas o que é si-mesmo? O si mesmo é uma relagdo que se relaciona consigo
mesma, ou consiste no seguinte: que na relagdo a relacdo se relacione consigo mesmo; o si-mesmo
nao é a relacdo, mas que a relacdo se relacione consigo mesmo. O ser humano é uma sintese de
infinitude e finitude, do temporal e do eterno, de liberdade e de necessidade, em suma, uma sintese.
Uma sintese é uma relacéo entre dois. Assim considerado o ser humano ainda n&do é um si-mesmo.
Na relacdo entre dois a relacao é o terceiro como unidade negativa, e 0os dois se relacionam com a
relacdo e na relacdo se relacionam com a relacao; assim sob a determinacao de alma, a relacao entre
alma e corpo é uma relagao”.
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Destarte, para que haja condicao para o estabelecimento da verdade, ndo pode
haver condicdo alguma no aprendiz, isto €, ele deve caminhar com o vazio a ser
preenchido pela busca, todavia, “o discipulo ndo € nem mesmo o que ele procura,
visto que ele esta fora da verdade, ou melhor, ele é a ndo verdade” (PAULA, 2001, p.
66). O grande problema para o discipulo é a sua condi¢do de ndo verdade, pois a ndo
verdade é o elo que o distancia da verdade segundo Climacus: “a nao verdade esta,
pois, ndo somente fora da verdade, mas polemiza contra a verdade, o que se exprime
dizendo-se que o préprio aprendiz pbs fora e pde fora a condicao” (KIERKEGAARD,
2008, p. 34-35). Em outras palavras, podemos ver a necessidade do mestre para o
discipulo, isto €, 0 mestre é o instrumento fenomenolbgico-qualitativo que desperta no
aprendiz sua consciéncia de ndo verdade, ou seja, “0 mestre € necessario ao discipulo
por causa disso, ou seja, para lembra-lo de que ele é uma nao verdade” (PAULA,
2001, p. 66).

Ora, é o mestre quem d& condicao para o discipulo descobrir-se como néo
verdade, como também enquanto culpado. Em outros termos, justamente pelo fato de
o aprendiz estar na condigdo de nao verdade perante a verdade, “o discipulo perde
sua condicdo por sua préopria culpa, por estar, conforme a concepcao
kierkergaardiana, em estado de pecado” (PAULA, 2001, p. 66). Nas palavras de
Climacus, “o de ser a nao verdade e de sé-lo por prépria culpa, gue home podemos
Ihe dar? Chamemo-lo de pecado” (2008, p. 35). Doravante, o pecado € a marca que
leva o aprendiz a ser necessitado de um deus que o torne um condicionado a possuir
a verdade trazida pelo mestre numa liberalidade salvifica. “O mestre é entdo o deus
que da a condi¢ao e quem da a verdade” (2008, p. 35).

O mestre tem uma representatividade dialético-fenomenoldgica frente ao
mestre socratico-especulativo, que, nesse caso especifico de Migalhas Filosoficas,
tera um alcance sublime que perpassa o nivel da intelectualidade e da reminiscéncia.
Esse escandalo® que perpassa até mesmo as lembrancas socraticas é o paradoxo do
deus-mestre, que contém quatro atributos em seu Ser: ele é libertador, salvador,
reconciliador e juiz. Ora, esse Deus-mestre como libertador traz ao aprendiz a

libertacdo da sua condicédo de ndo verdade:

9 Em Préticas do Cristianismo, o pseudénimo Anti-Climacus exprime o conceito de escandalo como
“tdo inseparavel é a possibilidade de escandalo da fé, que, se o Deus-homem né&o fosse a possibilidade
de escandalo, ele ndo poderia ser o objeto de fé também” (2021, p. 133).
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Enquanto o aprendiz estd na ndo-verdade, porém por causa dele mesmo (e
de outro modo, afinal, ele ndo pode estar assim, como ja vimos antes),
poderia parecer que ele era livre; pois estar junto a si mesmo é justamente
liberdade. E, no entanto, como se sabe, ele nao é livre, esta ligado, excluido,
pois estar livre da verdade é justamente ser excluido, e ser excluido por si
mesmo é justamente estar ligado (2008, p. 35).

A nédo verdade é um simulacro da verdade libertadora, ou seja, o aprendiz acha-
se na posse da verdadeira liberdade por ser ele mesmo, e por suas préprias
conquistas. Todavia, as conquistas o tornam escravo da sua propria liberdade, o
levando ao afastamento da verdade trazida pelo deus-mestre. Doravante, o discipulo
exclui-se justamente por ser ele mesmo um pecador, uma néo verdade, como nos fala
Gimenes de Paula (2001, p. 66), “o Deus-Mestre € libertador, visto que liberta aquele
que era prisioneiro de si mesmo”. Esse libertador, esse Deus-mestre kierkegaardiano,
“liberta aquele que se tinha aprisionado a si mesmo, e ninguém, em verdade, acha-se
tdo terrivelmente cativo, e de nenhum cativeiro é tdo impossivel evadir-se como
daquele no qual o individuo mesmo se mantem” (2008, p. 37).

O deus-mestre ndo s0 é libertador, mas também salvador, “vamos chama-lo de
salvador, pois ele salva o aprendiz da nao-liberdade, salva-o de si mesmo” (2008, p.
37). Todavia, a fenomenologia qualitativa do deus-mestre é quem liberta o discipulo
da néo verdade, o salvando da sua falsa liberdade, o reconciliando com a verdade,
para enfim, ofertar a condicéo para o individuo até entdo culpado se encontrar com a

verdade:

E, no entanto, ainda ndo se disse tudo, pois, como se sabe, pela ndo
liberdade ele se tornara culpado de alguma coisa, e se aquele mestre Ihe da
a condicdo e a verdade, entéo ele é justamente em reconciliador, que retira a
cOlera que paira sobre a culpa (2008, p. 37).

Existe algo peculiar ao atributo da reconciliacdo do deus-mestre, “ele é
reconciliador, pois reconcilia o discipulo que se tornara culpado pelo uso da sua nao
liberdade, recebendo do mestre a condicdo para a obtencédo da verdade, retirando
assim a célera suspensa sobre a culpa”. A reconciliagdo como um atributo divino é a
manifestacéo da salvacéo e da liberdade dada pelo mestre na fenomenologia religiosa
do escandalo ao sujeito em condicao de pecador. Ou seja, a salvacao da culpa se da

na reconciliacdo com a verdade. Segundo Séo Paulo (2 Corintios 5.18-19):
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Tudo isso provém de Deus, que nos reconciliou consigo mesmo por meio de
cristo e nos deu o ministério da reconciliacdo, ou seja, que Deus em cristo
estava reconciliando o mundo, ndo levando em conta os pecados dos
homens, e nos confiou a mensagem da reconciliacao.

O Mestre como instante qualitativo é o meio de libertacdo, salvacdo e
reconciliacdo da angustia existencial. Quando a eternidade toca no tempo, o instante
consolida o deus-mestre como Sotér para o discipulo que se encontrava ha condicédo
de ndo verdade. Em outras palavras, ser liberto de si mesmo é a abertura para o

encontro com o instante eterno no tempo que é verdade e a condi¢do para o encontro.
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RESUMO

A Igreja Catdlica tem um papel fundamental na institucionalizacao da Filosofia no
mundo Ocidental. Basta lembrar sua contribuicao no periodo medieval na salvaguarda
dos manuscritos antigos, no trabalho dos copistas, nas traducoes e comentarios das
obras dos filosofos classicos e na criacao das Universidades, a partir das Escolas das
Catedrais. Neste sentido, nossa pesquisa pretende apresentar em linhas gerais o papel
dos Seminarios catdlicos na insercao da Filosofia no Ceara entre os séculos XIX e XX.
Em um primeiro momento apresenta um breve historico da insercao da Filosofia em
terras brasileiras por meio das congregacoes religiosas da Igreja Catolica (periodo
Colonial e Império), em seguida destaca os principais Seminarios em terras cearenses,
em especial o Seminario da Prainha (Fortaleza), e por fim, enfatiza sua importancia na
constituicao de uma cultura filosofica em nosso Estado.

Palavras-chave: Filosofia. Seminario. Ceara.

The role of Catholic Seminaries in the introduction of

philosophy in Ceara

ABSTRACT

The Catholic Church played a fundamental role in the institutionalization of
Philosophy in the Western world. It is enough to recall its contribution in the medieval
period in safeguarding ancient manuscripts, in the work of copyists, in the
translations and commentaries of the works of classical philosophers, and in the
creation of Universities, based on the Cathedral Schools. In this sense, our research
intends to present in general terms the role of Catholic Seminaries in the insertion of
Philosophy in Ceara between the 19th and 20th centuries. First, we present a brief
history of the insertion of Philosophy in Brazilian lands through the religious
congregations of the Catholic Church (Colonial and Imperial periods). Then, we
highlight the main Seminaries in Ceara, especially the Prainha Seminary (Fortaleza),
and finally, we emphasize its importance in the constitution of a philosophical culture
in our State.

Keywords: Philosophy. Seminar. Ceara.
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Introducéo

A relacéo entre Igreja Catdlica e Filosofia € milenar, considerando que desde o
periodo medieval', durante cerca de mil anos (séc. V a XV), a Filosofia se desenvolveu
em instituicdes de pesquisa, producéo de conhecimento e ensino da Igreja (Escolas,
Conventos, Seminarios, Universidades). Essa relacao é tdo intrinseca que diversos
meétodos, tematicas e categorias filoséficas tiveram sua origem no pensamento
catodlico.

Como nos esclarece o Decreto de Reforma dos Estudos Eclesiésticos de
Filosofia (2011) da Congregacédo para Educacéo Catdlica.

A Igreja sempre nutriu uma grande solicitude para com a filosofia. De fato, a
razdo — da qual a criagdo dota toda pessoa — é uma das duas asas com as
guais o homem se eleva para a contemplacdo da verdade, e a sabedoria
filosofica constitui o0 cume que a razdo pode alcancar. Em um mundo rico de
conhecimentos cientificos e técnicos, mas ameagado pelo relativismo, s6 “a
perspectiva sapiencial”’ traz uma visdo integradora e a confianga na
capacidade que a razdo tem de servir a verdade. Eis por que a Igreja encoraja
vivamente a uma formacao filoséfica da razao aberta a fé, sem confuséo nem
separacdo (CARDOSO, 2012, p. 116).

No que diz respeito a insercdo da filosofia e seu ensino no Brasil, e,
especificamente no Cearda, devemos compreender como se da seu processo de
institucionalizacdo, ou seja, como essa disciplina se constitui através de instituicées
religiosas catolicas no periodo colonial e se consolida como eixo privilegiado tanto na
formacdo religiosa e humanistica, quanto cientifica nestas instituices até hoje.

Nos Seminarios catélicos, o ensino de Filosofia se deu como parte da formacéo
dos seminaristas (futuros sacerdotes), juntamente com o estudo da Teologia,
vinculado ao ensino das linguas classicas e biblicas (grego, hebraico e latim), cuja
fungdo principal era a preparacgao dos futuros religiosos e sacerdotes em vista de sua
missao espiritual.

Em suas origens, as principais instituicdes educacionais do Ceara sao de
origem Catdlica, onde se desenvolveu a pesquisa, o ensino e a divulgacéo da Filosofia
em nosso Estado. Destacamos os cursos ofertados pelos Colégios e Seminarios

espalhados pelas cidades cearenses, entre 0s quais podemos citar: de Vigosa (séc.

1 Sobre a contribuigdo catélica para a pesquisa e educagéo filoséfica, ver WOODS JR (2008).
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XVII), de Aquiraz (1727-1759), de Fortaleza (1864), de Crato (1875) e Sobral (1925).
Neste artigo, além da apresentacdo deste histérico de institucionalizacao (periodos
Colonial e Imperial), daremos énfase ao Seminario da Prainha (Fortaleza), cuja
criacdo na segunda metade do século XIX teve papel central na constituicdo da

pesquisa e ensino de Filosofia no Ceara.

1 Os Jesuitas, a Ratio Studiorum e os primeiros Seminarios no Ceara

No periodo Colonial, o ensino de Filosofia se constitui a partir das diversas
congregacoes religiosas (franciscanos, dominicanos, beneditinos) e, em especial,
com 0s jesuitas presentes em nosso territorio, com seus carismas e suas finalidades
especificas, tais como: a catequizacdo, a missdo, 0 ensino e a pesquisa académica.
Destacamos a Companhia de Jesus, ordem religiosa catélica fundada por Santo
Indcio de Loyola (1491-1556), que promovia uma formacado filoséfico-religiosa
rigorosa, cujo papel na Contra Reforma catodlica foi central em meio ao crescimento
do Protestantismo. A presenca da Igreja Catélica no Ceara esta ligada, em seus
primeiros anos, a chegada dos missionarios jesuitas.

A histéria da Igreja no Ceara € recente, como assinala Eduardo Hoornaert
(SOUZA, 1994, p. 46), e se da pela insercao missionaria pela Serra da Ibiapaba e pelo
Apodi através dos aldeamentos e tem inicio em 1607, com a chegada dos primeiros
missionarios jesuitas, Padre Francisco Pinto e Padre Luis Figueira, que celebraram a
primeira missa na foz do Rio Jaguaribe. Ainda neste ano temos a fundacgéo do primeiro
aldeamento missionario da Ibiapaba (Aldeia de Sdo Lourenco)?.

Como enfatiza ainda Hoornaert,

O catolicismo entrou no Ceara com 0s portugueses, que estavam por sua vez
engajados num projeto maior chamado atualmente capitalismo, na sua fase
agricola (a cana de acucar no litoral da Paraiba, de Pernambuco, de
Alagoas), e nas economias de cana de aglcar como era a economia do gado.
O Catolicismo entrou com o gado, ou melhor: com 0s vaqueiros que cuidavam
do gado, j& que o sistema capitalista encontrou na criagdo de gado motivo
suficiente para estar em terras cearenses (SOUZA, 1994, p. 46).

2 Merece atencao o tragico martirio do padre Francisco Pinto, devorado pelos indigenas Tapuias em
1608.
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Aquiraz foi a primeira capital do Ceara e, até inicios do século XVIII, ndo havia
no Brasil Seminarios Episcopais ou Diocesanos?. Os primeiros Colégios jesuitas em
terras cearenses séo os de Aquiraz (1727-1759) e Vicosa (Séc. XVII). Os jesuitas que
permaneceram por 32 anos (1727-1759) fundaram no local, hoje chamado “sitio
colégio”, o famoso “Hospicio dos Jesuitas”. Hospicio significava entdo “posto de
hospedagem”, onde os padres missionarios vinham recuperar suas forcas para depois
prosseguirem com sua missao de catequizacao nos confins da capitania. A residéncia
apostoélica também abrigou o primeiro centro de ensino do Estado e seu primeiro
seminario, um dos unicos polos difusores de cultura daquele tempo?.

Posteriormente, sente-se a necessidade de instituir seminarios em todas as
dioceses, segundo as orientacbes do Concilio de Trento (1545-1563), através do
decreto Cum adulescentium aetas de 15 de julho de 1563, o qual estabelecia, entre

outras determinagdes, que:

No curriculo, havera uma preparagdo gradativa: na la. etapa, serdo
instruidos na gramatica, nos deveres eclesiasticos, no canto e nos estudos
humanisticos e, na 2a. etapa, estudardo a Sagrada Escritura, os livros
eclesiasticos, as homilias dos Santos Padres e tudo o mais necessario para
0 ministério. Todas essas disposi¢cdes tém, como finalidade, assegurar o
papel determinante do bispo na formacéo de seu clero, estando assim seguro
de ter, a disposicao, um clero bem formado e disciplinado (MENDES, 2006,
p. 112).

O ensino jesuitico, como sabemos, estava baseado no chamado Ratio
Studiorum ou Ratio atque Institutio Studiorum Societatis lesu, um sistema de formacéo
educacional e espiritual que agregava a formacédo dos sacerdotes e religiosos da
ordem através do estudo de linguas classicas (grego e latim) da Filosofia e Teologia
catélicas, com énfase em Aristoteles e Tomas de Aquino, de forma anti-modernista.
O curriculo filosoéfico do Ratio Studiorum se estendia por 3 anos: no primeiro ano
estudava-se ldgica e introducdo as ciéncias (2 horas por dia), no segundo ano,
Cosmologia, Psicologia, Fisica (2 horas por dia) e Matematica (1 hora por dia), e no
terceiro ano, Psicologia, Metafisica e Filosofia moral (2 horas por dia).

Em 1759 acontece a expulséo dos jesuitas de Portugal e do Brasil por iniciativa

de Marqués de Pombal (1699-1782) e de sua politica absolutista que submetia a Igreja

8 O primeiro Seminario no Brasil, Nossa Senhora da Conceicao, foi fundado na Bahia e data de 1747.
4 O que restou do estabelecimento sdo apenas as ruinas da antiga capela de Nossa Senhora do Bom
sucesso, construida em 1753.
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aos interesses da Coroa Portuguesa. A expulsédo dos jesuitas, que monopolizavam o
ensino em Portugal e na Colbnia, seria um golpe fatal na educacdo e na formacéo
religiosa em nosso pais, uma vez que ndo houve a devida substituicdo pelo ensino
publico estruturado, passando para as maos de leigos através das chamadas Aulas
régias. Em 1761, Pombal executa, sob acusacdo de heresia, o Padre Gabriel
Malagrida, que havia percorrido as regides Norte e Nordeste do Brasil com suas
missdes populares e criacdo de igrejas, seminarios, etc.°.

No inicio do século XIX acontecem diversas transformacdes no Brasil
decorrentes da vinda da familia real portuguesa (1808) no periodo das guerras
napolednicas na Europa, bem como do acirramento dos conflitos que culminardo na
Independéncia do Brasil (1822) por Dom Pedro I. Se no periodo colonial predominou
0 pensamento catolico portugués com representantes de destaque, como Padre
Antonio Vieira (1608-1697) e Matias Aires (1705-1763), o periodo Imperial (1822-
1889) serd marcado por fildsofos como Luis Anténio Verney (1713-1792) e seu
Verdadeiro método de estudar (1746), que segue a heranca dos lluministas franceses
(Voltaire, Diderot, D’Alembert).

Na segunda metade do século XIX, podemos destacar no a&mbito académico
brasileiro a Faculdade de Direito do Recife, cuja influéncia sera decisiva na
consolidacdo do ensino de Filosofia e na mudanca de perspectiva filosofica. Nela
destacamos as figuras de Tobias Barreto (1839-1889) e Silvio Romero (1851-1914),
0s quais debatiam novas correntes filosoéficas e cientificas em suas aulas, tais como:
Espiritualismo, Ecletismo, Positivismo (Augusto Comte, H. Spencer) e Evolucionismo
(E. Haeckel). No Ceara, os egressos da Escola do Recife, tais como Rocha Lima
(1855-1878)%, Farias Brito (1862-1917) e Clovis Bevilaqua (1859-1944), foram

responsaveis pela valorizacéo e insercao destes debates em nosso meio intelectual.

5 O italiano Gabriel Malagrida (1689-1761) chegou ao Brasil em 1721. Foi o maior de todos os
missionarios da Companhia de Jesus que atuou na Col6nia. Foi acusado de heresia ao Tribunal de
Inquisicao de Lisboa. Na realidade, sua condenagao a morte (21/07/1761) deveu-se a motivos politicos
através do Marques de Pombal. Entre suas obras apostélicas, destacamos: casas de retiros,
seminarios, conventos femininos, asilos, igrejas etc.

6 Rocha Lima, embora néo tenha cursado efetivamente o curso de Direito no Recife, chegou a receber
influéncia desta faculdade, além de cerrar fileiras do lado do pensamento liberal, mac¢dnico e positivista
e promover o debate com o tradicionalismo catélico no jornal magénico A Fraternidade. Foi o fundador
da chamada Academia Francesa e criador da Escola Popular. Sobre Rocha Lima conferir (DA SILVA,
2023).
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Neste momento de grandes transformacdes histéricas no Brasil sdo criados os
Seminarios mais importantes de nosso Estado, entre eles o Seminério Episcopal ou
Seminario da Prainha em Fortaleza (fundado em 1864), cujo curso de Teologia incluia
o estudo de Filosofia, tendo a frente como reitor o Padre Auguste Chevalier, o
Seminario do Crato no Cariri (fundado em 1875), suplementar ao Seminario de
Fortaleza, cujo reitor foi o Padre Lorenzo Vicenzo Enrile’, e 0 Seminario Diocesano de
Sobral (fundado em 1925), por iniciativa de Dom José Tupinamba da Frota, a partir do

qual surge, em 1961, a Faculdade de Filosofia Dom José®.

2 Os estudos de Filosofia no Seminéario da Prainha

Em 1854, o Papa Pio IX cria a Diocese do Ceara por meio da bula Pro Animarum
Salute, a separando da Diocese de Olinda. Assim, no dia 10 de outubro de 1864, o
Seminério da Prainha foi fundado como Seminario Episcopal do Ceara por Dom Luis
Antdnio dos Santos (1817-1891), o primeiro bispo do Ceara®, o qual tinha consciéncia
dos desafios que se impunham diante do avanco da laicizacdo e do crescimento do
Protestantismo.

O Seminaério ficou sob a responsabilidade dos padres lazaristas'® (ou vicentinos)
no periodo de 1864 a 1963. O proprio Dom Luis havia escolhido os lazaristas por
conhecer seu carisma, sua pedagogia e seus métodos, uma vez que sua formacao se
deu no Seminario do Cara¢a, em Minas Gerais, polo de irradiacdo dos lazaristas.

Desta forma s&o descritas as condi¢cdes da instalacdo do Seminario:

7 Sobre a fundagdo do Seminario do Crato ver Pinheiro (2009), onde se |é na pagina 165: “Em
Dezembro de 1874, treze anos depois de seu apélo aos cratenses, ao qual aludimos ha pouco, chegou
novamente ao Crato D. Luiz a fim de apressar ali as obras do Seminéario de S&o José, iniciadas por sua
ordem em Agosto daquele ano”.

8 Sobre o0 Seminario de Sobral conferir Silveira (2011).

9 A Diocese nasce em meio a grandes desafios: “O primeiro bispo tinha diante de si a dificil tarefa de
construir a instituicdo eclesial do Ceara dos alicerces: ndo havia um seminario, ele ndo contava com o
apoio de qualquer ordem religiosa, tinha em suas maos um clero pequeno, pouco instruido e que nao
primava pela ortodoxia, principalmente no tocante a moral e mesmo as irmandades religiosas, que
existiam aos montes nas outras dioceses onde chegavam mesmo a ser um problema, s6 teriam seu
momento de apogeu alguns anos depois de instalada a diocese. Somente depois de conseguir montar
uma estrutura minima de governo, € que ele poderia comecar a pensar em moldar as diferentes
manifestacdes religiosas existentes na regido nos contornos do catolicismo romanizado” (REIS, 2004,
p. 28).

10 Congregacdo da Missdo (Congregatio Missionis, CM), Lazaristas ou ainda Padres e Irmaos
Vicentinos, € uma sociedade de vida apostélica masculina catélica fundada em Paris, no dia 17 de abiril
de 1625, por Sao Vicente de Paulo (1581-1660). Os lazaristas ocuparam no ambito da Educacédo o
lugar deixado pelos jesuitas apds sua expulsdo em 1749.
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Em 1864, ano da criagao do seminario, Fortaleza tinha pouco menos que 20
mil habitantes, que viviam espremidos no quadrilatero formado pelas atuais
avenidas Duque de Caxias, do Imperador e D. Manuel e a praia. O seminario
ficava em uma localizacéo privilegiada e bem ao gosto dos sanitaristas que
cuidavam de higienizar as capitais do Brasil a exemplo do que acontecia na
Europa e nos EUA: no barlavento da cidade, no alto de uma falésia e olhando
para o mar da praia do peixe. Longe de cemitérios, matadouros, do
burburinho e da sujeira da cidade (REIS, 2014, p. 35).

O Seminatrio foi, por sua prépria indole, um importante centro de formacéao do
clero no chamado processo de “romanizacdo”™! da Igreja Catélica no Brasil. Esse
processo implicava uma retomada da centralidade romana na hegemonia do poder
sagrado e na conducao da evangelizacdo em terras brasileiras, que sofria profundos
reveses com o crescimento das ideias liberais (Positivismo), o catolicismo popular
(como o caso de Padre Cicero Roméao e o milagre eucaristico em Juazeiro do Norte)*?,
bem como do avanco do Protestantismo que, embora tenha arrefecido com a expulsao
dos holandeses, retomava folego no Nordeste no final do século?®.

A cidade de Fortaleza, em fins do século XIX, embora almejasse se tornar uma
capital nos moldes modernos como Paris (a cidade modelo dos nossos intelectuais e
burgueses), ainda estava numa condi¢do incipiente por ser uma cidade ainda sem
infraestrutura, em vias de desenvolvimento e com diversas limitacdes, especialmente
do ponto de vista educacional, como podemos ler ainda no mesmo artigo

anteriormente citado.

A Fortaleza de entdo contava somente com 04 escolas secundéarias para
rapazes: O Liceu do Ceard, o Ateneu Cearense, o Panteon Cearense e 0
Colégio Cearense (do Pe. Luiz Perdigao). Para mocas havia o Colégio da
Imaculada Conceigdo (irmdo cagula do seminario e que ainda merece

11 Esse processo de romanizacdo foi uma reacdo a crise da influéncia catélica no mundo moderno,
através de uma definicdo mais rigida da doutrina e da disciplina que foi denominada ultramontanismo,
0 qual atingiria seu apice com o Concilio Vaticano | (1868-1870), convocado pelo Papa Pio IX (1792-
1878). O Concilio, além de proclamar o dogma a Infalibilidade Papal, principalmente para combater o
Galicanismo, e defender os fundamentos da fé catolica, condenou o Racionalismo, o Materialismo e o
Ateismo.

12 O Milagre de Juazeiro é um ponto crucial neste momento: “E justamente neste ponto que Juazeiro
embaralha tudo. Diferente do que acontece em Canudos, onde o leigo Anténio Conselheiro é o pivo de
todo o problema, em Juazeiro, € um padre formado nas primeiras turmas do seminario romanizado e
tido, até entdo, como um dos mais exemplares membros do clero renovado, que ocupara o lugar de
destaque. Sera ele quem desafiara, em nome de sua consciéncia, a disciplina e a hierarquia, quebrando
assim os dois fios principais de toda a trama. Um outro dado importante e que ndo é considerado o
bastante é que tudo comecou, nao em uma reunido de alguma irmandade rebelde ou alguma confraria
de beatos pouco ortodoxa, mas sim em uma reunido do Apostolado da Oracao que, como bem frisou
o pe. Cicero em carta a D. Joaquim, acontecia ‘conforme o regulamento™ (REIS, 2004, p. 33).

13 A primeira comunidade protestante se consolidava em 1881, pouco depois da criacdo da Diocese
(1860).
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igualmente ser estudado), e o Colégio Cearense (da profa. Carolina de
Aragéo) (REIS, 2014, p. 35).

Apesar destas limitagbes, o Seminario da Prainha cumpre um papel de
relevancia nesse momento, principalmente diante da ampliacdo da diversidade
intelectual que se consolida cada vez mais no pais e, consequentemente, no Ceara.
Neste sentido, 0 Seminario ocupard, assim, um lugar central na paisagem educacional

e intelectual cearense entre fins do século XX e inicio do século XX.

Em uma sociedade que se tornava cada vez mais plural, o seminario formava
parte importante dos intelectuais que disputavam a aten¢&o do povo cearense
nas ultimas décadas do século XIX e primeiras do XX. Ao lado de macons e
positivistas, espiritas e protestantes, que usavam com maestria 0s jornais e
organizavam conferéncias para a populacdo, se perfilavam geracbes e
geracdes de padres e leigos catolicos formados no seminario ou segundo o
seu espirito (REIS, 2014, p. 36).

O ambiente intelectual deste periodo, além dos catdlicos, inclui, como citado
acima, 0s grupos maconicos, positivistas, espiritas e protestantes, envolvidos nao
apenas no debate filoséfico, mas, antes de tudo, politico, em funcdo das
transformacdes socioculturais que impulsionavam o debate nacional, tais como a
questdo religiosa (a cisdo entre Igreja Catdlica e Macgonaria), o movimento
abolicionista, o republicanismo, em meio a conflitos (Guerra do Paraguai, 1864-1870)
e movimentos sociais (Canudos, 1896-1897).

Diante destes desafios intelectuais e educacionais, os lazaristas (em seu
projeto romanizante) privilegiaram uma base de estudos sélida que permitisse a
formacao de sacerdotes capazes de enfrentar tais desafios do seu momento histérico
em acordo com os preceitos de Roma. Assim, assumiu como primeiro reitor do
Seminario o padre francés Pierre Auguste Chevalier (1831-1901)4, o qual ficou por
27 anos a frente desta instituicdo e se baseou no Diretério dos Seminarios, livro de

normas e disciplina adotado pelos padres da misséo (LIMA, 2020, p. 64).

14 “0 Pe. Pierre Auguste Chevalier nasceu em Saint-Riquier, na Franca e se tornou Lazarista na Casa
Mée dos Lazaristas em Paris. Veio ao Brasil como missiondrio para instruir os jovens no Seminario da
Bahia com seu colega Pe. Lorenzo Enrile. Segundo suas cartas ao Superior, ndo parece ter gostado
muito do Seminario baiano, por conta do contato dos alunos com ideias liberais e a competicao interna
entre os professores. Foi convocado para dirigir o Seminario Episcopal do Ceara em 1864, o0 que muito
0 alegrou. Ele relatou ao seu superior que ali era o lugar propicio para atuagdo da ordem lazarista”
(CORDEIRO, 2015, p. 982).
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No que diz respeito a biblioteca e a escolha dos livros escolhidos para compo-
la, a primeira referéncia se da em 1865 no livro de Receitas e despesas do Seminario
Episcopal (1864-1886), como registro de compra de estantes e livros. Os livros eram
comprados em Fortaleza na livraria de Joaquim José de Oliveira (desde 1857), bem
como vinham de Pernambuco®® e da Europa (Portugal e Franca). Em relacdo as obras
adquiridas, a maioria € de cunho religioso, ou seja, filosofia catdlica, catecismos,
direito candnico, liturgia, historia eclesiastica, dentre as quais podem ser citadas as

seguintes:

A filosofia Escolastica, de Kleutgen (1843); Historia de Santo Inacio de
Loyola, por Daurignae (1865); Histéria Universal da Igreja Catdlica, pelo
Abade Rohrbacher (1857); Dicionario da conversacdo e da leitura, por W.
Dukett (1853), todas em francés. Também ha a Teologia Dogmatica, de
Taurinoum (1871), e Teologia Moral, de Ligorio (1866), ambas em latim e
Primeira Enciclopédia Teolégica, de Migne (1863, 29 volumes) (LIMA, 2020,
p. 67).

Vale ressaltar que a maioria das obras usadas e os livros indicados para leitura
aos alunos eram escritas por autores catolicos ou membros da Igreja, evitando, assim,
a influéncia dos modismos liberais e modernistas do fim do século.

Além das obras de cunho histérico e religioso citadas, ha aquelas relacionadas

as disciplinas do curso preparatério do Seminario, como por exemplo:

Historia Universal, de Muller (1846), Historia do Brasil, de Southey (Traduzido
do inglés por Joaquim de Oliveira e Castro — 1862. 6 volumes); Obras de
Bossuet (1851, 4 volumes), Filosofia Fundamental, de Balmes (1868); Curso
Elementar de Literatura Nacional, do Cénego Doutor Joaquim Caetano
(1862); Histéria Universal, de Cesar Cantu (1867), As origens da Franca
Contemporéanea, por H. Taine (1887) e a Historia da Conjuragcao Mineira.
Estudos sobre as primeiras tentativas para a independéncia nacional, de J.
Norberto de Souza Silva (1873) (LIMA, 2020, p. 67-68).

Entre os livros elencados, destacamos aqui a obra Filosofia Fundamental
(1846, 12 edicdo) de Jaime Balmes (1910-1848), um sacerdote, filosofo e tedlogo

espanhol, familiarizado com S&o Tomas de Aquino, cuja abordagem apologética é um

15 Vale lembrar que a referéncia a Pernambuco nos remete a centralidade desta do ponto de vista
politico, histérico e cultural, além de sua tradicdo revolucionaria, em especial refletida nas ideias
presentes na Faculdade de Direito por meio de Professores como Tobias Barreto. Entre os livros de
autores franceses mais apreciados podemos citar Rousseau, Montesquieu e Benjamin Constant.
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dos pontos de interesse para o projeto do Seminario. Vale lembrar ainda que Balmes
foi denominado por Pio Xl como “principe da moderna Apologética”.

Sobre 0s manuais de estudo do curso Superior de Filosofia nos anos seguintes
(ja no século XX), nos esclarece ainda Kelly: “O Compéndio usado em Filosofia era
de um autor francés. Mais tarde, entretanto, foram usados os livros dos seguintes
autores: Reinslader, Carolus Boyer, Gredi, Sinibaldi, Jolivet” (SA, 1972, p.100). Entre
estes manuais, um dos mais usados nos Seminarios Catolicos é o Curso de Filosofia
(1937) de Regis Jolivet (1891-1966), sacerdote e fildsofo da corrente neotomista,
decano da Faculdade de Filosofia da Universidade Catdlica de Lyon, o qual
permanecera como uma referéncia para os anos seguintes.

Por fim, sobre o curriculo de estudos, Pe. Augustine Kelly nos informa no artigo
“Filosofia no curso Superior do Cearad” do livro Ensino de Filosofia no Ceara (SA,
1972), que desde a fundacdo do Seminario Episcopal do Ceara (1864), a Filosofia
fazia parte do curso de preparatérios. No Livro do Conselho do Seminério Provincial
de Fortaleza (1864-1935), estdo apresentadas as disciplinas cursadas, seus
respectivos professores e livros utilizados. Assim, sabemos que os alunos do
Seminario tinham aulas de Gramatica Portuguesa, Francesa e Latina, Aritmética,
Latim, Geografia, Histéria (a partir da Idade Média), Retérica, Prosddia, Fisica e
Filosofia, além das disciplinas préprias do curso eclesiastico.

A partir de 1913, a disciplina de Filosofia entrou no programa do curso superior.

Nos documentos dos arquivos do Seminério lemos o seguinte: O Reitor, com
a devida autorizacdo do Exmo. Sr. Bispo Dom Manoel da Silva Gomes,
introduziu mais um ano no curso de Filosofia, passando para esta divisdo os
dois anos de Filosofia [...] 1° ano: Filosofia, Histéria Eclesiastica, Teologia
Fundamental, Dogma. 2° ano: Filosofia, Historia Eclesiastica, Teologia
Fundamental e Moral (SA, 1972, p. 100).

Em meio a pluralidade de ideias e instituicdes na grande agora surgida no final
do século XIX, os seminarios cearenses possibilitaram uma formagdo béasica em
Filosofia, concentrada numa perspectiva catélica, contemplando a pesquisa,
divulgacédo e ensino em nosso Estado.

Neste sentido, 0 Seminario Episcopal do Ceara sera o ponto de partida para a
criacao da Faculdade Catolica de Filosofia do Ceara (criada em 1947), que funcionou
no Colégio Cearense. Assim, em 1966, o Governo do Estado encampou a referida
Faculdade sob a denominacgéo de Faculdade de Filosofia do Ceara (FAFICE) que foi
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reconhecida conforme parecer N° 227/71 (homologado pelo Ministério da Educacao,
em 10 de fevereiro de 1972).

Considerac0des Finais

Ao enfatizar o papel da Igreja Catdlica na formacédo educacional, em geral, e
cearense, em particular, podemos perceber como 0 Seminario da Prainha cumpriu
seu papel de divulgacao e institucionalizacdo da Filosofia na Terra da Luz. Nesse
sentido, nossa pesquisa buscou apresentar em linhas gerais esse papel dos
seminarios catolicos surgidos no final do século XIX e inicio do século XX, mostrando
o lugar central do Seminario Episcopal do Ceara, ou Seminario da Prainha, como lugar
de exceléncia no campo filosofico.

Como dito acima, o Seminario Episcopal do Ceara d& origem a Faculdade
Catélica de Filosofia que, por sua vez, serd assumida pelo Estado como Faculdade
de Filosofia do Ceara (FACICE). Em 1975, foi criada a Universidade Estadual do
Ceara (UECE), que integrou a FAFICE como Curso de Filosofia, com o0 seu respectivo
Departamento. Enfim, no ano de 1984, a UECE acolheu os alunos da Faculdade de
Filosofia de Fortaleza (FAFIFOR), oriunda da Arquidiocese de Fortaleza, formando o
curso de Licenciatura Plena em Filosofia no Centro de Humanidades.

Esperamos ter contribuido para ampliar o conhecimento desse processo de
insercéo e consolidagdo da Filosofia entre nos, trazendo um pouco do histérico do
Seminario da Prainha, seu legado e sua importancia impar na cena filosofica

cearense.
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O objetivo deste trabalho é oferecer uma articulacio do pensamento de G.F.W. Hegel (1770-
1831) a partir das nocoes de Ser e Devir como ponto de partida da Ciéncia da Logica e do
conceito de Verdade na Introducido da Fenomenologia do Espirito. Esses conceitos
fundamentais possibilitam nao somente perscrutar o principio de onde o autor parte para
erigir o seu sistema, mas uma espécie de trilha que aponta para o seu ponto de chegada. O
relativamente recente interesse na Ciéncia da Logica como base para compreensio
adequada da sistematizacio das determinacoes do real lancam luz ao problema do inicio e
da possibilidade da filosofia. O ser, como ponto de partida, deve encontrar na consciéncia
um lugar para determinacoes ulteriores, sobretudo no tratamento acerca da verdade, de
modo mais claro no inicio da Fenomenologia do Espirito. Pensamos encontrar nesses dois
locus fundamentais nocoes suficientes do modo como Hegel propoe as determinacoes do
ser como realidade para a consciéncia, como verdade. Aqui sera suficiente asseverar uma
“ontologia da verdade” como principio da filosofia.

O]

POJIUI BU epepJéA ap O

N8 O @ 18S O

V4

Palavras-chave: Ser. Devir. Verdade. Ciéncia da Logica. Fenomenologia do Espirito.

101Ul OU I

Being and Becoming at the beginning of the Science of
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Phenomenology of the Spirit: roots and assumptions of
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ABSTRACT

7 ep

The objective of this work is to offer an articulation of the thoughts of G.F.W. Hegel (1770-
1831) based on the notions of Being and Becoming as a starting point for the Science of Logic
and the concept of Truth in the Introduction to the Phenomenology of Spirit. These
fundamental concepts make it possible not only to examine the principle from which the
author starts to build his system, but a kind of trail that points to anarrival point. The
relatively recent interest in the Science of Logic as a basis for an adequate understanding of
the systematization of determinations of reality sheds light on the problemof the beginning
and possibility of philosophy. Being,as a starting point, mustfind a place in consciousness
for further determinations, especially in the treatment of truth, most clearly at the
beginningof the Phenomenology of Spirit. We think we find in these two fundamental loci
sufficient notions of the way in which Hegel proposes thedeterminations of being as reality
for consciousness, as truth. Here it will be enough to assert an “ontology of truth” as a
principle of philosophy.
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1 Introducéo

A filosofia, desde seu principio, se caracteriza como o0 saber que tematiza o
todo da realidade a partir da busca pelo seu fundamento. A grande questéo é a partir
de qual fundamento se deve pensar o todo. O pensamento filosofico procura dispor
das realidades plurais partindo da unidade que as origina e, por isso, € o principio de
sua inteligibilidade. Ela é, portanto, metafisica, nascida da intuicdo do ser. Pensar o
absoluto para tematizar os relativos: eis o ponto de partida da filosofia.

A ciéncia dos primeiros principios! tem como pressuposto certa unidade entre
ser e pensar?. O pensamento grego, que possibilitou o nascimento da filosofia,
assume que o Logos dispde de todas as coisas no universo, e que o ser humano pode
acessar pela razdo essa totalidade, pois é, de certo modo, todas as coisas. Dizer a
realidade, atracar o pensar no ser, assim, nao era objeto em questao, mas ponto de
partida para se pensar filosoficamente. Esse pressuposto, entretanto, foi largamente
criticado na modernidade.

Chega-se entdo a ruptura entre ser e pensar operada pelo criticismo de Kant,
gue estabelece a modernidade como um abandono radical do paradigma proprio da
filosofia desde seus primordios. Essa é critica a filosofia primeira que instaura a
revolucdo copernicana operada pela filosofia transcendental, assumindo que a
metafisica ndo d& conta de provar seus pressupostos. Neste sentido, a
modernidade apresenta-se comouma inversdo radical do pensamento classico. Para
Lima Vaz (2002, p. 351), a modernidade filoséfica trouxe a “passagem decisiva do
regime gnosioldgico do ser ao regime gnosioldgico da representacao”.

Deve-se, nessa perspectiva, na esteira do ldealismo Aleméao, catalogar Hegel
como a mais audaz tentativa de retornar o pensar ao ser, de devolver o pensamento
a realidade. A Ciéncia da Logica, assim, se caracteriza como filosofia primeira,
“voltada a interrogacdo sobre o comeco do conhecimento, sobre o ser e suas
determinacdes categoriais” (ROSENFIELD, 2013, p. 1), fundamento sobre o qual o
autor pretendeconstruir seu pensamento e tematizar as determinagdes posteriores do
absoluto. O planoconceitual em que se insere € fundamento do real mesmo e, de certo

modo, é o0 mais real.

1 Metaph. A, ae B.
2 Presente no pensamento ocidental desde Parménides.
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Apresentar ao lado do principio da Ciéncia da Ldégica, o conceito de verdade
presente na Introducdo da Fenomenologia do Espirito explicita ndo somente uma
espécie de compreensdo evoluida organicamente, mas também explora e esclarece
ambas as questdes fundamentais. Qualquer filosofo deve apresentar seu ponto de
partida e a compreensdo de verdade da qual dispde para produzir seu intento
filosofico. A compreenséo aqui deve explorar o método hegeliano nos seus meandros

fundamentais de uma perspectiva introdutoria.

2 O ser como ponto de partida da Ciéncia da Logica

A questdo do comeco é fundamental para todo o Idealismo Alemé&o, justamente
pela necessidade de dialogar com Kant. Na Ciéncia da Ldgica, ao contrario das outras
ciéncias, ndo ha nenhuma pressuposicdo possivel, nenhum discurso acerca do
método ou discussdes preliminares, pois todas essas coisas ja fazem parte de
seu conteudo, e devem ser fundamentadas em seu préprio interior (HEGEL, 2016, p.
26). Segundo Nicolau (2008, p. 59),

Assim expde Hegel a questdo central desse problema — a saber, como se faz
0 comeco —, 0 que demonstra seu compromisso com os ideais ja buscados
por Fichte e Schelling sobre o comeco, que tem que ser absoluto, ndo
pressupondo nada, nem sendo mediado por nada ou ter um fundamento, pois
deve ser ele mesmo o fundamento de si e de toda a ciéncia. Portanto, tem
gueser absolutamente algo imediato, indeterminado e sem contetdo, o que,
segundo Hegel, somente poderia ser o0 puro ser.

Desse modo, o pensamento de Hegel se caracteriza como critica radical
enguanto pergunta pelo pressuposto dos pressupostos, ja que nesse nivel, enquanto
Légica, o pensamento pensa aquilo que ele pressupde para compreender tudo e
qualquer coisa. O ser puro, entdo, aparece como propicio para o come¢o absoluto na
medida em que, no plano conceitual do discurso da Ldgica, garante a imediaticidade,
indeterminidade e a falta de contetdo que requer o pensamento dialético do real, pois,

segundo o pensador alemao,

Ser, puro ser, — sem nenhuma determinacao ulterior. Em sua imediatidade
indeterminada ele é igual apenas a si mesmo, e também né&o desigual frente
a outro: nao tem diversidade alguma dentro de si nem para fora. Através
de uma determinag&o ou conteddo qualquer que seria nele diferenciado ou
por meio do qual ele seria posto como diferente de um outro, ele ndo seria
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fixado em sua pureza. Ele é a indeterminidade é o vazio puros. — Nao ha nada
a intuir nele, caso aqui se possa falar em intuir; ou ele é apenas este mesmo
intuir puro, vazio. Tampouco ha algo nele que se possa pensar ou ele é,
igualmente, apenas este pensar vazio. O ser, imediato indeterminado €, de
fato nada, e nem mais e nem menos do que nada (HEGEL, 2016, p. 85).

Nesses termos, pensar 0 ser puro € idéntico ao mero pensar sem qualquer
nivel de determinacao ou conteudo, é o pensamento enquanto indigente, vazio. Intuir
puro, pensar puro, vazio puro, pura indeterminidade, o ser s6 pode ser nada. E pensar
o ser, desse modo, é efetivar um pensar vazio ou, para dizer com Utz (2005), uma
tabula rasa, fazendo-se exatamente o que o pensar puro faz no inicio do seu
desenvolvimento. O ser puro, como minimum cogitum?, identifica-se ao nada, pois

que,

Nada, o puro nada; ele é igualdade simples consigo mesma, perfeita
vacuidade, auséncia de determinacdo e conteudo: indiferencialidade nele
mesmo. — Na medida em que intuir ou pensar podem ser aqui mencionados,
entdo, vale como uma diferenca, se algo ou nada é intuido ou pensado. Intuir
ou pensar nada tem, entdo, um significado; ambos séo diferenciados, entao
nada é (existe) em nosso intuir ou pensar; ou, antes, ele é o préprio intuir ou
pensar vazios e € 0 mesmo intuir ou pensar vazios que o ser puro. — Nada é,
com isso, a mesma determinagdo ou, antes, auséncia de determinagéo e,
com isso, em geral, o mesmo que o ser puro é (HEGEL, 2016, p. 85).

O nada é, de forma idéntica ao ser, vazio e indeterminado, pura vacuidade de
contetdo. Assim, no plano conceitual, ser e nada coincidem. Mas qual o significado
disso para o momento fonte da Ciéncia da Lbégica, ou para a questdo acerca do
comeco absoluto? O minimo de determinacéo, que articula radicalmente ser e nada
numa relacdo fundamental, é, para Hegel, o comeco da ciéncia justamente pela
necessidade de se ir do mais geral, o minimamente determinado, para avangar
progressivamente rumo ao conteudo do proprio modo de conceituacdo, assim,
chegando a totalidade determinada conteudal do pensar. Os momentos desse
progressivo pensar estdo inseridos no plano conceitual, onde a relacdo ser-nada

coloca o pensamento em movimento, fazendo surgir o devir.

2.1 O Devir como principio de movimento do pensar

Se o ser e 0 nada sdo o0 mesmo, ndo o sdo de forma estatica, imoével, muito

8 Minimo pensado.
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pelo contrario. O devir € a passagem do ser ao nada e do nada ao ser, o intercambio
entre os dois opostos-idénticos e, portanto, 0 movimento fundamental no interior
mesmo do pensamento. Nesse estagio conceitual, 0 movimento passa a ser a

verdade do pensamento que se pensa a si mesmo, no que diz Hegel,

O puro ser e 0 puro nada sao, portanto, o mesmo. O que é a verdade néo é
nem o ser nem o nada, mas que o ser ndo passa, mas passou para o nada,
e 0 nada ndo passa, mas passou para o ser, igualmente, porém a verdade
ndo é sua indiferencialidade mas que eles ndo sdo o mesmo, que sao
absolutamente diferentes, mas sdo igualmente inseperados e inseparaveis e
cada um desaparece em seu oposto imediatamente. Sua verdade &, entéo,
esse movimento de desaparecer imediato um no outro: o devir, um
movimento no qual ambos sao diferentes, porém, através de uma diferenca
gue igualmente se dissolveu imediatamente (2016, p. 86).

Essa constante passagem dialética de um para o outro, de um no interior do
outro, constitui a primeira suprassuncéo no plano do puro conceito. E dita a sua
verdade, na medida em que € real. Pensar no ser € pensar no nada, justamente por
que, narealidade, ser e nada séo a articulacdo fundamental na qual a dialética do real
se radica. Assim,

Tal unidade é tida por Hegel como a prépria realidade, que antes de tudo é
dialética, pois a verdadeira realidade se constitui ndo s6 de ser e nem s6 de
nada, mas sim de um transpassar de um transpassado ao outro, da
passagem constante do ser no nada e do nada no ser. O ser se transforma
no nada ao mesmo tempo que o nada se transforma em ser, de forma que
pensar em um deles ja é pensar no outro, pois este “cair no outro” é algo tao
incessante que nao ha forma de té-los separadamente, a isso Hegel chama
o devir: o constante nascer-morrer, que faz com que tanto o ser como o nada
desapareceram e reapare¢am um no outro [...] Mas dessa dialética surge uma
negacéo da negacéo, que se torna uma afirmacgéo, ou seja, um positivo, que
aqui na Ldgica sera anunciado como ser, nesse caso, 0 ser-ai que surge do
devir (NICOLAU, 2008, p. 117).

O devir, no que tange o desaparecer do ser no nada, e do nada no ser que, de
acordo com Hegel (2016, p. 110), contradiz a si mesmo, na medida em que unifica
em siaquilo que € oposto a si, na dialética da identidade na diferenca se destroi e,
nesse movimento, o devir é suprassumido. Segundo Hegel (2016, p. 111), “algo é
suprassumido na medida em que entra em unidade com 0 seu oposto; nesta
determinacdo mais precisa como um refletido, ele pode ser mais adequadamente
denominado momento”. O devir é visto, pois, como um terceiro elemento capaz de

fazer do movimento do pensar uma mediacgéo para o real da determinidade do Dasein,
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o0 ser ai, que tem um lugar importantissimo no processo.

O ser ai é o devir tido como resultado, na medida que, segundo Nicolau (2008,
p. 74), o ser se torna mediado. Até o presente ponto, ndo havia mediacao, visto que
0 puro ser-em-si do ser, ou do nada, € idéntico em si mesmo e, portanto, imediato. A
mediacao, a relacdo, é um elemento necessario para o surgimento da realidade, é
necessario para o movimento dialético do real. No Dasein, o ser e o hada permanecem
conservados numa unidade determinada, momentos determinados, tornam-se algo

outro, no que diz Hegel,

O sentido e a expressado mais precisos que ser e nada adquirem, na medida
em gue séo, a partir de agora, momentos, devem surgir na consideracéo do
ser ai como na unidade na qual sédo conservados. Ser é ser e nada € nada
apenas em sua diferencialidade um do outro; na verdade deles, porém, na
unidade deles, desaparecem como essas determinac¢des e sdo agora algo
outro. Ser e nada sdo 0 mesmo; porque sS40 0 mesmo, ndo Sao mais ser e
nada e tém uma determinag&o diversa; no devir, eram nascer e perecer; no
ser ai, como uma unidade determinada de outro modo, eles sdo novamente
momentos determinados de outro modo. Essa unidade permanece agora
base deles, da qual eles ndo saem mais para o significado abstrato de ser e
nada (2016, p. 112).

Essa determinacédo diversa no ser ai € a articulacao da realidade na qual o ser
e 0 nada permanecem numa unidade de algo outro. A determinacéo do ser ai pode
ser esclarecida como a relacdo entre luz e trevas. Na luz absoluta ndo se pode
simplesmente ver, distinguir ou delimitar algo, como no ser puro. Na absoluta
escurid&o, tampouco se pode determinar algo pela vista, como no nada. E necessario,
pois, o contraste da luz na escuriddo, das sombras na luz, para que se possa ver algo
de modo determinado,esclarecido, como é necessario 0 ser no nada, e o nada no ser,
determinado no ser ai do real. Assim, através da dialética € possivel partir de um

imediato indeterminado e alcancar o mediato determinado.

3 A verdade na introducao da Fenomenologia do Espirito

Ao introduzir a Fenomenologia do Espirito, Hegel inicia por apresentar-nos o
processo pelo qual seu método se da. Dando énfase na perspectiva da verdade,
demonstrando sua importancia para o empreendimento filosofico e distinguindo-a
para suprimir possiveis erros. Esse empreendimento, o do método fenomenolégico,

pode ser descrito como uma forma de pesquisa que:
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Analisa seus objetos simplesmente enquanto sdo dados ao investigador, na
forma de seu ser-dado a nds, na forma de sua aparéncia. Ela ndo pergunta
se existe algo atras das aparéncias e muito menos o que seja isto, assim
como ela ndo pergunta qual seja a relagdo do objeto fenomenoldgico e este
“objeto atras” ou qualquer outro objeto. Noutras palavras, a fenomenologia
ndo se ocupa nem com questdes ontologicas, nem epistemolodgicas (UTZ,
2006, p. 1).

Portanto, € na experiéncia da consciéncia que o método hegeliano cria suas
bases. O ser dado pela sua aparéncia nos da a experiéncia fenomenoldgica de uma
forma incompleta, sendo necessaria, entdo, a experiéncia da consciéncia enquanto
sujeito que conhece. Em Hegel, a verdade segue esse movimento da consciéncia que
se percebe enquanto dialético, conhecedor do que se apresenta-lhe. Esse é o
caminho fenomenoldgico que, segundo o autor, deve ser considerado como “o
caminho daconsciéncia natural que abre passagem rumo ao saber verdadeiro”
(HEGEL, 2014, p. 72). A esse saber verdadeiro buscar-se-a rastrear aqui.

A esse caminho, Hegel d4 o nome de caminho da duvida ou do desespero, pois
a consciéncia natural, ao tomar-se como saber real que tem uma atribuicdo negativa,
ao realizar o conceito, perde-se a si mesma, em outras palavras, ao afirma-lo, nega a
si sua propria verdade. Mas néo é esse caminho do desespero um mero desvanecer,
se arrepender e retornar a mesma verdade antes concebida. Esse caminho é frutifero
quando “a duvida é a penetracado consciente na inverdade do saber fenomenal; para
esse saber o que ha de mais real é antes somente o conceito irrealizado” (HEGEL,
2014, p. 73). Esse ceticismo é tido como um bom instrumento para iniciar uma
penetracdo na consciéncia e adentrar no fendbmeno como objeto. Mas ele ndo é
suficiente, visto que, mesmo alcancando a perfeicdo, ndo serve aos propésitos do zelo
pela verdade que a ciéncia busca por autonomia.

Ao percorrer esse caminho a consciéncia entra em contato com uma série de
figuras que se mostram como “a historia detalhada da formacgdo para a ciéncia da
prépria consciéncia” (HEGEL, 2014, p. 73). O que demonstra ser o caminho certo,
mas, indubitavelmente, a escolha de sua prépria opinido a autoridade da ciéncia,
mesmo certa, ndo muda o conteddo mesmo da verdade, e a Unica diferenca dessa

escolha esta na vaidade. Mesmo assim, ao contrario do que se pensa, diz o autor:

Ao contrério, o cepticismo que incide sobre todo o &mbito da consciéncia
fenomenal torna o espirito capaz de examinar o que é verdade, enquanto leva
a um desespero, a respeito de representacfes, pensamentos e opinides
naturais. E irrelevante chama-los proprios ou alheios: enchem e embaracam
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a consciéncia, que procede a examinar diretamente [a verdade], mas por
causa disso é de fato incapaz do que pretende empreender (HEGEL, 2014,
p. 73, §78).

Esse modo de examinar o que é verdade traz a tona a verdade do sujeito.
Nesse momento da consciéncia natural, passando pela negacédo determinada, o
processo ja se produz por si mesmo. Porém, tendo o saber uma meta fixada
equivalente a do processo, diz Hegel: “a meta esta ali onde o saber ndo necessita ir
além de si mesmo, onde a si mesmo se encontra, onde o conceito corresponde ao
objeto e objeto ao conceito” (HEGEL, 2014, p. 74). Sendo a consciéncia para Si
mesma seu conceito, esse limite Ihe pertence, e ir além deste significa ir além de si
mesma.

Caracterizado como um sistema fechado, esse processo necessita de um

meétodo de desenvolvimento sobre o qual, diz o filosofo:

Parece que essa exposi¢do, representada como um procedimento da ciéncia
em relagdo ao saber fenomenal e como investigacdo e exame da realidade
doconhecer, ndo se pode efetuar sem um certo pressuposto colocado na
base como padrdo de medida (HEGEL, 2014, p. 75, § 81).

Mais adiante argumenta que, sem uma medida, ndo ha padrdo de medida,
portanto nem correto ou incorreto, nem igualdade nem desigualdade, portanto, ndo ha
método. Para Hegel, “a mediada em geral, e também a ciéncia, se for medida, séo
tomadas como esséncia ou como coisa em si” (HEGEL, 2014, p. 75). Assevera iSso
dizendo que, nesse estagio, a ciéncia que esta surgindo, ndo podendo ser justificada
como esséncia ou coisa em si, parece nao ser viavel para ocorréncia de nenhum
exame. Mas a consciéncia que “distingue algo de si € ao mesmo tempo se relaciona
com ele”, nas palavras de Hegel, d4 a conhecer essa contradicdo e sua remocao.
Mesmo assim, “esse aspecto determinado desse relacionar-se — ou do ser de algo

para uma consciéncia — é o saber”, e comumente ndo é tido como o fim do processo:

NOs, porém, distinguimos desse ser para um outro ser-em-si; 0 que €
relacionado com o saber também se distingue dele e se pde como essente,
mesmo fora dessa relacdo: o lado desse Em-si chama-se verdade. O que
esta propriamente nessas determinacfes ndo nos interessa [discutir] mais
aqui; pois, enquanto nosso objeto é o saber fenomenal, suas determinacdes
sdo também tomadas como imediatamente se apresentam; e, sem duvida,
gue se apresentam como foram apreendidas (HEGEL, 2014, p. 75, § 82).
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O autor mostra claramente que seu método se preocupa com o Em-si enquanto
para a consciéncia, no apresentar-se fenomenologicamente. Qualquer objeto que
fosse examinado assim formaria ndo um saber do objeto Em-si, mas seu ser para nos.

Assim diz Hegel ao investigar a verdade do saber:

Se investigarmos agora a verdade do saber, parece que estamos
investigandoo que o saber é em si. S6 que nesta investigacdo ele é nosso
objeto; é para nés. O Em-si do saber resultante dessa investigacdo seria,
antes, se ser para nds: o que afirmassemos como sua esséncia ndo seria sua
verdade, mas sim nosso saber sobre ele. A esséncia ou o padrédo de medida
estariam sem nés, eo [objeto] a ser comparado com ele e sobre o qual seria
decidido através de tal comparagédo nao teria necessariamente de reconhecer
sua validade (HEGEL, 2014, p. 76, § 83).

Nessa perspectiva, 0 método ndo questiona o objeto “por tras” das aparéncias,
mas enguanto € dado ao sujeito. Sua investigacdo mostra-se, portanto, fora do campo
ontolégico ou epistemolégico que rastreiam o ser-em-si como algo fora da
consciéncia, uma esséncia independente e distante e, portanto, por si prépria.
Segundo Utz (2006):

Ela (fenomenologia do espirito) é uma teoria das formas de aparéncia da
consciéncia (e, portanto, do espirito). Sua meta é mostrar que existem varias
“formas da consciéncia”, que essas podem, em geral, ser verdadeiras ou
falsas e que existe apenas uma forma da consciéncia que de fato €
verdadeira: 0 Saber Absoluto. Este transcende a consciéncia, ou, melhor
dizendo, transcende aquela forma da aparéncia do Espirito a qual Hegel
reserva o termo técnico “consciéncia”. No Saber Absoluto o Espirito ndo é
mais consciéncia, mas “saber”.

Percebe-se, pois, que é a consciéncia que desempenha o papel principal e a
verdade aqui é tratada de acordo com ela. Tendo o método a necessidade intrinseca
da medida para a correlacionar ao fenbmeno, uma importante questdo é como ocorre
0 processo de medida. Sobre isso, diz o autor: “A consciéncia fornece, em si mesma,
sua propria medida; motivo pelo qual a investigacao se torna uma comparac¢ao de si
consigo mesma, ja que a distingdo que acaba de ser feita incide na consciéncia”
(HEGEL, 2014, p. 76). Essa comparacdo se traduz na capacidade, inerente a
consciéncia, de abarcar e traduzir tudo enquanto fendmeno. Porém a consciéncia nao
somente é medida para o objeto e, por consequéncia, para si mesma, mas tambéem

para 0 seu saber:

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024 138



FARIAS, J. O Ser e o devir no inicio da Ciéncia da Légica ao lado da nogédo de Verdade na introducao da Fenomenologia do

Espirito

Ha para a consciéncia um para um Outro, isto é, a consciéncia tem nela a
determinidade do momento do saber. Ao mesmo tempo, para a consciéncia,
esse Outro ndo é somente para ela, mas é também fora dessa relagédo, ou
seja, € em si: 0 momento da verdade. Assim, no que a consciéncia declara
dentro de si como o Em-si ou o verdadeiro, temos o padréo que ela mesma
estabelece para medir o seu saber (HEGEL, 2014, p. 76, § 84).

Essa perspectiva se traduz em dois momentos: conceito (podendo ser
denominado saber, esséncia ou Em-si do objeto) e objeto (podendo ser denominado
o verdadeiro, essente ou o proprio conceito como objeto). De acordo com isso, Hegel
afirma: “o exame consiste em ver se 0 objeto corresponde ao seu conceito” (HEGEL,
2014, p. 76). Lembrando sempre que é objeto para a consciéncia, e conceito
enguanto processo também na consciéncia. Portanto, esses dois momentos, estando
presentes na consciéncia mesma, enquanto “padrdo de medida” (conceito) e “o que
deve ser testado” (objeto), significam que “a consciéncia examina a si mesma”,
decorrendo disso que “so6 nos resta o puro observar’(HEGEL, 2014, p. 76). Sobre essa

relacdo, o autor formula que:

Com efeito, a consciéncia, por um lado, é consciéncia do objeto; por outro,
consciéncia de si mesma: é consciéncia do que é verdadeiro para ela, e
consciéncia de seu saber da verdade. Enquanto ambos sdo para a
consciéncia, ela mesma é sua comparacéo: é para ela mesma que seu saber
do objeto corresponde ou ndo a esse objeto (HEGEL, 2014, p. 77, § 85).

Fica evidente entdo que nada pode estar fora da consciéncia. O objeto é
enquanto aparece a consciéncia e esta ndo pode ir busca-lo fora de si. Justamente
por isso, o exame pode basear-se na distingdo dada para a consciéncia entre os dois
momentos supracitados. O Em-si, entdo, ndo é mais em si, sempre foi “em si para ela”
enquanto na consciéncia. Porém, “o0 exame nao € s6 um exame do saber, mas
também de seu padrao de medida” (HEGEL, 2014, p. 77), o que significa dizer que o
exame se pde também sobre a prépria estrutura da consciéncia. Esse autoexaminar-
se da consciéncia € o que Ihe permite a experiéncia de si mesma: “Esse movimento
dialético que a consciéncia exercita em si mesma, tanto em seu saber como em seu
objeto, enquanto dele surge 0 novo objeto verdadeiro para a consciéncia, € justamente
0 que se chama experiéncia” (HEGEL, 2014, p. 77).

Sobre o desenvolvimento do processo, essa passagem do Em-si para o ser-
para-ela desse Em-si, diz Hegel, “vemos que a consciéncia tem agora dois objetos:

um, o primeiro Em-si; o segundo o ser-para-ela desse Em-si” (HEGEL, 2014, p. 78).

Kairés: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024 139



FARIAS, J. O Ser e o devir no inicio da Ciéncia da Légica ao lado da nogédo de Verdade na introducao da Fenomenologia do

Espirito

Trata disso mais completamente adiante, ao expressar:

E assim que o processo aqui se desenvolve: quando o que se apresentava
primeiro a consciéncia como objeto, para ela se rebaixa a saber do objeto —
eo Em-si se torna um ser-para-a-consciéncia do Em-si — esse € 0 novo objeto,
e com ele surge também uma nova figura da consciéncia, para qual a
esséncia € algo outro do que era para a figura precedente [...]. Portanto, no
movimento da consciéncia ocorre um momento do ser-em-si ou do ser-para-
nds, que ndo se apresenta a consciéncia, pois ela mesma esta compreendida
na experiéncia [...]. Para ela, o que surge s6 € como objeto; para nos, €
igualmente como movimento e vir-a-ser (HEGEL, 2014, p. 79, § 87).

E por ter a si mesma como objeto do saber que a consciéncia, enquanto busca
noprocesso a verdade do Em-si, chega a experiéncia de si mesma. Ela da-se a si
mesma, ela experimenta-se a si mesma, ela apresenta-se a si mesma somente
enquanto se mantém em contato com o objeto, o Em-si. Caminhando para o fim da
introducdo da Fenomenologia do Espirito, o processo do caminho da ciéncia se afirma
como ciéncia do caminho, algo que explicita ao afirmar que “é por essa necessidade
que o caminho para a ciéncia ja é ele mesmo, e portanto, segundo seu conteudo,
€ ciéncia da experiéncia da consciéncia” (HEGEL, 2014, p. 79). Essa experiéncia hdo
pode dar a si mesma nada menos gque o sistema completo da consciéncia ou o reino
total da verdade do espirito. Sendo esses momentos figuras da consciéncia, néo
podem ser abstratos ou puros, mas somente enquanto relacdo para com a

consciéncia.

A consciéncia, ao abrir caminho rumo a sua verdadeira existéncia, vai atingir
um ponto onde se despojara de sua aparéncia: a de estar presa a algo
estranho, é s para ela, e que € como um outro. Aqui a aparéncia se torna
igual & esséncia, de modo que sua exposi¢cdo coincide exatamente com esse
ponto da ciéncia auténtica do espirito. E, finalmente, ao apreender sua
verdadeira esséncia, a consciéncia mesma designara a natureza do proprio
saber absoluto (HEGEL, 2004, p. 79, § 89).

Ao despojar-se de sua aparéncia, deixa para tras a falha ideia de que h& algo
outro fora de si, e entdo atinge a plena igualdade entre sua aparéncia e sua esséncia
e, tendo chegado a ciéncia auténtica do espirito, chega a apreender sua verdadeira
esséncia e ela mesma, tendo percorrido todo esse longo processo, definirhd, como
medida absoluta, a natureza do saber absoluto, instancia ultima da verdade e da

ciéncia.
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Conclusao

Como filosofia primeira, Hegel parece tematizar, na Ciéncia da Ldgica, as
determinacdes logicas do pensar, de maneira que nada a escape. Desse modo, a
|6gica pressupde a coisa ha medida em que € pensada, ou enquanto ideia pura,
livre daoposicdo da consciéncia, tratando daquilo que tudo o que € compreendido
pressupde para poder ser compreendido, noutras palavras, se propdée como uma
critica radical, que pergunta pelo pressuposto dos pressupostos. A légica se propoe,
entdo, como formal, namedida em que trata do real de modo categorial, ndo de suas
determinacdes efetivadas como as ciéncias do real enquanto contetddo. Assim, a
totalidade das coisas estapresente no quadro légico enquanto pressuposto de
possibilidade do conhecimento do todo, sistematizando a explicitacdo da Ciéncia da
Légica como estruturacdo do esbocgo, ou planta arquitetbnica na qual o real
determinado se estrutura.

Quanto ao tema da verdade, fica claro o capital papel da consciéncia enquanto
campo Unico e termo exclusivo da verdade e do conhecimento. Poder-se-ia dizer
ainda que, nos termos médios do caminho que a consciéncia faz, como método da
verdade, € em um sistema fechado que a verdade opera, sendo entdo como medida
sua, a consciéncia gue se relaciona com o objeto e adequa o conceito criado por essa
relacdo a si mesma. Aqui a verdade €, pois, a acdo da consciéncia sobre si mesma,
sua medida sobre si mesma, sua determinacao sobre si mesma. Porém, é no fim do
processo que realmente a verdade se encontra, enquanto a consciéncia traz em si a
identidade absoluta de sua aparéncia com sua esséncia.

Desvelando-se no saber absoluto, a consciéncia torna-se detentora da verdade
e da ciéncia, tanto como do saber que sabe e de sua autorreferéncia. Ela ndo precisa
buscar fora dela a verdade, pois é nela que a verdade acontece, sua acao desvela a
verdade escondida. Ndo ha nada fora da consciéncia. Tudo Ihe pertence. E € dai que
Hegel ird formular todo o seu sistema. Um sistema que traz a tona o rastro do caminho
que a consciéncia faz até o saber absoluto. A Fenomenologia do Espirito n&o nos
apresenta somente mais uma nova forma de filosofia, mas mostra a perspectiva
imponente do saber fenomenoldgico.

A intuicdo fundamental da necessidade de superar a dicotomia kantiana,

quegera a tentativa de devolver o pensar para o ser, €, sem duvida, um acerto
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estrutural na filosofia hegeliana. Essa tentativa, em Hegel, assume uma forma que,
por mais que se tenha tornado célebre entre os fildsofos como um todo, também é
alvo de duras criticas que, de forma justa, buscam determinar o valor de suas
colocacBes e o alcance de suas intencdes. De fato, essa espécie de Idealismo é
estranha ao modo de estruturacdo do pensamento filoséfico mais recente, por mais
gue dialogar com Hegel seja sempre um desafio necessario.

O contato com o esfor¢o auténtico de devolver-nos a possibilidade de conhecer
arealidade é sempre proveitoso, sobretudo na medida em que nos interpela acerca
da propria inteligibilidade do real e de seus pressupostos. Se a forma como Hegel
tenta resolver essa questdo fundamental é insuficiente, cabe a nds prosseguir
na mesmaprerrogativa pela busca dos pressupostos fundamentais de articulacao do
real e de sua inteligibilidade. Podemos, assim, colocar-nos nos ombros de um gigante
para olhar alémdas delimitacdes do paradigma da representacao, a fim de superar a
posicdo negativa sobre nossa capacidade de conhecer, também numa superacéo de

seu idealismo.
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Onésimo Alves de Mesquita*

RESUMO

O presente artigo, intitulado Tornar-se justo na Republica de Platdo, tomando como base
os dialogos que estio localizados nos livros I e II sobre a discussao inicial sobre o tema da
Justica, procura descrever os pontos de vista dos personagens ali apresentados por Platao,
tendo em vista o contexto politico e social da obra, bem como a perspectiva literaria em
que Platdo desenvolve o seu arco narrativo para fazer a apresentacao do conceito de
Justica inicialmente nos livros 1 e II. Em seguida ¢é feita a apresentacio do conceito de
mimese na obra de Platao, que serve como chave hermenéutica para a resposta do
tornar-se justo na Republica.

Palavras-chave: Platao. Republica. Justica. Mimese.

Becoming just in Plato's Republic

ABSTRACT

This article, entitled Becoming Fust in Plato’s Republic, is based on the dialogues found in
books I and II, on the initial discussion of the theme of Justice. It seeks to describe the
points of view of the characters presented there by Plato, taking into account the political
and social context of the work, as well as the literary perspective in which Plato develops
his narrative arc to present the concept of Justice initially in books I and II. Next, a
presentation of the concept of mimesis in Plato's work is made, which serves as a
hermeneutical key to the answer to becoming just in the Republic.

Keywords: Plato. Republic. Justice. Mimesis.
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MESQUITA, O. A. Tornar-se justo na Republica de Platdo

1 Introdugao

A sociedade moderna nunca experimentou uma prosperidade no nivel material
e tecnoldgico tao frutifera como no momento atual. A partir da educagéo, milhares de
pessoas tiveram acesso ao ensino basico ou até mesmo universitario, o que foi
permitido pelo entendimento de que a tecnologia esta a servico da educagdo. O
homem contemporaneo esta mais informado, mas, a consequéncia disso ndo é um
homem mais educado em termos de justica. Basta ver os noticiarios de um dia normal
para constatar que a agdo humana sobre o planeta Terra tem desgastado o meio
ambiente e propiciado um esgargamento da propria vida moral e publica, levando a
um relaxamento dos valores que permeiam a sociedade e que a sustentam, em prol
de que seja um local de habitagao pacifica e de responsabilidade de uns para com os
outros.

Diante desse paradoxo, certas perguntas vém a mente do homem moderno: o
que fazer para termos uma sociedade mais justa? Seria suficiente a educacgao através
da informacao? Como tornar o homem mais justo? O que fazer para que o individuo
aja com justica, resultando, assim, em uma vida em sociedade em que
responsabilidade e sabedoria sejam a norma?

O presente artigo nao tem como objetivo principal dar a resposta final sobre as
perguntas aqui delineadas. Porém, apresenta a proposta filosofica levantada por
Platdo e respondida pelo mesmo no seu livro A Republica, nos livros | e Il, a questao:
como tornar-se justo? Responder a ela pode nos conduzir as respostas de todas as

outras.

2 A Republica: contexto da obra

A Republica de Platao continua a ser uma obra fundamental na filosofia politica
e ética, oferecendo uma visao idealista e, ao mesmo tempo, profundamente critica da
sociedade. Através da exploragado de temas como justica, educagéo e governanga,
Platao ndo apenas nos desafia a refletir sobre a natureza da sociedade, mas também

sobre o que significa viver uma vida justa e virtuosa.
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2.1 Sécrates e Platao

Para uma melhor compreenséo do contexto da Republica, faz-se necessario
entender o relacionamento entre Sdocrates e Platdo. Platdo fazia parte de uma familia
abastada a quem pertence um longo historico de influéncia na politica. Afirma-se que
foi um jovem de boa aparéncia, com grandes atrativos fisicos e também um escritor
dotado de talento artistico®. Platdo teria um destino promissor se permanecesse no

mundo da arte, porém, seu encontro com Sdécrates muda todos os rumos da sua vida:

O encontro com Sdcrates, quando tinha cerca de vinte anos, mudou
profundamente a sua vida enquanto homem e pensador: a ideia de “filosofia”,
tal como é expressa em todas as suas obras, nasceu certamente por
frequentar Socrates, e poder-se-ia dizer também que toda a obra platbnica
no fundo responde a exigéncia de expor a “verdadeira” filosofia de Sécrates,
personagem central de quase todos os dialogos platénicos (CASERTANO,
2014, p. 7).

Sécrates € apresentado na maioria dos dialogos platénicos como alguém de
inteligéncia agugada e de uma capacidade extraordinaria de argumentacao, tendo em
vista o0 seu desejo por levar todos a uma visdo comum da realidade. “Ele é
invariavelmente retratado ndo s6 como um filésofo mais apto que seus interlocutores,
mas essencialmente como um bom homem, comprometido com a verdade”
(PURSHOUSE, 2010, p. 12). A capacidade de Socrates de ensinar os homens vinha
da maneira com que ele trazia a mente do seu oponente a verdade que ele mesmo
possuia dentro de si. Por isso, a maiéutica socratica € celebrada por Platéo.

Essa técnica de ensino socratica aparece no centro da forma literaria em que

Platao apresenta sua filosofia,

Ao contrario dos filésofos que o precederam, Sdécrates defendeu que a
filosofia se construia em vivo dialogo com os outros homens interessados em
alcancgar a verdade. Partindo da diversidade de opinides que cada um possui,
confrontando e refutando as diversas opinides e também as opinides opostas,
Sdcrates estava convencido de que, com o dialogo, podia-se alcangar um
acordo, uma opinidao “comum” que obtivesse o consenso de todos os
dialogantes (CASERTANO, 2014, p. 8).

1 Platdo nasce em Atenas, em 427 a.C., considerando-se seus talentos e linhagem, era razoavel que
fosse ativo na politica de sua cidade.
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Em vida, além dos ensinamentos aprendidos por participar atentamente das
discussdes dialdgicas de Socrates, Platdo acompanhou o drama que Sdécrates viveu
quando, em 399 a.C., por razdes oficialmente declaradas como heresia, ou, mais
especificamente, por introduzir novos poderes divinos e por corromper a juventude
ateniense, foi julgado por um juri de cidadaos atenienses e sentenciado a morte
(PURSHOUSE, 2010, p. 11). Seu julgamento foi um processo significativo na histéria
da filosofia. Ao invés de fugir, ele aceitou a sentenga de morte como uma forma de
respeitar as leis de sua cidade.

A execugéao de Socrates foi realizada através da ingestao de cicuta, um veneno
letal. Ele a bebeu em um ambiente calmo, conversando com seus discipulos até que
0 veneno causasse a sua morte. Seu fim tragico é considerado um simbolo de sua
dedicacao a filosofia e ao principio de viver de acordo com suas crengas morais,
mesmo diante da morte. A morte de Socrates traz a Platdo um impacto?
extremamente profundo, ndo somente do ponto de vista literario, mas também porque
ele honrara o seu mestre trazendo aos seus dialogos a marca inconfundivel de seus
ensinamentos. Também se notabiliza que no julgamento de Soécrates, pode-se ver

situacao critico-social e politica na qual Atenas se encontrava.

2.2 Pano de fundo politico-social

A Atenas de Platdo havia passado por um periodo de grande instabilidade
politica. A democracia ateniense, uma das primeiras do mundo, foi marcada por uma
série de conflitos internos e externos, incluindo a Guerra do Peloponeso (431-404
a.C.), que culminou na derrota de Atenas pelos espartanos®. Essa derrota trouxe um
periodo de oligarquia e, posteriormente, um breve retorno a democracia. O governo
dos Trinta Tiranos foi marcado pela repressao brutal. Eles buscaram consolidar o
poder pela forga, eliminando opositores politicos e expropriando propriedades dos
cidadaos ricos. Critias, um dos lideres mais influentes, desempenhou um papel central

na repressao, o que incluiu execugoes e exilios em massa. Platdo, que era critico da

2 O proéprio Platdo estava presente na execugéo.
3 A derrota de Atenas em 404 a.C. levou ao colapso de sua democracia. Esparta, a vencedora, impos
um governo oligarquico em Atenas, conhecido como o regime dos Trinta Tiranos.
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democracia ateniense, via as falhas do sistema democratico como uma das causas
do declinio moral e politico de Atenas.

Com ambiente politico famoso por seu sistema de governo radicalmente
democratico, que permitia ao cidadao ateniense um alto grau de envolvimento nas
relagbes do Estado e discussdes nas pragas, Atenas ja havia passado por reformas
que permitiam conferir ao ateniense a participagao integral nas assembleias publicas.

A relevancia desse contexto € melhor afirmada por Purshouse (2010, p. 16).

A Republica esta fortemente enraizada na sociedade ateniense em que
Platao vivia. Como veremos, diversos elementos importantes das estruturas
sociais e politicas de Atenas sdo submetidos a severas criticas no dialogo, e
€ importante estar ciente desse contexto para avaliar o significado dos
argumentos de Platdo em sua época.

Atenas era uma cidade marcada por profundas desigualdades sociais e
econdmicas. A sociedade ateniense estava dividida entre cidadaos livres e escravos.
Além disso, a cidade-estado era um centro intelectual e cultural, mas essa riqueza
cultural contrastava com a corrupcéo e a injustica percebidas nas institui¢gdes publicas.
Platao via a corrupg¢ao dos lideres e a ignorancia das massas como obstaculos para
alcangar a verdadeira justica.

Além da dimensdo politica ateniense, outro aspecto importante para a
Republica esta na poesia, particularmente nos poemas épicos, tais como os de
Homero. A mitologia homérica é a representagdo dos mitos e historias dos deuses,
herdis e criaturas mitolégicas da Grécia Antiga, tal como descritos nas obras atribuidas
ao poeta, principalmente A lliada e A Odisseia. Esses épicos, compostos
provavelmente no século VIl a.C., sdo algumas das fontes mais antigas e influentes
da mitologia grega. Os atenienses apreciavam a obra de Homero com a mais alta
honra, situando-a em uma posigao extremamente proeminente na cultura, na teologia
e na ética ateniense.

Ao mesmo tempo, a importadncia da poesia era concebida pela sua
acessibilidade ao publico em geral. Por isso, seus poemas eram recitados em voz alta

por oradores profissionais, ou nas pragas, rodas de conversa e espacgos publicos:

A poesia épica de Homero, que misturava a histéria e o mito, o humano e o
divino, de maneira similar ao Antigo Testamento, levou a um esvaecimento da
distincdo entre verdade e ficcdo nas mentes de muitos atenienses. Os relatos
e as histérias dos poemas sobre os deuses e suas intervengdes nos assuntos
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humanos eram amplamente vistos como tendo autoridade teolégica, e
constituiam a base de grande parte das crengas religiosas atenienses. Do
mesmo modo, as lendas dos feitos heroicos de Odisseu e de outros ndo so
eram assumidas como fundadas em fatos, como também eram
extremamente influentes na moldagem dos costumes sociais atenienses,
sendo o heréi homérico considerado um ideal a que os soldados e o cidadaos
deviam almejar (PURSHOUSE, 2010, p. 18).

Mesmo sendo difundidos de maneira comum, as virtudes e os valores
defendidos por Homero sdo, em muitos lugares na Republica, antagdnicos aquilo que
Platdo deseja que o homem comum aprenda, e principalmente o seu Rei sabio, ou
Rei filésofo.

Em meio a esse ambiente em que a politica democratica ateniense lutava por
se sustentar em meio a crises e declinios, a cultura florescia, e junto com esse
florescimento cultural, o aparecimento dos sofistas* da-nos a ultima coordenada para
uma melhor interpretacdo da Republica. O movimento sofista foi um importante
fendmeno intelectual na Grécia Antiga, especialmente durante o século V a.C., que
influenciou profundamente a filosofia, a educagdo e a retérica. Os sofistas eram
professores itinerantes que ofereciam educagédo em troca de pagamento, focando em
habilidades praticas como a retérica, a argumentacao e a persuasao.

Socrates foi um dos maiores criticos dos sofistas, acusando-os de ensinar a
manipulagdo em vez da busca pela verdade. Um bom exemplo é Protagoras®, que
como muitos sofistas, viajou amplamente pela Grécia, oferecendo seus ensinamentos
em troca de pagamento. Ele passava longos periodos em Atenas, onde encontrou um
ambiente fértil para suas ideias, devido ao florescimento da democracia e do debate
publico.

Para Platdo, os sofistas tinham perdido o rumo e esquecido do verdadeiro
objetivo da filosofia, que é encontrar da verdade. Para os sofistas, um certo tipo de
ceticismo moral era buscado nas conversas e ensino com jovens. Platdo se opobe
fortemente a este ceticismo e até mesmo chega a ridiculariza-lo através da figura de
Socrates. O objetivo da filosofia ndo é a formulagdo de ideias vagas e o

estabelecimento de um ambiente cético, em que a virtude ndo pode ser exercida

4 O movimento sofista surgiu em um periodo de intensa mudanga social e politica na Grécia,
particularmente em Atenas, onde a democracia estava em ascensdo. Essa era uma época em que 0
dominio da oratéria era essencial para o sucesso politico e social.

5 Protagoras foi um dos mais importantes e influentes sofistas da Grécia Antiga, nascido em Abdera, na
regiao da Trécia, por volta de 490 a.C.
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porque ndao ha ambiente para que ela venha a surgir. O objetivo da filosofia é ser uma

incubadora de virtudes para todos.

3 Tornar-se justo na Republica

Na Republica, o tema da justica € central na filosofia de Platdo. Neste dialogo,
Platao explora o conceito de justica tanto no ambito individual quanto no coletivo, ou
seja, na alma humana e na estrutura da cidade ideal. O leitor que chega a Platao pela
primeira vez ndo deve sentir-se obtuso ao confrontar a frequente inconclusividade dos
didlogos, a imprecisédo ocasional e as sugestdes regulares de que ha outros assuntos
em jogo, ou outros argumentos que os oradores possam apresentar. Tudo isso revela

a capacidade literaria e intelectual de Platao.

3.1 Os dialogos sobre a justica

No Livro | da Republica, o dialogo comegca com uma discussdo sobre a
natureza da justica. Socrates, o principal interlocutor, conversa com varias figuras,
incluindo Céfalo, Polemarco e Trasimaco, sobre o que significa ser justo.

Sécrates inicia o dialogo com Céfalo, um homem idoso e rico. Céfalo sugere
que a justica consiste em dizer a verdade e pagar as dividas. Sécrates, porém, desafia
essa definicdo, questionando se seria justo devolver uma arma a alguém que tenha

enlouquecido, mostrando que ela pode nao abranger todos os aspectos da justiga:

— Absolutamente — concordei eu —. Mas diz-me ainda mais isto: qual é o
maior beneficio de que julgas ter usufruido gracas a posse de uma abastada
fortuna?

— E tal que nao seria capaz de convencer dele muita gente, por mais que
dissesse. Tu bem sabes, 6 Soécrates, que, depois que uma pessoa se
aproxima daquela fase em que pensa que vai morrer, lhe sobrevém o temor
e preocupacéo por questdes que antes ndo lhe vinham a mente. Com efeito,
as historias que se contam relativamente ao Hades, de que se tém de expiar
la as injusticas e aqui cometidas, histérias essas de que até entdo trogava,
abalam agora a sua alma, com receio de que sejam verdadeiras. E essa
pessoa — ou devido a debilidade da velhice, ou porque avista mais
claramente as coisas do além, como quem esta mais perto delas — seja qual
for a verdade, enche-se de desconfiangas e temores, € comecga a fazer os
seus calculos e a examinar se cometeu alguma injustica para com alguém
(PLATAO, p. 8).
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Na verdade, a observacéo de Céfalo n&o constitui nenhuma definigéo. Identifica
alguns tipos de agdes como justas, sem dizer o que explica a sua justica. Socrates
entende muito bem a resposta de Céfalo, porém, indaga a definigdo de justica que
esta por tras do conjunto de atos injustos que ele acaba de mostrar. Aparentemente,
segundo a nogao de Céfalo, ser justo implica dizer a verdade e pagar dividas
(PURSHOUSE, 2010, p. 32) Com mais uma pergunta, Socrates invalida o carater
normativo da agao indicada por Céfalo. “Se uma arma foi recebida e solicitada pelo
seu proprietario louco ou bébado, que deseja utiliza-la para matar alguém
indevidamente, ndo é correto devolvé-la a ele” (331 d). A maxima de Céfalo ndo pode
ser universalizada: nao constitui um critério que possa ser estendido a toda agao
correta, nem seu conteudo pode ser considerado correto em todas as circunstancias
e em todos os aspectos.

Nesse ponto, Céfalo ja ndo quer mais discutir e prefere continuar com o seu
festejo religioso, motivo pelo qual se afasta da discussdo. Quem assume o lugar de
Céfalo é seu filho, Polemarco, que imediatamente retoma a discussao que seu pai
havia iniciado sobre a relagcédo da justica como dar aquilo que é devido, baseada em
ajudar os amigos e prejudicar os inimigos. Sécrates, entretanto, argumenta que isso
nao é satisfatorio, pois pode ser dificil distinguir entre amigos verdadeiros e falsos. Ele
também questiona se € justo prejudicar qualquer pessoa, mesmo que ela seja um
inimigo.

Sécrates comega sua refutagdo perguntando a Polemarco se, por vezes, nao
se engana sobre quem sao realmente seus amigos e inimigos. Ele sugere que alguém
pode acreditar erroneamente que uma pessoa € sua amiga quando, na verdade, €
ma, e vice-versa. Portanto, sob essa defini¢ao, a justica poderia levar a ajudar os maus
— ao acreditar que s&o amigos —, e prejudicar os bons — ao pensar que sao inimigos —
0 que seria contraditorio a ideia de justica.

Sécrates prossegue afirmando que prejudicar alguém, seja inimigo ou nao, é
um ato injusto. Ele argumenta que a justica deve promover o bem e a virtude,
enquanto prejudicar alguém tende a corromper e piorar a pessoa, tornando-a mais
injusta. Assim, se a justica envolve causar dano, ela acabaria por fazer as pessoas se
tornarem mais injustas, o que seria um paradoxo, uma vez que a justiga, por definigcéo,
deve promover o bem. A partir desses argumentos, Socrates conclui que a definicao

de Polemarco néao é valida. A justica ndo pode ser simplesmente ajudar os amigos e
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prejudicar os inimigos, pois isso poderia, com facilidade, levar a agdes injustas. A
verdadeira justica, para Sécrates, deve ser benéfica a todos e nunca causar danos a
ninguém.

Tendo obtido o consentimento de Polemarco, Socrates encontra-se agora

diante de um desafio:

—Tanto eu como Polemarco ficamos tomados de panico, E ele, voltando-se
para todos, exclamou: — Que estais para ai a palrar ha tanto tempo, 6
Sdcrates? Porque vos mostrais tdo simplérios, cedendo alternadamente o
lugar um ao outro? Se na verdade queres saber o que € a justiga, ndo te
limites a interrogar nem procures a celebridade a refutar quem te responde,
reconhecendo que é mais facil perguntar do que dar a réplica. Mas responde
tu mesmo e diz o que entendes por justica (PLATAO, p. 20).

Trasimaco viola o convivio desta conversa e Socrates tem de agir rapidamente
na resposta aos argumentos para evitar que o seu respeito pela justica pareca
ingénuo. Trasimaco encerra a ficgdo de um bate-papo sociavel, exatamente no
mesmo momento em que suas afirmagdes sobre justica tentam arrancar o autoengano
com que a sociedade retrata seus principios morais. Isso pode ser visto quando
Trasimaco acusa Sécrates de mentir (337a, 340d).

Mas qualquer um pode ser rude. O que diferencia Trasimaco € a habilidade
retérica pela qual ele ja havia se tornado famoso. Como a maioria dos sofistas,
Trasimaco ndo era ateniense e viajou pelas principais cidades da Grécia ensinando
habilidades politicamente uteis, especialmente a retdrica. Agora ele usa a sua retérica

para produzir um dos maiores e mais abrasivos debates sobre justica:

— Ca esta a esperteza de Sdocrates. Nao quer ser ele a ensinar, mas vai a
toda a parte para aprender com os outros, sem sequer lhes ficar grato. —
Que eu aprendo com os outros, € uma verdade que tu dizes, 6 Trasimaco.
Porém, dizeres que eu n&o Ihes pago o beneficio, € mentira. Pago tanto
quanto posso. Mas o que eu posso € apenas elogiar, pois ndo tenho dinheiro.
Com que entusiasmo o fago, quando alguém me parece ter falado bem, sabé-
lo-&s perfeitamente ¢ em breve, depois de teres respondido. Pois julgo que
vais falar bem. — Ouve entdo. Afirmo que a justica ndo é outra coisa sen&o a
conveniéncia do mais forte. Mas porque nao aprovas? Nao quereras fazé-lo?
(PLATAO, p. 23).

Trasimaco argumenta que a justica é definida pelas leis criadas pelos
governantes, que sdo os mais fortes. Essas leis beneficiam os governantes, e a

obediéncia a elas é o que se chama de justica. Portanto, para Trasimaco, a justi¢a &
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uma ferramenta de opresséo, mediante a qual os poderosos impdem suas vontades
sobre os mais fracos.

Podemos interpretar a definicdo de Trasimaco como uma analise naturalista do
conceito de justica, que procura uma base factual, e ndo moral, para o fenébmeno da
moralidade. A analise assemelha-se a uma rejeigcéo niilista da justica, na medida em
que nega que ela exista. Soécrates desenvolve a ideia de que a verdadeira fungéo de
qualquer profissao, incluindo a de governante, € beneficiar aqueles a quem serve.
Assim como um médico busca o bem-estar dos pacientes e um capitdo busca a
seguranga de sua tripulacdo, um governante deveria buscar o bem-estar de seus
suditos. Portanto, a justica deveria ser o cuidado e o beneficio dos governados, nao

apenas o interesse pessoal do governante.

3.2 Como se tornar justo?

Glauco, no Livro Il da Republica, desafia Sécrates a defender a justica como
algo intrinsecamente valioso. Glauco apresenta uma visao cética da justica, sugerindo
que ela é um "mal necessario" e que as pessoas sO agem justamente por medo das
consequéncias da injusti¢a, ndo por acreditarem que ela seja boa por si mesma. Apos

ouvir Glauco, Socrates é desafiado a provar que a justica é desejavel por si mesma:

— Entao nao fazes o que queres. Ora diz-me: ndo te parece que ha uma
espécie de bem, que gostariamos de possuir, ndo por desejarmos as suas
consequéncias, mas por o estimarmos por si mesmo, como a alegria e 0s
prazeres que forem inofensivos e dos quais nada resulta de futuro, senao o
prazer de os possuirmos? (PLATAO, p. 53).

Ainda em conexdo com essa pergunta, Glauco, apds afirmar sua categoria
tripla de bens, indaga a Sécrates “Em qual delas colocas a justiga?” (357d). Aresposta
Sécratica é: “Na mais bela, creio, na dos bens que, por si mesmos, e por suas
consequéncias, deve amar aquele que quer ser plenamente feliz” (358a).

Sécrates responde a Glauco sugerindo a construgao de uma cidade ideal como
um modelo para entender a justi¢a. Ele argumenta que a justica em uma cidade surge
quando cada classe desempenha sua fungdo adequada sem interferir nas fungdes
das outras classes. Da mesma forma, a justica em um individuo ocorre quando as

partes da alma (racional, irascivel e apetitiva) estdo em harmonia, com a razdo as
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governando. Socrates defende que a justica é intrinsecamente valiosa porque é uma
forma de harmonia dentro da alma. Uma alma justa € aquela na qual a razdo domina
as paixdes e os desejos, levando a uma vida ordenada e virtuosa. Essa harmonia
interna traz verdadeira felicidade, independentemente das aparéncias externas ou das
recompensas sociais.

A forma como Platdo escreve a Republica, observando o seu contexto cultural
e politico-social, e levando em conta também o género literario em que a Republica
foi escrita, € destacada nas palavras de Mario Vegetti (2007, p. 22, tradugao e grifos

NOSSO0S).

Para sorte do leitor, esta claramente definido no préprio dialogo: é aquela
“forma mista”, diegético-mimética, que é descrita em relagdo aos poemas
épicos, pela primeira vez em toda a literatura grega, precisamente no terceiro
livro da Republica (394 c). Esta forma consiste num quadro narrativo (como
aquele confiado a Sdécrates ao longo do dialogo) no qual as linhas dialégicas
séo inseridas na forma de discurso direto. Comparada ao poema épico, a
Republica apresenta certamente uma clara prevaléncia da parte dialégica,
portanto imitativa, o que a aproxima da pura mimese teatral; no entanto, a
parte narrativa, embora quantitativamente reduzida, n&do é de todo desprovida
de importancia.

Platdo acreditava que além do mundo fisico que percebemos pelos sentidos,
existe um mundo transcendente de formas ou Ideias perfeitas. As formas sao
realidades imutaveis e eternas, como a propria Forma da Beleza, Justica ou Bondade.
O mundo sensivel, que € o mundo em que vivemos, € uma imitagdo (ou mimesis)
dessas formas perfeitas. Tudo o que existe no mundo fisico € uma cépia imperfeita e
temporaria de uma forma eterna e perfeita.

A visdo de mimetismo também esta relacionada a alegoria da Caverna,
apresentada por Platdo na Republica. Nesta alegoria, os prisioneiros na caverna so
conseguem ver sombras projetadas na parede, acreditando que essas sombras séo
a realidade. As sombras representam as imitacdes do mundo sensivel, que, por sua
vez, sdo imitacdes das formas. A libertagdo dos prisioneiros e a ascensdo ao mundo
exterior simbolizam a jornada filoséfica em diregdo ao conhecimento das formas e da
verdadeira realidade.

O mimetismo aparece aqui como uma chave interpretativa para o tornar-se

justo na Republica:
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O efeito necessario e inevitavel da mimese teatral sobre seus atores e
espectadores € a identificagcdo de ambos com os personagens em cena, seja
positiva ou negativa (lll 395bss.). Nao ha duvida entdo de que Platdo, ao
compor um texto “misto” e, portanto, predominantemente mimético, esperava
obter no seu publico precisamente o efeito teorizado nesse mesmo texto. Ou
seja, esperava-se que o ouvinte/leitor se identificasse com algumas das
personagens da “sociedade do dialogo” — um corte transversal perfeito, como
vimos, da sociedade e da cultura atenienses entre os séculos V e IV
(VEGETTI, 2007, p. 8).

4 Conclusao

Como nos tornamos justos? Para Platdo, uma das respostas é a visdo mimética
do ser humano, mediante a qual ele, a partir da sua livre escolha, pode optar
por imitar aqueles personagens que fizeram o bem e que escolheram a justica como
fim em si mesmo, que anseiam por uma sociedade mais justa, e que fazem de si
instrumento de transformagao para a prépria sociedade, tendo em vista que a justica
apresentada na Republica pode ser vivida por aquele que a busca nhdo como meio

para alcancar a dominacao, mas para uma vida feliz e responsavel.
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RESUMO

Vivemos numa sociedade pos-crista e pos-politica de cariz niilista. Nosso objetivo nesse
artigo ¢ fazer uma analise compreensiva dos proponentes atuais da cosmovisao
transumanista, na qual assumem a posicao que esse processo de transformacao do homem
pos-moderno no super-homem pds-humano sera algo inescapavel, inevitavel, e colidira
com a histéria humana em nao muito tempo. Este artigo tem o objetivo de analisar alguns
dos fundamentos, baseado na fala dos precursores do pensamento niilista e tecnoldgico
contemporaneo, as motivacoes filosoficas por tras do movimento transumanista, suas
propostas para o homem pés-humano, trazendo a baila os comentarios de seus principais
teoricos, sua proposta antropologica e soteriologica através da tecnologia, assim como
trazer outros pontos de vistas, a partir da visao destes autores, sobre questoes bioéticas e
neuroéticas acerca desse futuro transumano.
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Transhumanism: Post-humanity or sub-humanity?
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ABSTRACT

We live in a post-Christian, post-modern, nihilistic society. The current proponents of the
transhumanist worldview usually say that this process of transformation of post-modern
man into the post-human superman will be something inescapable, inevitable, and will
collide with human history in not too long. This article aims to analyze the foundations and
precursors of the technological nihilist thought, the philosophical ideas behind the
transhumanist movement, its proposals for the posthuman man, bringing up the comments
of its main theorists, its anthropological and soteriological proposal through technology, as
well as bringing other points of view, from the vision of these authors, about bioethical and
neuroethics issues concerning this transhuman future.

Keywords: Transhumanism. Postmodernity. Nihilism. Bioethics.
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Introducgao

Vivemos numa sociedade pos-crista, pos-moderna, de cariz niilista. Os
proponentes atuais da cosmovisao transumanista costumam dizer que esse processo
de transformag¢ao do homem pds-moderno no super-homem pdés-humano sera algo
inescapavel, inevitavel, e colidira com a histéria humana em nao muito tempo. Este
artigo tem o objetivo de analisar os fundamentos e precursores do pensamento niilista
tecnoldgico, as ideias filosoficas por tras do movimento transumanista, suas propostas
para o homem pos-humano, trazendo a baila os comentarios de seus principais
tedricos, sua proposta antropoldgica e soteriologica através da tecnologia, assim
como trazer outros pontos de vistas.

A ficcéo cientifica ganhou o mundo com os contos fantasticos de Jules Verne,
durante o século 19. Muitos autores modernos, como Isaac Asimov, A. C. Clarke, H.
G. Wells, entre outros, foram tao proféticos como Jules Verne, ao introduzirem a ideia
de foguetes, satélites estacionarios, inteligéncias artificiais e ciborgues, homens
maquina. A primeira vista, o transumanismo parece ser uma ideia saida desses contos
e romances de ficcdo, porém, ao passar dos anos, ganhou tanta repercussao que se
tornou ndo s6 uma possibilidade remota, mas parece ja ser presente na vida e nas
aspiracoes de renomados pesquisadores, tanto do campo das ideias quanto do campo
das ciéncias. Existem vertentes transumanistas que buscam aumentar a vida humana,
descobrir 0 que provoca o envelhecimento e a senescéncia celular. Outros vao mais
aléem, como os que buscam miscigenar a espécie humana com outras espécies
animais, criando quimeras capazes de aumentar sobremaneira as capacidades
sensoriais humanas. Outros buscam criar quimeras animais, com 6rgaos humanos,
na busca de sintetizar uma verdadeira fazenda de 6rgaos. Outros estimam a utilizagao
de clones humanos, com 0 mesmo objetivo.

Outros buscam ainda a integracdo do homem com a maquina, e essa € a
vertente mais popular, e consequentemente, a mais complexa, levantando diversas
questdes bioéticas. Muitas figuras publicas como Elon Musk, Ray Kurzweill, Yuval
Noah Harari, dentre outros, parecem promover essa nova cosmovisao, onde o mundo
se tornara cada vez mais integrado, em dire¢do ao mundo administrado (ADORNO,
1985, p. 8), mesmo ameacado por praticas ou teorias, até filosoficas, objetivamente

sem abrir mao dela, em busca da liberdade total.
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Mas haveria realmente liberdade num mundo completamente integrado e
administrado? A cosmovisao transumanista, que prega a inser¢gao da humanidade no
maquinario cibernético, o fim da evolugao e do esclarecimento, realmente seria uma
libertacdo, seja da carne, das doencgas, da violéncia, ou seria de fato a derradeira
prisdo, a concretizagdo maxima da jaula de ferro burocratica kafkiana? Haveria
liberdade no panopticon poés-humanista? Como a humanidade chegou nesta escolha
de Sofia, entre uma humanidade bio-conservadora que busca manter uma certa
integridade no que significa ser humano, e uma pos-humanidade transumanista, que
busca transcender tudo que pode ser identificado com o que sabemos ser homem?
Quem esta por tras desse aparente inescapavel futuro, e quais suas ideias? Até onde,
em termos éticos, a comunidade de biohacking almeja implementar hardware em
humanos? Quais as consequéncias humanas e éticas da Internet dos Cérebros e da
comunicacao entre diferentes cérebros de forma digital? Uma forma de vida sintética,
mesmo uma célula, é passivel de direitos? Quais as consequéncias da criagao ou
manipulagdo genética de uma célula sintética ou peptidios e seu uso em um
organismo biolégico tradicional? Seria o futuro da medicina o design e a terapia
génica, ao desenhar e soltar no seu organismo ceélulas ou peptideos sintéticos
capazes de resolver um problema de saude que uma ou um coquetel de drogas
convencionais nao seria capaz de resolver? Quais os prospectos disso para a
comunidade cientifica, para as forgas armadas e governos, e principalmente, para as
pessoas comuns?

E inegavel que existem muitas questdes bioéticas, em especial, questdes
neuroéticas, pois afetam diretamente um dos 6rgdos mais importantes para os
humanos, que é o cérebro. As principais questdes neuroéticas neste espectro sado as
intervengdes neurotecnoldgicas, como a implantagdo de dispositivos intracranianos,
neurotrépicos, farmacologia nanotecnoldgica, estimulagdo magnética transcraniana,
ou até a replicagdo de um cérebro biolégico em um cérebro eletrénico, capaz de
cognigao e emogdes. Podemos abolir a dor, a insanidade, a tristeza, o sofrimento e
expandir nossas capacidades emocionais, morais e cognitivas, ou mesmo replicar um
cérebro n&o-bioldgico? Ao fazer tal, estariamos abolindo a prépria condigdo humana,
como havia profetizado C. S. Lewis? Todas as tecnologias que foram citadas nesses
questionamentos nao sdo mais ficcoes, mas possibilidades, e até fatos cientificos que

ja existem, algumas ja foram usadas em humanos, até mesmo em larga escala, com
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consequéncias inauditas ainda a serem descobertas. Parece que o fendmeno
transumanista € a caixa de pandora do século XXI, que ja foi aberta. A grande pergunta

que fica é: e agora?

Fundamentagao Teodrica

Levantadas essas questdes, que nao sao simples de responder, precisamos
entender o que levou a humanidade até este precipicio. Precisamos entender a
génese desse pensamento na academia e na sociedade pos-moderna. Duas
caracteristicas parecem ser os responsaveis pela tomada de assalto dessa ideologia
nas elites econdmicas e académicas: o aspecto niilista da pdés-modernidade e o
aspecto soteriolégico imanentista do transumanismo, a crenga milenarista de que o
progresso cientifico emancipara e salvara o homem de si mesmo.

Tendo capturado a sensibilidade espiritual da humanidade por milénios, o
niilismo tornou-se o clima cultural predominante da modernidade. E o ambiente que
percorremos desde nascituro, o escopo insubstituivel através da qual assistimos o
desenrolar do mundo. Niilismo € o termo que melhor resume a marcha da civilizagao
humana para a decadéncia e para seu fim civilizacional. E o niilismo negativo que nos
tira a vontade de viver e trabalhar. A este respeito, Nietzsche, fez a seguinte
determinacao (NIETZSCHE, 1968, p. 44): “Niilismo: falta-lhe a finalidade: a resposta
a pergunta ‘Para qué?”.

Como um animal de carga que se inclina sob o peso das suas proprias
contradigbes e do dominio do absurdo que a existéncia sem a transgressao que a
metafisica possibilita, o niilismo vé o carater fundamental do ser na composicao de
sua tragédia. Na mesma medida, Nietzsche identifica um carater absoluto do niilismo:
uma certa alienagédo do ser, no sentido de que o ser n&o nos “comunica” nada ao
pensamento, e a realidade das coisas ndo é uma luz propria discernivel nem
comunicavel. Poderiamos acrescentar que a suposi¢ao de Nietzsche parece coerente
com a avaliagdo que a cultura ocidental contemporanea tem avangado na aquisi¢ao
de meios tecnologicos poderosos, mas caiu numa incerteza sobre o fim apropriado,
como o uso da internet, das midias de massa e automacdo. Somos constantemente

capazes de ver mais, fazer mais, produzir mais, mas nao temos a menor ideia para
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qual finalidade. E as relagbes humanas nao tém escapado da sombra desse abuso,
que parte dos aparatos tecnologico, que nos usam, em vez de nds 0s usarmos.

Essa é a confusdo moderna sobre a técnica. A concepcéao niilista acerca da
tecnologia e da ciéncia produz uma certa visdo do mundo, mas que realmente nao
tem nada a ver com ciéncia, e sim com filosofia, como a opinido de que nada é real, e
de que estamos exilados na matéria. Tudo se resume a materialidade. Sucede disso,
que, limites éticos, ou bioéticos, sao relativos, sdo produtos de meras subjetividades,
confinadas na materialidade individual. Afinal, se nada é real sendo a matéria, ndo
poderia haver coisas como mentes ou leis morais naturais, de carater universal,
extraidos de uma ordem coésmica: a consciéncia € um composto bioquimico e nada
mais. A partir dessa concep¢ao de ciéncia, que na verdade, € uma concepgao
filosofica, a propria realidade torna-se incoerente e sem diregdo, cabendo ao homem
medrar algum sentido e ordenar a matéria e dirigir a técnica da forma que lhe aprouver.
Partindo dessa concepcéao niilista negativa acerca da realidade, de que o mundo
material é de fato incoerente e desgovernado, qual o objetivo de definir algo, se no
fundo, tal definicdo nio é real e concreta, pois definicbes e modelos cientificos nao
passam de construgbes mentais maleaveis?

Outro aspecto do niilismo negativo e do materialismo, seja na filosofia € na
ciéncia, é levar invariavelmente a uma espécie de ateismo. Ndo se pode escapar
dessa causalidade da cosmovisao niilista e materialista. Como o niilismo negativo e o
materialismo levam a negacao do ser, a negacao de categorias metafisicas classicas,
condenam objetivamente a indiferenca completa de sua possivel existéncia. Se o ser
necessario existir, ele deve ser irrelevante. Nao se pode excluir completamente a
existéncia do ser, mas pode-se excluir a existéncia de um ser que seja importante nas
vidas humanas. A consequéncia final dessa rejeicao absoluta do Ser, é a divinizacao
do homem?. Dado que o niilismo produzird a destruicdo completa do significado das
coisas, nada mais resta senéo rir, como um Demdstenes, ou ficar calado, como um
Zendo. Logo, se nado existe razdo para fazer ou néo fazer nada, a ndo ser cair no riso,
no siléncio, ou até no desespero, por outro lado, surgem oportunidades de se criar
uma nova realidade a partir desse caos e vazio metafisico, que no fundo, também

sera ilusério, mas que servira para promover algum movimento, manietado por

1 (Cf. FEUERBACH, 1941, p. 19, 21, 29, 35, 45, 142).
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membros aptos e conscientes dessas concepgdes, numa diregado que interesse as
classes proprietarias e setores intelectuais submissos ao projeto moderno e
tecnocratico.

Um dos problemas de negar principios metafisicos classicos, como por
exemplo, o principio da identidade, é poder afirmar que cada ser ndo € o que é. Cada
coisa perde sua esséncia, por sua vez, 0 homem perde sua personalidade, seu carater
como pessoa, para fundir-se num magma indefinido, onde tudo é um e um é tudo.
Negando o principio da contradi¢cdo, os contrarios passam a coincidir. Tudo é nada. O
belo é feio. O bem é o mal. O triunfo da dialética radical, a igualdade dos contrarios. A
negacao desses dois principios termina por negar o proprio ser. Tudo € um, e esse
um € coincidéncia de opostos, porque esta num constante fluir dialético, a Unica coisa
existente é o fluxo, o devir, nada é permanente, o ser ndo existe, o ser € nada, tudo
passa a ser nada, e a realidade, uma miragem.

Logo, nada foi causado, pois ndo ha distingdo entre causa e efeito. Por isso
nada existe para uma certa finalidade, e ndo existindo ordem, ndo ha ordem das
coisas em relagao ao fim. Se ndo ha causa, ndo ha finalidade. A negacéo dessa ordem
faz do universo um vazio absoluto que nao pode ter nenhuma ordem racional. O ser
nao existe e com ele naufragam no abismo do nada, os demais transcendentais. Nao
havendo distingdo entre ser absoluto e ser relativo, ndo havendo ser, ndo existe
exemplarismo. O mundo deixa de ser espelho mais ou menos claro das ideias
arquetipicas do Ser e de suas qualidades. O universo deixa de ser Cosmo para tornar-
se algo informe e vazio, um caos, um abismo no qual ndo paira nem mesmo a sombra
do ser. O ser ndo existe e o universo € nada. Assim sendo, nem mesmo as limitagcoes
trazidas pelo espacgo e tempo sao limites, pois o0 espaco € material, € somente seres
materiais estdo sujeitos as contingéncias da espacialidade: localizar-se € estar
aprisionado. O ser identifica, constrange, logo, deve ser nulificado. Quanto ao tempo,
duragédo do movimento, ele s6 existe para os seres compostos de ato e poténcia. Logo,
a submisséo ao espaco e ao tempo é uma afronta ao presente, ao instante, ao fluxo.
O resultado do devir € a mutabilidade do ser. A contradicao do nada com o ser seria a
causa do movimento dialético para o surgimento de uma nova metafisica, que funda
um novo ser, agora imanente, pds-humana, do qual tudo culmina: “O comego contém
0 um e o outro, o ser e 0 nada, ele é a unidade do ser com o nada; € um nao ser que

€ ao mesmo tempo ser, e um ser, que €, ao mesmo tempo, nao ser” (CODA, 2000, p.
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4). O niilismo negativo ganha os contornos de uma espécie de “religidao”, de cunho
esotérico, escondida dos seus adeptos mais superficiais.

Nietzsche denunciou, ainda nascente em seu tempo, essa nova cosmovisao
moderna, enquanto complementa o resultado natural dessa cosmovisdo, de
divinizagao do homem, quando poeticamente (NIETZSCHE, 2006, p. 129-130) denota

que:

Deus esta morto! Deus continua morto! E nés o matamos! Como podemos
nos consolar, 0s assassinos de todos assassinos. A coisa mais santa e mais
poderosa que o mundo ja teve sangrou até a morte sob nossas facas: quem
limpara este sangue de nds? Com que agua podemos nos limpar? Que
festivais de expiagdo, que jogos santos teremos que inventar para nés
mesmos? Sera que a magnitude deste ato ndo é muito grande para n6s? Nao
temos que tornarmos nés mesmos deuses meramente para parecer dignos
disso? Nunca houve um desejo maior e quem quer que nascga depois desta
causa, pertence a uma histéria maiselevada do que toda a histéria até agora”!
Aqui o louco caiu silencioso e olhara novamente para seus ouvintes; eles
também estavam em siléncio e olharam para ele desconsertadamente.

Essa meta fica clara quando analisamos um dos historiadores mais lidos do
mundo contemporaneo (HARARI, 2015, p. 42-43), analista e consultor do think tank

das elites, o Férum Econémico Mundial, um dos “profetas” do transumanismo:

Como o Homo sapiens nao foi adaptado pela evolugao para experimentar o
prazer constante, se é isso que a humanidade quer, os jogos de video-games
e smartphones nao fardo. Sera necessario mudar nossa bioquimica e
reengenharia de nossos corpos e mentes. Por isso, estamos trabalhando
para isso. Vocé pode debater se € bom ou mau, mas parece que o segundo
grande projeto do século XXI — para garantir a felicidade global — envolvera a
reengenharia do Homo sapiens para que ele possa desfrutar do prazer
eterno.

O transumanismo é de fato uma tentativa de reorientagcdo da metafisica, no
sentido de que os transumanistas modernos, ao buscarem negar a antropologia e a
metafisica classica, buscam manifestar a premissa de que existe um desejo entre os
transumanistas modernos de que sejamos nds, os seres absolutos, criadores e
ordenadores da realidade e de na natureza, possivel apenas através de uma
revolucao biolégica. Na nova cosmovisao antropolégica, produto do niilismo negativo
e do materialismo acerca da realidade e do homem, aliado a crenga na salvagao
através da técnica, paradoxalmente, tenta-se transformar o ser relativo em ser

absoluto, é “a contradi¢cao do Eu que se pretende absoluto e que sonha em se esvair
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no Nada” (FEDELI, 2020, p. 69-75). Nessa empreita, iguala-se 0 ser ao nao-ser, o
tudo ao nada, e esses principios dialéticos levam a negac¢ao de todos os principios
metafisicos e de todos os valores transcendentais. Busca-se revolucionar o
transcendente e todos os valores, destruir o velho, criar o novo mundo e novo homem,
imanentiza-los radicalmente (HARARI, 2015, p. 49):

Em segundo lugar, se de alguma forma conseguirmos frear, nossa economia
entrara em colapso, com nossa sociedade. Como explicado em um capitulo
posterior, a economia moderna precisa de crescimento constante e indefinido
para sobreviver. Se o crescimento parar, a economia ndo se acomodara a
algum equilibrio aconchegante; ela caira em pedacos. E por isso que o
capitalismo nos encoraja a buscar a imortalidade, a felicidade e a divindade.
Ha um limite para quantos sapatos podemos usar, quantos carros podemos
dirigir e quantas férias de esqui podemos desfrutar. Uma economia construida
sobre o crescimento eterno, precisa de projetos infinitos — como as buscas
pela imortalidade, bem-aventuranga e divindade.

Para Harari, a salvagao, nesse quadro disforme da realidade turbocapitalista
significa divinizacdo tecnoldgica, e ndo superagao do capital, e essa salvagao se
obtém apenas quando se consegue escapar do tempo, manifestagdo da contingéncia,
da destruicdo do Homo Sapiens, preso ao tempo, para a emergir como Homo Deus.

Se o niilismo negativo e a reducdo materialistica pretendem alterar
completamente o bom senso e emancipar a racionalidade humana da realidade e das
categorias metafisicas, o transumanismo é apenas uma continuagéo externa desses
principios filoséficos anteriores. O transumanismo parece nascer como um movimento
filosofico e social natural do niilismo negativo moderno e do materialismo, amparando-
se no milenarismo, uma crencga utdpica da perfectibilidade do homem a partir dos
avancos tecnoldgicos. O transumanismo parece florescer e ganhar grande terreno,
seja dentro ou fora das academias, gracas aos grandes investimentos de seus
financiadores, na tentativa de governar a anarquia social e econémica, fruto da prépria
convulsao de um mundo niilista e materialista, por meio de uma evolugao dirigida da
especie humana, onde o mundo sera povoado por homens que pensam que vao se
tornar super-homens, junto com novos deuses, as superinteligéncias artificiais. Nao é
de se espantar que muitos estudiosos desse fendbmeno moderno, enxergam
claramente nesse sonho escatoldgico e revolucionario uma espécie de inversao da
esperancga cristd em um reino dos céus espiritual, com a libertacdo da morte, a

apoteose da carne e da consciéncia de forma imanetizada. Os préprios defensores
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mais ardorosos do transumanismo, apesar de ateistas e materialistas radicais, nao
parecem esconder esse carater religioso e soteriolégico, quase mitologico, do
transumanismo.

Elise Bohan, filosofa australiana e um dos icones do transumanismo
contemporaneo, ndo esconde seu desdém da humanidade ao dizer que nossos
“cérebros de macaco” sao ineficientes e incapazes de prever o futuro, o evento
horizonte, que €& imaginar como pensaria um transumano ou uma sociedade
transumana, e de que estamos presos nesse viés de “cérebros de macaco”. Mesmo
assim, ela nos convida a pensar sobre esse futuro, claramente nos colocando num

dilema de aceitar ou nao esse futuro inescapavel (BOHAN, 2022, p. 62):

Vocé néo precisa gostar de transumanistas ou querer nos convidar para um
jantar. Mas vocé deve estar interessado no que temos a dizer e aberto a
perspectiva de ter suas opinides sobre a humanidade e seu futuro nos
préximos séculos questionados. Se ha algo que nossa sociedade global pode
aprender com uma visao de mundo transumanista, é a importancia de ter uma
vis&o de longo prazo, jogar o longo jogo e minimizar riscos existenciais, para
que a humanidade e as futuras formas de vida inteligente ndo tenham seu
potencial aniquilado. O resto € com vocé ou sem vocé.

O aspecto soterioldgico nao é segredo para a autora e para seus colegas dentro
do movimento. Todo o caos social, os medos e as expectativas de nosso tempo
parecem gerar um fervor religioso e zelo entre os adeptos do transumanismo que
possuem um perfil aberto a religiosidade, que difere das religides tradicionais, em
enxergar o transumanismo como uma religido.

Essa parece ser uma das principais premissas do movimento transumanista
(KRUGER, 2021, p. 78-82), ao criar um imaginario social e religioso transumanista,
que estao profundamente enraizadas nas proéprias instituicbes sociais, especialmente
na cultura moderna STEM (Science, Technology, Engineering and Mathematics), com
seus “locais sagrados”, como o Vale do Silicio ou o laboratério do Google, com seus
“sacerdotes”, homens e mulheres que trabalham diligentemente para o “bem do futuro
pos-humano”, como Elise Bohan, Yuvah Harari, Jay P. Bishop, Ray Kurzweil, entre
outros grandes especialistas em ciéncia e tecnologia do mundo moderno, assim como
seus “profetas” visionarios, como Natasha Vidamore ou Max More, com seu “sumo
sacerdote”, Elon Musk, e com suas instituicbes de ensino superior, assim como
empresas privadas, think tanks e fundos de investimentos bilionarios, fundando,
apoiando e financiando grande parte desse trabalho nas universidades.
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Com um apoio fortissimo na filosofia, principalmente vindo dos paises
anglofonos, de onde extraem sua relevancia politica, com sua posi¢ao de guardia dos
“‘dogmas” politicamente aceitos, e de onde n&o se deve ir além, se ndo se submeter
ao pensamento hegemdnico ou suas normativas académicas, essa nova perspectiva
filosofica parece estar tornando-se o centro de atengao das universidades modernas.

Yuvah Noah Harari, o icone mais popular do transumanismo contemporaneo e
consultor de um dos maiores e mais poderosos think-thanks do mundo, o Férum
Econdémico Mundial, imagina que os transumanistas levardo o homem para além da
evolugao, tornado-os como deuses (HARARI, 2019, p. 20): “Tendo salvo as pessoas
da miséria abjeta, agora vamos tentar fazé-las positivamente felizes. E tendo elevado
a humanidade acima do nivel bestial das lutas pela sobrevivéncia, agora teremos
como objetivo elevar os humanos a deuses e transformar o Homo sapiens em Homo
deus’.

Yuri deixa claro que o objetivo final da revolugao transumanista é transpor a
humanidade para além da evolugao, por meio de um direcionamento evolutivo direto.
Harari acredita que em algum momento no futuro, poderemos ter a forca de um
Hércules, a beleza de uma Afrodite, a sabedoria de uma Atena.

Nao podemos ignorar que esse flerte com o antigo paganismo sera nao soé
possivel, mas que sera bem-visto pelos transumanistas. A diferenca é que nessa nova
“religido” o idolo € o proprio corpo, a prépria existéncia e as suas capacidades sobre-
humanas. Esse aspecto da criagdo de um novo homem e a esperanga de uma
sociedade perfeita, administradas por superinteligéncias artificiais, sdo categorias
utdpicas ja conhecidas, como vimos nas tentativas de sociedades socialistas e
fascistas. A revolta bioldgica, e em certa medida metafisica, presente na revolugéo
transumanista, parecem surgir de uma certa soberba, elemento comum entre as obras
transumanistas, na qual o homem ¢é visto como um ser perdido, fruto do acaso
cosmico, em eterno desespero e crise existencial, sem perspectiva material além da
morte e 0 encontro com o0 nada que o trouxe a existéncia, e que os “profetas” desse
novo evangelho sdo nossos guias e salvadores, quer queiramos ou nao.

A diferenga agora € que a humanidade entrara em um novo nivel de existéncia,
através do termo utilizado ad nauseum em muitas obras dos idedlogos
transumanistas, um “upgrade”, que podera elevar a humanidade para além da

humanidade. Porém, como saberemos se sera acessivel a todos? Esse cenario ndo
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subtrai a possibilidade de sublevar a humanidade, por meio de um controle absoluto
e totalitario, em uma prisdo de ferro burocratica pandptica, tanto interna quanto
externa, sob a configuragdo inescapavel do capitalismo de vigilancia, através de
corporagdes donas da tecnologia, num nivel nunca antes visto na histéria humana. O
novo campo de concentragdo sera o proprio corpo transumanista, ou na perspectiva
de um bioconservador, usando o termo de Hans Jonas, os “radicais” que nao desejam
tomar parte nessa revolugdo e desejardo manter sua autonomia corporal, restara os
possiveis guetos da sub-humanidade.

Francis Bacon, em sua obra Nova Atlantida, prognosticava uma civilizagao
utdpica que controlara a natureza, a geragao de novos homens e a gestao da propria
sociedade, sob os augurios de uma classe dominante tecnoldgica, despodtica e
esclarecida, na qual o objetivo final da tecnologia é o controle e manipulagao de toda
natureza, humana e nao-humana, libertando o homem de suas fragilidades, ao
mesmo tempo que o liberta de sua propria humanidade e sua natureza. O controle
absoluto dos algoritmos sobre nossa personalidade, baseado no que consumimos,
como no que vestimos, 0 que comemos, 0 que ouvimos, as pessoas com quem
convivemos, parece um prenuncio terrivel e pobre substituto da liberdade humana que
esse futuro produzira.

Para o transumanista, paradoxalmente, a uUnica saida, a unica forma de
liberdade, de salvar o homem, assim como em ultima instancia escapar da morte, € a
criagdo de um novo homem, através da tecnologia e o dominio absoluto de sua
natureza. A solugao é tornar-se “deus”, buscar estender a vida indefinidamente: a
busca € pela imortalidade e por poderes, seja por meio de incorporag¢des de elementos
tecnolégicos no corpo, ou até mesmo a transmigragdo da consciéncia para uma
entidade completamente artificial. Simon Young deixa claro seu desdém pelo ser
humano e pelas religides abradmicas, fruto da grande apostasia ocidental, quando diz
que assim “como o humanismo nos libertou das cadeias da supersticao, permitamos
qgue o transumanismo nos liberte das cadeias bioldgicas” (YOUNG, 2006, p. 32).

Esse novo humanismo difere do humanismo classico por n&o exaltar o homem,
mas por exaltar a ideia do que o homem pode se tornar se aderir aos dogmas
transumanistas, aproximando-se da concepcao “dado-céntrica’, simultaneamente
substituindo as “supersticées” e transformando o homem no seu proprio deus, com

capacidades que transcendem as atuais. O que os arautos desse novo mundo
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parecem esconder deliberadamente € o quantas capacidades que a grande massa
possuira, a revelia das elites, membros das grandes corporagdes e donos de enormes
fortunas, que s&o inegavelmente, os maiores investidores e mais interessados nessa
nova visdo e construgdo de mundo. Nick Bostrom acredita que no futuro, o sonho
transumanista se realizard quando a fraca e fragil humanidade transcender,

superando sua propria natureza e tornando-se pés-humana (BOSTROM, 2003, p. 4):

Transumanistas enxergam a natureza humana como um trabalho em
progresso, uma génese mal orientada na qual podemos remodela-la da forma
desejada. A atual humanidade n&o precisa ser o ponto final da evolugao.
Transumanistas acreditam que pelo uso responsavel da ciéncia, tecnologia e
outros meios racionais, nés eventualmente conseguiremos tornar-nos pos-
humanos, seres com capacidades mais vastas que os atuais seres humanos
possuem.

Logo, por meio da manipulagédo da natureza, utilizando a engenharia genética,
drogas farmacéuticas inteligentes, terapia génica e/ou nanotecnologia, como vemos
surgir nos Uultimos anos. Sutimente a marcha rumo ao transumanismo e da
necessidade de aprimoramentos cibernéticos de nossa constituicao fisica, emocional
e cognitiva avanga. Os tedricos transumanistas buscam dirigir a evolugdo da raga
humana e nos transformar em uma espécie nova, com essas mudangas
revolucionarias, possivelmente livrando-se da raga humana como conhecemos,
criando algo completamente artificial.

Essa é uma das hipoteses correntes entre os estudiosos desse fenbmeno, e
alguns desses pesquisadores ndo tem o menor pudor em esconder 0 entusiasmo com
a criagao de um “novo homem”, enquanto outros estudiosos mais cautelosos estao
soando o alarme, dentro do movimento transumanista, para esse possivel fim da
humanidade, a extingdo dos seres humanos. N6s, que estamos vivenciando todo esse
movimento filoséfico e tecnoldgico, teremos a oportunidade de saber se o que esta
por vir, sera 0 novo homem, fruto do processo dialético niilista e do capitalismo de
vigilancia que observamos. Esse movimento esta a preparar, no ambito especulativo
e cultural, o caminho para o surgimento do “novo homem?”, liberto de todas as cadeias
da biologia, mas também da moralidade e da metafisica. Portanto, o objetivo do
movimento transumanista € nada menos do que viver para sempre, imune a qualquer
amarra biolégica, social, moral, filosofica ou religiosa, por meio do aprimoramento de

seus corpos organicos, da completa substituicdo de seus corpos orgénicos por novos
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corpos artificiais ou com partes artificiais, ou por meio da inje¢do e manutencao de
suas mentes em um meio completamente virtual, através de um “upload” de suas
mentes na nuvem, na internet ou em alguma nova tecnologia, onde supostamente
podera ser recuperado um dia, quando seus corpos forem trazidos de volta, por meio
de uma variedade de ideias fantasticas, projetadas para o futuro préximo da
humanidade. Jeffrey P. Bishop, um cauteloso estudioso do fenbmeno descreve seus

colegas mais entusiastas da seguinte forma (BISHOP, 2010, p. 7):

A vontade humana, uma conquista evolutiva, volta-se para ordenar o caos
da ontologia criativa e, dessa forma, decreta uma teologia ordenadora. Esse
novo estagio do devir — um ponto culminante na série de forgas criativas nao
direcionadas — resulta em diferentes possibilidades criativas, de acordo com
algumas forgas criativas nao direcionadas — resulta em diferentes
possibilidades criativas, de acordo com alguns pensadores recentes.

Um pouco adiante Bishop (2010, p. 8) nos esclarece que, apesar da boa

vontade em buscar ordenar o caos e dirigir a evolugao:

A crenga metafisica transumanista € que nés, seres humanos, estamos em
uma jornada evolutiva, do humano ao pds-humano; os sébios e inteligentes
o suficiente para ver e entender a natureza transitéria do ser humano séo,
portanto, humanos transitorios. A filosofia do transumanismo busca ordenar
o devir evolutivo. Esse poder de ordenagcdo assume um carater teoldgico da
mesma forma que Heidegger entende por teologia. Aqui, porém, o deus
desses filésofos transumanistas € o deus que ordena o poder criativo para
um novo ser, um novo deus, ou seja, para o pés-humano. As filosofias
transhumanistas. As filosofias transumanistas, em minha opinido, sdo a
coincidéncia das forgcas eternas e criativas do devir, assim como elas se
voltam, no momento consciente, para o controle, em diregdo ao dominio. O
transumanismo busca incorporar de forma diferente o Ubermensch.

E inegavel em algumas obras de autores otimistas sobre o transumanismo, a
criacdo de uma nova era messianica, que esta sendo cultivado nas massas por meio
dos seus “profetas” e por meio da cultura de massa, utilizando a ciéncia e a ficgcao
cientifica como vetores ao fomentar a ideia de que essa nova era libertara a
humanidade de sua miséria pés-moderna, assim como o surgimento de uma
superinteligéncia computadorizada benevolente que avancara rapidamente o
aprimoramento da biotecnologia, nos ajudando a alcangar a imortalidade, uma
imortalidade imanente. Essa superinteligéncia € imaginada pelo autor e futurista Ray

Kurzweill, que acredita numa fusdo tecnoldgica da consciéncia humana — mesmo
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fatalmente sem definir ou saber exatamente o que seja a consciéncia humana — e da
inteligéncia artificial (KURZWEILL, 2005, p. 374).

Harari n&o esconde os aspectos soterioldégicos dessa nova “religido”, mesmo
nao concordando com tudo que outros transumanistas pregam, como a divinizagao
humana diretamente através da tecnologia. Ele acaba pregando uma divinizagao da
humanidade, de forma indireta, através do que ele chama da “dataismo”, a “internet
de todas as coisas”, que eventualmente cobrira toda a Terra e além, criando um
sistema cosmico de processamento de dados, que sabera de tudo, controlara tudo.

Os utopistas transumanistas parecem demonstrar uma necessidade premente
de destruir qualquer velha ordem ou instituicdo humana. Todos parecem estar
determinados na criagcdo e exaltagdo da “singularidade”, como eles chamam, que é
uma espécie de superinteligéncia tecnologica, para alguns, mas um pesadelo pos-
humano para outros. Ray Kurzweill demonstra claramente (KURZWEILL, 2005, p.
570), com uma certa arrogancia e com bastante otimismo, sua crenga nas promessas
da evolugao dirigida pelo transumanismo, capaz de trazer “uma complexidade cada
vez maior, uma elegancia, um conhecimento, uma inteligéncia, uma criatividade, uma
beleza inacreditavel, e niveis maiores de atributos mais sutis, como o amor”.
Aparentemente, os proponentes do transumanismo, ndo pouparao esforgos materiais
e tecnoldgicos para colocar toda a humanidade frente a frente com um dilema

inescapavel: adaptar-se ao “futuro” ou deixar de existir.

Conclusao

Concluimos com um alerta acerca da natureza dessa revolugao inevitavel
(BISHOP, 2010, p. 18-19):

[...] a ontoteologia do transumanismo ndo se permite facilmente estar aberta
a um questionamento profundo sobre o que é considerado desejavel em
nosso futuro pés-humano. Questionar o futuro pés-humano é questionar a
evolugdo e a ontologia com base cientifica; questionar o futuro pés-humano
€ questionar nossa liberdade de nos tornarmos o que quisermos. Para
questionar o futuro pés-humano é questionar tudo de bom que foi produzido
pelo lluminismo, pelo liberalismo e, de fato, pelo humanismo. Afinal de contas,
quem pode ser contra o alivio do estado humano? A pessoa se torna ridicula,
um ludita ao questionar o aprimoramento. Questionar o futuro pés-humano &
ser ridiculo, ser um bioconservador (Bostrom, 2005a), um sacerdote ou sabio
pedalando com medo, contando histérias de precaugédo, de acordo com
Bostrom (2005b). Questionar o futuro pdés-humano é questionar a base

Kairds: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024 1 70



DANT, I. Transhumanismo: pés-humanidade ou sub-humanidade?

teolégica do transumanismo. do transhumanismo; questionar o futuro pos-
humano € questionar o deus pds-humano, um sacrilégio contemporaneo.

Questionar a crenca do progresso infalivel da tecnologia e seu uso, a deificacéo
do homem através dessa tecnologia, a dominagao absoluta de sua propria evolugao,
um “design inteligente”, como Harari utiliza, ao ressignificar o termo que tem origens
nos circulos protestantes criacionistas, se tornara uma heresia na pés-modernidade,
em nao muito tempo.

O dilema transumanista vai muito além das criticas “bioconservadoras” ou do
temor de cometer um sacrilégio contemporaneo ao resistir a mudangas tecnologicas
intrusivas: o dilema transumanista coloca em duvida, ou até mesmo em cheque, tudo
0 que conhecemos como civilizagado e humanidade.

Essa esperangca escatologica na tecnologia inevitavelmente elevara a
humanidade ao progresso? Essa ndo era a crenca dos racionalistas e cientistas do
inicio do século XX, o século mais barbaro da histéria humana? Afinal, o futuro sera

pos-humano ou sub-humano?
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RESUMO

ISoW

Este texto propoe uma analise pontual sobre algumas das principais acepcoes que o
conceito de mimesis adquiriu ao longo da histéria da arte ocidental. Iniciamos nossa
abordagem com um enfoque especial a partir de duas concepcoes da filosofia grega
classica. Primeiramente tratamos a respeito da compreensao de mimesis no pensamento
de Platao que, por sua vez, direciona uma critica veemente contra a forma como a arte em
geral representa seus conteudos. Em segundo lugar, nos detivemos no pensamento de
Aristételes identificando em sua obra uma valorizacido da arte como mimesis, na qual
demarcamos seu distanciamento em relacdo a visao platonica. Em seguida, procuramos
mostrar certo numero de exemplos que identificam os segmentos mais enfaticos que a
elaboracio classica do conceito de mimesis teve dos séculos XVI ao XIX, quando a arte da
imitacio atinge pouco a pouco o seu apice. Por fim, examinamos e questionamos até que
ponto a arte contemporanea, apesar de toda a desconstrucio que realizou em relacio as
artes do passado, ainda mantém indeléveis ligacoes com o proposito imitativo.

Palavras-chave: Mimesis. Arte. Historia da arte. Arte contemporanea.

Mimesis and its perduration in art: from material reality

to immaterial spirituality

ABSTRACT

This text proposes a punctual analysis of some of the main interpretations that the
concept of mimesis has acquired throughout the history of Western art. We begin our
approach with a special focus on two conceptions from classical Greek philosophy. First,
we address the understanding of mimesis in the thought of Plato, who, in turn, directs a
vehement critique against the way art in general represents its contents. Secondly, we
delve into the thought of Aristotle, identifying in his work an appreciation of art as
mimesis, where we demarcate his departure from the Platonic view. Next, we set off to
present a number of examples that identify the most emphatic segments of the classical
elaboration of the concept of mimesis from the 16th to the 19th century, as the art of
imitation gradually reaches its pinnacle. Finally, we examine and question to what extent
contemporary art, despite all the deconstruction it has carried out concerning the arts of
the past, still maintains indelible connections with the imitative purpose.
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LOTT, H. A mimesis e sua perduracédo na arte: da realidade material a espiritualidade imaterial

Introducao

Numa primeira aproximagao, podemos dizer que o conceito de mimesis ou
imitacdo abrange uma compreensdo ampla que reune varios elementos através de
uma correlacdo reciproca entre eles. A mimesis pode ser definida também como um
modo de representar a natureza que segue uma maneira idealizada nos seus
procedimentos. Ou seja, 0 artista observa a natureza e escolhe os aspectos que
deseja enfatizar em sua representacao, reconstruindo, assim, uma imagem que pode
ser — de acordo com o angulo escolhido e a intencéo visada — mais ou menos fiel
ao que vemos na realidade. Desse modo, o0 artista idealiza a representacdo que faz
da natureza, eliminando certos aspectos naturais que, a seu juizo, poderiam estar em
desarmonia com o que seria mais préximo dos ideais da realizagdo artistica. Em
outros termos, trata-se de uma orquestracdo em que algumas coisas sao eliminadas
para realcar outras.

N&o obstante, frequentemente e ao longo de quase toda a tradicdo da histéria
da arte ocidental, de modo idealizado ou ndo, buscou-se adequar e estabelecer uma
conformidade visual entre a representacdo artistica e o objeto representado. Vemos
exemplos claros disso quando observamos as formas classicas das obras de arte que
vigoraram especialmente até o final do século XIX. Mas, para além deste foco, é
preciso considerar também que a partir desta data os modos de execucéo artistica se
diversificaram e pouco a pouco se libertaram dos canones que caracterizavam a
mimesis em sua forma mais classica. Por este motivo, em dado momento, a mimesis
passou a extrapolar os recursos canonizados pela arte académica e tornou-se
paulatinamente uma expressao polifigurativa, que acolhe, por sua vez, tanto a arte
figurativa como a arte néo figurativa.

Contudo, um entendimento comum gque devemos considerar num sentido mais
amplo, é que a mimesis nunca se restringiu pura e simplesmente a uma reproducao
ipsis litteris do real. Porém, foi a partir do instante em que a arte se abriu para formas
de realizacdo mais autbnomas que a noc¢ao de imitacao adquiriu novas configuracdes
e novos recursos de exibicdo. E essa situagdo é perfeitamente perceptivel no
momento contemporaneo da arte, isso porque, “foi quando a pintura, no século XX,

deixou de ser figurativa que pudemos, por fim, avaliar plenamente a mimesis, que néo
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tem por funcdo ajudar-nos a reconhecer objetos, mas a descobrir dimensfes da
experiéncia que nao existiam antes da obra” (RICOEUR, 2001, p. 235-36).

Essas sdo as linhas gerais de nossa investigagdo sobre algumas
caracteristicas, transformacdes e compreensfes que a mimesis adquiriu no decorrer
da filosofia e da historia da arte ocidental. Seguiremos aqui, num primeiro momento,
um itinerario de questionamentos e um campo de analise que comeca pela concep¢ao
da mimesis no ambito da filosofia de Platdo. Veremos especialmente alguns exemplos
em que a arte é compreendida por este fildsofo como um simulacro do real e, por este
motivo, apresenta uma dimensao ontolégica inferior no mundo fenoménico.

Em um segundo momento, vamos analisar a posicdo de Aristételes e a
revalorizacao que ele promove do conceito de mimesis. Em seu modo de ver, ha uma
forma de universalizacdo dos objetos que se da especificamente através da arte. A
seus olhos, a arte seria capaz de promover um aprofundamento de nossa percepg¢ao
do real ao explorar caracteristicas universais de um determinado objeto do mundo
natural que, por si s, ndo nos oferece claramente essa possibilidade. Isso se da
porque os objetos do mundo real permanecem retidos em suas particularidades; e a
arte, naquilo que lhe diz respeito, nos mostra as correlagdes universais que reinem o
todo no qual tais objetos se inserem.

Seguindo o roteiro de nossas investigacdes, veremos ainda algumas acepc¢des
gue o conceito de mimesis adquiriu ao longo da modernidade. Restringiremos neste
ponto 0 nosso campo de analise as segmentacfes que marcaram a passagem dos
canones da representacdo medieval para o Humanismo e a Renascenca. Além disso,
vamos abordar questdes relacionadas com autonomia e a depuracdo da mimesis na
modernidade classica e no romantismo, tendo como ponto de partida a concepcgéo
gue considera que a natureza seria um guia privilegiado para o desenvolvimento das
criagOes artisticas.

Por fim, procederemos com uma avaliacdo sobre a situacdo da arte
contemporanea e a radicalizacdo que esta promoveu em termos de renovacdo dos
parametros e da reconfiguracdo dos modos de producgéao artistica. A mimesis adquire
nesse ambito uma nova roupagem em que a imitacdo — pelo menos em um sentido
lato — ndo precisa mais imitar. Em outras palavras, o ato de imitar caracteristico do

fazer artistico passa a ser interiorizado, rompendo com as amarras do figurativismo e
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abrindo-se para expressodes inéditas marcadas por estilos e formas que convocam os

espectadores para uma nova maneira de ver e ler o mundo.

1 A arte como simulacro: a critica de Platao

A nocdo de mimesis e seu uso conceitual tém uma tradicdo multimilenar na
filosofia da arte. Em seus primeiros aportes filosoficos, esta nocao acolhe a ideia de
que a arte € fundamentalmente um tipo de imitacdo da realidade corpérea. Platdo
expressa claramente essa compreensao no Livro X da Republica (598b-599a),
guando deprecia de certo modo a arte, ao considerar que, por ser imitacdo, a arte
acaba ocupando um lugar rebaixado na dimensdo ontolégica. Isso porque, para
Platédo, a verdadeira realidade habita o0 mundo espiritual (o Hiperuranio ou Mundo das
Ideias)! e tudo o que vemos neste nosso mundo material seria, por assim dizer, um
reflexo palido ou uma cépia deformada das ideias perfeitas que habitam a realidade
espiritual. Sendo assim, ao basear suas representacdes nas coisas que vemos no
mundo fenoménico, a arte acaba ocupando um lugar de terceira categoria na escala
do ser.

Na concepcdao de Platdo, a imagem produzida pela arte € inadequada em duplo
sentido: primeiramente é inadequada com relacdo ao ser verdadeiro que habita o
Mundo das Ideias; e em segundo lugar, com relacdo aos entes que se apresentam
como coisas do mundo material. No caso especial da pintura, a imitacdo nao passaria

de um simulacro ja que

[...] a arte de imitar estd bem longe da verdade, e se executa tudo, ao que
parece, € pelo facto de atingir apenas uma pequena porcao de cada coisa,
gue ndo passa de uma aparicdo. Por exemplo, dizemos que o pintor nos
pintard um sapateiro, um carpinteiro, e os demais artifices, sem nada
conhecer dos respectivos oficios (Republica, X, 598b-c).

E justamente por este motivo que Plat3o critica a arte. Ele considera que a arte

poderia ser comparada com o mero “reflexo num espelho”, que seria, no ambito dessa

1 Platéo trata a respeito do Hiperuranio (Utrepoupdviog) em alguns de seus didlogos. Por exemplo, no
Fedro (247b-c) ele fala de um lugar que estaria situado além do céu. E é justamente “nesse lugar que
as almas experimentam a alegria suprema, pois as almas a que chamamos imortais, uma vez que
atingiram o zénite, sdo tomadas de movimento circular e podem contemplar as realidades que se
encontram sob a abdbada celeste”.
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compreensao, “‘uma ilusdo sem substancia”. Sendo assim, “o artista € comparado com
um charlatdo desprovido de qualquer espécie de ‘oficio”. O que ele produz € pura
ilusédo e, nesse caso, “o artista é definido como um pseudoprodutor, como um produtor
cego de puras e simples aparéncias” (HAAR, 2000, p. 19).

Em outros termos, o pintor imita a forma de um determinado objeto produzido
por algum artifice, sem, no entanto, ir além da mera imagem ou da aparéncia material
daquilo que é imitado. Por este motivo, no contexto da filosofia platénica, a arte ocupa
um grau inferior na hierarquia do ser, visto que ela & “copia da copia”. Alguns
estudiosos consideram que Platéo teria sido o precursor da arte moderna ou abstrata.
Ao criticar a arte imitativa e 0 seu viés naturalistico de representacéo, esse fildsofo
“poderia sem o saber, ser visto como o apologista mais convincente da arte moderna
e anticonformista” (JIMENEZ, 2000, p. 209).

Platao valorizava padrbes estéticos de rigor formal geometrizado e sintetizado,
ou seja, modelos de representacao que se colocam a certa distancia da representacao
realistica da natureza. Partindo deste ponto de vista, o filésofo ateniense considerava
que a arte egipcia era superior a arte grega. A seus olhos, as “formas fixas” e
estilizadas da arte egipcia identificavam-se melhor com as ideias do mundo espiritual.
Segundo Werner Jaeger (2001, p. 1320-1321), “Platdo amplia a vista a procura de um
pais onde existam formas sagradas e fixas da arte, libertas de toda a ansia de
inovacao e de toda a arbitrariedade. E s6 a encontra no Egito onde a arte ndo sofre,
aparentemente, evolugéo e conserva com todo o rigor um sentido espantoso para o
gue a tradi¢cao ja consagrou”.

Na visdo do filésofo ateniense, a imitacdo pura e simples da natureza poderia
ter efeitos danosos. Sua preocupacéo primordial, diga-se de passagem, era com a
questao pedagodgica. Para ele, € buscando representar aquilo que € justo e bom e que
estd em sintonia com a verdade que a arte podera imitar com maior proximidade a
realidade do mundo espiritual. O que esta em guestdo no pensamento platénico é
uma ética social do filosofo-cidad&o, uma ética que € aplicada pelos principios eternos
do bem e de seu cultivo pratico e pedagdgico na sociedade. A consciéncia de um
mundo espiritual e de verdades eternas d& ao filésofo a consciéncia de que este
mundo é ilusério e passageiro, por conseguinte, ndo deve pura e simplesmente ser

imitado. Essa compreensao deixa transparecer claramente o receio que Platdo tem
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em relacdo a autonomia da arte que, a seu ver, pode ser causa de varias ilusdes e até
de perversdes humanas (cf. FABRIS, 2017, p. 6).

Todavia, mutatis mutandis, ha também na filosofia platbnica um lugar digno
para a arte, isso porque ela pode desempenhar um relevante papel no contexto
pedagogico e formador das consciéncias. Nesse caso, ao imitar o bem e o belo, a arte
se aproxima do mundo inteligivel através de uma percepcao especifica que o artista
pode desenvolver. Mas essa aproximacdo se da somente na medida em que o artista
for capaz de considerar devidamente a distancia que os fenébmenos do mundo estéo
em relacdo a verdade das ideias eternas e imutaveis.

Isso quer dizer que ha na estética platbnica uma arte de imitar que é diferente,
gue &, até certo ponto, uma mimesis mais qualificada por se manter fiel a esséncia
(eidos) daquilo que imita. Para Platdo, existem dois tipos de imitadores: aqueles que
conhecem aquilo que imitam e aqueles que imitam, mas sem o conhecer. Os que
conhecem realizam uma arte que se distingue como uma “imitacao sabia”; os que néo
conhecem realizam uma arte iluséria e enganosa, pois ndo conhecem os objetos que
imitam e s&o, por assim dizer, artistas do simulacro (cf. HAAR, 2000, p. 23).

O exemplo do que é o mais essencial de uma imitacdo sdbia é o que se
apresenta no dialogo Timeu, quando o autor fala sobre a criacdo do mundo
fenoménico como uma bela obra do Demiurgo?. O ato de criacéo deste mundo terreno
se da pela acdo demidrgica sobre o plano material (cf. REALE, 1997, p. 447). Logo,
existe neste ato de origem uma mistura entre sensivel e inteligivel, entre matéria e
forma. Nas palavras de Platdo: “a geragcao deste mundo resulta de uma mistura
engendrada por uma combinagao de Necessidade e Intelecto” (Timeu, 48a). Contudo,
ha que se observar que o verbo imitar ndo aparece na “narrativa consagrada a
fabricagdo do mundo pelo Demiurgo”. O que o filésofo nos chama a atencgéo € para “o
exercicio de um olhar fixo sobre o modelo que funda a atividade demiurgica”
(DECLOS, 2000; 2001, p. 205)3.

2 O Demigurgo (Anuioupyog) de Platdo é um deus artifice “criador” do mundo material. Ele contempla
as formas perfeitas que habitam o mundo das ideias ou hiperuranio e as reproduz na matéria. Com
esse gesto se da origem ao mundo terreno e temporal que nés conhecemos. Em outras palavras, o
Demiurgo modela este mundo a partir da imagem que observa do inteligivel, ele “pde os olhos no que
é imutavel e que utiliza como arquétipo quando da a forma e as propriedades ao que cria. E inevitavel
que tudo aquilo que perfaz deste modo seja belo. Se, pelo contréario, pusesse os olhos no que devém
e tomasse como arquétipo algo deveniente, a sua obra nao seria bela” (Timeu 28a-b).

8 Todas as traducdes do francés para o portugués e do espanhol para o portugués apresentadas neste
artigo foram realizadas por nés.
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Como é possivel entrever, a teoria platdnica da arte se esmera na defesa de
um paradigma que se “submete ao imperativo da verdade” e este pode, por assim
dizer, ser “incluido em uma reflexdo sobre a normatividade de uma ‘correta educagao™
(SINAPI, 1998, p. 17). A conducdo da alma deve, por conseguinte, ter como guia a
razao para que possa superar as situacdes enganosas que a mimesis artistica
apresenta em suas diversas formas e maneiras de imitar. A racionalidade evita, com
isso, situacdes caolticas e tormentosas relacionadas com os desejos pautados pela
irracionalidade dos sentimentos e dos apelos corporais, elevando a alma, naquilo que
lhe concerne, ao equilibrio e & harmonia que Ihes sao proprios (cf. GUARNICA, 2020,
p. 13).

A preocupacédo de Platdo em procurar estabelecer limites para as artes se da
na medida em que seu interesse € orientar e educar os cidadaos para a vida politica.
Sob esse ponto de vista, a imitagdo artistica precisaria ser tutelada para que nao
viesse a cultivar o engano e a ilusdo e, com isso, fazer parecer que algo é real sem
gue na verdade o seja. Seria preciso, portanto, evitar que o efeito trompe l'oeil
prevalecesse como ideal da producdo artistica em geral. O filosofo ateniense
considerava que tal “‘como ocorre com a pintura, ocorre também com as artes
poéticas”. E o grande perigo que ele via é que os artistas poderiam facilmente exaltar
“a parte baixa da alma através da imitagao dos caracteres débeis, [...] desmensurados
e violentos”, pondo em risco, em vista disso, “a prépria lei da cidade” (RESTREPO,
2016, p. 83-84).

2 O enaltecimento da mimesis em Aristoteles

Como vimos, é possivel afirmar que temos em Platdo uma desvalorizacdo da
arte como técnica de imitagdo; e, contrariamente a isso, temos em Aristoteles um
enaltecimento dessa mesma técnica como expressdo maxima do fazer artistico.
Ambos vinculam a arte a mimesis, porém, o primeiro considera que as representacoes
artisticas apresentam uma grande defasagem de sentido ontoldgico; enquanto o
segundo considera que ha uma ordem positiva e de grande valor na mimesis artistica.
AristGteles aprecia a arte como um meio possivel de se perceber melhor o sentido

universal de um determinado objeto particular. Para ele, quando certo objeto € imitado
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através da arte, essa imitacdo € capaz de ultrapassar a natureza e, com isso, atinge
uma esfera de dimensé&o universal.

Por este motivo, a mimesis ganha uma nova legitimidade com o pensamento
de Aristoteles. Isso porque, para ele, a imitacdo na arte apresenta uma situacdo de
verossimilhanca* com o real e alcanca, com este tipo de representacéo, uma realidade
gue € superior aquela dos objetos fisicos. Sob essa 6tica, a mimesis vai além de uma
imitacdo pura e simples do real e, por conseguinte, pode até alterar a realidade
enriquecendo-a com uma énfase que € prépria da criagcdo artistica. Esse
procedimento permite acentuar ora aqui ora ali um detalhe a mais ou a menos no
conjunto geral dos objetos representados. Como escreve Aristoteles, “nao é oficio do
poeta narrar o que aconteceu; €, sim, o de representar o que poderia acontecer, quer
dizer: o que € possivel segundo a verossimilhanga e a necessidade” (Poética, 1X, 1551
1 36).

Isso significa que, no ambito do pensamento aristotélico, a mimesis se justifica
em uma medida de desempenho elevado na arte, especialmente porque que nao se
reduz a mera imitacdo. A escolha do modelo, sua expressao, o angulo de observacéo,
0S matizes diversos, a situagdo emocional e outras variantes diferenciadas, implicam
um trato elevado na arte de imitar. Ou seja, um mesmo objeto pode variar
substancialmente de acordo com o tipo de imitacdo que recebe. Por exemplo, os
poetas e 0s pintores representam as virtudes, mas também os vicios e os defeitos
humanos que existem no mundo real das individualidades. Como diz Aristoteles, “os
poetas imitam homens melhores, piores ou iguais a nés, como fazem os pintores:
Polignoto representava o0s homens superiores; Pauson, inferiores; Dionisio
representava-os semelhantes a nés” (Poética, Il, 1448a 8).

Na concepcao do pensador de Estagira, o objeto representado e imitado da um
salto sobre o seu modelo original, pois € conhecido duplamente e, por isso, através

da mimesis, conhecemos melhor. Isso porque, diferente de Platdo, Aristételes

4 A questao da verossimilhanca em Aristételes esta relacionada com algo que se apresenta de modo
semelhante a verdade. Ou seja, é algo verossimil (gik6g) que esta identificado com a ideia de
representar algum acontecimento ou fato sem que necessariamente estes existam na realidade da
mesma maneira como foram representados. Desse modo, é possivel ser verossimil “sem que exista
qualquer probabilidade de que os fatos mencionados se tenham verificado” (ABBAGNANO, 1998, p.
1000). Contudo, um discurso poético ou outra representacao artistica qualquer, torna-se “verossimil [...]
porque esta de acordo com 0 que realmente acontece a maior parte das vezes em um determinado
universo”. Dito de outro modo, “se é possivel um discurso eikds, verossimil, é porque é possivel um
fato” (YAMIN, 2016, p. 149).
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considerava que “as Idéias ndo sao, portanto, a realidade; o mundo sensivel é
igualmente real e o individuo € a primeira e a mais alta realidade ou substancia”
(JIMENEZ, 1999, p. 215).

Para o ilustre discipulo de Platdo, a no¢do de imitacdo esta sintonizada com
um modelo exemplar que pode ser aplicado a todos os objetos particulares e que, ao
mesmo tempo, ndo se reduz a nenhum deles. E é justamente essa nocao de imitacao
gue abarca o conceito aristotélico de verossimilhanca. O verossimilhante encontra-se
na esfera das possibilidades, por isso tem uma abrangéncia que o mundo real dos
particulares ndo tem. Sob esse ponto de vista, pode-se considerar que “a poesia é
algo mais filosofico e mais sério do que a histéria, pois refere aquela ao universal, e
esta ao particular” (Poética, 1X, 1451 b 10).

Na visdo de AristGteles, mesmo que 0 poeta se expresse através da imitacao
de uma pessoa em particular, ou de coisas particulares, a sua expressao € de carater
universal. Destarte, estamos nesse caso no campo das possibilidades que se
identificam com a verossimilhanca que, no seu modo peculiar de ser, tem uma
correspondéncia com acontecimentos concretos, ou Sseja, com coisas que
aconteceram e que, por esse motivo, sdo possiveis. Sendo assim, tanto a poesia como
a arte em geral, ao imitarem determinado personagem, sdo capazes de universaliza-
lo. Nesse sentido, a mimesis “é apreciada em dois pontos: de um lado, no plano do
artista criador, ela assume desde a infancia uma funcédo de conhecimento; gragas a
ela aprendemos, precisa Aristételes. De outro lado, ela traz prazer tanto aquele que
imita quanto ao publico” (JIMENEZ, 1999, p. 218).

Mas, além disso, o estagirita esta interessado em saber que tipo de imitacdo é
a melhor, isto €, que tipo de imitagdo traz a “medida justa” no cultivo da virtude. Para
ele, o homem tem a possibilidade de alcancar a plenitude de seu ser de forma
imanente, isso porgue a felicidade e o bem fazem parte do mundo sensivel. Todavia,
a arte é capaz de superar o sensivel na medida em que pode imitar o impossivel,
criando, para tanto, imagens paradigmaticas. No entender de Aristoteles, a poesia, tal
como a pintura, devem preferir “o impossivel que persuade ao possivel que nao
persuade. Talvez seja impossivel existirem homens quais Zéuxis 0s pintou; esses
porém correspondem ao melhor, e o paradigma deve ser superado” (Poética, XXV,
1461b 9).
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A imitagcao tem ainda outra fungédo importante, pois “permite legitimar e julgar
os diferentes géneros literarios e as formas artisticas, fornecendo as condicdes para
se avaliar as produ¢cbes como obras de arte, mas, sobretudo, ao mesmo tempo, ela
preenche também uma fung&o bem precisa no interior dessas produgdes” (FABRIS,
2017, p. 7). Isso se da porgue a relacdo da arte com a natureza implica certo tipo de
conhecimento e, em geral, o ser humano se compraz diante das imagens. Desta
forma, o prazer estético €, por assim dizer, legitimado pela mimesis.

Como podemos observar, diferente do que pensava Platdo, ndo ha no
pensamento de Aristoteles uma censura da arte, isso porque, na sua avaliacdo, o
artista imita acdes que se mantém numa relacdo natural com os campos de
possibilidades. Sendo assim, “nds contemplamos com prazer as imagens mais exatas
daquelas mesmas coisas que olhamos com repugnéancia, por exemplo [as
representagdes de] animais ferozes e [de] cadaveres” (Poética, IV, 1448b 9).

Contudo, embora ndo haja censura da arte por parte de Aristételes, isso nao
quer dizer que ndo exista a critica ou a necessidade da mesma, uma vez que, a seu
ver, temos diferentes niveis de artistas e, assim, consideramos que uns sdo melhores
e outros piores. Em outras palavras, h& os poetas que séo bons e 0s que sdo maus.
No entanto, os maus poetas ndo sdo maus somente por questdes morais, mas
também por impericia em sua técnica de imitacao (cf. Poética, 1X, 1551b 32).

Segundo Aristételes, existe algo que eleva a producao artistica e isso pode ser
observado naquilo que se reflete nas virtudes proprias do estilo da locucédo poética.
Quando o poeta faz um bom uso das metaforas e ao mesmo tempo consegue ser
claro em sua fala, ele escapa da linguagem vulgar e se eleva. A imaginacgéo criadora
do artista concebe em geral trés modos distintos de imitagdo. Ou seja, “o0 poeta é
imitador, como o pintor ou qualquer outro imaginario; por isso, sua imaginacao incidira
num destes trés objetivos: coisas quais eram ou quais sao, quais 0s outros dizem que
sa0 ou quais parecem, ou quais deveriam ser” (Poética, XXV, 1460b 8).

Diante desse terreno fértil de expressdes imitativas, pode-se acertar ou errar e,
na concepcgao de Aristoteles, existem duas naturezas de erros: os erros acidentais e
0s erros essenciais. Errar ndo é algo constitutivo da arte, no entanto, quando o artista
€ incapaz, o erro torna-se intrinseco em sua obra. Nesse caso, ele comete um erro
acidental. Porém, quando a imitacdo corresponde ao impossivel, esta implicara em

um erro essencial. E, aos olhos do filésofo de Estagira, este tipo de erro é desculpavel
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(cf. Poética, XXV, 1460b 23). E desculpavel porque alcanca o grau de verossimilhanca
que eleva a arte.

Todavia, embora possamos considerar que, se por um lado, Aristoteles
enaltece a mimesis como uma forma legitima de expressao artistica; por outro lado,
ele ndo negligencia a necessidade da observacdo critica. Ademais, em seu
entendimento, imitar ndo é meramente copiar a natureza e, além disso, nem toda
cOpia se reveste necessariamente de valores universais. Por este motivo, a mimesis
deve atingir um valor real na arte e, para tanto, deve elevar-se acima do natural
expressando-o, a0 mesmo tempo, de um modo verossimil.

Outro aspecto importante que a arte tem na concepc¢ado de Aristételes diz
respeito aos efeitos psicologicos que ela produz a partir das imitacdes que faz. Um
exemplo de forte apelo psicoldgico se da sobretudo com a tragédia, cujo género de
imitac@o provoca-nos um efeito de grande comocao, elevando, por assim dizer, o nivel
de nossa consciéncia a partir da experiéncia que fazemos quando lemos ou
assistimos a apresentacao de uma obra tragica.

Esse tipo de experiéncia € um acontecimento que é definido por Aristételes
como catarse®. Tal acontecimento produz em nés um efeito cuja vivéncia nos permite
uma percepcdo ampliada de nossos sentimentos, especialmente através da
contemplacéo da obra de arte tragica. Essa é uma forma de experiéncia estética que
pode ser profundamente transformadora e, ao mesmo tempo, purificadora. Desse

modo, a catarse possibilita a “compreensdo dos mecanismos psicolégicos que

5 Catarse (ka@poig) € um termo que estd mais relacionado com a poesia tragica e sua representagao
no teatro, bem como seus efeitos psicolégicos no espectador. O termo catarse “tem origem médica,
significa ‘purgacao’ [...]. Aristoteles utilizou amplamente esse termo em seu significado médico, nas
obras sobre histéria natural, como purificagdo ou purga¢éo. Mas foi o primeiro que o usou para designar
também um fenémeno estético, qual seja, uma espécie de libertacdo ou serenidade que a poesia e, em
particular, o drama e a musica provocam no homem” (ABBAGNANO, 1998, p. 120). Na concepc¢ao de
Lalande (1993, p. 140), a catarse pode ser definida como “purificagéo, evacuagédo ou, como se diz
frequentemente ‘purgacéo’, quando se fala de kG0po1 TV TTaBNuATWY de Aristételes (a purgacéo das
paixdes) Poética, VI, 1449 b 28.” Lalande fala também do uso do termo na psicanalise, especialmente
“por Breuer e por Freud, para operacgao psiquiatrica que consiste em trazer de volta a consciéncia uma
idéia ou uma recordacdo cujo recalcamento produz perturbacdes fisicas ou mentais e assim
desembaragar o sujeito”. A nosso ver, essa compreensao poderia estar identificada em muitos aspectos
com o uso da estética de Aristételes. Contudo, para alguns estudiosos, o termo catarse em Aristoteles
nao é muito claro, uma vez que “a palavra katharsis aparece apenas duas vezes, isto é, s6 uma vez
mais, além da fatidica aparicdo no cap. 6” (VELOSO, 2004, p. 15) da Poética. No entanto, o texto do
fildsofo indica com o termo catarse a ideia de purificagao que, “através de piedade e medo, leva a cabo
a purificacéo de tais afeccdes (perainousa tén tdn toiouton pathematon katharsin)” (Poética, 6, 1449b).
De qualquer forma, essa discussdo tem uma importancia fundamental para a estética e a filosofia da
arte, uma vez que “a Katharsis de Aristoteles figura em todas as ‘Histérias de Estética™ (SOMVILLE,
1971, p. 612).

Kairds: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024 183



LOTT, H. A mimesis e sua perduracédo na arte: da realidade material a espiritualidade imaterial

subjazem, em geral, na contemplacdo da obra de arte, pelo menos a de carater
imitativo” (CANDEL, 2018, p. LXXXIV).

Os efeitos desencadeados pela imitagdo tragica geram, portanto, grande
comocdo (catarse) nas pessoas que leem um texto ou assistem a um espetaculo
tragico (cf. MARX, 2011; 2012, p. 134). Tais efeitos permitem, por assim dizer, uma
emocao singular que sensibiliza fortemente os espectadores e os coloca diante de
uma vivéncia empatica com aquilo que € representado no contexto da narrativa
tragica. Isso porque, segundo Aristoteles, “a tragédia, imitagdo de uma agéo de carater
elevado, [...] suscitando o ‘terror e a piedade, tem por efeito a purificagdo dessas

”m

emocgdes™ (Poética, 1449 b 24). Essa passagem esclarece de uma maneira muito
pontual uma das formas de universalizacdo que a mimesis tem a propriedade de
expressar no contexto da representacao artistica.

A contribuicdo de Aristoteles sobre o conceito de mimesis, juntamente com a
de Platédo, tiveram, como veremos a seguir, desdobramentos que deram ensejo a
inUmeras discussfes que se desenvolveram ao longo da histdria da estética e da
filosofia da arte. A partir dessas duas bases, surgem segmentacdes de orientacdes

diversas, além de fecundas reflexdes e controvérsias que chegaram até nossos dias.

3 Segmentacdes do conceito de mimesis na histéria da arte ocidental

Como ja foi assinalado acima, o conceito de mimesis tem uma longa duracéo,
e podemos dizer também que ele continua presente de um modo ou de outro nas
idealizagBes sobre a arte e nas producdes artisticas em geral. As compreensdes da
Antiguidade Grega deram 0s primeiros passos e serviram como parametro para as
reflexdes posteriores sobre arte. S&o reflexdes que percorrem um vasto caminho que
vem desde a Idade Média, passa pelo humanismo, pela Renascenca e desagua na
modernidade dos séculos XVI, XVII, XVIIl e XIX. E possivel dizer que durante todo
esse periodo, a arte procurou representar e imitar a natureza de uma forma ou de
outra, ora com mais ora com menos realismo e fidelidade, sempre de acordo com
cada estilo e com os recursos culturais proprios de cada época.

Como sabemos e € possivel verificar, a Renascenca € um exemplo tipico desse

modo de fazer arte. Erwin Panofsky (2000, p. 45) escreve que “as publicagdes do
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Renascimento italiano em matéria de teoria e de histdria da arte insistiram [...] no fato
de que a arte tem por missao ser uma imitagao direta da realidade”.

Todavia, antes de avancarmos nessa questao, ha que se considerar que essa
vocacdo para a imitacdo vai além da prépria arte, visto que € constitutiva do ser
humano como um todo. A arte € sem davida um veiculo privilegiado para a pratica da
imitacdo, mas esta é uma expressao propria do espirito humano que tem a tendéncia
a se colocar para fora de si e abracar o mundo. Por este motivo, a identificacdo da
arte com o espectador permite uma vinculagéo espiritual que une o artista com seus
observadores que, por sua vez, atuam como coautores da obra. E desse modo que o
homem se identifica com 0 mundo e o incorpora em sua interioridade (cf. GEBAUER,;
WULF, 1996, p. 3).

Durante todo o periodo medieval a arte se manteve em uma posi¢do submissa
aos canones de representacdo da ortodoxia catdlica. A tutela religiosa determinava o
modo de fazer e 0 que se deveria fazer em termos de arte. Contudo, a partir da
Renascenca, os ideais da arte adquirem autonomia e VA0 pouco a pouco Se
convertendo em expressao laica. Desse modo, a Antiguidade e seus cénones de
representacdo voltam a ser a referéncia central para a producao artistica da época.
Em virtude disso, “nasce a pintura que representa figuras por si mesmas”. A busca
pelo rigor realistico na representacao das imagens caracteriza os esfor¢os artisticos
do periodo, especialmente com o uso da perspectiva e a técnica do chiaro scuro, que
procura expressar a beleza das formas através da gradacdo das sombras. Surge,
assim, a pintura de cavalete que, de certo modo, “rivaliza com a natureza ao copia-la”
(BAYER, 1993, p. 101-102).

Foi, portanto, com a redescoberta das obras de Platdo e Aristételes que se
abriu o caminho para inUmeras obras artisticas e literarias que, por sua vez,
adaptaram o0 pensamento grego as buscas intelectuais da Renascencga (cf.
GEBAUER; WULF, 1996, p. 76). A imaginacao criadora dos artistas atinge, com isso,
0 apice da liberdade de expressdo. Surgem nesse contexto duas tendéncias: a
primeira busca copiar com exatidao as formas da natureza; a segunda acolhe a ideia
de mudar de certo modo a aparéncia das coisas, nutrindo a expectativa de que a arte
pode triunfar sobre a natureza (cf. PANOFSKY, 2000, p. 46). A0 mesmo tempo,

elabora-se a compreensao de uma arte em si, que daria suporte conceitual para o
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desenvolvimento da nocéo de arte pela arte, abrindo os horizontes para a afirmacao
da arte classica (cf. BAYER, 1993. 103-104).

Especialmente a partir do século XVII, a mimesis adquire uma for¢a criadora
gue ultrapassa a mera repeticédo e transforma a obra de arte em um todo organico. O
qguadro torna-se um mundo a parte e, simultaneamente, um guia para o espirito. Nesse
contexto, a raz&o classica vai pouco a pouco imperar na instrucdo e no entendimento
sobre o belo, fazendo, em certo sentido, a sintese entre la belle nature et le bel art. O
que se vera doravante é uma situacdo em que “o classicismo se define em todos os
dominios, politico, institucional, moral e artistico, pela procura do sensato, da
moderacédo, do correto, do conveniente, do verossimil e do ‘alto gosto” (JIMENEZ,
1999, p. 58). Assiste-se nesse periodo a afirmacdo de concepcdes que consideram
que o belo consiste na representacéo clara e distinta do que é a verdade. Desse modo,
0s pressupostos da filosofia cartesiana marcam fortemente a arte do século XVl e,
assim, inspiram a mente dos artistas e dos estetas da época. Um dos resultados dessa
influéncia cartesiana é a construcdo de uma estética racionalista que unifica a
compreensao de que o belo se identifica pura e simplesmente com o verdadeiro.

Grandes artistas desse periodo seguem esses principios e empenham-se, cada
um a seu modo, a representar em suas telas a ordem da razéo. Inspirados também
pela Renascenca italiana, Nicolas Poussin, Philippe de Champagne, Charles Le Brun
e outros tantos pintores, sobretudo do classicismo francés, seguem os postulados
racionalistas e procuram registrar em suas obras a ordem do verossimil. Os objetos
das pinturas passam a ser identificados como “representagcdo de coisas nobres,
conforme as leis da razdo”. O desenho € valorizado como algo perene, que vem de
dentro, do logos, e se deixa estimular pelas coisas naturais, mas que, a0 mesmo
tempo, é capaz de corrigir essas mesmas coisas através da ordem interior. Ou seja,
€ capaz de perceber as leis que se revelam além das aparéncias. Busca-se, assim,
um tipo de mimesis que seja a0 mesmo tempo agradavel e racional e que, por seu
turno, nos ajude a perceber espiritualmente as perfeicdes ideais. E justamente por
esse motivo que se admite a correcdo da natureza atraves da inteligéncia aplicada a
arte (cf. BAYER, 1993, p. 144-150).

Os principios espirituais que alimentam essas ideias se pautam pela
compreensao de que “os nobres Pintores e Escultores, imitando o primeiro Operario

[0 Demiurgo platonico], formam igualmente em seus espiritos um modelo de beleza
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superior e, sem afasta-lo dos olhos, emendam a natureza corrigindo suas cores e suas
linhas” (PANOFSKY, 2000, p. 144). Essa concepcao de correcdo gera um debate
sobre o colorismo e, com isso, a cor é relegada ao segundo plano. O desenho passa,
entdo, a ter primazia no ambiente classico, embora haja o reconhecimento de que um
pintor necessita das cores para poder imitar a natureza com perfeicdo. E preciso, por
conseguinte, que a cor se una ao desenho para que a pintura e o pintor existam
(JIMENEZ, 1999, p. 64-68).

No século XVIII, as discussdes teoricas sobre o conceito de mimesis foram
bastante intensas. Os debates giravam em torno de compreensdes sobre a natureza
da imitacdo na arte, por um lado; e por outro, a propria natureza da imitacdo. Os
tedricos desse periodo colocam o foco principal na nocéo de similitude e elaboraram
concepgOes sobre a subjetividade e a autonomia do artista. Desse modo, supera-se a
ideia de equiparacao entre o exterior e o interior no processo de criacdo artistica (cf.
GEBAUER; WULF, 1996, p. 131-137). Mas essas elaboracdes teodricas acabam sendo
solapadas por Kant que, por sua vez, entende que a natureza supera a arte. Para ele,
0 génio exprime a natureza diretamente através de seus dons, visto que, o “Génio é a
inata disposicdo de animo (ingenium) pela qual a natureza da a regra a arte”.® Por
este motivo, as “belas artes [...] tém que ser consideradas como artes do génio”
(Critica da Faculdade do Juizo, § 46).

Para Kant, o ideal do belo esté& intrinsecamente relacionado com a humanidade,
uma vez que o homem “é o unico ser livre e moral” (BAYER, 1993, p. 208). Com essa
compreensao, o filésofo alemédo abala de modo definitivo uma antiga tradicdo da
mimesis. A seu ver, o foco da criagdo artistica ndo € propriamente a mimesis, mas
fundamentalmente o génio. Sendo assim, as obras de arte sdo criadas Unica e
exclusivamente pelo génio. Partindo dessa compreenséo, a arte deve ser considerada

como natureza, deve agradar sem contrariar as regras. Na concepc¢ao de Kant, a arte

6 A compreensao de génio em Kant esta relacionada com a ideia de que a natureza se expressa através
daquele que recebe dons naturais. Sob esse ponto de vista, ndo ha “arte sem génio, sem a faculdade
inata de produzir e expressar idéias estéticas” (HAAR, 2000, p. 37). O génio é, por conseguinte, alguém
que possui talento suficiente para “dar regras a arte”, na medida em que participa intrinsecamente da
“espontaneidade da natureza”. Na concepc¢éo kantiana, o artista de génio é aquele que é capaz de
reunir “as faculdades [...] da imaginacdo e do entendimento”. Nesse sentido, “o génio consiste na feliz
disposicdo, que nenhuma ciéncia pode ensinar e nenhum estudo pode exercitar, de encontrar idéias
para um conceito dado e, por outro lado, de encontrar para elas a expressao pela qual a disposicao
subjetiva do &nimo dai resultante, [...] pode ser comunicada a outros” (Critica da Faculdade do Juizo,
§ 49).
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€ mais do que uma bela representacao, ela é, na verdade, “representagao de ideias
estéticas”. No seu entendimento, ha uma relacao intrinseca “entre o gosto e o génio”,
isso porgue o gosto se une de certo modo a beleza’. Por este motivo, “Kant conserva
sua primazia principal para o gosto, na medida em que também as obras das belas
artes, que sao artes de um génio, encontram-se sob o ponto de vista condutor da
beleza” (GADAMER, 2002, p. 107).

De qualquer forma, ao que parece, a mimesis ndo é eliminada do fazer artistico,
pois continua como um procedimento que, como veremos, permanece até hoje,
mesmo que seja de uma maneira bastante diferenciada do que foi no passado (cf.
RICOEUR, 2001). A noc¢éo de natureza na representacdo artistica vem se abrindo
desde Kant, passa certamente pelos roméanticos, por Schelling e também por Hegel
(1988, p. 19), que considerava que “a arte deve limitar-se a imitacdo da natureza, mas

da natureza em geral, da interior e da exterior”.

4 Ab-rogacéao e reabilitacdo da mimesis na arte contemporanea

A arte contemporanea promoveu grandes transformacdes nas formas de
expressdo das producdes artisticas, deixando cada vez mais de lado as
representacdes que configuraram os aspectos gerais e tradicionais que delinearam a
fisionomia da mimesis ao longo da histéria da arte. E certo que a mimesis sofreu
inUmeras metamorfoses que se manifestaram em épocas, estilos e tendéncias
distintos, mas nada se compara com 0 que 0correu N0 momento contemporaneo.

Atualmente a arte apresenta uma imensa diversidade de inclinacbes e
predisposi¢cdes que se afirmam através de inUmeras e diferenciadas formas do fazer
artistico. Temos neste cenario a presenca da pintura, da gravura, da escultura, do
desenho, performances diversas, instalacdes e tantas outras expressfes que fazem

parte do espectro geral do que se entende e se considera hoje como linguagens

7 A questao do gosto, segundo Kant, passa necessariamente pela faculdade de julgar. Sendo assim,
“cada um sabe que o gosto na experiéncia estética representa o aspecto nivelador. Outro aspecto
nivelador, ele é, entretanto, salientado como ‘senso comum’, como Kant diz com razdo. O gosto é
comunicativo — ele representa aquilo que de certo modo nos cunha” (GADAMER, 1985, p. 34).
Contudo, ha que se considerar também que a concepcao kantiana de gosto engloba o entendimento
de um tipo de julgamento que estaria conectado com a possibilidade de comunicar “sentimentos ligados
a uma dada representacéo (sem a mediacéo de um conceito). Portanto, contrariamente as aparéncias,
0 juizo de gosto, juizo reflexionante, subjetivo, particular, individual, é também um juizo estético,
sintético, a priori” (JIMENEZ, 2000, p. 125).
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legitimas da arte. Em virtude dessa enormidade de tendéncias, definir com exatidao o
gue € ou nao a arte contemporanea é um grande desafio. Por este motivo, ao que
tudo indica, ndo € exequivel querer sustentar uma definicdo unitaria. Isso quer dizer
gue teremos gque nos contentar com designacdes parciais para falar da arte em suas
versdes contemporaneas.

Todavia, mesmo levando em conta todas as dificuldades, é possivel arriscar
algumas definicbes pertinentes que correspondem de alguma maneira ao que se
entende como expressao tipica da arte contemporénea. Em geral, “os historiadores
da arte e os atores do mercado de arte, por necessidade profissional, adotam, por
comodidade, uma definicdo cronoldgica globalizante da arte contemporanea”. Para
essas pessoas, 0s anos 1960 demarcam o momento inaugural, quando entdo sao
difundidas vérias correntes artisticas, em especial, as “procedentes dos Estados
Unidos” como, por exemplo, a “Pop art, o minimalismo e a arte conceitual” (GOGUEL
D’ALLONDANS, 2010, p. 199).

A arte contemporanea deu seguimento ao processo de rupturas que a arte
moderna iniciou, mas podemos dizer que foi muito além das propostas modernistas,
na medida em que as ultrapassou e prolongou suas diretrizes iniciais. Inicialmente os
impressionistas rompem com a rigidez da mimesis tradicional do desenho classico e
sobrevalorizam as cores e as pinceladas soltas. JA ndo h& mais a preocupacao em
manter uma fidelidade rigorosa as aparéncias exteriores, pois o0 importante € compor
0 jogo das cores e procurar registrar as impressoes fugidias da luz. A partir dai surgem
varias correntes como o fauvismo, o expressionismo e o cubismo, entre outras. Essas
correntes artisticas “deformam” a realidade para poder expressar um sentido mais
profundo e identificado com a sensibilidade do artista. Sendo assim, diga-se de
passagem, ndo se trata de uma incapacidade técnica de representar a realidade tal
como ela é, mas, sim, da utilizagdo de um recurso consciente que tem como objetivo
exprimir “a interioridade e os sentimentos do artista” (IHLER-MEYER, 2010, p. 14).

Como ja tivemos a oportunidade de conferir, desde a Antiguidade a arte vem
se identificando de uma maneira ou de outra com a mimesis. Contudo, com o advento
da arte moderna, essa antiga forma de representacdo artistica muda
substancialmente, tornando-se cada vez mais livre para expressar a realidade, seja
ela exterior ou interior. Porém, com a arte contemporanea essa perspectiva €&

radicalizada e, a principio, podemos dizer que, pelo menos algumas das principais
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correntes contemporaneas rompem com qualquer tipo de representacdo do real,
buscando, assim, o ineditismo a qualquer custo. A arte se volta agora para a inovagao
e a criacao independente dos canones do passado. O que se vé desde entdo é uma
valorizag&o crescente que se orienta para e pela ruptura com a tradicéo e que exige,
ao mesmo tempo, “a referéncia a criatividade, a originalidade e a inovagdo. Um
movimento que ndo deixara de se acelerar para dar a arte do século XX a sua forma
vanguardista” (GENARD, s/d, p. 3-4).

Simultaneamente a esse avanco, registra-se uma crise de entendimento do
publico contemporaneo, que busca compreender e pede explicacdes sobre o
significado e o sentido das obras de vanguarda (cf. LORIES, 1996, p. 16). Ao que
parece, ha uma perspectiva no ambito da arte vanguardista que € veiculada em um
circuito fechado que inclui os marchands, os criticos, os historiadores da arte e os
artistas. Nesse circuito, a questao do entendimento e participacdo do espectador €,
em muitos casos, praticamente deixada de lado. Sob esse ponto de vista, segue-se
um tipo de ideologia de vanguarda que contempla apenas alguns iniciados que seriam
“capazes de compreender” as “propostas inovadoras” da arte contemporanea.

Nesse contexto, é possivel falar de um problema intencional de comunicacao
no qual as “vanguardas artisticas em geral, limitadas em sua capacidade de pbér em
causa uma comunicacao cultural da qual se beneficiam, [...] se contentam em
manifestar seu desejo de romper com a propria comunica¢do, mas ndo com o sistema
que gera a comunicagao” (JIMENEZ, 1999, p. 347). A transgressao sistematica dos
padrées e das antigas normas acaba, por fim, dando combustivel simbdlico para um
tipo de “mercado de arte contemporanea especulativa”. Trata-se de uma modalidade
de mercado de arte que nasce com a emergéncia “do mundo econdmico-midiatico”,
mas que “‘quase nunca [apresenta uma] qualidade estética intrinseca” (GOGUEL
D’ALLONDANS, 2010, p. 200).

Diante desse cenario complexo e indefinido da arte contemporanea, bem como
de suas relagdes com o capitalismo econémico-midiatico, a arte acaba sendo alvo de
fortes criticas. Em geral, as criticas assinalam um engajamento dos artistas que, por
sua vez, sao compelidos por um viés metafisico em busca de “uma improvavel

‘esséncia da arte”, propondo a inovagao e, ao mesmo tempo, uma definicdo renovada
de sua prépria esséncia, mas que, na verdade, ndo apresenta nenhuma novidade

nesse sentido (GENARD, s/d, p. 19). Essas e outras questdes colocam em evidéncia
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alguns aspectos relacionados com a legitimidade da arte contemporanea. Por esse
motivo, “os artistas atuais sdo acusados de ceder a displicéncia, de produzir qualquer
coisa, de privilegiar sua prépria reputagcdo midiatica em detrimento da criagdo”
(JIMENEZ, 1999, p. 14).

Alguns autores como Arthur Danto e Hans Belting profetizaram a ideia de um
fim da arte, pois perceberam que havia acontecido “alguma mudanga historica
transcendental [...] nas condi¢cdes de producdo das artes visuais, ainda que, de um
ponto de vista externo, os complexos institucionais do mundo da arte — galerias,
escolas de arte, periédicos, museus, o establishment da critica, as curadorias —
parecessem relativamente estaveis” (DANTO, 2006, p. 4). Porém, ao que tudo indica,
apesar de certo numero de producdes vazias e inOcuas, a arte contemporanea
continua a contribuir com obras de significativo valor cultural.

No ambito dessa produtividade, podemos dizer que a mimesis nao foi
completamente deixada de lado. Houve, sem duvidas, um afastamento de certos
padrdes canonizados pela tradi¢cdo, no entanto, desde as concepcdes filoséficas mais
antigas, a mimesis se mostra bastante flexivel no que diz respeito a imitacdo da
natureza. Podemos, portanto, imitar o natural a partir da interioridade e da
exterioridade e, no caso da primeira, as referéncias externas podem se diluir. A pintura
abstrata é um exemplo emblematico nesse sentido.

N&o obstante, € assaz evidente que o referencial exterior também permanece
nas producdes artisticas modernas e contemporaneas: a obra de Marcel Duchamp
pode indicar com clareza essa perspectiva. Isso porque, se por um lado, ele apresenta
objetos produzidos pela industria como obras de arte e, diante disso, ndo ha uma acéo
de sua parte no sentido de imitar algo; por outro lado, esses mesmos objetos séo
copias de objetos que se espalham pelo mundo. Em outras palavras, suas obras estao
situadas ao mesmo tempo dentro e fora da produgdo mimética (NADON, 2009, p. 28).

Os ready-mady ou objet trouvé de Duchamp inspiraram fortemente a arte
contemporanea, acelerando sua aparicdo nos anos 1960 (IHLER-MEYER, 2010, p.
16). Duchamp ofereceu um objeto utilitario e acabou provocando um “choque estético”
e, desse modo, ele “descobriu [...] algo das condigbes da experiéncia estética”
(GADAMER, 1985, p. 37). Contudo, ndo apresentou propriamente uma diferenca
evidente no que diz respeito a experiéncia estética propriamente dita. Em suma, pelo

visto, a questdo da mimesis permaneceu como referencial no ambito da experiéncia
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estética contemporanea. E essa compreensao € valida ndo somente para Duchamp,
mas também para a arte contemporanea como um todo. As caixas de papeléo Brillo,
de Andy Warhol, se encaixam nessa mesma perspectiva. Podemos, de modo
consequente, colocar “lado a lado uma verdadeira caixa Brillo e uma cépia do artista,
ou entdo um urinol funcional e o ready-made de Duchamp. Percebe-se alguma
diferenga ‘estética’? Nao, evidentemente, visto que os artistas tudo fizeram para que
suas copias fossem indiscerniveis do original” (JIMENEZ, 1999, p. 371).

O que podemos vislumbrar a partir de todo esse espectro de compreensdes €
gue, com 0s avancos da arte contemporanea, entramos em um universo polifigurativo
de representacBes que revelam “propriedades da linguagem que, de outro modo,
permaneceriam invisiveis e inexploradas”. Desta forma, a obra de arte pode ser
considerada “como um rastilho de fogo saindo de si mesmo, atingindo-me e atingindo,
além de mim, a universalidade dos homens”. E no que diz respeito a questdo da
fruicdo estética, a abertura que se tem com as propostas artisticas contemporaneas
permite, de uma forma ampliada, fazer com que “o sujeito da experiéncia estética
[ingresse] numa relacdo comparavel a relacdo de adequacdo que existe entre a
emocéo do criador e a obra que a traduz” (RICOEUR, 2001, p. 235-234).

Concluséo

A vastissima historicidade do conceito de mimesis nos coloca inevitavelmente
diante de limites de abordagem e de analise. Isso quer dizer que é necessario partir
de recortes muito pontuais e especificos. E foi exatamente isso que procuramos fazer
ao longo do presente artigo. Ou seja, vislumbramos um eixo possivel de abordagem
e procuramos acentuar alguns pontos fundamentais da mimesis que marcaram
épocas diversas no contexto da reflexao filoséfica e da histdria da arte ocidentais.

Partindo desse enfoque geral, foi possivel assinalar varios aspectos que
demonstraram particularidades e caracteristicas proprias da arte de imitar e suas
mudanc¢as mais fundamentais ao longo da historia. Identificamos, também, um fio
condutor que permaneceu de modo continuo, apesar das mudancas radicais e das
sempre novas acepg¢des que o conceito foi adquirindo no espaco de tempo que

abordamos aqui. Por conseguinte, a hosso ver, isso atesta que ha muitos pontos de
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conexao que nos permite identificar a perduracdo da mimesis em quase todo o arco
historico percorrido pela arte.

Em outras palavras, apesar das metamorfoses diversas, o espectro mais geral
do conceito de mimesis permaneceu com algumas de suas caracteristicas mais
essenciais. Isso porque, desde a Antiguidade, com Platdo e Aristételes, a mimesis
nunca foi compreendida como uma cépia pura e simples da realidade. Ela sempre
denota algo que vem mesclado com a interioridade dos artistas que d&o, por assim
dizer, o tom, a luz e a cor da obra de arte de acordo com cada estilo e com a
personalidade de cada um.

Todavia, é certo que na maior parte do tempo histérico vivido pela arte
ocidental, a referéncia a objetos exteriores foi bastante visivel, mesmo que esses
objetos se apresentem com alguma distor¢cdo ou diferencas mais demarcadas em
relacdo ao que vemos na natureza. A conclusdo que podemos chegar a partir do
conjunto das analises aqui propostas é que: se por um lado a arte € pelo menos em
certa medida, um tipo de imitacao; por outro lado ela ndo é uma mera imitagcdo ou uma
copia servil. Contudo, poderiamos discutir extensa e interminavelmente até que ponto
um tipo de mimesis se transforma em outro, incluindo ai os diversos estilos, tendéncias
e épocas distintas.

Além disso, em nosso entendimento, a despeito do que se diz sobre o
abandono da mimesis enquanto modus operandi no contexto da arte contemporanea,
poderiamos considerar que talvez a retomada mais radical da mimesis enquanto
forma de expressao artistica tenha se dado exatamente no periodo contemporaneo e,
especialmente, com Marcel Duchamp e Andy Warhol. E foi justamente com estes dois
artistas que os objetos-modelo tornam-se integralmente incorporados na quase
totalidade de suas aparéncias ou mesmo ha sua propria concretude como realidade
ontica. Sob esse ponto de vista, podemos sem duvida alguma falar de imitacdo da
realidade material, mas ha que se falar também de imitacdo de uma espiritualidade
imaterial que perpassa todo esse quadro de representagcdo com suas incontaveis
variaveis que sao, necessariamente, projetadas para o exterior a partir da interioridade

de cada artista.
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Este artigo tem como objetivo abordar a relevancia dos movimentos sociais na construcao
da Constituicao Brasileira de 1988, destacando sua atuacao persistente e ativa ao longo das
décadas de 70 e 80. A participacao popular foi fundamental no processo constituinte,
permitindo que a voz do povo fosse incorporada a legislacao maxima do pais. A Constituicao
de 1988 representa um marco democratico na Historia do Brasil e assegura uma ampla
protecao aos direitos humanos. No entanto, apesar do solido arcabouco constitucional,
ainda persistem desafios na efetivacao desses direitos. O trabalho também enfatiza a
importancia da atuacdo conjunta da sociedade civil, movimentos sociais e Estado na
promocao de politicas publicas que garantam a igualdade de oportunidades e o bem-estar
de todos os cidadaos.

Palavras-chave: Direitos humanos. Movimentos sociais. Democracia. Desafios.

The relevance of social movements in the 1988 Constitution:
democracy, human rights and persistent challenges

ABSTRACT
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This article aims to addresses the relevance of social movements in the construction of the
Brazilian Constitution of 1988, highlighting their persistent and active role throughout the
1970s and 1980s. Popular participation was crucial in the constituent process, allowing the
voice of the people to be incorporated into the highest law of the country. The 1988
Constitution represents a democratic milestone in Brazil's history and ensures
comprehensive protection of human rights. However, despite the robust constitutional
framework, challenges remain in the effective realization of these rights. The work also
emphasizes the importance of collective action by civil society, social movements, and the
State in promoting public policies that guarantee equal opportunities and well-being for all
citizens.

Keywords: Human rights. Social movements. Democracy. Challenges.
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Introducao

No atual contexto da sociedade internacional, a busca por Direitos Humanos
(DH) estd sendo acompanhada por novas configuracbes que aceleram as
transformacdes socio-politicas ha conquista dos direitos sociais para a efetivacdo dos
Direitos Humanos — um bem inalienavel para a constituicdo dos individuos. Contudo,
€ importante perceber uma diferenca significativa entre a elaboracédo desses direitos
por 6rgados especializados e sua efetiva implementacéo.

A luta pela garantia dos Direitos Humanos tem sido uma pauta constante na
agenda global, refletindo a consciéncia crescente sobre a importancia de garantir a
dignidade e a igualdade para todos os seres humanos. Novas abordagens e
estratégias tém surgido para enfrentar os desafios e as violagdes dos direitos
fundamentais em diversas partes do mundo. No entanto, apesar dos avangos
significativos, muitas vezes, os 6rgaos especializados na promocédo e protecdo dos
Direitos Humanos enfrentam obstaculos politicos, culturais e econémicos que
dificultam a implementacao plena desses direitos.

Para que os Direitos Humanos se tornem uma realidade tangivel para todos, €
necessario um esforco conjunto e continuo da comunidade internacional, dos
governos, das organizacdes ndo governamentais e da sociedade civil. E preciso criar
mecanismos mais efetivos de monitoramento e responsabilizacdo, garantir a
participacdo ativa das pessoas afetadas pelas violacées dos direitos e promover uma
cultura de respeito e valorizacdo da dignidade humana em todas as esferas da
sociedade.

A consolidacdo dessa politica ndo € uma tarefa facil, mas € uma luta essencial
para construir um mundo mais justo, igualitario e respeitoso com a diversidade
humana. Ao reconhecer a importancia desses direitos como fundamentais para a
nossa existéncia e ao trabalhar incansavelmente para torna-los realidade, podemos
caminhar rumo a uma sociedade verdadeiramente mais justa e humana.

A atuacdo desses grupos tem sido marcada por um crescente ativismo,
clamando pela ratificacdo de suas demandas junto a instituiches de justica
internacionais, como o Tribunal Internacional de Justica da ONU e a Corte Penal
Internacional, bem como junto a instituicdes financeiras que defendem o modelo de

uma economia liberal, tais como o Banco Mundial e o Fundo Monetéario Internacional.
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Essa ampliagédo das pressdes por parte dos novos atores reflete a urgéncia de
transformacdes sociais e politicas para enfrentar os desafios contemporaneos. Os
movimentos que lutam por igualdade de género, direitos LGBTQIAPN+, protecdo do
meio ambiente e combate as desigualdades sociais e promocdo da equidade
financeira tém encontrado nos 6rgdos internacionais de justica um espaco para
reivindicar a defesa de seus direitos fundamentais, bem como para buscar o
reconhecimento de suas identidades e vivéncias.

A atuacdo desses grupos junto a instituicdes financeiras também reflete a
busca por um novo paradigma na economia que considere 0s aspectos sociais e
ambientais, além dos interesses puramente financeiros. A presséo exercida sobre o
Banco Mundial e o Fundo Monetario Internacional reflete a necessidade de politicas
monetarias mais justas e inclusivas, que considerem as desigualdades e priorizem o
desenvolvimento sustentavel e equitativo.

Essas lutas sdo um reflexo da crescente conscientizacdo da sociedade global
sobre a importancia dos direitos humanos e da justica social. Os movimentos sociais
tém desempenhado um papel fundamental na promoc¢éao de mudancas e na conquista
de avancos significativos na garantia dos direitos de grupos historicamente
marginalizados e discriminados. A atuacdo desses novos atores € essencial para
impulsionar a agenda dos direitos humanos e promover uma sociedade mais inclusiva,
justa e igualitaria. A diversidade de vozes e perspectivas € fundamental para a
construcdo de um mundo mais democratico e respeitoso com a dignidade e as
prerrogativas de todos os seres humanos. A legitimacdo e legalizacdo dessas
demandas s&o passos importantes na constru¢cdo de um futuro mais promissor e
harmonioso para todos.

Os movimentos sociais tém se organizado em ambito local, regional e
internacional para enfrentar questdes como a luta por igualdade de género, direitos
das minorias, protecdo ao meio ambiente, acesso a educagdo e saude, entre outras
pautas relacionadas aos Direitos Inalienaveis. As ONGs tém sido importantes atores
na mobilizac&o e na prestacdo de assisténcia as vitimas de violages, bem como na
advocacia por mudancgas estruturais nas politicas publicas. Os ativistas politicos tém
buscado conscientizar a populacdo sobre a importancia dos Direitos Humanos e a
necessidade de garantir a protecado dos mesmos em todas as esferas da sociedade.

Os sindicatos também tém desempenhado um papel relevante na luta por direitos
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trabalhistas e pela melhoria das condi¢des de trabalho, contribuindo para a promocéo
de uma sociedade mais justa e equitativa.

Sobre essa tematica, existem muitos pensadores e estudiosos renomados que
se dedicam ao estudo dos direitos humanos e a sua efetivagcdo na sociedade.
Destaca-se o autor Amartya Sen, economista e fildsofo indiano, que recebeu o Prémio
Nobel de Economia em 1998. E conhecido por seu trabalho sobre o desenvolvimento
humano e a importancia dos direitos humanos na promoc¢ao do bem-estar e da justica
social. Defende a abordagem das “capacidades”, que se concentra nas liberdades e
oportunidades que as pessoas tém para alcancar uma vida digna. Na concepc¢éo do
citado filosofo, os direitos universais sdo fundamentais para garantir que todas as
pessoas possam exercer suas capacidades e viver de forma plena e autbnoma.

Esse estudioso argumenta que a desigualdade e a privacdo de liberdades
basicas sdo obstaculos significativos para o desenvolvimento humano e que é
necessario abordar essas questbes para alcancar uma sociedade mais justa e
inclusiva. Além disso, Sen enfatiza a importancia de politicas publicas que fomentem
a igualdade de possibilidades e a protecdo dos direitos humanos como elementos
essenciais para o progresso social e econébmico. Seu trabalho influencia debates
sobre politicas de desenvolvimento, igualdade e justica social em nivel global e inspira
acOes em prol da melhoria das condi¢gGes de vida das pessoas em todo 0 mundo.

Ressalta-se também o importante trabalho da filosofa e professora norte-
americana Martha Nussbaum, uma importante tedrica das capacidades e abordagens
baseadas em direitos humanos. Ela orienta que os direitos humanos devem se
concentrar nas capacidades essenciais que permitem que as pessoas vivam uma vida
digna e plena. O trabalho da pensadora tem feito uma grande diferenca no campo do
desenvolvimento humano e da filosofia politica, pois se destaca como uma das teorias
mais importantes sobre capacidades e abordagens baseadas nos direitos humanos.
Como base para a promocéao dos direitos essenciais e do bem-estar social, ela propde
uma visao holistica centrada nas capacidades humanas.

As abordagens desses estudiosos tém influenciado o debate académico e
politico sobre desenvolvimento humano, justica social e dignidade humana,
contribuindo para uma visdo mais ampla e abrangente dos direitos humanos e suas

implicagdes para a constru¢cao de uma sociedade mais justa e inclusiva.
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Diante do exposto, este artigo tem como objetivo abordar a relevancia dos
movimentos sociais ha construcdo da Constituicdo Brasileira de 1988, destacando sua
atuacao persistente e ativa ao longo das décadas de 70 e 80, evidenciando o contexto
da democracia, dos direitos humanos e dos desafios persistentes na sociedade
brasileira, a partir da revisdo de literatura e da andlise de documentos sobre a

tematica.

Desenvolvimento

O preambulo da Declaracao Universal dos Direitos Humanos (DUDH), enfatiza
que “o desprezo e o desrespeito pelos direitos humanos resultaram em atos barbaros
que ultrajam a consciéncia da Humanidade”, o que continua sendo de extrema
relevancia e merece a atencdo continua da humanidade, dos movimentos sociais e
dos grupos de direitos basicos. As protecdes fundamentais sao fruto de lutas sociais
e ndo sao imutaveis; ao contrario, elas evoluem ao longo da histéria. O que era
considerado impossivel hoje pode se tornar realidade amanha, e o que era repudiado
no passado pode ser compreendido e aceito no presente. Os direitos fundamentais
nao possuem o mesmo conteudo historico ao longo do tempo, pois sdo moldados por
momentos distintos, com contextos sociais, politicos e culturais especificos.

Cada era apresenta novas necessidades para a sociedade, sendo fundamental
que as instituicdes juridicas e legislativas estejam abertas para abracar a pluralidade
dos sujeitos sociais, reflexo da riqueza do tecido social. E através do didlogo e da
inclusdo que é possivel construir uma comunidade mais justa e harmoniosa.

A diversidade de experiéncias, valores e visbes de mundo dos individuos deve
ser respeitada e contemplada no desenvolvimento e na aplicagdo das prerrogativas
fundamentais. Os direitos que foram conquistados em lutas passadas podem e devem
ser aprimorados para atender as demandas atuais.

A sociedade estd em constante evolucdo, e os direitos essenciais devem
acompanhar esse processo, adaptando-se as mudancas e necessidades dos
cidaddos. As instituicdes juridicas e legislativas desempenham um papel crucial na
protecdo e promocdo dos direitos fundamentais. E responsabilidade dessas
instituicdes criar um ambiente propicio para a expressao das diversas vozes sociais e

garantir gue nenhum grupo seja deixado para tras.
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A dimensdo social dos direitos universais é fundamental para garantir a
igualdade, a dignidade e o bem-estar de todas as pessoas. A necessidade de
combater a violéncia deu origem a processos organizativos que formaram forcas
democréticas capazes de lutar pelos direitos civis, politicos, econémicos, culturais e
sociais, bem como por uma nova forma de governo. Assim como o desprezo por
outros € socialmente aprendido, o respeito e o reconhecimento também podem ser
aprendidos socialmente.

A Declaracdo Universal dos Direitos Humanos da Organizacdo das Nacbes
Unidas (ONU), criada em 1948, deu inicio a uma transformacdo no comportamento
social e na criagdo de instrumentos e mecanismos internacionais de direitos
fundamentais, que foram incorporados aos sistemas juridicos dos paises signatarios.
Na atualidade, temos testemunhado o surgimento de novos protagonistas sociais que
buscam com afinco pressionar os governos nacionais no sentido de reformular
politicas sociais objetivas que atendam as necessidades basicas das populacbes
excluidas. Essas necessidades humanas essenciais, tais como acesso a saude,
educacdo, emprego e moradia, tornaram-se pautas contestatérias no novo cenario
mundial. Além disso, grupos que historicamente foram considerados minoritarios
estdo alcando suas vozes em busca de reconhecimento e visibilidade perante a
sociedade.

Todavia, na busca por justica social e inclusao, os novos atores sociais ndo se
restringem apenas a acfes locais, mas também estendem suas demandas aos
sistemas globais — sejam politicos, econdmicos, sociais ou juridicos. Eles
compreendem a interconexao entre os desafios globais e buscam responsabilizar as
instituicdes internacionais pela promocgé&o dos direitos humanos e da justica social. Ao
pressionar esses sistemas, seu objetivo € influenciar politicas e regulamentos que
impactam diretamente as agendas governamentais dos paises, especialmente na
alocacao de recursos que priorizem &reas sociais cruciais, como saude, educagéo e

emprego, areas que devem transcender a l6égica mercadoldgica:

Os movimentos juvenis, feministas, ecolégicos, étnico-raciais, pacifistas néo
tém somente colocado em cena atores conflituais, formas de acdo e
problemas estranhos a tradicdo de lutas do capitalismo industrial; eles tém
colocado, também, no primeiro plano, a inadequacao das formas tradicionais
de representacdo politica para colher de maneira eficaz as questbes
emergentes. A mobilizacdo coletiva assume formas, e em particular formas
organizativas, que escapam as categorias da tradicdo politica e que
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sublinham a descontinuidade analitica dos fendmenos contemporaneos, no
que diz respeito aos movimentos do passado e, em particular, ao movimento
operario (MELUCCI, 2001, p. 95).

Desse modo, esses novos protagonistas socioculturais encarnam uma
poderosa forca transformadora, defendendo um mundo em que o bem-estar de todos
seja priorizado em detrimento do lucro. Desafiando o status quo, eles inspiram as
sociedades a reavaliarem suas prioridades, promovendo uma abordagem
governamental mais compassiva e equitativa. Seus apelos por reformas e
reconhecimento ecoam em diferentes contextos e unem pessoas de diversas origens
em torno de uma visdo compartilhada de um mundo mais justo e inclusivo. A medida
gue continuam mobilizando e colaborando, criam oportunidades para o entendimento
intercultural e a solidariedade, transcendendo fronteiras e unindo individuos de todas
as esferas em busca de um futuro melhor.

No contexto brasileiro, 0 surgimento e a consolida¢do dos direitos humanos
ganharam for¢ca na década de 1960, impulsionados pela resisténcia do povo diante de
um cenario de arbitrariedade, prisbes arbitrarias e tortura como pratica
institucionalizada. Esse periodo foi marcado por um intenso enfrentamento ao
autoritarismo e a violacdo das garantias fundamentais, o que contribuiu para o
fortalecimento do movimento em prol dos direitos humanos no pais.

De acordo com Dalmo Dallari (2007), a educacdo em e para os direitos
humanos esta intrinsecamente relacionada ao respeito, a protecao e a defesa dos
mesmos. N&o se trata apenas de uma transmissao de conhecimentos tedéricos, mas
sim de um compromisso com a constru¢do de uma cultura de direitos, cuja pratica
democratica seja valorizada e promovida.

Nesse sentido, a educagdo desempenha um papel fundamental na formacéo
de cidadéaos conscientes e engajados na luta pela garantia e promogéao das garantias
universais. Por meio do conhecimento € possivel desenvolver uma consciéncia critica
estimulando a reflexdo sobre questdes éticas, sociais e politicas que permeiam a
realidade brasileira. Ao associar a cultura de direitos com a pratica democratica é
possivel construir uma sociedade mais inclusiva, justa e respeitosa, na qual os direitos

de todos sejam efetivamente resguardados.
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Dessa forma, a educacdo em Direitos Humanos néo se limita aos muros das
escolas, mas se estende a todas as esferas da sociedade, fomentando uma cultura

de respeito aos direitos humanos em todas as relacdes interpessoais e institucionais:

[...] n6s fomos for¢ados de certo modo a falar em direitos humanos a partir do
golpe militar de 1964. Quando isso ocorreu, especialmente lideres de
trabalhadores, lideres populares foram presos, muitos desapareceram, ja
comecou a pratica das torturas, até uma situacao que pode parecer um
paradoxo, uma contradicdo, mas na verdade durante esse periodo com a
tortura, com as violéncias, as prisdes arbitrdrias nasceram praticamente o
povo brasileiro. Eu tenho sustentado isso, dizendo que até entdo, ndés éramos
um ajuntamento de individuos. E nesse momento para resistir as violéncias,
resistir & ditadura o povo foi tomando consciéncia, foi se organizando e nesse
periodo exatamente surgiram organiza¢gfes sociais que tiveram uma
importancia extraordinaria no encaminhamento da histéria brasileira, na
afirmacado dos valores humanos e na defesa da democracia. E n6s demos
entdo no Brasil a publicacdo a um preceito que ja no século XVII tinha sido
enunciado por Montesquieu quando escreveu que a “a forga do grupo
compensa a fraqueza do individuo”. E foi desta maneira que se conquistou a
possibilidade de uma constituinte, de se fazer uma nova constituicdo no Brasil
(ANDHEP, 2007, s./p.).

Em 5 de outubro de 1988, um novo capitulo da Histéria do Brasil comecou a
ser escrito. O pais deixava para tras o periodo obscuro do regime ditatorial e dava
boas-vindas a um novo amanhecer. A promulgacao da Constituicdo pela Assembleia
Nacional Constituinte marcava o inicio de uma era de esperanca e realiza¢cfes, um
farol a iluminar os caminhos do futuro.

O processo constituinte € um momento singular no contexto constitucional de
qualquer nagéao, pois representa a oportunidade de redesenhar o pacto social que une
a sociedade. Esse processo é marcado por conflitos de interesses, nos quais
diferentes grupos sociais lutam para garantir a inclusdo de direitos e principios que
consideram fundamentais para a vida de seus membros, e que devem ser respeitados
por todos.

Nesse momento histérico, a sociedade brasileira teve a chance de refletir sobre
seus valores, necessidades e aspiracdes, moldando a Constituicdo de acordo com
suas demandas e anseios. A promulgacdo da nova Carta Magna simbolizou a
consolidagéo de um novo contrato social, que buscava superar os traumas e abusos
do passado, e construir uma nacédo baseada em principios democraticos, liberdades

individuais e direitos essenciais.
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A soberania assegura que o poder emana do povo e € exercido em seu nome,
fortalecendo a participacao e o protagonismo da populacéo nas decisdes politicas. A
cidadania, por sua vez, consolida os direitos civis e politicos dos individuos,
reconhecendo-os como sujeitos plenos de direitos e deveres na sociedade.

A valorizacao da dignidade humana é outro principio basilar, garantindo que
todas as pessoas sejam tratadas com respeito e igualdade, independentemente de
sua origem, raca, género ou condicdo sécio financeira. O trabalho é exaltado como
uma garantia e como forma de promover a inclusdo socioeconémica dos cidadaos,
sendo um dos pilares para a constru¢do de uma sociedade mais justa e préspera. O
pluralismo politico, por sua vez, abre espaco para a diversidade de ideias, opiniées e
representacdes, fortalecendo o debate democratico e a pluralidade de vozes na esfera
publical.

Contudo, apesar dos avangos e conquistas presentes na Constituicdo, é
fundamental reconhecer que ha desafios a serem enfrentados para a efetivacéo plena
dos direitos e principios estabelecidos. Ainda persistem desigualdades sociais e de
renda, assim como obstaculos a participacdo democratica de todos os cidadaos. Com

relacdo a essa tematica, afirma Ramirez que:

Num pais de tradi¢cdo autoritéria, o referendum popular e o plebiscito foram
mecanismos de participacdo conquistados pelos brasileiros por meio dos
movimentos e das pressdes populares. Estes novos direitos conquistados
foram frutos da articulag@o entre a democracia institucional representativa e
a democracia vinda das bases dos movimentos sociais. Estes expressaram
a construcdo de um novo paradigma de ag&o social (RAMIREZ, 2003, p. 59).

Nesse sentido, a Carta Magna de 1988 representa uma base soélida e um
referencial importante para a constru¢cdo de uma sociedade mais justa, igualitaria e
democréatica. E papel de todos os brasileiros, instituicdes e poderes constituidos
trabalhar em conjunto para garantir a aplicacdo efetiva dos principios e garantias

estabelecidas, assegurando o progresso e o desenvolvimento sustentavel do pais.

1 Além disso, a Constituicdo de 1988 incorporou uma agenda universalista de direitos e protecdo social,
buscando garantir o acesso de todos os cidaddos a servigos essenciais como saude, educacédo e
assisténcia social. Essa abordagem reflete o0 compromisso do Estado em promover o bem-estar e a
qualidade de vida de toda a populacao, especialmente dos grupos mais vulneraveis e marginalizados.
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Somente assim, poderemos efetivamente caminhar em dire¢do a um futuro mais
promissor para todos os cidadaos brasileiros?.

Os movimentos de mobilizacdo social, sindicatos, associacfes, centros de
defesa e de educacdao, e conselhos de direitos desempenham um papel crucial na luta
pela efetivacdo dos direitos humanos por meio de diversas estratégias e acdes. Aqui
estdo algumas formas como esses atores podem contribuir para a promocao e
protecdo dos direitos humanos: 1 — Conscientizacdo e educacgao publica: Essas
organizacdes tém a capacidade de educar a sociedade sobre as garantias universais
e as questdes que afetam diferentes grupos e comunidades. Por meio de campanhas
de conscientizagéo, palestras, materiais educativos e eventos, eles podem informar
as pessoas sobre seus direitos, bem como sobre situacdes de violacdes e injusticas
que requerem atencdo e acdo; 2 — Defesa de politicas publicas: Os movimentos
sociais e organizacoes de defesa das conquistas essenciais podem se envolver no
processo politico, pressionando governos e legisladores para a criacdo e
implementacao de politicas publicas que garantam o respeito aos direitos humanos; 3
— Monitoramento e denlncia de violacfes: Esses atores desempenham um papel
fundamental na identificacdo e denuncia de violagbes de direitos humanos. Eles
podem atuar como observadores independentes em situacdes de conflito, abuso de
poder e violagbes dos direitos fundamentais. Além disso, podem documentar e
divulgar informacgdes sobre essas violacdes, chamando a atencdo da comunidade
nacional e internacional para tomar medidas apropriadas; 4 — Apoio e assisténcia
direta as vitimas: Muitas dessas organizacdes oferecem apoio e assisténcia direta
as vitimas de violacdes de direitos universais. Isso pode incluir apoio juridico, servigos
de saude, abrigo seguro e assisténcia social para ajudar as pessoas afetadas a
reconstruirem suas vidas apos a violacdo; 5 — Mobilizacdo e engajamento da
comunidade: Esses tém a capacidade de mobilizar a comunidade e construir
movimentos sociais poderosos em torno de questdes especificas de direitos humanos.
Através de campanhas de base, protestos pacificos, peticdes e outros métodos de

engajamento, eles podem aumentar a conscientiza¢do publica e criar pressdo social

2 O surgimento desses novos protagonistas sociais € uma prova da resiliéncia e poder da agéo coletiva.
Seu compromisso inabalavel em atender as necessidades das popula¢cées marginalizadas e promover
justica social representa a esperanca para um futuro mais brilhante e inclusivo. A medida que persistem
em seus esfor¢os para desafiar as normas e os sistemas estabelecidos, suas vozes continuam a ecoatr,
inspirando mudancas tanto em ambito local quanto global.
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para promover mudancas positivas, pois, edificam didlogo e construcdo de pontes.
Muitas vezes, essas organizacdes atuam como intermediarias entre os cidadaos e o

governo, facilitando o dialogo construtivo e a busca de solugdes colaborativas.

Portanto, ndo basta apenas reconhecer, enumerar e descrever tais “direitos”
como fundamentais deve-se haver uma preparacdo (politicas sociais) e
esforco por parte do Estado e do individuo para que eles se tornem
verdadeiramente efetivos. O problema encontra-se na aplicacéo real e nas
garantias dos Direitos Humanos Fundamentais e ndo no seu reconhecimento

(CARVALHO, 2013, p. 34).

Além disso, monitorando a implementacdo de politicas e, sobretudo,
advogando por politicas publicas, essas organizacées também podem acompanhar a
implementacdo efetiva dessas politicas. Isso envolve garantir que as leis e medidas
aprovadas sejam colocadas em pratica e que o progresso em direcdo aos direitos

humanos seja avaliado regularmente.

Os direitos civis e politicos foram conquistas do movimento social em luta
contra o autoritarismo militar. A Declaracdo Universal dos Direitos Humanos
da ONU, que completa 60 anos em dezembro, proclama principios que a
Constituicdo Cidada incorporou notadamente aqueles que dizem respeito aos
direitos sociais e econdmicos. No entanto, tais direitos ndo sdo efetivados
para a maioria da populagéo brasileira. Mesmo que algumas medidas tenham
amenizado nossas desigualdades sociais, ela permanece presente e diminui
a eficacia de nossos direitos civis e politicos. O reconhecimento pela
legislacdo se mostra, portanto, insuficiente para alterar uma heranca de mais
de quatro séculos de injustica. Como no processo de redemocratizacéo, a
justica social devera ser uma exigéncia da sociedade como um todo. Talvez
como uma forma de alcancar a paz interna (VIOLA, 2013, s./p.).

Acredita-se que os grupos de mobilizacéo, sindicatos, associa¢des, centros de
defesa, centros de educacéao e conselhos de direitos desempenham um papel ativo e
significativo na luta pela efetivacéo das prote¢cdes universais, promovendo mudancas
sociais e institucionais que contribuem para a constru¢ao de uma sociedade mais justa

e respeitadora das conquistas de todos:

[...] 0 sujeito de direito deixa de ser visto em sua abstracdo e generalidade e
passa a ser concebido em sua concretude, em suas especificidades e
peculiaridades. Dai falar-se na tutela juridica dos direitos das mulheres,
criangas, grupos raciais minoritarios, refugiados, etc. Isto €, aponta-se nao
mais ao individuo genérica e abstratamente considerado, mas ao individuo
‘especificado’, com base em categorizagdes relativas ao género, idade, etnia,
raca, etc. E nesse cenario que, apds a Declaragdo Universal de 1948, sio
elaboradas a Convencdo sobre a Eliminacdo de Todas as Formas de
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Discriminagdo Racial, a Convencéo sobre a Eliminagdo da Discriminagéo
contra a Mulher, a Convencéo sobre os Direitos da Crianca, dentre outros
importantes instrumentos internacionais (PIOVESAN, 2009, p. 327).

Ao colocar essas questdes na esfera publica, incentivam a reflexdo e a
discusséo, tornando os direitos humanos uma preocupacéo compartilhada por toda a
sociedade®. Constata-se que a dimensé&o social dos direitos humanos refere-se ao
conjunto de garantias que promovem a igualdade, a dignidade e o bem-estar das
pessoas em sociedade.

Assim sendo, esses direitos sdo essenciais para assegurar que todos os
individuos tenham condicdes de vida adequadas e sejam protegidos contra
discriminacao, exploracéo e abuso. Isso posto, a Assembleia Geral da Organizacéo
da Nag¢Oes Unidas proclama a Declaracao Universal dos Direitos Humanos como um
ideal comum a ser alcangado por todos os povos e nacodes, tendo como objetivo que
todos os individuos e instituicbes da sociedade, mantendo-a constantemente em
mente, se esforcem através do ensino e da educacao para desenvolver o respeito por
esses direitos e liberdades.

Além do exposto, € fundamental fomentar, por meio de medidas progressivas
em ambito nacional e internacional, o seu reconhecimento e aplicacdo universal e
efetiva tanto entre as populacdes dos proprios Estados membros, quanto entre as dos
territérios sob sua jurisdicdo. Alguns exemplos de direitos humanos na dimenséo
social incluem: 1 — Direito a vida: Todas as pessoas tém o direito de viver em
seguranca, sem medo de violéncia ou ameaca a vida; 2 — Direito a liberdade e a
seguranca pessoal: Ninguém deve ser mantido em cativeiro ou submetido a
tratamento cruel ou degradante; 3 — Direito aigualdade e néo discriminacéo: Todas
as pessoas tém direito a igualdade perante a lei e ndo podem ser discriminadas com
base em racga, cor, género, religido, origem nacional, entre outros; 4 — Direito a saude:
Todos tém o direito a um padrdo adequado de saude fisica e mental; 5 — Direito a
moradia: Todas as pessoas tém direito a um padrdo de moradia adequado; 6 —

Direito ao trabalho:

3 Essas organizagdes e grupos tém a capacidade de mobilizar e conscientizar a populagdo sobre
questdes fundamentais de direitos humanos, levando essas questdes ao centro do debate publico e
politico. Sensibilizacdo da Opinido Pdudblica: Organizagfes e grupos de direitos humanos tém a
capacidade de chamar a atencéo para questdes que muitas vezes séo ignoradas ou negligenciadas.
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Artigo 23° 1 — Toda a pessoa tem direito ao trabalho, a livre escolha do
trabalho, a condi¢cbes equitativas e satisfatérias de trabalho e a protecéo
contra 0 desemprego. 2 — Todas as pessoas tém direito a condicdes de
trabalho justas e seguras: 3 — Quem trabalha tem direito a uma remuneracéo
equitativa e satisfatoria, que lhe permita e a sua familia uma existéncia
conforme com a dignidade humana, e completada, se possivel, por todos os
outros meios de protecao social (ONU, 1948).

Os Direitos Universais sdo pilares essenciais construidos com base nas
necessidades humanas, que se adaptam em resposta as mudancas sociais e
histéricas ao longo do tempo na vida em sociedade.

A concepcdo das garantias fundamentais é fortemente influenciada pelo
contexto em que se encontram as sociedades e as demandas da época. Por isso,
esses direitos ndo sao estaticos, mas fluidos e maleaveis, capazes de evoluir e se
ajustar conforme as transformacdes que ocorrem no tecido social®. As necessidades
humanas sao dindmicas e variam de acordo com o momento histérico, as relacdes de
poder e as lutas sociais existentes. A medida que a sociedade avanca e novas
questdes emergem, € imprescindivel que os Direitos a dignidade se adaptem para
atender as novas demandas que surgem. Na filosofia de Bobbio (1992, p. 16), os
direitos humanos podem ser percebidos, a exemplo de: “coisas desejaveis, fins que
merecem ser perseguidos, no entanto, apesar desta desejabilidade ainda ndo foram
reconhecidos”.

Nesse sentido, a compreensao dos direitos fundamentais deve ser sensivel as
mudancas de paradigmas, avanc¢os tecnoldgicos, conquistas politicas e as diferentes

formas de opresséao e discriminacédo que se manifestam ao longo do tempo.

Entendida quando se apreende, de forma integrada, valores, condutas e
instituicbes orientados pelos principios dos direitos do homem, em dltima
instancia, a acao politico-social solidaria (forma de integragdo social) e o
desenvolvimento das instituicdes (normas sociais e a esfera publica) que
objetivam a condi¢éo de cidadania no seu sentido contemporaneo (LANIADO;
RAMOS, 2003, p. 5).

A Histéria tem nos ensinado que os direitos fundamentais emergiram do

exercicio efetivo da cidadania, resultado de um longo processo histdérico que fomentou

4 No Brasil, existem organizacGes e grupos que se dedicam a uma ampla gama de temas de direitos
humanos, incluindo questdes relacionadas a terra e aos povos indigenas, violéncia policial,
discriminacao racial, violéncia de género, direitos LGBTQIN+, acesso a educacao e saude, entre outros.
Cada uma dessas organizagfes concentra-se em um conjunto especifico de direitos e trabalha para
promover mudancgas nessas areas.
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movimentos sociais e revolugfes. Esses eventos conduziram ao surgimento de
estados nacionais e ao estabelecimento de um conjunto de direitos fundamentais para
os cidadaos.

Portanto, a compreensao das garantias da dignidade humana como elementos
dindmicos, mutaveis e em constante construcdo nos convida a sermos agentes ativos
na defesa e promocéo dessas garantias. A luta pela cidadania plena e pela justica
social deve permanecer em nosso horizonte, inspirando-nos a construir uma
sociedade mais inclusiva, solidaria e comprometida com a garantia dos direitos de
todos os individuos, independentemente de seu contexto histérico e social. Segundo
Wolkmer (2003, p. 36), “Por serem inesgotaveis e ilimitadas no tempo e no espaco,
as necessidades humanas estao permanente criacdo; por consequéncia, as situacdes
de necessidade e caréncia constituem a razao motivadora e condi¢ao de possibilidade
do aparecimento de novos direitos”.

As organizacgdes de direitos humanos tém a capacidade de envolvimento e de
engajar a comunidade em torno de questfes especificas. Por meio de campanhas de
conscientizacdo, protestos pacificos, peticdes e eventos publicos, eles incentivam as
pessoas a se manifestarem, expressarem suas preocupacodes e reivindicarem seus

direitos. Neste sentido, afirma Arroyo (1996, p. 39) que:

[...] a constru¢do da moderna utopia social e politica passou a ser impenséavel
sem a educacdo. Se o peso real da educacéo coincide ou ndo com o
pensado, se essa € uma forma de mistificar o real, se as camadas populares
tiraram algum proveito dessa énfase na educacdo, se tentaram ocupar os
bancos os bancos da escola e participar do saber, sdo questdes sérias que
nao invalidam, antes pressupdem a questdo que estamos enfatizando.

Com a emergéncia desses novos atores sociais, comprometidos em uma gama
diversificada de questdes cruciais, como género, sexualidade, raca, meio ambiente,
desigualdade politica, socioecond6mica, religido, entre outras, tornou-se evidente a

necessidade de buscar o reconhecimento e a protecao legal de seus direitos.

Construcdo democratica e direitos humanos

A Carta Constitucional de 1988 foi amplamente celebrada como um marco de

avanco democratico, trazendo consigo a esperanca de que a sociedade brasileira
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caminharia rumo a uma realidade mais justa e igualitaria. Para além disso,
representou um momento de renovacdo e esperanca para o Brasil, marcado pela
perspectiva de uma sociedade mais inclusiva e comprometida com os valores
democraticos.

No entanto, para que esses principios se tornem uma realidade concreta, é
preciso superar os desafios e obstaculos que ainda persistem, especialmente no que
diz respeito a efetivacdo da cidadania, assegurando uma participagdo mais ampla e
inclusiva. Sendo necessario promover uma cultura politica que valorize o dialogo, o
respeito as diferencas e a busca por solucdes coletivas para os problemas da
sociedade. Apenas dessa maneira, poderemos construir um pais mais justo e
democratico, onde todos tenham a oportunidade de participar ativamente na
construcdo do seu proprio destino e na transformacéo da realidade social em que
vivem.

Contudo, ao longo dos anos, desafios e embates surgiram em relacdo a
efetivacdo dos direitos consagrados na Carta Magna de 1988. Questbes como a
desigualdade social, a corrupgéo, a violéncia e a excluséo continuaram a ser desafios
a serem enfrentados. Ainda assim, a Constituicdo de 1988 permanece como um
importante marco na Historia do Brasil, sendo constantemente invocada como um
instrumento de luta e reivindicagdo por um pais mais justo e democrético®.

Em vista disso, foi resultado de uma ampla participacdo popular que a
caracteriza como democratica, rigida, eclética, humanista, principio lbgica,
multidisciplinar, analitica, normativa, inovadora, igualitaria, unitextual e escrita. Dessa
forma, diversos grupos e organizacdes da sociedade civil mobilizaram-se em defesa
de seus interesses e direitos, pressionando por mudancas e inclusées na Constituicéo
que refletissem suas demandas e necessidades®. Essa alianca das entidades sociais
foi essencial para garantir uma constituicdo mais inclusiva e comprometida com a

salvaguarda dos direitos fundamentais, pois, a diversidade de vozes e perspectivas

5 Os movimentos sociais sempre representaram as tendéncias de mudancas, desde o inicio da
sociedade moderna. Geralmente eles marcam um periodo de micro ou macro ruptura com formas
antigas de poder. Micro quando ocorrem mudancas apenas no interior de certas estruturas, sem
substanciais alteracdes no poder dominante. Macro, quando elas rompem com o poder, destituindo-o
(CAMARGO, 2013).

6 Os interesses de um grupo da classe trabalhadora ndo sdo os mesmos dos empresarios. As
insatisfac6es dos produtores rurais ndo séo iguais as dos ambientalistas. Entdo, como a sociedade é
formada por grupos de interesses antagbnicos, por mais vasto que seja a conveniéncia de uma
reclamacao, ela ndo tem relevancia a todas as esferas sociais (CAMARGO, 2013).
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revelaram questées importantes que nao poderiam ser ignoradas, resultando em um
documento que consagra prerrogativas e principios fundamentais para a cidadania e
a dignidade humana.

No contexto dos direitos humanos e da soberania popular, a Carta Magna de
1988 proporcionou avancos importantes, garantindo prerrogativas fundamentais como
a igualdade, a liberdade de expressao e religiosa, entre outros. Além disso, a Lei
Fundamental estabeleceu a protecédo dos direitos sociais, como o direito & saude, a
educacado e a moradia, reconhecendo a necessidade de assegurar condi¢cdes dignas
de vida para todos os cidadaos.

N&o obstante, € importante ressaltar que, apesar dos avancgos, a efetivacdo dos
direitos consagrados na Constituicdo ainda é um desafio. A desigualdade social
persiste, da mesma forma que a exclusdo de grupos marginalizados. O movimento
civil continua a desempenhar um papel crucial na luta pela plena realizacdo dos
direitos humanos, pressionando por politicas publicas mais efetivas e pela garantia de
gue todos os cidadaos tenham seus direitos respeitados e protegidos.

Essas instituicbes também possuem a tarefa de fiscalizar a implementacéo de
programas governamentais relacionados aos direitos universais. Isso envolve
observar se as leis e medidas aprovadas séo efetivamente aplicadas e se estédo
produzindo resultados positivos. Caso contrario, eles podem fazer recomendacdes,
pressionar por melhorias e exigir a responsabilizacdo das instituicbes responsaveis.
Frequentemente, esses grupos trabalham em defesa de comunidades marginalizadas
e vulneraveis que podem nao ter acesso aos canais tradicionais de participacao
politica, desempenhando um papel essencial ao amplificar suas vozes e lutas,
garantindo que suas experiéncias e perspectivas sejam levadas em consideracao nas
tomadas de decisGes’.

Sobre esse tema, Salvador Vergés Ramirez (1997, p. 55) traz uma reflexao
pertinente sobre a protegao dos direitos humanos ao longo da histéria. “De fato, esses
direitos sdo moldados e protegidos pelo legislador em resposta as demandas e

necessidades de uma sociedade em determinado momento histérico”. Desse modo,

7 Essas organizacdes podem agir como defensores da justica e do Estado de Direito, trabalhando para
garantir que todas as pessoas sejam tratadas com igualdade perante a lei e que 0s responsaveis por
viola¢Bes de direitos humanos sejam responsabilizados por suas ac6es. Eles podem apoiar vitimas em
busca de justica e contribuir para o fortalecimento das instituicdes juridicas e judiciais.
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€ importante reconhecer que a relevancia dessas prerrogativas pode variar ao longo
do tempo, podendo ser relegados ao esquecimento em outros momentos.

A Histéria tem demonstrado que os direitos fundamentais nem sempre foram
amplamente reconhecidos e respeitados. Ao longo do tempo, as sociedades foram
marcadas por violacbes sistematicas, cujos governos autoritarios e regimes
opressores ignoraram a dignidade e a liberdade dos individuos. Em momentos
cruciais da historia, a luta por direitos humanos emergiu como uma forca poderosa
para a transformacéo social.

Contudo, vimos uma maior conscientizacao e valorizacado desses direitos, com
governos e instituicbes se comprometendo a respeita-los. Porém, em outros
momentos, podemos testemunhar retrocessos e desafios, cuja luta por direitos
basicos é mais uma vez ameacada. Por isso, a reflexdo de Salvador Vergés Ramirez

é relevante:

Desta sorte os direitos sdo fruto — na maioria dos casos — das reivindicacfes
de caréater social e do reconhecimento histérico posterior por parte das
autoridades. O poder Legislativo, finalmente, codifica nas leis pertinentes, que
reconhecem essa espécie de conquista. Porém de tal forma que o que é
considerado como um direito humano inquestionavel durante um século, no
seguinte pode ser modificado e inclusive relegado ao esquecimento, de
acordo com o vai-e-vem das exigéncias do devenir histérico de cada
momento (RAMIREZ, 1997, p. 56).

Cumpre-se observar que os direitos humanos nédo sdo garantidos de forma
permanente, mas sim construidos e protegidos constantemente pela sociedade.
Desse modo, é nossa responsabilidade, como cidadaos, defender esses direitos e
trabalhar incansavelmente para manté-los vivos e respeitados

Nesse sentido, mobilizacdo e a tomada de consciéncia da populacédo sobre
guestdes de direitos humanos séo tarefas desafiadoras, mas essenciais para
promover mudangas sociais e institucionais. Com efeito, as organizacdes e
instituicées utilizam diversas estratégias para atingir esse objetivo: essas entidades
podem lancar a¢cbes de sensibilizacdo por meio de midias sociais e tradicional,
eventos publicos, panfletos informativos e outras formas de comunicacao.

Essas atividades visam informar a populacdo sobre questdes especificas de
direitos humanos, destacar casos de violacdes e sensibilizar as pessoas para a

importancia de garantir direitos iguais para todos. Sendo necessario que as
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organizagdes desenvolvam parcerias e aliangas com outras entidades da sociedade
civil, instituicbes académicas, governos locais e organizacfes internacionais. Na

concepcao de Maria da Gléria Gohn (2010, p. 41):

Sabemos que os movimentos sociais tém sido considerados, por varios
analistas e consultores de organizacdes internacionais, como elementos e
fontes de inovagdes e mudancas sociais. Existe também um reconhecimento
de que eles detém um saber, decorrentes de suas praticas cotidianas,
passiveis de serem apropriados e transformados em forga produtiva.

Capacitacdo da comunidade

As organizacdes de direitos humanos podem capacitar a comunidade local
para serem defensores em seus préprios contextos. Eles podem realizar treinamentos
e oficinas que ensinem as pessoas a reconhecerem violacfes de direitos humanos, a
denuncia-las adequadamente e a exigir responsabilizacdo. Essas instituicdes também
monitoram a implementacdo de politicas publicas relacionadas aos direitos e
defendem mudancas ou melhorias quando necessario.

Fundamentando esse pensamento, com o entendimento de Cicilia Maria
Krohling Peruzzo (2004, p. 9):

Isto pode ser encarado como um despertar de pessoas, de camadas sociais
e de povos inteiros para a busca de condi¢Bes de vida mais dignas, pautadas
pelo desejo de interferir no processo histérico, sua vontade de posicionarem-
Se como sujeitos e seu anseio de realizar-se como espécie humana.

As pessoas podem acompanhar a aplicacao das leis, a atuacao das instituices
governamentais e propor medidas corretivas quando ocorrem retrocessos ou
negligéncias na sociedade.

Os direitos Universais tém uma historia que remonta a tempos longinquos,
sendo objeto de preocupacgéo e reflexdo por diversos pensadores e sistemas de
valores ao longo dos séculos. Desde os antigos sofistas até o Cristianismo, a busca
por uma sociedade mais justa e equitativa, em que dignidade e os direitos
fundamentais dos individuos fossem respeitados, ja havia se estabelecido como
metas a serem alcancadas.

A positivacao dos direitos humanos em documentos normativos da Antiguidade

€ uma evidéncia da importancia que esses principios ja possuiam naqueles tempos
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remotos. O Cdédigo de Hamurabi, por exemplo, que data de 1792-1750 a.C.,
apresentava leis que tratavam de questdes de justica e igualdade social, visando a
protecdo dos mais vulneraveis e a busca por uma convivéncia harmoniosa. Ja na Tora,
que remonta a 950-500 a.C., encontramos principios morais e éticos que embasam
os direitos humanos, promovendo a justica social e a compaixdo pelos menos
favorecidos. Da mesma forma, a Lei das XIlI Tabuas, criada em 452 a.C., continha
normas que visavam garantir direitos basicos aos cidaddos romanos, estabelecendo
uma base para a protecao da dignidade humana.

No entanto, foi a partir da modernidade que os direitos humanos ganharam
maior destaque e reconhecimento internacional. Agustin Squella (1998), ao abordar a
evolucdo histdrica dos direitos humanos, certamente destaca esse periodo marcante
na histéria. Com a Declaracdo dos Direitos do Homem e do Cidadado, em 1789,
durante a Revolucédo Francesa, os principios de liberdade, igualdade e fraternidade
foram proclamados, lancando as bases para o reconhecimento dos direitos humanos
como fundamentais para a construcdo de uma sociedade justa e democratica.

Desde entéo, os direitos humanos tém sido objeto de lutas, avancos e desafios
em diversas partes do mundo. Organizacdes internacionais, como a Organiza¢ao das
Nacdes Unidas (ONU), tém desempenhado um papel fundamental na promocéo e
protecdo desses direitos em nivel global. Contudo, apesar dos avancos significativos
na promocao dos direitos humanos, ainda enfrentamos desafios consideraveis.

A desigualdade social, a discriminacdo e a violacao sisteméatica das garantias
fundamentais continuam a ser realidades presentes em muitos lugares. Por isso, &
imprescindivel que todos os individuos e governos se comprometam a defender e
promover os direitos humanos em todas as esferas da sociedade. A protecdo da
dignidade e das prerrogativas essenciais de cada ser humano é um dever de todos
nos, e é através desse compromisso que poderemos construir um mundo mais justo,

inclusivo e solidario para as presentes e futuras geracoes.

Os direitos humanos, ou direitos fundamentais da pessoa humana,
constituem um conceito histérico préprio do mundo moderno, com o que
quero dizer que se trata de um conceito que surge progressivamente na
passagem do medievo para a idade moderna, e que se desenvolve, tanto em
seus aspectos tedricos como em suas dimensdes praticas, durante a
modernidade até nossos dias (SQUELLA, 1998, p. 77).
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Portanto, as organizacdes e grupos utilizam uma abordagem diversificada para
mobilizar e conscientizar a populacdo sobre questdes de direitos humanos. Ao
trazerem essas questdes para o centro do debate publico, eles criam um ambiente
propicio para mudancas sociais e institucionais que sao essenciais para garantir a

efetivacdo da justica social e a construcdo de uma sociedade mais justa.

Vale dizer, na esfera internacional, se uma primeira vertente de instrumentos
internacionais nasce com a vocacao de proporcionar uma protecdo geral,
genérica e abstrata, refletindo o préprio temor da diferenca, percebe-se,
posteriormente, a necessidade de conferir a determinados grupos uma
protecé@o especial e particularizada, em face de sua prépria vulnerabilidade.
Isso significa que a diferenca ndo mais seria utilizada para a aniquilacdo de
direitos,mas, ao revés, para sua promoc¢ao. Nesse cenario, por exemplo, a
populacdo afro-descendente, as mulheres, as criangas e demais grupos
devem ser vistos nas especificidades e peculiaridades de sua condi¢éo
social. Ao lado do direito a igualdade, surge também,como direito
fundamental, o direito & diferenca. Importa o respeito a diferenca e a
diversidade, o que lhes assegura um tratamento especial (PIOVESAN, 2005,
p. 46).

Em um mundo globalizado e interconectado, a atuacdo da sociedade civil
assume um carater ainda mais relevante, pois os desafios enfrentados pelos direitos
humanos extrapolam fronteiras nacionais. A sociedade civil fortalece a voz dos
cidadaos e promove o entendimento sobre a importancia dos direitos na construgao
de uma sociedade igualitaria. Através do engajamento civico, mobilizacdo social e
presséao politica, desempenha um papel crucial na defesa dos direitos fundamentais e
na protecao da dignidade de todos, independentemente de sua origem, etnia, género,
religido ou classe social. Portanto, a convergéncia de esfor¢os entre diferentes atores
sociais, como ONGs, movimentos sociais, ativistas e organizagdes internacionais,
potencializa a efetividade das acdes em defesa dos direitos humanos, ampliando sua
repercussao e alcance em escala global.

A discusséao sobre essa temética envolve a contribuicdo de diversos estudiosos
renomados, cujos trabalhos tém sido fundamentais para o avanco e a consolidacao
dos direitos humanos. Entre eles, destaca-se Amartya Sen (2011), economista e
filésofo indiano, agraciado com o Prémio Nobel de Economia em 1998, conhecido por
suas pesquisas sobre o progresso social e a relevancia dos direitos humanos na
promocao do bem-estar e da justica social. Para ele, diante dos desafios e ameacas

enfrentados pelas prerrogativas universais em diversas partes do mundo, a atuagao
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da sociedade civil torna-se ainda mais imprescindivel para a prote¢do dos valores
humanitarios e para a construcéo de um futuro mais justo e igualitario.

A defesa dos direitos humanos €& uma responsabilidade coletiva, e a
participacao ativa da organizacdo ndo governamental € o caminho para assegurar que
esses principios universais sejam respeitados, valorizados e efetivados em todas as

esferas da vida social e politica.

Abordagem das capacidades centrais

Marta Nussbaum (2011) desenvolveu uma abordagem das capacidades que se
baseia na ideia de que os direitos humanos devem se concentrar nas capacidades
fundamentais que as pessoas precisam para viverem uma vida digna e plena. Em vez
de se limitar a bens materiais ou liberdades negativas (liberdade de nédo sofrer
interferéncias), a abordagem das capacidades enfatiza as liberdades positivas
(liberdade para realizar objetivos valiosos) que permitem as pessoas alcancar seus
potenciais e aspiracdes.

Nussbaum (2011) identifica uma lista de capacidades centrais que s&o
essenciais para uma vida digna. Essas capacidades incluem coisas como saude,
educacdo, seguranca econfmica, participacdo politica, liberdade de expressdo e
associacao, entre outras. A presenca e o fortalecimento dessas capacidades sao
cruciais para garantir a dignidade humana e a justica social.

A abordagem das capacidades coloca o foco nas pessoas e em suas
necessidades e aspiracdes concretas, em vez de adotar uma visao abstrata de
direitos. Ela reconhece que diferentes individuos e grupos tém necessidades
especificas e que a promocéo dos direitos humanos deve ser sensivel a essas
diversidades. Essa pensadora defende a universalidade dos direitos inalienaveis,
argumentando que as capacidades fundamentais necessarias para uma vida digna
sdo compartilhadas por todos os cidaddos e cidadas. Essa abordagem ressalta a
importancia de garantir as prerrogativas fundamentais para todas as pessoas,
independentemente de sua origem, raca, género ou condi¢cdo socioecondmica.

Segundo Nussbaum (2011), a dignidade humana deriva do valor intrinseco de
cada pessoa. Esse principio oferece uma base moral essencial para reconhecer e

salvaguardar as capacidades fundamentais ao florescimento humano. Ao ancorar 0s
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direitos humanos no conceito de dignidade humana, Nussbaum busca oferecer uma
explicacdo mais robusta dos direitos necessarios para que os individuos possam
desfrutar de uma vida digna.

A dignidade humana ocupa um lugar central nas reflexdes de Martha
Nussbaum (2011), sendo profundamente entrelacada com sua teoria das
capacidades. Essas capacidades sdo concebidas como 0S meios essenciais para
assegurar uma vida digna em todas as esferas das atividades humanas vitais. Embora
a abordagem das capacidades humanas possa complementar significativamente a
linguagem dos direitos, € importante ressaltar que ela ndo pode, de modo algum,
substitui-la. Assim, a teoria das capacidades oferece uma perspectiva rica que
amplifica a compreensao dos direitos humanos, mas os direitos permanecem um
alicerce indispenséavel para a promoc¢ao da justica e da igualdade na sociedade.

As contribuicdes tedricas tém sido aplicadas na defesa dos direitos de grupos
marginalizados, incluindo mulheres e pessoas com necessidades especiais. Além
disso, seu trabalho desempenha um papel crucial na analise critica das politicas
publicas voltadas para a justica social. Adicionalmente, suas ideias influenciaram o
desenvolvimento de indices de desenvolvimento humano, que buscam avaliar as
capacidades e liberdades individuais em diversas sociedades. A teoria das
capacidades proposta por Martha Nussbaum, filésofa americana, fundamenta-se na
premissa de que cada pessoa deve ter a chance de desenvolver e exercer suas
capacidades essenciais para viver uma vida digna e plena em uma sociedade que

seja verdadeiramente justa.

Consideracdes Finais

A exigéncia dos Direitos Humanos néo se restringe apenas ao Estado, mas é
uma demanda presente em grupos, nacdes e comunidades em nome da dignidade e
dos valores universais da pessoa humana. Essa evolucdo é um reflexo do crescente
reconhecimento da importancia dos direitos humanos como um pilar fundamental para
uma convivéncia justa e equitativa. A efetividade dos direitos humanos seré alcancada
quando a busca pela justica e pela igualdade prevalecer em todas as esferas da

sociedade. Isso requer uma atuacdo conjunta de governos, organizacoes
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internacionais, movimentos sociais e individuos, para garantir que os direitos de todos
sejam respeitados e protegidos.

A contribuicdo dos movimentos sociais na formacao da estrutura constitucional
do Brasil em 1988 € inegavel, representando um mosaico vibrante de interesses e
demandas da sociedade. Ao longo das décadas de 1970 e 1980, esses movimentos
geraram uma determinacao incansavel, exercendo influéncia significativa tanto antes
quanto durante o processo de redagcao da Constituicdo. Sua presenca persistente e
suas campanhas ativas desempenharam um papel crucial e garantiram a
incorporacdao de direitos e principios fundamentais na base da lei fundamental do pais.
A participagdo popular nesse contexto tornou-se um marco para a formagéo
democratica da Constituicdo, garantindo que a voz do povo se torne uma parte
inseparavel da legislacdo nacional. Sua dedicacéo e esfor¢cos ressoam até os dias de
hoje, lembrando-nos da importancia continua de envolvimento civico e engajamento
ativo na construcdo de uma sociedade justa e inclusiva.

A histéria da Constituicdo Brasileira de 1988 permanece como um farol da
democracia, iluminando o caminho para um futuro mais justo e inclusivo. A
participacdo popular durante os momentos cruciais do processo constituinte delineou
um marco significativo nessa jornada. Além da notavel campanha das “Diretas Ja”,
outros movimentos e iniciativas moldaram a narrativa da constituigéo, refletindo a voz
coletiva e diversa do povo brasileiro. A representacdo democratica através das
eleicOes para a Assembleia Nacional Constituinte declarou a determina¢do do povo
em ser 0 arquiteto de seu proprio destino, impulsionando a elaboracédo de uma Carta
Magna que transcendesse barreiras e refletisse verdadeiramente as aspiracdes
nacionais.

A Constituicdo de 1988 ecoa ndo apenas como um simbolo da democracia,
mas também como uma segurancga essencial para a protecdo dos direitos humanos.
Sua énfase no humanismo e na igualdade consolida seu papel ndo apenas como um
documento legal, mas como um testemunho das crencgas e valores fundamentais da
sociedade brasileira. Ela serve como um lembrete continuo do poder de
transformacao da participacdo civica e da importancia de uma governanca baseada
no respeito, na inclusdo e na justica para todos.

Apesar do sélido arcabouco juridico previsto, a concretizacdo efetiva dos

direitos humanos tem sido um processo marcado por desafios e obstaculos
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persistentes. Uma analise critica revela uma lacuna entre os ideais constitucionais e
a realidade pratica, ressaltando a necessidade premente de uma acao mais enérgica
e eficiente.

A garantia plena dos direitos humanos para todos os cidad&os continua sendo
um horizonte a ser alcancado, exigindo ndo apenas vontade politica, mas também um
engajamento ativo da sociedade em todos os niveis. Em um mundo em constante
evolugéo, a preservacdo da democracia e o respeito aos direitos humanos emergem
como pilares fundamentais para uma sociedade justa e progressista. As aspiracdes
humanas de viver em um ambiente livre de opressdo e garantido por direitos
inalienaveis permanecem inalteradas.

A promocdao continua das garantias universais se entrelaca inseparavelmente
com a existéncia de uma comunidade verdadeiramente democratica, em que a
equidade e a justica prosperam como valores centrais. No entanto, uma democracia
genuina s6 pode ser alcancada quando os direitos humanos sdo protegidos e
garantidos para todos, independentemente de sua posi¢cao social, étnica, de género
ou de interesse.

A defesa coletiva e a implementacédo ativa desses direitos sdo imperativas para
moldar uma sociedade mais inclusiva, respeitosa e solidaria, na qual cada individuo &
valorizado e suas liberdades fundamentais s&o protegidas. E somente por meio desse
compromisso coletivo e incansavel que podemos construir uma comunidade global
gue honre verdadeiramente a dignidade e a diversidade de cada ser humano.

O entrelagamento entre as politicas sociais, 0s movimentos de base e o papel
do Estado revela uma complexa teia de interagdes que moldam o tecido da sociedade
contemporanea. A busca incessante por uma sociedade mais justa e inclusiva exige
um equilibrio delicado entre a implementacdo de modelos econdmicos que fomentem
a equidade e a prosperidade coletivas e a atuacao vigorosa de movimentos sociais
gue defendem os direitos e as necessidades das diferentes camadas da populacéo.

Nesse contexto, o Estado surge como um ator central, possuindo a capacidade
singular de considerar e garantir os direitos humanos, ou lamentavelmente, de
suprimi-los. A intervencdo ativa do Estado € crucial para formular e implementar
politicas que garantam igualdade de oportunidades e bem-estar para todos os
cidadaos. Essa responsabilidade inclui um compromisso global com a justica social e

igualdade. A construcdo de sociedades democraticas e equitativas requer a
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participagdo continua e comprometida de todos os segmentos da sociedade e a
priorizacao de politicas que protejam os direitos humanos em todos os niveis.

Somente ao estabelecer e implementar politicas abrangentes e inclusivas de
defesa dos direitos humanos, tanto a nivel nacional quanto global, poderemos avancar
em direcdo a um mundo onde todos possam desfrutar plenamente de seus direitos
fundamentais, independentemente de sua origem, género, raca ou crenca. Ao abracar
e celebrar a rica diversidade humana, valorizando a dignidade e o respeito matuo,
podemos realmente aspirar a construir uma sociedade que reflita os valores mais
nobres da humanidade.

Os movimentos sociais desempenham um papel crucial na busca por
mudancas significativas na sociedade. Eles sdo os motores das transformacdes
politicas, sociais e juridicas que ocorrem em nosso mundo. Em um contexto de
desigualdade, esses movimentos representam a voz ativa do povo, especialmente das
minorias, na luta por uma sociedade mais justa e igualitaria. Diversos pensadores tém
contribuido para o entendimento e fortalecimento dos direitos humanos. Alguns deles,
como Amartya Sen e Martha Nussbaum, desenvolveram a abordagem das
capacidades, enfatizando a importancia das liberdades e oportunidades para que as
pessoas possam alcancar uma vida digna e plena. A busca incessante pela primazia
dos valores da Justica em nosso mundo € um chamado constante para a agéo.
Enfrentar desigualdades, discriminacbes e transparéncia de direitos exige um
compromisso inabalavel com a implementacdo de medidas concretas. Somente
através da promocéo ativa de uma cultura que celebra e respeita os Direitos Humanos
€ gue podemos aspirar a uma sociedade verdadeiramente equitativa e inclusiva.

Cada individuo deve ser reconhecido como digno, merecedor ndo apenas de
igualdade, mas também de oportunidades justas e imparciais. Em meio aos desafios
persistentes, convidamos a todas as pessoas para nos unirmos em solidariedade e
determinacao, lembrando que a luta pela Justica é, em dltima andlise, a busca pela

esséncia propria da humanidade.
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RESUMO

Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho foi um bispo que se preocupou muito
com as realidades do Brasil e viveu fortemente a Igreja em Sao Paulo, entre 1873 e
1894. Vindo do Ceara, ele acompanhou as profundas mudancas do ultimo quartel do
século XIX, em terra paulista. Tanto a sociedade brasileira quanto a Igreja presente
em Sao Paulo precisavam de um homem bem-preparado e um bispo capaz de
perceber e realizar as urgentes transformacoes. Ele devotou todo seu episcopado
nas Visitas Pastorais, nas Cartas Pastorais e na realizacao do Primeiro Sinodo, em
Sao Paulo, em 1888. Homem e bispo do seu tempo, empreendeu um excelente senso
humanitario e um valoroso ministério episcopal. Recordando os 130 anos do seu
falecimento, em 1894, e por ocasiao dos 280 anos da Criacao da Arquidiocese de Sao
Paulo (1745-2025), lembremo-nos do valoroso bispo, que esteve por 21 anos, na
Igreja Paulopolitana.

Palavras-chave: Historia. Igreja. Contemporaneidade. Dialogo.

Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho: a Bishop from
Ceara in the Church in Sao Paulo

ABSTRACT

Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho was a bishop who was very concerned
with the realities of Brazil and lived strongly in the Church in Sao Paulo between
1873 and 1894. Coming from Ceara, he followed the profound changes of the last
quarter of the nineteenth century in Sao Paulo. Both the Brazilian Society and the
Church present in Sao Paulo needed a well-prepared man and a bishop capable of
perceiving and carrying out the urgent transformations. He devoted his entire
episcopate to the Pastoral Visits, the Pastoral Letters, and the First Synod in Sao
Paulo in 1888. A man and bishop of his time, he undertook an excellent sense of
humanity and a valiant episcopal ministry. Remembering the 130th anniversary of
his death in 1894 and on the occasion of the 28oth anniversary of the creation of the
Archdiocese of Sao Paulo (1745-2025), let us remember the valiant bishop, who was
in the Paulopolitan Church for 21 years.
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Introducgao

Como lembrar o legado deixado por Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho,
nos seus 130 anos de morte, ocorrido em 18947 Como recordar o seu episcopado na
Diocese de Sao Paulo? Como compreender o bispo que se preocupou muito com as
realidades do Brasil e viveu fortemente a Igreja em S&o Paulo, entre 1873 e 18947

Como notabilizar o empenho do bispo vindo do Ceara, no ultimo quartel do
Século XIX, para as terras bandeirantes? Tanto a Sociedade brasileira quanto a Igreja
presente em Sao Paulo precisavam de um homem bem-preparado e um bispo capaz
de perceber e realizar as urgentes transformagdes. Como saber do seu episcopado e
das suas Visitas Pastorais, Cartas Pastorais e da realizagdo do Primeiro Sinodo
Diocesano, em Sao Paulo, em 18887

Homem do seu tempo e bispo da Igreja, Dom Lino Deodato Rodrigues de
Carvalho, nono bispo da diocese de Sao Paulo, empreendeu um excelente senso
humanitario e um valoroso ministério episcopal.

Por ocasido dos 280 anos da Criacdo da Arquidiocese de Sao Paulo (1745-
2025) e suas efemérides, lembremo-nos do valoroso bispo, que esteve por 21 anos,

na Igreja Paulopolitana.

A criacdo da Diocese de Sao Paulo

A Diocese de Sao Paulo foi criada pelo Papa Bento XIV, em 06 de dezembro
de 1745. Antes da chegada de Dom Lino Deodato foram nomeados 08 bispos: o
primeiro foi Dom Bernardo Rodrigues Nogueira (1746 a 1748); o segundo Dom Frei
Anténio da Madre de Deus Galrdo (1751 a 1764); o terceiro Dom Frei Manuel da
Ressurreicao (1771 a 1789); o quarto ndo chegou a tomar posse, adoeceu e pediu
renuncia. Seu nome era Frei Miguel da Madre de Deus; o quinto Dom Mateus de Abreu
Pereira (1795 a 1824); o sexto Dom Manuel Joaquim Gongalves de Andrade (1827 a
1847); o sétimo Dom Antbnio Joaquim de Melo (1851 a 1861); o oitavo Dom Sebastido
Pinto do Rego (1862 a 1868). Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho foi o nono
bispo da Igreja paulista, governando-a 21 anos, entre 1873 e 1894.

Kairos: Revista da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024 227



LEVA, J. U. Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho: um bispo cearense na Igreja de Sdao Paulo

Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho

Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho nasceu em 23 de setembro de 1826
em Russas, no Ceara. “Foi ordenado presbitero a 25 de julho de 1850. Dividiu seus
anos entre o magistério e o ministério paroquial. Foi professor particular e publico e
também deputado provincial. Era ornado de bons costumes e tinha zelo no ministério.
Ocupou os cargos de paroco de Russas e de secretario do bispado” (RUBERT, 1993).
Era filho de Joaquim José Rodrigues de Carvalho e de Alexandrina Rodrigues de
Carvalho.

Ele foi batizado em 15 de outubro de 1826 pelo paroco Pe. Joaquim de Paula
Galvao, na paroquia de Nossa Senhora do Rosario, sua cidade natal. A Paréquia
Nossa Senhora do Rosario, em Russas, Provincia do Ceara, foi criada em 1735 e
ainda pertencia ao bispado de Pernambuco quando Dom Lino Deodato nasceu. “A
Diocese de Fortaleza sera criada a 06 de junho de 1854 pela Bula Pro Animarum
Salute do Papa Pio IX, desmembrada da entdo Diocese de Olinda, da Provincia de
Pernambuco” (CERIS, 1993).

Da cidade de Russas foi a Olinda, sede da Diocese, para dedicar-se aos
estudos eclesiasticos. Enquanto esteve no Seminario de Olinda pastoreava a mesma

Diocese Dom Frei Jodo da Purificagao Marques Perdigao.

Nasceu a 4 de margo de 1779, em Vila Viana, Portugal, sendo cdnego
regrante de Santo Agostinho. Exerceu o cargo de tesoureiro-mor da Sé do
Rio de Janeiro e foi monsenhor da Capela Real. Escolhido bispo de Olinda
pelo Decreto imperial de 18 de outubro de 1829 e confirmado no pontificado
de Ledo XII, a 28 de fevereiro de 1831, foi sagrado na Corte a 26 de maio de
1831, tendo governado a Diocese fecundamente, pelo espacgo de trinta e trés
anos. Homem culto e trabalhador restaurou o Seminario de Olinda, o Palacio
da Soledade e o Colégio dos Jesuitas. [...] Faleceu a 30 de abril de 1864
(NOBREGA, 1954).

No periodo em que estava se preparando para o sacerddcio, havia uma
revitalizagdo da Igreja Catdlica, principalmente com Dom Romualdo Antbénio Seixas,
arcebispo da Bahia, quanto a reforma eclesiastica, no Seminario e no clero. Dom Lino

Deodato preparava-se para o sacerddcio imbuido dos ares de mudancgas na Igreja.

Em Cametd, do hoje Estado do Para, nasceu a 7 de fevereiro de 1877, o
futuro Marqués de Santa Cruz e Arcebispo Primaz do Brasil, D. Romualdo
Anténio Seixas, uma das mais luminosas figuras que tem ocupado o
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Episcopado do Brasil. Era filho do casal de agricultores Angela de Sousa
Bittencourt e Francisco Justiniano de Seixas [...] Defendeu ardorosamente o
celibato clerical, tratou dos impedimentos matrimoniais, dos direitos da Santa
Sé sobre a confirmagédo dos bispos e de outros pontos concernentes a
disciplina da Igreja, que haviam sido atacados por varios deputados [...]
Combatendo os erros do Regente Feij6 [...] Nomeado a 26 de outubro de
1826, Arcebispo da Bahia [...] A 28 de novembro de 1828, tomou posse do
Arcebispado da Bahia, tratando logo da reorganizacdo do Seminario,
promovendo conferéncias para o aproveitamento do clero, a visitacdo dos
conventos e recolhimentos subordinados a sua jurisdicdo e a vinda das
primeiras Irmas da Caridade e dos religiosos Lazaristas [...] Faleceu a 29 de
dezembro de 1860 (NOBREGA, 1954).

As ideias de reforma que se formavam na Provincia Eclesiastica emanavam
por toda a extenséo das demais dioceses. E, no Seminario de Olinda, onde Dom Lino
Deodato estudou, esses mesmos ideais eram gradativamente assumidos, na pessoa
do bispo Dom Frei Jodo da Purificagdo Marques Perdigdo. Terminados os estudos de
Teologia, foi ordenado presbitero a 25 de julho de 1850, aos 23 anos de idade, pelas
maos de Dom Frei Joado da Purificagdo Marques Perdigao. Além do curso de Teologia
nao obteve outros titulos académicos. Logo apds sua ordenacao presbiteral foi
indicado paroco da sua cidade natal, paréquia Nossa Senhora do Rosario, onde

exerceu seu ministério.

Recorda-se que, Paroco de Russas, de posse da Circular nUmero 2, de 12
de outubro de 1871, com um exemplar da Lei numero 2040 (Lei do Ventre
Livre), para que como Paroco, providenciasse sobre a pronta execucao da
Lei e, mais ainda, sobre o modo pratico de fazé-la chegar ao conhecimento
de todos [...] revela a seguranga, o saber e o critério com que exercia as
fungbes de Paroco e € bem uma amostra daquela serenidade, energia e
decisdo a que se tem aludido e com que sabia portar-se, toda vez que fosse
preciso, no desempenho do cargo de que estivesse investido, e guardar a
dignidade e o decoro inerentes a sua fungao (SOUZA, 1960).

Dom Lino Deodato intercalando com o magistério, ja no ano de 1861, mediante
um substancial relatério a respeito da escola da cidade de Sao Bernardo das Russas,

ponderou que

[...] ndo se deve, portanto, poupar meios proprios para inspirar os alunos,
além dos seus deveres para com Deus, para com o préximo e para consigo
mesmos, 0 amor as instituigdes juradas, o respeito e a obediéncia as
autoridades legitimamente constituidas. [...] Ao seu tempo de professor de
primeiras letras, em Russas, tudo fizera, no sentido de que sua escola fosse,
entre as demais, na Provincia, a melhor, como de fato aconteceu,
construindo-lhe o prédio, as suas proprias expensas, aparelhando-o, como
era possivel, de material adequado, ensinando e preparando, com capricho,
aos mais capazes para que tivessem éxito nos exames finais e saissem dali
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aptos a enfrentar as vicissitudes do meio em que viviam [...] Desde aquela
época, sua preocupagao mais incessante e seu desejo mais ardente foram
sempre proporcionar aos mogos meios de se instruirem e educarem,
convenientemente, para os servigos de Deus e da Patria, tendo sido levado
em consideragado dessa ordem a propor-se ao magistério, prestando exame
publico, com que obteve uma cadeira que |he assegurou o direito de estar em
contato permanente com a mocidade (SOUZA, 1960).

Esteve no secretariado do bispado, onde “[...] exerceu durante cinco anos o
cargo de secretariado do bispado de Fortaleza” (GAETA, 1991). Dom Lino Deodato
atuou como deputado pela sua Provincia, quando “bateu-se pela execu¢gdo de uma
Lei, que se Ihe afigurava boa, como meio de melhorar o nivel do ensino e os padroes
da educacgao moral e civica da juventude. Ocupou, ali, a tribuna, clamando por escolas
e pedindo providéncias, para que estas se tornassem mais eficientes, com a selecéo

de gente capaz para o magistério” (SOUZA, 1960).

A situagao da Diocese na chegada de Dom Lino Deodato

Quando da nomeacéo de Dom Lino Deodato para o episcopado de Sao Paulo,
a sede da Diocese, a cidade de Sao Paulo, contava 30.000 habitantes e com pouca
expressao no cenario politico e econémico nacional. Poucos eram os conventos, tanto
masculinos quanto femininos. Havia a dificuldade de ingresso de novigos e a
degradagdo moral ja os corroia internamente. Pelo censo realizado, em 1872,
assegurava um clero composto de 282 padres seculares, acrescido de alguns
religiosos. O Seminario Episcopal, constituido em 1856, determinava a formagao
humana, intelectual e pastoral para o futuro clero da Diocese. O seu sustentamento
ainda provinha do Estado, mediante as cdngruas e a modesta ajuda dos paroquianos.

Eram trés as paroquias, além da Sé Catedral.

A cidade de Sao Paulo, além da Freguesia da Sé, tem as do Bras, Santa
Iphigénia e Consolacdo; tem dois conventos de homens, Sdo Bento e
Carmo e tem dois de Freiras, Santa Theresa e Luz e varias ordens terceiras
e Irmandades. A Diocese de Sao Paulo compreende as Provincias de Sao
Paulo, Parana e parte de Minas Gerais. Existe Seminario Episcopal e tem
perto de cem alunos. A Diocese esta vaga ha perto de trés anos, pelo
falecimento do Sr. Dom Sebastido Pinto do Rego (ASV, Nunziatura
Apostolica in Brasil, Fasc. 212, p. 86-87).
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Episcopado de Dom Lino Deodato

Em seu longo ministério episcopal (1873-1894) houve a saida dos padres
capuchinhos de Sabdia, que atuaram no Seminario Episcopal desde sua fundagéo em
1856. A 07 de junho de 1877, indicara para aquela instituicao diocesana o Revmo. Pe.
Jodo Evangelista Braga. Em 1876 esteve em Roma para a Visita Ad Limina
Apostolorum. Foi buscar orientagbes pontificias para a reforma da Diocese,
estreitando ainda mais os lagos com Roma.

Em janeiro de 1888, promoveu o Sinodo Diocesano. Contou com a presenca
do clero, mas ndo chegou a ser publicado. No Sinodo delineou suas propostas para a
Igreja diocesana de Sao Paulo, pautando suas orientagdes na formagao de um clero
celibatario e voltado as atividades religiosas. Escreveu 21 Cartas Pastorais e varias
Cartas Circulares, dentre as quais 06 encontram-se no ACMSP.

Quanto a questao dos negros, Dom Lino Deodato, a exemplo de outros bispos,
como os de Mariana e Diamantina, criou uma “Caixa Auxiliadora de Redencao aos
Cativos”, reservando rendimentos da Mitra para o auxilio aos negros. Num dos seus
escritos afirma: “[...] diversos sacerdotes desta capital inspirando-se nos sentimentos
de caridade da Igreja de que sado ministros e de amor a patria de que sao filhos,
significaram-me a intengcdo de combinar seus esforcos em prol da ideia grandiosa,
humanitaria e patriética de redencgao aos cativos” (GAETA, 1991).

O papa Ledo Xlll deu as orientagdes aos arcebispos e bispos da América, sobre
a condigao dos imigrantes que anualmente deixavam a Italia em busca de trabalho. O
Romano Pontifice manifestava, nessa condigdo, sua preocupagdao em relacdo ao
destino desses trabalhadores num continente desconhecido, estranho, extenso,
lamentando ainda as dificuldades para uma salutar assisténcia de ministros de Deus!
O problema maior se encontrava na insuficiéncia dos missionarios para administrar-
Ihes os sacramentos e prestar-lhes socorros espirituais. Transparecia, na fala do
Romano Pontifice, o apelo aos prelados americanos de se mobilizarem, incentivarem
€ mesmo de promoverem a vinda de missionarios europeus, que se incumbissem da

pastoral para os imigrantes e de seu bom éxito (LEAO XIII, 1888).

Kairos: Revista da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024 231



LEVA, J. U. Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho: um bispo cearense na Igreja de Sdao Paulo

Visita Ad Limina Apostolorum

O plano da reforma diocesana assumiu proporgdes consideraveis quando Dom
Lino Deodato esteve em Roma, em 1876, para a Visita Ad Limina Apostolorum
buscando do préprio Papa Pio IX as diretrizes para conduzir a Igreja Paulopolitana.
“Depois de trés anos de um episcopado, amados Filhos [...] trabalhos urgentissimos
da visita pastoral [...] apresentar os testemunhos de nosso amor e profunda
submissao ao Supremo Chefe da Igreja, a abrir-lhe nosso coragao [...] ouvir seus
conselhos, a receber de seus labios palavras de animagao e conforto” (CARTA
PASTORAL DE DOM LINO DEODATO, 1876).

As preocupacdes norteavam em formar um clero idéneo

[...] esperando realizar oportunamente, e por uma medida geral as reformas,
aconselhadas pela experiéncia em ordem ao bem da Diocese, sobretudo no
que respeita a administracdo dos sacramentos e outros pontos ndo menos
essenciais da disciplina da Igreja. Chamar missionarios europeus: Temos
felizmente em nosso clero ndo pequeno numero de sacerdotes fiéis a sua
vocagao, recomendaveis por sua instrugao e virtudes, mas esse nimero esta
aquém das necessidades de uma tao vasta e populosa Diocese [...] Uma das
necessidades, Irmaos e Filhos Carissimos, é a aquisicdo, em maior nimero,
de dignos operarios, que juntando aos nossos esforgos nos auxiliem no
cultivo da vinha do Senhor (CARTA PASTORAL DE DOM LINO DEODATO,
1876).

Por um lado, Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho foi a Roma buscar as
diretrizes e orientacdes de como aplicar a reforma da Igreja diocesana. Por outro lado,
sem contar com as afrontas recebidas pela sociedade contraria as novas mudancas,
o clero secular paulista, que dificultou a acdo de Dom Anténio Joaquim de Melo em
tempos anteriores, em muito veio esbarrar na aplicacdo da referida reforma,

especialmente o Cabido.

As velhas diferencas existentes na esfera privada da Diocese gradualmente
se transformaram numa fissura e doravante iriam se expor sem retoques [...]
os atritos de Dom Lino com o Cabido se acentuaram a partir do Sinodo, pois
este nao fora convocado para a reunidao. Seus membros nao participaram de
nenhuma das sessfes, e assim, as resolugdes sinodais ficaram sem a
publicagao [...]. Dom Lino Deodato muito se serviu no seu pastoreio das
Cartas Pastorais e das Cartas Circulares, exercendo os modos mais variados
para se fazer préximo ao coragdo de suas ovelhas. Possuia o ardente desejo
de aproximar a Igreja Paulopolitana a Igreja de Roma (CARTAS PASTORAIS,
FONTES IMPRESSAS ACMSP).
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Cartas Pastorais

O plano de reforma de Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho se refletiu
nas suas Cartas Pastorais. O teor dos seus escritos revela o perfil do pastoreio
assumido por Dom Lino Deodato. Durante o seu governo foram escritas 21 Cartas
Pastorais ACMSP. As Cartas Pastorais de Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho
encontram-se nas Fontes Impressas no AMCSP.

A 12 Carta Pastoral foi escrita a 09 de margo de 1873. Tratou da sua escolha
para a sede episcopal de Sdo Paulo e sua sagragao. Escreveu sobre seus anseios,
seus projetos e sobre a colaboragdo que desejava obter de seus auxiliares para o bom
exercicio no seu desempenho ministerial.

A 22 Carta Pastoral foi escrita a 24 de novembro de 1873, retratando as Letras
Apostdlicas de Pio IX sobre a magonaria. Essa carta revelou a posicdo de Dom Lino
Deodato sobre essa questdo delicadissima, que havia constrangido alguns de seus
amigos no episcopado, como Dom Vital Maria Gongalves de Oliveira, Bispo de Olinda,
e Dom Antdnio de Macedo Costa, Bispo do Para. O Papa Pio IX se dignava suspender,
por um ano, a reserva das censuras impostas aos que se tinham alistado nas
sociedades magénicas. Dom Lino Deodato assumiu para si e para o seu governo as
palavras do Romano Pontifice.

A 32 Carta Pastoral foi escrita a 21 de junho de 1875, por ocasido do anuncio
do Ano Santo concedido por Pio IX. A 42 Carta Pastoral foi escrita a 01 de novembro
de 1875, instruindo a Diocese sobre o Jubileu do Ano Santo e a importancia da
Confissao Sacramental. A 5% Carta Pastoral foi escrita a 07 de maio de 1876. O teor
dessa Carta foi sobre a Visita Ad Limina Apostolorum. Ela postulou as diretrizes
assumidas pelo bispo, especialmente quanto a necessidade de operarios para a
imensa Diocese. A Carta deixou visivel a afabilidade e o compromisso do bispo de
Sao Paulo ao Romano Pontifice.

A 62 Carta Pastoral foi escrita a 10 de maio de 1877 anunciando o 15° Ano da
Sagragdo de Pio IX. O amor e a dedicagdo ao Romano Pontifice fazem-se
acentuadamente perceptiveis através das Cartas Pastorais. Por intermédio do bispo
o Romano Pontifice fez-se conhecido. A 72 Carta Pastoral foi escrita a 13 de maio de
1877. Sendo Dom Lino Deodato cearense, nessa Carta ele relatou o problema da
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seca no nordeste brasileiro. Houve uma preocupacéo social, implorando caridade
publica para com os que sofrem.

A 8?2 Carta Pastoral foi escrita a 15 de fevereiro de 1878, anunciando as
exéquias solenes do Pontifice Pio IX. A 92 Carta Pastoral foi escrita a 05 de maio de
1878. Foi uma correspondéncia de cunho sacramental. Recomendou o ato religioso e
o Voto do Batismo, no Domingo da Santissima Trindade. A 10? Carta Pastoral foi
escrita a 04 de maio de 1879. Outra Carta Pastoral, relatando sobre o Romano
Pontifice e suas Letras Apostdlicas, com concessao de Indulgéncia Plenaria, escrita
no papado de Leao XIII.

A 112 Carta Pastoral foi escrita a 08 de junho de 1879, por ocasido do I°
aniversario do pontificado de Ledo Xlll. A 122 Carta Pastoral foi escrita a 29 de junho
de 1881. Ofereceu a Diocese o Jubileu Universal concedido por Leao Xlll. A 132 Carta
Pastoral foi escrita a 26 de agosto de 1884, anunciando a Solene Consagracéo da
Diocese ao Sagrado Coracdo de Jesus. Dom Lino Deodato, no seu pastoreio, deu
fundamental importancia a devogao ao Sagrado Coragao de Jesus, chamando para a
paréquia do mesmo nome, padres salesianos para difundi-la aos diocesanos. A 142
Carta Pastoral, escrita a 19 de marco de 1886, publicou o Jubileu Extraordinario
concedido por Leédo XIII.

A 152 Carta Pastoral, escrita a 08 de setembro de 1887, relatou o Jubileu
Sacerdotal de Ledo XlIl. A 162 Carta Pastoral, escrita a 21 de novembro de 1887,
convocou a Diocese por ocasiao do Sinodo Diocesano. No Sinodo, Dom Lino Deodato
delineou sua postura como bispo. A 172 Carta Pastoral, escrita a 26 de outubro de
1888, publicou a Enciclica Libertas, de 20 de junho de 1888, do Papa Leao XIIl. A 182
Carta Pastoral, escrita a 16 de junho de 1889, ordenou preces publicas pela paz e
soberania na Igreja, independéncia e liberdade ao Romano Pontifice. Essa Carta
Pastoral marcou o posicionamento da Igreja, ao menos para Dom Lino Deodato, frente
ao novo regime da Republica, ja embrionario.

A 192 Carta Pastoral foi escrita também a 16 de junho de 1889, amargurando o
desrespeito a pessoa do Vigario de Cristo. A 202 Carta Pastoral foi escrita a 20 de abril
de 1892, por ocasidao da profanacédo das espécies sagradas. A 212 Carta Pastoral,
escrita a 08 de dezembro de 1892, apresentou o bispo coadjutor para a Diocese de
Sao Paulo, Dom Joaquim Arcoverde de Albuquerque Cavalcanti. As Cartas Pastorais

delinearam nao s6 o perfil do pastoreio, mas o do proprio prelado. Das 21 Cartas
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Pastorais, 14 delas se referiam ao Romano Pontifice, 06 foram escritas no pontificado
do papa Pio IX e 08 no pontificado de Leao XllIl. As demais Cartas falavam sobre sua
prépria apresentacado na Diocese, o Sinodo Diocesano e a profanagao das espécies
sagradas. Uma, especificamente, tratava da Consagragao da Diocese ao Sagrado
Coracdo de Jesus e outra era eminentemente sacramental. Dom Lino Deodato
mostrou ser um prelado bem ao molde da reforma proposta com suas Cartas Pastorais
sobre o Romano Pontifice, sacramentalizagéo e incentivando devogdes trazidas pelos

padres europeus.

Visitas Pastorais

Assim, logo que chegou a Diocese Dom Lino saiu em visita a regidao de
Campinas e ao Vale do Paraiba. Certo da eficacia desse instrumento de
acdo, Dom Lino, tal qual os bispos reformadores, utilizou-se desse expediente
durante todo o seu longo bispado. A documentagao revela a ocorréncia de
visitas por quase toda a Diocese inclusive as mais distantes paroquias de
Minas Gerais e do Parana que ha muito tempo ndo eram visitadas. Registra
também a periodicidade dessas visitas, quer percorrendo as pardéquias da
capital, quer as do interior. Administrando sacramentos, incentivando
devocgdes, doutrinando, aconselhando, ouvindo queixas [...] fundando
associagdes catdlicas, [...] essas visitas constituiram-se inegavelmente num
indispenséavel veiculo de difusdo religiosa e portanto, foram realizadas por
toda a administracao [...] permeando a sua pastoral (GAETA, 1991).

Seu biégrafo, José Moreira de Souza, descreve que Dom Lino Deodato
inaugurou varios Livros do Tombo por pardoquias que passou, recomendando aos
padres a atencdo mencionada aos referidos Livros. No ACMSP, em Documentos
Interessantes, percebe-se o modelo utilizado de Visita Pastoral por Dom Lino Deodato.
Ele seguia os seguintes passos: 1. Anuncio da Visita Pastoral, com noticias
minuciosas da partida e chegada, recepgéo e inicio dos trabalhos pastorais; 2.
Notificagdes diarias das atividades da Visita Pastoral; 3. Inventario de todos os objetos
de culto, conservacgao da Igreja Matriz, descricao da capela-mor, altares laterais, pia
batismal e sacristia; 4. Impressdes do lugar, do seu povo e do cemitério; 5.
Particularidades geograficas e historicas (fundagdo da cidade, eregao candnica da
paréquia, quanto ao Orago e outras modificagdes) e constituicdo do patriménio; 6.
Instrucbes a serem seguidas pelos padres e aplicagbes aos paroquianos; 7.

Despedidas e béngao. Canto do Te Deum; 8. Anexos sobre patrimdnio e dados
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estatisticos. Assentamento de Batizados, Crismas, Matriménios e enterros realizados
na paroquia.

A partir desses passos, efetuados por Dom Lino Deodato Rodrigues de
Carvalho, nas Visitas Pastorais por ele empreendidas, averiguava-se a vida paroquial,
a administracdo sacramental e o reto ensinamento da Doutrina Catdlica.

Em seguida relatou como era estruturada a Diocese de S&o Paulo. Naquela
ocasiao havia 223 paroquias, assim distribuidas: 150 na Provincia de Sao Paulo, 44
na Provincia de Minas Gerais e 29 na Provincia do Parana. Mencionou ter na Diocese
60 padres estrangeiros, sendo 48 parocos e 12 coadjutores. A grande maioria era
composta por italianos provenientes do Reino de Napoles. Havia um sério problema
que Dom Lino Deodato detectou e apresentou ao papa: nos padres havia pouco senso
pastoral e pouca formacgao espiritual e intelectual, mazela sentida tanto da parte dos
clérigos seculares estrangeiros quanto dos clérigos seculares nacionais. Surgiam,
assim, angustias, tais como: suspendé-los ou remové-los das paroquias? Na verdade,
se assim acontecesse, os fiéis sofreriam porque ficariam sem o0s sacramentos.
Naquele momento, na Diocese paulista, havia um numero elevado de padres que se
encontravam nessas condigdes.

Somado aos clérigos, que pouco viviam o espirito presbiteral, havia o
protestantismo que grassava na Diocese. Da mesma forma que entravam os
imigrantes catalicos italianos, chegavam, também, os imigrantes protestantes. Dom
Lino Deodato elucidou no seu relatério a respeito da imigragao estrangeira e sobre os
protestantes ingleses. O protestantismo estava presente em varias cidades
importantes da Provincia de Sao Paulo, como em Rio Claro, Itu e Campinas, dirigindo
colégios e com fortissima propaganda sectarista.

Quanto aos padres religiosos presentes na Diocese afirmava que, depois da
proibicdo em admitir novigos, as ordens religiosas estavam em estado de decadéncia.
Havia, com efeito, os Beneditinos e os Carmelitas. Em relacdo aos conventos
femininos havia o de Santa Teresa, em Sao Paulo, Nossa Senhora das Gracas, em
Itu e Santa Clara, em Sorocaba.

Quanto a presencga dos padres religiosos estrangeiros na Diocese, afirmava ter
os Capuchinhos de Sabdia que dirigem o Seminario e dois ou trés Capuchinhos
italianos que estavam nas missdes ou atuando como parocos. Havia os Jesuitas que

estavam presentes na cidade de ltu, dirigindo o Colégio Sao Luis, e as Irmas de Séo
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José de Chambéry, também em ltu, dedicando-se a educagéo das jovens. Um outro
problema apresentado e que deveria ser resolvido dizia respeito as Confrarias e
Irmandades, presentes desde os tempos do Brasil Colonia e Império e eivadas de

liberais e macons.

Conclusao

Em maio de 2000, ano Jubilar proposto pelo papa Sao Joao Paulo I, eu estava
em Roma defendendo minha Tese Doutoral, na Pontificia Universidade Gregoriana. O
meu tema foi: O clero secular italiano na reforma da Diocese de Sdo Paulo no
Episcopado de Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho (1873-1894).

Passados alguns anos a tematica defendida ainda ganha desdobramentos para
a Igreja e a Sociedade. Escolhi o tempo de episcopado de Dom Lino Deodato para
recuperar o espago da chegada dos meus antepassados, que sairam da Italia e,
maci¢camente chegaram na Provincia de Sao Paulo.

Sabemos que a mobilidade humana sempre existiu e, notadamente por
questdes econdmicas, guerras e tantas outras violéncias, as pessoas saem dos seus
lugares de origem. O século XIX nos indica essa populagdo como imigrantes.
Portanto, identifico os meus entes queridos ja falecidos como imigrantes italianos, que
chegaram a entdo Provincia de Sao Paulo, que recebeu 70% dos imigrantes
camponeses das regides do norte da Italia.

Atualmente, a mobilidade humana continua entre nés e, causando horrores nas
deportacbes de milhdes de pessoas em todas as partes do mundo. A Igreja e a
sociedade precisam conhecer e entender os acontecimentos do passado para
encontrarem respostas assertivas no presente (DREHER, 1993). Antes faldvamos em
imigrantes, hoje, sabemos da situagao dos migrantes, refugiados e apatridas.

Como lembrar o legado deixado por Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho,
nos seus 130 anos de morte, ocorrido em 18947

Como homem e bispo no seu tempo, Dom Lino Deodato (SOUZA, 1960),
realizou muitas atividades humanitarias e eclesiais (LEVA 2, 2012). Preocupou-se com
os homens e mulheres que foram escravizados por séculos no Brasil. “Dom Lino

Deodato, a exemplo de outros bispos, como os de Mariana e Diamantina, criou uma

Kairos: Revista da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024 237



LEVA, J. U. Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho: um bispo cearense na Igreja de Sdao Paulo

‘Caixa Auxiliadora de Redencao aos Cativos’, reservando rendimentos da Mitra para
o auxilio aos negros” (GAETA, 1991).

Manteve a sua atengao para com os imigrantes italianos que aportavam na sua
Diocese. Dom Lino Deodato recebeu o maior numero de padres seculares italianos,
em S&o Paulo. Acolheu os padres que provinham das novas Congregagdes
Religiosas, como os scalabrinianos. As Congregacdes nasciam na Europa, para
assistirem espiritualmente ao enorme turbilhdo de camponeses famintos e
desorientados, que saiam expulsos dos campos, por ocasido da mecanizagao e
industrializagdo, e chegavam para o trabalho servil nas plantagbées de café no inteiro
paulista (AZZI, 1992).

Como recordar o seu episcopado na Diocese de Sao Paulo?

Como bispo e formado numa perspectiva de mudanga eclesial, ele manifestou
todo o seu interesse de aplicar na Diocese de Sao Paulo as orientagdes dos Concilios
Ecuménicos de Trento e Vaticano |. Buscou um itinerario de unidade com o
episcopado do Bispo de Roma. Firmou a eclesiologia dos Concilios, quando da Visita
ad Limina Apostolorum, em 1876. Em 1888, realizou o Sinodo, corroborando as suas
expectativas e aplicando as orientacdes propostas pelo Sumo Pontifice.

Como compreender o bispo que se preocupou muito com as realidades do
Brasil e viveu fortemente a Igreja em Sao Paulo, entre 1873 e 18947

Dom Lino Deodato Rodrigues de Carvalho saiu do Ceara, no ultimo quartel do
Século XIX, e veio para as terras bandeirantes. Tanto a sociedade brasileira quanto a
Igreja presente em Sao Paulo precisavam de um homem bem-preparado e um bispo
capaz de perceber e realizar as urgentes transformacdes. Como bispo ele soube
compreender a sociedade paulista, formada pelo espirito bandeirante e agora
amalgamada aos milhdes de imigrantes que configuravam o modo de ser e viver em
terras de Sao Paulo (LEVA 1, 2012). Empenhou todo o seu episcopado nas muitas
das suas Visitas Pastorais, escreveu inumeras Cartas Pastorais e realizou o Primeiro
Sinodo Diocesano, em S&o Paulo, em 1888.

Homem do seu tempo e bispo da Igreja, Dom Lino Deodato Rodrigues de
Carvalho, nono bispo da diocese de Sao Paulo, empreendeu um excelente senso
humanitario e um valoroso ministério episcopal (LEVA 3, 2012). Por ocasi&o dos 280
anos da Criacdo da Arquidiocese de Sao Paulo (1745-2025) e suas efemérides,

lembremo-nos do valoroso bispo, que esteve por 21 anos, na Igreja Paulopolitana.
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Felipe Bizinoto*

RESUMO

Os grupos de pressao nascem da necessidade humana de viver coletivamente. Dentro de
um regime politico (especialmente o democratico), eles exercem o fundamental papel de
representar interesses perante as instancias publicas, especialmente a legislativa e a
executiva. Essa acao (ato ou atividade) consiste no /lobby, que merece maiores estudos no
Brasil sob a perspectiva da Constituicao de 1988. E mais: assim como na Italia, o Brasil
merece estudos que identifiquem a constitucionalidade dos grupos de pressao, aqui
compreendidos como lobby. O que ¢ grupo de pressao, sua diferenca para os grupos de
interesse, a derivacao da pressao para o lobby (num conceito legal-profissional) e os
fundamentos constitucionais encontrados na Carta Constitucional Brasileira de 1988 sao
objetos deste artigo, que tratara do tema dos grupos de pressao mediante analise
qualitativa, com referenciais literarios e documentais, explorando a situacio existente
principalmente na doutrina brasileira (comparando-se a outras estrangeiras), mas com
intento eminentemente normativo.

Palavras-chave: Grupos de pressio. Lobby. Estado Democratico.
Pressure groups in Brazil
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The pressure groups born from the human need to live collectively. And inside of a political
regime (especially a democratic one) that they play fundamental role in representing
interests before public instances, especially the legislative and executive ones. This action
(act or activity) consists of lobby, which deserves further studies in Brazil and from the
perspective of the 1988 Constitution. And more: just like in Italy, the Brazil desserve studies
that identify the constitutionality of pressure groups, here understood as lobby. What is a
pressure group, its difference from the interests groups, the derivation to the lobby (in a
legal-professional concept) na the constitutional fundaments found in Brazil Constitutional
Chart of 1988 are subject of this article, which will address the issue of pressure groups
through qualitative analysis, with literary and documental references, exploring the
situation that exists mainly in brazilian doctrine (compared to other foreign doctrines), but
with na eminently normative intent.

Keywords: Pressure group. Lobby. Democratic State.
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1 Consideragodes iniciais

Muito referenciado ao explicar o ser humano, Aristoteles afirma que o individuo
€ um zoon politikon, um ser que vive em agrupamentos, ou, como o Estagirita afirma,
um ser destinado a viver em sociedade. E como produto desse convivio com o outro
advém a ideia de politica weberiana como o “conjunto de esforgos tendentes a
participar da divisdo do poder, influenciando sua divisdo, seja entre Estados, seja entre
grupos num Estado” (WEBER, 2003, p. 9).

A ideia de conjunto de esforgos trazida por Max Weber como cerne do sistema
politico e que reflete a necessidade de existir agrupamentos de pessoas identifica a
sociedade — utilizando uma ideia luhmaniana — como um ambiente dotado de plurais
tanto no sentido numérico quanto noutros sensos. Ao falar em grupo (aqui como
sinbnimo de sociedade) também se remete a ideia muito desenvolvida a partir dos
contratualistas da unido de individuos e o Estado como corpo artificial fundado nessa
jungao social.

Apesar do conceito guarda-chuva de sociedade, a contemporaneidade mostra
uma aparente contradicao no desenvolvimento social, conforme Ulrich Beck. Trata-se
de um movimento no sentido de individualizagdo a que o autor denomina de impulso
individualizatério, que € tendéncia nascente na classe burguesa e que se prolifera as
demais no sentido de as pessoas se dissociarem em relacdo aos seus padrdes de
vida, historicidade, condicionamentos classistas e familiares (BECK, 2011, p. 108).

De outro lado, o tedrico da sociedade de risco também expde um processo de
solidarizagdo e massificacdo sobrejacentes a individualizagdo. As pessoas unem-se
pelo medo dos riscos criados e destinam todos os seus sistemas a lidar com eles, mas
o fazem de forma contraditéria, pois ndo ha extincdo deles sem a criagao de outros
(BECK, 2011, p. 59-60). Ainda, a massificagdo consiste em uma nunca vista
socializacao das individualidades, que, em verdade, sdo pseudoindividualidades ante
o fato de os padrbes voltados a agruparem as pessoas diferirem e muito dos entéo
utilizados (BECK, 2011, p. 111).

Sociedade e sua fragmentagédo, entdo, sdo vocabulos que representam o
contemporaneo e mostram certo conflito conceitual-pratico entre a visdo weberiana
de esforgos dotados de um grau relevante de homogeneidade social com a viséo

beckiana de fragmentacdo social voltada a uma massificacdo de
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(pseudo)individualidades. E em meio a esse aparente conflito que a Politica necessita
reger, lidar com as forgas existentes e de alguma maneira manter a tessitura social.

Volvendo ao conceito de politica weberiano se pode identificar uma solucéo a
indagagao de como solucionar o dilema de Ulrich Beck. Essa resposta pode ser
encontrada a partir da ideia de igualdade de participagdo no ambito democratico, eis
que a disputa na participacédo da divisdo do poder acontece sob uma instituicdo que
“ajuda as pessoas a proteger seus proprios interesses fundamentais” (DAHL, 2001,
p. 65). E a atuacdo para a protecdo desses interesses em meio a fragmentagao da
abstragdo social sdo os grupos, agrupamentos mais ou menos homogéneos que
buscam incutir seu interesse mediante influéncia das instancias decisorias.

Este artigo tem como cerne tratar dos grupos que tentam influenciar as
decisbdes estatais, os quais se chamam grupos de pressdo. E mais: um segundo
recorte epistemoldgico € que os grupos de pressao serao pressupostos ou analisados

sob as lentes de um ambiente democratico. As perguntas que regem o texto sdo as

seguintes:
1. O que é grupo de pressao?
2. Como o modelo constitucional brasileiro trata os grupos de pressao?

A primeira pergunta sera destinado item relativo a cortes epistemolégicos que
partem do grupo de interesse e chegam ao lobbying, identificando-se o grupo de
pressao em meio as duas figuras.

A segunda indagacgéo sera destinado item que trata da éptica da Constituicao
do Brasil (CRFB/1988) acerca dos grupos de pressdo, se sao conformes ou
desconformes ao texto constitucional e por quais fundamentos. Estes, por sua vez,
nao terdo carater exaustivo, porque o campo argumentativo é rico, servindo as
premissas extraidas da fonte normativa postas como colocag¢des que o autor julga

essencial.

2 Grupos de interesse, de pressao e o lobby

Como cerne conceitual, a ideia de grupo pode ser extraida do léxico: conjunto

de pessoas, coisas ou objetos enlagados para formar um todo (FERREIRA in
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FERREIRA, 2010, p. 388). A partir desse conceito de grupo como um agregado que
um recorte epistémico inicial € feito: trata-se aqui de unido de pessoas ou,
juridicamente dizendo, sujeitos.

Os grupos de interesse detém aspectos genéricos em relagdo aos grupos de
pressao e ao lobby (PETRILLO, 2022, p. 44-45; TOLEDO, 1985, p. 3-19; FARHAT,
2007, p. 145-148; ARAGAO, 1994, p. 36-40).

Antes de adentrar a nogdo de grupo de interesse, fundamental conceber a
nocgao de interesse. Para isso, sera abordada uma concepcgao econémica. Economia
consiste na ciéncia voltada ao emprego de recursos escassos ao atendimento de
necessidades sociais (VASCONCELOS; GARICA, 2011, p. 2). E dentro desse quadro
de atribuir recursos escassos a alguém ou alguns que outros tém suas necessidades
reputadas submissas: sdo interesses dominantes e subordinados, aos primeiros
atribuindo-se recursos, aos segundos, nao.

A partir dessa nogao de que a ciéncia econdmica reconhece uma escala de
necessidades fundadas em quais delas serao atendidas que o Direito muito aproveita
para conceber a nogao de direito, ou poder juridico: por exemplo, o da teoria de Rudolf
von Jhering acerca do direito ser um interesse juridicamente tutelado (JHERING, 1947,
p. 428-429; LARENZ, 2019, p. 57 e ss.). E a ideia central que se amolda a Economia
estd em Francesco Carnelutti (1951, p. 11-14), que concebe o interesse como a
propensao a realizagao de necessidade propria ou alheia.

Feita a digress&o, o grupo de interesse envolve essa relagaéo entre um sujeito
carente e bens em caréncia, cabendo ao Direito atribuir a uns tais bens em detrimento
de outros. E essa necessidade surge ndo apenas em individuos, mas em grupos: eis
que a nocao a partir do léxico é de um feixe que enlaga os componentes. Um conceito
sintético pode ser apresentado a partir do contraste do télos: grupo de interesses é
aquele cuja necessidade é compartilhada de forma efetiva ou reconhecida (PETRILLO,
2022, p. 44).

De uma forma mais ampla e que aborda aspectos de forma e finalidade, Said
Farhat (2007, p. 154) define o grupo de interesse como “todo grupo de pessoas fisicas
e/ou juridicas, formal ou informalmente ligadas por determinados propésitos,
interesses, aspiragdes ou direitos, divisiveis dos de outros membros ou segmentos da

sociedade”.
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E como destaca Paulo Bonavides (2011, p. 461), o fato de um grupo de
interesses existir ndo significa que queira influenciar ou participar do processo politico.
Esse anseio de atender as necessidades partilhadas entre os componentes mediante
participagao no processo politico decisorio que faz surgir uma das suas espécies, qual
seja, a do grupo de pressdo. Em sintese, adota-se a perspectiva de Gastao Alves de
Toledo (1985, p. 9) de que grupo de pressao € um organismo voltado a influenciar o
processo politico.

Vé-se que a diferenga do género para a espécie € um componente adicional
constante no grupo de presséao: a influéncia, aqui concebida como a aptidao de um
agente em moldar uma decisao politica conforme suas preferéncias (ou interesses)
(KLUVER, 2013, p. 7).

Sobre os grupos de presséo, importante pontuar que ndo carregam consigo a
pressdo como sindbnimo de coacao fisica ou moral, mas como agrupamentos de
sujeitos com um interesse comum e cujo atendimento ocorre por meio de dialogo
racional com o agente politico que decide, a fim de que essa decisado proporcione,
juridica e politicamente, vantagem ou afaste desvantagem (ARAGAO, 1994, p. 37;
PETRILLO, 2022, p. 48).

Dilema acerca dos pressure groups pode ser encontrado no seu pais de inicial
estudo, os EUA. Tal dilema consiste na valoragao de tais agrupamentos para o ambito
governamental. Uma primeira perspectiva compreendida como nociva € a de James
Madison, que redigiu no seu paper de n. 10 sobre as factions, organizagdes

impulsionadas por interesses antagbnicos aos direitos dos cidadaos:

Por facgéo [grupo de presséao], entendo um numero de cidadaos, quer sejam
uma maioria ou minoria do todo, que sdo unidos e atuam por algum impulso
comum de paixdo, ou de interesse, adverso aos direitos de outros cidadaos,
ou aos interesses permanentes e agregados da comunidade (MADISON in
HAMILTON; JAY; MADISON, 2001, p. 43).

O Federalista continua ao expor que esses grupos devem ter um de dois
destinos: ou a sua aboligdo mediante supressao da liberdade deles ou unificagao de
interesses, paixdes e opinides, ou mediante controle dos efeitos dessas reunides
(MADISON in HAMILTON; JAY MADISON, 2001, p. 43-46).

De outro lado, parcela doutrinaria adere a perspectiva positiva ou benéfica da
existéncia dos grupos de pressédo (BONAVIDES, 2011, p. 460-463; ARAGAO, 1994, p.
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17-21; FARHAT, 2007, p. 145-148; TOLEDO, 1985, p. 9-17; PETRILLO, 2022, p. 41-
45). Justificam sob as lentes de que a sociedade € composta por agrupamentos
menores e que no atual modelo democratico ha representatividade intermediaria
(intermediary group) desses organismos que nao vindicam ao poder — tal qual os
partidos politicos —, mas que intentam influenciar as decisbes dos agentes publicos.

Ainda, esses grupos intermediarios (ou de intermediacdo) permitem nao
apenas identificar os sujeitos em coletividades, mas principalmente identificar os
interesses organizados e que representam essas classes (KLUVER, 2013, p. 5).
Como situagcdo posta e que ha muito tempo nao traduz, necessariamente, uma
nocividade ao principio democratico, a ideia dos grupos de pressao como agentes
sociais ndo deve ser enxergada como nociva, pois sdo instrumentos através dos quais
individualidades ou subgrupos encontram canais para externar suas reivindicagdes,
assim como para constituir uma forga maior voltada a influenciar decisdes
(BONAVIDES, 2011, p. 469). Como afirma Gastao Alves de Toledo (1985, p. 11): “os
grupos nao sao bons ou maus em si mesmos, apenas fazem parte do cenario politico”.

Outro argumento que soma a perspectiva dos grupos de pressdo como algo
positivo a sociedade e (nao somente) a Politica é que a disrupgao com as instituigdes,
estruturas e fungdes anteriores — que de alguma forma ainda regem a sociedade
contemporanea — mostra a busca por outro arcabougo, o qual tem algum sinal de
vislumbre com novas compreensdes de coletivo (HARARI, 2020, p. 408 e ss.).

O lobby é figura controvertida nas sociedades, especialmente naquelas em que
niveis de corrupgdo governamental sao altas. Na Italia e no Brasil é clara a
demonizagao do lobismo, visto muitas vezes como atuagdo corrupta, ilegal,
inconstitucional e antidemocratica (PETRILLO, 2022, p. 21 e ss.). Considerado uma
degeneragao politica, o lobby deve ser enxergado como uma espécie de grupo de
pressao, que nao € boa nem ma em si, mas uma decorréncia erigida em razao das
necessidades de participagao politica (PETRILLO, 2022, p. 21 e ss.; BONAVIDES,
2011, p. 469-475; TOLEDO, 1985, p. 9-17; ARAGAO, 1994, p. 17-21; FARHAT, 2007,
p. 145-148).

Em obra cujo titulo ja trata o lobby como grupo de pressao, Jodo Bosco Lodi
(1986, p. 3) define: “Lobby é a acao de influenciar sobre o tomador de decisdo na
esfera do poder publico. A atuagcao persuasora sobre o poder publico”. No mesmo

sentido, em introducdo a obra que trata dos grupos de presséo atuantes no Congresso
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Nacional brasileiro, Murilo de Aragao (1994, p. 17-30) trata tais agrupamentos como
sinbnimo de lobby, inclusive com referéncias de literaturas internas e externas. Em
consonancia com o tratamento sinonimico, Pier Luigi Petrillo (2022, p. 44) informa que
lobby € o vocabulo inglés para grupos de pressao.

Com a devida deferéncia a literatura especializada, entende-se que lobby é
uma especie de pressao exercida por agentes sociais sobre o poder publico. Dois sdo
os argumentos voltados a diferenciar lobby de grupos de pressao. O primeiro surge
de um conceito analégico extraido do Direito Empresarial; outro argumento advém da
nogao estrita de lobby.

Como pressuposto ao primeiro argumento, lobby € um vocabulo amplo e que
mescla tanto sujeito quanto atividade, o que exige uma precisdo conceitual que se
extrai da prépria literatura (PETRILLO, 2022, p. 44-50; BONAVIDES, 2011, p. 466-467;
ARAGAO, 1994, p. 17-21; TOLEDO, 1985, p. 9-17)!=lobbyist ou lobista é suijeito,
enquanto /obbying ou lobismo é atividade. A partir dessa segregagao conceitual que
se faz a analogia com o Direito Empresarial no sentido de que o grupo de pressao
esta para o lobby-atividade ou lobismo assim como o empresario esta para a empresa:
embora remetam a sinonimia dentro e fora do senso comum, fato € que sujeito e
objeto (ou atividade) diferem entre si.

A partir da diferenciagcado acima que surge a ideia de atividade desempenhada:
alguns grupos de pressdo ndo atuam necessariamente através do lobismo ou de
lobistas para pressionar o poder publico. Manifestacbes em espacos publicos, por
exemplo, sao formas de pressao governamental sem que haja propriamente lobismo.

No ano de 2011, o Supremo Tribunal Federal (STF) julgou a Argui¢ao de
Descumprimento de Preceito Fundamental (ADPF) n. 187, que julgou a chamada
Marcha da Maconha uma manifestagdo dotada de liceidade (e constitucionalidade)
embasada na livre expressdo do pensamento e dos direitos a associacéo e reuniao.
Claramente, os agrupamentos mais ou menos organizados tinham um interesse em
comum, que nao era propriamente o uso da maconha, mas a livre circulagao da ideia
de que determinados textos normativos deveriam ser revogados.

Nos corredores decisorios majoritarios poderia ou ndo haver o lobby em prol da

referida revogac¢ao, mas o que foi levado a publico foi uma manifestagéo social com

1 Com certa contradigdo conceitual, tratando lobby como agdo e como sujeito: (LODI, 1986, p. 2-10).
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um carater mais direto (ou transparente) do interesse de certos segmentos sociais. O
que foi analisado pelo STF na ADPF 187 envolve grupos de pressao que atuaram por
meio de passeatas e de expressao da ideia de revogagao de normativas estatais que
entdo proibiam o uso da maconha.

De outro lado, interessante o desempenho da influéncia de movimentos sociais
negros como lobista durante o debate constituinte de 1988, expondo Flavia Rios que
o art. 5°, XLIl da Constituicdo brasileira de 1988 “foi por meio de intensa interagao
parlamentar e extraparlamentar — em que se viu a articulacdo amadurecida e
suprapartidaria de deputados e ativistas autodeclarados negros” (in LAVALLE et. al.,
2018, p. 261). Essa pressao exercida ocorreu no que sera concebido como lobismo
em sentido amplo ou largo.

Chega-se, enfim, a duvida do que seja lobby, lobismo e lobbying. O lobby é
uma dentre outras ferramentas através da qual um grupo de pressao exerce influéncia
sobre o agente publico (PETRILLO, 2022, p. 42-43; LODI, 1986, p. 10). Inicia-se com
a explicagdo do Senador Marco Maciel, proponente na década de 1980 de projeto

voltado a regulamentar o lobby no Brasil, projeto arquivado. Segundo o citado autor:

A atuacgdo dos grupos de pressédo junto aos Poderes Executivo, Legislativo,
Judiciario e aos Partidos Politicos é conhecida, como se sabe, segundo a
expressdo inglesa lobby, significando as antecameras ou ante-salas das
reparticoes ou edificios utilizados originariamente pelos representantes de
tais organizagdes corno locais onde desenvolviam, preferencialmente, o
exercicio de seus trabalhos. Do vocabulo derivaram lobbyists, que designa
as pessoas que se dedicam aquela atividade, e lobbying, que exprime o
procedimento dessa atividade (MACIEL, 1984, p. 9).

Iniciando pelo ultimo vocabulo, lobbying ou lobismo € agdo ou atividade
exercida e voltada a influenciar o agente publico tomador de decisédo (LODI, 1986, p.
3). Embora contenha um recorte epistémico (influenciar o Estado), fato € que o
conceito € amplo suficiente para que todo individuo ou agrupamento exerga influéncia.
Trata-se do lobismo em sentido amplo.

Ainda na entoada do lobby-atividade (lobbying ou lobismo), ha uma segunda
acepcéo. Esta parte de escorgo tracado por Pier Luigi Petrillo sobre o que seja
lobbying e como os diversos ordenamentos estatais disciplinam tal atividade. O autor
italiano deixa evidente uma acepcao restrita de lobismo como atividade profissional

voltada a influenciar o agente publico tomador de decisdo, a fim de que se obtenha
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vantagem ou afaste desvantagem nos conformes do interesse representado perante
a instancia deciséria (PETRILLO, 2022, p. 46-48).

Com relagdo ao aspecto subjetivo, o do lobby-sujeito, sua acepgdo ampla € a
de grupo de presséao, que € aquele organismo que exerce a influéncia sobre o decisor
publico de forma a que o que seja deliberado esteja conforme a vantagem ou a
desvantagem pretendida pelo grupo (LODI, 1986, p. 6-11; PIETRILLO, 2022, p. 44-46;
MACIEL, 1984, p. 9; ARAGAO, 1994, p. 17-21; TOLEDO, 1985, p. 9; BONAVIDES,
2011, p. 461).

O segundo conceito é mais restrito e envolve algumas legislagdes estrangeiras
que determinam habilitagbes especificas de lobistas (PETRILLO, 2022, p. 137-312).
Se os lobistas sdo aquelas pessoas que se dedicam ao lobbying, entdo uma acepgéao
estrita de lobista € a pessoa que profissionalmente exerce a atividade de influéncia.
Como o lobismo se profissionaliza de forma a constituir uma classe de trabalho,
algumas regulamentacdes sao exigidas para a fiscalizagdo ético-juridica desses
agentes representantes de interesses.

Se em um futuro havera classe profissional prépria, com regulamentagcao e
habilitacdo, ha algumas dificuldades para tanto por diversas pessoas exercerem
influéncia nas instancias publicas decisorias, ainda mais diante de uma garantia de
peticdo dotada de baixa solenidade. Por isso, uma via intermediaria surge para
conceituar o lobista, que esta inclusive mencionada noutro projeto de lei, o PL de n.
1.202/2007, da Camara dos Deputados Federais:

Art. 2°[...].

VII - lobista ou agente de grupo de interesse, o individuo, profissional liberal
ou ndo, a empresa, a associagao ou entidade ndo-governamental de qualquer
natureza que atue por meio de presséao dirigida a agente publico [...].

A via intermediaria sobre o conceito de lobista num sentido estrito € de pessoa
que exerce, profissionalmente ou ndo, influéncia ou pressao sobre agente publico
tomador de decisao, a fim de que se obtenha vantagem ou afaste desvantagem nos
conformes do interesse representado perante a instancia deciséria (MACIEL, 1984, p.
9; PIETRILLO, 2022, p. 44-46; LODI, 1986, p. 6-11; BONAVIDES, 2011, p. 461-466;
TOLEDO, 1985, p. 9).
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3 Fundamentos constitucionais no Brasil para os grupos de pressao (?)

Antecipou-se que os fundamentos do /obby no Brasil (i) serdo pautados na
Constituicao de 1988; e (ii) por envolverem a interpretacéo, nao serao tratados como
rol exaustivo. A titulo de exemplos sobre o item (ii), em obra que tangencia ao assunto,
Said Farhat (2003, p. 198-201) estabelece ao menos dezoito fundamentos extraidos
a partir de dispositivos constitucionais; ja Pier Luigi Petrillo (2022, p. 41-44; 139-141)
aborda ao menos quatro fundamentos constitucionais.

Como ponto de partida, reputa-se como fundamento essencial e que a literatura
pesquisada indica o que a CRFB/1988 denomina direito de peticdo, que consta no

texto constitucional como posic¢éo juridica fundamental:

Art. 5° Todos sao iguais perante a lei, sem distingdo de qualquer natureza,
garantindo-se aos brasileiros e aos estrangeiros residentes no Pais a
inviolabilidade do direito a vida, a liberdade, a igualdade, a seguranca e a
propriedade, nos termos seguintes:

XXXIV - sédo a todos assegurados, independentemente do pagamento de
taxas:

a) o direito de peticdo aos Poderes Publicos em defesa de direitos ou contra
ilegalidade ou abuso de poder.

Inicialmente, formula-se uma adogéo terminoldgica. Parte-se da diferenciagao
entre direitos e garantias de José Afonso da Silva (2005, p. 188-189)?, que, escorado
em Ruy Barbosa (1978, p. 124-124), assevera que garantia fundamental é instrumento
constitucionalmente previsto voltado a assegurar direitos fundamentais, estes
concebidos como aqueles interesses de carater material e que se voltam a tutela de
algum ou alguns bens juridicos. Por isso da adogao terminoldgica garantia de peticdo
em detrimento daquela enunciada na Carta Politica brasileira.

A garantia de peticdo € concebida como garantia fundamental pela qual
determinado sujeito de direitos exige do Poder Publico determinado comportamento,
comissivo ou omissivo, em relagdo a certo interesse juridico individual ou coletivo
(PADUA, 2023, p. 45).

No que diz respeito ao lobby, Murilo de Aragao (1994, p. 95) expde que citada

alinea a do inciso XXXIV do art. 5° CRFB/1988 “assegura o mais importante de todos

2 Sobre o tema: (PADUA, 2023, p. 46).
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os direitos para os grupos de pressao ao declarar o direito de peticdo aos Poderes
Publicos em defesa de direitos ou contra ilegalidade ou abuso de poder”.

Como berc¢o dos estudos do lobby, os EUA contemplam o right to petition to the
government como fundamento para o lobismo, conforme leciona Pier Luigi Petrillo
(2022, p. 139-140):

A primeira emenda a Constituicdo Federal, que entrou em vigor em 15 de
dezembro de 1791, institui, de fato, o right to petition to the government.

O erro comum é traduzir esta formula literalmente, traduzindo, em especial,
petition por ‘peticao’ e government por ‘governo’. O efeito é o de nao entender
o alcance da primeira emenda e acreditar que ela confere o mero direito dos
cidadaos de peticionar ao governo. Trata-se de erro clamoroso porque, na
linguagem juridica italiana, a palavra ‘peticdo’ remete a uma atividade
especifica de escassa eficacia concreta e que, em nosso ordenamento, ndo
tem nenhum efeito pratico.

Ao contréario, a palavra petition deve ser inserida na realidade histérica na
qual a primeira emenda foi redigida e, para traduzi-la para o italiano, devemos
nos perguntar que significado tinha naquele momento e naquele contexto.
Assim, verifica-se que, com o termo petition pretendia-se referir a uma
atividade destinada a influenciar politicas publicas a fim de proteger um
determinado interesse: ou seja, petition é sinbnimo de lobbying [...].

O direito das associagbes organizadas de cidadaos, consistente em
influenciar a tomada de decisbes publicas, esta, portanto, na base da
fundagao do ordenamento constitucional dos Estados Unidos.

E inerente que a posicdo jusfundamental de peticdo seja conferida como
postulacdo as instancias publicas sem a representacao pela advocacia ou por quem
tenha capacidade postulatoria especifica, por exemplo, o Ministério Publico, algumas
autoridades estatais e suas procuradorias, bem como a Defensoria Publica.

E mais: trata-se de postulacdo feita sem o carater de obter um provimento
jurisdicional, ndo atrelado as amarras processuais legais, o que significa que o rogo
estampado na alinea a do XXXIV do art. 5° CRFB/1988 diz respeito a provocagao das
funcdes estatais executiva e legislativa nas suas incumbéncias tipicas e atipicas,
enquanto a fungéo judicial nas suas fungdes atipicas (PADUA, 2023, p. 55-56).

Por n&o estar sujeita a forma legal do processo judicial e dizer respeito a pleitos
gue nao envolvem o provimento jurisdicional relacionado a fungéo tipica do Estado-
Juiz, vé-se a garantia de peticdo como alicerce a agao ou a atividade de pressao
exercida pelos grupos de pressao e, também, pelo lobby.

Um segundo fundamento constitucional € o do principio democratico, que
consta na seguinte enunciagao: “A Republica Federativa do Brasil, formada pela uniao

indissoluvel dos Estados e Municipios e do Distrito Federal, constitui-se em Estado
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Democratico de Direito ...” (art. 1°, caput). E sobre tal fundamento que Marco Maciel

coloca em texto voltado a estimular a disciplina do lobismo no Brasil:

Compete, entdo, ao Estado moderno, organizado segundo os principios da
forma democratica, captar as aspiragdes dos diversos segmentos sociais,
provendo as necessidades da existéncia dos individuos, considerados como
agentes destinatarios, e ndo objeto, da atividade politica, levando-se em
conta, sempre, a promog¢ao do bem-estar geral, que se constitui na finalidade
precipua da agao do Estado.

Nesse quadro, ha que considerar-se que, na sociedade de massas,
caracterizada por seus distintos setores de especializagdo, o individuo
isoladamente pouco pode influir junto ao poder politico, a ndo ser associado
a outros, numa comunhao de interesses e objetivos, capaz de estabelecer
forte vinculo entre eles (MACIEL, 1984, p. 8).

Dentre os diversos caracteres que podem ser destacados da democracia que
se extrai um deles: o que Robert A. Dahl (2001, p. 73) denomina de possibilidade de
“os individuos exercitarem a liberdade de autodeterminagdo — ou seja: viverem sob
leis de sua propria escolha”. Tal premissa consiste na igual participacao de toda
pessoa que ostenta o vinculo de cidadania com o Estado no qual exerce seus direitos
politicos. E € inerente a tal vivéncia sob as leis de prépria escolha que a autoridade
tenha de decidir em conformidade com quem a legitima politica e juridicamente, o que
muitas vezes remete a participacdo de corpos intermediarios que exercem a pressao
para que o que venha a decidir o Poder Publico atenda aos interesses desse
organismo de pressao.

Ronald Dworkin (1999, p. 436) assevera que democracia ideal € aquele regime
no qual cada cidadao tem igual influéncia na producao juridica estatal. E o exercicio
da influéncia pelos grupos (de presséo) nada mais € do que esse atingimento da
democracia idealizada politica e constitucionalmente. Em suma, democracia é
participacao na tomada de decisdes pelo Estado, e os grupos de pressao exercem da
sua forma (a pressao) essa participagdo democratica.

Um terceiro fundamento parte da ideia ampla de lobismo e lobista, que envolve
a nocdo de grupo de pressdo. A Constituicdo de 1988 3=enuncia como direito
fundamental que entidades associativas podem ser constituidas se os interesses
delas forem dotados de juridicidade e que elas tém o poder de representar seus

membros:

3 Claramente, as associag¢des encontram outros fundamentos constitucionais, p. ex., nos incisos XVIII,
XIX e XX do art. 5°, assim como no art. 8°.
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Art. 5°[...].

XVII - é plena a liberdade de associagéo para fins licitos, vedada a de carater
paramilitar;

XXI - as entidades associativas, quando expressamente autorizadas, tém
legitimidade para representar seus filiados judicial ou extrajudicialmente.

Em suma, desde que o fim associativo seja juridico (e ndo apenas licito) e
atenda as exigéncias legais minimas para a personificagdo desse organismo, ele tem
legitimidade politico-juridica para pratica de atos e atividades que defendam os
interesses dos representados perante as instancias privadas e publicas, nestas
ultimas o exercicio da pressado anteriormente definida — frente ao Legislativo e ao
Executivo, assim como diante das fungées atipicas judiciarias (ARAGAO, 1994, p. 94-
95).

E como assevera Alexis de Tocqueville (1977, p. 392), “a fim de que os homens
permanegam civis e se tornem tais, € necessario que entre eles, a arte de associagao
se desenvolva e se aperfeicoe, na medida em que aumenta a igualdade de condi¢des”.
E através desse fim associativo que as pessoas conseguem reforgar tanto os seus
interesses — através do entrelacamento de ideias, opinides, etc. — quanto os canais

para que eles sejam defendidos perante os particulares e os entes publicos.

4 Conclusoes

Em guisa conclusiva, os grupos de pressdao sa&o0 reais organismos
intermediarios que nao buscam o poder para si, mas que tendem a influenciar que os
agentes publicos decidam em correspondéncia aos interesses defendidos de forma
coletiva.

Embora tenham forte carga social negativa, fato € que lobby e lobbying nada
mais sao do que a influéncia que toda pessoa pretende ver convertida em concregao
nas decisdes tomadas pelas autoridades publicas. Nem para o bem e nem para o mal,
grupos de pressao (ou lobby) e sua agao de influéncia (lobbying) nada mais sdo do
que um dos meios para que — no atual plano democratico — haja exercicio da garantia
de peticdo, para que o Poder Publico escute, receba informacdes e absorva os
interesses que muitas vezes o legitima politica e constitucionalmente.

Claramente, em uma analise juridico-politica (mais do Direito do que da

Politica), havera adequado exercicio do lobismo se houver transparéncia,
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correspondéncia entre representante e representado, a pauta no interesse destes por
aquele no exercicio da influéncia, bem como que tais interesses nao atentem contra

a ordem constitucional, n&o apenas contra a ordem legal.
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Entrevista com o Professor Doutor Custdédio Almeida?

Vicente Brazil?

Lara Rocha®

Na manha do dia 23 de julho de 2024, os professores Vicente Brazil,
representando a Universidade Estadual do Ceara (UECE), e Lara Rocha,
representando a Faculdade Catdlica de Fortaleza (FCF), foram recebidos no Gabinete
do Reitor da Universidade Federal do Ceara (UFC), Prof. Dr. Custédio Almeida, para
uma entrevista de pouco mais de uma hora. As seis principais perguntas destacadas
fundaram o norte que objetivou entender o processo de institucionalizagao da filosofia
no Estado, assim como as caracteristicas da reflexdo filoséfica motivada pelas
particularidades cearenses.

O mote para essas questdes € o amago do numero comemorativo aos dois
decénios de fundacgao da Kairds: Revista de Filosofia, que abriga o Dossié “Filosofia
em Terras Alencarinas”, utilizando-se da celebragcdo para promover um olhar da
filosofia feita por instituicdes de ensino superior e por pesquisadores cearenses. Essa

anima percorre as linhas a seguir:

Pergunta 1: (Profs. Vicente Brazil e Lara Rocha): Bom dia, Prezado Prof. Custddio!
Inicialmente gostariamos de agradecer sua disponibilidade em conversar conosco e
com nossos leitores acerca da Filosofia feita em solo cearense, ou por pesquisadores

cearenses em outras plagas, assim como acerca da sua institucionalizagdo nas

1 O entrevistado, Prof. Custddio Almeida, atual reitor da Universidade Federal do Ceara (UFC) e
professor da IES desde 1993, desempenhou diversos cargos de gestdo administrativa na universidade:
Chefe do Departamento de Ciéncias Sociais e Filosofia (1995-1996), Coordenador do Curso de
Graduagdo em Filosofia (2000-2003), Coordenador de Area da Pré-Reitoria de Graduagdo (2003-
2007), Diretor do Instituto de Cultura e Arte - ICA (2008-2011), Pré-reitor de Graduagéo (2007-2015),
Vice-Reitor da Universidade Federal do Ceara (2015-2019). E doutor em Filosofia pela Pontificia
Universidade Catolica do Rio Grande do Sul (PUCRS). ORCID: https://orcid.org/0000-0003-2945-4164.
2 O entrevistador, Prof. Vicente Brazil, € doutor em Filosofia pela Universidade Federal do Ceara (UFC).
Realizou estagios de Pds-doutoramento na mesma IES. Atualmente é professor da Universidade
Estadual do Ceara (UECE), onde também atua como coordenador do Programa de Pds-graduagdo em
Filosofia. E-mail: vicente.brazil@uece.br. ORCID: https://orcid.org/0000-0003-0830-6349.

8 A entrevistadora, Lara Rocha, é doutoranda em Filosofia pela Universidade Federal do Ceara (UFC).
E coordenadora editorial das revistas cientificas vinculadas & Faculdade Catélica de Fortaleza (FCF).
E-mail: larafr87 @gmail.com. ORCID: https://orcid.org/0000-0002-2865-196X.
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ultimas décadas. A anima para essa discussao € o aniversario de 20 anos de fundacao
da Kairés: Revista Académica da Prainha. Sinta-se livre para relatar suas
experiéncias, sua perspectiva enquanto docente e agora na reitoria da Universidade
Federal do Ceara.

A filosofia feita em solo cearense é fruto da confluéncia de diversos fatores, como o
aumento da oferta de cursos de graduagao e pés-graduagéo, o ensino de filosofia na
rede basica, o estimulo a pesquisa e o dialogo interinstitucional. Como o senhor
observa esses movimentos concomitantes e de que maneira eles animam a produgao

e a formacgao filosdéfica no Estado?

Prof. Dr. Custédio Almeida: Bom dia! Eu vou dar respostas muito mais espontaneas
do que provenientes de um planejamento inicial. Mas eu quero comecar efetivamente
pelo comego.

Com relagdo a primeira colocagdo, eu responderia da mesma forma,
independentemente do local da entrevista. A primeira afirmacéo a ser feita é: a filosofia
€ grega. E a minha concepgdo é muito clara e cada vez mais dura com relagao a
afirmar que so faz filosofia no sentido estrito da palavra quem fizer filosofia grega, que
remete ao nascimento de um modo de perguntar que se difundiu pelo mundo todo.
Portanto, é importante dizer, ndo se trata de uma filosofia grega no sentido de que os
gregos sao donos dessa forma de pensar, mas de um modo de reflexao que despertou
na Grécia, e muitos fatores historicos, geograficos e econdmicos podem explica-lo.
Na verdade, existem varias tentativas de descrever por que esse modo especifico de
pensar e de perguntar surgiu na Grécia. Poderia ter nascido no Egito, na China, ou na
india, mas nasceu na Grécia, ndo devido a algum tipo de privilégio, mas porque as
confluéncias histéricas fizeram com que fosse assim.

E que tipo de pensamento é esse ao qual me refiro? E aquele que ndo pergunta
por objetos. Até hoje a filosofia € motivo de indagagao, de modo que nada mais atual
do que questionar, por exemplo, o que ¢ a filosofia, e quando perguntamos sobre um
objeto, a resposta pode esgotar a pergunta. Por exemplo, ao indagar o que é o ouro,
do ponto de vista quimico, ao responder a questdo, considera-se que ela esta
definitivamente objetada. Nao ha mais atualizagdo a ser feita. Nao ha mais por que

perguntar o que é o ouro, porque a resposta ja esta dada.
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Porém, quando vocé pergunta por algo que ndo é um objeto, essa questao fica
sempre carente de atualizacdo. Entdo, esse € o modo especifico de pensar e
perguntar ao qual eu me refiro quando falo em filosofia grega e que, por sua vez, nao
€ um questionamento por objetos. Portanto, se eu falasse com o filésofo que fez a
grande critica a ontoteologia da tradicdo, que foi Martin Heidegger, que traz a tona de
forma radical essa questao, para ele, ndo por acaso, a filosofia é grega. Além disso, a
pergunta da filosofia ndo se volta para os entes, mas sobre aquilo que é a condigao
para o ente ser ente. Portanto, ndo é uma pergunta ontica, mas ontoldgica. E isso &
filosofia grega: perguntar, discorrer e discursar sobre essas grandes questdes.

Eu iniciei dessa forma para justificar porque eu daria a mesma resposta ao
questionamento sobre a filosofia alencarina, ou uruguaia, ou gaucha, ou até mesmo
chinesa. E filosofia se ndo se perguntar por objetos.

Eu ja falei sobre o que seria perguntar por objetos quando mencionei o ouro,
mas o que seria ndo perguntar por objetos? Para tanto, eu fagco uma nova pergunta:
o que é justica? Justica nao é objeto. E assim como a pergunta sobre o que ¢ a filosofia
€ sempre carente de atualizagao e se renova todos os dias, a pergunta sobre o que
sdao os temas aos quais a filosofia se dedica também permanece carente de
atualizacao.

Depois de Darwin e da sua teoria da evolugdo, muitas discussdes comegam
com a questao: o que é vida? Trata-se de uma pergunta filosofica ou cientifica? Vida
é objeto ou ndo? E uma pergunta sempre carente de atualizacdo? Afinal, quando vocé
define vida, de alguma forma vocé deixa espago para essa pergunta ser feita outra
vez.

Entdo, quando eu pergunto o que ¢€ justica, ndo é que ndo haja respostas para
essa pergunta. A filosofia tenta responder, mas ao mesmo tempo entende que as
respostas ndo dardo conta da pergunta que se renova em contextos distintos.
Portanto, sdo questdes que o tempo renova, e séo, portanto, filoséficas. Nao por acaso
para Heidegger, em Ser e Tempo, o tempo propicia que a pergunta sobre o Ser seja
retomada outras vezes.

Dito isso, eu afirmaria que o Ceara adentra na cultura filoséfica, porque se trata
de um aprendizado, quando comeca a receber formagao para entender a distingéo
entre o que é objeto e 0 que néo &, ou seja, entre ente e Ser. Além disso, a histéria do
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Ceara é marcada por individuos que, por ter formacido fora do pais, trazem na
bagagem esse tipo de pergunta, para as quais desenvolvem algumas respostas.

Mais recentemente, quando cursos de graduagao chegaram, quando a filosofia
foi para a escola, quando a pés-graduacédo em filosofia chegou no Estado, essas
perguntas foram feitas de modo mais amplo e aberto. Entdo, n&o acho que no Brasil,
por exemplo, a gente tenha uma cultura filoséfica, mas considero até que, voltando a
Heidegger, a tradigao europeia inteira esqueceu da pergunta principal, ou seja, passou
a perguntar pelos entes, esquecendo do Ser, de modo que o esquecimento do Ser é
a grande questao da vida dele, que tenta recupera-la.

Como e por que isso para nos € tao importante? Talvez porque quando nos
indagamos sobre isso, nos damos conta da nossa finitude. Nesse momento, eu passo
para outra filiacao filoséfica minha, que é a hermenéutica, para quem a filosofia néo
nos deixa esquecer de nossa condigdo finita: afinal, perguntando por entes e
respondendo sobre eles a gente pode se animar a ponto de considerar que somos
capazes de responder sobre tudo, e dai vem a prepoténcia. Por isso € importante
voltarmo-nos para o bergo da filosofia socratica, que é o reconhecimento da sabedoria
como a constatagdo acerca da propria ignorancia. Isso também é consciéncia da
finitude.

Ao perguntar, ha a consciéncia de que a indagacao, que pode até satisfazer
momentaneamente, voltara com toda forga outra vez. Alguém pode se olhar diante do
espelho todos os dias e se perguntar de forma legitima e radical: quem sou eu? Essa
pergunta é de fato nova, porque esse alguém esta perguntando sobre algo que nao
sabe. Pode até conhecer suas caracteristicas, mas a pergunta remete a alguma coisa
que escapa, que nao é dita, e como somos filhos do tempo, todo dia alguém que se
indague sobre quem € o faz com a necessidade verdadeira de respondé-lo. Entao,
trata-se de uma pergunta filoséfica, e no fundo a filosofia poderia se afirmar como uma
filosofia da finitude, ja que € a finitude que nos marca definitivamente.

Portanto, o grande bem que a gente faz no Ceara, no que vocés chamam de
filosofia alencarina, é fazer com que as pessoas se perguntem sobre o sentido do
viver, do fazer e do existir, a fim de conferir sentido a tudo que se faz. A filosofia nasce
mediante a busca fundamental pelo sentido, ja que os homens precisam significar tudo
o tempo todo. Segundo Kierkegaard, essa € uma angustia fundamental que nao

abandona os homens, pois vem a tona quando mantém sua capacidade de perguntar
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pelo sentido. E ai que eles se angustiam, ja que a pergunta ndo os deixa nunca mais.

Do mesmo modo, as respostas para ela ndo sao definitivas.

Pergunta 2: (Profs. Vicente Brazil e Lara Rocha): Aproveitando, Prof. Custédio
Almeida, sua contextualizagdo sobre a filosofia, gostariamos de lhe perguntar, como
cearense e vendo o mundo a partir deste lugar, como o senhor reflete sobre as
questdes que nos afetam? Dito de outro modo, a filosofia € grega e da conta das
questdes existenciais mais amplas e profundas, mas como um homem que luta, como
um pesquisador que persegue a filosofia aqui no Ceara e possui essa leitura do lugar
em que estd, quais as questdes que o senhor pondera que sejam centrais? Quais s&o

as questdes que hoje envolvem a filosofia e que nds precisamos enfrentar?

Prof. Dr. Custédio Almeida: Existem questdes que ndo nos deixam jamais, que sao
universais. Assim, afirmar que a filosofia € grega n&o significa que ela ndo esteja em
todos os lugares. Dizé-lo ndo implica reivindicar territorialmente a filosofia, mas
defender que ali descobrimos uma coisa que diz respeito a todos, que é
universalissima. Se alguém fizer assim, fara filosofia.

Por exemplo, se um pesquisador vai para uma universidade japonesa e la faz
filosofia, inclusive levando em consideracao as caracteristicas do pais, fara filosofia
grega. Os filésofos japoneses e de qualquer lugar do mundo estudam Platao,
Aristoteles, Plotino, Tomas de Aquino, Agostinho. E é muito simples o entender quando
pensamos em ciéncia. Qual a diferencga entre ciéncia e filosofia? A ciéncia pergunta e
responde sobre objetos. Seu modo de fazé-lo é universal, pois o cientista que tenta
descobrir uma vacina na China usa ciéncia do mesmo modo que um alemao ou um
brasileiro. Ou seja, ndo existe ciéncia territorial especifica no sentido estrito da
palavra. Por isso o chinés, o alem&o e o brasileiro fazem ciéncia.

Com a ciéncia é mais facil entendé-lo por que a ruptura que a ciéncia fez com
a filosofia, especialmente a partir da Modernidade, tornou claro o que Heidegger traz
a tona. Naquele momento os cientistas disseram: “fildsofos, cuidem da pergunta sobre
0 que nao é objeto, porque quem sabe cuidar do objeto somos nés”. Nessa ocasiao,
ao dizé-lo, parecia que a filosofia ia acabar. Afinal, o que sobraria para ela? Porém, o
que ha é uma grande virada, porque o que sobra para a filosofia ndo € o que resta,

mas o que ela é, na realidade.
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A Filosofia ndo pergunta como resolver o problema da descarbonizagdo do
planeta. Essa € uma questao cientifica e, portanto, o filésofo ndo pergunta por isso.
Mas é bom a gente falar de ciéncia porque ela nos faz entender que se um cientista
da Universidade Federal do Ceara é capaz de estudar na Universidade de Téquio é
porque o modo de fazer ciéncia € semelhante. Os congressos internacionais existem
porque 0 modo préprio de fazer ciéncia € o mesmo.

Porém, vocés perguntaram algo bastante interessante, porque existem
caracteristicas particulares. Na verdade, as grandes caracteristicas estdo marcadas
desde a tradigdo e ao longo dela. Eu diria que desde o nascimento da filosofia, na
Grécia, quando alguém pergunta o que distingue o modo de fazer filosofia de Platao
e de Aristoteles, nota que ha neles uma distingdo que correu mundo: 0 modo platénico
de fazer filosofia é dialético, enquanto o aristotélico € analitico. Essas duas vertentes,
dialogica e analitica, repercutem na historia da filosofia, de modo que ao decorrer dela,
nos perguntamos quem € analitico e quem é dialdgico: na ldade Média, Agostinho tem
uma tradicdo bem mais platdnica, enquanto Tomas de Aquino € analitico. Na Idade
Moderna, Kant € bem mais platonico, e Hegel, aristotélico. Entdo, certamente essas
distingbes existem, e dependem do modo de vida e da cultura. Os ingleses, por
exemplo, deram mais énfase a vertente analitica, enquanto os franceses se
identificaram com a verve platénica e com a aproximagao com a literatura.

O Brasil e 0 Ceara, sobremaneira vinculado a esse contexto mais amplo, tém a
capacidade de desenvolver uma filosofia muito mais associada a literatura, ou seja,
iniciar um modo de fazer, escrever e discursar sobre as perguntas filoséficas em um
modo literario sem perder o foco do argumento filosoéfico, que pode ser acompanhado
pelos outros, discernido e esclarecido. Nossos alunos de filosofia cada vez mais se
aproximam dos grandes literatos brasileiros buscando as discussdes filosoficas que
eles, enquanto escritores, estavam interessados em fazer. Portanto, € possivel
descobrir filosofia em Clarice Lispector, José de Alencar. Quanta filosofia tém em
Grandes Sertbes Veredas! Guimaraes Rosa € um oasis de possibilidades filosoficas.

No Ceara, existem as questdes proprias que nos tocam, temas que nos
arrastam, que podem ser apropriados pelo discurso filosofico. Desde a formagao
geografica, a dureza da caatinga, o modo de viver e olhar o mundo a partir do sertéo.
A filosofia pode comegar em qualquer lugar, sob qualquer mote ou motivo. Todas
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essas questdes podem se transformar em discurso filosofico, desde que n&o percam

de vista que o discurso filosofico n&o trata de objetos.

Pergunta 3: (Profs. Vicente Brazil e Lara Rocha): Como o senhor observa esse
movimento de (re)encontro dos filosofos e pesquisadores de filosofia com a filosofia
motivada por questdes cearenses, como aquela empreendida por Farias Brito e Rocha
Lima, ou até mesmo por filésofos e docentes de filosofia que ainda estdo conosco,
como o Prof. Manfredo Araujo de Oliveira, que nos ultimos anos tém suscitado

diversos TCC’S e artigos sobre a filosofia manfrediana?

Prof. Dr. Custodio Almeida: O interesse s6 nasce se for realmente fomentado. Por
exemplo, o Prof. Manfredo Oliveira € um dos grandes responsaveis justamente por
despertar esse interesse por filosofia em muitos pesquisadores no Ceara, na medida
em que estudou na lItalia e na Alemanha e trouxe em primeira mao diversos
pensadores até terras cearenses, além de ter aberto cursos la no comecgo, assim como
disciplinas de pds-graduacado e de especializacdo ainda antes da existéncia dos
cursos de poés-graduagao em filosofia aqui. Isso também denota que o interesse é
sempre fomentado. Eu diria que isso acontece em qualquer area.

Outro exemplo é quando a Universidade Federal do Ceara abriu o curso de
Cinema, o que aconteceu quando eu era pré-reitor. Na sua fundagao, eu recebi muitas
criticas: “O que tem a ver cinema com o Ceara?”, me perguntavam. Ainda assim, o
curso foi inaugurado e o Ceara hoje € um circuito através do qual o cinema nacional
passa, motivo pelo qual o Cine Ceara despontou fortemente. Entdo, depende muito
do fomento, e com a filosofia ndo acontece diferente.

Por outro lado, a filosofia € mais dura, porque é preciso se livrar da carga ou da
sobrecarga do concreto, abrindo uma brecha para o abstrato a fim de que a pergunta
filosofica surja. Por isso € tdo importante a sua insergao nas escolas, porque se trata
de um processo longo no qual quanto mais as pessoas estiverem presas ao
pragmatismo, a técnica e ao tecnicismo, mais dificil & fazer filosofia, porque, de uma
certa forma, ela nao deixa de impor um tipo de despojamento da técnica.

A filosofia, desde os gregos, é considerada filha do 6cio porque impde ndo um
estado em que o individuo ndo faz nada, mas necessariamente necessita de um

tempo em que o sujeito se da conta que o que realmente importa é aquilo que nao se
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enquadra na logica da utilidade. Ou seja, nessa leitura, o 6cio implica livrar-se do
utilitarismo. Por isso, quando os meus alunos me indagavam para que serve a filosofia,
eu dizia que, do ponto de vista do utilitarismo, para nada. Ela ndo conserta nada, nao
constroi diretamente nada de concreto (uma ponte, por exemplo). Nao serve para
reflorestar ou descarbonizar. Entdo, nesse sentido, ela n&o serve para nada. Porém,
quando nos damos conta disso, percebemos também que sem perguntar o que
estamos fazendo nesse mundo, estar aqui ndo significa muito.

Entdo, o Prof. Manfredo Oliveira certamente merece todos os aplausos e
homenagens, porque ele poderia ndo ter ficado no Ceara, até porque estava
inicialmente sozinho aqui, em termos filosoficos. Poderia ter ido para Sdo Paulo, Rio
de Janeiro ou Minas Gerais, centros brasileiros que ja tinham filosofia, mas ficou aqui,
insistiu e certamente convidou as pessoas para pensar filosofia.

Ele certamente tem tudo a ver com o langcamento do mestrado e do doutorado
em filosofia da Universidade Federal do Ceara. Muita gente formada pela pés-
graduacao fez filosofia por causa dele. E é assim que a filosofia nasce: quando ela é
plantada, quando é despertada. Fazer o que os gregos conseguiram realizar na

Antiguidade, hoje é possivel empreender institucionalmente.

Pergunta 4: (Profs. Vicente Brazil e Lara Rocha): Aproveitando a ideia da inducgao,
a proxima questao discutira uma situacao correlata. As ultimas reunides da CAPES,
por exemplo, tém suscitado certa curiosidade de professores e pesquisadores de
outros estados, que tém indagado o que tem acontecido no ensino de filosofia no
Ceara. Esse boom de cursos que desperta a atencdo da CAPES e dos pesquisadores
de outros estados denota que nao nos falta estudantes de filosofia. Como o ensino de
filosofia tem prosperado de uma maneira tao forte, a despeito de questdes politicas e
educacionais? A que o senhor remete a inducdo a que acabou de se referir ao falar

sobre o Prof. Manfredo Oliveira?

Prof. Dr. Custédio Almeida: Trata-se de uma pergunta dificil de responder porque é
preciso recordar as especificidades do Ceara, que, de fato, existem. Nao é
problematico falar em especificidades geograficas, tampouco recordar que o povo
cearense € muito fortemente marcado pela migragcédo, e pensar sobre esses dois

fatores é também filosoéfico. No que tange a migragao, por exemplo, essa busca, esse
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transito, no sentido de transcender, ou seja, ascender além de, apresenta questdes
eminentemente filoséficas.

Por outro lado, o cearense tem uma marca muito forte, que ¢é a literatura. Temos
até alguns autores que néo sao tao festejados, mas sdo muito importantes, como
Antonio Sales, que escreveu o livro Aves de Arribacdo e criou a Padaria Espiritual,
que, por sua vez, inspirou a Semana de Arte Moderna de Sao Paulo. Antonio Sales
também ajudou Machado de Assis a fundar a Academia Brasileira de Letras.

Lembro-me de um poeta que eu gosto muito, Batista de Lima, que escreveu
sobre um trajeto que percorreu da Cidade dos Funcionarios até a Bezerra de
Menezes, transitando apenas por ruas literarias. Rogaciano Leite, Antdnio Sales,
Antbnio Justa, Bezerra de Menezes, sao vias literarias que demonstram que Fortaleza
€ uma cidade com muitos nomes de ruas e avenidas cuja inspiracao sao escritores.
Isso acena para nossa relacdo com a literatura.

Além disso, o perfil do cearense como o migrante, aquele que busca e que quer
se encontrar pode ser uma boa resposta a esse boom que foi mencionado sobre os
cursos, mostrando que o estimulo (que é a formagao e manutengao dos cursos de
filosofia no Estado) nao fica no vazio. E interessante observa-lo, porque poderia ndo
haver uma resposta, um retorno, mas investir em filosofia no Ceara tem dado certo.
Tomando como analogia a literatura, a gente tem excelentes perspectivas para a
Filosofia no Ceara. Na literatura, nés temos grandes nomes, e na filosofia, precisamos

continuar fomentando para ter grandes nomes também.

Pergunta 5: (Profs. Vicente Brazil e Lara Rocha): O senhor ocupa hoje o cargo de
reitor da Universidade Federal do Ceara, mas também ja foi coordenador do curso de
filosofia da instituicdo, bem como participou da sua criagdo. O senhor citou o Prof.
Manfredo Oliveira como referéncia para a institucionalizacado da filosofia no Estado,
mas também faz parte desse processo. Gostariamos que compartilhasse a sua
opinido sobre os esforgos para institucionalizar a filosofia, entendendo de que modo
eles sao importantes para o fomento que o senhor mencionou anteriormente, em prol

do tipo de pensamento que é proéprio da filosofia.
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Prof. Dr. Custédio Almeida: Como reitor, eu tenho aproveitado muitas oportunidades
para questionar o sentido da universidade. Eu faco esse questionamento, que é
filosofico.

Além disso, esta super difundido, e de forma equivocada, que a universidade é
uma instituicdo que existe para profissionalizar, de modo que as pessoas chegam na
universidade para se tornar profissionais. Eu tenho dito cada vez mais que se a
universidade se perder da sua origem, que € ser um lugar de pensamento livre, ela
vai se perder como universidade, enquanto outras instituicdes vao formar excelentes
profissionais. Ou seja, para que existam profissionais bem formados, nao
necessariamente a universidade € necessaria. Agora, se na universidade o
profissional desenvolve visdo de conjunto e autonomia, esse profissional sera, entao,
verdadeiramente universitario.

Portanto, para ser universitario, vocé precisa muito mais do que ser médico,
advogado, engenheiro, psicélogo, filosofo ou historiador. Vocé precisa ter visdo de
conjunto. O que confere o grau de universitario a alguém nao é ser graduado, mas
dispor de visdo de conjunto e autonomia, que, por sua vez, possibilitardo aos
universitarios se entenderem como seres sociais, com capacidade de articular e
identificar que sua pesquisa e seu trabalho tém relagdes com outras areas e implicam
em outras pesquisas e pessoas.

Eu s6 trago essa perspectiva por causa da filosofia. Esse discurso que eu tenho
feito cada vez mais em colagdes de grau, por exemplo, € para dizer a cada um o
seqguinte: “olha, vocé esta conquistando um comego, em um determinado nivel de
autonomia, que se imagina que pode comegar a colaborar com o mundo, atuando
nele”. E isso é filosofia. Platdo dizia isso na Republica: quem tem visdo de conjunto é
filésofo, é dialético. Quem nao possui, ndo o é.

Ou seja, a universidade, desde sua origem, busca a conquista da liberdade. E
possivel ter uma profissdo, mas ser escravo. Ser livre, portanto, é ter capacidade de
transcender, de atuar, de intervir. Entdo, eu espero ter condi¢gdes de ajudar cada vez

mais, inclusive a filosofia, de modo muito especial.

Pergunta 6: (Profs. Vicente Brazil e Lara Rocha): Caminhamos para a ultima
pergunta partindo de sua defesa da interconex&o entre educacao e filosofia. Tomando

essa perspectiva de modo macro, o Ceara ocupa hoje uma posigéo privilegiada nos
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rankings educacionais. Os olhos do Brasil, nesse sentido, querem entender o sucesso
de nossos indices. Isso tem a ver, obviamente, com a formacgéao universitaria, ja que
os professores que estao nas salas de aula da educagao basica em grande parte séo
formados pelas instituicbes de ensino superior com essa visao de conjunto que o
senhor apontou. Entdo, de que maneira nés precisamos cada vez mais, voltando as
origens gregas, pensar em uma formagéo paidética, que dé a esse individuo a ideia
de que para além de um emprego, ele precisa ter um papel social e uma fungéo na

comunidade em que esta inserido?

Prof. Dr. Custédio Almeida: Eu aproveito a pergunta, inclusive, para complementar
0 que ja foi dito que, ao contrario do que se possa pensar, a visao de conjunto torna
os homens e mulheres melhores profissionais. Ou seja, a visdo de conjunto ndo é um
tempo roubado, ndo é conteudo subtraido, mas, pelo contrario, € aprender a utilizar
tudo aquilo que a profisséo oferece da melhor forma possivel e se sentir instigado a
nao parar de estudar e pesquisar, porque o perigo do pragmatismo e do utilitarismo &
esquecer do imperativo de continuar pesquisando e estudando. E se alguém quer ser
um profissional, de qualquer area que seja, ndo pode perder de vista esse processo
continuo de educacgdo e aprendizagem. Alguém sé se motiva para tanto quando
entende o lugar que ocupa na sociedade e que pode fazer até mais do que imagina.
Entdo, acho eu que quando a gente estimula as pessoas a se entenderem no mundo,

vocé ajuda em todos os aspectos. Esse € o sentido da pergunta?

(Profs. Vicente Brazil e Lara Rocha): Sim, o objetivo é pedir que o senhor fale sobre
o impacto de uma educagao para além do tecnicismo. Nao ha duvidas que precisamos
de técnica, e inclusive ndés estamos aqui hoje em razdo de toda técnica que a
humanidade acumulou, mas, referimo-nos a uma educacdo voltada para a
contemplagao do todo, que nao se preocupa apenas com a decodificagdo do texto,
mas com a capacidade de entender seu lugar no mundo, utilizando o texto para
entender o seu espacgo, e como a partir dessa formagao emancipatéria, critica,
filosdfica, libertadora, para usar termos de Paulo Freire, pode-se mobilizar um tipo de
educacao que realmente faz a diferenca, que possui um notavel impacto social, ainda

que ndo esteja mensurada nas grandes avaliagdes.
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Prof. Dr. Custédio Almeida: Quando a gente fala em teorias pedagodgicas, nao
podemos esquecer que, de modo geral, uma teoria filosofica se relaciona com uma
filosofia da educacéao correspondente. O que da lastro conceitual, apesar de existirem
diferentes métodos, € justamente a filosofia da educacgéo, que é a macro orientagcéo
daquilo que se esta propondo na educagao.

Peguemos algumas teorias bem desenvolvidas. Piaget, por exemplo, tinha
muita clareza tedrica de que vocé nao consegue acionar seu aparato cognitivo sem
que haja uma permissado afetiva para fazé-lo. Entdo, primeiro, vocé conquista a
crianga, e a partir dessa conquista, chega o momento de aprender.

Existem teorias da educacdo que entendem claramente que se a crianga nao
tiver desenvolvido a sua inteligéncia motora, tera dificuldade de alcancar a sua
capacidade cognitiva e abstrata. Entao, Paulo Freire, quando pensa a alfabetizacao
de adultos, considerava que o adulto se alfabetiza muito rapidamente se ele entender
o sentido e o uso das palavras. Ou seja, trazer o que € aprendido para que facga
sentido.

Digo isso para afirmar que hoje, a maior crise da escola e da universidade nao
€ de conteudo, mas € garantir o desejo, a vontade da crianga e do jovem de estar
nelas. N6s ndo vivemos uma crise de conteudo: ao contrario, nés temos uma
quantidade cada vez maior de saberes explorados. A sociedade da informatica trouxe
um acréscimo poderoso a isso.

Na década de 1970, os tedricos da informatica achavam que a facilidade no
acesso a conteudos faria com que nao fosse preciso ir a Biblioteca de Londres para
acessar os livros que la estdo. Eles achavam que isso seria uma revolugao
educacional gigantesca, e a gente percebe hoje que nao €, pois nao ¢ a facilidade no
acesso que faz a diferenga, mas a vontade de acessar. Hoje, quantos de nés tem
acesso a tantas informagdes, mas ndo tem vontade nenhuma de fazé-lo? Podemos
abrir nossos aparelhos celulares e acessar, gratuitamente, O Quinze, de Raquel de
Queiroz. Isso faz vocé ler? Muito pelo contrario, pois cada vez mais as pessoas se
conformam apenas com os fragmentos.

Portanto, a grande crise ndo é de conteudo, mas de concepg¢éao de escola que
garanta que os estudantes tenham vontade e prazer de estar nela. Isso tem a ver com
sentido, e com o inicio de nossa conversa. Por que o estudante ndo quer ir para a

escola? Porque, para ele, ndo faz sentido, enquanto faz mais sentido estar na rua, no
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shopping, jogando, usando o celular e seus aplicativos. Portanto, como falta esse
prazer, precisamos resgatar o sentido de estar na escola, na universidade, de estudar,
de descobrir pela leitura.

Trata-se de um desafio gigantesco porque quem compete com relagcéo a isso
sdo os apelos da tecnologia, apelos imagéticos, um competidor poderosissimo que
traz novidades a cada segundo, o que faz com que se alguém esteja atras de
novidade, n&o veja sentido na escola. Com isso, a filosofia entra em crise também. A
filosofia € o lugar da demora, da lentiddo. Nao é o lugar da velocidade frenética que
sequer possui uma paragem para chegar.

Ainda no bojo da resposta, para que o aluno queira se demorar nos conteudos
que a escola oferece, ele precisa entender o sentido de estar na escola, porque senao
nenhum conteudo o fara. Essa € uma questao filosofica inerente ao nosso modo

contemporaneo de vida, além de ser um desafio para qualquer educador e gestor.

(Profs. Vicente Brazil e Lara Rocha): Professor, antes de encerrar a entrevista,

gostariamos de lhe dar a palavra final, caso haja alguma questao que queira pontuar.

Prof. Dr. Custédio Almeida: Na finalizacdo eu destaco que se nos perdermos da
questao que é fundadora da filosofia, que é a primazia da pergunta, a pergunta pelo
sentido de existir e estar no mundo, estamos perdidos enquanto humanidade. Por
isso, insisto ainda que retomemos a ideia fundamental da filosofia, que € o convite
para ir além do util, descobrir 0 que é a angustia de existir, porque sem ela, tudo é
banalizado, porquanto falta a consciéncia da finitude. Portanto, minha ultima palavra
seria para que nao nos percamos dessa descoberta grega que € a primazia da
pergunta por aquilo que n&o € mero objeto. Isso equivale a perguntar pela condi¢gao

de existéncia.
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Entrevista com o Professor Doutor Padre Francisco de Aquino Junior?

Halwaro Carvalho Freire?

A entrevista que se segue, realizada em 23 de outubro de 2024, no campus da
Faculdade Catdlica de Fortaleza, oferece uma analise envolvente e reflexiva sobre o
papel da Igreja Catdlica na promogao da justica social, dos direitos humanos € no
enfrentamento das desigualdades que permeiam a realidade latino-americana. Os
temas explorados revelam a transformacdo histérica do papel da Igreja,
particularmente apds o Concilio Vaticano Il e as conferéncias do Episcopado Latino-
Americano, como Medellin e Puebla. Mais do que uma instituigao religiosa, a Igreja
apresentada como um agente ativo de transformacéo social, comprometida com os
mais vulneraveis e com a constru¢do de uma sociedade mais justa e fraterna.

Com isso, a entrevista nao apenas ilumina as raizes histéricas e espirituais
dessa atuacao, mas também traca uma linha de continuidade até os dias atuais, com
énfase no magistério do Papa Francisco e seu apelo por uma “Igreja pobre para os
pobres”.

Além disso, essa reflexdo nos convida a compreender a dimensao espiritual,
historica e pratica do papel da Igreja no combate as desigualdades sociais,
destacando como ela tem sido um espago de esperangca € acdo em contextos
marcados pela exclusdo e pela injustica. Ao mesmo tempo, evidencia a importancia
de uma fé engajada e comprometida com a transformagao das estruturas sociais,

reafirmando a relevancia da missao cristd no mundo contemporaneo.

1 O entrevistado, Prof. Francisco de Aquino Junior, é doutor em Teologia pela Westfélische Wilhelms
Universitat Minster (2009) e pés-doutor em Teologia pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia
(2020). Atualmente é efetivo da Faculdade Catdlica de Fortaleza (FCF) e do PPG-Teo da Universidade
Catélica de Pernambuco (UNICAP). E-mail: axejun@yahoo.com.br. ORCID: https://orcid.org/0000-
0001-8142-3280.

2 O entrevistador, Prof. Halwaro Carvalho Freire, é doutor em Filosofia pela Universidade Federal do
Ceara (UFC), com um periodo sanduiche na Martin Luther Universitat Halle Wittenberg (MLU-
Alemanha). Pés-Doutor em Filosofia pela Universidade do Porto — Portugal. E coordenador da linha de
pesquisa Historia das Ideais Filosoficas Brasileiras do Centro de Estudos em Filosofia Brasileira da
Faculdade Catdlica de Fortaleza (FCF). Membro permanente do Grupo de Trabalho (GT) Pensamento
Filosofico Brasileiro da Associagdo Nacional de Pds-graduacdao em Filosofia (ANPOF). Professor da
Faculdade Catdlica de Fortaleza (FCF). E-mail: halwarocf@yahoo.com.br. ORCID:
https://orcid.org/0000-0002-5954-8439.
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No campo da filosofia, a analise apresentada por essa entrevista abre caminhos
para a reflexdo critica e sistematica sobre os fundamentos éticos e metafisicos que
orientam a relagao entre religido e justica social. Ela inspira uma abordagem filoséfica
que transcende as fronteiras confessionais, permitindo a exploragao de temas como
o bem comum, a dignidade humana, a solidariedade e o papel das instituicdes na

construgédo de uma sociedade mais equitativa.

Pergunta 1 (Prof. Dr. Halwaro Carvalho): De que maneira a Igreja tem atuado na

promocao de direitos humanos e justi¢a social?

Prof. Dr. Junior Aquino: A fé cristd e a missdo evangelizadora da Igreja tém uma
dimensao sociopolitica fundamental e isso tem a ver, fundamentalmente, com a
promogao dos direitos humanos e da justica social. Essa consciéncia de que a Igreja
existe no mundo e a servigco do mundo cresceu muito, sobretudo a partir do Concilio
Vaticano Il, no comeco dos anos 1960, e de sua recepgao na Igreja da América Latina
a partir da Conferéncia de Medellin, em 1968. A Igreja, portanto, ndo existe para si
mesma, mas para a salvagao do mundo, e por isso ela ndo pode se entender em
contraposi¢cao ao mundo ou indiferente ao que acontece nele.

Nesse sentido, o Concilio Vaticano Il provocou uma abertura da Igreja ao
mundo e aos grandes problemas das sociedades, e a Igreja da América Latina levou
isso as ultimas consequéncias, compreendendo que é missao da Igreja fermentar o
mundo com a forga do Evangelho, ajudar a construir uma sociedade mais justa e
fraterna que seja um sinal do Reino de Deus. Assim, a Igreja entende a si mesma, em
sua natureza e em sua missao, como referida no mundo e a servigco no mundo, de
modo que quando se envolve com os problemas da sociedade, como lembrou o Papa
Paulo VI no encerramento do Concilio, ela ndo se desvia de sua missdo, mas assume
a misséo que é estar no mundo como instrumento e sacramento de salvagédo, como
sinal e instrumento do Reino. Isso se concretiza em termos de promogéao dos direitos

humanos e da justi¢ca social.

Kairos: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024 269



FREIRE, H. C. Entrevista com o Professor Doutor Padre Francisco de Aquino Junior

Pergunta 2 (Prof. Dr. Halwaro Carvalho): Como a Teologia da Libertagao

impactou o papel social da Igreja na América Latina?

Prof. Dr. Junior Aquino: A Teologia da Libertagao nasce nesse contexto mais amplo
de inser¢do da Igreja no mundo e de compromisso da Igreja com os pobres e a justica
social.

A Teologia € inteligéncia da fé a servigo da fé. Toda Teologia nasce da fé como
servigo a fé. Com a Teologia da Libertagao, ndo poderia ser diferente. Desse modo,
ela nasce como inteligéncia da fé e servigo a Igreja da América Latina, em um contexto
de injustica, de opressao e de compromisso com os pobres. Entdo, é nesse contexto
de abertura e envolvimento da Igreja no mundo e nos grandes problemas sociais,
como os contextos de dominagédo e de ditaduras militares, que a Teologia emerge
como consciéncia de uma fé libertadora, comprometida com os processos de
transformacéao da sociedade.

Portanto, a Teologia da Libertagdo nasce na Igreja da América Latina, no
contexto da Conferéncia de Medellin, de insercdo da Igreja na sociedade. Sua
contribui¢cdo foi, por um lado, ajudar a Igreja a compreender a necessidade dessa
dimensao libertadora da fé, especialmente em um contexto de dominagao, opressao
e de miséria e, por outro lado, animar as comunidades cristds a assumirem com
seriedade esse compromisso. Nesse sentido, a Teologia da Libertacdo ajudou a
compreender a dimenséo libertadora da fé, auxiliou as comunidades e pastorais da
Igreja da América Latina a assumirem essa tarefa na sociedade e, assim, qualifica a
fé nessa dimensao sociopolitica e libertadora.

A Teologia da Libertacdo ndo € simplesmente uma Teologia das questdes
sociais e politicas, mas chama a atencio para essa dimensao libertadora da fé que
repercute na forma como a Igreja atua na sociedade, no modo como se posiciona
diante dos grandes problemas sociais. E isso, em termos de Igreja na América Latina,
se deu em torno daquilo que a partir da Conferéncia de Medellin se chamou de opgéo
preferencial pelos pobres, expressao que significa que numa sociedade injusta,
desigual, de violéncia e de dominagao, a presenca e a atuagao da Igreja se faz a partir
€ a servigo dos pobres e de sua libertacdo. Isso ndo € uma questdo meramente social
e politica, mas é fundamentalmente espiritual: € o modo mesmo de Deus agir no

mundo e na histdria, como aparece na historia de Israel e na pratica de Jesus de
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Nazaré, a partir de baixo e dos Ultimos. E isto que faz com que a Igreja tenha o dever
evangélico de assumir a causa dos pobres.

Nesse sentido, eu diria que a Teologia da Libertagdo impactou muito porque
ajudou a Igreja a se conscientizar da dimensao sociopolitica e libertadora da fé, ja que
impulsionou o compromisso dos cristdos nos processos de transformacdo da
sociedade e ajudou a reposicionar a Igreja na sociedade, colocando-a do lado dos

pobres e dos marginalizados em sua luta por libertagéo.

Pergunta 3 (Prof. Dr. Halwaro Carvalho): Que nomes marcaram a histéria da

Teologia da Libertagcao na América Latina, e especialmente no Brasil?

Prof. Dr. Junior Aquino: Em primeiro lugar, € importante dizer que nunca houve a
Teologia da Libertagdo no singular, mas muitas Teologias da Libertagdo na América
Latina. Ela nasce desse esforgo de compreensao e vivéncia da fé em um contexto de
opressao, miséria e de injustica e, frente a ele, diferentes tedlogos articularam
reflexdes. Embora sempre se fale de uma Teologia da Libertagao no singular, sempre
houve diferentes correntes, em diferentes paises da América Latina.

Antes mesmo de aparecer o nome Teologia da Libertacao, ja durante o Concilio
Vaticano Il aconteceu no Brasil, em 1965, um encontro em Petrépolis que reuniu
tedlogos de diversos paises da América Latina, para tratar dos desafios da missao
evangelizadora no continente. Nele estavam te6logos como Gustavo Gutiérrez, do
Peru, Juan Luis Segundo, do Uruguai, Lucio Guerra, da Argentina. Na ocasiao,
quando, no final dos anos 1960, comecaram a se dar conta que o desenvolvimentismo
nao se restringia ao desenvolvimento, mas demandava libertagdo, abriu-se uma
perspectiva nova para a reflexdo. Nem existia 0 nome Teologia da Libertagdo, mas no
encontro foram discutidos desafios e rumos da agédo evangelizadora da Igreja da
América Latina.

Entdo, diferentes autores de diversos paises, dialogando com diferentes
correntes da filosofia e com as ciéncias sociais, desenvolveram uma reflexdo
teoldgica. Alguns nomes se destacaram mais, como Juan Luis Segundo, no Uruguai,
Gustavo Gutiérrez, no Peru, Lucio Guerra e depois Juan Carlos Escannone, na
Argentina, Ignacio Ellacuria, em El Salvador, aqui no Brasil, Leonardo Boff e Clodovis

Boff. Mas, o mais importante é dizer que nunca houve a Teologia da Libertagdo, mas
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varias correntes da Teologia da Libertagao, e essa diversidade marcou profundamente
0 magistério da Igreja na América Latina, nas conferéncias do Episcopado Latino-
americano, como Medellin, Puebla, depois, menos em Santo Domingo, e retomando

com a Conferéncia de Aparecida.

Pergunta 4 (Prof. Dr. Halwaro Carvalho): De que forma o contexto histérico

influenciou o surgimento e o desenvolvimento dessas Teologias?

Prof. Dr. Junior Aquino: Toda Teologia € filha de seu tempo. Toda Teologia é
contextual. S6 se entende, tanto nos problemas que aborda como no modo como os
trata, a partir desse contexto. Nao é diferente com as Teologias da Libertagdo. Por um
lado, temos o contexto de renovacao eclesial desencadeado pelo Concilio Vaticano Il
e sua recepgao na América Latina, sem os quais ndo teria existido Teologia da
Libertagdo. Por outro, se destaca o contexto sociopolitico, econdmico e cultural
especifico da América Latina, continente majoritariamente cristdo e pobre, marcado
por profundas desigualdades e injusti¢as sociais e dominado por ditaduras militares.

Portanto, pensar a presenca e a agao da Igreja nesse mundo, nessa sociedade com
essas caracteristicas e desafios leva a elaboracdo de uma Teologia pastoral
libertadora. Como a Igreja deve viver a sua fé e missdo evangelizadora num contexto
de pobreza, de miséria, de injusticas, de desigualdade e de ditaduras militares senao
assumindo a causa dos pobres, sendo comprometida com a luta pela justiga social,
pela democracia e pela libertacdo de nossos povos? Entdo, s6 se pode entender as

Teologias da Libertagao a partir do contexto eclesial e do contexto sociopolitico.

Pergunta 5 (Prof. Dr. Halwaro Carvalho): Tendo em vista o cuidado e o
compromisso da Igreja com os pobres, oprimidos e fracos desse mundo,
expressos hos termos de uma Igreja pobre para os pobres, qual o papel da Igreja
no combate a pobreza e a desigualdade social?

Prof. Dr. Junior Aquino: Ja no Concilio Vaticano Il, um grupo de bispos e tedlogos
passou a se reunir frequentemente para tratar da relagdo entre Jesus, a Igreja e os
pobres. Esse grupo ficou conhecido como Igreja dos pobres.
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Fez parte desse grupo Dom Hélder Camara e Dom Fragoso, Bispo de Crateus.
Isso impactou muito o Concilio, embora ndo tenha se tornado o seu ponto decisivo. O
documento sobre a Igreja, a Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium, em seu numero
8, fala claramente que assim como Jesus assumiu sua missdo de maneira pobre e a
servigo dos pobres, a Igreja deve assumir a sua missdo no mundo: de maneira pobre
€ a servigo dos pobres.

No final do Concilio, um grupo de padres conciliares celebrou um pacto nas
Catacumbas de Santa Domitila, fora dos muros de Roma, se comprometendo a viver
uma lgreja pobre e servidora. Assim, um grupo de bispos passou a viver de maneira
muito austera, préxima dos pobres e comprometida com eles. Um exemplo forte disso
€ Dom Hélder Camara, que abandonou o palacio, foi viver na sacristia de uma Igreja
e assumiu de modo radical o compromisso com os pobres. Tudo isso por uma razao
evangelica.

As conferéncias do Episcopado Latino-americano sempre insistiram nesse
aspecto, a ponto de usar uma imagem, desde Puebla e em todas as seguintes, para
dizer que a Igreja € chamada a reconhecer no rosto dos pobres o rosto de Cristo. Na
Conferéncia de Aparecida, por exemplo, o Papa Bento XVI recuperou essa tradicao
recordando e reafirmando que a opgao preferencial pelos pobres esta implicita na fé
cristolégica. O Papa Francisco retomou essa ideia com muita forca, retomando,
inclusive, a imagem e expressao que foi usada por Joao XXIIl em uma mensagem ao
mundo um més antes da abertura do Concilio: a Igreja que € de todos deve ser, antes
de tudo, Igreja dos pobres.

O Papa Francisco, entdo, colocou no centro do seu magistério o desejo, o
empenho e a busca por uma Igreja pobre e para os pobres. Na pratica, o que isso
significa e como se concretiza? No compromisso evangélico da Igreja com os pobres.

Isso se da tanto de modo assistencial, como aconteceu ao longo da histéria da
Igreja, socorrendo as pessoas nas suas necessidades imediatas, o que € importante,
necessario e evangélico, mas se da também no empenho pela transformacgao da
sociedade, para que ndo haja pessoas em situacdo de miséria carecendo desse
auxilio e dessa assisténcia emergencial.

Entdo, a opcao preferencial pelos pobres possui muitos aspectos e o Papa
Francisco os sintetizou muito bem. Ela implica proximidade, atengdo e companhia com

0s pobres, além de assisténcia religiosa e as suas necessidades imediatas e implica
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empenho pela justica e pela transformacéo da sociedade. Portanto, trata-se de uma
opc¢ao ampla e complexa que implica comunhdo com os pobres, assisténcia em suas
necessidades imediatas e compromisso com a justica social e a transformacao da

sociedade.

Pergunta 6 (Prof. Dr. Halwaro Carvalho): Como vocé interpreta a aproximagao
entre religiao e politica? Acha pertinente? Destaca pontos positivos e

negativos?

Prof. Dr. Junior Aquino: A fé possui uma dimenséao politica fundamental. A fé diz
respeito a entrega confiante a Deus e ao esfor¢o de fazer a vida de acordo com a
vontade Dele, o que se refere a todas as dimensdes da existéncia, da esfera pessoal
a politica. A dimensao politica da fé tem a ver com a preocupacido, o empenho € a
cooperagao com uma sociedade mais justa e fraterna. Nesse sentido, ndo é possivel
prescindir da dimensao politica da fé. O Papa Pio X chegou a dizer que o0 amor cristao
tem uma dimensao politica, incluindo uma caridade politica, a forma mais perfeita de
caridade crista, abaixo apenas da caridade ou do amor voltado a Deus.

Além disso, toda a Doutrina Social da Igreja insiste nessa dimenséao politica da
fé. O Compéndio de Doutrina Social da Igreja diz que a fé tem uma dimenséo social
que se da n&o sé no nivel da assisténcia, mas que também inclui a politica. E um ato
de misericordia dar um prato de comida a quem tem fome, mas também é um ato de
misericordia lutar para que nao tenha ninguém passando fome.

Por isso, falar de dimensao politica da fé é afirmar o empenho da Igreja com o
bem comum, com a justica social, com a destinacdo universal dos bens, com a
organizagao da sociedade, de modo que favoregcam as condigdes para uma vida
digna. Portanto, ndo ha como prescindir da dimensao politica da fé. Porém, isso é
diferente do que temos visto nos ultimos tempos, de uma instrumentalizacao e
perversao do cristianismo em funcao do interesse de grupos politicos. Usar a fé e o
Evangelho para defender grupos que sao contrarios aos direitos humanos, a justica
social, que defenda a destruicdo do meio ambiente e dos direitos trabalhistas é
perverter a religido em prol do interesse de grupos contrarios ao Evangelho. A
dimenséo politica da fé e da dimensao evangelizadora da Igreja tem a ver, como deixa

muito clara a Doutrina Social da Igreja, com o bem comum, com a justi¢ca social, com
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os direitos humanos, com a fung¢do social da propriedade e com tudo aquilo que

promove vida, em todas as suas dimensodes.

Pergunta 7 (Prof. Dr. Halwaro Carvalho): Quais desafios a Igreja enfrenta ao

tentar desempenhar o papel social em contextos de violéncia e criminalidade?

Prof. Dr. Junior Aquino: A violéncia é, sem duvidas, um dos maiores dramas e
desafios da sociedade atual. E importante compreendé-la em sua complexidade. A
violéncia n&o se reduz ao homicidio, embora seja sua expressao extrema, e os altos
indices de homicidio na sociedade sdo extremamente preocupantes, e até mesmo
desesperadores. Mas a violéncia se concretiza, sobretudo, na injustica social que
condena milhdes de pessoas a nascerem, sobreviverem e morrerem na miséria. A
violéncia se concretiza na relacido entre as pessoas, em situagcdes especificas como
a violéncia contra a mulher, contra os negros, contra a populacdo LGBTQIAP+. A
violéncia se concretiza na forma seletiva com que o Estado lida com a propria
violéncia. A violéncia é também simbdlica, ja muitos discursos a reproduzem.

Entdo, em primeiro lugar, é importante que a gente se dé conta dessa
complexidade da violéncia, de suas multiplas expressdes e de seus diversos atores.

Em segundo lugar, em um contexto de violéncia, o desafio e a tarefa primeira
da Igreja é fomentar relagcoes de respeito, de fraternidade e de cumplicidade e, por
isso, uma missdo importante das Igrejas inseridas em uma sociedade violenta é
desenvolver e cultivar comunidades como lugares de fraternidade, de consolo e de
ajuda mutua.

Em terceiro lugar, € preciso consolar e proteger as vitimas de violéncia e, logo
apods, denunciar aquelas formas mais estruturais de violéncia e, nesse sentido, a
prépria religido precisa se tornar um instrumento de paz, de reconciliacédo e de
fraternidade. Por isso, é importante o cuidado contra a instrumentalizagao da religiao
para justificar o 6dio, o preconceito, a discriminacdo e a justica entendida como

vinganga.
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Pergunta 8 (Prof. Dr. Halwaro Carvalho): Na sua opiniao, por que o Papa

Francisco tem feito muitas criticas ao sistema economico dominante?

Prof. Dr. Junior Aquino: De fato, essa € uma das caracteristicas mais marcantes do
magistério de Francisco. Ele tem sido muito claro, muito duro e muito contundente na
critica ao sistema dominante, que € o sistema capitalista. Tem dito, com todas as
letras, que essa economia mata, que esse sistema é insustentavel, que precisamos
de mudancas estruturais. E por que isso? Porque esse sistema tem produzido muita
morte, exploracéo e destruicdo do meio ambiente.

Na verdade, o capitalismo ndo é apenas um sistema econdmico, mas um ideal
de vida que leva consigo uma compreensao do ser humano, da natureza, da
sociedade e até mesmo da religido, em que tudo é reduzido a recurso e mercadoria
e, portanto, tudo vale em fung¢do do lucro. Isso reduz o ser humano a um ser de
necessidades, fomenta relacbes de dominacdo e exploracdo, a destruicdo da
natureza, a subordinagdo do universo religioso aos interesses do capital. Nesse
sentido, o Papa Francisco tem feito criticas muito fortes para dizer que o sistema mata
e nos precisamos de um outro sistema, que reconhega a dignidade fundamental do
ser humano, que nao o reduza a um ser de necessidades, que proteja e garanta a
biodiversidade, que promova uma politica interessada no bem comum e na justica
social. E ai que ele fala da necessidade de mudancas estruturais, em mudar as
estruturas do mundo para proteger o meio ambiente, para possibilitar o
desenvolvimento das relagbes humanas voltadas a fraternidade e a justica social e,
assim, para abrir o mundo ao mistério de Deus, que é o amor vivido entre as pessoas

e com a natureza.

Pergunta 9 (Prof. Dr. Halwaro Carvalho): Na sua opinidao, qual a relagao entre

Igreja e movimentos sociais na luta por direitos civis e politicos?

Prof. Dr. Junior Aquino: Desde o final do século XIX, quando foi se desenvolvendo
de uma forma mais articulada aquilo que se convencionou chamar de Doutrina Social
da Igreja a partir das Enciclicas Sociais, a Igreja sempre destacou a importancia e o
papel de instancias intermediarias entre os individuos e o Estado. Sobretudo ao longo

do século XX, diante da tendéncia de absolutizacdo dos interesses individuais pelo

Kairos: Revista Académica da Prainha. Fortaleza, v. 20, n. 2, 2024 276



FREIRE, H. C. Entrevista com o Professor Doutor Padre Francisco de Aquino Junior

capitalismo e diante da absolutizagdo do poder do Estado pelos regimes comunistas,
a Igreja sempre insistiu nessa instancia intermediaria, embora tendo compreendido e
nomeado isso de diferentes formas: por exemplo, valorizou os sindicatos, as
corporagoes, a sociedade civil.

Nessa mesma tradicdo, o Papa Francisco tem destacado e valorizado muito o
papel dos movimentos populares. Ja teve cinco encontros de liderancas de
movimentos populares do mundo inteiro para discutir os grandes problemas do
mundo, assim como caminhos de enfrentamento e solugdo. Ele esta convencido de
que a gente compreende melhor a sociedade a partir de baixo, das periferias. Da
mesma forma que também esta convencido de que é a partir dai que é possivel gestar
os caminhos mais realistas de mudanca. E nesse sentido que o Papa Francisco tem
valorizado muito os movimentos populares e a colaboragédo da Igreja com eles. O
Papa fala dos movimentos populares como poetas sociais no sentido de serem
criadores do novo, na base, na periferia, seja na linha de satisfagdo de necessidades
imediatas, seja na construgao de alternativas de trabalho, de moradia, na luta por
direitos, na revitalizagdo da democracia, na perspectiva de um mundo novo.

Por outro lado, ele fala dos movimentos populares como bencdos para a
humanidade, reconhecendo neles mediacao de salvagao. Como através de pequenos
gestos, lutas e movimentos fecundam o mundo com a légica do Evangelho, que é a
l6gica da fraternidade, da justica e da paz, além de reconhecer a importancia dos
movimentos populares na luta por direitos e na revitalizagdo da democracia, ele insiste
que a atuagao da Igreja na transformagao da sociedade deve ser dar, sobretudo, a
partir de baixo e desses movimentos que procuram transforma-la. Ou seja, os
movimentos populares sdo os locais prioritarios de colaboragao e atuacgao da Igreja
na transformacao social. Dai a importancia que o Papa Francisco confere a eles e ao
papel da Igreja em colaborar, ndo tanto a partir de cima, mas de baixo, das forgas
populares que, indo ao encontro de suas necessidades, buscando resolver seus
problemas, ajudam a transformar a sociedade em funcao do direito dos pobres, da

justica social, da paz e do bem comum.
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Pergunta 10 (Prof. Dr. Halwaro Carvalho): Poderia dar alguns exemplos da
participagcao da Igreja em movimentos sociais no Brasil, e especialmente no

Ceara?

Prof. Dr. Junior Aquino: A Enciclica Rerum Novarum do Papa Leao Xlll, sobre as
condigdes dos operarios, ja € um bom exemplo de como a Igreja assume a causa dos
operarios e mesmo em conflito com muitos movimentos marxistas e comunistas,
possui papel decisivo na afirmagao de direitos trabalhistas, inicialmente na Europa e,
a partir dai, na América Latina e no Brasil. Esses direitos trabalhistas que vem sendo
destruidos nas ultimas décadas pela agenda neoliberal foram construidos, em grande
parte, com a colaboragao da Igreja.

Em segundo lugar, ndo se entende na América Latina, os movimentos por
direitos e contra as ditaduras militares, pela redemocratizagcdo, sem a participagao
ativa da Igreja. No Brasil, isso é muito claro e evidente.

Um setor importante da Igreja assumiu de modo radical a luta pela
democratizacdo da sociedade, embora tantos outros também tenham se oposto a
ditadura militar. No Brasil, a Igreja teve um papel muito importante contra o regime
militar e pela redemocratizagdo. Além disso, a Igreja tem uma relagdo muito intensa
com os principais movimentos sociais do Brasil, como a Comissao Pastoral pela Terra,
que € um servigo eclesial a luta camponesa, que teve e tem um papel muito importante
no pais na luta pela reforma agraria.

Além dele, o Conselho Indigenista missionario, que é um servigo eclesial a
causa indigena, teve e tem um papel muito importante nas lutas indigenas pela
demarcacao de suas terras e pela afirmagao de sua identidade cultural.

Outros movimentos mais recentes no Brasil, que sdo aqueles voltados para os
catadores e catadoras de material reciclavel e para as pessoas em situagao de rua,
tiveram e continuam tendo a colaboragdo muito importante da Pastoral do Povo da
Rua, que é um servico eclesial as pessoas em situagao de rua, aos catadores e
catadoras de material reciclavel, na luta por seus direitos.

Eu poderia enumerar as varias lutas que temos no Brasil, e mais diretamente,
no Ceara, a presenga e a colaboragao da Igreja nessas lutas minoritarias, ja que a
maioria ndo se compromete com essas lutas e com a dimenséao sociopolitica da fé e

muitos, inclusive, s&o contra os direitos humanos e a justiga social, mas o importante
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€ que ndo se entende essas lutas por direitos sem a atuacdo da Igreja. E o Papa
Francisco €, sem duvida nenhuma, a referéncia mais importante no mundo, hoje, de
dialogo entre a Igreja e a sociedade, em geral, com os movimentos populares, de
modo particular, e todas essas lutas por direito, por justi¢ca social e por cuidado com a
casa comum. As suas duas enciclicas sociais sdo uma expressao clara disso: a Fratelli
Tutti: Sobre a fraternidade e a amizade social, voltada para as relagdes sociais, para
a organizagao politica da sociedade, e a Laudato Si, Sobre o cuidado da Casa
Comum, voltada para a questdao ambiental. Além delas, ele chegou a afirmar, no
segundo encontro com os movimentos populares, que bem poderia ser tomado uma
mini-enciclica, a necessidade urgente de transformar as estruturas da sociedade, de
modo que a relagao da Igreja com os movimentos populares € um aspecto que marcou
a atuagao da Igreja ao longo do século XX no Brasil, de modo muito particular, e que

ganhou centralidade e revigoramento com o Papa Francisco.
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