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Apresentacao

Abrindo nosso sétimo ano de publicagao, o presente nimero é composto de 6
textos inéditos. Os trés primeiros trabalham com linhas alternativas de
interpretacio de filosofias classicas. Os trés ultimos sdo transcricdes de
conferéncias ministradas junto a VI Semana Universitairia do Campus
Caic6/UERN. Assim, Fenomenologia e subjetividade, é uma interessante exploracio
do conceito de intersubjetividade a partic da obra Meditacies cartesianas (1930) de
Edmund Husserl, no intuito de mostrar como o filésofo alemao constata e
procura superar um problema de cunho metodolégico que compromete a
eficacia de sua filosofia fenomenoldgica, a saber, a acusagao que se lhe faz de
isolamento do sujeito numa consciéncia indiferente ao outro. O segundo artigo,
Pensamento puro e imagem no Fédon de Platao, propoe uma leitura do Fédon centrada
na considera¢do da investigacio sobre a imortalidade da alma, ai presente,
como sendo um recurso utilizado pelo filésofo ateniense para se falar sobre o
conhecimento verdadeiro, entendido, nesse artigo, como reciprocidade entre
um processo negativo de cognicio e o estado cognitivo inato. O terceiro
artigo, Aspectos do conceito de alienagio em Rowussean e Marx, trata nio s6 das
diferencas de compreensio desse conceito nos dois filésofos citados no
referido titulo, como propde também uma sua aproximagao, nao evidenciando
ai verdadeiras oposicoes. No quarto artigo, A condicao humana e a formagio
transdisciplinar, tomando como referéncia abordagens ligadas a complexidade e
caracterizando a educagdo como aprendizagem da cultura, a autora procura
justificar a formagao transdisciplinar e o nomadismo nela implicito como uma
exigéncia da propria condicao humana. O quinto artigo, O PIBID de filosofia e seu
impacto na formagao docente em Caicd/ RN, constitui-se em um relato de experiéncia
sobre o influxo que o Programa Institucional de Bolsas de Iniciagao a Docéncia
(PIBID) vem exercendo na formagao dos estudantes do Curso de Filosofia do
Campus Caicé6 da UERN. Finalmente, o dltimo artigo, O #rdnsito ¢ o transe das
disciplinas no ensino médio, partindo de uma analogia dos conceitos de “transito” e
“transe”, pretende apresentar o estado da questio no debate publico brasileiro
a respeito do papel atual da filosofia na escola, em uma época de fragmentacio
do conhecimento. Assim, esperamos com essa publicagdo continuar
respondendo as exigéncias para garantir em um futuro proximo uma melhor
avaliagdo qualis de nosso periddico, o que certamente estimulard as submissoes
e, assim, a qualidade e a quantidade de artigos publicados.

Os Editores



FENOMENOLOGIA E SUBJETIVIDADE: PROPEDEUTICA A TEORIA DA
INTERSUBJETIVIDADE A PARTIR DE MEDITACOES CARTESIANAS

Devair Gongalves Sanchez?

RESUMO

A presente pesquisa visa explorar o conceito de intersubjetividade dentro do esquema da obra
MeditacOes cartesianas (1930) de Edmund Husserl. Mediante a acusagdo de solipsismo
metodologico, Husserl retoma sistematicamente suas reflexdes, no intuito de demonstrar que a
condicdo do eu reduzido pela epoché ndo conduzird o eu a um solipsismo extremo. Ao
contrario, tal condicdo se faz necessaria para uma filosofia de rigor que pretende conferir
sentido aos seres. Na elaboracéo de seu método filosofico, a saber, a fenomenologia, Husserl
constata um problema de cunho metodoldgico que pbe a prova sua teoria, comprometendo a
eficacia metddica da mesma ao isolar o sujeito numa consciéncia indiferente ao outro.
Palavras-chave: Fenomenologia. Intersubjetividade. Transcendental.

ABSTRACT

This research aims primarily to explore the concept of Transcendental Intersubjectivity within
the scheme of work Cartesian Meditations (1930) by Edmund Husserl. Upon the charge of
methodological solipsism, Husserl takes up his thoughts systematically, in order to
demonstrate that the condition of self reduced by the epoché not lead me to an extreme
solipsism. Rather, such a condition is necessary for a rigorous philosophy that you want to
make sense to humans. In developing his philosophical method, namely, phenomenology,
Husserl finds a problem of a methodological nature that tests his theory, methodical
undermining the effectiveness of this approach to isolate the subject in a conscious
indifference to the other.

Keywords: Phenomenology. Intersubjectivity. Transcendental

INTRODUCAO

Com o proposito de fundamentar as bases sélidas do pensamento através da ldgica e
atestar um carater de rigor cientifico a filosofia, Edmund Husserl (1859-1938) vai
gradativamente perfilando os tracos metodolégicos de um voltar-se para as estruturas
constitutivas do mundo. Precisamente no ano de 1900, Husserl publicard uma obra

denominada Investigagdes Logicas, em que a consciéncia tera como caracteristica

! Mestrando em filosofia pela Universidade Estadual do Oeste do Paran&/UNIOESTE (E-mail:
devairsanchez@gmail.com).
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fundamental a intencionalidade. Desde entdo, a inquietacdo filosofica de Husserl serd pautada
pela tentativa de elucidar o modo como a consciéncia apreende os fendmenos. Imbuido da
mesma inquietacdo que instigara outrora Descartes, o ponto de partida do conhecimento recai
sobre o sujeito pensante; o “voltar-se sobre si mesmo” equivale ao “debrugar-se” sobre o €go
cogito.

Abstendo-se do mundo empirico e, consequentemente, de suas formas sociais e
culturais, o fenomenologo assume com rigor a postura do ego que se coloca em atitude
reflexiva. As coisas continuam existindo na realidade objetiva. No entanto, a proposta de
Husserl consiste no método de que o pensamento deve guiar-se num prisma transcendental de
reflexdo. Penetrando a esfera transcendental, e sob o fio condutor da intencionalidade, o ego
transcendental avanca numa continua clarificacdo das evidéncias, constituindo sentido as
objetividades em vista de uma ciéncia rigorosa e universal.

A consequéncia da efetivacdo do método fenomenolégico transcendental conduziria o
€go cogito puro a um “solipsismo teérico” aparentemente irreversivel. O solipsismo nada
mais seria que paradoxos emergentes, como o “em-si”’ € 0 “para-si”, o “mundo” e o “sujeito”,
entre “proprio” e o “estranho”. A proposta de reflexdo aqui disposta pretende abordar o
problema da intersubjetividade no pensamento husserliano, mais propriamente dentro do
esquema das Meditagdes cartesianas, no intuito de pensar a pertinéncia e o alcance de tal
critica. Cabe prevenir que a nogéo de intersubjetividade, amplamente discutida pela psicologia
vigente no século XX, dista do modelo transcendental almejado por Husserl. O “voltar-se”
para 0 outro sujeito requer um distanciamento do mundo objetivo e, por assim dizer, uma
apropriacdo metodoldgica de analise de cunho transcendental. Para tanto, cabera ao presente
escrito deslindar o caminho que conduz a tal anélise, permeando as estruturas ontoldgicas da
intersubjetividade como conjuntura descritiva do outro sujeito pensada por Husserl na quinta
meditacdo.

Durante esse percurso indagar-se-a a experiéncia que permite — em termos indiretos —
0 acesso a outra margem do abismo, ao mistério do outro. O outro sujeito se apresenta
constantemente no mundo circundante e nao pode ser concebido como ‘“fantasma” ou
producdo ficcional. O outro se apresenta a mim enquanto natureza primordial, a partir das
estruturas intersubjetivas elucidadas por Husserl, que unificam e tornam coesa a sua
manifestacdo constitutiva. Portanto, torna-se perspicaz o fato de que essa pesquisa nao leva
em conta 0 argumento de que o outro, estando fora de mim, ndo fornece possibilidade de

gerar conhecimento de si.
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Diante disso, a presente investigacdo vé-se constantemente orientada pelas seguintes
interpelacbes: sera que a anélise do mundo, dos objetos e do alter ego, pelo ego
transcendental, implica num solipsismo transcendental? Qual o sentido que adquire o ser do
alter ego — tendo em vista que a fenomenologia tem esse interesse primordial, a saber, auferir
sentido aos entes enquanto fendbmenos — a partir das estruturas ontolégicas que se desdobram
nos atos intencionais? Seriam 0S outros sujeitos meras representacbes para 0 ego
transcendental? Até que ponto a necessidade de uma ciéncia puramente egoldgica torna-se
imprescindivel na analise dos fendmenos? Como posso sair da ilha da minha consciéncia?
Como o0 ego vivencia ou de que modo da-se a experiéncia do alter ego? Tais questdes
colocam-se como o objetivo dessa pesquisa.

A proposta do presente trabalho consiste em retomar analiticamente 0 movimento de
constituicdo do alter ego, levando em conta que esse outro, no momento em que o constituo
como outro, esta também constituindo o “eu — proprio”. Tendo-0 diante de mim, e, tratando-
se de outra subjetividade, por conseguinte, ndo tenho apenas um objeto sintetizado em seus
dados apreendidos pelo ego. Constituindo a objetividade do mundo, o ego, através da relacédo
cogito-cogitatum dispde somente do fluxo dos atos noético-noematicos dos entes objetivos,
prescindindo de instrumentos metodolégicos de analise subjetiva que somente emergirdo na
andlise da comunidade intersubjetiva. A partir da quinta meditacdo, Husserl se ocupara em
trazé-los a baila e emprega-los em sua teoria da constituicdo do sentido auténtico do alter ego.

Nesse trajeto, Husserl propde uma reflexao acerca da esfera do proprio em que ocorre
o aparecer do outro como um eu. O “estranho” a mim desponta como o ambito da experiéncia
transcendental da subjetividade do préprio e, paralelamente, do outro. Trata-se de adentrar no
campo da experiéncia noética do eu acerca do outro como se 0 ego tivesse a possibilidade de
apropriar-se da experiéncia que o alter ego faz do ego pensante.

No entanto, para tornar possivel essa copresenca do outro no eu, Husserl insere no
desenvolvimento da quinta meditagdo um conceito denominado Einfiihlung?. Numa
abordagem prévia, deixa-se transparecer 0 estabelecimento de niveis intencionais ou
momentos constitutivos na relacdo entre os sujeitos. Nesse contexto emergira o conceito de
Emparelhamento (Paarung), em que a dindmica de percepcdo do outro sujeito acontecera de
modo psicossomatico. A doacdo originaria do outro sujeito ao ego acontece num mundo
primordial, através de uma apresentacdo (Apprasentation) corporal e, através desse novo

campo de apresentacdo do outro, tenho disponivel fenémenos da vida psiquica que permitirdo

2 A traducdo mais apropriada seria empatia ou intropatia.
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a abertura de um novo horizonte de apropriacdo das manifestacdes subjetivas do outro, por
meio dessa espécie de relacdo empatica.

Tal revelacdo inaugura um novo horizonte de sentido e atesta a fenomenologia um
campo amplo de averiguacdo dos outros em sua alteridade. Tem-se a elaboracdo de uma
ontologia universal que desencadeard uma postura reflexiva amplamente debatida por
filésofos tais como Heidegger, Merleau-Ponty, Sartre, entre outros. Cabe inquirir se na
Fenomenologia Transcendental hd um reconhecimento da apoditicidade do mundo e dos
outros sujeitos. Percorrendo essa via, notar-se-a a manifestacdo do alter ego para o eu como
fato transcendental da esfera fenomenoldgica. A perspectiva da investigacdo empreendida
vislumbrara o horizonte do mundo comum como substrato das vivéncias intersubjetivas em
polaridade com o ego transcendental enquanto doador de sentido. Pretende-se refletir acerca
da impossibilidade do ego reconhecer-se como tal, excluido de uma comunidade monéadica
instaurada pelo sentido de existéncia do mundo.

Em vista disso e com base no conjunto de conferéncias realizadas na Sorbonne, em
Paris, em fevereiro de 1929, publicadas, pela primeira vez, em traducdo francesa, em 1931,
texto que propiciara um desenvolvimento da tematica, originando as Meditacdes cartesianas,
o0 presente trabalho intenta percorrer a trajetoria husserliana em busca de refutar a critica de
solipsismo tedrico via desvelamento da comunidade intersubjetiva. Para tanto, far-se-4& num
primeiro momento uma analise das primeiras meditacdes, onde a reflexdo sera pautada pelo
modo como a subjetividade volta-se para os fendmenos e o0s constitui na dinamica
correlacional noético-noematica; em seguida, caberd investir numa analise do ego
transcendental como substrato do conhecimento, levando em conta a epoché que o isola ao
plano da consciéncia e, por conseguinte, fundamenta a critica de solipsismo metodoldgico; e,
por fim, o foco da abordagem concentra-se no desenvolvimento teérico husserliano da
comunidade intersubjetiva monadoldgica como primeira tentativa de refutacdo da critica

mencionada.

Trilhas Filoséficas — Revista Académica de Filosofia, Caic6-RN, ano VII, n. 1, p. 11 - 23, jan.-jun. 2014. ISSN 1984-5561.



15

A FENOMENOLOGIA COMO ARQUETIPO DA FILOSOFIA E DAS CIENCIAS

Logo no inicio do opusculo Conferéncias de Paris (1929)° Edmund Husserl sugere o
reavivamento do pensamento cartesiano das Meditationes de prima philosophia (1641).
Guiado por esse modelo de reflex&o, Husserl cré que a fenomenologia transformar-se-ia “num
tipo novo de filosofia transcendental” pelo “retorno radical ao ego cogito puro”. Retomando
Descartes, imbuido da inquietacdo em relacdo ao rumo tomado pelas ciéncias no inicio do
século XX, Husserl direciona sua busca por um fundamento apoditico e rigoroso, no qual todo
saber cientifico deveria se fundamentar. Para Descartes, a filosofia era o arquétipo de todo o
saber cientifico de sua época. Portanto, dando-se a reforma das diretrizes filosoficas, por

conseguinte, ter-se-ia a mudanca das ciéncias num todo.

Do ponto de vista da unidade cientifica, a filosofia ocidental encontra-se,
desde meados do século passado, num visivel estado de decadéncia em
relacdo as épocas precedentes. Por toda a parte, desapareceu o ponto, a
unidade: tanto na determinacdo do objetivo quanto na colocagdo dos
problemas e no método (HUSSERL, 2001, p. 22).

Tomando como protétipo metodoldgico as Meditagdes de Descartes, Husserl propde
uma espécie de “suspensdo” de juizos incertos, passiveis de davida ou comumente admitidos.
Essa suspensdo consiste em pdr entre parénteses os fendbmenos até que se alcance um
“conjunto de dados absolutamente evidentes” (HUSSERL, 2001, p. 21). Nas Meditacoes
cartesianas Husserl alude ao pensador francés: “Facamos aqui, segundo os passos de
Descartes, o0 grande gesto de voltar-se sobre si mesmo, o qual, se corretamente realizado,
conduz a subjetividade transcendental: o debrucar-se sobre o ego cogito, dominio Gltimo e
apoditicamente certo sobre o qual deve ser fundamentada toda filosofia radical” (HUSSERL,
2001, p. 36). Ainda, referindo-se ao projeto cartesiano, Husserl atesta que “Descartes inaugura
um novo tipo de filosofia. Com ele a filosofia muda totalmente de estilo e passa radicalmente
do objetivismo ingénuo ao subjetivismo transcendental” (HUSSERL, 2001, p. 22).

Husserl modifica em alguns aspectos a teoria cartesiana, a fim de livra-la dos erros que

a tornam improficua no que tange a sua adequacéo ao projeto fenomenologico. No entender

3 HUSSERL, Edmund. Conferéncias de Paris. Traducédo de Antdnio Fidalgo e Artur Mordo. Edices 70: Rio de
Janeiro, RJ. 1992.
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de Husserl, a ciéncia deveria ocupar-se com 0s dados essenciais da realidade. O mundo, aos
olhos de um espectador do senso comum, portador de uma consciéncia passiva aos atos
mundanos, torna-se um aglomerado de dados materiais, estatico, sem sentido a fornecer. No
entanto, aos olhos de um fenomenologo, o mundo torna-se uma esfera de fundamentacéo
transcendental, lugar do aparecer de fendmenos. Tendo realizado essa suspensdo a fim de
alcancar uma evidéncia apoditica primordial, para Husserl resta somente o0 sujeito que
empreendera a busca pelas outras certezas, percorrendo o caminho em prol do atestado da
apoditicidade da ciéncia. A busca é por um ponto de partida para o desenvolvimento da
fenomenologia transcendental. A pureza do ponto de partida € o carater essencial da
fenomenologia. Essa pureza egoldgica requer uma total “anulacdo” das diretrizes normativas
atestadas pelas ciéncias em geral.

Na busca de uma verdade apoditica, o filosofo compreende que, dada a experiéncia
comumente aceita, o procedimento da reducgéo coloca em xeque as intengdes ndo preenchidas,
submetendo-as a uma sequéncia de experiéncias concordantes, ao que se acredita, dardo a
consciéncia uma sintese significante por meio das intui¢des. Intuir o sentido do fenémeno
requer uma desconexdo, parafraseando Husserl, uma “colocagdo entre parénteses do mundo
objetivo” (HUSSERL, 2001, p. 38). Essa sintese significante pode ser entendida como a
confirmagdo da experiéncia num primeiro momento; Husserl dard o nome de “evidéncia
adequada”. Cabe entdo a consciéncia a fungdo de purificar os atos intencionais que a mesma

capta em sua experiéncia.

Uma evidéncia apoditica tem essa particularidade de ndo ser somente, de
maneira geral, certeza da existéncia das coisas ou dos “fatos” evidentes; ela
se revela ao mesmo tempo a reflexdo critica como uma impossibilidade
absoluta de que se conceba a sua ndo-existéncia e, portanto, exclui de
antemao toda a duvida imaginavel como desprovida de sentido (HUSSERL,
2001, p. 33).

Partindo de um ideal de cientificidade, fundamentada no conceito de evidéncia,
Husserl buscara com afinco uma ciéncia de fundamentos absolutos, colocando, num primeiro
momento, em suspenso a existéncia do mundo. O que acontece, nas palavras de Husserl é que
“a epoché fenomenoldgica [...] inibe o valor existencial do mundo objetivo e, dessa forma, o

exclui totalmente do campo dos nossos julgamentos”.
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Dessa forma, a ideia da existéncia do mundo, no &mbito da atitude natural, devera ser
recusada. I1sso ndo quer dizer que o mundo deixe de existir, mas ndo deve ser ele o ponto de
partida para a edificacdo de uma nova filosofia rigorosa, apoditica e reformadora. A
radicalidade da filosofia pensada por Husserl s6 acontecerd se o sujeito que medita tomar
como ponto de partida o0 ego cogito. Somente partindo do sujeito meditante € que se pode
firmar a filosofia e a ciéncia em terreno so6lido. Nota-se que a reforma das ciéncias e da
filosofia almejada por Husserl, dar-se-a a partir de uma transferéncia do campo de analise da
experiéncia para a esfera do transcendental, no intuito de obter uma purificacdo dos atos
cognitivos bem como do mundo em sua objetividade. “E preciso também retirar do terreno
natural, do qual elas se alimentam, do terreno do mundo empirico, sua autoridade espontanea”
(HUSSERL, 2001, p. 35). Vale ressaltar que na atitude natural o sujeito se encontra, num
primeiro momento, ndo como fildésofo preocupado com o rigor da realidade, mas numa atitude
conscientemente ingénua e despreocupada. N&o ha o esfor¢o da busca, pois tudo se encontra
previamente dado. Husserl ndo nega a existéncia do mundo, mas, antes de tudo, toma esse
pressuposto como baluarte da fenomenologia engquanto descricdo da experiéncia sensivel. A
postura diante do mundo para o fenomendlogo é guiada pela no¢do grega de epoché como
sera mostrado em seguida.

Husserl faz uso das reducdes para atingir um nivel de certeza cada vez mais puro. E
como se a cada operacdo ocorresse um procedimento de filtragem das verdades alcancadas
(vivéncias obtidas). E constante o aparecer nos escritos de Husserl de termos como “redugio
filoso6fica”, “reducdo eidética”, “reducdo fenomenologica” ou “reducdo transcendental”.
Como afirma o filésofo, “a fim de ndo desviar o caminho, devemos, segundo as exigéncias de
nosso método, proceder, no interior da esfera transcendental, a uma nova epoché, tendo por
meta delimitar o objeto de nossas pesquisas” (HUSSERL, 2001, p. 107).

A INTENCIONALIDADE DA CONSCIENCIA E A EPOCHE COMO
INSTRUMENTOS METODOLOGICOS PRIMORDIAIS DA FENOMENOLOGIA

Husserl promove uma pratica filoséfica revolucionaria dinamizando a consciéncia,
tirando-a da passividade espectadora diante do mundo. Cabe & consciéncia conferir sentido
aos fendmenos que a ela se apresentam e, com isso, tem-se a consciéncia ocupando-se da

constituicdo dos objetos no ambito transcendental, onde os mesmos sdo tomados como
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fendmeno de existéncia. Os atos da consciéncia sdo tomados num nivel intencional e o sujeito
passa da atitude natural para a atitude fenomenolégica; entra em cena a epoché. O “resultado”
claro de toda epoché fenomenoldgica, serd a descoberta do ego puro, da consciéncia. Nas
Meditacgdes cartesianas, Husserl tenta mostrar que mediante a operacdo da epoché o mundo
n&o se torna um nada para a fenomenologia, mas simplesmente o ganha como cogitatum, quer
dizer, como correlato de minha intencionalidade.

Alegoricamente pode-se dizer que a epoché se da tal como o ato de assistir um filme e
paralisar a cena num determinado momento. Tal atitude (Einstellung, Haltung) da consciéncia
permite ao eu captar o fenbmeno em suas intui¢des ndo preenchidas, possibilitando a reflexdo
egologica um direcionamento essencialmente orientado. No entanto, a analogia usada néao
deve ser confundida com qualquer espécie de estaticidade da consciéncia. Ao contrario, 0
carater desses acontecimentos € de fluxo continuo, numa atividade constante de depuracéo,
clarificacdo e descricdo de atos percebidos num primeiro momento a fim de atingir verdades

absolutas e irrefutaveis.

Por conseguinte, a atitude fenomenoldgica com a sua epoché consiste em eu
obter o derradeiro ponto pensavel da experiéncia e do conhecimento, no qual
me torno espectador imparcial do meu eu mundano-natural e da vida do eu, a
qual constitui ai apenas um pedago particular ou um estrato especifico da
minha vida transcendental desvelada (HUSSERL, 1992, p. 23).

A atitude transcendental busca precisamente analisar os atos intencionais da
consciéncia e ndo apenas o0s dados objetivos da realidade empirica. Quem adere a essa nova
forma de ocupacéo da realidade ndo se contenta com a demonstracdo de simples fenémenos,
mas, abstendo-se da atitude irrefletida, passa a valorizar os dados puros vividos da
consciéncia. Pode-se afirmar com clareza que a epoché € o ato que perpassa toda a trajetoria
de saida da ingenuidade irrefletida para a responsabilidade filosoficamente comprometida.
Dado o emprego da epoché, emerge “uma esfera nova e infinita de existéncia que pode atingir
uma experiéncia nova, a experiéncia transcendental” (HUSSERL, 2001, p. 46), onde a
consciéncia deixa de ser espectadora estatica da objetividade mundana e volta-se para si
mesma como se ela tivesse total dominio do campo de sua atividade. A partir dessa
constatacdo, nota-se também que na fenomenologia a consciéncia humana capaz de conhecer

é sempre intencionalidade, ou seja, “toda consciéncia ndo é somente consciéncia, mas sim
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consciéncia de algo, e esta, por extensdo, sO é alguma coisa para uma consciéncia”
(HUSSERL, 2001, p. 51).

Na constitui¢do de sentido de um determinado objeto, a consciéncia, mediante 0s atos
e correlatos da sua intencionalidade, fornece a doacdo de sentido que emerge de sua vivéncia
constitutiva. Emaranhada numa sequéncia infinita de atos, a consciéncia vai constituindo e
conferindo sentido aos fendmenos que a ela se mostram. Com isso tem-se um dado
fundamental, a atividade fulcral da consciéncia, a saber, conferir sentido aos fendmenos. A
epoché ou a redugdo fenomenoldgica permitira um “voltar-se” comprometido aos
fundamentos da constituicdo de sentido das possibilidades de conhecimento. O “em si” torna-
se um “para mim”, pois me aproprio de sua condi¢do existencial, ndo apenas enquanto objeto
de conhecimento no ambito empirico, mas como vivéncia intencional nos fluxos da
consciéncia.

Agindo dessa maneira, a filosofia se ocuparia somente dos dados essenciais da
realidade objetiva, em outras palavras, o horizonte de sentido — que somente desvela-se no
ambito transcendental —, dispensado pelos fendbmenos é agora o foco da filosofia almejada por
Husserl. Segundo o filosofo, “contrariamente a Descartes, vamos nos propor como tarefa
explorar o campo infinito da experiéncia transcendental” (HUSSERL, 2001, p. 36). A
consciéncia, em sua vida intencional, em suas cogitationes, se encontra em constante fluxo,
captando dados da realidade e purificando os mesmos através da dinamica de reducdo. Dessa
forma, temos o0 ato e o correlato da consciéncia. O importante é a experiéncia que 0 ego obtém
dos fendbmenos através da intencionalidade da sua consciéncia. A realidade mundana objetiva

perde sua importancia enquanto interesse de analise fenomenoldgica.

A percepgdo externa (que certamente ndo é apoditica) €, sem davida, uma
experiéncia do objeto em si — o proprio objeto esta ali [diante de mim] —,
mas, nessa presenca, 0 objeto possui, para 0 sujeito que percebe, um
conjunto aberto e infinito de possibilidades indeterminadas que néo sao, elas
préprias, atualmente percebidas (HUSSERL, 2001, p. 40).

O ego puro sera o condutor, o promotor e o ordenador do fluxo das vivéncias da
consciéncia. Ele mesmo as constituird e, como consciéncia intencional que investiga o “em
si”’, desvelara o fendmeno dando sentido ao mesmo através de suas vivéncias intencionais. De

tal maneira que nas MeditagOes cartesianas, Husserl intenta demonstrar que 0 ego puro,
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isolado no ambito da consciéncia intencional atestada pela fenomenologia transcendental,
embora constitua todo o horizonte de sentido do mundo no &mbito dessa consciéncia, nem por
iSO se torna rigorosamente solipsista.

Ainda, pela intencionalidade compreende-se o0 voltar-se para a realidade circundante
do mundo sempre visando algo. A andlise intencional da-se, portanto, na dindmica cogito-
cogitatum, em que “a vida de consciéncia relaciona-se intencionalmente consigo mesma”
(HUSSERL, 2001, p. 61). Ainda na quinta meditacdo, Husserl demonstrara a constituicdo da
experiéncia do outro via intencionalidade, no ego transcendental reduzido, ou seja, como se
forma uma comunidade intersubjetiva monadica. Com isso, pode-se perguntar: seria 0 ego
cogito algo separado, estranho ao préprio homem?

Adentrar no campo da experiéncia transcendental, como ja dito, implica uma reflexao
paulatina e intermitente. Caso contrario a investigacdo que agora se denomina fenomenologia
transcendental estd fadada a novamente adentrar no ambito combatido por Husserl, a saber, o
psicologismo. N&o se trata nem mesmo de efetuar uma psicologia puramente descritiva, pois a
reducdo transcendental é o fator que dissocia ambas as perspectivas. Segundo Husserl, (2001,
p. 50) “a psicologia pura forma, ¢ verdade, um estreito paralelo com a fenomenologia
transcendental da consciéncia. No entanto, é preciso distingui-las bem; sua confusdo
caracteriza o psicologismo transcendental, que torna impossivel qualquer filosofia
verdadeira”.

Trata-se, portanto, de permanecer restrito ao ambito da reducdo transcendental da
consciéncia. Conceber os elementos constitutivos dessa esfera, ndo mais como existentes, mas
como meros fenbmenos, € o0 passo essencial e incipiente a se tomar enquanto atitude
fenomenoldgica. A percepgdo que se tem do objeto intencionado, mesmo ap6s a aplicacdo da
reducdo, ainda traz em seu bojo o objeto da mesma intencdo. Em outras palavras, o0 eu cogito
traz em sua constituicdo o seu cogitatum respectivo. Tal caracteristica é resultado do estatuto
da intencionalidade da consciéncia.

O novo modelo de reflexdo a ser adotado pelo filésofo que empreende o método
fenomenoldgico deve ter como escopo ndo mais o0 objeto tal como na modernidade. A
reflexdo pautar-se-a pela elucidagdo do contetdo de cada fenébmeno que é intencionado. O eu
da-se por conta da existéncia objetiva do fenbmeno, mas ndo lhe interessa enquanto eu
reflexivo afirmar a posicédo existencial da percepcdo espontanea do objeto. Tal dado torna-se
um mero pressuposto na investigacdo fenomenologica, pois, a atitude natural como pensada

por Husserl possui uma coesdo com uma espécie de facticidade fenoménica.
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A fenomenologia, desse modo, ocupa-se com os fendmenos que se doam ao sujeito na
esfera da facticidade e ndo com fatos e opinides. Dessa forma, nota-se 0 comprometimento de
uma ciéncia rigorosa ndao com a fatualidade, mas sim com a facticidade do mundo
circundante. E tal ciéncia ndo deve se pautar pelo fio condutor das demais ciéncias. Ao
contrério, deve modificar o sentido do fendmeno com o qual se ocupa. Mas todas as ciéncias
ndo se ocupam de um determinado fendmeno? A resposta a tal pergunta pode ser facilmente
obtida se levar em conta que o termo fenébmeno em Husserl esta imbricado com a nocgéo de
esséncia. O olhar do fenomendlogo ndo pode ser delimitado.

A fenomenologia convida o investigador ao aprofundamento do olhar criterioso em
busca da apreensdo dos dados puros. Nota-se, portanto, que, além da apreensdo dos dados
essenciais, a fenomenologia almeja atingir o dado essencial de investigacdo. O dado essencial
sempre inicia sua dinamica cogito-cogitatum pela intuicdo. A passagem da intuicdo a
evidéncia é o cerne da teoria fenomenoldgica. Desenvolver a dindmica teérica que conduz o
simples fendmeno a uma evidéncia apoditica, requer um colocar-se diante da coisa ou dado
fato, tendo a consciéncia um designio ontoldgico, pois, segundo Husserl, “na evidéncia, no
sentido mais amplo desse termo, temos a experiéncia de um ser e de sua maneira de ser; é
portanto nela que o olhar de nosso espirito alcanga a coisa em si” (HUSSERL, 2001, p. 29).
Buscar atingir a esséncia das coisas mesmas: eis o plano fulcral da fenomenologia. Alcancar
uma evidéncia indubitavel, uma certeza irrefutavel e, a partir de um fluxo continuo de
averiguacdo, submeté-la ao filtro constante da epoché. Na busca por um principio
universalmente aceito, faz-se imprescindivel um insight das esséncias dos objetos dados
originariamente.

E preciso, portanto, efetuar uma descricio da captacio da esséncia através das
modalidades de aparicdes (Erscheinung) e, consequentemente, dos atos que se desdobram
dentro da consciéncia e perfazem o movimento doador de sentido. No entanto, o grande
desafio é voltar o olhar fenomenoldgico para um mundo de possibilidades infinitas, com
contetdos indeterminaveis ou parcialmente apreensiveis, em que a todo instante o sujeito
vivencia uma nova experiéncia. Como adentrar nos meandros estruturais de um mundo no

qual o sujeito esta inserido e do qual ele mesmo faz parte?

Cada estado de consciéncia possui um ‘horizonte’ que varia conforme a
modificacdo de suas conexdes com outros estados e com as proprias fases de
seu decorrer. E um horizonte intencional, cuja caracteristica é remeter a
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potencialidades da consciéncia que pertencem a esse mesmo horizonte.
Assim, por exemplo, em toda percepcao exterior, os lados do objeto que séo
‘realmente percebidos’ remetem aos que ainda ndo o sdo e que somente sdo
antecipados na expectativa de maneira ndo intuitiva como aspectos ‘que
estdo por vir’ na percepcdo. Esta ¢ uma ‘protensdo’ continua, que para cada
nova fase perceptiva assume um novo sentido (HUSSERL, 2001, p. 62).

Em suma, a epoché conduz o ego a essa nova orientacao reflexiva, a saber: o campo da
vivéncia transcendental. Tal atitude dar-se-a através do “colocar entre parénteses”, “tirar de
circuito” todos os possiveis prejulgamentos acerca do mundo. Isso ndo significa que a epoché
nos coloque diante de um puro nada (HUSSERL, 2001, p. 35). Ao contrario, ela possibilita
analisar os prejulgamentos sem a extingdo dos mesmos, pois, mediante a utilizacdo de
parénteses, eles permanecem, em si mesmos, 0 que sdo. Com isso 0 que a epoché pretende é
interromper o curso natural das preconcep¢oes do ego e de suas agdes cotidianas, motivando,

por sua vez, a conversdo do olhar natural para a orientacdo fenomenoldgica.

CONSIDERACOES FINAIS

O presente artigo evidenciou a explicitacdo de alguns conceitos proeminentes e
imprescindiveis no trato do problema da intersubjetividade para a fenomenologia. Husserl
privilegia a intencionalidade como o momento do encontro entre 0s sujeitos. A reflexao
pautou-se pela elucidacdo do contetdo de cada fenbmeno que é intencionado, bem como os
modos de articulacdo conceitual. No &mago da intencionalidade, a associacdo entre as partes
acontecem via emparelhamento. N&o tenho acesso a consciéncia do outro, pois caso isso fosse
possivel, o Outro e Eu seriamos o mesmo. Husserl demonstra a constituicdo da experiéncia do
outro via intencionalidade, no ego transcendental reduzido, ou seja, como se forma uma
comunidade intersubjetiva monadica. A epoché surge como recurso de suspensdo do mundo
préprio e tomada do Outro em sua estranheza. Husserl faz uso das redu¢fes para atingir um
nivel de certeza cada vez mais puro. E como se a cada operagdo ocorresse um procedimento
de filtragem das verdades alcancadas (vivéncias obtidas). E constante o aparecer nos escritos
de Husserl de termos como “redugdao filosofica”, “redugdo eidética”, “redugdo
fenomenologica” ou “reducdo transcendental”. Mostrou-se que a epoché ou a redugdo

fenomenologica permite um “voltar-se” comprometido aos fundamentos da constitui¢do de
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sentido das possibilidades de conhecimento. O “em si” torna-se um “para mim”, pois me
aproprio de sua condicdo existencial, ndo apenas enquanto objeto de conhecimento no &mbito
empirico, mas como vivéncia intencional nos fluxos da consciéncia. O presente artigo
procurou evidenciar o elo entre estes dois importantes conceitos na tentativa de solucionar o

problema do solipsismo e a fundamentacdo de uma teoria da intersubjetividade.
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PENSAMENTO PURO E IMAGEM NO FEDON DE PLATAO

Lourival Bezerra da Costa Junior!

RESUMO

O artigo propde uma leitura do Fédon centrada na apresentacdo desse dialogo como uma obra
de ontoepistemologia. Ao invés de entender a referida obra platdnica simplesmente como um
tratado sobre a imortalidade da alma, o texto mostrara que a investigacdo a respeito da
imortalidade da alma presente no Fédon é sim um recurso para se falar sobre o conhecimento
verdadeiro, entendido como reciprocidade entre um processo negativo de cognicao e o estado
cognitivo inato.

Palavras-Chave: Fédon. Imortalidade da Alma. Conhecimento.

ABSTRACT

The article proposes a reading of Phaedo centered on presentation of this dialogue as a work of
ontoepistemology. Instead of understanding that Platonic work simply as a treatise about the
immortality of the soul, the text will show that the investigation concerning the immortality of
the soul in Phaedo is a resource to talk about the true knowledge, understood as mutuality
between a r negative process of cognition and the innate cognitive state.

Keywords: Phaedo. Immortality of the Soul. Knowledge

1. INTRODUCAO.

A hipotese que procuraremos discutir nesse texto é a de que no Fédon de Platdo o
conhecimento verdadeiro se da como reciprocidade entre um processo distintivo ou negativo
de cognicdo? e o estado cognitivo inato®. O Fédon se desenvolve tendo em vista a explicitacéo
de dois modos de aquisigdo do saber e estabelece uma diferenca entre dois tipos de exigéncias

— 0 modo de investigagdo direta dos fendmenos* e 0 modo dialético de investigacéo ideal® —

! Doutor em filosofia. Professor do departamento de filosofia da UERN/Caic6 (E-mail: premhasido@hotmail.com)
2 Por processo distintivo de cognicdo esta pesquisa entende a negacéo dos derivados das sensacdes ou purificagdo
do pensamento, que comega em (64a) e se estende com a pergunta sobre o que é a morte segundo o pensar filosofico
a partir de (64e).

3 Por estado cognitivo inato esta pesquisa entende o conhecimento que a alma tem antes de usar as sensagdes, antes
de nascer em forma humana, como esta exposto a partir de (72e).

4 De acordo com a traducdo de Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa (Abril Cultural, 1972), tal método busca a
aquisicdo do conhecimento investigando os fendmenos diretamente, por meio das sensacées.

5 Tal método busca a aquisicdo do conhecimento investigando as Formas inatas, sem o uso das sensagdes e seus
derivados.
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realizando uma critica contra 0 modo naturalista de investigagdo direta dos fen6menos, a fim
de mostrar que somente 0 pensamento puro conhece verdadeiramente.

Nessa direcéo, serdo enfatizadas as afecgdes que os contetidos do pensamento propiciam
ao filosofo. Investigar-se-a4 que peso argumentativo possui para o referido dialogo a distin¢ao
entre as sensacdes e aquilo do que s&o sensacdes e se as sensa¢des podem ser consideradas, ao
mesmo tempo, propiciadoras e entraves do verdadeiro conhecimento. Com efeito, buscamos
mostrar que a argumentacdo central do Fédon ndo se refere a exigéncia de uma prova
fenoménica da imortalidade de psyché, como exigem os interlocutores de Socrates a partir de
70a, mas a necessidade do modo filosofico de pensar a imortalidade e, assim, a morte. Segundo
nossa interpretacdo, nesse didlogo a morte constitui um bem que assegura a aquisicdo do
verdadeiro saber e, para o fildsofo, ela e a purificacdo do pensamento se confundem. Em outros
termos, nesse artigo nos ocuparemos a respeito da relacdo — necessaria — que se estabelece
para o filésofo entre a morte e 0 método de investigacéo ideal.

Cuidando que a morte seja necessaria a esse referido método e a obtencdo do verdadeiro
conhecimento, explicitaremos como ai se recorre a questdo da purificacdo do pensamento como
sendo a propria morte para o filésofo. Ou seja, explicitaremos a distingdo entre sensacdes e
aquilo do que sdo sensagfes — uma vez que, na confusdo entre sentir e pensar ndo ha
pensamento puro; caso em que as sensacfes constituem entrave ao verdadeiro conhecimento
—. Tal distingdo serd explicitada relacionando-a a alma existente num corpo humano. Isto
implicara na tese de que ha uma medida para a aquisi¢cdo do conhecimento verdadeiro numa
alma que se encontra em forma humana. Perscrutaremos, assim, quais sdo as dificuldades
proprias a0 modo de investigagcdo ideal, qual ¢ o sentido do termo “morte” e, portanto, de
purificacdo do pensamento, necesséaria ao referido método, esclarecendo como é possivel
confundir a preparacdo para a morte com uma mera hostilidade ao corpo e as sensacoes.

Enfim, sera evidenciado que nesse didlogo Platdo descreve as razbes pelas quais o
filésofo considera que o homem que realmente consagrou sua vida a verdadeira filosofia, no
sentido correto do termo, estabelece reciprocidade entre morrer e estar morto (64a), adquirindo,
consequentemente, legitima conviccdo de ir encontrar para si, além da realidade sensivel,
excelentes bens (63e — 64a).

Para fundamentar a tese aqui anunciada sera preciso elucidar a seguinte argumentacéao:
1) O Fédon fala de Seres inatos (Formas), que sdo distintos de tudo que é sensivel, inclusive
das imagens ( vide 65a-d).

2) Tais imagens, que sdo sempre derivadas das sensacOes sdo imagens dos Seres inatos (74a -
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75b).

3) No Fédon o verdadeiro conhecimento ¢ a recordagdo® de um Saber inato (72e) e se da como
distingdo entre sensagdo e pensamento puro.

4) Todavia, ndo ha tal recordacdo sem que essa seja propiciada pelas sensacées ( vide 75a-77a),
porque recordar é distinguir a imagem daquilo do que a imagem é imagem (73c-74b).

5) A morte para o filésofo € distinta da morte para o suicida (61c-63d) e distinta da morte para
o0 vulgo (64b-d), pois consiste na negacdo de que a imagem seja idéntica aquilo do que a imagem
é imagem (73c-74b).

6) Logo, no Fédon o saber verdadeiro se da como reciprocidade entre o processo negativo dos
derivados das sensa¢cdes — negacgdo de que a imagem seja idéntica aquilo do que a imagem é

imagem — e 0 estado cognitivo das Formas inatas, aquilo do que a imagem é imagem.

2. AMORTE E O MODO DA OBSERVACAO IDEAL DOS OBJETOS.

Para relacionar a morte a aquisi¢do do verdadeiro conhecimento, Sécrates comeca sua
argumentacdo descrevendo o estilo de vida de uma alma que existe em forma humana e é
dedicada a filosofia, em seu sentido auténtico. SOcrates busca mostrar que esse estilo é
determinado pelo foco do pensamento do filésofo e ndo por uma disciplina ascética imposta.
Ou seja, o comportamento cotidiano do filésofo é consequéncia psicoldgica dos conteddos do
seu pensar, € resultante espontanea do que tal alma conhece verdadeiramente. O ser humano se
comportara no cotidiano como um escravo das sensagdes sempre que as usa como um fim; caso
em que as sensagdes sdo suas senhoras. Mas, vivera como um ser livre das sensacdes aquela
alma que as conhece e as usa como um meio propiciador do verdadeiro saber, cujo prazer esta
além e é verdadeiramente mais real do que elas; caso em que a alma é senhora das sensacdes.
Entdo, o que Sdcrates tenta demonstrar € que o foco do pensamento — senhoria ou
subserviéncia — é o fundamento da expressao cotidiana ou da ética de um ser humano.

Socrates — que um dia, banhado e calcado com as sandélias, o que poucas vezes fazia,
encontra-se com Agatdo, Apolodoro, Alcibiades e os demais para desfrutarem de um banquete
regado a vinho e discursos sobre o amor (Banquete 174a) — no Fédon (64b-d) diz o seguinte

sobre o verdadeiro filosofo:

® Recordagéo aqui se refere a distingéo entre imagem e aquilo do que a imagem é imagem.
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— Examina agora, meu caro, se te é possivel compartilhar deste modo de ver,
pois nisso reside, com efeito, uma condicdo do progresso de nossos
conhecimentos sobre o presente objeto de estudo. Crés que seja proprio de um
fildsofo dedicar-se avidamente aos pretensos prazeres tais como o de comer e
de beber? — Tao pouco quanto possivel Sdcrates! - respondeu Simias. — E aos
prazeres do amor? — Também nao! — E quanto aos demais cuidados do corpo,
pensas gque possam ter valor para tal homem? Julgas, por exemplo, que ele se
interessard em possuir uma vestimenta ou uma sandélia de boa qualidade, ou
gue ndo se importara com essas coisas se a forca maior duma necessidade ndo
0 obrigar a utilizd-las? — Acho que ndo lhes dard importancia, se
verdadeiramente for filésofo — De forma que, na tua opinido — prosseguiu
Sécrates —, as preocupacdes de tal homem ndo se dirigem, de um modo geral,
para o que diz respeito ao corpo, mas, ao contrario, na medida em que lhe é
possivel, elas se afastam do corpo, e é para a alma que estdo voltadas? — Sim,
sem ddvida. — E, pois, para comegarmos a nossa conversa, em circunstancias
desta espécie, gue se revela o filésofo, quando, ao contrario de todos os outros
homens, afasta tanto quanto pode a alma do contato com o corpo —
Evidentemente. — Sem dlvida, a opinido do vulgo, Simias, € que um homem,
para o qual ndo existe nada de agradavel nessa espécie de coisas e que com
elas ndo se preocupa, ndo merece viver, mas, pelo contrario, estd muito
préximo da morte quem assim ndo faz nenhum caso dos prazeres de que 0
corpo é instrumento? — E a propria verdade o que acabas de dizer.”

Essas palavras de Socrates sdo a expressdo de uma grande incoeréncia em seu
pensamento ou de um raciocinio que foge facilmente do senso comum?

Se as sensac¢0es sao propiciadoras do conhecimento das Formas inatas, como se vera no
argumento da reminiscéncia, entdo, o que esta em jogo no Fédon é o foco do pensamento e ndo
uma mera hostilidade as sensa¢des. Ao descrever o estilo de vida proprio do filésofo — néo
preocupado com as solicitacbes corporais —, SoOcrates — que participava ativamente de
banquetes — esta apenas estabelecendo uma distin¢ao entre sentir e pensar — de uma vida cujo
foco € sentir ou pensar —, ligada a nocdo filosofica de morte, que corresponde a purificagdao do
pensamento e € desenvolvida no Fédon como método de investigacdo ideal. SAcrates procura

justifica-lo utilizando-se de uma analogia sobre a observacdo de um eclipse do sol (Fédon, 99d-

e):

— Entdo — prosseguiu Socrates — a minha esperanca de chegar a conhecer 0s
seres comegava a esvair-se. Pareceu que deveria acautelar-me, a fim de néo
vir a ter a mesma sorte daqueles que observam e estudam um eclipse do sol.
Algumas pessoas que assim fazem estragam os olhos por ndo tomarem a

7 Utilizaremos a traducdo do Fédon de Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa, indicada nas referéncias.
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precaucdo de observar a imagem do sol refletida na 4gua ou em matéria
semelhante. Lembrei-me disso e receei que minha alma viesse a ficar
completamente cega se eu continuasse a olhar com os olhos para 0s objetos e
tentasse compreendé-los através de cada um de meus sentidos. Refleti que
devia buscar refugio nas ideias e procurar nelas a verdade das coisas. E
possivel, todavia, que esta comparacao nao seja perfeitamente exata, pois nem
eu mesmo aceito sem reservas que a observacgéo ideal dos objetos - que é uma
observacdo por imagens - seja melhor do que aquela que deriva de uma
experiéncia dos fenémenos. Entretanto, sera sempre para o lado daquela que
me inclinarei. Assim, depois de haver tomado como base, em cada caso, a
ideia, que &, a meu juizo, a mais s6lida, tudo aquilo que lhe seja consoante eu
considero como sendo verdadeiro, quer se trate de uma causa ou de outra
qualquer coisa, e aquilo que ndo Ihe é consoante, eu o rejeito como erro.

Observada essa primeira reflexdo de Socrates, problematizemos a questdo da relacéo
que se pode fazer entre a morte para o filésofo, a distin¢do entre sentir e pensar, e 0 método
platénico de investigacdo ideal. Para tanto, recorreremos a demonstragdo de que a nocéo de
morte para o filésofo (64c-d), que surge depois da primeira reflexdo de Socrates, é outro passo
na direcdo da exposicdo do método de investigacdo ideal. Eis, pois, como se inicia o

questionamento filosofico sobre a morte no Fédon:

— Entre n6s, com efeito, é que devemos tratar dessa questdo, e, quanto ao vulgo
e aos outros, nao lhes demos atencdo! Segundo nosso pensar, € a morte
alguma cousa? Claro — replicou Simias. — Nada mais do que a separagdo da
alma e do corpo, ndo é? Estar morto consiste nisto: apartado da alma e
separado dela, o corpo isolado em si mesmo; a alma, por sua vez, apartada do
corpo e separada dele, isolada em si mesma. A morte é apenas iss0? — Sim,
consiste justamente nisso. (Fédon, 64c)

Assim, é preciso transformar a morte num objeto de investigacdo filosofica. Mas,
através de qual abordagem se pode colocar a morte no lugar de objeto filosofico? Através de
qual abordagem Platdo investiga a morte? Para o filosofo da Academia ha uma relacdo profunda
entre a morte e 0 conhecimento. Por isso, para ele € importante fazer uma investigacédo sobre a
morte e sua funcdo de purificar o pensamento.

Além de observar que ha um discurso mitico-poético sobre a morte nesse dialogo
(61de), € preciso fazer uma investigacdo que estabeleca a relacdo entre a morte e o
conhecimento. Isso é possivel porquanto nesse didlogo a morte corresponde a negacdo das

sensacOes e de quaisquer que sejam 0s seus derivados, inclusive a imaginacao (eikasia). A
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morte, assim, é a purificagdo do pensamento, estando completamente relacionada com o método
de investigac&o ideal. Nessa obra, o sentido filos6fico da morte ndo diz respeito simplesmente
a descricdo dos fendmenos do morrer.® Por isso, a primeira reflexdo de Socrates preludia a
critica de Platdo contra 0 método naturalista, porque descreve quéo inapreensiveis sao as coisas
sensiveis (65a-69b) e o exame da nocdo de morte para o filésofo preludia o método de
investigacao ideal, porque, enquanto purificagcdo do pensamento, descreve as condigdes sob as
quais 0 pensamento puro constitui 0 inico modo de obter o conhecimento verdadeiro. Isto quer
dizer que, no Fédon, a nocdo de morte para o filosofo tanto abrange a fundamental distincdo
entre sentir e pensar, quanto descreve e fundamenta o estado em que deve se encontrar o

pensamento do filésofo durante a investigacéo ideal, de acordo com o que estd em (65a-d):

— E agora, dize-me: quando se trata de adquirir verdadeiramente a sabedoria,
€ ou ndo o corpo um entrave se na investigacdo lhe pedimos auxilio? Quero
dizer com isso, mais ou menos, o seguinte: acaso alguma verdade é transmitida
aos homens por intermédio da vista ou do ouvido, ou quem sabe se, pelo
menos em relacdo a estas coisas ndo se passem como 0s poetas ndo se cansam
de no-lo repetir incessantemente, e que ndo vemos nem ouvimos com clareza?
E se dentre as sensa¢fes corporais estas ndo possuem exatiddo e sdo incertas,
segue-se que ndo podemos esperar coisa melhor das outras que, segundo
penso, sdo inferiores aquelas. N&o é também este o teu modo de ver? - E
exatamente esse. - Quando é, pois, que a alma atinge a verdade? Temos dum
lado que, quando ela deseja investigar com a ajuda do corpo qualquer questdo
gue seja, 0 corpo, € claro, a engana radicalmente. - Dizes uma verdade. - Nao
é, por conseguinte, no ato de raciocinar, e ndo de outro modo, que a alma
apreende, em parte, a realidade de um ser? - Sim. - E, sem duvida alguma, ela
raciocina melhor precisamente quando nenhum empecilho lhe advém de
nenhuma parte, nem do ouvido, nem da vista, nem dum sofrimento, nem
sobretudo dum prazer - mas sim quando se isola 0 mais que pode em si mesma,
abandonando o corpo a sua sorte, quando, rompendo tanto quanto lhe é
possivel qualquer uni&o, qualquer contato com ele, anseia pelo real? - E bem
isso! - E ndo é, ademais, nessa ocasido que a alma do filésofo, alcando-se ao
mais alto ponto, desdenha o corpo e dele foge, enquanto por outro lado procura
isolar-se em si mesma? - Evidentemente!

Todavia, é preciso deixar claro, a nocdo de morte para o filésofo, a distingdo entre o
corpo e a alma, entre sentir e pensar e a purificagdo do pensamento ndo dizem respeito a uma

mera hostilidade ao corpo. Diversamente, a negacao dos entraves derivados das sensacdes diz

8 E 0 que ocorre, por exemplo, com a proposta de Steven Luper (2010). Ele insiste em uma abordagem fenoménica
daquilo que se chama morte e, mesmo assim, chama seu trabalho de A filosofia da morte. Para o ponto de vista do
Fédon, uma impropriedade.
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respeito ao processo cognitivo do método platonico de investigacdo ideal, cujos objetos de
investigacdo sdo as Formas puras.

E oportuno recordar que os interlocutores de Socrates insistem numa demonstracdo do
que acontece a alma depois da morte atravées de uma abordagem fenoménica. Contudo, 0 motivo
pelo qual a purificagdo do pensamento € necessaria ao método platonico de investigagdo das
Formas, que conservam suas identidades em estados puros, é o real objetivo da filosofia da
morte presente no Fédon. Para que 0 pensamento possa pensar essas Formas é necessario que

ele préprio seja puro, pois, somente o puro apreende o puro (67a-d):

Além disso, por todo o tempo que durar nossa vida, estaremos mais proximos
do saber, parece-me, quando nos afastarmos o mais possivel da sociedade e
unido com o corpo, salvo em situagdes de necessidade premente, quando,
sobretudo, ndo estivermos mais contaminados por sua natureza, mas, pelo
contrario, nos acharmos puros de seu contato, e assim até o dia em que o
préprio Deus houver desfeito esses lagos. E quando dessa maneira, atingirmos
a pureza, pois que entdo teremos sido separados da deméncia do corpo,
deveremos mui verossimilmente ficar unidos a seres parecidos conosco; e por
nés mesmos conheceremos sem mistura alguma tudo o que é. E nisso,
provavelmente, é que ha de consistir a verdade. Com efeito, é licito admitir
gue ndo seja permitido apossar-se do que é puro, quando néo se € puro! Tais
devem ser necessariamente, segundo creio, meu caro Simias, as palavras e 0s
juizos que proferira todo aquele que, no correto sentido da palavra, for um
amigo do saber. Ndo te parece a mesma Cousa? - Sim, Sdcrates, nada mais
provavel.

Desse modo, a distingdo entre o corpo e a alma, entre sentir e pensar e 0 proprio
pensamento puro estdo completamente relacionados no desenvolvimento do método platénico
de investigacao ideal. Isto quer dizer ainda que o préprio pensamento do investigador ideal é
uma faculdade cuja realidade é da mesma natureza de seu objeto de meditacdo, ou seja, é da
natureza das Formas puras.

Por este motivo, segundo Platdo, o pensamento deve estar purificado dos derivados das
sensacOes tendo em vista que qualquer coisa sensivel, por sua propria natureza, nunca sendo
idéntica a si mesma ndo pode conhecer o idéntico a si mesmo. Entdo, a faculdade que conhece
verdadeiramente deve ser distinta da faculdade de sentir j& que as sensac¢Ges sao imperfeitas,
enquanto meio de obtengdo do conhecimento efetivo. A propoésito, é importante recordar que
Platdo diz que até os poetas repetem até ficarem saciados que nao se vé nem se ouve com clareza

(65a-b). O filésofo da Academia diz ainda que, se a viséo e a audi¢do ndo podem recordar as
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Formas puras, entdo, ndo se pode esperar coisa melhor das outras sensagdes, pois elas séo
consideradas inferiores a essas duas (65b). Sendo assim, quando a alma deseja meditar por meio
das sensacdes sobre qualquer objeto que seja, 0 corpo, € claro, Ihe propicia engano (65b).

E a isto que Sdcrates chama de morte nesse dialogo: um método de aquisicdo do saber.
Nisto, e ndo numa mera hostilidade ao corpo, fundamenta-se 0 motivo da necessaria negacdo
dos derivados das sensacOes na obtencdo do verdadeiro conhecimento, ou seja, porque se
raciocina melhor dessa forma. Portanto, para Platdo, a auténtica nocéo filoséfica de morte, ao
se relacionar com a distin¢do entre corpo e alma, entre sentir e pensar e com a purificacdo do
pensamento, é propedéutica ao método de investigacdo ideal.

Nesse sentido, é que se pode compreender a profundidade das distingdes que o Fédon
explicita a respeito desse auténtico significado filos6fico de morte e o suicidio. Mas, 0 que é a
morte para o suicida? No Fédon o suicida é aquele que, mesmo sabendo que sua vida é
propriedade dos deuses, resolve tira-la por meio de suas préprias méos (61d — 62¢). A proposito,
depois de fazer o convite para que o poeta Eveno siga aquele que vai morrer (61c-d) Sdcrates

acrescenta o segu inte:

- Ora - tornou Sdcrates -, sera que Eveno nao é filésofo? - Segundo penso, é —
respondeu Simias. - Entdo ndo ha de desejar coisa melhor, ele ou quem quer
que dé a filosofia a atengdo que ela merece. Todavia, é de esperar que Eveno
ndo fara violéncia contra si mesmo, pois, segundo dizem, isso ndo é permitido.

Em nenhum momento Platdo diz que simplesmente morrer é suficiente para obter o
verdadeiro conhecimento. Entdo, o suicidio ndo € uma via direta para obter o saber, é preciso
algo mais. A verdadeira morte para o fildsofo é a distin¢do entre o corpo e a alma. Por isso, de
modo recorrente, Platdo diz que na meditagéo pura, € ndo no ato de sentir, a alma recorda, em
parte, a realidade de um ser (65c¢). A alma medita melhor se nenhum entrave lhe advém de
nenhuma parte, nem da audicéo, nem da visdo, nem dum sofrimento, nem dum prazer (65c). A
alma medita melhor quando se isola 0 mais que pode em si mesma e por si mesma, quando
entrega 0 corpo a sua propria sorte, quando desfaz tanto quanto lhe é possivel qualquer ligagéo,
ou contato com o corpo (65b), pois, no momento em que a alma entrega o0 corpo a sua propria
sorte, dele se libera e pode dar total atengéo a si mesma, ocorre a mais alta meditagéo (65c-d).

Isto tudo implica em dizer que ndo € suficiente examinar o problema por uma

perspectiva fenoménica, nem simplesmente crer na realidade das Formas puras. Ou seja, mesmo
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que se pressuponha a realidade das Formas puras — tais como: o Justo em si mesmo, o Belo
em si mesmo — uma vez que jamais se pode ver qualquer uma dessas Formas puras por meio
dos sentidos, € preciso cumprir as exigéncias da purificacdo do pensamento para obter o
conhecimento verdadeiro. Isto € 0 mesmo que morrer.

Portanto, a morte para o filésofo € um método negativo de aquisicdo do conhecimento,
ndo é produto de uma mera hostilidade a vida no corpo humano. Tal método vale para conhecer
todas as outras Formas puras — tais como: a Grandeza, a Saude, a For¢ca — enfim, as demais
Formas puras e 0 que cada uma delas é (65d). Com efeito, se 0 mais verdadeiro em cada uma
dessas Formas puras ndo pode ser apreendido por meio do corpo (65e), entdo, somente a
purificacdo do pensamento prepara o investigador para 0 método de investigacao ideal e para o
conhecimento sobre 0s Unicos seres que podem ser realmente conhecidos. Por isso, a alma que
estiver no mais alto ponto preparada para pensar em si mesma cada uma das Formas puras, a
alma que as toma por objeto de meditacdo, é a que mais deve aproximar-se do conhecimento
de cada uma delas (65e). E justamente por isso, ainda, que Platio diz que a referida alma
somente ha de obter a maior pureza no pensamento porque usa no mais alto grau, para recordar-
se de cada uma dessas Formas puras, 0 pensamento puro, sem recorrer no ato de pensar nem a
visdo, nem a outro sentido. De fato, ndo recorre a nenhum deles para meditar (66a). Eis porque
é importante relacionar a nocéo de morte para o fildsofo a distin¢do entre corpo e alma, entre
sentir e pensar antes de expor o método de investigacdo ideal: por que tal distincdo é
propedéutica ao referido método. A morte €, portanto, um processo negativo de cognicao e estar
morto é um estado de saber inato, sendo, para o fildsofo, distinta do mero ato de tirar a vida.

Quando Socrates estabelece a distingdo entre a morte para o filésofo e a morte para o
suicida esta, desse modo, distinguindo a abordagem fenoménica da abordagem filoséfica sobre
a morte. Em outros termos, os fendmenos que ocorrem em torno da morte de alguém nao
conduzem ao conhecimento sobre a morte em si mesma. Apenas a distin¢do entre corpo e alma,
entre sentir e pensar pode fundamentar o conceito de pensamento puro nesse dialogo. Essa
distincdo, que se da no pensamento é, ela mesma, a morte para o filésofo. Se ndo fosse assim
bastaria o suicidio para a aquisicdo do saber inato.

Porém, logo que consideremos essas afirmagdes, se nos apresentam algumas perguntas
inquietantes: por que Platdo insiste quase de modo redundante na necessidade da alma
transcender as sensacOes e 0 corpo antes de expor o método de investigacdo ideal que €

espelhado na analogia da investigacdo de um eclipse do sol? Se a alma que se encontra num
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corpo humano necessita da morte desse corpo para saber alguma coisa, entdo, em que medida
essa alma pode conhecer enquanto vive em corpo humano?

Ora, como ja sugerimos, a alma de que se fala acima ha de obter a maior pureza no
pensamento, ou seja, deve utilizar o pensamento em si mesmo, por si mesmo e sem mistura
para se lancar a caca das realidades verdadeiras. E, fara isto somente se desembaracando o mais
possivel da visdo, da audi¢do e, numa palavra, de todo o corpo, porque € o0 corpo que pode
propiciar agitacdo no pensamento e constituir um obstaculo ao conhecimento da verdade todas
as vezes que a alma esta ligada a ele (66a). Portanto, aquele que neste mundo cumpre tudo isto
esta apto a recordar o real verdadeiro (66a), que é o objeto da investigacdo ideal mesmo para a
alma que se encontra em condigdes humanas.

Mas, se a morte é necessaria a obtencdo do verdadeiro conhecimento, entdo, qual € o
resultado da purificacdo do pensamento para a alma que existe num corpo humano?

Tudo o que o auténtico filésofo cumpre para purificar seu pensamento e,
consequentemente, para estar pronto para a investigacdo ideal, inspira-lhe uma crenca, que
persegue suas palestras, segundo a qual é possivel existir um método que o conduz de modo
reto, quando o pensamento puro o acompanha na investigacdo (66b). E, ndo obstante, enquanto
o filésofo tiver sua alma misturada ao corpo, jamais sera completamente recordado o objeto de
seu desejo, ou seja, sem a morte jamais serd completamente recordada a verdadeira realidade
das Formas puras (vide 66b). Isto porque a alma ainda misturada com as sensagdes ndo pode
apreender completamente as Formas puras, ainda que ela as possa apreender em parte, enquanto
distingue a imagem daquilo de que a imagem € imagem.

Segundo Platdo, sdo as confusdes suscitadas pelo corpo, quando clamam as
necessidades efetivas da vida — por exemplo, as doencas, a inundacdo de amores, paixodes,
temores, imaginacGes de toda sorte, e uma infinidade de bagatelas —, que dificultam o
pensamento sensato (65c¢). Outro entrave ao pensamento puro é ainda o fato de que, através do
anelo de prazeres sensuais, 0 corpo propicia o aparecimento de guerras, dissensdes, batalhas
(65c-d). De fato, observa-se no didlogo, a posse e 0 amontoado de bens existem por causa da
misera escraviddo ao corpo e podem dar origem a todas as guerras (65c-d). Alias, é por causa
de tudo isto que existe a preguica de filosofar (65d). Insistindo em mostrar todos os aspectos
que constituem os entraves derivados das sensacdes, Platdo diz que, mesmo quando se consegue
obter alguma tranquilidade para a meditagéo, os pensamentos podem ser agitados de novo pelo
corpo que é um intrujdo que ensurdece, tonteia e desorganiza, a ponto de incapacitar a alma de

recordar a verdade (65d). Mas, inversamente, quando a alma quer recordar de modo puro as
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Formas puras, € necessario distinguir-se do corpo e meditar por si mesma nas Formas em Si
mesmas, sendo esse 0 Unico modo de recordar o conhecimento inato (65d).

Depois de investigar a importancia da fundamental distin¢do entre sentir e pensar, é
necessario compreender o modo pelo qual a morte para o filésofo tem relagdo com a purificacéo
do pensamento e com o método platbnico de investigacdo ideal. Ora, Platdo diz que o
conhecimento verdadeiro, ou seja, 0 conhecimento das Formas puras, somente seré recordado
por intermédio da morte, ou seja, da completa distin¢ao, ou separacdo entre alma e corpo, pois
enquanto ha ligacdo entre alma e corpo é impossivel haver recordacdo pura (65€). Sendo assim,
ou a alma de modo algum recorda as Formas puras, ou somente o faz por meio da purificacdo
do pensamento, ou seja, da morte. E através dessa purificacio que a alma se reconhece como
sendo em si mesma e por si mesma — nunca antes (66e).

Entdo, mostra-se tanto mais pertinente a pergunta: em que medida o método de
investigacdo ideal pode propiciar a recordagdo das Formas puras enquanto a alma existir em
forma humana? Voltando-nos a dela nos ocupar, encontramos no didlogo a afirmacao de que
enquanto durar a vida humana, a alma estara mais proxima do verdadeiro conhecimento quando
se afastar o mais possivel da sociedade e unidao com o corpo, salvo em situacfes de necessidade
premente. Sobretudo, quando néo estiver mais contaminada pela natureza do corpo, quando se
achar purificada do contato com o corpo, até o dia em que de modo divino tiverem sido desfeitas
as amarras que prendiam a alma ao corpo (67a). S6 entdo, livre das deméncias do corpo, a alma
atinge a pureza e fica em unido com os seres que sdo da mesma natureza dela e, por si mesma,
sem mistura alguma, recordar-se-a de tudo o que é, pois somente 0 puro apreende o0 puro (67a).
Isto tudo € o que deve dizer todo aquele que for um verdadeiro amante do saber (67b), é essa a
esperanga e a convicgao de todo aquele que tem o pensamento purificado (67c).

Em suma, a alma alcanca a purificacdo do pensamento necessaria ao método de
observacdo ideal pelo ato de distinguir o mais possivel a alma do corpo. E nessa medida que o
método de investigacdo ideal pode propiciar a recordacdo das Formas puras, enquanto a alma
existir em forma humana. A alma deve isolar-se do corpo e concentrar-se em si mesma, vivendo
tanto quanto puder, seja nas condi¢des atuais ou nas futuras, isolada em si mesma e por si
mesma, livre do corpo, tendo desatado, o quanto possivel, as amarras que a prendiam ao corpo,
pois ter uma alma desamarrada do corpo é o sentido da purificacdo e, portanto, da morte
fundamental en(67c-d).

A distin¢do entre corpo e alma, entre sentir e pensar, relacionada a morte para o fil6sofo,

ndo é fortuita. E realmente ela que fundamenta a perspectiva onto-epistemoldgica do dialogo.
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Atraveés dessa distingdo, a morte para o filésofo é filosoficamente pensada e se torna um meio
de transposicao dialdgica, a partir do que o método de investigacdo direta dos fendmenos,
utilizado por alguns naturalistas, é substituido pelo método de investigacdo ideal. O que deve
ser investigado, recordemos, ndo sao os fenébmenos que ocorrem em torno da morte de alguém,
mas a morte em si mesma, segundo o pensar filoséfico. Por isso, nesse didlogo as perguntas

fundamentais sobre a morte sdo:

— Segundo nosso pensar, é a morte alguma coisa? — Claro — replicou Simias.
— Nada mais do que a separacdo da alma e do corpo, ndo é? Estar morto
consiste nisto: apartado da alma e separado dela, o corpo isolado em si mesmo;
a alma, por sua vez, apartada do corpo e separada dele, isolada em si mesma.
A morte é apenas isso? — Sim, consiste justamente nisso. (Fédon 64c-d)

Essas perguntas abrem novas perspectivas no refor¢o da defesa de Sdcrates e da onto-
epistemologia do didlogo. Que perspectivas sao essas? A distin¢ao entre: sensivel e inteligivel,
corpo e alma, pensar e sentir, pensamento contaminado e pensamento puro. Sem essa distingdo
ndo seria possivel desenvolver uma critica ao método de investigacdo direta dos fendmenos,
nem seria possivel fundamentar o método de investigacdo ideal dos objetos. Ademais, através
do aprofundamento do pensamento sobre a morte o foco do pensar do filésofo &,
declaradamente, a alma e ndo o corpo (64d-65a). Com efeito, se os sentidos ndo podem
conhecer aquilo que realmente deve ser conhecido (65b), entdo a morte é o meio de aquisicao
do verdadeiro conhecimento. Em outros termos, se 0 que realmente conhece € 0 pensamento
puro (65c) e esse ndo pode ser atingido em seu apice enquanto a alma permanece sujeita a
influéncia das sensacgdes, entdo a morte, como negacdo dos derivados das sensacOes, € 0
caminho por exceléncia para o verdadeiro conhecimento. Mediante essa morte se da a melhor
forma de pensar (65c-d), a Unica que pode apreender os seres inteligiveis (65d-67b). Por isso,
0 pensamento puro, alcancado para o filésofo pela morte, é o real propiciador da conviccao
desse filésofo (66b) e do conhecimento daquilo que ndo pode ser sentido, mas apenas pensado.
A morte para o filésofo, ou a fundamental distingdo entre sentir e pensar, propicia 0
conhecimento de quais sé&o 0s entraves do pensamento (66b-67c), de como se purifica o
pensamento, bem como da relagcdo que a propria morte tem com tudo isso (67c-d).

Nessa nova perspectiva do dialogo, como a morte e o pensamento purificado se

identificam, o cultivo do préprio pensamento como um objeto de pesquisa da auténtica filosofia
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se torna uma virtude, estando relacionado ao estilo de vida do filésofo. Em verdade, a
verdadeira virtude. Em outros termos, as virtudes e o pensamento filosofico estdo entrelagados.
Desse modo, é pertinente descrever o modo da relagédo entre o viver e a obtencdo da sabedoria.

Assim, por um lado, o dialogo procura apontar como vivem aqueles que se dedicam a
morte (67d-e), qual o modelo de amor do amante da sabedoria (68a-c), qual o modelo da
coragem do filésofo (68c), qual o modelo da temperanca do filésofo (68c-d). Mas, por outro
lado, nele também se considera o modelo de temperanca e da coragem do vulgo (68d-69a),
marcado pelo desprezo da morte e, assim, sendo diametralmente oposto ao do filésofo, uma vez
que, para esse Ultimo, o verdadeira virtude é o cultivo do verdadeiro saber, ou seja, a purificacdo
do saber, a morte (69a-d).

Insistimos, é através da distingdo entre sentir e pensar e investigando o que é a morte
para o filosofo que Platdo fundamenta sua critica ao método de investigacdo direta dos
fendmenos e justifica 0 método de investigacdo ideal no intuito de conduzir o dialogo ao seu
ambito onto-epistemoldgico. Alias, é fazendo tal distingcdo que Sdcrates espera convencer seus
ouvintes de que sendo diferentes pensar e sentir, 0 pensamento puro e a alma pensante
sobrevivem as mudancas do sentir, e que, portanto, a alma sobrevive a morte. Mas, apesar de
toda essa distin¢éo apresentada pelo filésofo, Cebes ndo se satisfaz, objeta e pede a explicagdo
de como a alma n&o se aniquila apds a morte (70a-c).

Fazer a distincdo entre sentir e pensar, a distin¢do entre a natureza do corpo e a natureza
da alma ndo é suficiente para dizer por que a alma néo se aniquila ap6s a morte do corpo? Para
Cebes parece que ndo. De fato, ele diz a Socrates que excetua de todas as coisas que o filésofo
bem disse a respeito da alma tudo o que é uma fonte abundante de incredulidade para 0 homem
vulgar (70a). A objecdo de Cebes se baseia no fato de que, apesar da distin¢cdo fundamental
entre sentir e pensar (65b-69¢), o homem vulgar pode ainda dizer que, uma vez separada do
corpo, a alma talvez ndo exista mais em nenhuma parte, talvez seja destruida e pereca no mesmo
dia em que o corpo morre (70a). A exigéncia de Cebes parece, na verdade, ser uma situacao
criada pelo autor do Fédon para continuar aprofundando aquela distin¢do fundamental que
culminara no método de investigacdo ideal. Por isso, SOcrates esta diante de alguém que parece
exigir provas fenoménicas daquilo que o filésofo diz sobre a imortalidade. Entdo, Sécrates deve
buscar novo recurso argumentativo para defender a mesma tese, a saber, a de que sendo sentir
e pensar coisas distintas, a alma é distinta do corpo e, portanto, ndo morre quando 0 corpo
morre. E a partir dai que aparece a reflex&o sobre o par viver/morrer através do argumento dos

contrarios.
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O argumento dos contrérios, que fora preludiado na reflexao sobre o binémio prazer/dor
em 60b,° agora é desenvolvido a partir de 70c para reforcar aquela mesma distingéo entre sentir
e pensar, entre corpo e alma. Os binémios agora explorados sdo os seguintes: dois estados
contrarios, morte/vida, e dois processos contrarios, morrer/reviver.

Para proceder com esse reforgo argumentativo, toma-se como base a anélise de uma
antiga tradicdo conhecida de Socrates (70c). Segundo ela, os mortos revivem (70c-d). Como
revivem, as almas dos defuntos devem estar em algum lugar. Sécrates, entdo, propde a seguinte
questdo: “... ¢, em suma, no Hades que estdo as almas dos defuntos, ou nao?”’ (70c).

Ora, a afirmacdo de que os mortos revivem, com base na referida tradi¢do, deve se
basear no seguinte pressuposto: “...0s vivos ndao nascem sendo dos mortos...” (70d). Uma vez
satisfeito o referido pressuposto, ficara provado que “...ndo poderia haver novo nascimento para
as almas que ja ndo tivessem existéncia...” (70d). Note-Se que aqui, estamos trabalhando ja com
0 par de contrarios morte/vida, morrer/reviver. Se as coisas estdo assim, para saber se o dito
pressuposto possa se da realmente, o primeiro passo serd o de investigar se os contrarios ndo
nascem sendo dos seus proprios contrarios, onde quer que exista tal relagio (70d-e).%° Se isso
for verificado, a premissa sera consistente, ja que reviver e morrer — como processos —, morte
e vida — como estados —, sdo contrarios (70e-72¢). A esse respeito afirma Socrates: “- N&o é
verdade que esses estados se engendram um ao outro, ja que sdo contrarios, e também que a
geracdo (processo) entre um e outro € dupla, ja que sdo dois™? (71c¢).

Ademais, Sécrates menciona que o exercicio da referida verificacdo sobre a dupla
geracdo entre contrarios deve assumir como critério que nao se deve fazé-la considerando
apenas 0 homem, mas todos os casos das coisas que nascem, em toda parte onde se possa
estabelecer relacdo entre: viver, morrer e reviver (70d-e).!! Assim, a estrutura da aplicagdo do
argumento dos contrarios, tendo como base 0s pares de estado (vivo/morto) e processo

(morrer/reviver), pela natureza do que se quer verificar inicialmente — a saber, se 0s contrarios

® Pode-se considerar que a relagdo descrita em torno do bindmio prazer/dor (Fédon, 60b) seja uma espécie de
imagem que serve de modelo argumentativo, por se constituir como figuras da sensibilidade e do mitol6gico. Com
efeito, o termo imagem, tal como aparece no Fédon, tanto é usado em referimento aquilo que é derivado das
sensagOes, proprio da aparéncia sensivel, da imaginacdo no interior da alma, quanto das alegorias usadas no
discurso.

10 A propésito, é importante recordar que essa questdo trata de uma verificagdo completamente relacionada a
pergunta sobre o que “é¢” a morte para o fildsofo, feita em 64e. Contudo, essa verificagdo é novamente uma situagéo
criada para aprofundar a distingdo que fundamenta a onto-epistemologia do didlogo e o método de observacao
ideal, pois a questdo da morte deve convergir na questdo do pensamento puro e vice-versa.

1 Tudo isto para responder, de modo extensivo, ndo s6 se é no Hades que se encontram as almas dos mortos, mas
também aquela j& referida pergunta: “Segundo nosso pensar, € a morte alguma coisa”? (64c). A resposta
correspondente a essa Ultima pergunta deve favorecer a defesa de Sécrates, que serd considerado sensato se tiver
a segura conviccdo de que a morte ndo é a aniquilacdo da alma (63b).
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ndo sdo gerados sendo de seus proprios contrarios — servira a verificagcdo ndo so do que diz
respeito ao homem e sua alma, mas da relacdo de todos e quaisquer contrérios (70e). Além
disso, a importancia fundamental da distingdo entre estados e processos sera ressaltada em
103a-b onde é mostrada a confusdo que se pode fazer, a esse respeito, entre o verdadeiro
contrério (os estados contrarios) e as coisas contrarias (0s processos contrarios). Enfim, como
0 argumento dos contrarios percorre transversalmente toda a argumentacdo do dialogo, é
necessario dar suma importancia a sua estrutura fundamental na associacdo com 0s outros
argumentos.

No que diz respeito a obtengdo do conhecimento sobre os pares de ‘“processos
contrarios” € preciso investigar se quando uma coisa se torna maior ndo ¢ necessario que
anteriormente ela tenha sido menor, para em seguida se tornar maior (70e-71a). Mas, é preciso
investigar ainda se antes de algo se tornar menor ndo havia um “estado” chamado “maior” do
qual ela participava, e ha um estado chamado “menor” do qual ela agora participa (70e-71a). E
dum mais forte que é gerado um mais fraco, e dum mais lento que é gerado um mais rapido? E
dum pior que é gerado um melhor, e dum mais justo que é gerado um mais injusto? Caso seja,
entdo, dai se obtém o principio de toda e qualquer geracdo, segundo o qual é das coisas
contrarias que nascem as coisas que lhes sdo contrarias (71a).

Ora, analisando essa questdo sob uma determinada perspectiva, ja se torna possivel
antever o relativismo dos processos, ou das coisas sensiveis contrarias. Em outros termos, com
essa questdo, Platdo parece estar buscando estabelecer de modo cada vez mais profundo o
conhecimento sobre a distingdo entre “processos” e “estados” para, a partir disso, reforgar a
distincdo fundamental entre sentir e pensar, entre corpo e alma. Nessa analise 0S processos
parecem sempre absurdos, ndo constituem objetos do verdadeiro conhecimento porque nédo se
deixam apreender sempre do mesmo modo, por exemplo, parecem participar do “grande” e do
“pequeno” ao mesmo tempo. Ja os estados permanecem sempre os mesmos. Alids, entre um e
outro estado ha, em todos os casos, uma dupla geracdo de processos contrarios, pois um
processo contrario vai sempre e reciprocamente ao seu processo contrario, enquanto os estados
contrarios permanecem idénticos a si mesmos (71a-b). Por exemplo, entre o estado chamado
“maior” e o estado chamado “menor” ha dois processos reciprocos: “crescer” e “decrescer”.
Isto vale para todas as oposi¢Oes semelhantes, ainda que as vezes tais oposi¢cdes ndo possuam
nomes apropriados (71b). Ademais, a reciprocidade entre 0s processos € continua e circular

(72a-b). O curioso é que Sécrates da todos esses exemplos para convergir no par de processos
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morrer/reviver e no par de estados vivo/morto como modelos de estados que possuem uma
dupla geracéo entre si (71d-e).

O problema que surge com tais exemplos é que, se ndo ha duvidas de que o processo de
morrer se da, 0 mesmo nado se pode dizer a respeito do reviver. Para resolver tal problema, o
meio assumido ndo sera o da investigacdo direta dos fenbmenos que esses processos envolvem,
mas 0 exame do pensamento, considerando outro bindmio, esquecer/recordar, para determinar
se a certeza de algo pode ser sustentada como consequéncia l6gica da afirmacdo de seu
contrario. Assim, recorre-se ai ao argumento da reminiscéncia. Assim, na associacdo entre o
argumento dos contrarios e o argumento da reminiscéncia,'? o didlogo Fédon aborda questdes
que se referem a imortalidade,*® mas, isso fazendo, desenvolve uma investigagdo a respeito dos
contetidos do pensamento,** promovendo uma onto-epistemologia, como veremos.

Com efeito, o primeiro esforco de Socrates havia sido o de desenvolver uma distingdo
entre sentir e pensar (63e-69e). Mas, seus interlocutores ndo se fazem convencidos de que
aquilo que tem natureza diferente da natureza do corpo mortal ndo pode morrer. Ademais, é
conhecido o fato de que Cebes exige uma demonstracdo do que ocorre com a alma apds a morte
do corpo (70a-c) e, por causa disto, Sdcrates recorre ao argumento dos contrarios e o0 associa ao
argumento da reminiscéncia (70c-77d). E, portanto, por causa daquela exigéncia — distinguir
sentir e pensar — que surgem tanto o argumento dos contrarios, quanto o da reminiscéncia e,
assim, a problematizacdo da imortalidade.

De fato, observando o argumento da reminiscéncia constatamos que 0s objetivos com
0s quais Socrates o desenvolve sdo: favorecer sua defesa, iniciada em 61b, verificar se o
pressuposto de que aprender é apenas recordar uma verdade (72e), mas, principalmente,
fundamentar a tese de que o método naturalista de investigacdo direta dos fendmenos néo

conduz, necessariamente, ao conhecimento verdadeiro. Entdo, a pergunta fundamental sobre o

12 Com efeito, ndo é verdade que o argumento da anamnese entronca na conclusdo do anterior, e de um modo
pouco frequente nos didlogos? Nao é um interlocutor quem o refere e apresenta, e em circunstancias que dao a
entender tratar-se de uma teoria bem conhecida do circulo dos frequentadores de SGcrates?

13 Com efeito, do que é enunciado a respeito da associagdo dos argumentos dos contrarios e do argumento da
reminiscéncia, sdo deduzidas algumas implica¢fes associadas que sugerem a imortalidade da alma: 1. Somente a
alma aprende verdadeiramente. 2. Aprender verdadeiramente é recordar as Formas inatas. 3. As Formas inatas sao
antes do nascimento da alma em forma humana. 4. Portanto, a alma que recorda as Formas existia antes de nascer
na forma humana.

14 Se a morte corresponde a aniquilacdo da vida (70a) — como sugere a refutacéo de Cebes —, como é que o
esquecimento nao corresponde a aniquilacdo do saber, uma vez que, segundo o argumento da reminiscéncia, ha
um “saber inato” (75d). Diziamos a pouco que, por causa do desenvolvimento de seu aspecto onto-epistemoldgico,
na associagdo entre o argumento dos contrarios e o argumento da reminiscéncia o dialogo Fédon passa a abordar
questdes a respeito dos contetidos do pensamento. Ora, tais contetidos sédo tanto contetidos que sofrem mudancas
— processos, como sao recordar/esquecer —, quanto conteldos que sdo sempre idénticos e imutaveis — estados,
como séo morte/vida.
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pressuposto do argumento da reminiscéncia €: “de que maneira o que se chama aprender ¢
apenas recordar”? (73b). A partir de tal questionamento, o didlogo passa a aprofundar seu
aspecto onto-epistemologico dando grande importancia a definicdo de recordacdo, de
pensamento puro ou de conhecimento efetivo. Isto tudo reforca a nocdo de que a realidade
verdadeira deve pertencer ao ambito do pensamento e ndo da sensibilidade. Ou seja, entre sentir
e pensar: 0 pensamento puro é o verdadeiramente real, enquanto tudo que é derivado dos
sentidos constitui o verdadeiramente ilusorio. Portanto, nesse novo contexto, embora as
sensacOes sejam propiciadoras da recordacédo, € no proprio pensamento puro que se realiza o
pensamento da Imortalidade.®

A associagdo entre o argumento dos contrarios e 0 argumento da reminiscéncia €
introduzida no didlogo através de Cebes a partir de 72e, no entanto, é Socrates que mostra como
ela ocorre (vide 77¢).1® O argumento dos contrarios surge no dialogo com base no par de estados
contrarios morte/vida, o0 argumento da reminiscéncia com base no par
esquecimento/recordacéo. Por isso, parece acertado pensar que, assim como a verificagdo sobre
0 reviver sO pode ser feita pressupondo-se que o revivescente existia no Hades antes de renascer
em forma humana (70d), a verificacdo sobre a reminiscéncia deve, do mesmo modo, se apoiar
no pressuposto de que o recordado era conhecido antes do conhecedor nascer em forma humana
(vide 70d-73a). De fato, € esse pensamento puro, anterior ao nascimento da alma em forma
humana, que fundamenta a Imortalidade, pois € em razao dele que é verossimil que a alma seja
imortal, (vide 66d-e) e indestrutivel (vide 107a). Isto, analisado de uma determinada
perspectiva, ndo implicaria dizer que pensar a “Imortalidade” ¢ o mesmo que ser imortal? Ora,
se as Formas perfeitas sdo 0 que sdo desde sempre e para sempre — Inteligiveis, Imutaveis,
Imortais — e se a alma conhece essas Formas como elas sdo, entdo, a alma é imortal porque
conhece as Formas imortais.

Hé& ainda outra perspectiva sob a qual se pode pensar a referida questdo: como é possivel

ao pensamento ser capaz de conhecer o que “€”, ou seja, em que condi¢des o pensamento pode

15sto implicara em dizer que pensar a Imortalidade e ser imortal é 0 mesmo.

16 De acordo com José Gabriel Trindade Santos (1994, p. 22-23), a propria tese pode justificar-se apelando para a
pratica do interrogatério (em termos quase inteiramente idénticos aos do “didlogo com o escravo”, do Ménon 82b-
86c¢), pela qual se mostra serem “as pessoas por si capazes de explicar corretamente tudo o que se lhes pega” (73a).
De fato, Simias ndo se mostra muito convencido, pelo que se torna necessario lembra-lo. Isso ndo encerra alguma
ironia? De qualquer modo, uma vez que Simias nunca se exercitou na reminiscéncia, entdo, para convencé-lo, ndo
é mister leva-lo a recordar-se? Nesse caso, tal prova valeria duplamente. Isto ndo significa que ela ndo s
demonstraria a teoria, mas, pelo fato de ser recordada por Simias, ainda constituiria um exemplo de si prépria?
Vale dizer que Sdcrates ndo parece fazer qualquer esfor¢o para demonstrar que o seu interlocutor tinha “tirado
tudo de si mesmo” — em uma variacdo de perspectiva, a exemplo do Ménon.
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pensar aquilo que é sempre do mesmo modo, Imutavel, Inteligivel, Imortal? Ora, essa questdo
deve ser colocada tanto a respeito do pensamento, quanto a respeito de seus contetdos, tanto
do conteudo que sofre mudancas, quanto do conteudo que “¢”, sempre Imutavel. Entdo, o
problema se refere a um pensamento capaz de apreender tanto o mutavel quanto o que é sempre
Idéntico.

Mas, pensar o Invisivel, o Inteligivel, o Imutavel ndo exige um pensamento purificado
de qualquer entrave, ou contedo mutavel? Isto ja ndo esta implicito naquela distin¢do entre
sentir e pensar (vide 63e-69e)? Ademais, no tocante a reminiscéncia enquanto fundamento da
imortalidade da alma, néo seria pertinente afirmar que um dos problemas a serem investigados
é 0 da natureza do proprio pensamento, ou seja, do pensamento capaz de pensar as Formas
perfeitas? Todo o dialogo parece ser um esforco nesse sentido: definir o pensamento puro capaz
de pensar as Formas perfeitas. Nisto consiste a onto-epistemologia fundamentada pelo método
de investigacéo ideal. Mas, de que natureza podem ser 0s contetidos de uma recordacdo,
ou seja, de um pensamento?

Para responder a essa pergunta € preciso considerar a definicdo de recordacédo
encontrada no Fédon, relacionando-a aquele pressuposto do argumento da reminiscéncia,
segundo o qual, numa época anterior, a alma apreendeu aquilo de que no presente recorda (72¢)
— e isso ndo poderia acontecer se a alma néo existisse antes de assumir, pela geragéo, a forma
humana. Assim, é pela mesma razao que se deve tornar verossimil que a alma seja imortal (vide
73a).

Explicitando uma primeira nocdo de recordacdo, Cebes diz que, ao interrogar um
homem com perguntas bem conduzidas, por si mesmo e de modo exato ele dirda como as coisas
realmente sdo. Mas — acrescenta Cebes — ele ndo seria capaz de assim fazer se sobre essas
coisas ja ndo tivesse conhecimento e reto juizo (vide 73a). O tebano afirma, ainda, que 0 mesmo
procedimento pode ser feito em relacdo as figuras geomeétricas e outras coisas do mesmo género
(73a). E realmente essa a nogao de recordacio que deve ser considerada? Ora, esse exemplo de
Cebes mostra um método, mas ndo diz como se da a prépria recordacdo, ndo coloca seu
interlocutor nesse estado — de recordar — de que fala o argumento. Portanto, ndo € suficiente
mostrar o método propiciador de uma recordacdo, ainda é preciso investigar como surgem e de
que natureza podem ser os contetidos de uma recordacdo ou de um pensamento.

Além do método propiciador da recordacdo, € preciso levar em consideragdo 0s
contetidos dessa recordacgdo, posto que sejam esses conteudos o fim que justifica o método.

Entdo, como colocar a alma nesse estado de que fala o argumento e qual o contelldo desse
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estado é a questdo a ser enfrentada. De fato, o que falta ao exemplo de Cebes? Justamente
exemplos do que ocorre aos contetidos da recordacgdo. Por isso, SAcrates inicia a analise sobre
tais contedos levando em consideracéo o problema da imaginacéo.

E importante lembrar que, no primeiro exemplo de recordacéo, Socrates diz que quando
0 homem ouve, ou vé& alguma coisa, ou experimenta ndo importa que outra espécie de sensacéo,
ndo é somente a imagem da coisa percebida que a alma desse homem gera em seu pensamento,
mas pode gerar também a imagem de uma coisa diferente do objeto percebido?’ (vide 73b-74b).
E justamente essa a primeira definicdo de recordagio que se deve considerar numa analise mais
profunda sobre essa questdo, pois nesse exemplo Sécrates ndo aponta apenas o0 método, mas
todas as ocorréncias dentro de uma recordagéo. Portanto, nesse exemplo, naquilo a que se pode
dar o nome de recordacdo ou pensamento, sdo geradas associa¢fes de imagens, ou seja, ocorre
a imaginacao.

H& alguns aspectos importantes que devem ser considerados a esse respeito: a
recordacdo ndo é a investigacdo direta do fenébmeno experimentado, é a geragdo de imagens no
pensamento a partir do que se experimentou. Ou seja, a sensacdo sobre alguma coisa ndo gera,
necessariamente, a associacdo de uma imagem semelhante a coisa experimentada, mas pode
gerar também a associacdo com a imagem de uma coisa diferente daquele objeto sentido.
Contudo, quaisquer que sejam as imagens, essas sdo sempre derivadas das sensagOes. Isto
significa que a percepgéo direta de um fendmeno ndo garante, necessariamente, a recordagao
desse mesmo fendbmeno, pois a observacao direta sobre ele ndo leva, necessariamente, a alma
do observador a associar a imagem gerada em seu pensamento com esse mesmo fenémeno.

De fato, a recordacdo ndo se da sempre do mesmo modo para todas as coisas. Por
exemplo, Socrates diz que sdo coisas bem diferentes recordar um homem e recordar uma lira
(73d). Isto pode implicar, mais uma vez, em dizer que a investigacdo direta dos fen6menos ndo
conduz, necessariamente, ao conhecimento. Outro exemplo, a alma de um amante ao observar
uma lira, uma vestimenta, ou qualquer objeto que seu amado habitualmente usa, pode gerar a
imagem de seu amado em seu pensamento (73d). Ademais, muitas vezes alguém pode ver
Simias, mas em seu pensamento é gerada uma imagem que recorda Cebes. E assim em milhares
de exemplos daquilo que se chama recordacéo, principalmente quando se trata de coisas que 0
tempo e a distracdo fazem esquecer (73d-e). Assim, quando alguém vé o desenho de um cavalo

ou o desenho de uma lira pode gerar a imagem de um homem em seu pensamento (73e). Isto

17 Quando, por exemplo, o repicar de um campanario me leva a recordar de uma Igreja e ndo propriamente do
campanario.

Trilhas Filoséficas — Revista Académica de Filosofia, Caic6-RN, ano VII, n. 1, p. 25 - 55, jan.-jun. 2014. ISSN 1984-5561.



44

quer dizer que, ndo sé a investigacdo direta dos fendmenos ndo garante o conhecimento desse
fendmeno, mas a observacgéo direta sobre uma simulacdo da realidade, ou seja, a observagéo
direta sobre uma imagem (desenho de um cavalo, ou de uma lira) ndo conduz, necessariamente
a uma imagem semelhante aquilo que estd sendo observado. Portanto, tal observacdo nédo
conduz, necessariamente, ao conhecimento, ou recordacao do que esta sendo observado. Sobre
esse exemplo é importante lembrar também que um desenho de um cavalo, ou de uma lira, pode
se distanciar muito de seu modelo original e mesmo assim continuar sendo o desenho de um
cavalo, ou de uma lira. Nem mesmo a observacao direta sobre um retrato, que € uma simulagéo
muito proxima de seu modelo original — a observacdo direta sobre o retrato de Simias, a titulo
de exemplo —, nem mesmo a observacdo direta sobre este tipo de simulagéo tdo proxima do
modelo original, gera, necessariamente, a imagem do proprio Simias no pensamento do
observador. Pois, ao observar diretamente o retrato de Simias o observador pode gerar a imagem
de Cebes em seu pensamento, tal como esta em 73e.

Apesar de se poder dizer que da observagédo direta sobre o retrato de um objeto ndo
sucede, necessariamente, a geracdo de imagens semelhantes ao objeto observado, ha casos em
que tal observacdo direta propicia a facil geracdo de uma imagem semelhante a esse objeto na
imaginacgdo do observador. Por exemplo, ao observar o retrato de Simias, o observador pode
gerar, facilmente, a imagem do prdprio Simias em sua imaginacdo (73e-74a). Contudo, tal
exemplo ndo garante que a observacdo direta de um fendmeno conduza, necessariamente, ao
conhecimento desse fendmeno, uma vez que tal observacdo pode propiciar a geracdo de
imagens distintas desse fendmeno na imaginacdo do observador. Além disso, se alguém, ao
observar o retrato de Simias, pode gerar a imagem do préprio Simias em sua imaginacao, disto
ndo resulta que a imagem de Simias seja o préprio Simias, pois, a imagem € diferente daquilo
do que ela é imagem. Portanto, pensar por imagens €, reciprocamente, gerar no pensamento a
imagem e aquilo do que essa imagem € imagem.

De acordo com esses exemplos, depreende-se que a imagem gerada no pensamento &,
em todo caso, a propiciadora da recordagdo, o que reforca o parecer segundo o qual a
investigacdo direta dos fendmenos ndo gera, necessariamente, o conhecimento sobre tal
fendmeno. Mas, 0 ponto mais importante a ser considerado € que tanto a imagem do objeto
observado, quanto a imagem gerada no pensamento do observador sdo diferentes daquilo do
que elas séo imagens, ou seja, sdo diferentes do verdadeiro ser da coisa observada. Disto se
pode concluir que o pensar puro ou a recordagdo do verdadeiro é reciprocidade entre gerar

imagens e distingui-las daquilo do que sdo imagens. O que somente sera explicado no dialogo
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por meio da analogia da investigacdo de um eclipse do sol, que serve de modelo ao método de
investigacao ideal, ou seja, aquele da observacdo por imagem que distingue a imagem daquilo
do que ela é imagem.

Através dos referidos exemplos, o pensador € levado a refletir sobre os contetudos de
seu proprio pensamento, ou seja, 0 pensamento reflete sobre si mesmo. Ademais, por meio de
tais exemplos, é possivel distinguir um pensamento reflexivo que distingue a imagem daquilo
de que a imagem € imagem daquela imaginacdo que ndo faz distincdo entre imagem e
imaginado. Ora, a0 mostrarem que as imagens podem ser propiciadas por coisas semelhantes
ou dessemelhantes a elas e, por outro lado, que as imagens podem propiciar a recordagédo de
coisas diferentes do objeto observado, tais exemplos mostram que a observacdo direta dos
fendmenos ndo conduz, necessariamente, a recordacdo do objeto observado. Logo, ha
necessidade para um conhecimento auténtico de uma alma pensante que saiba fazer distin¢éo
entre imagem e aquilo do que a imagem €é imagem, ou seja, de uma alma que negue que a
imagem é idéntica ao objeto do conhecimento e, assim, de um método de investigacao diferente
da investigacdo direta dos fenémenos.

Ainda de acordo com o que esta acima, ndo ha objeto do pensamento sem uma alma
pensante, nem ha purificacdo do pensamento sem a distin¢do entre imagem e aquilo do que a
imagem é imagem. Mas, para aprofundar tal reflexdo é necessario considerar o seguinte: quando
se trata de exemplos de recordagcfes ocorridas mediante imagens semelhantes ao objeto
observado é preciso investigar se essa imagem € realmente igual aquilo do que ela € imagem,
pois semelhanca e igualdade sdo distintas.

Somente considerando todos os exemplos de recordacdo até agora mostrados € possivel
notar a importancia de tal questdo. Por isso, parece muito importante lembrar que enquanto
Simias da exemplos da recordacdo que ocorre por meio de perguntas bem conduzidas (73a),
Socrates comeca dando exemplo de recordacgdes que ocorrem por meio das proprias sensacoes,
tais como ver, ouvir, ou qualquer que seja a sensagdo (73c), passando, em seguida, a dar
exemplo da recordacdo que se da através de coisas bem especificas que o tempo ou a distracdo
tinham feito esquecer, tais como, um homem, uma vestimenta, uma lira, Simias ou Cebes (73d-
e). Depois, Sdcrates segue dando exemplo da recordacéo que ocorre por meio de simulagdes da
realidade. Algumas dessas simula¢Ges ndo precisam ser muito semelhantes aos seus originais,
por exemplo, os desenhos das coisas. Nos exemplos dados por Socrates se encontram, o
desenho de um cavalo e o desenho de uma lira (73e). Outros exemplos se referem a recordacao

que ocorre através de simulagdes que sdo muito semelhantes aos seus originais, por exemplo,
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os retratos das coisas. Nos exemplos dados por Sécrates se encontram, o retrato de Simias e 0
de Cebes (73e). Alias, SAcrates encerra esses exemplos ressaltando que tais objetos sdo as
vezes, semelhantes, outras vezes, dessemelhantes aos objetos que por meio deles séo recordados
(74a).

E possivel notar, nessa sequéncia de exemplos dados por Sdcrates, a presenca do par
semelhante/dessemelhante e uma espécie de digressdo que ocorre dos objetos mais
sensivelmente reais para 0s objetos que sdo apenas simulacbes da realidade. N&o estaria
Socrates forcando sua argumentacdo na direcdo daquilo que esta além da realidade sensivel?
Parece que sim, pois ap0os 0s exemplos da recordacao de coisas bem sensiveis ele passa a dar o
exemplo de como o semelhante pode propiciar a recordacéo do Igual (74a). Portanto, Scrates
vai dando ao dialogo um aspecto onto-epistemolégico, na dire¢do de que os problemas devem
ser resolvidos no pensamento puro, através do método de investigacdo ideal e ndo na
sensibilidade. Tanto é verdade que, na continuacdo dos exemplos de Sécrates, o que sucede é a
afirmacdo daquilo a que se da o nome de Igual (74a-b), ndo mais de um igual sensivel, como a
igualdade entre dois pedacos de pau, entre duas pedras, nem entre coisas desse mesmo género,
posto que essa igualdade sensivel, quando examinada a fundo, ndo pode ser comprovada na
realidade, (vide 74a-b). Mas o lIgual, a que Socrates passa agora a se referir, segue aquela
digressdo do mais denso ao mais sutil e, quando comparada a igualdade encontrada entre as
coisas sensiveis, se distingue delas por ser realmente Igual, ndo apenas semelhante como séo as
coisas sensiveis. Ora, na exposic¢do da questdo do conhecimento dessa realidade inteligivel a
qgue se da o nome de Igual, um novo problema é suscitado: se em todos os fenbmenos
observaveis somente é possivel encontrar semelhanca e nunca igualdade real, onde é possivel
encontré-la? A resposta é: ndo é possivel encontra-la, sendo no pensamento, ou seja, na
recordacéo.

Assim, Socrates diz que a recordacdo do Igual é propiciada pela observacdo de coisas
sensiveis, tais como, pedacos de pau, pedras, ou outras coisas semelhantes, cuja igualdade,
percebida pelo homem, faz recordar o Igual que, entretanto, é distinto delas. Sdcrates faz
entender, desse modo, que o realmente verdadeiro ocorre no pensamento puro, tendo como

referéncia a Forma perfeita do Igual, que estrutura a percepcdo do sensivel®®. Acredita-se, por

18 “Depois de uma breve desaparigdo, no final do argumento, bem como no dos contrarios sensiveis, como vimos,
as Formas regressam no argumento da anamnese. A contraposi¢do dos dois tipos de iguais caracteriza bem a
diferenga que opbe as Formas as suas instancias sensiveis, ficando a natureza do processo de instancia¢do
perfeitamente definida, de um ponto de vista epistemoldgicos. 1sso quer dizer que fica bem claro como e em que
circunstancias as Formas estruturam nos homens toda a percepcdo sensivel. Mas o cruzamento dos dois
argumentos - o da anamnese com o da oposic¢ao da alma ao corpo (78a-84b) - vai complementar esta perspectiva
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iSso, que € a partir da questdo do conhecimento do Igual em si que Socrates retira, de modo
mais profundo, aquilo que é objeto do verdadeiro conhecimento do dmbito das sensagdes e 0
coloca no @mbito do pensamento puro.

Se a alma nunca viu o Igual em algum fendmeno e, mesmo assim, esse Igual pode ser
pensado, ou seja, recordado, entdo é necessario que o conhecimento do Igual seja anterior a
observacgdo dos fendmenos semelhantes, mesmo antes do tempo em que, pela primeira vez, a
visdo de coisas semelhantes gerou o pensamento de que elas tendem ao Igual em si (vide 74d-
75a). Ora, neste passo ndo se encontra implicito que o Igual é uma realidade do ambito do
pensamento e ndo das sensagdes? Isso € evidente, mesmo que se possa dizer que para a alma
que nasceu na forma humana a recordacdo do Igual € propiciada pelas sensag@es, pois as coisas
sensiveis que sao tidas como semelhantes, quando percebidas, fazem o observador recordar o
Igual por apresentarem alguma semelhanca com ele, embora permanecam distintas do Igual
(74b).

A partir de tais considera¢Bes, o didlogo vai convergindo para uma realidade que
somente pode ser pensada, ou seja, o dialogo converge para o seu aspecto onto-epistemoldgico,
no qual, o pensamento puro se torna objeto de investigacdo e fundamento da imortalidade da
alma, pois para pensar as Formas é necessario que ela seja anterior as sensagdes e distinta dessas
sensacOes e do corpo. Isto implica em dizer que 0 pensamento puro e a alma ndo morrem, pois
sdo de natureza distinta daquilo que morre. Ora, se pensar é distinto de sentir, entdo o que esta
dito atras implica também em outra coisa, a saber: se esse Igual, do qual se fala, é sempre
idéntico a si mesmo (74b); se as semelhancas, que permanecem diferentes do Igual, levam o
observador a recorda-lo, mesmo que esse Igual seja semelhante ou diferente dessas semelhangas
percebidas (74c); se a visdo dos semelhantes faz o observador pensar noutra coisa, ou seja, no
Igual; se entre 0 semelhante e o Igual falta muito e se o semelhante apenas tende ao Igual, mas
por ter diferencas ndo é o Igual mesmo; entdo, novamente, a investigacdo direta dos fenébmenos
ndo leva, necessariamente, ao conhecimento verdadeiro daquilo que é investigado.

Portanto, é necessario abordar um caminho diferente da observacdo direta dos
fendmenos para obter o conhecimento verdadeiro das Formas. Ora, ao se referir a recordacéo

do Igual, Sécrates diz que uma tal reflexdo e a possibilidade mesma de fazé-la provém

com uma abordagem da nogdo de Forma de um ponto de vista ontolégico. Platdo quer mostrar a total estranheza
da alma ao corpo, particularmente no que diz respeito a possibilidade de sofrer destruicdo (78b). Comeca por
distinguir compostos de ndo-compostos, para dai colher a evidente afinidade dos compostos com a decomposi¢do
e, consequentemente, por correspondéncia (pelo fato de restar apenas uma alternativa), dos ndo-compostos com a
imutabilidade (78bc)” (SANTOS, 2008, p. 62).
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unicamente do ato de ver, de tocar, ou de toda e qualquer sensacdo; que depois da alma ter
nascido em corpo humano séo as sensacdes que Ihe ddo o pensamento de que todas as coisas
semelhantes tendem a realidade prépria do Igual. Mas, ao mesmo tempo, Sécrates diz que tais
sensacOes sdo diferentes do Igual, posto que néo seria possivel comparar com o Igual as coisas
meramente semelhantes mostradas por essas sensacOes (75a-b). Por conseguinte, se as
sensacOes podem propiciar a geracdo de imagens diferentes do fendbmeno que se observa
diretamente, mesmo que sejam as sensagdes que propiciam a recordacdo ou pensamento, a
observacao direta dos fendbmenos deve ser substituida por um método mais seguro para obter o
conhecimento verdadeiro das Formas puras.

E assim, € oportuno considerar aqui a importancia das sensa¢fes nesse novo passo do
dialogo. Se em 65d o conhecimento de realidades em si exigia um saber da alma separada do
corpo, aqui a sensacdo parece adquirir um status distinto do “desmancha-prazeres” do
pensamento puro. Aqui ela aparece como um pré-requisito de reflexdo (75a). Desde que se esta
Vivo, é necessario perceber para aprender, refletir para se recordar. A vida e a sensacgao sao de
alguma forma o mal e o remédio? Viver € também ter que aprender a sentir, € a condi¢do para
ser capaz de recordar. A sensacdo perde seu status de obstaculo para se tornar condigédo
necessaria a recordagdo. Assim é preciso fazer bom uso dela, entender o que esté faltando e o
que tende a aparecer nela como objeto da recordacdo. O desejo de possuir tal objeto por parte
dos auténticos filésofos ndo permite-lhes compreender o que esté faltando no que é dado pela
sensacao? Isto constitui o ponto de partida para a reflexdo sensivel. Ndo é verdade que esse
ponto de partida é necessario, uma vez que ha uma perda de conhecimento, um esquecimento?
(SANTOQOS, 2008).

Ademais, em consonancia com tudo isso, é preciso considerar também que, dando-se
no pensamento e sendo anterior as sensacdes, as formas sdo conhecidas tanto antes, quanto
depois do nascimento da alma em forma humana (vide 75c-d). O saber eterno é conservado no
curso da vida (75d). O esquecimento € apenas 0 abandono de um conhecimento (75d). Ao
nascer em forma humana, a alma abandona o conhecimento das Formas (75e), mas ao fazer uso
dos sentidos a alma recorda o conhecimento que tinha abandonado (75€). Quando uma coisa é
percebida por qualquer um dos sentidos, essa sensacéo propicia a recordacgao de outra coisa que
a alma havia esquecido (75e-76a). Ou a alma nasce com um conhecimento que dura a vida
inteira ou apenas depois do nascimento a alma recorda esse conhecimento (76a-b). Quem sabe
é capaz de dar razdo do que sabe (76b), mas, segundo Simias, nem todos sdo capazes de explicar

as Formas, mas apenas de recorda-las (76b-c). A alma nao adquire o conhecimento das Formas
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na data do nascimento em forma humana (76c), a geracdo da alma e do conhecimento séo
idénticos (76d-e), a necessidade da existéncia das Formas implica na necessidade da existéncia
da alma (76e-77a).

Né&o € verdade que o ponto de partida da recordacao nédo €é, portanto, a sensacao em si,
a sensacéo refletida como algo deficiente? O objeto percebido adquire o status de imagem
imperfeita. Para se tornar consciente desta falta de realidade a prépria alma deve reconhecer a
falta e o desejo que a prende? Parece que a deficiéncia de um determinado objeto na colegéo
sensivel para aqueles que aspiram a realidade deste objeto se faz evidente. Eis porque Socrates
ndo desenvolve uma andlise da propria percep¢do, mas a andlise da similaridade ou
dissimilaridade entre o objeto percebido e a realidade referente a este objeto (Cf. SANTOS,
2008, p. 99 e 100). Mas, Simias diz que nada disto prova que a alma existe depois da morte do
corpo (77a-b). A refutacdo de Simias é semelhante a objecao de Cebes (77a-b). Entdo, SAcrates
tenta demonstrar que seu argumento ja estd completo pela associacdo entre o argumento dos
contrarios e o argumento da reminiscéncia (77c-e). H& um intervalo (77e-78b). Sdcrates
aprofunda sua defesa através da distincdo entre as duas naturezas (78c), através do que se
conhece a realidade do pensamento (79a-84b).

Para aprofundar sua defesa, Sdcrates recorre mais uma vez a distingdo entre sentir e
pensar, entre corpo e alma. O resultado de tal reforgo consiste em admitir que o pensamento
puro é o meio apropriado de conhecer os seres inteligiveis (78c-80e). Essa distin¢do ressurge
agora com a pergunta sobre quais sdo as coisas que sdo susceptiveis de aniquilacao.

Apds a tentativa de Socrates de fundamentar a imortalidade da alma, por meio da
anterioridade do pensamento e de acordo com o argumento da reminiscéncia, Simias ressalta
que daquela demonstracdo resulta apenas que a alma existe antes do nascimento, mas nao
resulta que depois da morte do corpo a alma ndo seja aniquilada (77b-c). Ademais, Socrates
havia dito, ironicamente, que tanto Cebes quanto Simias exigem uma demonstracdo de que a
alma ndo se aniquila ap6s a morte do corpo por estarem dominados pelo medo pueril de que
um vento qualquer pode soprar sobre a alma no momento de sua saida do corpo para dispersa-
la e dissipa-la (77c). Ocorre, porém, que o aprofundamento da questdo sobre as coisas que se
aniquilam e as coisas que nédo se aniquilam resulta, necessariamente, na questdo daquilo que,
ndo sendo de natureza sensivel, & uma realidade apenas do &mbito do pensamento.

Portanto, tal aprofundamento implica, mais uma vez, na convergéncia do didlogo para
seu aspecto onto-epistemoldgico e consiste numa estratégia de seu autor para fundamentar o

método de investigacdo ideal. A propdsito, ndo é demasiado repetir que, todas as circunstancias
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mostradas no Fédon parecem existir como estratégias para essa convergéncia, de modo que o
pensamento puro é o fim visado pelos argumentos, por ser a realidade mais verdadeira. Nao é
diferente no que diz respeito a questdo sobre as coisas que se aniquilam. Se ndo € possivel
encontrar na realidade sensivel aquilo que nunca se aniquila, somente no pensamento puro isso
sera possivel. Por isso, Socrates segue perguntando sobre as coisas compositas e as ndo-
compositas, 0 que convergird no tema do pensamento puro (78c). O mesmo ocorre acerca
daquilo que é Imutavel e daquilo que se comporta sempre do mesmo modo (78c): tais coisas
ndo existindo na realidade sensivel sdo realidades somente no ambito do pensamento. As coisas
que ndo se aniquilam, tais como, o Igual em si, o Belo em si ou toda e qualquer realidade que é
em si, comportam-se sempre do mesmo modo, permanecendo imutaveis, sem admitir jamais,
em nenhuma parte e em coisa alguma, a menor alteracdo (78d-e). Socrates segue mostrando
que tais coisas ndo sdo encontradas no ambito sensivel, mas apenas no pensamento puro (79a).
O mesmo ocorre as coisas invisiveis (79a).

Em outros termos, ha no homem algo que € distinto de seu corpo, algo que sendo distinto
dos sentidos é capaz de capturar essas realidades do ambito do pensamento puro. Portanto, a
alma nascida em forma humana é constituida de duas naturezas, uma corpoOrea e outra
incorporea (79b-c). A propdsito, o corpo é um instrumento que as vezes a alma utiliza para
observar algumas coisas por intermédio da vista, ou do ouvido, ou de qualquer sensacao (79c).
Contudo, quando a alma tenta entrar em contato direto com os fendmenos, por meio dessas
sensacoes, € levada na direcdo daquilo que ndo se comporta da mesma forma. Torna-se, entéo,
inconstante, agitada e titubeia como se estivesse embriagada (vide 79c).

Mais uma vez, chegamos a uma mesma certeza: a investigacdo direta dos fenémenos
ndo conduz, necessariamente, ao conhecimento verdadeiro. Portanto, é necessério encontrar
outro método para capturar o verdadeiro conhecimento. E necessario evitar que a observacio
seja feita através da natureza corpérea, através das sensacdes. A alma deve examinar as coisas
através de sua propria natureza, lancando-se na direg¢do do que € puro, do que “€” sempre, do
que ndo se aniquila, do que se comporta sempre do mesmo modo. Esses seres se mantém o0s
mesmos e, por ser da mesma natureza desses seres, a alma pode se manter a mesma
considerando-os, capturando o conhecimento verdadeiro sem vacilagdes.

A este estado da alma se da o nome de pensamento (79d). Ora, esse estado cognitivo é
possivel porque a alma é de natureza divina, ou seja, de uma natureza que move 0 COrpo, que
tem poder sobre o corpo (80a). Disto se conclui que: se, por um lado, a alma € divina, imortal,

dotada de capacidade de pensar, uniforme, indissoltvel e idéntica a si mesma e, por outro lado,
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0 corpo é humano, mortal, multiforme, desprovido de capacidade de pensar, decomponivel e
nunca idéntico a si mesmo; entdo, € a alma, por meio do pensamento puro, a capturar o
conhecimento das Formas e, por isso, € indissoltvel, imortal, ou qualquer estado que disso se

aproxime (vide 80a-¢e).

3. CONSIDERACOES FINAIS.

No Fédon, Sdcrates (ou Platdo) acusa principalmente a incoeréncia daqueles que vivem
como se as sensacdes, seus derivados e a investigacdo direta dos fendmenos constituissem o
meio seguro para a aquisicao do verdadeiro conhecimento. Essa acusacao é possivel porque ha
uma confusdo nos processos sensiveis, por eles serem circulares e reciprocos, embora sejam
tidos como coisas concretas. Entdo, Platdo desenvolve uma critica contra o discurso dos
naturalistas, que utilizam o método de investigacdo direta dos fendbmenos para adquirir a
verdade das coisas. Tal critica tem sua fundamentacdo no entrelacamento da no¢do de morte
para o filésofo (64c), na associacdo entre o argumento dos contrarios e 0 argumento da
reminiscéncia (72e), na apresentacdo do método de investigacdo ideal (99 d-e) e na associacdo
do argumento da afinidade com a teoria da participacdo (102a-107b). Nisto se constitui a
solugéo para a aquisi¢do do verdadeiro conhecimento e correcdo do discurso naturalista. A
consequéncia da fundamentacdo dessa critica permite que se possa dizer que o verdadeiro
conhecimento se da pela reciprocidade entre processo negativo de cognicéo (ou purificacdo do
pensamento) e estado cognitivo inato (ou recordacdo das Formas inatas).

A fundamentacéo para a tese anunciada neste trabalho ocorre tendo em vista o seguinte:
No Fédon, o conhecimento esté relacionado aos processos chamados esquecer/recordar, mas é
um estado de pensamento puro (ou recordacdo) das Formas inatas (76e). E assim porque
somente o puro pode pensar o puro (67a-d). Igualmente, ndo had Formas inatas sem uma alma
(ou aquilo que as pensa), nem h& alma pensante sem as Formas inatas (ou aquilo que €
pensamento puro). Com isto se quer dizer que “a verdadeira vida” sendo um inteligivel, somente
é possivel que a alma seja algo porque dele participa (105c¢). Igualmente, seria contraditério
afirmar que a vida, que ¢é causa da alma, é possivel sem aquilo do que a causa é causa. Ora, a
causa jamais seria causa sem aquilo do que é causa (99 ab). Igualmente, ndo ha corpo sem alma,
posto que a alma seja causa do corpo. Entdo, a alma, empolgando uma coisa, sempre traz vida

a essa coisa (105 d). Isto implica em se poder dizer também que assim como nao ha causa sem
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aquilo do que a causa é causa, ndo ha alma sem corpo. E, assim como as Formas inatas sdo 0s

verdadeiros estados e as verdadeiras causas, ndo ha estados sem processos.
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ASPECTOS DO CONCEITO DE ALIENACAO EM ROUSSEAU E MARX

Telmir de Souza Soares*

RESUMO

O presente artigo busca compreender o conceito de alienagcdo e, mais especificamente, como
esse conceito é articulado em dois pensadores da teoria politica, a saber, Rousseau e Marx. A
proposta interpretativa, presente neste trabalho, procura demarcar aproximagoes e diferengas
entre esses dois pensadores. Observamos em Rousseau o conceito de alienagdo enquanto
fundamento da formacéo do Estado, a base do contrato social. Em Marx, a principio, o conceito
assume uma dimensao econdmica, como a categoria que expressa a relacédo entre o trabalhador
e 0 produto de sua atividade produtiva. Em seu discurso, a partir do conceito de alienacao, sao
depreendidos os elementos basicos das analises da economia politica, tais como a propriedade
privada e a mais valia. Nos dois pensadores a alienacdo serve para tratar da existéncia humana
e da sua busca por autonomia e liberdade, conceitos caros a teoria social.
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ABSTRACT

This article tries to understand the concept of alienation and, more specifically, as this concept
is articulated in two thinkers of political theory, namely, Rousseau and Marx. The interpretative
proposal of this work seeks to demarcate approaches and differences between these two
thinkers. We observe in Rousseau's concept of alienation as a basis of formation of the State,
the basis of the social contract. In Marx, initially, the concept assumes an economic dimension,
as the category that expresses the relationship between the worker and the product of their
productive activity. In his speech, from the concept of alienation, are derivatives the basic
elements of the analysis of the political economy, such as private property and the surplus value.
Both thinkers alienation serves to treat of human existence and its quest for independence and
freedom, very important concepts to the social theory.
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1. CONSIDERACOES SOBRE O CONCEITO DE ALIENACAO: APROXIMACOES.

Uma breve consideracdo histdrica sobre o conceito de alienacdo nos mostra seu uso
desde a Idade Média para tratar do éxtase mistico, da relagdo contemplativa do homem com
Deus. Apesar de possuir longa tradicdo, é em Rousseau, Hegel e Marx que encontramos seu
uso mais continuado e consistente, associado a teoria social e a uma tentativa de explicar
aspectos importantes da vida em sociedade, como os fundamentos do pacto social, da
constitui¢do do soberano, bem como de elementos da economia politica.

De modo geral por alienagdo compreende-se 0 processo por meio do qual o sujeito se
encontra em uma relagdo de subordinagdo com outrem, dai a vocabulo “allius” de onde deriva
“alienag¢do”. Uma “figura” contemporanea para o sentido embutido nesse conceito pode ser
encontrado nas atividades financeiras que remetem a um contrato assumido em uma compra
financiada de um objeto qualquer sob o aspecto da alienacdo fiduciaria. Nestas formas de
contrato até que as prestacfes do mesmo sejam devidamente quitadas o objeto, apesar de estar
em uso do comprador, por forca desse contrato de alienacdo, resta como propriedade do credor
estando, portanto, alienado. A posse em definitivo do bem pelo devedor se da quando este, de
fato, quita, zera seu débito com o credor.

A concepcdo estabelecida contemporaneamente sobre alienacdo nos vem da tradicédo
marxista, muito embora tal concepcéo tenha atualmente uma série de vertentes e variantes. O
conceito de alienacdo em Marx representa uma critica a concepc¢do puramente especulativa que
este conceito assume em Hegel. Para este, a alienacdo consiste num processo de objetivacao
levado a cabo por forca da determinacdo da consciéncia de si, em um processo de
autoconsciéncia. Hegel identifica tal objetivacdo com a alienagéo.

Em contrapartida, em Marx, a objetivacdo ndo € um conceito negativo, representa o
processo pelo qual o homem se exterioriza através do trabalho agindo sobre a natureza
transformando-a, e com isso elaborando-a em um espaco humano. Quanto a alienagéo,
propriamente dita, apresenta-se como “o processo pelo qual o homem se torna alheio a si, a
ponto de ndo mais se reconhecer.” Tal alienagdo se da pelo processo de trabalho, quando neste,
o0 produto da atividade do operario é usurpado pelo capitalista, fazendo com que o trabalhador
ndo mais reconheca o fruto dos seus proprios esfor¢os. O que o trabalhador produz ndo mais
pertence a ele mesmo, mas ao patrdo. Marx identifica esse processo de expropriagdo como

alienacdo, como nos diz Abbagnano.
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...a alienacdo é o dano ou a condenacdo maior da sociedade capitalista. A
propriedade privada produz a alienacdo do operario tanto porque cinde a
relacdo deste com o produto do seu trabalho que pertence ao capitalista,
porque o trabalho permanece exterior ao operdrio, ndo pertence a sua
personalidade. (ABBAGNANO, 1998, p. 26)

Na contemporaneidade, como resultado da contribuigdo marxista, o conceito assumiu
diferentes concepcdes e as mais variadas aplicacdes no ambito da teoria social. A guisa de
exemplo, Adorno e Horkheimer fazem um uso diferenciado do termo em sua Dialética do
Esclarecimento. Nesta obra a alienacdo assume uma concepcdo gnosioldgica produzida pelo
préprio esclarecimento quando da superacdo da concepgao mitica. A despeito da “fortuna” que
0 conceito de alienagédo alcanca no ambito da filosofia, em fungéo dos limites desse trabalho,
consideraremos apenas dois autores: Rousseau e Marx. Consideraremos, mais especificamente,
como estes dois pensadores tratam do conceito de alienacdo, buscando fazer algumas
aproximacdes e afastamentos dados ao conceito enquanto pressuposto para a teoria social dos

mesmaos.

2. DOS MULTIPLOS DIZERES SOBRE A ALIENACAO: ROUSSEAU E MARX.

A alienacdo pode ser dita de varias maneiras e, nesse texto duas sdo as perspectivas a
serem consideradas para o conceito de alienacdo: a do direito politico e a da economia politica
e sua critica. Elas correspondem, respectivamente, aos autores objeto de trabalho: Rousseau e
Marx. E, enquanto tratam da relagédo do homem consigo mesmo, da relagao deste com 0s outros
homens e com o “fruto” do seu trabalho, essas concepgdes se diferenciam quando buscam tratar
do lugar das relagdes sociais travadas da politica e da vida econdmica no &mbito da teoria social.
Entretanto, ndo devemos considera-las como posi¢des divergentes, muito menos excludentes,
antes como aspectos tedricos complementares, a despeito da variancia das proposicdes e efeitos
desejados por cada autor.
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2.1. Rousseau e a alienagdo na perspectiva do direito politico.

O conceito de alienacdo em Rousseau pode ser encontrado sob varios aspectos: a
alienacdo em relacdo a natureza, a alienagdo no seio da sociedade, a alienacdo do eu particular
em relacdo ao eu comum, entre outros. Tais leituras, entretanto, estariam ligadas ao esforgo
exegético e hermenéutico de tentar constituir tais aspectos a partir de claros e escuros na obra
de Rousseau, de especular pelos momentos em que o conceito ora se revela, ora se oculta sob
outros temas da filosofia do genebrino. Nossa abordagem tem como obra principal o Contrato
social pois nesta Rousseau deixa claro sua intencdo ao se servir do conceito. O Contrato social,
a despeito de que seu titulo tenha como pretensdo mostrar o objetivo principal do texto, a saber,
discursar sobre os termos do contrato social, tem como subtitulo os “principios do direito

politico”, dai ndo causar estranheza que a primeira frase do texto seja:

Quero indagar se pode existir, na ordem civil, alguma regra de administragdo
legitima e segura, tomando os homens como sdo e as leis como podem ser.
Esforgar-me-ei sempre, nessa procura, para unir o que o direito permite ao que
0 interesse prescreve, a fim de que ndo fiquem separadas a justica e a utilidade
(ROUSSEAU, 1962, p. 19)

Rousseau deixa claro desde o inicio o seu propdsito, para além de estabelecer uma
descricdo do Estado baseada no contrato, ele pretende investigar sobre as regras que tornem
legitima a associacdo entre os homens. Tal declaracdo demonstra que ele ndo estava satisfeito
com as teorias que até entdo tentavam dar conta da justificacdo da formacdo do Estado, entre
elas as propostas contratualistas e 0s principios do direito politico vigentes no século XVIII.
Ele buscava apontar caminhos para o dever-ser de uma associacao que se quisesse justa e Util.

Muitas sdo as referéncias que fundamentam essa tomada de posi¢do de Rousseau. Seu
pensamento trava um didlogo com um rol de autores importantes e reconhecidos. No &mbito do
contratualismo, como ja foi apontado, temos nomes como Locke e Hobbes; no que diz respeito
ao jusnaturalismo, ele se baseia e debate com pensadores como Pufendorf e Grotius.
Infelizmente, no escopo desse trabalho ndo sera possivel abordar essas referéncias, tal discussédo
foi muito bem retratada no livro de Robert Derathé: Jean Jacques Rousseau e a ciéncia politica

de seu tempo. Assim, cabe-nos tratar das inten¢Ges de Rousseau ao propor a si mesmo a tarefa
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de teorizar sobre a fundacdo e os fundamentos do Estado e as relagdes desta teoria com o
conceito de alienagéo.

a) A alienacgdo enquanto pressuposto para a constitui¢do corpo politico.

E no ambito do Contrato social que encontramos de forma bem definida a concepgéo
rousseauniana de alienacdo. Tal apresentacdo se da em meio a contra-argumentacédo sobre as
formas legitimas de dominacdo e, mais especificamente, contra a justificacdo da escravidao
enquanto uma forma de dominio sobre ao outro baseada em uma suposta “lei do mais forte”.
No capitulo IV do Contrato, quando trata da escravidao, Rousseau argumenta contra Grotius.
Segundo este, um homem particular pode alienar sua liberdade e tornar-se escravo e, por
extensdo, 0 mesmo poderia se dar com um povo. Este seria o fundamento do Estado para o
pensador holandés, a efetiva doacdo que um povo faz de si mesmo em proveito de um
governante a fim de que este possa representa-lo, conduzi-lo, protegé-lo, etc.

Rousseau vai se colocar como opositor da tese de Grotius, e para isto ele se detém no
conceito de alienacdo a guisa de dissipar equivocos no que diz respeito a concepcdo defendida
pelo jurista holandés:

Alienar é dar ou vender. Ora, um homem que se faz escravo de um outro, ndo
se d&; quando muito, vende-se pela subsisténcia. Mas um povo, por gue se
venderia? O rei, longe de prover a subsisténcia de seus suditos, apenas dele
tira a sua e, de acordo com Rabelais, um rei ndo vive com pouco. Os suditos
d&o, pois, a sua pessoa sob a condigéo de que se tome também seus bens? N&o
vejo o que lhes resta. (ROUSSEAU, 1962, p. 23)

Rousseau, em oposicdo a Grotius, declara que a alienacdo, nos moldes da escravidao,
ndo consiste em fundamento para a dominacdo sobre outrem. Servir como escravo quando
muito é um regime de prudéncia, ndo de direito, pois, segundo ele, a for¢a ndo produz direito.
Assim, em sua forma negativa, enquanto subserviéncia ao mais forte por medo da morte, a

alienacdo ndo pode se constituir como fundamento da associagdo politica.
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Afirmar que um homem se d& gratuitamente, constitui uma afirmacéo absurda
e inconcebivel; tal ato € ilegitimo e nulo, tdo sé porque aquele que o pratica
ndo se encontra no completo dominio de seus sentidos. Afirmar a mesma coisa
de um povo é supor um povo de loucos: a loucura ndo cria direito.
(ROUSSEAU, 1962, p. 23)

A argumentacgdo de Rousseau assume ainda uma dimensdo mais especifica quando ele
defende a liberdade como substrato fundamental para a criacdo da associagdo humana, bem
como para sua manutencdo. E preciso que o homem seja livre para constituir o corpo politico.
E, uma vez sendo livre, nada justifica que 0 mesmo queira vir a se tornar escravo. Destarte a
escraviddo ndo pode servir de substrato para a sociabilidade, pois em tal situacdo encontra-se o
individuo coagido e, portanto, sem a posse de sua liberdade. O mesmo se daria com um povo
que se alienasse de boa vontade sem nenhum retorno; isso seria loucura. Nem a escravidao nem
a loucura sdo principios que legitimem a alienacao enquanto fundamento da associagéo politica.

Rousseau coloca a liberdade como condicdo sine qua non do exercicio da condicao
humana, da sua natureza propria, de sorte que, expropriar-se desse elemento essencial seria
compativel a desistir dos direitos proprios da humanidade tornando-se um ser destituido de

moralidade.

Renunciar a liberdade é renunciar a qualidade de homem, aos direitos da
humanidade e até aos proprios deveres. Ndo ha recompensa possivel a quem
tudo renuncia. Tal renuncia ndo se compadece com a natureza do homem, e
destituir-se voluntariamente de toda e qualquer liberdade equivale a excluir a
moralidade de suas a¢des. Enfim, é indtil e contraditéria convencgdo a que, de
um lado, estipula uma autoridade absoluta, e, de outro, uma obediéncia sem
limites. N&o esta claro que ndo se tem compromisso algum com aqueles que
se tem o direito de tudo exigir? (ROUSSEAU, 1962, pp. 23-24)

Uma vez excluida a alienacdo enquanto fundamento para a obediéncia legal a outrem
da-se, por analogia, 0 mesmo no nivel da sociedade. Enquanto Grotius defende que um povo
pode se dar a um rei, Rousseau, argutamente considera que para efetuar tal doagcdo o povo ja
teria que se encontrar constituido. Destarte, Rousseau leva em consideracdo qual ato constitui

um povo antes de tudo. Este ato primeiro, em tese, possibilitaria tal alienacéo.
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Um povo, diz Grotius, pode dar-se um rei. Portanto, segundo Grotius, um
povo € povo antes de dar-se um rei. Essa doacdo € um ato civil, supde uma
deliberacdo publica. Antes, pois, de examinar o ato pelo qual um povo elege
um rei, conviria examinar o ato pelo qual um povo é povo, pois esse ato, sendo
necessariamente anterior ao outro, constitui o verdadeiro fundamento da
sociedade. (ROUSSEAU, 1962, p. 26)

Rousseau em sua argumentacao chega ao ponto em que define o que € a sociabilidade e
qual seu fundamento. Aqui a alienacdo assume um carater positivo enquanto ato fundador de
povo, de uma sociedade. Tal ato constitui-se antes mesmo de decidir-se qual a forma de governo
que seria a mais adequada para esta associacdo politica. E, mais que isso, nesse conceito de
alienacdo reside um sem namero de elementos pressupostos na teoria de Rousseau que ddo um
carater unificador ao seu pensamento e aos conceitos expostos em seus textos.

Assim, no percurso do Contrato o problema fundamental que Rousseau procura resolver

€ novamente enunciado:

Encontrar uma forma de associagdo que defenda e proteja a pessoa e 0s bens
de cada associado com toda forga comum, e pela qual cada um, unindo-se a
todos, s6 obedece contudo a si mesmo, permanecendo assim téo livre quanto
antes. Esse € o problema fundamental cuja solugéo o contrato social oferece.
(ROUSSEAU, 1962, p. 27)

Enquanto a tradicao filoso6fica, em termos de filosofia politica, apontava para a paz como
substrato da vida social, como podemos ver em Agostinho, Marsilio de Padua e mesmo em
Hobbes e Locke, encontramos em Rousseau um novo elemento: a liberdade. Rousseau afirma
que muitos que estdo presos encontram-se em paz, a despeito de ndo se encontrarem em
liberdade. A associacdo s6 tem sentido se cada um puder ser tdo livre como se encontrava no
estado de natureza. Associar-se para escravizar-se ao mando de outrem ndo faz o menor sentido
para Rousseau. Assim, o formato adequado da associacdo politica deve ser aquele em que cada
um dando-se receba do outro, em contrapartida, 0 mesmo grau de doacdo prevista no contrato
de forma equanime. Na justeza da alienacédo equitativa, e somente deste modo, esta-se seguro

que, na doacdo de todos, cada um obedece, quando da constitui¢do da lei, somente a si mesmo:
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Essas clausulas, quando bem compreendidas, reduzem-se todas a uma so: a
alienacdo total de cada associado, com todos os seus direitos, a comunidade
toda, porque, em primeiro lugar, cada um dando-se completamente, a
condigdo é igual para todos, e, sendo a condicdo igual para todos, ninguém se
interessa por torna-la onerosa para os demais. (ROUSSEAU, 1962, p. 27)

Pressuposto estd neste conceito de alienacdo temas que serdo tratados posteriormente
no Contrato Social como a vontade geral e a soberania. Desse modo, nos declara mais adiante
Rousseau: “Cada um de nds pde em comum sua pessoa e todo 0 seu poder sob a dire¢ao suprema
da vontade geral, e recebemos, enquanto corpo, cada membro como parte indivisivel do todo”.
(ROUSSEAU, 1962, p. 28). E, no mesmo capitulo, mas em um paragrafo anterior ele nos diz
que essa igualdade de condicGes € a garantia de que ndo seriamos propriedade de ninguém,
muito pelo contrario, tal composicdo seria a garantia de estarmos constituindo uma vontade
geral gque seria o sucedaneo da vontade particular: “Enfim, cada um dando-se a todos ndo se da
a ninguém e, ndo existindo um associado sobre o qual ndo se adquira 0 mesmo direito que se
Ihe cabe sobre si mesmo, ganha-se o equivalente de tudo que se perde, e maior forca para
conservar o que se tem”. (ROUSSEAU, 1962, p. 28)

O resultado desse ato fundador baseado na alienacdo de todos seria a constituicdo do
corpo politico, de um corpo moral e coletivo que contém em si formas diferenciadas de

exercicio do seu ser e do seu dever-ser:

Imediatamente, esse ato de associacdo produz, em lugar da pessoa particular
de cada contratante, um corpo moral e coletivo, composto de tantos membros
guantos sdo os votos da assembleia, e que, por esse mesmo ato ganha sua
unidade, seu eu comum, sua vida e sua vontade. Essa pessoa publica, que se
forma, desse modo, pela unido de todas as outras, tomava antigamente o nome
de cidade e, hoje, o de republica ou de corpo politico, o qual é chamado por
seus membros de Estado quando passivo, soberano quando ativo, e poténcia
guando comparado aos semelhantes. Quanto aos associados, recebem eles,
coletivamente, o0 nome de povo e se chamam, em particular, cidaddos
enquanto participes da autoridade soberana, e suditos enquanto submetidos as
leis do Estado. (ROUSSEAU, 1962, p. 28)

Com a alienagéo o individuo assume um novo estatuto, cabendo-lhe atuar em meio a
coletividade a fim de fazer valer seu direito e garantir, assim, sua liberdade. Tal atuacdo tem

por base o contrato social, que tem como pressuposto a alienacdo total de todos como
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fundamento da associacéo politica, do Estado. Por meio da alienagéo de todos é que o homem
garantiria a posse dos seus direitos. Destarte a alienagdo assume em Rousseau o papel de mal
necessario que criaria as condicdes de possibilidade de uma constituicdo justa e Gtil para o
Estado.

Assim a alienacdo tem dois aspectos em Rousseau: a perda de si e 0 resgate de si.
Enquanto perda, alieno o que tenho na perspectiva da constituicdo do Estado. S6 que tal
alienacdo ndo € gratuita, ela tem como contrapartida a doacdo na mesma proporcao dos outros
contratantes. Neste sentido surge o segundo aspecto: o resgate do que fora alienado. Uma vez
que o outro compartilha e assume 0 mesmo compromisso No mesmo ato a doagdo faz com que
todos componham na mesma disposi¢cdo os mesmos deveres e tenham os mesmos direitos. O
resultado de tal ato é que acabo por ter de volta tudo o que anteriormente havia alienado. E,
como diz Rousseau, na constituicdo da vontade geral cada um que comp®e a vontade geral, de
fato, obedece a si mesmo.

No Contrato Social Rousseau propugna estabelecer um tipo de associagdo que cure 0s
males da vida humana em sociedade. Um dos mais graves males é a dominacdo de um sobre o
outro pois, como ele mesma asseverara no Discurso sobre a origem e o fundamento das
desigualdades entre os homens, a sociabilidade constitui desigualdades, bem como amplia as
ja existentes.

O aspecto a ser destacado nesse processo de alienacdo é que, se cada um aliena o que
tem, todos estdo sujeitos entre si e, no computo geral cada um, obedecendo a todos, s6 obedece
a si mesmo. Neste sentido, por meio da alienacdo de todos os contratantes, desaparece o estatuo
do dominio de um sobre o outro. E, como observamos acima, & ideia de alienacdo devemos
anuir as ideias de vontade geral e soberania. O pensamento de Rousseau esta assim interligado
com outros aspectos de sua teoria social e politica. A alienacgéo teria esse aspecto positivo capaz
de resguardar a sociabilidade dos problemas que Rousseau via no pensamento politico de sua

época.

b) A alienagdo enquanto ruptura com a natureza.

Cabe ainda destacar, como contribuicdo tedrica ao conceito de alienagdo em Rousseau,
uma concepgédo que aponta para alienagdo enquanto o processo de desnaturacdo que conduziu

0 homem a vida social. Alienac¢do aqui consistiria em um afastamento ao que é originario, isto
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é, em relacdo a Natureza. Tal acepcdo podemos encontrar na obra da Profa. Olgaria Matos
intitulada Rousseau — uma arqueologia da desigualdade, e que consiste em sua dissertagéo de
mestrado. Nesta trabalho, a alienacdo caminha de par a par com o origem e o desenvolvimento

das desigualdades:

A pergunta pela origem da desigualdade converte-se, pois, em questdo acerca
da transformag&o ocorrida na natureza humana e que a fez passar do estado de
igualdade entre os homens autossuficientes ao estado de desigualdade entre
homens que se tornam dependentes. A Arqueologia da desigualdade é uma
teoria da alienacdo. (CHAUI apud MATOS, 1978, p. 11)

Segundo essa acepcdo, a alienacdo se dd no processo de desenvolvimento da
sociabilidade e tem como seu processo final a relacdo que os homens travardo no ambito da

propriedade privada. Esta tem como seu elemento crucial a apropriacéo da terra e a consequente

guerra de todos:

A apropriacao da terra esta na raiz do subsequente estado de guerra e de seus
efeitos: ricos e pobres, fortes e fracos, senhores e escravos. As relacdes entre
individuos que constituirdo o estado de guerra sdao também produto da
atividade do homem; tais relacbes ndo sdo externas com relagdo aos
individuos, existem como “consubstancialidade”, isto €é, todo o
desenvolvimento da histéria do homem se produz de tal maneira que os efeitos
da primeira socializacdo ja determinam a alienacdo dos individuos; a partir
dessa “primeira aliena¢ao” das relagdes sociais existentes, 0 homem se aliena
cada vez mais. Enquanto subsistiu a “floresta”, o homem pdde escapar a
tirania das relagOes sociais e a seus efeitos coercitivos. Quando o “reino da
floresta” findou, toda a terra comegou a ser cultivada, dominada pelo
proprietario mais forte que usurpou a terra aos ocupantes primitivos; os
homens ndo encontraram mais reflgio para sua liberdade, viram-se forcados
aos estados de guerra a alienagdo. (MATOS, 1978, p. 84)

Matos percorre 0 Discurso sobre as desigualdades apontando as etapas do processo de
desenvolvimento do homem, de sua perfectibilidade, que fizeram com que este desenvolvesse
suas habilidades, a raz&o, a linguagem. Em meio a esse desenvolvimento o0 homem aprimorou
técnicas que o deixou mais “imune” aos designios da natureza. Entretanto, tais necessidades e
dificuldades promoveram o encontro entre os homens e, com isto o surgimento de novas
necessidades e novas dificuldades. Essas relacdes serdo responsaveis pelo surgimento de varios

tipos de propriedade: dos bens naturais, da moradia, de ferramentas, culminando com a
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apropriacdo de areas de terra, sendo que esta Ultima forma de propriedade aprofunda e agrava
as demais desigualdades de forma dréstica.

Durante todo esse desenvolvimento o0 homem ja se encontra em meio a um processo de
alienacdo. Matos, entretanto, caracteriza esse processo dentro da guerra de todos e do
surgimento da propriedade privada. E dentro deste quadro que se estabelece o que se considera
0 primeiro contrato ou, como também é possivel ser compreendido, o contrato dos ricos. Este,
em oposicao ao contrato social, em que a alienacéo consiste na constitui¢do do corpo politico,
representa um acordo que o possuidor faz com os despossuidos a fim de construir um estado de

ndo agressdo, entretanto esse contrato é na verdade um engodo:

Os possuidores convencerdo 0s demais acerca da dependéncia necessaria e
sem este convencimento a submissdo seria impossivel (...) eis o discurso do
rico, fraco para se defender sozinho, converte-se em discurso do forte, pois
conta com o auxilio submisso daqueles que acreditam que seu bem consistia
em trabalhar para o bem do outro. Assim, trabalho e linguagem complementa-
se no espraiamento interminavel da alienagdo. (CHAUI apud MATOS, 1978,
p. 14)

A despeito da acuidade da leitura de Matos sobre o Segundo discurso, ha que salientar
que, a nosso Vver, sua leitura ultrapassa os limites de uma interpretacdo que se atém ao contexto
no qual o autor fala. Nem a escraviddo, nem o senhorio, nem a propriedade foram pensadas por
Rousseau como categorias histdricas e econdémicas, mas enquanto categorias politicas e morais.

Tal postura ¢ diferente da concepcao de Marx que analisa a histdria a partir dos modos
de producéo, entre os quais se encontra a escraviddo. Rousseau € um pensador que, desde seus
escritos iniciais, procurou refletir sobre a situagdo do homem na sociedade, seu lugar, suas
dificuldades. O Discurso sobre as desigualdades aponta para o desenvolvimento das
desigualdades no ambito da vida em sociedade. Muito embora a natureza tivesse feito dos
homens seres desiguais, tais desigualdades ndo implicavam em desproporcdes de grande monta.

Devemos salientar que Rousseau ndo faz uso programatico e intensivo de categorias
econémicas no ambito de sua teoria social, sendo este o principal diferencial em relacdo a Marx.
Mesmo no artigo mais especifico sobre o tema, o verbete veiculado na Enciclopédia sobre
Economia politica, ele trata do governo da cidade em sua relacdo ao governo da casa.

Na concepcdo de Matos, 0 conceito de alienacdo presente no Segundo discurso
apresenta uma lacuna metodologica, uma incompreensido das relagdes de trabalho: “O que

Rousseau ndo percebe é que a apropriacdo dos objetos revela-se como alienagdo ndo somente
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sob o0 aspecto moral, mas também sob o dominio econdmico: quanto mais o trabalhador produz,
menos ele possui, caindo sob a dominacdo de seu produto, o capital” (MATOS, 1978, p.87).
Vale salientar que tal matriz interpretativa, de cunho hegelo-marxiana, representa uma
tomada de posicdo em face da obra de Rousseau. Entretanto, concordamos com Matos que
podemos falar de uma alienacdo enquanto afastamento da origem, da Natureza, da perda
causada por esse afastamento, algo que, como diz Rousseau, desfigurou o homem. Essa perda
de um eu originario, desde seus primordios pode ser subsumida sob o conceito de alienagéo. E,
muito embora essa transformacéo que tornou 0 homem um ser infeliz ndo possa ser resgatada
em sua integralidade e ndo seja possivel um retorno a esse estagio originério, é possivel, ao
menos, um resguardo daquilo que foi perdido, principalmente a liberdade. Neste sentido nos

encontramos no ambito do contrato social e do seu conceito de alienacéo.

2.2. A alienagdo em Marx: aspectos econdmicos da teoria social.

Marx trilha um caminho diferente do de Rousseau ao tratar da alienacdo. Se em Hegel
a alienacdo tem como pressuposto o desenvolvimento da consciéncia que opde a si um objeto
exterior representando um momento no desdobramento do Espirito, Marx foge desse tipo de
idealismo que remonta a Fichte e, invertendo a construcdo conceitual, parte das relacdes
materiais de producdo para explicar a vida em sociedade. Assim, 0 conceito assume uma
dimensao historica e econdmica a partir das matrizes metodologicas postas pela modernidade.

Enguanto em Rousseau economia politica representava uma analise do governo, ja no
Periodo das Luzes temos o surgimento de um pensamento mais voltado para a anélise da relacdo
entre producdo e constituicdo da sociedade. Adam Smith (1723-1790), David Ricardo (1772-
1823), Jean-Baptiste Say (1767-1832), Thomas Malthus, (1766-1834) representam intelectuais
que tratam da economia politica de forma mais cientifica, mas atenta a realidade social e mais
aproximada a interpretacdo da nascente sociedade capitalista. O proprio Hegel (1770-1831)
trata, na sua Filosofia do direito, do reino das caréncias e, na Fenomenologia do Espirito, das
figuras da consciéncia, sendo a mais famosa a dialética do senhor e do escravo, elementos de
teoria que ja compreende a importancia da economia na compreensdo da sociedade e na
construcdo de teorias sociais.

Marx é tributério desta tradigdo e dessas teorias na constitui¢do do seu pensamento, mas

assume a perspectiva das relagdes materiais de produgdo da vida como pressuposto
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infraestrutural da sociedade e da efetivacdo de seu tutor, o Estado. Em Marx a alienagdo assume
0 carater com que tem sido comumente apreendido até hoje, enquanto estranhamento do
produto em relacdo ao produtor em meio ao modo de producdo econbmica e, mais

especificamente, no &mbito do capitalismo:

O estranhamento do trabalhador em seu objeto se expressa, pelas leis nacional-
econémicas, em que quanto mais o trabalhador produz, menos tem para
consumir; que quanto mais valores cria, mais sem valor e indigno ele se torna;
guanto mais bem formado o seu produto, tanto mais deformado ele fica;
quanto mais civilizado seu objeto, mais barbaro o trabalhador se torna; quanto
mais rico de espirito o trabalho, mais pobre de espirito e servo da natureza se
torna o trabalhador. (MARX, 2008, p. 82)

A alienacdo surge no processo de apropriacdo/expropriacdo do trabalho ao qual o
operario esta submetido no modo de producdo capitalista. Como o proprietario € dono dos
meios de producéo, ele se apropria do produto das méos do trabalhador e o expropria daquilo
que ele mesmo produziu. O produto torna-se estranho ao que o produziu, encontra-se em
oposicao ao produtor e, esse alheamento se agrava, pois 0 processo produtivo visa ndo ao bem
enquanto uso, mas enquanto valor de troca, ou seja, a venda que tem como objetivo final o
lucro. Para que este se dé de forma abundante, para além de uma justa relacao de trabalho, o
proprietario dos bens de producdo visa aumentar a mais valia, o valor excedente da forca de
trabalho embutida na producédo dos bens, das mercadorias.

O mais nefasto é que o préprio trabalhador, duplamente expropriado e alienado (quanto
ao produto do seu trabalho e quanto aos fins da producdo), vé-se excluido, também, do préprio
mercado de venda de produtos, posto que ele nem pode comprar aquilo que ele mesmo fabrica
pois a remuneracao do trabalhador compreende tdo somente os custos da manutencdo da méo
de obra, da sobrevivéncia minima do trabalhador, a fim de que o mesmo tenha que dispor sua
forca de trabalho uma vez mais no mercado a fim de garantir, a0 menos, sua sobrevivéncia.

O resultado desse processo de alienacdo € o empobrecimento do trabalhador em meio
ao processo de producdo do que ele faz parte e é a peca mais importante. Assim, em fungéo da
forma do exercicio do trabalho enquanto alienacéo, o trabalhador finda por corroborar com sua

propria exploracdo no modo de producéo capitalista:
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Nos partimos de um fato nacional-econdmico, presente. O trabalhador se torna
tanto mais pobre quanto mais riqueza produz, quanto mais a sua producéo
aumenta em poder e extensdo. O trabalhador se torna uma mercadoria tdo mais
barata quanto mais mercadorias cria. Com a valorizagdo do mundo das coisas
(Sachenwelt) aumenta em proporcao direta a desvalorizacdo do mundo dos
homens (Menschenwelt). O trabalho ndo produz somente mercadorias; ele
produz a si mesmo e ao trabalhador como uma mercadoria, e isto na medida
em que produz, de fato, mercadorias em geral. (MARX, 2008, p. 80)

O processo de alienagao nao so retira do homem o “suor do seu rosto”, com o qual ele
deveria manter a sua vida, segundo a metéfora biblica, ele tambem expropria o trabalhador da
possibilidade de se constituir enquanto ser humano. Enquanto em Hegel a consciéncia se

autodefine no desdobramento do Espirito, em Marx esse processo se da pelo trabalho.

Até aqui examinamos o estranhamento, a exterioriza¢do do trabalhador sob
apenas um dos seus aspectos, qual seja, a sua relagdo com os produtos de seu
trabalho. Mas o estranhamento ndo se mostra somente no resultado, mas
também, e principalmente, no ato da produgdo, dentro da prépria atividade
produtiva. Como poderia o trabalhador defrontar-se alheio (fremd) ao produto
de sua atividade se no ato mesmo da producéo ele ndo estranhasse a si mesmo?
O produto é, sim, somente o resumo (Resumé) da atividade, da producdo. Se,
portanto, o produto do trabalho é a exteriorizacéo, entdo a producdo mesma
tem de ser a exteriorizagdo ativa, a exteriorizagéo da atividade, a atividade da
exteriorizagdo. No estranhamento do objeto do trabalho resume-se somente o
estranhamento, a exteriorizagdo na atividade do trabalho mesmo. (MARX,
2008, p. 82)

Esta atividade faz com que o homem transforme a natureza e, ao fazé-la, transforme a
si mesmo. Ao transformar o trabalho e o trabalhador em mera mercadoria 0 modo de producéo
capitalista nega ao homem, ao trabalhador que ele se realize. O trabalho alienado assim nao
constitui 0 homem, muito pelo contrario € um fardo que tem que ser carregado ad infinitum sem
perspectiva de libertacdo. Trabalho de Sisifo, sem perspectiva de sentido, de realizagdo, nem

de redencéo:

Em que consiste, entdo, a exteriorizagdo (Entdusserung) do trabalho?
Primeiro, que o trabalho externo (dusserlich) ao trabalhador, isto é, nédo
pertence ao seu ser, que ele ndo se afirma, portanto, em seu trabalho, mas
nega-se nele, que ndo se sente bem, mas infeliz, que ndo desenvolve nenhuma
energia fisica e espiritual livre, mas mortifica sua physis e arruina o seu
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espirito. O trabalhador s se sente, por conseguinte e em primeiro lugar junto
a si [quando] fora do trabalho e fora de si [quando] no trabalho. Esta em casa
guando ndo trabalha e, quando trabalha, ndo estd em casa. O seu trabalho ndo
é, portanto, voluntario, mas forgado, trabalho obrigatério. O trabalho néo &,
por isso, a satisfacdo de uma caréncia, mas somente um meio para satisfazer
necessidades fora dele. (MARX, 2008, p. 83)

Destarte, Marx apreende a alienacdo em um amplo espectro, enquanto a relacdo do
trabalhador com o produto do seu trabalho e enquanto atividade produtiva dentro da cadeia do
processo de producéo capitalista. Enquanto na primeira dimenséo temos o estranhamento entre
0 produto e o produtor, na segunda dimensao temos a alienagcdo enquanto a separacao entre a
atividade e o agente dessa atividade. Nessas duas dimens@es passamos da relacdo do homem
com os objetos para a relacdo do homem com seu préprio ser, relacdo possibilitada por sua
atividade laboral:

Examinemos o ato do estranhamento da atividade humana prética, o trabalho,
sob dois aspectos: 1) A relacdo do trabalhador com o produto do
trabalho como um objeto estranho e poderoso sobre ele. Essa relagdo é ao
mesmo tempo a relacdo com o mundo exterior sensivel, com os objetos da
natureza como um mundo alheio que se Ihe defronta hostilmente. 2) A relagédo
do trabalho como o ato de producao no interior do trabalho. Esta relagdo é a
relacdo do trabalhador com sua propria atividade humana como uma
[atividade] estranha e ndo pertencente a ele, a atividade como miséria, a forga
como impoténcia, a procriacdo como castracdo. A energia espiritual e fisica
propria do trabalhador, sua vida pessoal — pois 0 que € a vida sendo atividade
— como uma atividade voltada contra ele mesmo, independente dele, ndo
pertencente a ele. O estranhamento de si (Selbstentfremdung), tal qual acima
0 estranhamento da coisa. (MARX, 2008, p. 83)

O conceito de alienacdo possibilita uma reflexdo sobre as formas de sociabilidade
humana, pois, enquanto forma da producéo, o trabalho nos relaciona com outros sujeitos, quer
outros homens nos postos de trabalho, quer seja com aquele que compra o objeto final do nosso
trabalho enquanto mercadoria, ou mesmo com o proprio capitalista, 0 dono dos meios de
producdo. Tal perspectiva acerca das relagdes sociais como produto da atividade econémica ja
havia sido trabalhado por Smith e Ricardo. Em Marx essas relagGes se ddo como a forma

inerente ao modo de produgéo capitalista e tem como substrato o trabalho alienado:
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Através do trabalho estranhado, exteriorizado, o trabalhador engendra,
portanto, a relacdo de alguém estranho ao trabalho — do homem situado fora
dele — com este trabalho. A relacdo do trabalhador com o trabalho engendra
a relacdo do capitalista (ou como se queira nomear o senhor do trabalho) com
o trabalho. A propriedade privada é, portanto, o produto, o resultado, a
consequéncia necessaria do trabalho exteriorizado, da relacdo externa
(&usserlichen) do trabalhador com a natureza e consigo mesmo. (MARX,
2008, p. 87)

Assim, em Marx, com a categoria do trabalho alienado temos acesso a varios aspectos
da teoria economica e social: “A propriedade privada resulta, portanto, por analise, do conceito
de trabalho exteriorizado, isto &, de homem exteriorizado, de trabalho estranhado, de vida
estranhada, de homem estranhado.” (MARX, 2008, p. 87) E, ainda:

Assim como encontramos, por andlise, a partir do conceito de trabalho
estranhado, exteriorizado, o conceito de propriedade privada, assim podem,
com a ajuda destes dois fatores, ser desenvolvidas todas as categorias
nacional-econémicas, e haveremos de reencontrar em cada categoria, como
por exemplo do regateio, da concorréncia, do capital, do dinheiro, apenas uma
expressdo determinada e desenvolvida desses primeiros fundamentos.
(MARX, 2008, p. 89)

O percurso do pensamento de Marx sobre o conceito de alienagdo nos leva da
constituicdo do homem através do seu trabalho aos principais temas da economia politica.
Assim Marx dialoga com seu tempo, com 0s autores que estdo na base de sua formacdo
intelectual, mas associa esse pensamento ndo somente a uma compreensdo da sociedade
capitalista, ele faz uma critica a concepcdo destes pensadores e produz uma condenacao desse
modo de producdo que torna 0 homem um objeto em meio a outros objetos, em uma mercadoria
em meio a outras mercadorias. Neste sentido a alienagdo representa a denuncia de uma dupla
perda: do objeto do trabalho em relacdo ao trabalhador, e do trabalhador em relacdo a si mesmo,
pela negacdo da sua possibilidade de constituicdo e afirmacdo como resultado e produto do seu
proprio trabalho. A alienagdo em Marx, em oposic¢ao a Rousseau, assume uma dimensao critica

e negativa em relagdo a sociedade.
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3. CONSIDERACOES FINAIS.

As concepc¢des de Rousseau e Marx sobre alienacdo assumem aspectos diferenciadas,
muito embora ndo excludentes entre si. Enquanto em Rousseau a alienacdo representa o
momento da formacéo do povo e, por conseguinte, do Estado, representando, ainda, a garantia
de que, por meio da alienacdo universal, a saber, de todos os contratantes, haveria a garantia do
resguardo da liberdade individual, em Marx a alienacdo € um momento de sua critica as
categorias econémicas tendo em vista explicar o estranhamento do homem em relacdo ao
produto de seu trabalho e em relacéo a atividade de autoproducéo de seu préprio ser individual
e social. Se em Rousseau a alienagcdo implica em fundamento para aspectos outros de sua teoria
como a liberdade e a igualdade, ja que pelo artificio da vontade geral, ndo haveria ninguém
superior e, cada um ao obedecer as determinagdes do todo, estaria na verdade obedecendo a
sim mesmo, em Marx a alienacdo € pressuposto para a economia politica em geral,
possibilitando explicacdes dos conceitos de propriedade privada, mais valia, etc.

Os autores expressam determinadas diferencas em seus pensamentos. Somente sob o
prisma da leitura interpretativa de Olgaria Matos é que a teria de Rousseau apresentaria uma
dimensdo mais economicista, agregando o conceito de alienacdo em relacdo a natureza ao

conceito de trabalho expropriado:

O Homem separado da Natureza aliena-se porgue passa a depender das coisas
produzidas para viver e julga depender delas e ndo do trabalho que as produz;
por outro lado a divisdo entre senhor e servidor aliena o proprio trabalho na
medida em que para ter as coisas para viver é preciso depender de outrem, seja
daquele que possui a terra (dependéncia do servidor) seja daquele que realiza
o0 trabalho (dependéncia do senhor). [...] Rousseau toma a alienagdo como
resultado do movimento da producdo e ndo como interior ao préprio ato
produtivo e, incapaz de alcancar a “alienagdo em ato”, nao pode ultrapassar a
dimensdo das oposi¢des que descrevera. (CHAUI apud MATOS, 1978, p. 15)

Tal leitura apresenta a dificuldade de impor ao arsenal tedrico do genebrino de
categorias que estiveram ausentes na formacéo e na época de Rousseau. Esta perspectiva
analitica encontramos no pensamento de Della VVolpe, pensador marxista italiano.

Como possivel resposta a este tipo de interpretacdo é significativo pensarmos que 0s

principais autores que influenciaram Marx no ambito da teoria econdmica tornaram-se
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referéncia somente apds a época de Rousseau. Tais autores falavam, além disso, a partir da
Inglaterra que comecava a apresentar os primeiros aspectos de sua revolucdo industrial,
enquanto a Franca ainda se encontrava no ambito de resolver suas antigas fissuras em busca de
um novo regime.

Entretanto, ndo pensando que a aliena¢do € um conceito estanque, tanto em Rousseau
como em Marx, podemos encontrar determinadas aproximacdes entre estes pensadores. Em
Rousseau encontramos uma perspectiva negativa da alienacao, aquela que € encontrada nao
somente no processo de desnaturacéo, mas na perspectiva da constitui¢do politica, como a que
fora defendida por Grotius. A alienag¢do enquanto subserviéncia e dominagdo é considerada
como negativa para Rousseau e, mesmo a alienagao no &mbito da constitui¢do do corpo politico
é considerada apenas como um mal necessario para manter a equacgdo das obrigacGes, deveres
e direitos.

Outrossim, a despeito do papel negativo que a alienacdo assume no pensamento de
Marx, em uma nota dos Manuscritos irromper uma compreensédo do trabalho que néo se limita
a teoria da alienacdo enquanto estranhamento, dando suporte a um tipo de compreensao da

alienacdo em seu aspecto mais positivo.

Suponha-se que tenhamos produzido de uma maneira humana; cada um de
noés, em sua producdo, teria afirmado duplamente a si mesmo e a seus
semelhantes. Eu teria (1) objetivado na minha producdo a minha
individualidade, com suas peculiaridades e, assim, tanto na minha atividade
eu teria conseguido uma expressdo individual da minha vida, quanto ao olhar
para 0 objeto eu teria tido o prazer pessoal de perceber que minha
personalidade era objetiva, perceptivel aos sentidos e, portanto, um poder que
se levantava inquestionavelmente. (2) Quando vocé usasse ou desfrutasse de
meu produto, eu teria tido a satisfacdo direta de perceber que eu nédo havia
satisfeito uma necessidade com o meu trabalho como objetivado a esséncia
humana e, portanto, modelado para outro ser humano o objeto que atendia a
sua necessidade. (3) Para vocé eu teria sido 0 mediador entre vocé e a espécie,
e desse modo, eu teria sido reconhecido, teria sido sentido por vocé como um
complemento de minha propria esséncia e uma parte necessaria de vocé
mesmo, e teria assim percebido que sou confirmado tanto em seu pensamento
guanto em seu amor. (4) Na minha expressdo da minha vida eu teria modelado
a sua expressao de sua vida, concebendo assim, na minha atividade, a minha
propria esséncia, a minha esséncia humana, comunal. (MARX apud
McLELLAN, 1983, p.44)
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Na efetivacdo de um trabalho desmembrado da alienagcdo como simples mercadoria ou
enquanto objeto explorado tendo em vista a mais valia encontrariamos a afirmagdo do homem
e daespécie. Se o produto do meu trabalho € alienado em beneficio de um outro especificamente
e, mais genericamente, da comunidade, assim encontraria o produto de meu trabalho, ao final
do processo, o reconhecimento e a afirmacdo do meu eu, o contrério do que se da no sistema
capitalista. Ao invés de um objeto hostil, um objeto que me insere na espécie e me torna pessoa,
alguém, humano. Neste sentido a alienacdo, ou melhor, a superacdo desta pela emancipacao
humana das formas alienadas de producdo se constituiria como um momento da construcdo da
liberdade.

A alienacdo pode, pois, ser vista de varias maneiras, tanto de forma positiva e afirmativa
na constituicdo, quanto negativa e depreciativa. Ambas as formas podem assumir tais
configuracdo na constituicdo do ser do homem e do ser social. Importa considerar que em ambos
0S €asos, 0 que torna a alienacdo um tema importante para os dois autores € sua associagcdo ao
tema da liberdade. Importa que o individuo, na constituicdo do ser social seja livre. Em
Rousseau a garantia deste processo se da pela alienacdo de todos. Por outro lado, importa que
0 que eu produzo, que € uma forma de alienacdo primeira e inerente ao processo produtivo, seja
constitutivo do meu ser e do ser social, momentos da promog¢do da objetivacdo enquanto
processo de humanizacdo, momento de expressdo da criatividade, momento de afirmacéo da
liberdade. Tanto em Rousseau como em Marx a negatividade se d& pela usurpacdo e pela
dominacdo de outrem sobre 0 nosso ser e sobre o fruto do nosso trabalho. Ao negar a dominacéo
e ao afirmar a liberdade, tanto Rousseau como Marx estdo ligados por um mesmo projeto.

Ha& que se considerar, também, a centralidade desse conceito na obra dos dois autores,
servindo de pano de fundo para a consolidacdo de suas teorias. Assim, da caracterizacdo do
éxtase mistico ao processo de objetificacdo da consciéncia, a alienacdo passa a ser a peca chave
para a compreensdao do homem e da sociedade. Devemos essa prioridade e capilaridade do

conceito de alienacdo aos trabalhos de Rousseau e Marx.

Trilhas Filoséficas — Revista Académica de Filosofia, Caic6-RN, ano VII, n. 1, p. 57 - 76, jan.-jun. 2014. ISSN 1984-5561.



76

REFERENCIAS

DELLA VOLPE, Galvano. Rousseau e Marx: a liberdade igualitaria. Lisboa: Edi¢des 70, s.d.

KONDER, Leandro. Marxismo e alienacéo. 2% edicdo, Sdo Paulo : Editora Expressado Popular,
2009.

MARX, Karl. Manuscritos econdmicos e filosoficos. Tradugdo Jesus Ranieri. Sdo Paulo:
Bomtempo Editorial, 2008.

MATOQOS, Olgaria C. F. Rousseau — Uma arqueologia da desigualdade. Sdo Paulo: MG Editores
Associados, 1978.

MCLELLAN, David. As idéias de Marx. Sao Paulo : Cultrix, 1984.
MESZAROS, Istvan. A teoria da alienagio em Marx. Sdo Paulo: Boitempo, 2009
ROUSSEAU, Jean Jacques. Contrato social. Rio de Janeiro: Editora Globo, 1962.

VASQUEZ, Adolfo Sanchez. Filosofia da préaxis. 22 edi¢do, S&o Paulo: Editora Expressdo
Popular, 2009.

Trilhas Filoséficas — Revista Académica de Filosofia, Caic6-RN, ano VII, n. 1, p. 57 - 76, jan.-jun. 2014. ISSN 1984-5561.



A CONDICAO HUMANA E A FORMACAO TRANSDISCIPLINAR?

Maria da Conceicdo Xavier de Almeida?

RESUMO

Tomando como referéncia abordagens ligadas a complexidade e caracterizando a educacao
como aprendizagem da cultura, o artigo procura justificar a formacdo transdisciplinar e o
nomadismo nela implicito como uma exigéncia da propria condi¢do humana.

Palavras-chave: Educacdo. Aprendizagem da cultura. Formagdo. Transdisciplinar.
Nomadismo

ABSTRACT

Taking as reference approaches related to the complexity and featuring education as learning
the culture, the article tries to justify the transdisciplinary training and nomadism in it implicit
as an requirement of the human condition itself.

Keywords: Education. Learning the culture. Transdisciplinary training. Nomadism.

Introducéo

Refletiremos sobre o seguinte tema: A Condicdo Humana e a Formacéo
Transdisciplinar. Escolhi trés momentos argumentativos para compartilhar. No primeiro
pretendo falar, do ponto de vista antropoldgico, o que é a condicdo humana. No segundo
defendo a ideia de que a educacdo deve e pode ser concebida como uma aprendizagem da
cultura. No terceiro momento proponho uma reflexdo: a formacdo transdisciplinar como

nomadismo.

1 O artigo foi originalmente apresentado como texto de uma conferéncia proferida junto ao | Férum Seridoense
de Licenciaturas, realizado entre os dias 05 a 07 de maio de 2014 promovido pela UERN/Campus Caico.

2 Doutora em ciéncias sociais e professora Titular do Departamento de Fundamentos e Politicas da Educacéo do
Centro de Educagdo da Universidade Federal do Rio Grande do Norte /UFRN (E-mail:
calmeidal7@hotmail.com).
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A condi¢do humana

Todos nds que fazemos licenciaturas nas areas de fisica, matematica, enfermagem,
pedagogia, biologia, sabemos muito bem que a condicdo humana é um processo aberto,
inacabado em permanente metamorfose e transformacdo. N6s ndo somos a ultima forma da
espécie humana. Somos mutantes, sofremos transformacdes. Esse corpo fisico que somos nos
representa um processo de transformacdo bioldgica e histérica permanente. Um longo e
vagaroso processo no passado e que, cada vez mais, apressa seu ritmo dada a rapidez das
transformacfes que vivemos do ponto de vista ecoldgico, tecnoldgico, alimentar, cultural.
Assim o homem, a espécie humana, evolui no contexto de um cenério maior, no interior do
qual é um fendmeno particular. Um fendmeno particular que surge de uma longa historia
evolutiva. Gosto de dizer que n6s humanos somos um coagulo semiaberto que guarda e
reatualiza as historias que nos precederam em um tempo. Que histérias sdo essas? Primeiro ha
uma histdria maior e anterior, que € a historia do cosmo. Ha outra historia, que é a histéria da
matéria. Ha outra historia que surge com o aparecimento da vida. Por fim, e somente depois
dessas trés grandes histdrias evolutivas, temos a emergéncia (isto €, um o fenémeno novo)
que €é a histdria da espécie humana. E Ilya Prigogine, belga russo, prémio Nobel de quimica
de 1977, quem nos lembra que “ha uma histéria do cosmo dentro da qual ha uma histéria da
matéria, dentro da qual ha uma histéria da vida, dentro da qual ha a nossa propria historia
humana”.

A condicdo humana é, portanto, um caso particular da sucessdo de trés macro historias
que se hibridam. Ela imprime e tatua sobre o litio das estrelas, sobre as histérias da matéria e
da vida as criages da cultura: regras, valores, a narrativa, o sonho, a ilusdo, a mentira. E
curioso esse ultimo atributo humano - a mentira. N6s somos 0s Unicos animais que sabemos
mentir. E uma criacio absolutamente humana. Alguns bidlogos dizem “mas 0s animais
também fazem isso”. E eu digo ndo, talvez ndo. Talvez o comportamento de alguns animais
seja de predador. N&o é uma mentira. E um artificio marcado na sua promessa genética, mas
ele ndo mente. NGs humanos somos 0s Unicos animais que mentem. Muitas vezes afirmamos
uma coisa sabendo que ndo é como estamos dizendo. Outros animais se camuflam para
parecer outra coisa e enganar o predador. Alguns répteis mudam de cor para serem
confundidos com uma planta ou uma pedra. Mas eles ndo estdo mentindo, estdo fazendo uso

de um padré&o bioldgico de protecdo — 0 mimetismo, por exemplo.

Trilhas Filoséficas — Revista Académica de Filosofia, Caic6-RN, ano VII, n. 1, p. 77 - 92, jan.-jun. 2014. ISSN 1984-5561.



79

NOs somos, também, os Unicos animais que dizemos “era uma vez”, contamos nossa
historia, temos consciéncia do tempo, projetamos futuro, temos consciéncia da morte e
construimos a ideia de outro mundo depois da morte. Nesse sentido podemos dizer que
somos, também, os Unicos seres vivos que sonhamos acordados, construimos utopias.

A constru¢do do mundo pela linguagem compartilhada entre iguais €, em sintese,
nossa grande distincdo em relacdo aos outros animais. E, claro, a existéncia de um
inconsciente que, em grande parte, controla nossas a¢des sem que tenhamos controle sobre
elas. Vale salientar que assim como a linguagem compartilhada e as narrativas expressam
nossa maior complexidade em relacdo as outras espécies, as narrativas técnicas e cientificas
sdo formas de ordenar e construir significados para os fenébmenos. O que a ciéncia faz € narrar
acontecimentos. E uma forma particular, com regras proprias, de dizer: foi assim, aconteceu
uma grande explosdo cdsmica, depois se formaram os planetas, depois apareceu a vida, e
assim por diante. 1sso é narrar.

De modo geral essa é a primeira ideia que gostaria de compartilhar com vocés. Essa
no¢do, essa compreensdo, esse sentir que a condicdo humana € absolutamente inacabada,
mutante, e que ela tem um débito enorme com as outras historias que lhes precederam no
passado. A nossa historia emerge nesse turbilhdo de processos que nos antecede. Ndo somos
somente nés que temos uma histéria. Por isso a defesa de uma ecologia das ideias que nos
permita reconhecer a importancia do nosso respeito e compartilhamento com a matéria, com o
meio ambiente e com 0s outros seres vivos. Esse reconhecimento é crucial para alimentar uma
ética da fraternidade universal entre os homens e as coisas do mundo.

Portanto nossa vida e nossa forma de sermos humanos ndo é exclusivamente e
genuinamente s6 humana. Esse argumento pode fornecer a base epistemolégica que da
sentido e coeréncia ao tema dessa conferéncia sugerido pelos organizadores desse evento: a
condicdo humana e a formacéo transdisciplinar. Isso porque para compreender a condicao
humana é imperativo compreender a transdisciplinaridade como uma atitude, mas também um
método, também uma atitude ética.

O tema da condi¢do humana é, em si, um objeto que s6 pode ser concebido de uma
perspectiva transdisciplinar. Se desdobrarmos um pouquinho o argumento temos que a
condi¢cdo humana é gestada pelo processo histérico de transformacéo do viver junto e do viver
em sociedade. Mas se a condi¢cdo humana supera e ultrapassa as trés historias das quais falei

(do cosmo, da matéria e da vida), ela ndo suprime essas trés historias. Superar é distinto de
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suprimir. Superar é ultrapassar certo dominio, limite. Mas ndo supde suprimir, apagar 0S
dominios e limites anteriores.

Nesse auditorio ha estudantes e professores de pedagogia, geografia, filosofia e fisica.
Cada area de conhecimento se julga, por vezes, separada de todas as outras. Somos herdeiros
de uma patologia do pensamento quando julgamos impossivel a comunicacdo entre nos;
qguando entendemos que, porque somos distintos em nossos saberes, somos separados. Por
exemplo, usamos a expressdo “ciéncias humanas” como se fosse um dominio do
conhecimento absolutamente especifico. Essa denominacéo se ndo € incorreta é, pelo menos,
pouco rigorosa, porque todas as ciéncias sdo humanas. Afinal as ciéncias sao uma produgéo
da nossa espécie para tratar de fendmenos que nos dizem respeito diretamente, mas também
de outros fenbmenos que constituem o cenario da nossa morada na Terra (0 ambiente, 0s
fendmenos fisicos).

O problema é que as vezes, por se sentir demasiadamente humana, “as chamadas
ciéncias humanas”, como designou Michel Foucault, sdo acometidas por uma patologia grave:
a biofobia, isto é, a recusa de tudo o que € do dominio da biologia. Nega-se assim a
importancia dos processos bioldgicos como suportes sem 0s quais ndo ha pensamento,
ideologias, interpretagdes, ideias, construcdes sociais. Numa formulacdo exemplar o médico
e etndlogo Boris Cyrulnik lembra que o pensamento € um “ato neuro-imaginario”. AS
sinapses neuronais estdo na base das nossas ideologias politicas, de nossa resisténcia ao
autoritarismo, de nossa luta pela democracia.

Essa patologia do pensamento constitui a argamassa na qual se edificou o paradigma
da fragmentagcdo. O mesmo equivoco e falta de rigor acontece do outro lado da moeda. As
areas técnicas (engenharia, computacdo, matematica) sdao chamadas de ciéncias exatas e
“duras”. Ora, basta uma incursdo mais cuidadosa na historia das ciéncias para se dar conta de
que as duras e exatas ciéncias ndo sdo tdo duras e exatas como se diz. Ai estdo as
etnomatematicas, as l6gicas paraconsistentes e dednticas, para citar apenas dois exemplos.
Também essas areas sdo acometidas da mesma patologia que acomete as chamadas “ciéncias
humanas”. Aqui é 0 inverso que acontece: é a sociofobia, o horror, a recusa, € a tentativa de
excluir tudo que lembra o que é da ordem do coletivo, do social, das multiplas interpretacdes,
da incerteza, da inexatiddo. Esses dois vieses, essas duas patologias, lamentavelmente
estiveram presentes como caracteristica exclusiva na nossa formagdo até bem pouco tempo.

Hoje esse panorama é outro, comega a mudar.
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Vejamos agora alguns importantes focos de resisténcia a essas patologias do
pensamento da simplificacdo. Cito em primeiro lugar Henri Atlan, médico e bidlogo francés
que desde os anos setenta do século passado afirma a dificuldade em fixar uma linha que
separa com precisdo o que ¢ o dominio do vivo e do ndo vivo. Por outro lado, afirma Atlan,
além da ciéncia ha outras formas narrativas interpretativas de dizer o que é a vida: a arte, a
religido, o mito, a literatura.

Ha um autor que gostamos muito também. E o bi6logo, psiquiatra e psicanalista Boris
Cyrulnik. De forma instigante ele define o pensamento como um ‘“ato neuro-imaginario”.
Estou apenas lembrando a vocés o que certamente todos vocés sabem: para pensar, articular
pensamento, 0 cérebro ativa as sinapses neuronais. Mas para que esse fenémeno fisico-
quimico aconteca, um fabuloso imaginario entra em acdo. Emocdes, lembrancas, conceitos e
afetos sdo os agentes que fazem acionar as sinapses. Vocés sabem o que faz a dopamina no
nosso cérebro - nos da sensacdes felizes, prazer. E 0 que a sua falta provoca — desanimo,
muitas vezes a depresséo.

Enfim, n6s somos alimentados, compostos por uma quimica, por uma matéria que nos
da essa forma corporal. Associado a isso somos nutridos pelos valores, pela possibilidade do
amor, e pelo fato de sonhar acordado. Se a condi¢do humana é um fendmeno contém as varias
historias passadas, devemos assumir a exigéncia de uma ética da cumplicidade universal com
as coisas do mundo.

E curioso e fantastico pensar sobre nossas aptidées humanas. E narrar é, certamente, a
mais complexa dessas aptiddes. S6 no6s narramos 0s outros, os fendbmenos. NOs narramos o
que € uma fenda geoldgica, o que é um tsunami, o que sdo os fendmenos fisicos, entre outras
coisas. N6s imputamos sentidos, criamos interpretacdes, construimos narrativas dotadas de
uma imaginacdo que nenhuma pedra tem. NOs escrevemos, duplicamos as coisas por meio da
palavra. Temos um desejo de eternidade tdo grande que escrevemos um livro, porque o que é
eterno é o livro, ndo é o artefato da tecnologia. Num dos Gltimos livros de Umberto Eco em
parceria com o cineasta Michel Carrier, cujo titulo € Nao contem com o fim dos livros, os dois
autores afirmam que o livro é o que ha de mais duravel - e ndo os suportes tecnoldgicos, por
mais avangados que sejam.

O que eu quero dizer com isso € que nds devemos a nossa vida, a nossa imaginacao, a
essa longa histdria coletiva da espécie humana que se desdobra e se complexifica em relacédo
as historias ja contadas. Para aprofundarmos um pouco mais tudo isso que estou falando, cito

trés livros. Um de Edgar Morin em parceria com Michel Cassé, um astrofisico. O livro se
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chama Filhos do Céu. E um dialogo por meio do qual Morin e o astrofisico conversam sobre
essa nossa filiagdo como espécie. Somos filhos do céu, do universo.

Outra referéncia que faco para compreender a condicdo humana e que julgo
importante é o livro que se chama Etica, o ultimo dos seis volumes de O Método, de Edgar
Morin. Ai, de uma forma inaugural, Morin propde a ampliacdo da compreensdo da ética. No
inicio do livro, ele diz que a ideia de ética surge a partir de trés fontes. A primeira delas é a
interior, cada um de nos, nossa consciéncia. Essa primeira fonte é a que nos faz ficar mal ou
nos sentir bem quando tomamos uma atitude que julgamos méa ou boa. Essa é a primeira fonte
de onde nasce o sentido e o fundamento na ética. Mas hd uma segunda fonte: a ética tem um
fundamento social, que varia com o tempo, que transforma a nossa histéria. Esse fundamento
e sustento da ética concerne ao desenvolvimento dos valores que construimos juntos, que
muitas sociedades assumem coletivamente e desenvolvem. Portanto a segunda fonte de onde
nasce a ética é uma fonte exterior ao homem individual, é um imperativo construido
coletivamente e que muda com o tempo e a histéria das sociedades. Mas ha, também, uma
terceira fonte que, para Edgar Morin, vem antes dessas duas, anteriormente citadas, como se
estivesse em fase embrionéria na realidade estendida, na totalidade de todas as coisas. A
terceira fonte da ética é uma fonte anterior. Conforme as palavras de Edgar, “uma fonte
anterior, originaria da organizagdo viva, transmitida geneticamente”. Essas trés fontes das
quais se origina a ética estdo segundo Morin “interligadas como se tivessem um lencol
subterraneo em comum”.

O que importa € assinalar que a condi¢do humana é um fenémeno especialissimo da
ordem do universal e do singular. O singular é que podemos dizer “somos a espécie humana”,
distintas de outras espécies. Mas se € verdadeiro afirmar que nOs superamos as outras
historias, que nos antecederam, ndo é verdadeiro afirmar que ndés as suprimimos e as
apagamos de nds completamente. Portanto, toda nossa vontade de apartacdo, de ndo se sentir
matéria, organismo vivo, é uma forma, digamos fdbica, patoldgica do pensamento.

Na historia que estudei quando eu me preparei para ser professora ninguém me disse
gue o nascimento da Terra, da vida, e da nossa histdria tinha uma origem e um parentesco
com a historia das estrelas. Desde que somos criangas nos ensinaram tudo cindido, separado,
dividido e sem conexdo. Por isso aceitamos hoje com tanta convicgdo a divisdo entre as
ciéncias do mundo fisico ou da natureza, as ciéncias da vida, ciéncias do homem. De fato
essas areas nao existem por si, fomos nds que criamos. NGs somos 0s Unicos seres que criam

separagdes, como forma de distinguir melhor as coisas. Mas, atencao, distinguir ndo é separar.
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Buscar o detalhe, o que caracteriza a distingdo é importante. Aspirar a um pouco de
exatiddo sim, sempre. Mas sabendo que n6s somos os criadores de tudo isso. Essa ideia de
que € necessario distinguir, mas ndo separar nao é nova, esta posta no comeco dos anos 1900.
O problema é que a maioria das grandes pesquisas de ponta ndo chegam a universidade. Nos
ficamos repetindo as teorias que j& estdo consagradas. Eu s6 posso querer compartilhar com
0s meus alunos aquilo que eu ja sei, aquilo a que eu tive acesso. E assim as pesquisas, as
ideias sdo repetidas. As teorias e interpretacdes dos cientistas que, de fato, mudam a histéria
das ciéncias chegam muito pouco as universidades, muito pouco. Nao faz muito tempo que
Henri Atlan esteve pela primeira vez conosco em Natal. Isso foi em 2001. Para a grande
conferéncia de Henri fiz questdo de convidar os bidlogos, o pessoal das ciéncias da vida de
um modo geral. Eles ficavam assustados ao escutar a exposi¢do de um dos maiores cientistas
gue revolucionou a biologia e que agora discute a clonagem, a reproducdo artificial. Muitos
deles — estudantes e professores — nunca tinham lido os livros de Atlan e ndo tinham
conhecimento da provocativa hipétese do limite difuso entre os dominios do vivo e do ndo
Vivo.

Outra referéncia que faco aqui para problematizar a ciéncia da fragmentacdo e, dessa
vez, para questionar a oposicdo entre ciéncia e filosofia é o livro Meus Fildsofos, de Edgar
Morin. Nesse livro Morin vai expor as ideias dos filésofos que “fizeram a cabeca” dele, ou
seja, dos filésofos que estdo na base da reconstrucdo dos conceitos, ja formulados por outros
cientistas e epistemoélogos, tecidos em conjunto por ele como: complexidade; recursividade;
dialdgica; incerteza; inacabamento, dentre outros. O curioso no livro é gque ele elenca como
‘seus’ filésofos, além de Pascal, Descartes e Heidegger, a Dostoiévski, Buda, e o surrealismo.
Somente essa transposicdo de lugares e especialidades é capaz de explicitar uma ciéncia que
ndo se separa da filosofia. E, mais do que isso, 0 que Morin sugere € que os filésofos ndo séo
somente aqueles pensadores classificados como tal pela historia da filosofia. H4 uma filosofia
implicita nos romances de Dostoievski, na arte surrealista e assim por diante. O filésofo é um
cientista do pensamento, aquele que manipula o campo noologico com destreza. De certa
forma todo filésofo é ator de uma experimentacdo nooldgica. No sentido inverso e
complementar podemos dizer que o cientista ndo é apenas um “mecénico” das forcas naturais.
Ele pensa sobre isso, anuncia hipoteses, faz analogias, usa metaforas, constroi conceitos e 0s
lapida como um filésofo.

A separacdo e oposicdo entre filosofia e ciéncia surgem no século XVII. O nascimento

das ciéncias modernas acabou por consolidar a nogdo da razdo como um lugar fechado e que
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supde uma pragmatica circunscrita a demonstracdo da verdade e da verificagdo consistente de
provas e argumentos. A oposicdo entre ciéncia e filosofia s6 é possivel de ser afirmada a
partir de uma perspectiva limitada, de uma forma limitada de compreender a cultura cientifica
e, lato sensu, o conhecimento.

O que chamamaos hoje de transdisciplinaridade é uma perspectiva de visdo de mundo,
um modo de tratar conhecimentos e saberes. Mesmo que essa palavra seja relativamente nova,
a atitude e as praticas transdisciplinares ja estavam postas ha muito tempo. Exemplo disso sdo
as ideias expostas por Werner Heisenberg, Neils Bohr, David Bohm, Henri Atlan e outros.
Em A parte e o todo de Werner Heisenberg, por exemplo, € exposto por meio de uma
narrativa coloquial e técnica, ao mesmo tempo, como foram sendo construidos os conceitos
seminais da mecanica quéantica e da fisica quantica. Como se construiram o0s conceitos de
indeterminacdo e de complementaridade atribuidos a Bohr. Como se construiu o conceito de
incerteza, anunciado em 1907 pelo proprio Heisenberg, que mudou a histéria das ciéncias e
nossa forma de compreender a economia, a politica, a mudanca social. A partir de entdo
temos mais clareza de que o mundo e seus fenbmenos séo incertos; que nao é possivel afirmar
com conviccdo que “isso & assim”, nem projetar com seguranca uma tendéncia seja ela no
mundo da economia, no processo educacional ou de qualquer outro fendbmeno.

H& outro ponto que gostaria de tocar rapidamente e que decorre do que acabei de
falar. Esse ponto diz respeito a como concebemos os conceitos. Todo conceito € uma
construcdo. Mas por vezes pensamos que o0 conceito é a medida das coisas do mundo. Tanto
no livro Conversacdes de Gilles Deleuze, quanto no livro O que é filosofia de autoria conjunta
desse ultimo com Félix Guattari, problematizam-se 0s conceitos em sua concepcdo e
distingdes. Para eles existem conceitos exatos, brilhantes, mas que possuem uma funcao e
serventia limitada a uma Unica area do saber. Mas existem outros conceitos que sdo, por
natureza, inexatos. Nesses conceitos inexatos hd uma maior poténcia e forca politica,
precisamente em raz&o de sua maleabilidade.

Em resumo, portanto, a condicdo humana ndo pode mais, hoje, ser compreendida
como uma coisa da ordem social somente, histérica somente, bioldgica somente. Ela é o
homem, o antropos. Pode ser definida como o intercruzamento de varias formas.

Interessante a esse respeito € a ideia do Bruno Latour sobre uma antropologia
simetrica, segundo a qual "todas as coisas da matéria se constituem em coletivo"”. Mas,

questiona Latour, onde situar esse coletivo? Na natureza? Na sociedade? Na linguagem? E
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pela linguagem que vemos o coletivo? E em Deus? Finalmente, como poderiamos ensinar a
humanidade, a condi¢do humana, a né6s mesmos?

Latour propbe que o homem, o antropos, se constitui por intercruzamentos
organizados entre: 1) um tecnomorfismo, a formula técnica. N6s somos homotécnicos. 2) um
zoomorfismo, a forma animal. Nés somos o animal. 3) um fisiomorfismo, temos uma forma
fisica de ser. 4) um ideomorfismo, temos nossas ideologias. 5) um teomorfismo, ou seja, todos
nos de uma forma ou de outra temos a ideia de Deus ou de negacdo de Deus. 6) um
sociomorfismo e 7) um psicomorfismo. Um antropos, a condi¢do humana, nos, do ponto de
vista transdisciplinar, somos o intercruzamento dessas formas que nos constituem.

Wener Heisenberg, em um livro cuja edicdo em portugués saiu hd pouco tempo
chamado A ordenacéo da realidade, afirma que a realidade tem uma ordem e se ordena por
regides de especialidade. A ciéncia, o conhecimento cientifico, assim, seria uma regido da
realidade, uma forma particular de organizagéo da natureza.

De todo modo o que podemos concluir dessas primeiras reflexdes € que mesmo o
método — ndo estou falando de metodologia — e uma atitude transdisciplinar, bem mais
adequados que os modos isolados de organizacdo do que Heisenberg chama de regides da
realidade, sdo capazes apenas de desvendar um pouco 0s mistérios do que somos nés, a
condicdo humana. Toda tentativa de decodificacdo, de traducdo, de compreensdo perfeita e
completa do que somos ndo tem a menor sustentacdo cientifica.

Por qué? Porgue somos nos que estamos falando sobre nés. Todo sistema validado nas
ciéncias o € por regras de validacdo criadas a partir de uma posicéo exterior, de fora. Nenhum
sistema pode autocriar as préprias regras de validacdo. E, também nos, no desafio de
compreender a condi¢gdo humana, como humanos, olhamo-nos de fora para dentro. Descartes
tinha razdo quando sugeriu que tinhamos que nos separar um pouco das coisas para
compreendé-las melhor.

Enfim, estou dizendo que nds seres humanos superamos, ultrapassamos, a condicao
puramente animal, a condigdo puramente material, mas n6s ndo a suprimimos porque elas
estdo dentro de nos. Ndo podemos cuspir no prato da nossa historia passada. Devemos a
natureza, a quimica e aos processos bioguimicos tudo que reordenamos, tudo. Reordenamos,
separamos da sua forma original para uma forma melhor porque imputamos, colocamos,
tatuamos, demos um nome, e quando damos um nome muda toda a historia em relacdo ao

passado, criando-se cultura.
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Nessa perspectiva, a educacdo, o0 que se entende por formacdo, precisa ser
compreendida como uma aprendizagem da cultura. Tudo que temos aqui hoje é produto do
novo tempo da cultura. E construcdo nossa. A educacdo formal ou informal é isso, um

processo gque permite e facilita, ou deveria facilitar, a aprendizagem da diversidade.

Educacédo como aprendizagem da cultura

Como uma atitude do ponto de vista do pensamento complexo, da nogdo de
complexidade, a educacao precisaria compreender-se como o lugar que permite potencializar
nossa experimentacdo da cultura e é assim que nos fazemos, queiramos ou ndo. Mia Couto,
um mocambicano, bidlogo, poeta e escritor diz que "as vezes a escola nos ensina a ver por
uma so janela". Vandana Shiva no livro Monocultura da Mente diz que estamos operando, na
civilizagdo ocidental, uma monocultura da mente. Como tivemos no Brasil a monocultura do
pau-brasil, do café e da borracha, uma monocultura da mente se pde aqui no ocidente de uma
forma cruel, desigual, perversa. Todos devem estar linkados, todos temos que ler a mesma
cartilha, negando a diversidade que somos enquanto povo.

Que modelo €é esse que quer usar uma unica forma, um Unico jeito de se vestir, um
Unico jeito de pensar, um Unico protocolo para fazer projeto pedagdgico? Essa é a
monocultura da mente. As criancas entram nas escolas com as cabecas livres e n6s vamos
abortando, matando a criatividade. Foi preciso muitas mortes, muitos desastres, muitos
acasos, muitas decisdes dos primeiros homens quando quiseram romper o padréo e decidiram
migrar das savanas, para que VOCés e eu estivéssemos aqui hoje.

N&o se pode generalizar, mas me parece que as universidades que fazem a historia séo
aquelas capazes de atuar além ou aquém do que é estimado, exigido e imputado por uma
educacdo e ciéncia bancarias. Um dos pontos centrais, aqui, € o seguinte: tudo que dizemos,
somos nos que dizemos, vocé é responsavel por aquilo que vocé diz. Isso é uma ética
transdisciplinar.

A educacgéo pode ser vista, nessa dire¢do, como uma experimentacdo da cultura, e
fazemos isso queiramos ou ndo. Por exemplo, na experiéncia de caminharmos sobre os dois
pés, passamos por um processo de reaproximacgdo do gque era apenas uma promessa € que se
amplia pela cultura. Aprendemos normalmente a ficar de pé e caminhar nos primeiros anos de

vida. Porém, esse fato tdo normal também nos € ensinado: ndo bote a méo assim, coloque o pé
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desse jeito, etc. Ou seja, ndo existe aqui o0 que é da ordem da determinacdo. Somos bipedes?
Sim; como promessa, como histoéria. Em toda a nossa vida, reatualizamos pela cultura, pela
sociedade, o que é da ordem do bioldgico e da genética.

Todo processo educacional, tudo que é da ordem de nossa formacdo, do aprender e
ensinar, diz respeito a uma concepg¢éo de educacgédo que pressupde a aprendizagem do diverso,
da cultura. A sociedade, por exemplo, reatualiza as normas, as regras, os rituais, os valores, as
ideias. A ciéncia, que é uma expressao particular da cultura, cuida das teorias, das reflexdes e
da reorganizacao das ideias. Conviver na diversidade é, talvez, o valor maior nessa ideia de
formacdo. Se é assim, uma formacdo transdisciplinar supbe e requer, primeiro, uma
experimentacdo da diversidade, que sup®e, por sua vez, a experiéncia vivida por cada sujeito
em primeira pessoa. N&o se transfere experiéncia, ndo se transfere conhecimento.
Compartilhamos narrativas e conhecimentos. O conhecimento é absolutamente egocéntrico.
Se da em si, por si e para si, por isso ele tem que ser compartilhado.

Eu li 0 mesmo livro que meu interlocutor, mas fiz de uma forma, fiz do meu jeito, e é
preciso trocar. E para isso que serve a diversidade de teorias e de ideias. Precisamos ler
sempre outras areas. Precisamos, nas licenciaturas, fazer uma migracdo até outras areas para
que tenhamos uma concepcao mais abrangente do que seja 0 mundo, a natureza, a sociedade.
O que requer ultrapassar o dominio da disciplina, mas ndo suprimi-la. Temos que ser
especialistas sempre. No entanto a especialidade ndo comunicante € um perigo para as
ciéncias, podendo desencadear a morte das teorias, a morte do conceito.

E na troca e na diversidade que produzimos vida. A histéria das ciéncias é a historia da
troca. Todo o avanco da ciéncia se ampara na troca entre pensadores, tanto colocando
perguntas novas, quanto repropondo perguntas antigas. Ciéncia é isso, um ato democratico,
uma democracia das ideias. No Manifesto da transdisciplinaridade, Nicolescu fala na ciéncia
a partir de uma concepcdo transdisciplinar, para tanto a ciéncia necessariamente precisa se
ater a trés coisas: ao rigor, a abertura e a tolerancia. Rigor ndo é rigidez. Rigido € o que nédo
dissipa, 0 que ndo mexe, € 0 que ndo negocia. Onde h& congelamento ndo ha vida. O rigor
estd na vida, que ndo é rigida. Para Nicolescu o que é da ordem transdisciplinar supde uma
ética, uma atitude, que requer rigor, abertura e tolerancia.

Essa compreensdo pressupde um outro desdobramento: precisamos reduzir o
esoterismo na ciéncia. A ciéncia € sempre muito esotérica. Esotérica com ‘s’, ou seja, 0
discurso a respeito do qual s6 compreende e sO participa os iniciados. Talvez a ciéncia da

fragmentacdo tenha mais esoterismo do que as seitas mais secretas. A ciéncia sempre avangou
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na historia do pensamento quando visitou um campo diferente e vislumbrou uma outra
possibilidade. A ciéncia precisa deixar de ser um discurso esotérico, para se tornar um
discurso exotérico, com X, para fora, exo. Somos esotéricos demais, 0s conceitos sdo fechados
demais. Se perguntarmos algo especifico para alguém da area da saude eles dirdo "eu vou te
explicar de um modo mais simples para vocé entender”. Eu sempre digo ndo. Peco para me
explicar do jeito mais rigoroso possivel. Que discurso de poder é esse? Eu tenho condicGes
suficientes para perguntar o que eu nao entendi, o que eu néo sei.

Precisamos ser especialistas? Sim, mas com especialidades comunicantes. N&o
especialistas em generalidades, isso ndo € conhecimento ou cultura cientifica séria. Criar o
especialista em generalidades € algo muito ruim. Precisamos ser especialistas para que

possamos realizar trocas realmente ricas.

Formacéo transdisciplinar como nomadismo

Partindo dessa perspectiva precisamos lembrar, ainda, que alguns autores tem
problematizado a questdo da aprendizagem e, sobretudo, a questdo da formacdo. Michel
Serres diz que as teorias aceitas sobre 0s processos de aprendizagem distinguem os modelos
objetivistas, construtivistas, colaborativistas, cognitivistas e socioculturalistas, porque
acreditam em um saber objetivo independente de qualquer ensinamento. Em todos esses
sistemas a aprendizagem supfe uma compreensdo clara do que se ensina, de acordo com a
ideia de que ndo se pode aprender aquilo que ndo se compreende. Desdobrando seu
argumento, Serres, confessa que “Se tivesse sido necessario que eu compreendesse tudo o que
me ensinaram no proprio momento do aprendizado, eu mal teria dominado a soma, o plural e
o0 singular ou 0 nome da juncéo do rio defronte do qual minha familia habitava. (...) Depois de
qguarenta anos compreendi o que havia aprendido de cor aos seis anos e ndo teria
compreendido nada se ndo tivesse inicialmente aprendido sem compreender, se ndo tivesse
simplesmente retido a licdo tal como ela era”.

O mesmo Michel Serres, no livro Variacbes Sobre o Corpo, diz que aprendeu muito
mais sobre a vida com os seus professores de alpinismo, a quem ele dedica o livro. Ele sugere
que a imitacdo é crucial para o processo de aprendizagem. Primeiro imitamos. A imitagéo e a
descoberta sdo problemas do sapiens. Somos bipedes porque imitamos, porque estamos
inseridos em uma familia onde todos sdo bipedes e nds os imitamos, se estivéssemos em um

cenario onde as pessoas se locomovessem de quatro ficariamos, também, de quatro. Imitamos
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progressivamente também. Nos precisamos de alguém para imitar: na nossa vida imitamos os
nossos mestres, 0s cientistas, etc. O processo de imitacdo ndo tem valor negativo, nao €
demérito. O problema é a quem imitar. O que podemos perceber € que nossa instituicdo
universitaria estd produzindo muito poucos exemplos de imitacdo do bom pensamento e da
ousadia da criagéo.

Refletindo sobre nds professores, muitas vezes nos mantemos na mesma linha,
imitamos apenas 0 que passou. Porque ndo podemos ser mais ousado para observar outra
paisagem? Amesquinhamo-nos demais, e 0 argumento é que esse € 0 “meu jeito”. Meu jeito?
E o seu jeito ainda. Experimente fazer diferente, ame de outro jeito, leia outra coisa, vista-se
de outro jeito, € ganho em conhecimento e diversidade. A educacdo e a formacdo, nessa
perspectiva, talvez precisassem ter como perspectiva um metaprincipio de experimentacéo do
diverso.

Pensamos a formagdo sob duas perspectivas: ou como territério ou como
deslocamento; como territério ou como nomadismo. A formacdo como territério é regra, é
fixidez, controle, rede alfandegaria. Ao contrario da formacdo como territério, uma formacéo
como nomadismo supBe, requer e impde deslocamento, atencdo as singularidades,
enfraquecimento do controle e da arrogéncia, consciéncia do imponderavel e da dificuldade
de predicdo. O principio da incerteza é a ferramenta politica do intelectual némade. Isso
porque se o futuro ndo esta determinado, ndo esta dado, podemos e devemos fazer nossas
apostas, projetar novos mundos, outras praticas académicas, outros modos de pensar e fazer
ciéncia, outros modos de viver. Surpresas, criatividade, invencdo: essas sdo as linhas
pontilhadas, portanto descontinuas e a serem preenchidas, de uma cartografia da formacéo
nomade.

Ao territério corresponde a prosa, ao nomadismo, a poesia. Fazer copular essas duas
estratégias de pensar € urgente. “Sentir e somente depois compreender” (Gonzéalez); “imitar e
somente depois compreender” (Serres), poderiam ser o0s obstaculos epistemolégicos
construidos por nds proprios para serem, também por noés, ultrapassados (mesmo que nao
suprimidos). Reintroducdo do sujeito no conhecimento, fugas das linguagens estabelecidas,
invencdo, criagdo, imaginacdo. Consciéncia da parcialidade das narrativas cientificas, uma
vez que tudo que dizemos de um problema, um tema, uma coisa, um fendmeno tem as marcas
de um sujeito impregnado pelo seu tempo, sua histéria. Curiosidade por espacgos disciplinares

desconhecidos. Abertura para a autoformacdo permanente. Desejo de rotas de fuga.
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Compromisso ético com o que é dito e pronunciado sobre 0 mundo. A palavra cria a coisa,
néo esquecamos Michel Foucault.

Diante deste horizonte é importante investir numa reorganizacdo do conhecimento
capaz de prover uma reforma na educacdo. Isso requer uma nova alianca entre cultura
cientifica e cultura humanistica, a reforma do pensamento e o exercicio do didlogo. Essas
ideias que alimentam a base epistemoldgica de pensadores como llya Prigogine, David Bohm
e Edgar Morin podem fomentar praticas educacionais capazes de religar os conhecimentos e
fazer dialogar nossas competéncias. Rediscutir como hipoteses postulados tidos como
indiscutiveis, imprimir importancia a fatos concebidos como aleatérios pela ciéncia, refutar a
ortodoxia e 0 maniqueismo, por a luz nossas crencas fundamentais, exercitar a criatividade do
pensamento, sdo alguns dos protocolos que favorecem a emergéncia de um novo espirito
cientifico e de um novo educador.

Esse protocolo de intencbGes, talvez mais propriamente uma pedagogia da
complexidade, precisa estd comprometido com um ideario educacional mais ético diante dos
graves problemas planetarios, sem abrir mao, é claro, da nossa heranca milenar que, de uma
certa forma, se mantém nos redutos dos saberes da tradicéo.

No que se refere aos profissionais da educacdo que aqui nos interessam mais de perto,
é preciso sublinhar o importante papel que esses atores desempenham enquanto mediadores
da transferéncia e difusdo dos contetdos da cultura cientifica. O professor constitui-se numa
referéncia privilegiada para a construcdo da visao de mundo e da estrutura de pensar do aluno,
diga-se, do cidaddo planetario.

Investido da autoridade aferida pelo estoque do conhecimento acumulado e do poder
instituido pelo lugar discursivo do qual fala, ao educador caberia hoje o exercicio de fazer
emergir uma qualidade do pensamento que esta em parte adormecida: o prazer de conhecer. O
incitamento a criatividade, a atividade de interditar a ortodoxia e a certeza, podem vir a
prefigurar um novo perfil do educador, em sintonia com as demandas culturais do nosso
milénio.

Esse novo educador talvez tenha que incluir na sua agenda duas tarefas que, mesmo
distintas sdo complementares. Uma diz respeito a reconstrugdo de seu préprio perfil enquanto
profissional da educacdo: a morte do sujeito narcisicamente investido do poder € 0 minimo
que se espera para reformatar-se os espacos discursivos do dialogo professor-aluno. Essa
tarefa amplia-se numa outra, sem duvida investida de maior envergadura e desafio. Trata-se

de exercitar uma verdadeira aerobica dos neurénios no sentido de desconstruir os imprintings
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paradigmaticos que impedem novas e ampliadas sinapses cognitivas de alunos cada vez mais
avidos em expor suas subjetividades, seus mapas autobiograficos e em compreender o0s
conteudos disciplinares que se tornam significativos apenas pela partilha e coproducao.

E preciso que o professor seja formado para ampliar suas escolhas cognitivas e as de
seus alunos, para que possam coletivamente arquitetar e ensaiar novas escolhas sociais, éticas,
politicas. E necessario que a escola se transforme no lugar de fecundagio de novas utopias
realistas. Se é imprescindivel reformar as estruturas curriculares dos cursos de formacéo de
professores, se € indispensavel repensar a construcdo do perfil do professor diante da
sociedade atual, se é inadiavel ultrapassar a ideia do professor como mero transferidor de
contetdos cientificos, ndo é menos importante, e urgente, se colocar a questdo da
autoformacao do educador.

Em suma, a desconstrucéo da educacdo como adestramento e a reconstrucao do perfil
do educador supdem a aceitacdo da morte e da metamorfose do sujeito fixo, cindido e
fechado. Nas palavras de Henri Atlan, “na verdade, foi o homem, enquanto sistema fechado,
que desapareceu; sistemas cibernéticos abertos, auto-organizados, sdo candidatos a sua
sucessdo” (ATLAN, 1992). Na sucessdao de mortes e renascimentos, as quais devemos
proceder valeria também nos perguntar sobre a vitalidade de nossas projecbes de futuro
quando nos detemos demasiadamente aos fatos, processos, e diagndsticos do presente.
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O PIBID! DE FILOSOFIA E SEU IMPACTO
NA FORMACAO DOCENTE EM CAICO/RN?

José Francisco das Chagas Souza®

RESUMO

Este artigo se apresenta em duas frentes: a primeira, uma breve reflexdo sobre a Filosofia e
Seu ensino, acerca da presenca, ou do retorno da disciplina aos curriculos escolares do ensino
médio, bem como o papel que terd a mesma, as formas e métodos de ser ensinada. A segunda
frente tratara, em forma de relato, das experiéncias vivenciadas na primeira versdo do
subprojeto aprovado pela CAPES para o Curso de Filosofia da UERN, Campus Caic6. Assim,
veremos que a aprovacdo de um subprojeto de envergadura como o PIBID causou impacto
positivo e vicejante, justamente no momento em que a lei 11.684 de 02/06/2008 acabara de
ser aprovada tornando obrigatorio o retorno da disciplina aos curriculos do ensino médio.
Toda essa conjuntura favoreceu em muito que unissemos alunos e professores ao estudo e
aprofundamento da grande responsabilidade que estava sendo posta em nossas maos.
Palavras-chave: Filosofia e ensino. Subprojeto de Filosofia. Impacto. Docéncia.

ABSTRACT

This text presents itself on two fronts: first, a brief reflection on philosophy and its teaching,
about the presence, or the return of the discipline to the school curricula of high schools, as
well as the role that will have the same forms and methods to be taught. The second front
treats, as a account, of experiences of the first version of the subproject approved by CAPES
for the course of philosophy by UERN, Campus Caic6. Thus, we see that the approval of a
subproject of wingspan as the PIBID caused positive impact and thriving, precisely at the
time when the law of 11,684 02062008 had just been approved making mandatory the return
of discipline to high school curricula. This whole situation favored in much to join students
and professors to study and deepening of the great responsibility that was being put into our
hands.

Keywords: Philosophy and teaching. Subproject of Philosophy. Impact. Teaching.

! Programa Institucional de Bolsas de Iniciagdo & Docéncia — subprojeto de Filosofia/lUERN em Caicé, aprovado
em 2009 pela CAPES.

2 0 artigo foi originalmente apresentado como texto de uma conferéncia proferida junto ao | Férum Seridoense
de Licenciaturas, realizado entre os dias 05 a 07 de maio de 2014 promovido pela UERN/Campus Caicé.

3 Professor Adj. | - Departamento de Filosofia de Caic6-UERN e ex-Coordenador de Area do PIBID (E-mail:
dedasouzal@gmail.com).
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1. INTRODUCAO

A presenca de uma licenciatura em Filosofia na regido do Serid¢ através da UERN, ja
era uma realidade desde 2001, porém, em 2008, institucionalizamos um Projeto de Pesquisa*
que tinha como objetivo tracar um perfil do ensino de Filosofia em Caico. Esse foi o primeiro
passo com uma preocupacéo realmente voltada para a docéncia. Assim que entrou em vigor a
lei 11.684 de 2 de junho de 2008, sobre a obrigatoriedade do ensino de Filosofia e Sociologia
no ensino médio, nds do Curso de Filosofia de Caico, especialmente os bolsistas do PIBID,
iniciamos estudos a partir dos depoimentos e escritos de professores que ja empreendiam o
esforgo pelo retorno da disciplina de Filosofia no Brasil. Era sabido que no sul e sudeste esta
ja era uma realidade presente no meio escolar. Dai, partimos para colheita de outras
experiéncias discutidas em eventos onde ja apareciam Grupos de Trabalho preocupados com a
questdo do ensino de Filosofia. Estivemos divulgando reflexdes e colhendo sugestfes no XX
EPENN°® na UFAM em Manaus (2011); no Il Congresso Brasileiro de Professores de
Filosofia - CBPFIL na UFPE em Recife (2012); em duas edicbes do SENACEM?® em
Mossord (2011, 2012); o ENPRAD’ em Mossor6 (2012); AFIRSE® em Mossoro6 (2013); no |
Encontro Integrativo do PIBID no Rio Grande do Norte — UFRN, Natal (2011); nos eventos
promovidos pelo Curso de Filosofia de Caicé (SinFICs)®, Seminarios Avaliativos no
departamento e na EECCAM?, V Semana de Filosofia; Il JENFIC!! e | Mostra de Materiais
Pedagogicos, estes dois Ultimos organizados pelos bolsistas).

E nesse sentido que delineamos nossa fala e a construcio do presente texto, como uma
narracao a respeito da presenca do Subprojeto de Filosofia, uma reflexdo sobre o ensino de
Filosofia em nossa regido e os impactos apds a experiéncia vivenciada com bolsistas do

Programa em Caico.

4 Filosofia no ensino médio — Elaborando um perfil. Concluido em 2009, vide relatério final, producdes
cientificas sobre o tema e anexos. O Projeto culminou com um evento denominado | JENFIC (Jornada de Ensino
de Filosofia de Caic6) para socializagdo dos resultados.

5 Encontro de Pesquisa Educacional do Norte e Nordeste.

6 Seminario Nacional do Ensino Médio.

" Encontro de Praticas Formativas na Docéncia.

8 Encontro de Educacéo e pratica docente — secdo brasileira.

® Semana Interna de Filosofia.

10 Escola Estadual Professora Calpurnia Caldas do Amorim — onde foi desenvolvido o subprojeto.

11 Jornada de Ensino de Filosofia.
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2. AFILOSOFIA E SEU ENSINO COMO PROBLEMA

A filosofia tem sua razdo de ser a partir do questionamento que nos transporta ao
exercicio do pensar. Para tanto, normal é que sempre iniciemos por perguntar: O que é? Como
€? Por que é? Para qué? E até a propria filosofia ndo escapa a este viés e sempre estamos a
refazer a pergunta: Para que serve Filosofia? Eis ai, portanto, uma boa questdo, voltada para
uma investigacdo sobre utilidade, é verdade. Nds, como apenas “amigos do saber” talvez ndo
queiramos respondé-la, pois esta devera ser como 0 objetivo que estamos a buscar e que nédo
existe de maneira “pronta” como receita a ser seguida. Portanto, poderd ser bem mais
interessante ndo termos essa resposta de forma estatica j& que em se tratando de Filosofia,
somos convidados a construi-la a todo momento. E com esse espirito de busca, de construgdo
e de abertura ao mundo do qual somos parte, que aprendemos a filosofar por acreditarmos
também que aprendemos juntos na construgdo permanente do conhecimento.

Nesse intuito damos razdo a Socrates, que mesmo nédo se intitulando professor, tem
consciéncia que temos necessidades de aprender juntos, de afirmar com nossa propria
existéncia a experiéncia de vida como ensino e aprendizagem que se faz todos os dias e nao
apenas de maneira estanque. Parafraseando Guimardes Rosa: “Mestre ndo aquele que ensina,
mas sim o que de repente aprende”. E sim 0 espirito socratico que ndo se esquiva de ensinar,
mas também, ndo s6 o faz de maneira verticalizada, buscando fomentar em trocas o saber que
possuimos adormecido e que precisa ser edificado.

Mas, em se tratando de ensino de Filosofia a discussdo é ampla e ha pros e contras.
Muitos sdo contra esse “ensino” por entender que a Filosofia ndo podera ser um saber a ser
ensinado e, da forma como se imposta a sua pratica atual, essa foge ao proprio ideal do pensar
filoséfico. Por outro lado, ha uma grande militancia em prol do saber filos6fico como um
conhecimento que pode sim, ser ensinado e que possui diversos métodos para tal. Nesse
sentido, poderiamos afirmar que, certamente, ndo de forma elitista, isto €, como destinado a
“umas poucas mentes brilhantes”, ¢ inacessivel para o0 restante. Também ndo seria nada
interessante uma ndo sele¢cdo num mesmo espago onde “tudo seja filosofia”. Isto nao! Nem
toda questdo, tal qual se apresenta, é pertinente ao exercicio do filosofar. E preciso uma
aproximacao perspectiva propria.  Nessa direcdo e perspectiva especifica, como educar
filosoficamente? Eis aqui talvez, o maior desafio para o profissional docente de Filosofia.

Como ensinar fazendo filosofia? Mas, como fazer filosofia? Que método é mais interessante?
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E este ndo podera ser uma camisa de forca? Walter Kohan, questionado sobre a
institucionalizacédo da Filosofia, voltando a ser obrigatdria no ensino médio, disse:

A questdo é complexa por que envolve a propria filosofia. “O que ¢ a
filosofia?” ¢ uma pergunta filosofica, portanto, polémica, contestavel,
discutivel. Quem quiser fecha-la clausura um caminho importante no
pensamento. E mesmo assim, todos os que andam o caminho da filosofia
devem em algum momento colocar-se e responder essa pergunta. E quando
digo “os que andam o caminho da filosofia” refiro-me também aos
professores, claro. Impossivel ensinar filosofia sem filosofar, sem se
perguntar & maneira em que os filésofos se perguntam. (KOHAN, 2011, p.
1).

A Filosofia se coloca, portanto, como o exercicio de elaboracdo e reelaboracdo do
pensamento que a todo instante nos desafia a edifica-lo como saber dinamico e criativo.
Quando se afirma isso, € importante deixar claro que ndo devemos nos omitir em seu ensino,
mas que esta pratica € uma responsabilidade de todos os agentes envolvidos: professores,
alunos e as estruturas de ensino como a escola e a universidade. Por isso, afirma o professor
Kohan (2011, p. 3) que “...a condicdo para que a filosofia possa ser ensinada é que o professor
se coloque dentro da prépria filosofia e ndo como um agente externo transmissor”.

O ensino de Filosofia sempre esteve presente ao longo de toda histéria: Com os
Sofistas (metade do sec. V a.C.): “O ensino da filosofia ganha uma vinculagdo com a
aquisicdo de técnicas retoricas para 0 uso politico”. (SOFISTE, 2007, p. 9). Eles sdo os
primeiros professores remunerados, mas receberam fortes criticas de Socrates, Platdo e
Aristoteles que os acusavam de “vender” o saber. Estes acreditavam que a Filosofia era um
exercicio a ser praticado nas ruas e também na prépria academia de forma ndo remunerada.
De uma forma ou de outra, o ensino da Filosofia sempre se fez presente ao longo de toda sua
existéncia: na agora em Atenas, nas academias, nos “jardins”, nas escolas medievais, nas
permutas dos escritos da modernidade ou mesmo na contemporaneidade nas suas diversas
praticas junto as instituicbes que a fomentam em todo o mundo. Percorrendo todo esse
caminho até aportar no Brasil, como heranca do “velho mundo” com seus métodos e
influéncias. E aqui, foram muitos os encontros e desencontros da Filosofia até se tornar
presenca efetiva nos curriculos escolares, seja do ensino médio ou nas instituicdes superiores.
O fato € que vivemos um novo tempo propicio para se pensar esta presencga nos curriculos e

o0s desafios a serem enfrentados por todos os envolvidos com seu ensino.
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3. APRESENCA DO PIBID DE FILOSOFIA EM CAICO

Quando a Universidade do Estado do Rio Grande do Norte — UERN foi incluida entre
as Instituicdes de ensino superior a integrar o PIBID, dentre os seis subprojetos apresentados
na ocasido, estava o nosso de Filosofia do Campus Caicd. Pensado e elaborado por um grupo
de professores, Maria Reilta Dantas Cirino, Galileu Galilei Medeiros de Souza e José
Francisco das Chagas Souza, docentes do citado curso, aprovado, foi dado inicio naquela
ocasifo, ano de 2009, tendo sido escolhido para Coordenador de Area o professor José
Francisco. Procedeu-se a selecdo de alunos-bolsistas para preenchimento das dez vagas a que
tinhamos direito e dezessete concorreram suprindo as vagas e mais um cadastro de reservas. O
primeiro momento do subprojeto fora dedicado aos estudos, para embasamento tedrico,
precedendo essa etapa a interferéncia na Escola campo de agdo. O referido momento teve
duracdo de seis meses aproximadamente e serviu como importante suporte e conhecimento da
realidade da escola, do curso de Filosofia e de sua fundamentacéo legal, além de estudos de

textos especificos da docéncia.

3.1. Atuacdo na UERN — Campus Caicé

Antes de qualquer atuacdo na escola parceira do subprojeto de Filosofia, dedicamos o
primeiro semestre de 2010 a estudos para embasamento tedrico, a partir de textos classicos da
Filosofia e de textos de pensadores brasileiros que tratam do ensino de Filosofia no ensino
médio. Ainda foram lidos e discutidos documentos oficiais e diretrizes que norteiam a
presenca da disciplina da Filosofia no ensino médio. Especial atencdo também foi dada ao
nosso Projeto Pedagdgico de Curso, que em posicdo pioneira, desde 2006, trabalha com
componentes (oficinas, estagios, metodologias e componentes filoséficos) e orientacdes
curriculares voltadas para a formagéo de professores de filosofia inteirados das discussdes e
problemas que enfrentariam no seu futuro campo de trabalho, a escola. Nessa perspectiva,
avaliamos que um programa direcionado a atividade docente como o PIBID veio valorizar e
fortalecer ainda mais a reflexdo e a intervencdo no campo de atuacdo profissional dos nossos

alunos.
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3.1.1. Docéncia e Pesquisa

Uma separagdo inaceitavel € a que estabelece uma dicotomia entre ensino da
aprendizagem. O professor ndo ¢ aquele que “da aulas” a uma plateia de receptores passivos.
O conhecimento, em especial em Filosofia, € algo a ser construido em conjunto e, ainda, sob a
consciéncia do inacabado, porque a filosofia € uma imersdo na vida, sempre compartilhada:
“onde ha vida, ha inacabamento. Mas s6 entre mulheres e homens o inacabamento se tornou
consciente” (FREIRE, 2004, p. 50). Ainda é Paulo Freire a dizer: “Pois quando se constrdi, 0s
frutos tém o sabor do mutirao do ‘eu também fiz’” (FREIRE, 2012, p. 226).

Mas, devemos estar atentos a algo intrigante. N&o é porque o professor de filosofia se
dedica a construcdo de um saber compartilhado que se deve pensar que, consequentemente,
deve haver uma dicotomia entre sua atuacao e a pesquisa em filosofia. Justamente o contrario
é¢ 0 que se evidencia a um olhar mais cuidadoso. A pesquisa em filosofia se faz em
cooperagdo, o conhecimento filos6fico ou seu exercicio se faz em uma atividade
compartilhada. Ndo s6 ndo é concebivel separar o ensino da aprendizagem, como também
falar hoje de professor de filosofia como possuindo uma identidade apartada da atividade de
pesquisa. Uma separacdo inadmissivel e absurda, em se tratando de pratica docente, sobretudo
porque o ensino-aprendizagem da filosofia passa pelo exercicio do filosofar, devendo o
professor de filosofia, em sua atuacdo, colocar-se “dentro da prépria filosofia e ndo como um
agente externo transmissor” (KOHAN, 2011, p. 3). A esse respeito ja afirmamos em uma
publicacdo conjunta com a Profa. Maria Reilta Dantas Cirino, apontando para a obra de Paulo
Freire (SOUZA e CIRINO, 2012, p. 226):

Uma das formas de se obter essa formacdo permanente e pratica torna-
se viavel pela pesquisa que esteja em sintonia com um contexto de
mudanga, contribuindo na formacdo pessoal do profissional como
também para que ele possa abrir-se ao novo sem ser modista, mas
olhando a dinamicidade da dimensdo do coletivo e da comunidade.
Hoje, mais que antes com a velocidade das inimeras informacoes, é
que o professor nao devera se limitar somente a “dar” suas aulas, visto
que: “Nao ha ensino sem pesquisa e pesquisa sem ensino” (FREIRE,
2004, p. 29). Portanto, o professor, mais que um reprodutor de
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conhecimentos, pode caracterizar-se (e, portanto, formar-se) como um
produtor de conhecimentos. Na compreensédo de Freire (2004, p. 29), é
constitutivo da acao docente “a indagacdo, a busca, a pesquisa. O [...]
que se precisa € que, em sua formacdo permanente, o professor se
perceba e se assuma, porque professor, como pesquisador.

A consciéncia  dessas  relagbes  (ensino/aprendizagem/pesquisa/construgdo
compartilhada de conhecimento) norteou a procura por praticas pedagogicas capazes de serem
atraentes aos jovens do ensino meédio, trabalhando, nesse interim, a importancia da
criatividade e da inovacgdo. Ainda, nessa mesma direcdo, fomentou-se a producéo de artigos,
capitulos de livros e participacbes em eventos que abordassem a temética da docéncia em
filosofia.

A intervencdo posteriormente realizada na escola, parte das atividades do PIBID,
ajudou a evidenciar ainda mais a associacdo entre ensino/aprendizagem/pesquisa, teoria e

pratica.

3.2. Atuacdo na Escola EECCAM (Escola Estadual Caupurnia Caldas de Amorin)

Apos esse tempo preparatdrio, chegou 0 momento de todos os bolsistas irem a escola a
fim de conhecé-la, avaliar o alcance das descobertas realizadas no momento do embasamento
tedrico e, enfim, para colocar em pratica o Plano de Acdo proposto no subprojeto.

Os integrantes do subprojeto participaram da vida da Escola: eventos, Semanas de
Planejamento Pedagogicos, escolha do livro didatico, convivéncia com os alunos, participacdo
nas acdes promovidas pela escola, semanas de ciéncia, criagdo e execucao de Planos de aulas
aplicados em contraturno e nos momentos culturais celebrados pela escola. Os resultados
positivos se traduziram, inclusive, na criagdo do “espago” do subprojeto, cedido pela diregcao

da Escola.

4. CONSIDERACOES FINAIS

Depois de percorridos esses mais de trés anos de atuacdo junto ao PIBID, avaliamos a

presenca do subprojeto no Curso de Filosofia de Caic6 como uma experiéncia que merece
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continuidade. Muitos foram os avancos alcangados ndo somente para os bolsistas, como
também, para o fortalecimento da graduacdo. Sobretudo merece destacar que o exercicio
constante de uma reflexdo filosofica vinculada a vivéncia tanto na universidade como na
Escola, campo de atuacdo do subprojeto, permitiu colher mais concretamente o sentido e a
importancia de se trabalhar a aproximacéo entre essas duas realidades que, ndo obstante, ainda
se encontram distantes.

E preciso, assim, a continuidade desses programas, que possibilitam tomar
consciéncia, entre outras coisas, das exigéncias que se fazem ao futuro docente diante dos
desafios do ensino de filosofia, da inseparabilidade entre ensino-aprendizagem-pesquisa como
construcdo compartilhada, etc.

Além do que, hoje, muitos dos que foram bolsistas estdo atuando no ensino de
Filosofia, a0 mesmo tempo em que continuam dando continuidade aos seus estudos,
participando de programas de pés-graduacdo com pesquisas voltadas a preocupagdo com o
ensino de filosofia, além de se fazerem presentes em eventos e grupos de pesquisas, que
desenvolvem atividades a respeito dessa mesma tematica. Todos eles sdo unanimes em dizer
que o aprendizado durante a execucdo do subprojeto foi de grande valia para as praticas que
desenvolvem hoje.

Com o intuito de fortalecer e embasar nossos conhecimentos a0 mesmo tempo em que
se participa do debate vigente, os bolsistas se envolveram em diversas atividades na regido e
fora dela a fim de estarem em sintonia com 0 momento vivido no Brasil e permitir se pensar o

ensino nos aspectos positivos e negativos da institucionaliza¢do do mesmo.
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O TRANSE E O TRANSITO DAS DISCIPLINAS NO ENSINO MEDIO!

Marcelo Senna Guimardes? (UNIRIO)

RESUMO

Partindo de uma analogia dos conceitos de “transito” e “transe”, o artigo pretende apresentar o estado
da questao no debate publico brasileiro a respeito do papel atual da filosofia na escola, em uma época
de fragmenta¢do do conhecimento.

Palavras-chave: Filosofia no Brasil. Escola. Fragmentagao do conhecimento.

ABSTRACT

Starting from an analogy of the concepts of “traffic” and “trance”, the article intends to present the
State of the issue in the Brazilian public debate about the current role of philosophy in school, in an
age of fragmentation of knowledge.

Keywords: Philosophy in Brazil. School. Fragmentation of knowledge

Introduciao

Transe e transito? Que relagdo ha entre essas palavras, a escola e as disciplinas escolares?
Propde-se aqui comecar pelo uso de uma analogia e pelo exame de alguns significados atribuidos ao
transe e ao transito. Nao se trata de um exame etimologico, mas de um exercicio linguistico do qual se
espera obter algumas observagdes pertinentes para pensar a pratica nas escolas.

A analogia se refere a um problema que esta presente de modo cada vez mais evidente na vida
cotidiana nas cidades: o problema da mobilidade, no qual um dos temas centrais ¢ o do transito. O
transito impedido nas ruas parece ser consequéncia de um modelo de transporte que atinge seus limites
e entra em colapso. Na escola, ha tempos se detectam sinais de esgotamento de um outro modelo — de
transmissdo. Nos dois casos, envolvemo-nos em uma situagdo de transe, primeiro pela adesdo a um
modelo e ao compasso que ele estabelece em nossas rotinas; depois, pelos impasses que ele produz. A
presenga da particula “trans” nesses vocabulos serd o elemento de aproximacado entre esses contextos
distintos em que nos movimentamos com nossos corpos € com nossas mentes. Esse mote também nos

servira para abordarmos o tema da interdisciplinaridade e da transdisciplinaridade.

1 O artigo foi originalmente apresentado como texto de uma conferéncia proferida junto ao | Férum Seridoense de
Licenciaturas, realizado entre os dias 05 a 07 de maio de 2014 promovido pela UERN/Campus Caico.

2 Doutor em educacdo pela UERJ, professor da Universidade Federal do Rio de Janeiro (UNIRIO) e do Colégio Pedro 11
(E-mail: klynamen@gmail.com).
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Formulemos algumas perguntas experimentando essa aproximagdo: Como esta o transito do
conhecimento e da cultura na escola? Como esta o transito das disciplinas e das indisciplinas na escola?
Est4 fluindo? Ha retengdes? Esta engarrafado? Qual a extensdo do engarrafamento? Quais sdao os
pontos de obstrucao? Ha vias de escape? Ha rotas de fuga? Existe uma saida? Ou deveriamos dizer,
como na cang¢ao de Itamar Assumpgao e Paulo Leminski: “nao ha saidas: s6 ruas, viadutos, avenidas™?

Os conhecimentos na escola parecem estar em um grande engarrafamento: ha um excesso de
contetidos que ndo se comunicam entre si. Veiculos enfileirados levam cada um apenas uma pessoa —
o motorista e nenhum passageiro, nenhum carona — e se mantém isolados, sem comunicagdo com 0s
demais, em seu proprio transe: de vidros fechados, com a temperatura e o ressecamento do ar
condicionado, ouvindo suas musicas e seus programas de radio, cultivando sentimentos, entre a
indiferenca e a agressividade, em relagdo aos outros veiculos fechados que lhe obstruem o caminho. A
hora do rush se parece com a quase inevitavel semana de provas, na qual os estudantes tém que fazer
exames de todas as disciplinas concentrados em poucos dias, exames que definirdo sua aprovagao ou
reprovacao, sua passagem para outros niveis de ensino ou sua retencdo. Dado o nivel de ansiedade que
envolve muitas vezes essas semanas de provas, dada a auséncia de sentido que muitas vezes caracteriza
a pratica diaria da escola, ndo é de surpreender que muitos estudantes optem pela evasdo — por fugir
desse engarrafamento, por sair desse fluxo interrompido que ndo lhes parece oferecer nenhum
caminho, nenhuma aprendizagem.

Na civilizagdo moderna, o automoével atropelou a autonomia? O ideal de autonomia, formulado
pelo Iluminismo, foi deixado de lado e substituido pela marcha do progresso industrial, que construiu
esses veiculos que promovem a ilusdo de autonomia e autarquia ao nos colocarem sentados diante de
um motor sobre rodas? O motorista, aquele que liga e dirige um motor, substituiu o individuo
autobnomo, aquele capaz de dirigir a si mesmo. Uma certa concep¢ao de conhecimento, demasiado
ligada a técnica, parece ter ocultado e substituido a ideia de cultura, cuja auséncia também ¢ marcante
nas escolas. Esse estado paradoxal, em que tudo se move, menos o transito, pode nos levar a pensar
que a escola vive um transe.

E certo que essa analogia e essas aproximagdes, assim como as que se seguem, poderiam ser
formuladas em outro tom. Nao se trata aqui de estabelecer uma visdo Unica, mas de oferecer uma
perspectiva possivel. Continuamos com esse procedimento, perguntando: essas aproximacdes nos
permitem falar de algum tipo de transe que se estabelece em virtude de nossas praticas rotineiras? Sera
que a escola estd em transe, uma espécie de transe hipnético, uma espécie de sono dogmatico, do qual
precisa despertar? Vejamos alguns sentidos da palavra “transe” no diciondrio Aurélio, reproduzindo

alguns verbetes e acrescentando a eles observagdes referentes a escola e ao conhecimento:
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1. Momento aflitivo; 3. Crise de angustia;

A escola, suas aflicoes e angustias — ndo vamos cumprir o programa, os alunos ndo estudam nem
aprendem, a rotina é cansativa e entediante, por vezes tensa... O conhecimento esta desconectado da
realidade e so se reproduz em provas repetitivas, sem imagina¢do,; ndo ha algo mais a provar na escola
do que apenas a fingir que se sabe?

2. Ato ou feito arriscado; ocasiio perigosa, lance; 5. Combate, luta;

Todo ambiente institucional é um campo de luta agonica entre posturas e modos de proceder; nos
ambientes escolares plurais, os campos estdo configurados algo diversamente, mas em todos cabe o
ato ou feito de arriscar para tornar a escola uma experiéncia viva; o combate da interdisciplinaridade
¢ antigo, a insisténcia antiga de uma tarefa atribuida a escola, a educagdo: a relagdo com a vida, a
relacdo entre os conhecimentos, a relacdo entre as culturas.

4. falecimento, passamento, morte;

Em caso contrdrio, sera a morte da escola? Sera preciso morrer o professor e o estudante que sempre
se foi para poder ser outro, diferente do que ja fomos, do que temos sido?

6. estado de médium ao manifestar-se nele o espirito.

A incorporagdo do conhecimento e da cultura nas praticas e nos corpos escolares, a realiza¢do de
eventos e canais de comunicagdo que corporifiquem o transito das interdisciplinas nas escolas, a
filosofia e a cultura como prdaticas da cultura popular, aprendendo e propondo.

A todo o transe. A todo custo, a viva forca.

E preciso buscar caminhos, caminhar como pedestre pelas possibilidades de interdisciplinaridades e
transculturas, transdisciplinaridades e interculturas, caminhar os passos possiveis com as pessoas
presentes.

Transe hipnotico. Estado de profunda sonoléncia, provocado por hipnose.

Que a escola acorde de seu transe hipnotico, de seu sono dogmatico, de sua auto referéncia exclusiva
em relagcdo ao conhecimento, de sua obsessiva cegueira de si mesma.

Transe histérico. Estado que acompanha certas crises de histeria.

(...) Podemos evitar que a escola atinja esse tipo de transe?

Usando imagens e termos proprios as questdes do transito e da mobilidade, tentamos até aqui
indicar condigdes que se podem encontrar na escola e, quem sabe, comecamos a apontar alguns
caminhos para se lidar com essas condigdes. Acrescentemos agora alguns pressupostos para falarmos

da escola, da discussdo sobre o curriculo e sobre a formacdo de professores:
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- Escola, substantivo plural — mesmo que tentemos pensar em termos gerais, a realidade de cada
escola ¢ sempre Unica e deve ser pensada em func¢do de seu contexto. O desafio ¢ articular proposi¢des
gerais com contextos singulares, e aceitar que desses contextos venham informacdes relevantes para

as nossas teorizagoes € para as nossas decisoes relativas as praticas de ensino;

- Existéncia de um campo de pesquisa sobre o ensino de filosofia — incipiente, exploratdrio, ndo
canOnico, mas existente e ativo, com produ¢des académicas, escolares e oficiais, que cumpre conhecer,
articular, relacionar, para podermos posicionar, em nossas praticas e teorias, sobre as questdes

principais do campo. Entre elas: o curriculo de filosofia e o desafio da interdisciplinaridade;

- A pesquisa do professor de filosofia — o professor da escola também pesquisa, mas de um modo
distinto dos professores universitarios. Tem outro objetivo, que € o de promover a educagdo dos jovens
e adultos que frequentam a escola, e sua pesquisa deve se direcionar em fungao desse objetivo; aborda
a filosofia de modo diferente das pesquisas eruditas e especializadas da universidade, tem uma
interface fundante com a educacdo, age sempre no contexto do didlogo e da interagdo da filosofia com
a nao filosofia (incluindo ai as outras disciplinas, o discurso do senso comum, a cultura popular, o
espaco movel e sem limites da midia e da industria cultural); Essas caracteristicas do trabalho do
professor devem ser consideradas ao pensar sua formacao (a formacdo do professor, inicial e

continuada).

Além desses pressupostos, ¢ importante atentar para o contexto politico e educacional. A
discussao sobre o curriculo do ensino médio chegou até o debate entre as candidaturas a presidéncia
da republica neste ano de 2014. Isso parece mostrar a importancia e a urgéncia de se tratar desse tema
de modo mais acurado. Mas esse debate ndo ¢ novo e inclui, por exemplo, o processo de mobilizagao
em favor da presenca da filosofia e da sociologia no ensino médio. Uma modalidade dessa presenca
foi aprovada na lei 11.684/2008: filosofia e sociologia tornaram-se disciplinas obrigatorias nas trés
séries desse nivel de ensino. Antes disso, apesar de ser determinado pela LDB que conhecimentos de
sociologia e de filosofia deviam estar presentes no curriculo, a presenca das disciplinas e dos conteudos
era incerta e precaria, com grande parte das redes estaduais instituindo as disciplinas em apenas um
ano, com um tempo semanal, e quase sem realizar concursos para contratar professores com formagao
especifica. Agora o debate se encaminha para a discussao sobre a quantidade e numero de disciplinas,

para a determinag@o de uma base curricular unificada nacionalmente e para a integracao entre as areas
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de conhecimento, tais como definidas em lei: Matematica, Ciéncias Naturais, Linguagens e Ciéncias
Humanas. Um projeto de lei (PL 6840/2013) em tramitagdo no Congresso Nacional, resultante de uma
comissao constituida para discutir o tema, propde, entre outras coisas, que o curriculo do ensino médio
e a formacdo de professores nas licenciaturas seja estruturada pelas areas de conhecimento. Diante
desse quadro, a investigacao do tema da interdisciplinaridade e das relagdes da filosofia com as outras
disciplinas revela-se como uma tarefa urgente.

Levando em conta esse contexto e esses pressupostos, voltamos nosso olhar para alguns
documentos oficiais e para a contribuicao de alguns autores sobre o tema da interdisciplinaridade. Essa
nocgao recebe diversos sentidos € usos na escola e na academia. Na escola, em particular, as vezes
carrega o peso de uma obrigagdo, de um imperativo, ainda que seu conteudo nao esteja bem
esclarecido. Faremos aqui um percurso pelas formulagdes de alguns autores que trataram desse tema
ao discutir questdes relativas ao ensino de filosofia. Pretendemos assim nos mover no campo da
pesquisa em torno do ensino de filosofia, anteriormente indicado.

Partimos de uma demarcagdo do sentido das palavras. Como os termos sdo multiplos e de
sentido variavel, para evitar a imprecisdo consideremos uma proposta de entendimento que pode nos
servir como referéncia. Ela se origina no “Manifesto da Transdisciplinaridade” (1994), do filésofo

romeno Basarab Nicolescu e ¢ apresentada por Charles Feitosa:

Disciplinar: trata-se do saber especifico (“disciplina” diz tanto saber como ordem); é
uma maneira de organizar e delimitar um territério de trabalho, de concentrar a
pesquisa e as experiéncias dentro de um tinico dngulo de visao...

Multi- ou pluridisciplinar: estudo de um mesmo objeto por varias disciplinas, ndo ha
conexao entre elas a ndo ser o objeto em comum...

Interdisciplinar: interagdo entre duas ou mais disciplinas, transferéncias de métodos
de uma para outra (ex. associacdo da fisica com a medicina, geografia com a
sociologia, arte ¢ informatica). Tendéncia a ansiar pela totalidade. Muitas vezes essas
associacdes acabam por resultar em uma nova disciplina, que sintetiza as
caracteristicas de areas distintas, como por exemplo, a medicina nuclear ou a
geografia cultural. A préatica interdisciplinar tende a reafirmar o poder da disciplina.
Transdisciplinar: Entre, através e além de qualquer disciplina, a pratica
transdisciplinar supde nao a totalidade, mas a complexidade, a diversidade e a
pluralidade intrinseca a realidade... Trata-se muito mais de uma atitude do que uma
disciplina especifica. (FEITOSA 2004, p. 95-96)

Podemos acrescentar aqui a no¢do de tramsversalidade, segundo a qual alguns temas,

problemas ou conceitos podem ser abordados por diferentes disciplinas, sem que elas concordem ou
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compartilhem os modos de abordd-los. Nesse sentido, ela se aproxima da nogdo de
multidisciplinaridade apresentada anteriormente.

Os diversos modos de interacdo entre disciplinas, abrigam diferentes suposicdes e
consequéncias: supdem que as disciplinas permanecam intactas, existindo como campo de saber, base
de nosso conhecimento e agdo; ou que se transformem nessa interagdo, abrigando novos métodos,
procedimentos, concepcoes. Ou, por outro lado, supdem que a interacao entre as disciplinas remeta a
uma totalidade do saber que deve ser alcancada, compreendendo a organizagdo das teorias de modo
hierarquico e sistematico; que as disciplinas ndo sdo areas bem delimitadas, mas fazem parte de um
ambiente complexo em que os conhecimentos se entrecruzam e se atravessam e vao além das
demarcagdes preestabelecidas; nesse caso, os resultados das interagdes sao imprevisiveis.

Charles Feitosa defende uma estratégia transdisciplinar, que supde a possibilidade de
transformacao das disciplinas e tem como horizonte uma visao contraria a possibilidade de integracao
dos diversos conhecimentos em uma totalidade. Essa perspectiva sera desenvolvida mais a frente. Os
autores que tratam do ensino de filosofia formulam posi¢des que se situam diferentemente com relagao
a esses pressupostos e consequéncias. Antes de nos definirmos por uma postura frente as outras,
examinemos algumas das ideias apresentadas.

Entre as posi¢cdoes que se formularam sobre o modo de atuar da filosofia nas escolas,
encontramos diferentes ideias quanto ao papel e as possibilidades dessa disciplina. Em particular com
relag@o ao sentido e as possibilidades do trabalho interdisciplinar.

Em 06 de margo de 2005, por exemplo, o filésofo Renato Janine Ribeiro, professor de Etica e
Filosofia Politica da USP, manifestou-se em artigo publicado no jornal O Estado de Sdao Paulo
(RIBEIRO 2005). Ele constata a degradagdo da qualidade da escola de nivel médio que ocorreu junto
com a democratizagdo do acesso a escola publica, em particular na década de 1970. Um dos sintomas
dessa degradacdo foi a disseminagdo das provas de multipla escolha em substitui¢do as provas
discursivas. Diante dessa perda de qualidade e das caréncias gerais de formacao, inclusive no dominio
da lingua, o aprendizado de filosofia também se vé comprometido. A presenga da reflexdo no curriculo
escolar ndo ¢ suficiente, se essa reflexdo se faz sem uma formacao concreta, sem acesso aos textos
classicos e ao corpus de 2500 anos da historia da filosofia. Nao basta discutir qualquer coisa, refletir
sobre qualquer assunto, para fazer e ensinar filosofia.

Hoje em dia, no contexto de uma cultura mais visual e da convivéncia de varias midias, que
colocam em xeque as praticas tradicionais das escolas, o autor afirma que a filosofia ndo pode ser, no

ensino médio, uma “andorinha solitaria”. Ela deve se articular com as outras disciplinas, encontrar
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aliados nas diversas areas, para que 0s seus poucos tempos semanais possam ressoar no ambiente mais
geral da formagdo promovida nesse nivel de ensino.

A avaliacdo de Janine Ribeiro, mesmo que sumdria e indicativa (ndo se poderia exigir muito
mais de um artigo curto em um jornal didrio), sugere que a filosofia precisa se aliar a outras disciplinas
para que seu ensino possa fazer sentido na escola. Esta implicita a questdao da quantidade de disciplinas
que os alunos tém de cursar e a distribui¢ao dos tempos entre elas. Para isso, afirma a possibilidade de
se elaborar programas de filosofia a partir de parcerias com outras disciplinas. Junto com isso, o
tratamento de temas da vida atual também poderia ajudar a potencializar o papel da filosofia nas
escolas.

O artigo de Renato Janine Ribeiro gerou uma resposta de dois pesquisadores do ensino de
filosofia sediados em universidades do Rio de Janeiro, os professores Filipe Ceppas e Walter Kohan.
Essa resposta foi publicada no Jornal da Ciéncia, da SBPC, em 14 de margo de 2005 (CEPPAS &
KOHAN 2005). Ela consiste numa analise dos ditos e das entrelinhas do artigo de Janine Ribeiro, e
levanta alguns pontos importantes para nds. Em primeiro lugar, mostra que a defesa de uma filosofia
interdisciplinar ou transdisciplinar ndo significa “uma recusa especifica do ensino disciplinar”. Desse
modo, o que estaria sendo colocado em questdo ndo ¢ o ensino de filosofia, nem sua transformagao
numa disciplina escolar, mas uma “defesa 'genérica' do ensino de filosofia”, segundo a qual, por
exemplo, esse ensino seria condigdo necessaria e suficiente para a formagao de cidadaos criticos. Esse
objetivo do ensino de filosofia é problematico por ser vago, impreciso € niao levar em questdo a
formacao critica que se realiza em outras disciplinas.

Os autores posicionam-se sobre esse ponto afirmando que, “em uma escola fortemente
disciplinar, somente uma disciplina de filosofia fortalecida, com professores bem formados, dedicados
e bem pagos, pode fazer com que a reflexdo filoséfica tenha sentidos que ndo sejam supérfluos ou
inalcangaveis”, e somente com essas condi¢des gerais estabelecidas € que a alianca com outras
disciplinas poderia produzir “um ensinar e um aprender significativos e transformadores”.

Porém, os autores ressaltam que o artigo de Janine Ribeiro ndo tocaria no cerne da questdo.
Nao se trata apenas de perceber a oposicao entre a necessidade de dominar a cultura filosofica e a
figura do animador cultural, que o professor tenderia a assumir na escola; e nem de perceber que os
estudantes ndo dominam a cultura, a lingua, a leitura e a escrita. Pode-se mesmo duvidar de que estes
sejam pré-condi¢des exclusivas para o aprendizado de filosofia. O cerne da questdo estaria em
problematizar as oposic¢oes rigidas e em afirmar a filosofia na sala de aula como “uma experiéncia de
pensamento que incomoda, que nao deixa pensar da forma que se pensava, que ajuda na criagcdo de

novos conceitos, ideias e valores”. Uma experiéncia por meio da qual se possa reconstruir
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continuamente a forma dos professores entenderem e praticarem a filosofia na escola. O que a filosofia
teria de mais valioso a oferecer para a escola “¢ o que ela sempre fez: um exercicio vivo de, através do
pensamento, ndo deixar que as coisas fiquem como estdo”. Experiéncia, pensamento vivo, trabalho
sobre si de subjetividades individuais e coletivas, relagdo com a nao-filosofia na forma de uma abertura
as contribuigdes que vém dos outros: essas sao as caracteristicas que merecem ser exploradas e
desenvolvidas na escola. Infere-se que delas podem resultar trabalhos interdisciplinares ou
transdisciplinares significativos. Mas ndo basta defender que a filosofia se articule com outras
disciplinas, € preciso pensar o que significa fazer filosofia. Esta ndo se reduz a um dominio formal dos
conteudos e da historia da disciplina, mas deve se realizar na forma de um pensamento vivo e situado.

Essas duas posigdes, expressas de forma sumaria em artigos de jornal, podem ser aproximadas
de perspectivas de outros estudiosos que foram elaboradas em artigos e livros. Examinaremos a seguir
textos de quatro autores brasileiros contemporaneos que também tratam do tema: Franklin Leopoldo e

Silva, Ronai Rocha, Charles Feitosa e Silvio Gallo.

Franklin Leopoldo e Silva: Filosofia e fragmentacio da Cultura

Professor da USP, Franklin Leopoldo e Silva publicou textos relativos ao ensino de filosofia
desde os anos 70. Um de seus textos, bastante conhecido e comentado, versa sobre a relagdo entre
historia e filosofia no contexto do ensino: o titulo desse texto ¢ “Historia da filosofia: centro ou
referencial?” (LEOPOLDO E SILVA, 1986a). Em outro texto do mesmo periodo, intitulado “Filosofia
e educagdao” (LEOPOLDO E SILVA, 1986b), avalia as condi¢des para a volta da filosofia ao curriculo
escolar no inicio dos anos 1980 e sua relacdo com o ensino técnico-profissionalizante, com a estrutura
da escola (ou com a filosofia do ensino subjacente a organizagdo escolar) e com a propria historia da
filosofia, uma “histéria sem progresso”. Ndo espera que a filosofia seja a panaceia para a escola, nem
que esta disciplina promova sozinha uma revolugdo pedagogica, mas entende sua vocagdo critica como
“mais compativel com um amadurecimento reflexivo”, tendo a “fun¢do de despertar nos estudantes
(...) acuriosidade que os leve a um aprofundamento das condi¢des do conhecimento, dos fundamentos
da politica e da sociedade, a uma interrogagdo sobre a arte € a um questionamento equilibrado da
ciéncia e da técnica” (LEOPOLDO E SILVA, 1986b, p. 112-113).

Nao obstante a moderagdo pratica da filosofia, por ser ela “um estrato cultural em que o

pensamento vive mais de sua propria producdo do que dos seus produtos avaliados em termos de

resultados efetivos”, a descoberta e a tentativa de “colocar-se a altura” — do sentido e dos
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procedimentos dessa dimensao do pensamento e da cultura — terdo repercussoes no relacionamento do
individuo com os varios aspectos do conhecimento da agdo. Se até aqui temos a consideragao da
filosofia como uma atividade de pensamento capaz de ter efeitos no individuo, a conclusdo do texto
parece apontar para uma pretensdo maior: “...0 proprio processo educativo se vera acrescido de algo
que, sem interpelagdes bruscas ou critica dissolvente, podera mostrar o que falta para complementa-lo
até a integralidade” (LEOPOLDO E SILVA, 1986b, p 113-114). A presenga da filosofia na escola
aparece como necessaria para constituir a integralidade da educag@o. Em outros termos, sem filosofia
a educagdo ndo se realiza plenamente, ndo se constitui como verdadeira educac¢do. Essa vinculagdo
intima entre filosofia e educacao ¢ desenvolvida em outros textos, ja da década de 1990.

Filosofia e formacgao: este ¢ um dos pontos nodais do texto de Franklin Leopoldo e Silva (1983)
sobre curriculo, formacdo e ensino de filosofia. Remete-se ali a uma ideia de formag¢do na qual a
Filosofia (com maiutscula) situa-se no centro. O autor faz uma ampla discussdo sobre filosofia e
formacao, envolvendo a relagdo entre a filosofia e sua historia, a questao da irredutibilidade das varias
filosofias e do carater inconcluso do debate entre as diferentes escolas filosoficas. Diante dessa
impossibilidade de fixar-se em uma doutrina unica, a “for¢a interrogante” do questionamento ¢
afirmada como a especificidade da filosofia, que deve ser preservada em seu ensino. Essa forca
interrogante e seu carater inacabado e historico situam-se no ntcleo do processo de formacao. Esse
processo nao se resume a producao de conhecimento cientifico, e a diferenga entre as historias das
ciéncias e a historia da filosofia revela os diferentes processos formativos que ai se instauram.
Enquanto as ciéncias tendem a eleger uma teoria como paradigma e trabalhar a partir dela, na filosofia
o debate entre as diferentes proposi¢des tedricas € interminavel. “A diferenga entre a historia das
ciéncias e a historia da filosofia € que esta ¢ totalmente aberta em termos de escolha [do] ponto de
partida e dos pontos de apoio. Nao existe o refutado nem o superado: ¢ uma historia sem progresso”
(LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 802-803). Como consequéncia para o ensino de Filosofia, da-se que
esta, “com seu recomego constante, ndo produz um saber adquirido, de modo que nela s6 pode
prevalecer como marca de sua atividade a for¢a interrogante” (LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 799).
Além disso, a ela cabe a consideracdo da fragmentagdo da cultura em sua insercdo historica como
objeto de investigacdo e a estratégia do tensionamento quanto ao carater de treinamento atribuido a
educacao.

A andlise historica do autor mostra que entre as filosofias da Antiguidade e do Medievo
predomina o padrdo do referencial transcendente que encontra, para além da aparéncia, um porto
seguro onde ancorar a nave que busca a unidade, a verdade e o ser. As transformacdes ocorridas na

Modernidade, porém, produzem o fendémeno da fragmentagdo da cultura. Esse fenomeno se traduz
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também na fragmentacdo da relacdo da Filosofia com a Cultura. A transformacdo filosofica da
Modernidade postula a mediacao da subjetividade entre o pensamento e o absoluto: ¢ a experiéncia do
cogito, do penso. A revolucdo cientifica moderna e o desenvolvimento progressivo das distintas
ciéncias e de suas especializagdes acentuam a fragmentacdo. O predominio da objetividade tende a
fazer perder a experiéncia, como campo dindmico de autoconstituicdo do sujeito pela autorreflexao,
dinamica que realizada com autonomia, constitui o campo da emancipacgao.

O predominio exclusivo do discurso objetivo ameaca o processo de emancipacdo e de
constituicdo da autonomia. A Filosofia, como atividade do pensamento, situa-se a contrapelo do
progresso na historia, situa-se na contracorrente do desenvolvimento técnico. Com seu recomego
constante, ndao produz um saber adquirido, mas € a forca interrogante que prevalece como marca de
sua atividade. O autor se estende a respeito do carater distinto de saber adquirido que assume a forca
interrogante no ensino da filosofia, enveredando pela percep¢ao do papel da linguagem na

familiarizacdo com a ordem da inteligibilidade:

Se ndo se pode deixar de assumir o lugar de onde se pensa e de onde se fala, € preciso
também mostrar a inscrigdo deste lugar na pluralidade histdrica, que afinal é o que
lhe confere sentido. (...) O acesso a especificidade filosofica se da através da
linguagem e do repertorio. Se a Filosofia ¢ principalmente a elaboragdo de questoes,
o transito da pseudo-seguranca da linguagem cotidiana e do pensamento de senso
comum a verdadeira seguranga do discurso criticamente fundamentado se da pela
depuragido reflexiva da experi€ncia. O aprendizado desta depuracdo se faz através da
historia da filosofia, de uma adequada relagdo entre o histoérico e o vivido. A ordem
do discurso filosofico € esclarecedora em relagao a experiéncia e aos outros discursos.
Ela confere inteligibilidade a experiéncia e sentido as questdes que se encontram
difusas na realidade e no imaginario. Mas para isto € preciso apreender como 0s
discursos histéricos das diversas filosofias constituiram essa inteligibilidade. Isto ¢
muito diferente de adquirir saber. Em Filosofia ndo ha aquisi¢do propriamente dita,
mas apenas a familiaridade progressiva com certa ordem do pensar que é a ordem da
inteligibilidade. (...) (LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 802)

A depuracdo reflexiva da experiéncia, que se faz na relagao entre historico e vivido e por meio
da histéria da filosofia, possibilita a fundamentacao critica do discurso € o acesso a uma linguagem de
seguranca. A filosofia ordena o discurso e confere inteligibilidade e sentido as experiéncias difusas. A
frequéncia aos textos da tradi¢ao historica da filosofia se d4 no modo da familiariza¢do, e ndo no modo
da aquisicao.

E como isso se reflete na pratica do ensino de Filosofia? Para manter a “constancia da forga
interrogante, a Unica filosofia perene” a equivaléncia entre as varias filosofias ndo deve ser ensinada

como um mero “catdlogo de doutrinas”, mas pode mostrar que se deve, em qualquer recorte operado,
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“buscar naquilo que foi pensado o que nos faz pensar” (LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 803). A
questao que se coloca para a pratica do ensino ¢ “extrair das experiéncias historicas do pensamento os
meios para ordenar criticamente a experiéncia fragmentéria da realidade e da cultura”. Em face da
historia da filosofia, o professor deve enfrentar o fendmeno da fragmentagdo. A historia da filosofia
oferece recursos de pensamento — o pensado — cuja leitura e exame deve buscar o pensamento a pensar.
A questao colocada ao pensamento e a leitura formativa dos textos filosoéficos € o da fragmentacao da
cultura, da experiéncia, do sujeito e da formagao.

A condi¢do para realizar esse exame critico € voltar a atencdo para as relagdes: o sujeito, a
cultura, a experiéncia e a formacao nao sao pensadas como substancias ou como modelos idealizados.
As relagdes entre sujeito e cultura, entre experiéncia e formagdo, sdo agdes constantes. A forga
interrogante ¢ a acdo de interrogar. E, em nosso tempo, essa interrogacdo depara-se com a
fragmentacdo. A postura critica diante da fragmentagdo envolve essa ampla interpretacdo historica e
significa também uma insercao na historia.

Os termos “critico” e “critica”, usado varias vezes no texto, indica essa a¢do de interrogar
mediada pela histéria da filosofia. Apesar de usados em sentido amplo, ndo pretendem ser vagos:
aponta para o pensar como a¢do, como depuracao reflexiva que esclarece a experiéncia e os discursos.
Esse esclarecimento se dd ao apreender como as filosofias constituiram a inteligibilidade: por isso a
pratica da transmissao da filosofia ndo produz saber, mas familiaridade com essa ordem da
inteligibilidade, que ¢ uma ordem do pensar, uma dimensdo ordenada do pensar. A postura critica
realiza-se como acdo, como interpretacao da historia, como leitura da filosofia, como a produgdo de
uma linguagem e de um discurso fundamentado que ofereca seguranga diante da instabilidade das
opinides e do senso comum. A formagao €, desse modo, uma postura critica diante da fragmentacao.
Parece apontar para uma unidade, e em outros tempos a Filosofia foi o centro da formagao. Ensinar
filosofia, hoje, ndo pode se confundir com ensinar um saber instituido, um catalogo de doutrinas, mas
promover a constancia da forca interrogante e a familiaridade com a ordem da inteligibilidade por
meio da leitura de textos da historia da filosofia.

Nao apenas com a leitura desses textos, porém. Deve dialogar com as experiéncias dos alunos,
com a cultura comum de sua época, com as demais disciplinas. Como diz o autor, “o espaco de aula
adquire fun¢do formadora ... quando a reflexdo compromete o sujeito na busca sistematica dos
significados das aparéncias e numa arqueologia da sua situacdo individual, social, histdrica e politica”
(LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 803). Por isso, apenas como ‘“uma articulagdo dessas varias
instancias situacionais” ¢ que a abordagem critica da experiéncia ganha sentido filos6fico. Nessa

articulagdo a projecao transcendente se constitui enquanto singularidade humana: o sujeito se da conta
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de que as condigdes particulares de sua subjetividade ndo satisfazem “o requisito global de
humanidade”. E na relagdo entre o historico e o vivido, por meio da rearticulagdo critica e vivida de
todas essas dimensdes, onde ele encontra “verdadeiramente” a si e ao outro. (LEOPOLDO E SILVA,
1993, p. 803)

A fragmentagao da cultura se mostra na experiéncia dos sujeitos, professores e estudantes. Ela
se mostra na “vivéncia escolar” e esse ¢ um “ponto estratégico” de inser¢ao da filosofia na experiéncia
imediata, em particular na escola secundaria, no ensino médio (LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 803).
A dificuldade de comunicagdo entre as disciplinas ¢ outro aspecto dessa fragmentagdo. Quando a
interdisciplinaridade se torna uma relagao de exterioridade reciproca, as disciplinas ndo interagem no
sentido de transitar umas pelas outras, por vocabularios e procedimentos, mas se restringem a uma
interagdo externa. Nao cabe a Filosofia, mesmo nesse caso, “aglutinar conhecimentos ministrados de
maneira esparsa”’, mas voltar-se para a vivéncia da fragmentagcdo e torna-la motivo de reflexdo.
Diferentemente das ciéncias e de seu interesse pela objetividade, a Filosofia volta-se para a situagdo e

o0 instante.

O importante € notar que a dispersdo curricular reflete a separagdo das instancias
situacionais, e a Filosofia pode, a partir dai, questionar a separagdo interrogando as
causas, desenvolvimentos e consequéncias do processo historico, e refletindo acerca
da maneira como a fragmentagdo repercute na consciéncia historica do homem
contemporaneo. (LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 804)

A Filosofia preserva o interesse de ndo separar as instancias da experiéncia, € assim assume
uma tarefa de questionamento das totalizagdes constituidas, sem pretender mais do que constituir uma
totalidade no sentido de ideal regulador e ndo de juizo determinante. Preservar esse questionamento ¢é
a possibilidade de preservar a emancipacao da experiéncia formativa. Na pratica de ensino, a Filosofia
deve promover uma articulagdo “no plano do significado cultural e historico do processo civilizatorio
moderno”, uma articulagdo critica em dois sentidos: “a compreensdo do ser da cultura e a compreensao
do dever-ser em termos dos valores que se encontram em causa nas concepgoes da realidade oferecidas
pela modernidade.” (LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 804)

Ela ndo se torna nem metodologia abstrata, nem metalinguagem da educagao. Pretendendo algo
mais que o processamento técnico da informacgdo e o treino do raciocinio, “o carater formador da
Filosofia s6 pode ser pensado numa relagdo de tensdo com a informag¢do e com o treinamento”.

(LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 804) O pensamento filos6éfico ndo aceita o objetivismo como
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desarticulacao da experiéncia humana. A proliferagcdo de “filosofias de...” € vista como um aspecto da
perda de identidade que também afeta a propria filosofia. (LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 805)

Por isso, conclui o autor, nos varios niveis de ensino, da escola a Universidade

a atividade filosofica atualmente possui algo que se aproxima da militancia, no sentido
de um compromisso de resgate com a experiéncia consciente do estar no mundo. O
fundamento deste compromisso ¢ que a Filosofia e seu ensino tém como meta dar ao
homem contemporaneo o que lhe é devido, mesmo que este ndo o saiba nem o queira
(LEOPOLDO E SILVA, 1993, p. 805).

Diante de uma situacao cultural em que se efetiva a propria recusa da Filosofia, do pensamento,
da reflexdo, o compromisso com a experiéncia de estar no mundo se torna uma necessidade do homem.
Mesmo que ele ndo saiba nem queira isso! chega a afirmar o autor. Essa frase manifesta a tensdo entre
0 questionamento e os saberes instituidos. A militancia filosofica implica em nao deixar de lado a
avaliagdo da experiéncia historica e singular que se realiza em cada sala de aula e em cada institui¢ao
de ensino. Nao quer determinar o todo, mas quer regula-lo e examind-lo, ndo se deixando apenas
conduzir docilmente por uma pressuposicao inquestionada. A tarefa da interdisciplinaridade apontada
a Filosofia constitui-se, portanto, na necessidade de investigar as causas culturais e historicas da
auséncia de integracdo entre as disciplinas e de questionar os sentidos assumidos pela fragmentac¢ao
no nivel das vivéncias pessoais e das experiéncias institucionais. Aponta para que haja integragao entre
as disciplinas, sem que haja uma integralizacdo, no sentido de formar uma totalidade que restrinja as
atividades de todos. Propde uma formacao integrada, ainda que talvez ndo seja integral? O caminho
da formag¢ao permanece aberto, como a ciéncia e a arte de elaborar questdes que constituem a forga

interrogante da Filosofia.

Ronai Rocha: uma transversalidade pedestre.

Destacamos a seguir algumas das ideias de Ronai Pires da Rocha que sdo tomadas como pontos
de partida para sua reflex@o sobre a presenga da filosofia no curriculo escolar. A primeira questao
destacada se refere ao modo de construcdo do curriculo. Ele é construido como um presépio, no qual
os professores, como se fossem os reis magos, trariam suas contribui¢des ao curriculo como presentes

entregues com boa vontade, mas sem nenhuma relagdo uns com os outros? A alternativa ao isolamento
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do trabalho dos professores ¢ a articulagdo entre eles, que deveria ter condi¢des de ser promovida no
planejamento escolar e na formagao dos professores. Essa alternativa significa uma mudanga nos
habitos instalados nas escolas e nas universidades. Essa mudang¢a ndo ¢ impossivel de acontecer, mas
precisa de condi¢des adequadas para se realizar a contento.

O professor de filosofia deve ser capaz de apresentar algo mais do que um discurso genérico
sobre formagdo do pensamento critico e de cidadania, ja que o bom senso indica que essa formagao se
faz como colabora¢io entre as disciplinas e as demais atividades escolares. E preciso tratar de
habilidades e competéncias especificas da filosofia, de metodologia e de planejamento curricular,
considerando a Filosofia como uma disciplina de valor equivalente as outras. O professor devera
enfrentar, também, as prevenc¢des que os filosofos tém com relagdo a temas como didatica,
metodologia, curriculo. Contra os riscos de tecnificar ou fossilizar a filosofia, pela construgao de um
curriculo apenas por conteudos ou por determinagdes metodologicas rigidas, € preciso garantir o
espaco para uma relagdo reflexiva e aberta com o saber.

O trabalho integrado entre as disciplinas deve ser iniciativa de todas elas, mas a Filosofia parece
ter algumas condi¢des especiais para agir nesse sentido. Como caracteriza o autor, ela € “uma disciplina
da razdo, voltada para a investigagdo dos aspectos fundamentais da realidade, dos modos de acesso a
ela e da acdo humana” (ROCHA 2008, p. 22). Além disso, areas como filosofia das ciéncias naturais,
das ciéncias sociais, da arte, da historia, da linguagem, entre outras, t€ém extensa producgdo, o que
permite dizer que a Filosofia tem instrumentos conceituais para abordar esses e outros campos e
contribuir na elabora¢do de “um desenho curricular harmonico e integrado” (ROCHA 2008, p. 22).

A filosofia promoveria uma alfabetizagdo de segunda ordem. A alfabetizacdo em sentido
restrito diz respeito ao dominio de habilidades de leitura e escrita na lingua materna. A alfabetizagdo
de segunda ordem se refere ao dominio de conhecimentos e habilidades que supde a boa realizacao da
alfabetizacdo em sentido restrito e que incluem habilidades metaconceituais. Alfabetizagao cientifica,
alfabetizacdo cultural, letramento critico, pensamento critico sdo formas de designar as habilidades
metaconceituais envolvidas nessa alfabetizacdo de segunda ordem. Esse nivel de alfabetizacdo ¢
necessario para realizar a contento a educacao, tal como proposta nos documentos oficiais. Como no
caso da educacdo cientifica proposta nas Orientagoes Curriculares Nacionais, os objetivos ali

apontados parecem indicar a necessidade da interlocugdo entre as disciplinas de ciéncias e a Filosofia:

conhecer os fundamentos basicos da investigacdo cientifica; reconhecer a ciéncia
como uma atividade humana em constante transformacao, fruto da conjuncao de
fatores historicos, sociais, politicos, economicos, culturais, religiosos e tecnologicos,
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e, portanto, ndo neutra; compreender ¢ interpretar os impactos do desenvolvimento
cientifico e tecnoldgico na sociedade e no ambiente. (OCN, Conhecimentos de
Biologia, p. 20 apud ROCHA 2008, p. 23)

Na discussdo curricular, trata-se de “revisar o que pensamos ser um curriculo escolar com
Filosofia”, buscando ‘“‘afinar nossos conceitos e critérios de escolha para conteudos e métodos”
(ROCHA 2008, p. 24). Nao se pode reduzi-la a uma luta pela inclusao de conteudos ¢ métodos de
ensino, nem supor que ja sabemos o que fazer no caso do ensino de Filosofia. Ao discorrer mais
detidamente sobre a questao da interdisciplinaridade (no sentido de uma “transversalidade pedestre™),
o autor afirma que, na forma como vém se constituindo as formas curriculares do ensino médio (e da
educagdo basica), a Filosofia esta inadequadamente situada entre as ciéncias humanas (ciéncias das
gentes no mundo). Sendo a filosofia uma exigéncia singular de explicagdes e curiosidades humanas,
em particular a curiosidade filos6fica sobre as outras curiosidades (ciéncias, artes, praticas, saberes,
tradigoes), a Filosofia pode atuar como exame de conceitos usados em outras disciplinas, mas que nao
sdo tratados em nenhuma delas (ROCHA 2008, p. 33-34). Além disso, ela proporciona situagdes de
transdisciplinaridade, pois conceitos fundamentais tematizados pela filosofia sdo de uso corrente em
outras disciplinas (ROCHA 2008, p. 39ss).

Apos discorrer sobre exemplos de conceitos (infinito, abstrag¢ao, causa), propde uma tarefa para
a filosofia na escola: mapear os conceitos presentes nas outras disciplinas que sdao temas da filosofia
(ROCHA 2008, p. 41). Podemos observar que esse ¢ um trabalho de pesquisa que pode caber ao
professor da educagdo basica, auxiliado por outros professores, por estagiarios € mesmo por estudantes
do ensino médio. Estes ultimos, em particular, estio em condi¢des de detectar a presenca de conceitos
e as semelhangas de linguagem entre as diversas disciplinas e os diversos professores. A
transversalidade pedestre aponta para uma caminhada a ser percorrida nas escolas, uma caminhada de
didlogo e investigagdo sobre quais pontos, temas e conceitos, aguardam da filosofia uma contribuigao
especifica e qualificada.

Além desse aspecto e desse programa de pesquisa para a filosofia na educagdo basica, ndo se
deve deixar de lado a consideracdo da propria filosofia. Ela € vista como uma soma de procedimentos
de analise e de sintese, como mescla de argumento/logica e de imaginagao/visao. Essa visao € inspirada
em Kant e na sua distingdo entre o carater sistematico ou escolastico da filosofia e sua dimensao
cosmopolita, ligada a imaginacdo (ROCHA 2008, p. 48). O ensino médio, na concepcdo aqui
elaborada, demanda uma concepg¢do ampla de filosofia, que inclua seus polos ldgico e imaginativo,

analitico e hermenéutico, argumentativo e existencial (ROCHA 2008, p. 51). Como afirma o autor, “A
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filosofia na escola, como a Dona Flor de Jorge Amado, NAO deve escolher entre dois maridos”
(ROCHA 2008, p. 52). Atuando desse modo, pode-se evitar que o curriculo seja uma espécie de
presépio (ROCHA 2008, p. 17-18), onde cada um deposita sua contribui¢do disciplinar, sem dialogar
com os outros, formando mera agregacdo de conteudos, mas promova uma integragdo real, ndo
totalizante, feita de modo pedestre: caminhando passo a passo no chdo da escola, poderiamos

acrescentar.

Charles Feitosa: a transdisciplinaridade contra a tarefa da interdisciplinaridade

A tarefa da interdisciplinaridade atribuida a escola e, em particular, a filosofia, ¢ apresentada
como uma reacdo a fragmentacdo da cultura e do conhecimento em nosso tempo. Porém, Feitosa
afirma que essa tarefa, tal como ¢ apresentada, pode ser apenas um sintoma de uma nostalgia da
totalidade, sem apontar para o enfrentamento real de uma situagdo em que ndo ha valores nem
conhecimentos absolutos. Busca-se apenas restaurar uma totalidade perdida, e ndo encarar a realidade
aberta, plural e complexa. Nos documentos oficiais, de modo geral ndo ha uma conceituagao clara da
interdisciplinaridade, mas o autor detecta uma retérica subjacente que remete a essa nostalgia da
totalidade e da organizacdo hierdrquica do conhecimento. Como pergunta o autor, “O projeto de
interdisciplinaridade tende a reavaliar o conhecimento em fun¢do de uma pluralizacdo da verdade ou do real,
ou significa apenas uma reagao tipica da nostalgia que quer restaurar algum tipo de teoria, certeza ou lei que
amarre, integre, acolha a dispersdao em uma totalidade unificante?” (FEITOSA 2004, p. 93).

Os documentos apresentariam a tarefa da interdisciplinaridade dentro de uma retdrica da
totalidade. Esta ¢ criticada em sua pretensdo de abarcar o todo, na integrag@o violenta dos fragmentos

no todo, e na concep¢ao organica do todo que submete suas partes a uma ordem superior.

Penso que a ideia de totalidade ¢ atualmente injustificavel, pois como diria Adorno: o
todo ¢ o ndo-verdadeiro. A integracao dos fragmentos isolados no todo pode ser muito
violenta, como se o que ¢ “diferente” fosse enterrado, ainda vivo, na logica do
organismo. A imagem do organismo diz respeito a ideia de que cada parte do corpo
tem uma fung¢ao especifica, rigidamente predeterminada, da qual ndo se pode escapar.
Se uma parte escapa, precisa entdo ser ou curada ou extirpada, como células
cancerosas de um corpo sadio (...) (FEITOSA 2004, p. 94)

No lugar da particularizacao (e a consequente sujei¢cdo ao todo), destaca-se o lugar do multiplo

e do plural que ndo se consuma em uma totalidade.
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Penso que a critica a particularizagdo dos saberes deveria portanto ser feita em nome
de um respeito a multiplicidade e a pluralidade e ndo como uma busca de organicidade
ou de totalidade. Talvez que tenhamos que abandonar ndo apenas a retdrica da visao
em conjunto, mas também a ideia de parte, de particularizagdo, de fragmentagdo, pois
todas essas nogdes s6 tém sentido em fungdo do seu contrario, que é o todo, o
conjunto, a unidade, que teria se perdido na poés-modernidade. Talvez o todo, enquanto
sistema bem organizado das verdades e dos saberes, seja apenas um mito ¢ nunca
tenha existido de fato. (FEITOSA 2004, p. 94-95)

Esse questionamento radical do todo ndo significa abdicar do papel da filosofia. Pelo contréario,
exige que se aborde o problema da interdisciplinaridade de um modo mais amplo, pensando a crise de
paradigmas que se manifesta na fragmentagio e na especializagdo. E a propria filosofia que atua ao

questionar o pensamento da unidade e da totalidade.

A questao da interdisciplinaridade ¢ mesmo muito urgente, mas muito mais essencial
¢ pensar a crise de paradigmas pela qual estamos passando, a fragmentacdo ou
especializagdo ¢ apenas um dos aspectos dessa crise. A filosofia pode ¢ deve contribuir
para o debate desde que nao aceite muito rapidamente as regras do jogo tal qual lhe é
apresentada. Serd preciso colocar em suspeita o projeto de reconstituir a unidade
perdida do real e de suas teorias. Tenta-se com isso costurar o incosturavel... Segundo
uma anotagao famosa de Hegel: ““¢ melhor uma meia partida do que uma mal cerzida”.
(FEITOSA 2004, p. 95)

Com uma dose de humor e de ironia, Hegel ¢ citado como apoio para a critica a totalidade. As
consequéncias dessa reflexdo para o curriculo escolar sdo desenvolvidas no decorrer do artigo. A
organizacao do saber que subjaz ao curriculo ¢ destacada: o saber como uma arvore, com a raiz € o

tronco como fundamentos e os ramos e galhos como seus desdobramentos.

A palavra curriculo vem do verbo latino: currere = correr. Curso, carreira, curriculum vitae,
caminho percorrido na vida. Na pedagogia essa palavra designa o conjunto estruturado de
disciplinas e atividades, organizado com o objetivo de possibilitar certa meta, proposta e
fixada em fung¢do de um planejamento educativo. Curriculos tradicionais sdo baseados na
metafora tradicional da estrutura do conhecimento como uma grande arvore, cujas extensas
raizes devem estar fincadas em solo firme, com um tronco sélido que se ramifica em galhos
e mais galhos, estendendo-se assim pelos mais diversos aspectos da realidade... (FEITOSA
2004, p. 97)
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Como disse René Descartes, no século XVII, ao elaborar essa imagem: “...toda a Filosofia ¢
como uma arvore cujas raizes sao a Metafisica, o tronco ¢ a Fisica e os galhos que saem do tronco sao
todas as outras ciéncias, que se reduzem a trés principais, a saber, a Medicina, a Mecanica e a Moral”
(DESCARTES 2003, p. 21). A organizagdo da arvore ¢ hierdrquica e linear: os fundamentos do
conhecimento se dividem por meio do tronco em varias linhas de desenvolvimento, que sao os ramos.
As disciplinas s6 se comunicam por meio de seus fundamentos fisicos ¢ metafisicos. Como mostra
Feitosa, para Deleuze e Guattari, em Mil Platos, essa imagem constitui o conhecimento como sistemas
hierarquicos com centros de significagdo e de subjetivacdo. Os saberes sdo classificados de acordo
com sua proximidade ao centro. Os curriculos escolares também serdo afetados por essa ideia de
centralidade do saber, que aponta para a matematica e as ciéncias duras.

Ao contrario do saber como arvore, Deleuze e Guattari oferecem outra imagem para o
conhecimento: o rizoma. Essa outra concepcdo, relacionada a ideia de corpo sem 6rgdos, encontra
outros fluxos € movimentos no campo do saber. Nao se trata mais de uma hierarquia unidirecional,

mas de transitos em diversos sentidos e dire¢des, sem um centro unificador.

Como alternativas a esses sistemas arborescentes Deleuze e Guattari sugerem a
imagem dos rizomas quer dizer, raizes entrelagadas, descentralizadas, complexas, sem
ordem fixa. A idéia do “corpo sem o6rgdos” seria algo equivalente ao rizoma, pensar o
corpo como um feixe de forcas, de multiplos agenciamentos, interconexdes, sem um
centro irradiador, sem a idéia de que cada parte tenha uma fungéo Unica e especifica,
tendo que contribuir para o bom funcionamento do todo (FEITOSA 2004, p. 97).

Com relagdo ao curriculo, o caminho apontado para a filosofia ¢, em certa medida, negativo,
significando, em primeiro lugar, a desarticulagdo da disciplinaridade. Se essa estratégia ¢ compativel

com as institui¢des educativas, permanece uma questdo em aberto.

Como seria entdo um curriculo rizomatico, que tivesse como modelo um corpo sem
orgdos e ndo o organismo, que buscasse uma transversalidade ou transdisciplinaridade
e ndo uma interdisciplinaridade, ou seja, que instaurasse como uma estratégia contra
areintegragdo dos fragmentos na unidade, no centro? Uma producao de saber e ensino
sempre ¢ de cada vez diferente a partir de multiplos referenciais! Talvez isso ndo seja
possivel, pois as institui¢des e seus “curriculos” sdo por defini¢do marcados por uma
estrutura disciplinar. Como se insere o ensino da filosofia em tal contexto? Parece-me
que a tarefa da filosofia ¢ promover estratégias de desarticulagdo das agdes
disciplinares, seja nas praticas de pluri-, de multi- ou de interdisciplinaridade. Ha lugar
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para a filosofia na escola e na universidade tal como a conhecemos até agora?
(FEITOSA 2004, p. 98)

As proposicdes de Charles Feitosa, inspiradas grandemente em Deleuze e Guattari,
aproximam-se, por essa via, das formula¢des do proximo autor a ser considerado. Podemos considerar

que hé continuidade entre essas duas perspectivas.

Silvio Gallo: a transversalidade da filosofia

Silvio Gallo tem varios textos publicados sobre interdisciplinaridade, transversalidade e outros
temas relacionados com a questdo do ensino de filosofia. Tomaremos como referéncia alguns desses
textos que se ligam mais diretamente as questdes discutidas nesta apresentacdo. Em texto de 2004,
Gallo da énfase a critica do projeto interdisciplinar no qual a Filosofia ndo esta presente como uma
disciplina, mas como temas transversais. Essa condi¢cdo tornava mais dificil que a Filosofia e a
Sociologia estivessem realmente presentes no curriculo, em especial porque serviu como alegagdo para
justificar a ndo contratagcdo de professores dessas disciplinas. A tarefa da interdisciplinaridade e sua

referéncia a constru¢ao de uma totalidade também ¢ criticada por Gallo:

Nao gosto de pensar a filosofia como um empreendimento interdisciplinar, pois isso
me cheira a um positivismo démodé. Lembremos que Comte, ndo vendo a
possibilidade da filosofia produzir verdades positivas, uma vez que ndo opera pela
experimentagdo, como as ciéncias, reservou a ela a funcao interdisciplinar de reunir
os conhecimentos parciais produzidos por cada ciéncia numa visao de conjunto, numa
cosmovisdo. (GALLO, 2004, p. 4)

No mesmo texto, ¢ apresentada uma visao sobre a filosofia que sera desdobrada adiante. Como
Charles Feitosa, Deleuze e Guattari sdo as referéncias para pensar as relacdes entre filosofia, arte e

ciéncia, e a propria concepg¢ao de filosofia:

Mas, por outro lado, ndo consigo deixar de vé-la como empreendimento transversal,
que atravessa outros campos de saberes, na mesma medida em que ¢ atravessada por
eles. Penso que hoje ndo se cria conceito, ndo se produz filosofia, sem uma conexdo
direta e transversal com as diversas artes e as distintas ciéncias. Embora elas sejam
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distintas entre si, elas se retro-alimentam, se fecundam mutuamente. (GALLO, 2004,
p.4)

Essa nogao de transversalidade da filosofia ¢ desenvolvida em outros textos, por meio da leitura
dos textos de Deleuze e Guattari. Para estes autores, a ciéncia, a filosofia e a arte sdo trés poténcias de
pensamento. Como tais, sdo criativas: criam fungdes, conceitos e afectos/perceptos, respectivamente.
Essas poténcias sdo distintas e independentes, mas também “se interpenetram, se atravessam ¢ se
transversalizam”. (GALLO 2012, p. 66). Elas criam, ndo apenas voltadas para si mesmas, mas em
relagdes variadas com as outras, com o seu fora. Uma pedagogia filosofica, a pedagogia do conceito,
assim se define ao tornar a relagdo com o ndo filoséfico como constitutiva da propria filosofia.
(GALLO 2012, p. 68)

A consideracao dessa perspectiva sobre a ciéncia, a filosofia e a arte permite voltar os olhos
para a escola. No curriculo escolar predominam as disciplinas cientificas e seus principios gerais de
organizacdo. Ha pouco espaco, de modo geral, para a arte e a filosofia. Até as disciplinas artisticas
assumem, por vezes, um carater mais conteudista e informativo do que pratico e criativo. Para além da
interdisciplinaridade, portanto, a transversalidade entre as distintas poténcias do pensamento indica
um caminho que pode ser fecundo para pensar e para experimentar o curriculo escolar. Como diz o

autor,

Ora, nossos curriculos de ensino médio sdo absolutamente cientificos. Na mesma
medida em que possibilitam o exercicio dessa poténcia (quando o possibilitam, pois
na maioria das vezes temos um ensino instrumentalizado e conteudista da ciéncia),
acabam por desprezar as poténcias da arte e da filosofia. Penso que esta seja uma
justificativa pertinente para a presenca da filosofia nos curriculos da educacao basica:
a busca de um equilibrio entre as poténcias da arte, da ciéncia, da filosofia, de modo
que os jovens possam ter acesso a essas varias possibilidades de exercicio do
pensamento criativo, aprendendo a pensar por fungdes (ci€éncia), mas também por
perceptos e afectos (arte) e por conceitos (filosofia). (GALLO, 2007, p. 21)

Em particular, a filosofia comporta uma transversalidade intrinseca, afirmada com base em seu
modo especifico de tratar o conceito e “ndo no sentido diluidor apresentado nos PCNs”. (GALLO
2012, p. 68) Assim, a transversalidade ¢ entendida de tal modo, relaciona-se com a pedagogia do
conceito e aponta para um curriculo rizomatico.

Silvio Gallo, em seu texto “Conhecimento, Transversalidade e Curriculo” (GALLO 1997),

amplia a investiga¢do do curriculo, considerando o contexto epistemologico mais amplo no qual se
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insere o proprio desenvolvimento da escola moderna. Nesse sentido, as distingdes propostas por Pierre
Lévy no livro 4s tecnologias da inteligéncia, entre cultura oral, cultura escrita e cultura informatico-
mididtica, e suas respectivas tecnologias de conhecimento, sdo relevantes. Essa andlise historico-
filosofica da produg¢do do conhecimento produz uma cartografia do saber. “O saber baseado na
tecnologia da escrita — praticamente todo o saber da historia da humanidade — € marcado, assim, pelo
viés teorico da interpretacdo da realidade, fundando uma nocao de verdade que diz respeito a
adequagdo da ideia a coisa mesma que a interpreta” (GALLO 1997, p. 3). A filosofia e a ciéncia,
surgidas sob as condi¢des postas pela tecnologia da escrita, desenvolveram-se de modo a ramificar-se,
especializando-se em diversas disciplinas. A organizagdo da escola e a formagao dos professores sofre
suas consequéncias. Elas sdo feitas a partir desse processo de compartimentalizacdo que separa o
aprendizado em unidades isoladas, sem comunicagdo entre si. A interdisciplinaridade ¢ um projeto
para remediar o isolamento que € constitutivo desse modo de organizagdo. O préprio conhecimento,
organizado em forma de arvore, de modo hierarquico e linear, divide-se em uma série de disciplinas
com pouco ou nenhum contato entre si.

Curiosamente, podemos observar que apesar do papel importante que a filosofia recebe nessa
imagem, seja como raiz e fundamento, seja como significando o conjunto geral do conhecimento, no
curriculo escolar a filosofia ndo assume o mesmo valor. Ao contrario, sob influéncias de carater
positivista e tecnicista, € retirada dos curriculos. Restringe-se a ser tratada como um saber transversal,
com o sentido reduzido de saberes dispersos pelas varias disciplinas. Os projetos de
interdisciplinaridade, em suas vdarias formas, tendem a referir-se a esse paradigma arboreo de
conhecimento. O transito entre os saberes, para retomar nossa imagem inicial, se d4 em uma Unica
direcdo, do fundamento para suas aplicagdes. Se a comunicagdo entre as disciplinas poderia ser
estabelecida por uma volta as raizes e encontro nesses fundamentos comuns, os curriculos escolares
muitas vezes cortaram a raiz, reduzindo o horizonte do conhecimento aos seus fundamentos fisicos e
dando énfase ao aprendizado de carater técnico-cientifico.

A interdisciplinaridade se torna desse modo um projeto estreito, que esbarra nas condigdes de
producao do conhecimento e também da formagao dos professores. Ela mantém a separacao entre as
disciplinas, que se desenvolvem cada uma segundo sua ldgica propria. O imperativo de conecta-las no
campo do ensino se vé€ assim dificultado, sendo impossibilitado.

Como ja vimos, o pensamento de Deleuze e Guattari permite deslocar-nos do paradigma
arborescente do saber a um paradigma rizomatico, onde novos caminhos e canais de comunicacao
entre as disciplinas se estabelecem. Se a arvore do saber prevé um fluxo hierarquico entre os

fundamentos e suas aplicagdes, o rizoma permite infinitos caminhos abertos e ndo totalizantes. Regido

Trilhas Filosoficas — Revista Académica de Filosofia, Caic6-RN, ano VII, n. 1, p. 103 - 128, jan.-jun. 2014. ISSN 1984-5561.



124

por seis principios bdasicos (principios de conexdo, heterogeneidade, multiplicidade, ruptura a-
significante, cartografia, decalcomania (GALLO 2002, p. 31-32)), o paradigma rizomatico abre outras
possibilidades de abordagem do conhecimento. Rompe com a hierarquizagao, ao possibilitar multiplas
linhas de fuga e multiplas conexdes, aproximagdes, cortes, etc. Pede “uma nova forma de transito
possivel” (GALLO 2002, p. 32) por entre seus saberes: a transversalidade.

Proveniente da terapé€utica coletiva e ndo-hierarquica de Guattari, essa nogao pode ser aplicada
ao paradigma rizomatico do saber: “ela seria a matriz de mobilidade por entre os liames do rizoma,
abandonando os verticalismos e horizontalismo que vemos no paradigma da arvore, substituindo-os
por um fluxo que pode tomar qualquer direcdo, sem nenhuma hierarquia definida de antemao”
(GALLO 2002, p. 32-33). Ela aponta ndo para o Uno, o Mesmo, a totalidade integradora e
globalizadora caracteristicos do saber-arvore, mas “para o reconhecimento da puliverizacdo, da
multiplicizagdo, para o respeito as diferencas, construindo possiveis transitos pela multiplicidade dos
saberes, sem procurar integra-los artificialmente, mas estabelecendo policompreensdes infinitas”
(GALLO 2002, p. 33). No campo da educagdo, proporciona um acesso transversal as informacdes e
ao conhecimento, elevando “ao infinito as possibilidades de transito por entre os saberes” (GALLO
2002, p. 34).

Abandonando a ilusao do Todo, a educagdo poderia oferecer acessos diferenciados as areas do
saber. A consequéncia mais radical dessa perspectiva seria o desaparecimento da escola tal como
conhecemos, pois “qualquer espago social pode ser o lugar do aprendizado, de acesso aos saberes e de
sua circulagdo e partilha” (GALLO 2002, p. 35). Tal realizacdo aproximaria o processo educacional
das exigéncias da contemporaneidade.

Vamos nos deter um pouco mais na caracterizagdo que o autor faz da transversalidade. Trata-

se de uma concepgao epistemologica que destaca a complexidade e a multiplicidade do conhecimento:

(...) nas pegadas da filosofia francesa contemporanea, denomino transversalidade: o
atravessamento mutuo dos campos de saberes, que a partir de suas peculiaridades se
interpenetram, se misturam, se mestigam, sem no entanto perder sua caracteristica
propria, que s6 se amplia em meio a essa multiplicidade. Singularidade de saberes e
multiplicidade de campos. Uma vez mais aqui poderiamos falar em 'ecologia do
conceito', introduzindo a nog¢do de multiterritorialidade e atravessamento de campos
que leva a uma mestigagem. (GALLO 2007, p. 33)

Essa ideia de transversalidade tem como pressuposto as propriedades do conceito, tal como as

descrevem Deleuze e Guattari: “O conceito ndo ¢ paradigmatico, mas sintagmatico; nao ¢ projetivo,
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mas conectivo; nao € hierarquico, mas vicinal; ndo ¢ referente, mas consistente” (apud GALLO 2007,

p. 32). Ou, como diz Silvio Gallo:

(...) o conceito ndo se presta a ser modelo (paradigma), ¢ mais uma espécie de
conector, de articulador de multiplos elementos (sintagma); que ele ndo estabelece
hierarquias nos jogos de poder, mas opera sempre pelas bordas, de forma nao-
sistematica, atravessando campos e nao estabelecendo territdrios; e que ele ndo serve
como referéncia para outro saber, mas diz sempre respeito a si mesmo, apresentando
uma consisténcia propria. (GALLO 2007, p. 32)

Essas caracteristicas do conceito ndo o fecham em si mesmo, mas, pelo contrario, o voltam

para o seu fora. As relagdes produtivas entre filosofia, ciéncias e artes, se afirmam.

Tais propriedades do conceito, embora o circunscrevam em sua interioridade,
colocam-no em conexdo direta com as outras poténcias do pensamento, a arte e a
ciéncia. Isso implica que ndo se cria conceito hoje, ndo se produz filosofia, sem o
recurso da conexdo com as artes a as ciéncias. Embora sejam distintas e
independentes, elas se retroalimentam e se fecundam. (GALLO 2007, p. 32-33)

Os curriculos escolares deveriam levar em conta essas relagdes entre ciéncias, artes e filosofia,
de modo que essas duas ultimas, em particular, possam ampliar e diversificar seus modos e espagos de
atuacao. Nos PCN's, a transversalidade, sob inspiragdo de autores construtivistas espanhois (Cesar Coll
e outros), aparece como uma forma de realizar a interdisciplinaridade, “como um efeito meramente
pedagogico, sem a dimensdo epistemologica de um transito por entre os saberes” (GALLO 2007, p.
34). Essa nocgao estreita de transversalidade esta distante daquela para a qual aponta o pensamento de
Deleuze e Guattari. Parece que, apds 2008 e a san¢ao da obrigatoriedade como disciplina, ja superamos
o tempo da filosofia como um “tema transversal” nos curriculos. De todo modo, as observacdes de

Gallo ainda merecem ser meditadas nas escolas:

No contexto de um curriculo disciplinar, a filosofia ndo pode aparecer apenas
“transversalizada”, sem a demarca¢do daquilo que lhe ¢ especifico, ndo ha
transversalidade possivel; sem a singularidade, perde-se a propria multiplicidade. Isso
em termos conceituais. Em termos praticos, sabemos que dizer que a filosofia
transversalizada estaria presente em todos os momentos do curriculo ndo passa de
uma falécia; nossos professores das diversas disciplinas ndo sdo formados para atuar
com conhecimentos de filosofia e ndo teriam condigdes de fazé-lo. (GALLO 2007, p.
34)
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Esta ultima observagdo nos leva a formular uma pergunta: como deve ser a formagdao do
professor de filosofia para que ele possa compreender as diferentes perspectivas sobre a
interdisciplinaridade, a transdisciplinaridade e a transversalidade, e para que possa formular seus

proprios principios e planos de atuagao?

Conclusao: caminhos abertos

Observamos, nos varios autores, que, apesar de diferentes nomes e conceituacdes, se identifica
uma tarefa, que ¢ a de se colocar diante da fragmentagdo do conhecimento no mundo contemporaneo.
Estamos na condicdo em que, em grande medida, nem dentro de uma mesma disciplina os
investigadores conseguem se comunicar, dado o grau de especializagdo dos conhecimentos. Isso
acontece em filosofia, quando esta segue o padrdo de produc¢do de conhecimento cientifico. Mas a
filosofia ndo ¢ o mesmo que uma ciéncia, e tem motivos para buscar outras formas de investigag¢do e
outras formas de producao de resultados das pesquisas realizadas em seu campo. Se a filosofia tem um
polo légico-argumentativo e outro polo imaginativo-existencial, pelo primeiro aspecto pode tender a
se assemelhar as ciéncias empiricas, mas pelo segundo deveria buscar outras maneiras de atuar, de
participar da discussao publica e/ou académica das questdes em que se envolve.

A transdisciplinaridade pode indicar outra forma de relagdo: as disciplinas sdo atravessadas
umas pelas outras, encontrando conceitos que sdo abordados nas vérias disciplinas, e cujo tratamento
em conjunto pode esclarecer, ampliar e aprofundar seus sentidos dentro de cada disciplina. Pode se dar
também que o enfrentamento de um problema comum faga com que as disciplinas tenham que dialogar
entre si e, quem sabe, cheguem a diluir suas fronteiras, promovendo um espaco de saber e de agcdo que
nao pertenga exclusivamente a nenhuma das disciplinas originais, mas sO exista nessa intera¢ao capaz
de atravessar e recriar os espacos disciplinares.

Prefiro ndo tomar partido por uma dessas acepcdes contra as outras. Sendo a escola um
substantivo plural, isto ¢, sendo multiplas as realidades escolares e as condi¢des especificas em que se
trabalha em cada unidade escolar, penso que ¢ mais adequado mantermos uma atitude atenta ao
contexto em que atuamos para verificar o que € possivel e o que ¢ necessario fazer em cada situagao.
A disputa maior que temos pela frente ndo € por palavras, mas por realizagdes que contribuam para a
formacao dos estudantes e a busca de novas praticas e sentidos para a escola. Que outras possibilidades
de transito entre saberes e conhecimentos permitam realizar outros transes de educagao e aprendizado.

Que sejam caminhos abertos para nossa formagao e para nossas praticas.
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