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Existencialismo Cristao
e Culturalismo:
sua Presenca na Obra de Freire

O préprio Paulo Freire tem indicado explicitamente ter sido o exis-
tencialismo a corrente filoséfica que maior influéncia exerceu sobre
o desenvolvimento de suas idéias pedagdgicas. E ndo se trata do
existencialismo em geral, mas daquele que se desenvolveu em co-
nexdo com os principios que, para o cristianismo, devem reger a
relacio com o préoximo. De tal influéncia e de sua intima interli-
gacido com o culturalismo trata este artigo. Abordaremos aqui néo
apenas o como a sintese “existencial-culturalista” estd presente na
pedagogia de Freire mas também os caminhos percorridos por tais
idéias entre os grupos cristios até chepar ao pedagogo pernambu-
cano, incluindo em tal percurso a penetracdo daquelas idéias entre
os idedlogos isebianos. -

Nao ha duvida de que, se Vieira Pinto exerceu uma fundamental
influéncia sobre Freire do ponto de vista filoséfico, grande parte
da sua reflexio sobre a cultura teve como ponto de referéncia alguns
dos mais conhecidos ensaios de Roland Corbisier. Em seu livro
A filosofia no Brasil, Hélio Jaguaribe aponta os filésofos cristios
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Ortega y Gasset e Gabriel Marcel como os principais inspiradores
da posigho filosdfica sustentada por Roland Corbisier ao longo dos
ancs 50: ele estaria dedicado, no Inicio da década, “a formacfo
de uma nova consciéncia cultural, procurande, na base de uma
cosmovisao existencial-culturalista, interpretar a cultura e a vida
brasileira”.t Jaguaribe cunhou o termo “existencialismo-cultura-
lista” para designar o movimento que resulta da confluénela do
existencialismo com 0 que ele denomina como “culturalismo”, Este
seria marcado pelp “reconhecimento da cultura como ordem pré-
pria de valores e pela compreensio dos valores como algo de
ocorrente no curso do processo histdrico e a ele submetido”, resul-
tando do encontro da evolugéo da historiografia desde Ranke, com
0" historicismo de Dilthey e a filosofia dos valores da escola de
"Baden, A crescente “interlizacio entre a filosofia da existéncia
e ¢ culturalismo” caracteristica do nosso tempo encontraria —
conclul-se -das indicagbes de Jaguaribe — especial acolhida entre
historiadores e socidlogos: s@o ai citados como “existencial cultu-
ralistas” 2 entre outros, Max Weber, Alfred Weber, Spengler, Ray-
mond Aron, Gurvitch e Toynbee.

O culturalismo brasileiro teria sido iniciado nos anos 40 por Mi-
guel Reale, enquanto que a sintese entre o existencialismo e o
culturalismo teria tido em Vicente Ferreira da Silva o seu repre-
sentante mais destacado.® Tais idéias tiveram especial oportuni-
dade de difusfio apés a criagio, pela Reitoria da USP em 1948, do
Instituto Brasileiro de Filosofia, responsdvel pela Revista Brasilei-
ra de Filosofia e organizador de Congressos Nacionais de Filosofia
que, nos primeiros anos, obtiveram grande éxito, Seu prinecipal
animador foi o prépric Miguel Reale; do IBF participou ativa-
mente Roland Corbisier, fazendo parte Hélio Jaguaribe da seccho
carioca do mesmo Instituto. No entender deste autor que, aligs,
partilhava da posicio por ele caracterizada, o “existencialismo-cul-
turalista” difundido pelo IBF tornou-se umsa das correntes domi-
nantes da filosofia brasileira.

1. FILOSOFIA DA EXISTENCIA E “CULTURALISMO
pPoLiTICO™: Os “ISEBIANOS HISTORICOS”

Atentando para os sutores citados por Freire nos deparamos pra.
ticamente com todos oz “isebianos histéricos”, os quais — por sua
.vez — na sua grande maioria, participaram de alguma maneira do

1. Jaguaribe, Hélio. A filosofia no Brasil. Rio.de Janeiro, MEC/
ISEB, 1957, p. 49. Trata-se de um texto anteriormente publicado pelo
“Jornal do Comércio” em seu 125.9 anlversdrio (out./1952).

2. |bidem, p. 45. .

3. Ibidem, p. 48.
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IBF. Interessanos agui, além das idéias e posigdes defendidas
pelos isebianos, também aquelas que caracterizaram a obra de
Vicente Ferreira da Silva, pela influéneia por ele exercida sobre os
intelectuais brasileiros de orientacao existencialista e especialmen-
te sobre agueles que eram alcancados pelag idéias difundidas pelo
IBF. Comecemos por este autor, nfo sem antes dizer o seguinte.
Embora nio seja impossivel que Freire tenha tomado contacto
com algum escrito de Ferreira da Silva — ja que, em virfude do
éxite dos Congressos da Filosofia promovidos pelo IBF, seus Anaig
bem como a propria Revista Brasileira de Filosofia foram lidos
por rnuitos inferessados em problemas filosoficos em todo o pais
no infcio dos anos 50 — é pouco provivel uma infludneia direta do
segundo sobre o primeiro: esta, se existiu foi mediatizada pelos
trabalhos de Roland Corbisier. No entanto, vale a pena expor as
posigGes de Ferreira da Silva porgue entre elas e as de Freire
existem imimeros pcntos em que se observa proximidade e até
mesmo certa coincidéncia. Produto de um guadro de influéncias
comuns, caracteristico da vida intelectual brasileira no pds-guer-
ra, tals posighes comuns resultam mais diretamente do fato de
terem ambos, no que concerne A reflexfio sobre as relagdes intei-
pessoais, se apoiado ampla e explicitamente sobre a obra de Karl
Jaspers. Freire chegou a elas em virtude de suas preocupaches
pedagigicas enquanto que Ferreira da Silva, em funcio delas, de-
sembocou em preocupacdes de cardter pedagdgico. A grande di-
ferenga entre eles esti no fato de que Perreira da Silva permane-
ceu presc a preocupacdes restritas ao plano de individuo, enguan-
to que Freire parece ter chegado a Jaspers através da influéncia
dos isebianos, ¢

Vicente Ferreira da Silva, embora partilhasse das idéias de auto-
tes considerados “culturalistas” {(como Spengler, Toynbee e ow
tros), s defendia umsa posigio explicitamente idealista, ocupando-se
dos temas cléssicos do existencialismo: o outro como problema, o
reconhecimento e a comunicacio das consciéncias, o encontro com
o préximo Sua reflexfio apsia-se em Hegel; este porém, para ele,
apesar de ter tido, entre outras virtudes, a de ter *colocado o pro-
blema do reconhecimento das consciéncias num plano volitivo e
niao contemplativo”, teria desconhecido os “direitos da individua-

4. Os livros de Jaspers citados por Freire sfio: Razdo e anti-razdo
do nosso tempo, traduzido por Visira Pinto (apesar de ja existir uma
tradugdo portuguesa) e publicado pelo ISEB em 1958 e Origen y Meta
de fa histdéria, cuja publicagdo em espanhel em 1950 tornou possivel a
enorme influéncia exercida pela obra sobre grande nimero de intslectuais
brasilsiros. Freire leu este llvro em 1961, utilizando-se do exemplar
pertencente a Jomard Moniz de Brito.

5. Como facilments se pode observar nos artigos e ensaios,
que compdem a parte 1 (“Sobre o homem, ¢ mundo e a histéria”) do
vol. Il de suas Obras Completas, S&o Paulo, IBF, 1964-66.
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lidade existente” ao ver no bindmio luta-trabalho a esséncia da dia-
lética das consciéncias. Com isso, ele teria deixado de lado o que
hd de “festa, regozijo e pura expressdo Ihicids na evolucio da cul-
tura e da consciéncia hurnana”. ¢

Vemos aqui que 0 ponto de partida da reflexio de Ferreira da
Silva € a dizlética do Senhor e do Escravo, a luta pelo reconheci-
mento das consciéncias e a consciéneia da dominacfio que destrél
a possibilidade de comunicagio entre os homens.” Mas a proble-
midtica hegeliana é apenas o ponto de partida: o tema do encon-
tro com o cutro é tratado a partir das obras de Heidegger, Jas-
pers e Martin Buber e os demais temas conexos (como o proéprio
reconhecimento, o sentido da dialética intersubjetiva) embora es-
tejam marcados pela citagio de autores como Max Scheler, Hui-
zinga, Ortege y Gasset, Berdiaeff, Gabriel Marcel (autores, por-
tanto, existencialistas e culturalistas) sio pensados com base numa
fonte principal: a2 obra Von der Wahrheit de Karl Jaspers.s Hei-
degger &€ importante para ele mas sua reflexio situava-se no ter-
reno da ontologia; Buber é também importante, mas permaneceria
na superficie, na exortagio & comunicacio possivel dos espiritos.
Jaspers seriz 0 meio termo, aquele a guem preocupa a Superagio
das formas deficientes de comunicagio com o outro, aquele que
apresenta o ser-com-o-outro como condicgo para ¢ desenvolvimen-
to do ser-para-simesmo. Como o0s demails existencialistas de ins-
piracio cristd Jaspers enfatiza a necessidade de superar as “for-
mas imeritérias do exstir” através do amor que permite o didlogo,
que possibilita a comunicagfic existencial, que se manifesta como
ato humanizador por exceléncia.® Somente ele seria capaz de fazer
com que o homein se voltasse para outro homem buscando des-
pertd-lo para o existir auténtico. O verdadeiro contacto interpes-

6. Ferreira da Silva, Vicente. Dialética das Consciéncias. In:
Obras Completas. vol. |, op. cit,, p. 171,

7. As refer@ncias a Hegel estio quase sempre ligadas & parte B
(capltulo IV) da Fenomenologia do Espirlto (sobre a autoconsciéncia)
que, allas, & o capitulo que Freire citard na Pedagogia do Oprimido.
Compare-se 0 livro de Vicente Ferreira da Silva com Hegel, G. W. F.
Fenomenologia del Espiritu, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1966,
pp. 107-139.

8. Jaspers, Karl. Von der Wahrheit. Minchen, Piper Verlag, 1947,
Como sabemos a influéncia de autores alemées entre nés resultou em
grande medida da tradugdo de muitas obras pela editora mexicana
Fonde de Cultura Econdmica, ¢ que ndo foi o caso da obra em questiio.
Vicente Ferreira da Silva lia e cltava profusa e por vezes confusa-
mente em aleméo.

9. Ferreira da Silva, Vicente. Dialética... In: Obras Completas.
Vol. I. op. c¢it. "O amor, diz Jaspers, faz o eu encontrar-se com o eu
do outro... ele & tornar-se a st mesmo com o outro através da comu-
nicagdo”. Serla a “forma eminente do recaonhecimento das consciéncias,
a conduta comunicativa por exceléncia”. Ver pp. 207-212.
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soal permitiria “sacudir as consciéncias, retird-las do sea sono in-
diferente, conturbar a paz da superficie, denunciar o compromisso
consigo mesmoe, lembrar ao homem a sua condigéo, ampliar a cons-
ciéncia de seu préprio poder ser”.'t Neste movimento amoroso
préprio do didlogo estaria implicita a tendéncia para a confissio,
para a irrupgio do verdadeiro. Pensando tal movimento, o autor
brasileiro termina por identificar uma analogia da forma pedagd-
gica subjacente hs idéias de Jaspers com o didlogo socrdtico,” uma
analogia que tem sido freqiientemente apontada no trabalho de
Freire.

Como veremos, os “isebianos histéricos” beberam nas mesmas fon-
tes que Vicente Ferreira da Silva., Parece distingui-los o fato de
que aqueles dirigiram suas preocupagbes para @ sociedade en-
quantc este permaneceu, como nos mostra sua producao ulterior,2
preso & reflexfio sobre o individuo, condenando mesmo o caminho
seguido pelos isebianos, 13

O hegelianismo, porém, nfo era privilégio de Vicente Ferreira da
silva. Sua presencga, “indigenizada” ou nho, pode ser facilmente
percebida no “coquetel filos6fico™ 14 isebiano. Facilmente encon-
tramos também a utilizacio de conceitos e idéias provenientes da
obra de Jaspers, embora sem a mesma freqiiéncia e sistemati-
cidade observada nos escritos de Ferreira da Silva: sabe-se, afinal,
que o livro Origem e Meta da Histéria fez furor no pds-guerra
entre o grupo de intelectuais ligados ao IBF, tornando-se a dis-
cussdo a respeito do “tempoeixo” uma discussio “em moda” na-
queles meios. A importdncia dada a este livro pode ser avaliada
pela resenha de 27 péginas escrita por Jaguaribe e publicada na
Revista Brasileire de Filosofiz, em gue o autor conclui que a com-

10. Ibidem, p. 213,

11.  Ibidem, p. 226,

12. Ferreira da Silva, Vicente. A filosofia do reconhecimento. In:
Obras Completas. vol. Il. op. clt, pp. 217-233,

13. Quando critica em Guerreiro Ramos a &nfase dada & realldade
nacional, Ferreira da Silva o faz em nome de uma reflexdio que néo
ultrapasse os limites do Individuo. Ferreira da Silva, V. “Em busca de
uma autenticidade" QObras Compleias, op. cit., vol. I, pp. 255-257.

14. A denincla do “coquetel filoséfico” por Michsl Debrun (“O
problema da Ideclogia do desenvolvimento”. Revista Brasileira de Cién-
cias Socials, Belo Horizonte, vol. Il, Nr. 2, 1962, p. 242) e por Gérard
Lebun ("A ‘Realidade Nacional’ e seus equivocos™. Revista Brasiliense,
S&@c Paulo, Nr. 44, 1962, pp. 42-62) refere-se a obra de Vieira Pinto.
Mas o ecletismo que o informa esteve presente na obra de, praticamente,
todos os “iseblanos historicos”. J& Maria Sylvia de Carvalho Franco
denuncia os “arranjos indijenistas” do marxismo, do existencialismo, da
fenomenologia. O Tempo das ilusdes. Chaul, Marilena/Carvalho Franco,
M. 8. /declogia e mobilizagdo popular. Ric de Janeiro, CEDEC/Paz
e Terra, 1978, p. 165.
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preensio da histéria em Jaspers e Alfred Weber nic entram em
choque, mais bem se complementam, 18

A influsncia de autores existencialistas marcou igualmente, por
outro lado, a atividade intelectual dos chamados “isebianos his-
{6ricos”, 1% combinando-se com a de autores catalogados como
culturalistas e predominando, entre eles a da obra de Ortega y
Gasset. Esta “influéncia preponderante” foi, alids, assinalada pelo
Pe, Vaz em 1957 enire os autores por ele apontados como “cul-
turalistas” brasileiros e cujos nomes coincidemn exatamente com
os dos “isebianos historicos”, Mas seria, para o Pe. Vaz “ine-
xato falar de orteguismo puro ... (se) Ortega lhes fornece uma
temdtica fundamental e uma caracteristica direcio de andlise, a in-
fluéncia dos existencialistas como Jaspers e Marcel € neles tam-
bém perceptivel”.1™ Tal grupo de culturalistas estaria, no inicio
dos anos 50, dedicado & tentativa de aplicar suas idéias na for-
mulagio e solugio dos problemas brasileiros: estarfamos diante
de um ‘“culfuralismo politico e militante”, do qual seria o ISER
um produto. 18

Na obra de Hélio Jaguaribe, cujo encaminhamento posterior para
posicbes em que predomina uma racionalidade tecnocritica e para
estudos na drea da ciéneia politica fazem esquecer mais rdpido
as posicdes que anteriormente defendeu, encontramos os tracos
caracteristicos daquilo que ele mesmo definiu como “culturalismo”.
Néo queremos aqui fazer a exegese do pensamento pré-isebiano
dos isebianos. Acreditamos, porém, que nio ¢ possivel entender
as formulagOes dagueles autores sem considerar as posigbes que
eles defenderam no periodo imediatamente anterfor, simplesmente
porque eles nfio rompem com tais idéias: eles as combinam,
ecleticamente, com outras — resultado de influéncias novas —

15. Nesta resenha Jaguaribe mostra sua adesfio as Idélas essen-
clais defendidas por Jaspers, buscando mostrar sua proximidade com
as obras de Mannheim e de Alfred Weber. Sua filosofia da histdria, com
énfase no caréter transitdrio do fendmeno histérico, na compreensédo da
histéria comoe processo inacabado, na teoria das etapas histdricas e na
concepgdo do "tempo-eixe” faziam dele um pensador que levava mais
adiante as idéias defendidas por Alfred Weber em sua sociolegia da
cultura, Veja-se Jaguaribe, Hélio. Origem e meta da histéria, Revista
Brasifeira de Filosofia. S8o Paulo, Vol. I, fasc. 3, julho-setembro, 1952,
pp. 531-558.

16. Deixamos aqul de lado dois autores em geral catalogados
como “histdricos”: Nelson Werneck Sodré, por considerar que suas
posigbdes ndc podem ser identificadas com as dos demais componentes
do grupo, e Candido Mendes de Almeida, pela pouca ou nenhuma influén-
cia exercida sobre Freire.

17. Vaz, Henrique Lima. Apéndice ao livro de Leonel Franca.
Nogoes de histéria da filosofia, 19.8 ed., Rio de Janeiro, Ed, Agir 1957,
p. 356.

18. Ibidem, p. 357.
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que facilitam a passagem do “culturalismo” especulativo ao “cul-
turalismo” militante. Nfo hg ddvida de que, como afirma Cailo
Navarro de Toledo em relagio & influéncia existencialista, as opgdes
tedricas dos isebianos ndo resultaram -de uma andlise histérico-
-social do subdesenvolvimento, Sobre eles ecoaram, por certo, os
acontecimentos nacionais (de formsa especial os resultados das elei-
¢hes de 1950) mas estes foram interpretados com as categorias e a
partir da teoria de que eles dispunham anteriormente. Com elas
eles trabalharam suas novas preocupacgdes, gue resultaram de uma
. certa abertura para a percepgic ou para nova interpretagio da
realidade econfmica e politica e da sua sensibilizaco diante das
injusticas sociais,’® nio devendo ser esquecido em tal evolugio
o papel desempenhado tanto pelo clima de efervescéncia ideoldgica
que caracterizou o pds-guerra no Brasil quanto, mais tarde, pelos
rumos tomados pela reflexfo de alguns dos existencialistas fran-
ceses (a abertura para a realidade politico-social, e para as con-
tradigGes do coloniglismo e do neocolonialismo na Africa). Eles
safram, assim, do plano especulativo para a elaboragio de um
instrumento de infervencdo no real desenvolvide no plano em
que eles se sentiam capazes de fazer algo e ao qual atribufam
eficdcia prépria: mo plano das idéias, Consideremos, por tudo isso,
aquilo que diz Jaguaribe nos anos que precedem a criacho
do ISEB. |

Pode-se afirmar que, no inicio dos anos 50, as preocupagdes e as
andlises de Jaguaribe inspiraram-se na obra de Ortegs y Gasset e
que o vitalismo orteguiano contribuin para que ele desembocasse
na reflexio sobre e realidade brasileira. A “crise brasileira” por
“ele entdo denunciada era interpretada como “crise da cultura”,
resultante do fato de que o dogmatismo que ¢ modelara nio res-
pondia & vida, & circunstincia que caracterizava o momento vivi-
do; ela nio mais oferecia idéias e instrumentos adequados & in-
terpretacio da realidade transformada.?s Seu ponto de partida

19, Toledo, Calo Navarro de. ISEB: Fabrica de [deofogias. S&o
Paulo, Ed. Etica, 1977, pp. 110-111.

20.. Jaguaribe, Hélio. Idéias para a filosofia no Brasil. Anais do |
Congresso Brasileiro de Filosofia. IBF, Sdo Paulo, vol. |, margo de 1950,
pp. 1569-169. A p. 169 ele deixa ver claro a sua adesfo ao vitalismo
de Ortega y Gasset: "Falar em razdo vital é abrir toda uma problemé-
tica... Limitar-me-ei a lembrar que, segundo a expresséo de Ortega,
‘vo soy yo ¥ mi circunstancia’. Filosofar € na vida e para a vida, na
circunstincia e para ela. A filosofla brasileira, nesse sentido, ou sera
brasileira ou nao serd filosofia... Porgue a circunstancialidade signi-
fica apenas que o ponto de partida auténtico de loda a cogitagho é a
perspectiva em que me encontro. .. a filosofia brasileira, cuja circunstan-
cialidade & necesséria e inevitdvel, s0 poderd ser auténtica se assumir
plena consciéncia dessa circunstancialidade”. Constatamos, assim, que
“em Ortega se encontra ndo apenas a raiz do “historicismo desenfreado”
de alguns isebianos mas também da prépria pregcupagdc em pensar
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era a discussio de “crise da cultura ocidental”, como era moda
na Europs desde Leo Probenius e especlalmente depois do apare-
cimento do famoso livro de Spengler (autores, alids, bastante ci-
tados nos escritos mais antigos dos diversos isebianos). Como
parte da civilizacdo ocidental, também a sociedade brasileira es-
taria em crise: a abordagem das questbes de “ordem universal”
eram secundadas por indagacles a cerca das peculiaridades da
‘circunstincia brasileira’ esclarecia Jaguaribe perguntando: “que
devemos fazer com relagho & técnica? Como evitar a massifica-
cio?... Precisamos reconstruir ncssas crencas ... intervir em
nosso futuro.z Vemos al que a8 indagacio sobre a ‘circunstfincia’
nacional é ela mesma marcada pelos temas clissicos dos livros
de Ortega: a civilizacio dominada pela técnica e a8 ascensic das
massas, sua rebelific (capaz de provocar o surgimento de ditadu-
ras irracionais e escravizantes), a destruicio das crengas pelo
mundo moderno. E, sem divida, o livro de Ortega Ideas y Creen-
ciag servin como um dos principais esteios do “pensar a crise do
nosso tempo”: Esta crise € a crise da cultura — diz ele, numa argu-
mentacio orteguiana — porque nascemos num determinado contex-
to cultural e histdrico, recebendo pela tradiggo um repertdrio de
crencas e usos que mediatizam nossas relagdes com as coisas, com
os demais homens e conosco mesmo., Esta “cultura ambiente” (lin-
gua, valores ete.) nos proporciona g nossa visdo de mundo que
apresenta falhas, brechas, na medida em que o mundo se trans-
forma. Nestes casos 05 usos e costumes tornam-se insuficientes
para orientar a vida ¢ € preciso renovd-los; as brechas abertas
na cultura devem ser recompostas através do esforgo cognoscitivo;
“As idéias, diz Jaguaribe, sGo o resultado de nossa reacio em face
da insuficidncia das crencgas anteriores”. 22 Ora, se ele interpretava
a nossa “circunstincia” do iniclo dos anos 50 como caracterizada
por uma crise (da cultura, e — portanto — das crengas que orien-
tam a vida social), havia que realizar um esforgo de interpretagao
da realidade transformada para, através dela, recompor as brechas
abertas pela mudanca.

No livro publicado no ano seguinte2s Jaguaribe defende as mes-
mas idéias. O seu vitalismo vai desembocar nos artigos publica-

a realidade (a circunstancia) brasileira, Jaguaribe justifica seu histo-
riclsmo afirmando, que “toda filosofia depois de Dilthey, Ortega e
Heldegger teria que procurar tanto a validade formal gquanto a vali-
dade histérica de suas formulagdes, ou seja, nas suvas palavras “almejar
sua ‘atualidade’™ (p. 167).

21. |Ibidem, p. 164,

22. Jaguaribe, Hélio. Que & filosotia? Revista Brasileira de Filo-
soffa, IBF, vol. 1, 1951, fasc. 1-2, pp. 164-181.

23, Jaguaribe, Hélio. A filosofia no Brasil. Rio de Janelro, NEC/
ISEB, 19858, (publicado pela primeira vez em 1952). A crise brasileira
era apresentada como parte da crise da cultura ocidental e ele a via
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dos em 1953 e 1954 nos Cadernos do nosso temp0® e que constituem
o ponto de partida (que contém idéias hdsicas) para ¢ desdobra-
mento do nacionalismo-desenvolvimentista.2¢+ Em 1953 Jaguaribe
pretende diagnosticar a crise brasileira, de modo a retirar dela
“0 miximo de rendimento ... como fator estimulante da cultu-
ra. 2% Mas ja& ai ele comegou a ahandonar o plano da especulacio:
0 seu problema principal € a crise provocada pelo desenvolvimento,
como estimuldla e como recompor as idéias e crencas de modo
& acelerd-lo. Ao deixar o plane da especulagido Jaguaribe passou a
buscar apoio também em economistas, sociGlogos, clentistas poli-
ticos e ndo mais apenas em filosofos, sendo facilmente identifics-
vel a leitura de Pareto, de Max Weber e de Karl Mannheim. O seu
problema jd entdo é o da construgio da Nagdo, a intervencio do
Estado para assegurar o desenvolvimento, a racionalizacio das ati
vidades do Estado, a adoclio de uma politica externa que atendes-
se os interesses nacionals e nfo de blocos econdmico-militares, a
elaboracido de um projeto social que possibilitasse reduzir o an-
tagonismo entre as classes. A crise da cultura brasileira era o
resultado do processo ge crescimento econdmico, da industrializa-
cao substitutiva de importacbes nos tltimos anos: somente enten-
dendo este processo € que se poderia preparar a recomposicio da
nossa cultura, livrarse da importacfio cultural ao buscar conhecer
a nossa “circunstancia”.

Nos vemos, assim, diante dos produtos do momento em gque Ja-
guaribe comeca a dar o passo que o leva da filosofia & ciéneia
politica, da especulagio & militdncia, das preocupagdes com o indi-
viduo & preocupacdo com a realidade sécio-econdmica (na forma
de “realidade nacional”), do vitalismo orteguiano # sociologia
pragmitica. As idéias bdsicas sobre as quais se apoiard o nacio-
nalismo-desenvolvimentista sfio forjedas nesta passagem: elas se-
rdo mais tarde depuradas e sofisticadas, sem nunca se livrarem
das marcas deixadas por posicles tedricas e politicas anteriores. 26

como positiva (porque a necessidade de reconstruir as crengas, a "auto-
consciéncia do mundo” impulsiona a filosofia) embora de dificil supe-
racgdo em virtude das nossas elites intelectuais estarem superadas e as
elites econdmicas e politica serem ineptas.

24, Jaguaribe, Hélio. A crise brasileira. Cadernos do nosso tempo.
Rio de Janeiro, Ano |, Nr. 2, out./dez., 1953, pp. 120-160 (datado de
margo de 1953) e A crise do nosso tempo e do Brasil, Cadernos do
nosso tempo. Rio de Janeiro, Anc I, Nr. 2, 1954, pp. 1-17 (trata-se do
discurso de abertura dos semindrios do IBESP em maio de 1954).

25. Jaguaribe, Hélio. A crise brasileira. Cadernos do nosso tempo.
op. cit., p. 140. Neste artigo Jaguaribe ainda faz afirmagdes como: “uma
cultura se forma... gragas aos estimulos da angistia religioso-filoso-
fica”... {(p. 129).

26. Em 1953 Jaguaribe busca realizar um “diagnéstico da crise
brasileira" e indicar um caminho para superad-la. Sua proposta, apesar
de enfatizar a intervengfio do Estado na vida econdmica, mesmo que

53




Na verdade, como ocorreu com diversos Isebianos, Jaguaribe, ao
longo dos anos 50, ndo rompeu com o culturalismo, historicismo
e com a filosofia da existéncia, do mesmo modo que nac aban-
donou o elitismo e o autoritarismo caracteristico dos intelectuais
que orbitavam em torno do IBF Ao contrdrio, fol com esses
pontos de referéncia que ele partiu para a interpretagio da reali-
dade sdécio-politica, a “circunstéincia” brasileira. Para este fim
ele tomou a literatura de orientacio culturalista os conceitos de
“época” (etapas atravessadas por uma cultura & qual pertencem
diversas comunidades, como as Idades Média e Moderna, na cul-
tura ocidental), de “fase” (“etapa no processo histérico da co-
munidade integrada no processo da sua cultura”) e de “estrutura-
-tipo”. 27 A sociedade brasileira estaria vivendo no pdsguerra uma
“transiciio de fase” e a crise correspondente: depois de atravessar
uma fase colonial (até meados do século XIX) e uma fase semico-
lonjal, a sociedade brasileira transitava para uma nova fase (com g
correspondente transformagio de sua “estrutura-tipo”, ou seja,
vivendo transformactes econdmicas, politicas e culturais) caracte-
rizada pelo desenvolvimento. ’

A “{ransicio de fase”, a passagem de uma “estrutura-tipo” semi-
. colonial a uma “estrutura-tipo” caracteristica de um pafs industrial,
desenvolvido, colocava em questio 03 nossos valores culiurais, exi-

isso implicasse a socializagdo dos meios de producéo, ndo é socialista;
ao contrdrio, ela nasce na poldmica com o socialismo como forma de
organizagdo social & com o marxismo como teoria. Para ele tanto o
“projetc marxista” quanic o capitalista {(que “entrara em decadéncia
no século XX") estariam em crise; havia, pois, que buscar um terceiro
caminho e o que ele propde & a “socializaglio sem socialismo”, ou seja,
a conversdo da propriedade dos bens de produgfo de privada em pdblica
com o mero objetive de alcancar um regime étimo de [nvestimentos.
Para isso, continuava ele, era preciso distinguir entre a “socializagéo
inversionlsta™ (que & a que ele propde e na qual o Estado determinaria
as prioridades de investimento e transformaria os empresérios particula-
res em administradores publicos durante a fase do ‘capitalismo de tran-
sigde’ que o pais estaria atravessando) e o “socialismo reparticionista™
(injusta & inadequada a um pais que precisa elevar seus investimentos
porgue daria ao operariado '‘um saldrio nominal superior ao valor da
sua producdo”). Ibidem, pp. 127, 140, 149, 150 & 156. Como vemos
o ssu nacionalismo J& estd claramente aqui delineado; v&-se af tam-
hém refor¢ado ¢ mito do estado forte que se coloca acima das classes
sociais e que atua como Arbitro antre seus interesses: tal mito sobrevivia
na revisdo das posigdes influidas pelo integralismo e bem se integrava
na posigdo defendida pelo autor, j4 que o Estado como Instrumento de
afirmagéo da Nagfio, & um elemento indispensével a qualquer perspec-
tiva nacionalista.

27. Veja-se Jaguaribe, Hélio. Condigbes institucionais do desen-
volvimento. Rio de Janeiro, MEC/ISEB, 1958, p. 13. Ele afirma ainda ai
gque sé com a elaboragdo de teorias relacipnadas com o culturalismo e
o historicismo, a partir de meados do século XIX, a ciéncia politica teria
atingido a objetividade cientifica ja4 conquistada pelas ciéncias cuiturais
em outros setores.
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gindo um “ajustamento faseolfgico” das nossas idéias e crencas
para que a nova fase pudesse emergir em sua plenitude. Ora, se
nédo displinhamos das crencas, hdbitos e idéias adequadas & rdpi-
da transformagdo da sociedade brasileira (ao rdapido desenvolvi-
mento) Jaguaribe conclui pela necessidade de apelar para as ins-
tituicdes (e, entre elas, fundamentalmente para o Estado) como
“sisterna de normas que disciplinam o processo social” de modo a
promover conscientemente a mudanga cultural.28 Parg isso seris
necessdrio a conquista do aparelho do Estadc pelos representantes
das forg¢as interessadas na industrializagio, no desenvolvimento:
o instrumento de tal conquista era a formacio de uma “frente na-
cional”, na qual diferentes classes ou facghes de classe se recon-
ciliavam em torno de um cbjetivo nacional maior (o desenvolvi-
mento) e combatiam as forgas ¢ue se opunham & “mudancga
de fase”.

Ora, tanto a alianga de classes em torno do objetivo do desenvol-
vimento nacional” quanto a realizacfo de planos promovidos pelo
Estado dependiam do convencimento das diferentes classes sociais
de que os objetivos atendiam a seus interesses: a demonstragio
disso exigia “um esforgo ideolégico e de organiza¢do de mniiclecs
de coordenaciio e esclarecimento sociais”, ?¢ ou seja uma ampla
mobilizagao ideoldgica que difundisse as idéias e crencas necessd-
rias & nova “fase” nacional. Vemos assim que a “reabilifacio da
esfera ideolégica” a que se refere Calo Navarrc de Toledo aparece
como desdobramento légico do culturalisme, cuja inspiragdo fun-
damental se encontra na obra de Ortega.

O culturalismo também € claramente visivel no livro que serviu
como estopim para a crise do ISEB em 1958. Ele mantém g sua
interpretagio tendo como hase os conceitos de época e de fase,
situando a histéria da “comunidade” ou pais ns histdria da sua
cultura e ressaltando o papel desta na constituigho das nagdes.
Diz ele: “longe de serem o fundamento da nag¢fo, as chamadas
caracteristicas nacionais sfio o efeito da histdria nacional, dentro
"'da histdria global de uma cultura determinada, no ambito interno
de uma naglo, por setl processo faseolégico e, no &mbito geral
da cultura, por suas transformactes epocoldgicas. S&o as grandes
épocas da histéria ocidental — para tomdlas como exemplo —
que suscitam o aparecimento de modelos psicossociais como os do
homem goético ou renascentista ou barroco. E sfio as diversas fases
do desenvolvimento internc de cada nagio gue condicionam o ca-

28, Neste raclocinio ndo isento de autoritarismo, Jaguaribe passa
facilmente de Ortega vy Gasset (das idéias e crengas) a Max Weber,
invocando a correlagdo entre crengas e hébiltos de uma sociedade e
seus processos de desenvolvimente econdmico.

29. Ibidem, p. 53.
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riter nacional dos povos”?¢ No caso brasileiro deverfamos con-
siderar o rdpido desenvolvimento econdmico-social 2 partir dos
anos 30: ele teria conduzido ao nacionalismo ao provocar a coe-
xisténcia de “estruturas soeiais correspondentes a fases diferentes
na histéria nacional”. 3@ Na luta entre tais estruturas o naciona-
lismo surge como ideologia que deve servir ao combate da fase
8 ser uitrapassada pela comunidade.

Na defesa do nacionalismo-desenvolvimentista como a ideologia
que a comunidade necessitava para sedimentar a nova “fase” Ja.
guaribe vai lancar méo dos conceitos de representatividade (cal-
cado sobre a soclologia do conhecimento de Karl Mannheim: a
ideologia como expressio de interesses socio-situacionais das di-
ferentes classes socials, representativa — portanto -— de tais in-
teresses) e de autenticidade. Este iltimo conceito, tomado a filo-
sofia da exigténeia, insere-se num quadro culturalista: “S&o0 au-
téntices as ideologias que ... formulem para a comunidade cri-
térios e diretrizes que a encaminhem no sentido de seu processo
faseoldgico, ou seja, que permitam o melhor aproveitamento das
condicdes naturais da cormunidade, em fungéio dos valores predo-
minantes na civilizagio g que pertence”.s2 Em suma, a “adequa-
cBo & fase” é elevada a critério de autenticidade: as ideologias
como “conjunto de valores e de idéias” que se subordinam a um
sisterna cultural e sobre as quais influem as particularidades das
situagdes, sio auténticas (ou seja, ficam legitimadas em seu papel
de comandar o comportamento social da comunidade) na medida
em que servem A& fase ou 3 “transicho de fase” atravessada pela

30. Veja-se Jaguaribe, Heélio. O nacionaflsmo na alualidade brasi-
leira. Ric de Janeiro, MEC/ISEB, 1958, p. 24. 0Os 'corpos histéricos”
que sdo as culturas — afirmava Alfred Weber — “estio incertos num
grande movimento cultural progressivo e uniforme que se processa por
‘etapas’ e que abarca a humanidade'; neie terfamos um ‘processo de
dominio intelectual e tedrico da existéncia" que caminharia progressiva
e necessariamente “da ingenuidade para a consciéncia reflexiva’, da
apatia ao conhecimento. O homem seria, portanto, neste ‘movimento
progressive’’ que implica o “processo civilizador” cada vez mais cons-
ciente do que ocorre na sua cultura; tal “movimento progressive” pro-
vocaria igualmente o surgimento constante de ''novas atitudes psico-
-intelectuais perante a exisiéncia, procurando criar novas fisionomias
culturais ou transformar as antigas”. Contaria nas transtormagdes nfo
somente a consciéncia (que gera atitudes intelectuais, faz surgir inter-
pretagdes) mas também a vontade cultural que se derrama sobre o
“complexo vital” que se d4 a conhecer em cada nova constelagio his-
torico-sociolagica, no que se refere 4 atitude perante a vida. Vejase
Weber, Alfred. Histdéria sociolégica da cultura. S&o Paulo, Ed. Mestre
Jou, 1970, pp. 26-27. © “vitalismo” ao qual havia aderido Jaguaribe
antoriormente encontra respaldo também em A. Weber, 0 mesmo ocor-
rendo com a compatibilizagdo entre a aceitagBo de certo determinismo
“faseolégice” com o voluntarismo,

31. Jaguaribe, Hélio. Condigdes... op. cil, p. 33.

32. Ibidem, p. 49.
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comunidade. Identificada entre ndés a “transicio de fase™ bem
como as caracteristicas de uma e outra “fases, tratava-se de defen-
der — de acordo com Mannheim e também com Alfred Weber —
aquela que favorecia a transformacio e o progresso, que facilitava
a mudanca. )

Guerreiro Ramos, embora no essencial defenda idéias semeihantes
a4s de Jaguaribe, parece ter percorride um caminho diferente da-
quele autor. Seus escritos no infcio dos anos 50 deixam ver claro
que as influénelas filosoficas por ele recebidas eram menos rele-
vantes dentro do seu trabalho, de cardter definidamente sociolé-
gico, que entre outros “isebianos histéricos”. Apesar disso po-
de-se perceber tamhém aqui e all a presenga do culturalismo
bem como os tragos da leitura de Ortega y Gasset. O método
redutivo, na verdade, nido apenas colocava problemas filoséficos
mas implicava num ponto de partids filoséfico, numa, filosofia da
cultura. 2 Guerreirc Remos, em meio A citagio de inmiimeros au-
tores, destaca a importincia de Husserl e de Heidegger em seu
trabalho. O objetlvo, porém, da “redugdo sociolégica” era cultu-
ral: possibilitar a realizagic da "tarefs substitutiva no &mbito da
cultura” de modo a combater de maneira eficiente os transplantes
culturais; cultural era iguaslmente seu objeto: tal método permiti-
ria “por entte parénteses as notas hisidricas adjetivas do produ-
to cultural e apreender suas determinantes”. s+ Ainda no que con-
cerne & “reducio” Guerreiro Ramos, em meio 3 avalanche de
citagoes legitimadoras do conceito e do método no terreno da so-
ciologia, termina por apoiar-se com énfase em Karl Mannheim:
este teria aplicado, na verdade, a reducgio sociolégica no tratamen-
to de virios assuntos exatamenie por ter “visivel familiaridade
com o0 pensamento fenomenolégico e culturalista, ao qual se pren-
de a reducdo socioldglca”, 3:

Também a compreensfo da histdria a partir das “fases” da cul-
tura encontrou acolhida nos escritos de Guerreiro Ramos. Jd em
1954 afirmave ele que “ndo se encontrard objetividade no equacio-
namento desses problemas (nacionais) se nfdo se adota o que te-
nho chamado de approoch faseoldgico. A idéla central deste
approach pode ser assim delimitada: toda estrutura econdmica e
culturolégica condiciona seu correspondente elenco de problemas,
¢ qual s se altera na medida em que a referida estrutura se trans-
forma faseologicamente”. Ele parte desta idéia para concluir vo-
luntaristicamente que 5 estratégia de solugio para os problemsas

33. Veja-se Vaz, Henrique Lima. Apéndice ac livro de Leonel
Franca. Ligdes... op. cit., p. 358.

34. Guerreiro Ramos, A. A redugdo sociofégica. Rio de Janeiro,
MEC/ISEB, 1958, p. 63.

35. |Ibidem, p. 71.
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consistiria em “deflagar numa fase determinada os fatores gené-
tlcos da fase superior”.3¢ Em “A redugio socioldgica” Guerreiro
Ramos dedica todo um capitulo as “fases” e suas leis, Da mesma
forma que Dilthey fala de uma “razio histérica” e Ortega de uma
“razéo vital” existiria também uma ‘“razdo socloldgica” que per-
mitiria compreender os fatos singulares denire da totalidade. O
. conceito de “fase” permitiria captar esta “razo’™: a compreensio
“das determinacbes particulares de cada segfio do fluxo histérico
social” (cada sec@c percebida como ‘uma totalidade histédrico-so-
-~ eclal, cujas partes estio dialeticamente relacionadas”) permitiria
clarificar o sentido dos acontecimentos.?” As fontes deste racio-
cinio seriam o socidloge culturalista Franz-Carl DMiiller-Lyer e
Mannheim (considerando que este teria sido influido por aquele
além de Alired Weber.

O culturalismo se combina com o vitalismo orteguiano e com o
existencialismo ao defender o aufor tratado uma “sociologia na-
cional”: ele considerava gue a possibilidade de tal sociologia esta-
va dada pelas “condigbes reais da fase atual da sociedade” e que
ela deveria refletir as “peculiaridades da circunstanecia” para po-

© .der ser “auténtica”.37 Alids, vale a pena assinalar que Guerreiro

"Ramos — tal como outros “isebianos histéricos” — utilizou cres-
‘centemente, nos anos 50, uma terminologia existencialista, empre-
- gando-a para referir-se A nacgdo: ¢ nacionaslismo era apresentado
come “o projeto de elevar -a comunidade A apropriagio total de
'si mesma, isto 4, de torndla o que a filcsofia da existéncia chama
de um ‘ser para si’”.*" Esta “apropria¢in do sujeito pelo préprio
ser” (a “esséneia da autenticidade”) era dificultada pelas normas
e valores que modelavam a vida nacional: a acio em favor da
mudancga deveria, portanto, visar a transformacdo das normas,
dos valores, das idéias e crengas de mc io a atender as necessida-
des “faseolGgicas” da comunidade.

Mas sem duvida foi Roland Corbisier o isebiano gque maior aten-
¢do dedicou & questio da cultura e quem mais explicitamente se
apoiou gobre as idéias de Ortega y Gasset.. Egresgso das fileiras

36. Guerreiro Ramos, A. O regionalismo na soclologia brasileira
Revista de Servigco Social, Sio Paule, ano XIV, Ne. 74, 1954, pp. 69 e 71.
. 37. Guerreirp Ramos, A. A redugédo... op. cit, pp. 105 e 109.

38. ‘Guerreiro Ramos, A Introducdo critica a sociologia brasileira.
Rio de Janelro, Ed. Andes, 1957, p. 25. A infiuéncia de Ortega aparece
al de maneira clara quando ele afirma que "o socidlogo sé existe nacio-
nalmente na medida em gque ¢ seu pensamento seja auténtico e (este)
“tera de refletir as particularidades da circunstancia em que vive'. Tam-
bém o conhecimento teria raizes existenciais: ‘o homem que conhece
— afirma ele — & um 'ser em situagdo’' (p. 17).

39. Guerreiro Ramos, A. O probfema nacional do Brasil. 2. ed., Rio
de Janeiro, Ed. Saga, 1960, p. 35. Ver ainda a p. 96.
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integralistas, ligado ao IBF no inicio dos anos 50, os escritos de
Corbisier no final dos anos 40 e inicio da década seguinte revelam
profundo elitismo e completo alheamento em relagio ao pais.
Idealista, ele apresentava em 1948 o “desequilibric das institui-
¢Oes” como um reflexo “da crise fundamental do espirito”; #¢ neste
mesmo ano ele escrevia artigos nos quais a erudicio e o acade-
micismo eram colocados a servigo da defesa de posigdes ampla-
mente aceitas nos meios integralistas: a histéria seria resultado
do “permanente esforco do espirito”, sendo — portanto — por ela
responsdvel os “que encarnam a causa do espirito”, Estes eram
os homens excepcionais, os génios gue brilham como “estrelas
solitdrias” e que nasceram para comandsar, j4 que “as sociedades
humanas sd existem como sociedades porgue consistem numa
maioria articulads por uma minoria, por uma elite”.+ Em 1950
ele analisa a vitéria de Vargas procurando “pér o mundo entre
parénteses” e utilizando para a sua andlise conceitos e termos
tomados 3 filosofia da existéncia. Neste momento ele se mani-
festava contra o sufrdagio universal, lamentava a destruicio do
Império e defendia o governo de uma “elite competente”. Reco-
nhecia, no entanto, que o “assalto ao poder” das massas por meio
do trabalhismo em 1950 permitira que “uma realidade social oculta
e desconhecida se revelasse ou se desvelasse diante de nds”. 42
Fazia-se necessdrio — afirmava ele — tomar clara consciéncia da
“circunsténcia” politica em gque nos encontrivamos,

Em 1950 o nacionalismo defendido por Corbisier (a preocupacio
com o0 “destino da nacfo™) é francamente autoritdrio (apoiado
sobre Alberto Torres e Oliveira Vianna) e suas preccupagdes s@o
dominantemente politicas. Estas o conduzem a pensar os proble-
mas pedagdgicos, como vemos no ensaio de 1952: se a sociedade
nos educa, a pedagogia se identifica com a politica, com a missio
da comunidade de “formar os homens de acordo com o0s ideais
e valores da cultura de que € portadora”.+s Ora, por um lado a
fragmentagdo do mundo moderno destruiria & eficdcia da pedago-
gia e, por outro, & democracia liberal permitia substituir a peda-
gogia pela propaganda: o resuliado era a massificacio caracte-
ristica do mundo contemporineo, o mundo da técnica e dos meios
de comunicacfio de massa. Em tal mundo, em que assistimos &

40. Corbisier, Roland. Apresentagdo . da Revista Coléglo (1948)
reproduzida em A responsabifidade das elites, op. cit.,, pp. 21-22,

41. Corbisler, Roland. A responsabilidade das elites (194B8). Ibidem,
pp. 39-41.

42, Corbisler, Roland. ReflexGes sobre o momento politico. Ibldem,
p. 63. o

43. Corbisler, Roland. Situagido ¢ problemas da pedagogia. Ibidem,
p. 228. Trata-se da conferénela de. abertura dos cursos de extensdo
cultural do IBF em 1952, publicado na Revista Brasifeira de Filosolia,
val. Il, fasc. 2, abril/jun., 1952, p. 219-236,
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“rebelido das massas” a organizagio pedagdgica se via prejudi-
cada pela “crise de confianga nas crengas e valores sobre os quais
nos assentamos”. 44 A influéncia de Ortega é notdria: Corbisier
apdia toda a sua argumentacfio fundamentalmente sobre os dois
livros mais conhecidos do fildsofo espanhol, exatamente aqueles
que haviam lastreado também as especulacSes de Jaguaribe, ou
seja, Ideas y Creencias e Lo rebelidon de las masas. Ao referir-se
as massas ele repete o raciocinio de Ortega: elas irrompiam na
histéria, insubmissas e agressivas, reivindicando a fruicio do bem-
-estar e conforto modernos para cuja construcic ndo contribuiram
(j& que era resultado do esforgo de uma elite). Para explicar o
comportamento do “homem-massa” ele apela para a andlise de
Max Scheler do “homem do ressentimento”, incapaz de respeito e
veneragfo, concluindo — ji apoiado em Gabriel Marcel — pela
impossibilidade da sua educago. Por isso mesmo (por serem
“impermedveis & educagio e ao espiritn”) elas “se tornam g presa
da propaganda que as modela”: ¥ as massas seriam “essencial-
mente fanatizdveis”, afirma ele ainda citando Marcel.

A crise da educacioc era, para Corbisier apenas um aspecto
da “crise do nosso tempo” e dela s¢ sairfamos encontrando umsa
férmula que nos permitisse “restaurar um patriménio de crencas
comuns em fungdo do qual se conciliariam espontaneamente a li-
berdade e a disciplina, a ordem e a vida”.*# Sua visdo da edu-
cacko das massas, por serem elas avessas & ordem e & disciplina,
era — como jd indicamos — profundamente negativa; o individuo
e somente ele era educdavel. Do mesmo modo que Corbisier se
move dentro da tradicAc inaugurada por Gustave Le Bon e con-
tinuada por Scheler ¢ Ortega (a da “psicologis das massas”) no
que concerne ao estudo da sociedade contemporinea ele também
mantém-se, no que diz respeito & educacdéo, dentro das fronteiras
ditadas pelo pensamento catdlico conservader. Sua preocupacio
€ a educacio do individuo para a liberdade, para a escolha: esta,
porém, submete-se a valores e ideals que nhéo se colocam em dis-
cussiio, porque eternos e nio social e historicamente determina-
dos. Havia que defender a liberdade do individue, educando-a,
porém; ensinando-o “a servir-se dela para promover a realizagio
de uma imagem ideal com a qual deve coincidir”. ¢* A pedagogia

44, Ibidem, p. 44. A influéncia culturalista e existencialista neste
ensaio é marcante, sendo citados com freqiéncia Ortega, Burckhardt,
Jaspers & Marcel.

45. Ibidem, p. 232.

46. Ibidem, p. 243.

47. Ibldem, p. 236. Soments assim poder-se-ia evilar que a liber-
dade degenerasse em arbitric. Através da liberdade o homem trans-
cenderia a sua “circunstancia’” assumindo a responsabilidade pelo seu
destino (p. 237) mas seu exercicio deveria eostar roeferido a valores e
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era al um instrumento essencial na “drenagem, canalizacéio e apro-
veitamento de algo preexistente que € o homem como natureza
bruta e suscetivel de receber a cunhagem de umsa forma preesta-
belecida”. #¢ Nos vemnos, portanto, diante de uma concep¢io pe-
dagdgica profundamente autoritdria,

Nio podemos dizer de Corbisier dque ele passa, nos anos 50, de
um culturalismo especulativo 2 um “culturalismoe politico e mili-
tante”: ele vemn de uma militancia intensa. Ao participar, em 1952,
do “grupo Itatiaia” ele estd, como Jaguaribe, envolvido pela pro-
blemsdtica orteguiana e sob tal influéncia Corbisier comeca a per-
ceber novos dados da “circunstincia” e a interpretar de ouira
maneira a realidade.

O vitalismo orteguianc mostra-se de maneira cristalina em 1952:
a filosofia, diz ele, deve responder & vida e por isso, na raiz do
pensamento filoséfico estfio as crises, as “urgénecias vitais”, as
“situacOeslimite” (Jaspers). O pensamento é “didlogo com a cir-
cunstancia” dentro da gqual o individuo se encontra e s6 pode
ser entendido a partir do conhecimento desta “circunstancia”: as
idéias para atender & vida devem ser instrumentos para transpor
obstdculos e resolver problemas.* Ele estd preccupado com es-
facelamento das crencas mas conclui pela necessidade de pensar
a “circunstincia” que provocou tal esfacelamento, ou seja, de pen-
sar s realidade socic-econdmica e politica. No ano seguinte ele se
coloca ainda mais préximo de Jaguaribe ao pensar sobre a “crise”;
niao se trata mals da “crise existencial” mas da “crise histérica”,
enquanto crise da cultura. Apoiando-se em Alfred Weber, Jaspers,
Gabriel Marcel e especialmente em Ortega ele parte da crise da
cultura ccidental e suas conseqiiéncias sobre as crencas: a crise
histérica, diz ele citando Ortega, se instala exatamente guando —
em conseqliéncla da mudanga — aoc sistema de convicgbes da ge-
ragio anterior sucede um estado vital em que o homem fica sem
aquelas convicgles. Mas ele aceita ai a mudanga, a historicidade
da cultura e seus produtos e da “perspectiva” a partir da qual
configuramos as coisas e estruturamos o mundo. Sug argumenta-
¢lo é rigorosamente orteguiana: citando, como Jaguaribe, a fa-
mosa frase “eu sou eu e minha circunstancia” desde o ventre mater-
no ele identifica na “circunstancia” uma dimensio natural e outra
cultural. Esta 1ltima resultava da “interferéncia modificadora”

submetido a ideais vinculados a uma teorla a respeito da esséncia e do
destino idltimo do ser humano, ou seja, a uma antropologia filosdfica.
48. Ibidem, p. 235. A tarefa da pedagogia seria a de estabelecer
o IntercAmbio entre os valores e principlos formadores da cultura e a
espontaneidade do Individuo.
49, Corbisler, Roland. Introdugio & filosofia como problema. Ae-
vista Brasileira de Fifosofia. vol. il, fasc. 4, out./dez. 1952, pp. 668-678.
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do homem sobre o mundo (0 que o levava a aceitar como cultura
os produtos da atividade humana; ele nos oferece ai o exemplo
" da cultura criade pelos indios). O mundo é percebido através de
referéncias que sfo dadas pela cultura, ou seja, por convicgdes,
crengas, idéias. Ocorre, porém, diz ele jé4 entdo. citando Jaspers,
que a histdéria é transigho, mudanca. Se a circunstincia muda
torna-se entio necessdrio refazer as convicgdes e as Idéias com
as quais percebemos o mundo. 5 Estd, portanto, dado o passo
necessdrio & adesfio ao nacionalismo-desenvolvimentista.

Ao reunir em livro seus artigos e ensaios do perfodo 1948-1952 jd
em 1956 Corbisier fez uma autocritica no Preficio: os escritos re-
publicados em A4 responsabilidade das elites eram produto de um
periodc no qual os intelactuais consideravam dificil viver no
Brasil e desfrutar das “coisas do espirito”, do qual a participacio
na vida intelectual se fazia a partir da adogdo de uma postura
“européia”. Em 1956 ele considerava tal postura como resultado
da alienacio em que viviam, alienagic que — em seu caso parti-
cular — havia sido vencida na passagem do IBF ao ISEB: “ven-
cendo a alienagfio mental em que sempre haviamos vivido, toma-
mos finalmente consciéncia da inautenticidade da nossa situagio
existencial”. A partir de entdao a sua tarefs como intelectual pren-
dia-se &4 necessidade de “compreender o nosso pais, a nossa “cir-
cunstancia” e esta idéla orientou a elaboragio dos ensaios que
compbem o livro Formacio e problema da cultura brasileira
(1956). Jd ai a reflexfio sobre a cultura se orienta de acordo com
as linhas gerais da ideoclogla isebiana, deixando — porém — muito
visivel g influéneia exercida pelas idéias de Ortega y Gasset, 51

Em Corbisier como em Jaguaribe o vitalismo orteguiano parece
ter facilitado o voltar-se para a realidade brasileira, nio sendo de
se negligenciar a influéncia pessoal exercida por Jaguaribe em tal
“leitura” de Ortega desde a época das reunifes realizadas no Par-
gue Itatiaia. Corbisier se coloca como tarefa pensar sobre “o
mundo que nos cerca ou sobre a ‘circunstincia’ ¢ie nos envolve”
a partir de uma perspectiva culturslista muito clara: pensar o
mundo € pensar a cultura. Esta era o resultado da agfio criadora

50. Corbisier, Roland. Significagdo da idéla de mundo e de crise.
Revista Braslleira de Fllosofia. vol. lll, fasc. 3, jul./set. 1953, pp. 422-436.

51. A critica a “alienagdo cultural” caracteristica do periodo
anterior & feita com grande paixdo exatamente porque tem carater de
autocritica. O intelectual brasileiro importava idéias e problemas alheios
lendo, traduzindo, comentando. e citando ‘os autores estrangeiros, per-
‘dia-se nos outros e por isso sua cultura reduzia-se a erudigio. Néo
podia — diz ele — por isso, interpretar e compreender a sua “circunstan-
cia". Tratava-se de intelectuals “Incultos e eruditos”, imersos numa
“cultura de palavras’”. Corblsier, Roland. Formagdo e problema da cul-

“..tura brasfleira. 2. ed. Rio.de Janelro, MEC/ISEB, 1959, pp. 50-82.
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ou transformadora do homem sobre “s primeira dimensfo da es-
trutura do mundo ou da circunstancia’”: a natureza. A aiividade,
o trabalho humano sobre a natureza gerava a “dimensdo cultural
da circunsténcia”. A cultura, portanto, nio deve ser pensada en-
quanto acumulagio de conhecimentos mas enquanto resultado da
a¢do do homem e ao defender essa idéia ele nos oferece um exem-
plo: “um hloce de marmore, antes de ser trabalhado pele escultor,
é natureza; depois de ter recebido a forma de estdtua, torna-se
cultura”. E, portanto, cultura tanto um utensilio indigena guante
uma pintura & oleo, 52

Umsa argumentagio hegeliana € utilizada por Corbisier neste con-
texto: o espirito humano se objetiva através do trabalho criando
cultura. Mas g criagdo cultural tem um significado e este € des-
vendade na medida em que valores culturais comuns ligam aquele
que pretende entender a cultura e o sentido da obra. Esta comu-
nidade de valores que permite a apropriacio da cultura existe na
medida em que ¢ homem & formado pela cultura em gue vive:
o homem cria e é criado pelo seu mundo cultural, pela sua “circuns-
tancia”. Diz Corbisier: “O munde da cultura é um mundo em
transito, afetado em suas entranhas pelo tempo, pela historicidade,
que também afeta, em sua estrutura, o ser do homem”. 52 Ao
fazer cultura, portanto, o homem transforma a natureza e a si
mesmo e para chegar a esta conclusdo Corbisier nfio precisa ler
Marx: elg decorre de um culturalismo com tinturas hegelianas.

Alids, nenhum autor isebiano explicitou tanto a sua ligagio com
o culturalismo. A formagfo histérica do povo brasileiro &, para
Corbisier, a “formagéo da cultura brasileira” pensada sob a inspi-
ragfio de Burckardt e de Alfred Weber, além — naturalmente —
de Ortega. A cultura € tratada como “totalidade das manifestagfes
vitais” que caracterizam e definem um povo: vitalismo e cultu-
ralismo entrelagcam-se para explicar a histdria humana. Esta his-
téria é, para ele, a “biografia da cultura humana em geral ou
das diferentes culturas, em particular”; em conseqiiéncia, a com-
preensio da “presenca” do homem na “circunstincia”, s6 se fazia
possivel a partir da compreens&o da sua insercdo num determi-
nado momento da histéria de uma cultura particular.5¢ E para
compreender o momento atravessado pela cultura brasileira ele,
mais uma vez, invoca & idéia de “fase” cultural: viviamos, na-
quele momento, a “transicio de fase”, passando da “situacio co-
loninl” & independéncia nacicnal. Nesta “transicio de fase” (e
a “crise” por ela suposta, favorivel & “tomada de consciéncia dos

52. lbidem, pp. 13-14,
53. Ibidem, p. 18.
54. ibidem, pp. 53-54.
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problemas internos da cultura’) comegavam a surgir as condigdes
(geradas pelo desenvolvimento) para o surgimento de uma cultura
auténoma, um “pensamento nacional auténtico”. O culturalismo
de Corbisier desembecca aqui nums andlise tipicamente isebiana:
0 desenvolvimento havia transformado a “circunstancia” brasileira
propiciando o surgimento de uma ‘“‘autoconsciéncia’” nacional. Esta,
porém, era condicRo para qgue o prdprio desenvolvimento pudesse
prosseguir, para que a nova “fase” se instalasse plenamente: era
preciso desenvolver um pensamento nacional que fosse “autocons-
ciéncia, da cultura”, conhecimento da “nossa circunstancia” (ansli-
s@, portanto, da “situacdio colonial”), para gue esta circunstancia
pudesse ser racionalmente transformada. O pensamento brasi-
leiro (Corbisier fala numa “filosofia brasileira” numa proposta
andloga 4 de uma “sociologia nacional” formulada por Guerreiro
Ramos) deveria ser wm instrumento de libertacdo do complexo
colonial, contribuindo para revelarnos “c nesso ser como destino”,
para converternos ao Brasil reconciliandonos com nds mesmos
e tornando auténtica a nossa existéncia.ss A “transicio de fase”
(0 desenvolvimento que possibilitava a passagem de uma “fase
colonial” a uma “fase nacional”) comecara de forma imperceptivel;
nos anos 50 comecavimos a nos dar conta da transformacéio e a
perceber também os riscos de retorno ao passado, de uma re-
gressdo. Como apoiar de maneira efetive a transformagfo, a mu-
danca de "fase”? Para Corbisier, como para os demais isebianos.
a contribuicio especifica da “vanguarda” intelectual era a andlise
da “situagio colonial” tal como sugerira Ortegase e a elaboragho
de uma ideologia que permitisse “decifrar o Brasil” e servisse a
mudanca na medida em gue atendesse as necessidades das forgas
representativas da nova “fase”. Tendo fals objetivos Corbisier
empreende 0 estudo nio da “histéria da cultura” brasileira mas
da “formacdo {(colonial) da cultura brasileira” (que se confunde
com a “formacfio do povo e da nacfio brasileira”) para concluir
que — em fungéo da alienaciio, da heteronomia, da inautenticidade,
da transplantagio caracteristicas do “complexo colonial” — nao
se formara uma cultura, um povo, ums nacdo brasileira. As cout-
dicdes de tal formac@o havia surgido precisamente naquele perio-
do da nossa histdria, cabendo aos intelectuais iluminar o caminho
a ser seguido, & luz da apreensio do “sentido” da nossa formacio
e da compreensio do nosso destino,

55. Ibidem, pp. 86-87.

5§6. Corbisier cita um artigo de Ortega escrito em 1332 onde o
fildésofo espanhol pergunta, referindo-se aos Estados Unidos, “por que
nao se estudou esse gigantesco fendémeno — vida colonial — em toda
sua amplitude?... Para penetrar a fundo no tema, seria preciso inves-
tigar todas as areas do globo e todas as grandes etapas histéricas” para
chegar a conhecer a esséncia e a forma especifica da “existéncla colo-
nial”. Ibidem, p. 71.
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Tal como fizeram outros isebianos, Corbisier pregcupa-se com &
cientificidade da andlise da realidade e defende uma posicio pré-
xima @ Jaguaribe e a Guerreiro Ramos (a de combate ao empi-
rismo em nome da compreensao global da realidade), apoiando-se
-- porém — de forma explicita sobre Ortega A anilise filosdfica
confunde-se com a andlise socioldgica;, a metodologia defendida ¢
“néc empirica mas que parte do real”, o que para ele caracteri
zaria ¢ método da filosofia da existéncia: “A filosofia que chama-
riamos de concreta — dizia ele — procura partir do real e ao
real manter-se ddcil e fiel, empenhando-se, a fim de garantir a
autenticidade do pensamenio, em caucionar as suas operaches com,
um lastro de experiéncia vivida”.5? Para analisar a realidade fa-
zia-se mister partir da reflexdo sobre o “homem em situacio”,
realizar uma “andlise fenomenolégica da situagiic fundamental do
homem"” (Marcel) e pensar a nossg “presenca no mundo” pensan-
do simultaneamente a nossa “circunstincia”. Este “pensar a pre-
senca na circunstancia” conduz a pensar g histéria ji4 que a con-
dicRo humana — diz ele citando uma vez Marcel — & sempre
“situada e datada”. Pensar o homem brasileiro em sua cultura é
pensar g realidade, a cultura brasileira: “se o eu concreto impli-
ca ... & circunstdncia ou mundo em que se acha inserido, e se a
dimensfo propriamente humana do mundo é a dimensdo cultural,
podemos desde j4 concluir que o problema da cultura brasileira
... € um problema ... pesscal de cada um de nds”. *¢ Ore, Corbi-
sier conclui entdo — como j4 indicamos que a nossa circunstdncia
€ 0 contexto colonial e nosso problema o da formacio da cultura
brasileira. Tal problema, porém, havia sido também abordado por
Ortega, citado por Corbisier neste contexto: o autor espanhol havia
niéo apenas sugerido o estudo da “existéncia colonial” depois da
estrita colonizagdo (da “fisiologia e patologia préprias a uma forma
especifica da existdncia humana, a colonial) como havia chegado
a determinadas conclusbes a respeito dos argentinos, conclusdes
que Corbisier considera vilida para os brasileiros. Para Ortega os
argentinos, por nao terem sido formados por uma histéria e uma
cultura prdprias, eram ocos; do mesmo modo os brasileiros produ-
tos do colonialismo tinham g sua interioridade “ocupada pelo ex-
terior”. A esta andlise existencialista do colonialismo prendem-se
os conceitos de alienacfio e autenticidade.

Como outros isebianos, Corbisier “reduz” o existencialismo do
plano individual ao plano da nagao ao analisar a “existéncia colo-
nial”. J4 nido se trata da criag@o de cultura pelos individuos ao
trabalharem sobre a natureza de acordo com projetos de interven-

57. |Ibidem, p. 10.
58. Ibidem, p. 70.

67




Gdo elaborados por eles; o “projeto” de criacdo cultural ji aps-
rece como projeto coletivo, resultado da “consciéncia de um des-
tino comumn, de uma tareia a empreender € -8 realizar na hists-
rin”, ¢ como “projeto nacional”. Se o projeto nacional nio existe,
tampouco existe cultura nacional: sé o ‘nacionglismo, portanto,
pode provocar ¢ surgimenio de tal cultura, na medida em que
ele 6 uma arma para a destruigio do complexo colonial e, por-
tanto, da alienacdo dele decorrente. N&@o sendo sujeitos mas obje-
tos da histéria, ndo orientando nossa agéo de acordo com um pro-
jeto préprio, em funcio de objetivos préprios, éramos alienados
e inauténticos: a alienagio seria a esséncia do complexo colonial.
Pars explicdla ele mais uma vez apela para Hegel, utilizando a
dialética do Senhor e do Escravo para explicar. a relagio metré-
polecolénia: a objetivacdc do espirito nacional na colénia seria
frustrada pela mediagao do senhor, da metrépole, sendo — por
isso — impossivel o surgimento de uma cultura auténtica. A ex-
plicagdo da dinimica de tal surgimento apdia-se sobre a andlise
hegeliana do surgimento da autoconsciéncia na Fenomenologia
do Espirito, pensada esta como “autoconsciénecia nacional”. A so-
ciedade colonizada seria “globalmente - alienada” ¢ porque a sua
liberdade estd alienada ao colonizador, Mas a dialética de tal
processo conduz, em iltima instincia, 3 libertagio: a ruptura com
0 complexo colonial (resultante das crises, de novas relacdes eco-
ndémico-sociais) abriria a possibilidade ao- surgimento de uma
consciéncia critica de nds mesmos, a consciéncia nacional.

Vemos, assim, que o culturalismo e ¢ existencialismo estiveram
presentes na formacio da ideologia isebiana desde os seus primei-
ros momentos e que permaneceram como pilares fundamentais do
raciocinio em que se apoiou o nacionalismo desenvolvimentista.
A adesio da maior parte dos “isebianos histéricos” a uma inter-
pretagio culturalista da histdria e ao existencialismo & mesmo
anterior & criagiio até mesmo do Grupo Itatiaia e néo pode ser
desvinculada da ligacio desses intelectuais ao Instituto Brasileiro
de Filosofia e do seu compromisso com idéias politicas conserva-
deras guando ndo reaciondrias. Estas comegam’ a ser revistas por
alguns sob o impacto dos resultados das eleigbes de 1950 e em
tal revisfo Jaguaribe terminard por desenvolver as idélas bdsicas
sobre as queis se apoiard a ideologia isebiana na segunda metade
dos anos 50. Os textos em que ele as apresenta, publicados jé pelo

59. Ibidem, p. 74,

60. Corbisier, como outros Isebianos, remete ao socidlogo francés
Georges Balandier. A “alienagdo global” do contexto social conduzia
a cultura & inautenticldade. Alids, deve-se notar que Corbisier na reedi-
gédo do seu livro em 1959 corrige seus exemplos trocando ndc somente
Goethe por Machado de Assis mas também um poeta conservador como
Augusto Frederico Schmidt por Vinicios de Morais.
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IBESP nos. Cadernos do nosso tempo, na verdads foram escritos
para.as discussdes realizadas no_Parque Nacional de Itatiaia em
1952, do gual parficiparam os intelectuais paulistas ligados ac IBF.
Fascinio e rejeicio foram as reacGes encontradas porque as novas
. posighes de Jaguaribe implicevam um rompimento com posiches
politicas reaciondrias, na aceitacio da legitimidade da democracia
representativa. A maioria dos membros. do IBF néo esteve dis-
posta:a dar este passo: somente Roland Corbisier desligou-se do
.IBF e aderiu &s proposigdes de Jaguaribe, mudando-se na ocasido
‘de S&o0 Paulo para o Ric de Janeiro. Qutros isebianos histdricos
como Vieira Pinto e Guerreiro Ramos haviam também nutrido
simpatias por idéias como as que dominavam ¢ IBF e¢-mesmo pelo
movimento integralista, embora sem ter chegado a formas de mi-
litdncia sistemdtica como havia sido o caso de Corbisier. No ini.
cio dos anos 50 estes intelectuais embora alguns deles nunca te-
nham se livrado de certo ranco autoritdrio — passaram da apolo-
gia de um governo autoritdrio, com voto seletivo e colégios elei-
" tordis formados pelos cidadf@os mais instruidos e cultos,® & de-
" fesa da democracia formal, A aceitagio do voto universal como
" fundamento da demoecracia. Para alguns deles, como Roland Cor-
‘bisier ¢ Vieira Pinto — em que pesem as contradigbes que nunca
conseguiram resolver — era o primeiro passo de uma evolugio
da direita para a esquerda, constituindo-se o ISEB num elo im-
portante da cadeia que vail do integralismo ao nacionslismo de
esquerda. 62 Isto ocorren sem rompimento seja com o culturalis-
mo seja com o existencialismo, apresentandose a ideologia isebia-
‘na comoe um produto de um periodo da vida intelectual brasileira
emn. gue predominavam temas e autores ligados hquelas correntes
de pensamento :

Deveznos ainda lembrar que as idéias aqui apresentadas nac eram
estranhas a0 pensamento catdlico. Ao contrdrio: nfo apenas di-
versos “isebianos histéricos” consideravam-sé intelectuais catdlicos
caomo o IBF, de onde muitos deles provinham, congregava predo-
".minantemente filésofos catélicos defensores de uma orientacio
gque. se iniciara com Jackson de Figueiredo e que fora continuada

61. Corbisier, Roland. Reflexdes sobre o momento politico. Con-
feréncia no  IBF em outubro de 1950. In: A Responsabifidade das elites.
Si#p . Paulo, Livratia Martins ed., 1956, p. 57. Ele propde al uma prova
de tftulos .para os que pretendam integrar os colégios eleitorais.

62. B8obre a evolugdo de antigos integralistas para a esquerda
gscreve Antonio. Candido na Introdug@o 4 nova edigéo do livro de Sérgio
Buarque de Holanda, Raizes do Brasil, em 1967: “o integralismo fol para
varios jovens, mais do que um fanatismo e uma forma de resisténcia
reacionaria. Fol um tipo de interesse fecundo pelas coisas brasileiras,
uma tentativa de substituir a platibanda liberaléide por algo mais vivo.
Isso explica 0 numero de integralistas que foram fransitando para posi-
gles de esquerda”. p. Xl
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por Alceu de Amoroso Lima durante os anos 30.%8 O catolicismo
reaciondrio que pretendia dos catdlicos uma “atitude de simpatia”
quando ndo a militdncia no movimento integralista vestia no final
dos anos 40 as roupagens adquiridas nos autores europeus exis-
tencialistas e culturalistas sem afastar-se muito das posigdes poli-
ticas anteriormente defendidas. Mas a vertente do IBF nfio era a
tinica no pensamento catdlico brasileiro: Alceu de Amoroso Lima
evoluiu para o maritainismo durante a segunda guerra mundial.
O quadro de referéncia tedrica, também para aqueles gue partilha-
vam os idemis democridticos, era porém, dado igualmente pelo
personalismo, ou seja, pelo existencfalismo cristdo, e pelo cultu-
ralismo. A evolugdo posterior ocorre dentro dele.

2. PERSONALISMO E CULTURALISMO:
0 PENSAMENTO CATOLICO

Jé em meados dos anos 30, em seu livro Humanismo Integral Ma-
ritain defendia uma “democracia organica”, “comunitirio-perso-
nalista”, calcada sobre o pluralismo econdmico e politico e sobre
a dignidade da pessoa humana. Seun ideal sécio-econdmico e poli-
tico € o da construcéo de uma nova cristandade num mundo pés-
-capitalista em que se constréi o homem novo orientado por valo-
res espirituais dentro de uma ordem que tem o bem comum como
finalidade e que serve & pessoca humana, nfc havendo dentro dele
espago para modelos autoritirios de Estado. Tal sociedade deve-
ria se organizar em torno da comunidade, com voto universal e par-
ticipacio ativa de todos os membros; nela haveria lugar para o
progresso técnico e industrial desde que este fosse orientado por
uma “ética da pessoa, do amor e da liberdade”. A reslizacio deste

63. A derrota dos regimes autoritarios europeus e a redemocra-
tizagdo interna contribuiram para colocar em questéo também a estru-
tura autoritdria vigente na Agdo Catélica desde os anos 30, quando fol
fundada, ¢ para ampiiar — apesar de grande oposigio de certos clrculos
catélicos — a Influéncia de Jacques Maritain. Amoroso Lima retornara,
sob a influéncia deste & de George Bernanos que se exilaram no Brasil,
durante a querra, a suas antigas posigbes liberals, defendendo entdo
um *“apostulado pessoal e livre” (veja-se Amoroso Lima, A. Introdugéo
escrita em 1946 & nova edigdo de seu livro de 1932 Pela cristianizagio
da Idade nova, 2. ed. Rio de Janeiro, Ed. Agir 1946). No periodo que
vai da morte de Jacksen de Figueiredo aco iniclo dos anos 40, porém,
Amoroso Lima esteve convencido de que o catolicismo estava ligado
a uma posigdo pollitica de direita, considerando a Jackson de Figuei-
redo como um precursor do integralismo no Brasil, recomendando aos
catélicos uma penetragdo simpatica no movimento integralista "“através
da compreenséic e da participagdo” e festejando a vitdria de Franco na
Espanha como uma vitéria do catolicismo. Veja-seé Amoroso LimaA.
Indicagbes Politicas, Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 1938, pp.
187-188 o 193-195,
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modelo de uma nova cristandade implicava nfo apenas a cris-
tianizagio das classes dominantes mas também na conquista das
massas que se haviam, desde o século XIX, se afastado do cristia-
nismo. Esta reconquista dentro de uma concepco solidarista, de
entendimento entre as diferentes classes Sociais, implicava a
conscientizagio dos trabalhadores. Mas, adverte ele para o cristao
esta conscientizacfio ndo se confunde com a aquisicio de uma
consciéncia de classe, ela € consciéncia da dignidade humana e da
dignidade de quem trabsalha, 6+

Do mesmo modo, outres autores catdlicos franceses muito lidos
entre nds a4 €poca da hegemonia maritainista na Acfo Catdlica
Bragsileira (anos 40 e 50),%% como Gabriel Marcel e Simone Weil

64. Veja-se Maritain, Jacques. Humanisme fntegral. 2. ed., Paris,
Ed. Aubler, 1935,

65. Entre nés a polémica em torno do maritainismo iniciada nNos
anos 30 alongou-se por décadas inteiras. O escandalo provocado por
Humanismo integral ampliou-se quando Maritain condenou o franquismo
e prefaciou o livre do republicanc espanhol Mendisab&l. Mesmo na
Franga livrarias catdlicas recusavam-se a vender seus livros, conside-
rando-os ‘‘comunistas” — j& que els, diante do avango do fascismo,
havia recomendado a alianga com os comunistas em guestdes restritas e
“neutras”. A dendncia das atrocidades franquistas e a derrota do fas-
cismo empurraram, porém, mais tarde muitos catdlicos para posigdes
mais progressistas e estes encontraram nos livros de Maritain um ponto
de apoio e crientagdo. No Brasil Amorosc Lima aderiu as iddias de
Maritain ainda nos anos 30, recebendo-o em 1936 quando ele retornava
de um Congresso do Pen-Club realizado na Argentina e promovendo duas
conferéncias: uma no Centro D. Vital e outra na Academia Brasileira de
Letras. Em Buenos Aires Maritain havia sido alve de violentos atagues;
apds sua passagem pelo Rio de Janeiro organizou-se também no Brasil
uma corrente antimaritainista, especialmente forle em Recife e Sao
Paulo. A campanha contra Maritain, no Brasil como em outras partes,
foi liderada pelos jesuitas. Os padres Arlindo Vieira e Cursino esti-
veram a sua frente em Sd¢ Paulo onde o lornal catélico tradicional
“A Unido” e o periddice “C Legionaric” adotaram uma linha militante-
mente antimaritanista. E como os jesulias gozavam de grande influén-
cia sobre as Congregagbes Marianas, estas se tornaram um foco de
antimaritainismo, combatendo as posigdes dominantes na Agéo Caté-
lica. Desta mobilizagac fez parte Plinio Correia de Oliveira que, algumas
daecadas mais tarde, fundaria o movimento "Tradigdo, Familia e Proprie-
dade”. No Recife o movimento antimaritanista propagou-se gragas &
acdo do Pe. Fernandes, jesuita de Geoa., A “Revista do Norte"” difundia
ai um catoliclsmo reacionaric que tinha a Maritain como o principal alvo
dos ataques. Um dos intelectuais participantes deste movimento, Ma-
nuel Lubambo, chegou a escrever um livro em defesa do capital contra
o trabalho, defendendo a posigdo diametralmente oposta a Alceu de
Amorose Lima que — no mesmo periodo — escreveu O problfema do
trabalho (Rio de Janeiro, Ed. Agir, 1947). © prépric Maritain respondeu
a seus opositores brasileiros no artigo A quelques contradicieurs”
publicado em Raison et Raisons, Paris, 1847. O maritainismo de Amo-
roso Lima valeu-the algumas dificuldades depois da morte do Cardeal
Leme e a nomeagéo de D. Jaime de Barros Camara para o Arcebispado
do Rio de Janeirc: Amoro Lima manteve a diregdo do Centro D. Vital mas
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apresentavam-se como personalistas. Qs temas s&o comuns, somen-
te abordados com énfase em aspectos diversos. Marcel exprime o
seu horror as revoluctes em geral e admite certa desconfianca em
relacio & democracia; condena igualmente o progresso técnico que
encorajaria a preguice, favoreceria o ressentimento e a inveja por-
gue estimularia o desejo de possuir e provocaria o desenraiza-
mento impedinde uma vida comunitdria “auténtica”. Sua princi-
pal preocupacio, porém, erg a presenga das massas no mundo
contemporianeo. As massas excluiriam o amor e a inteligéneia;
seriam o humanc degradado, vivendo um estado de aviliamento e
alienacfio e estariam expostas, por nfdo serem educdveis (jia que
para ele somente a pessoa humans pode ser educada), & acho fa
ngtizante da propaganda.® Marcel tratava, assim dos temas do-
minantes nos meios catdlicos naguele periodo defendende uma
posicio ‘personalista num livro' que exprimie o clima da guerra
fria e que o identifica com correntes conservadoras no catolicismo
francés. Simone Weil preocupa-se com temes semelhantes, inclu-
sive com ¢ fanatismo. A proposta tltima do seu livro € o solida-
rismo cristdo, o entendimento entre empresdrios e trabalhadores
na medida em que o capitalismo e os capitalistas sdo penetrados
pelo espirito cristio, eles se transformariam, Ela se preocupou
em conhecer as condigdes concretas da vida do operariado e dedi-
cou-se 3 reflexdo sobre o desenraizamento, tema que se liga de
modo evidente ao da massificacio. Pars ela 0S5 seres humeanos pre-
cisavam de rajzes criadas “pela sua participacio real, ativa e na-
tural na existéncia de uma coletividade que conserva vivos certos
tesouros do passado e certos pressentimentos do futuro”.¢? Esta
participacio natural € dada automaticamente pelo lugar de nasci-
mento, pela profissio, peloc meio ambiente do qual os individuos
recebem a quase totalidade da sua vida moral, intelectual
e espiritual., Estas raizes que dfo seguranca ao ser humano se-
riam tendencialmente destruidas pela civilizacdo moderna, indus-
trial, que traria a insatisfacio e a revolta enire os trabalhadores
e criaria uma multiddo de proletarios desenralzados. A defesa da

em 1945 deixou de orientar a Agfo Catélica. Apesar disso, o marital-
nismo propagou-se no poés-guerra entre os leigos — |4 entdo claramente
identlificado com a democracia cristd. Alguns dados foram obtidos em
entravista realizada com Alceu de Amoroso Lima em 1977. Vela-se sobre
o assunto, Amoroso Lima, A. Memdrias improvisadas; didlogos com Me-
deiros Lima. Rio de Janeiro, Ed. Vozes, 1973.

66. Marcel, Gabriel. Les hommes conire Fhumain. Paris, La Co-
ijombe, 1951.

67. Simone Weil, judia convertida ao catolicismo, exerceu grande
infludnecia néo apenas em fungfio dos seus livios mas também devido
as suas experiéncias como operdria @ como particlpante da guerra ¢ivil
espanhola. Seu livro L'enracinement; prelude a une declaration des devoirs
envers I'étre humain (Paris, Gallimard, 1947), do gqual provém as idéias
aqui expostas, chegara ja em 1952 a 27.2 edigdo.
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pessoa humana estaris para ela ligada a medidas que, tomadas
como resultado do entendimento entre capitalistas e trabalhadores,
impedissermn a proletarizacio em massa.

Em todos estes autores estava presente a predcupaq_ﬁ.q com a edu-

"cagdo da pessoa pars o conguista da sua dignidade e da liberdade
interior: pessoas livres (pelo conhecimento, pela boa vontade e
pelo amor) reunirseiam em torng do bem comuri, humanizar-
-se-lam contribuindo para a humsnizagio e libertagic do préximo.
Para Maritain a educacgiio adequada a tais fins seria uma educa-
cdo Iiberal, 85 enquanto que Simone Weil enfatizava uma espécie
.. de educagio popular em que intelectuais e massa se integram para
traduzir aquilo que seria uma cultura operdria e gue deveria cons-
tituir a referéncia fundamental na educagéo dos trabalhadores. No
que concerne a interpretacio da realidade estes autores colocam-
-se numa perspectiva que, embora sem as preccupacdes tipicas do
culturalismo alemie, em iiltima instincia ¢ culturalista. Maritain,
* por exemplo, penss a educagdo na sua relagio com a cultura
(abrangendo esta a vide econdmica, social e politica), afirmando
que aquela deveria ndo apenas refletir a cultura em que tem lugar
mas também contribuir para transformsdls guando ela estd “im-
pregnada de erros, de crueldade ou de escravidao”.se

Personalismo e solidarismo entrelagam-se também com um pen-
samento econdémico distributivista que encontrou grande eco nos
anos 50: foram maritainistas aqueles que difundiram entre nés
as idéias do Pe. Lebret. Este, inspirado no jesuita alemio Heinrich
Pesch, buscava uma maneira de superar o dilema capitalismo-so-
cialisme através da solidariedade, da humanizagio das relagdes
entre os indlviduos e as classes sociais, defendendo a associagao
entre capital, trabalho e governo com vistas a um fim comum.
- a interesses comuns, como séeiog de uma mesma empresa. Amo-
roso Lima aderiu claramente as idéias soclidaristas, considerando
que este era o verdadeiro sentido do distributive chestertoniano. 7

O “Manifestv por uma sociedade soliddria” do Pe, Lebret foi um
dos textos mals lidos nos meios catdlicos marltalmstas nos anos
50 no Brasil. ™

68. Maritain, Jacques. Rumos da educagdo. Rio de Janeire, Agir,
1968, p. 143. O titulo deste livro em espanhol (idioma no qual Freire o
cita) 6 La educacién en este momento crucial. Este livro foi dedicado
por Maritain a Alceu de Amoroso Lima,

69. Ibidem, p. 157. Maritain tem em mente na éppca a Alemanha
nazista, vendo o fascismo como resultade de caracieristicas daguela
cultura & ndo do modo de produgdo capitalista, julgando moralmente os
“erros'’ culturais.

70. Amoroso Lima, Alceu. O trabatho no mundo moderno Rio de
Janelro, Agir, 1959, pp. 44-47.

71. A expressdo nacional do solidarismo € encontrada no livro
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Por detrds do solidarismo estfo muitas das preocupacdes sociais
e politicas que dominaram os “isebianos histdricos” nos anos 50
(e muitos dos quais vinham de posigles catdlicas integristas) e
a principal entre elas era a de como encontrar um meio termo
entre capitalismo e socialismo. A resposta dada por todos (pelos
catdlicos através da cristianizagio de empresdrios e trabalhadores,
de forma a promover o diilogo entre as classes e portanto a sua
conciliagiio; pelos isebianos através da demonstragdo de que a
concilingfo de classes e o distributivismo correspondia s necessi-
dades objetivas do desenvolvimento do pais e ao interesse das di-
versas classes) nfio ¢ anticapitalista: pretendeu ser pds-capitalista
(como a democracia cristi de Maritain) ou capitalista distributi-
visia em funcio do interesse nacional, visando todos & reforma
do capitalismo.

O impactoc do Pe. Lebret — que, alids, realizou vérias pesquisas
s6cio.econdémicos no Brasil — na época deveuse ao fate de que
ele buscava uma resposta cristd para um problemsa que mohilizava
toda a sociedade brasileira na época: o problema do desenvolvi-
mento. Como vimos entre os “isebianos histéricos” a preocupacio
gera iniclativa conereta (com a crirgho do grupo Itatiala, em se-
guida com o IBESP e finalmente com o ISEB) voltada pars a
discussfc dos problemas ligados ao desenvolvimento desde 1952.
O desenvolvimento € o tema central da década: trata-se da tomada
de consciéncia do subdesenvolvimento como fendmeno histérico,
da busca de estratégias para o desenvolvimento e da percepgio dos
limites ¢ das implicagbes das estratégias escolhidas. A perspectiva
do Pe, Lebret (incorporando idéias defendidas também por Fran-
gois Perroux e por Gunnar Myrdal, cuja influéncia sobre os ise
bisnos foi também considerdvel), sua preccupagdo diante da de-
sigualdade da distribuicio da rigueza entre os povos, sua demin-
cia do colonialismo e dos erros do capitalismo (propondo novas
relacdes entre os pafses desenvolvidos e subdesenvolvidos, uma
novas civilizagdo, uma terceira via para ¢ mundo onde haveria
mais espago para “a forga dos povos de Bandoeng” bem como para
a “quarta for¢a™ a forga cristd) nfio se chocava com as idéias
anticolonialistas defendidas pelos tedricos do nacionslismo desen-
volvimentista que, afinal, durante a segunda metade dos anos 50
grande influéneia exerceram sobre os estudantes em geral e, en-
tre eles, também sobre os jovens estudantes catdlicos. Nio fora
esta influéncia néo teriam tido os fundadores da Agio Popular
no inicio dos anos 60 necessidade de polemizar com o isebianismo,

do Jesuita Fernando Bastos d’Avila. Solidarismo. Rio de Jansiro, Agir,
1965,
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acertando contas com o passado no momenio em gue se tornou
mais clara s sus opgdo pelo socialisme.

Também a discussfo sobre os valores e ¢ bem comum que domi-
nou a Agio Catdlica Brasileira naquele periodo se fez dentro de
uma perspectiva personslista: grande parte dela apoiouse sobre
o ensaio “Pessoa e Sociedade” publicado no livro Lg personne et
le bien commun de Maritain, 72 Os valores cristdos (como a pessoa
humana e seus direitos fundamentais, seu encontro com o outre,
0 “bem comum da cidade”) s@o al abordados de maneira norma-
tiva, em abstrato, sem vinculo com a realidade concreta, como —
alids — convinha ao intelectualismo tradicionalmente dominante
ng Acido Catdlica. Este serd colocado em questio sem afastar-se
do personalismo, quando — em fungiio das condigfes de luta poli
tica no pafs — o0s jovens catdlicos passaram a considerar que a
defesa da pessoa humana bem como sua cristianizagﬁ.o exigia que
se abandonasse o intelectualismo e se partisse para algum tipo de
acio. Esta, por sua vez, implicava no “engajamento no meio”: os
valores cristdos deveriam ser realizados num meio determinado
que precisava ser conhecido. XEsta preocupacio em conhecer g rea-
lidade, tal como & vamos encontrar ne movimento leigo catdlico
nos anos 50 e 60, estava apoiada sobre o desdobramento interno
de posighes personalistas,

Entre os jovens universitirios catélicos a preocupagdo com o
“gngajamento no meio” e com ¢ conhecimento da realidade brasi-
leira conduziu & realizacio de um “ingquérito” nas faculdades para
determinar as caracteristicas do melo a ser cristianizado.7® Os

72. Maritain, Jacques. La personne et le bien commun, Paris,
Desclée de Brouwer, 1947. A penetragiio do pensamento existencialista
nos meios cristdos pode ser avaliado pelo ensaio escrito por Amoroso
Lima em 1942, onde ele ataca o existencialismo ateu como um dos
mitos do nosso tempo, considera que o existencialismo cristdo de Jas-
pers @ Marcel merecem reparos para desembocar na defesa do “exis-
tencialismo tomista™, essencialista de Maritain, Este aflrmava a primazia
da existéncla salvando -~ porém — as essénclas. Veja-se Amoroso
Lima, Alceu. O existencialismo e ouiros mitos do nosso tempo. Rio de
Janeiro, Aglr, 1956,

73. Com a reforma da Agdo Catdlica em 1950 passamos do mo-
delo italiano, centralizado, ao modelo belgo-frances da Acao Catélica
especializada. Tanio os jovens quanto os adultos passaram a agrupar-se
de acordo com © seu mefo de proveniéncia, no qual deveriam atuar. Do
inquérito aplicado nas faculdades entre 1956 e 1958 resultaram diagnos-
ticos acompanhados de criticas & Universidade, & sua estrutura e fun-
cionamento, criticas essas que n#o estavam isentas de moralismo. Em
poucos deles encontramos criticas ao elitismo e ao carater classista da
universidade; em compensag¢do, abundaram as criticas &s condigbes ma-
teriais, & estrutura pedagdgica, a interferéncia da politica partidaria na
politica universitdria e especialmente & utilizagdo de meios desonestos
para passar nos vestibulares e nas provas. Apesar dos carater limitado
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resultados indicaram que o egoismo ¢ o individualismo eram as
caracteristicas mais marcantes do meio e a aglo para modificd-las
era a catequese individual pois -- acreditava-se — & medida em
‘que ¢rescesse ¢ numero de cristdos presentes no melo este se trans.
_ formaria, abrindo caminho para a realizacio dos valores persona-
listas,

A pratica dessa estratégia mostrou rapidamente seus limites. Pou-
cos eram- aqueles gue, como resuitado desta aclo junto aos indi-
viduos, se deixavam “catolizar” e aderiam ao movimento leigo
-universitdrio. As causas da precdria penetracdo do movimento
precisava .ser repensada e elas nio pareciam encontrar-se nos in-
dividuos, mas na prépria sociedade. No final dos anos 50 hoa
- parte dos jovens catdlicos estava convencida de que a estrutura
_econdmico-social era determinante das possibilidades de comuni
cagio com o proximo, do éxito de um trabalho de cristianizagic
_ € de -humanizacio. Somente dentro de estruturas sécio-econdmicas
. humanas era possivel a humanizagfio dos individuos; havia, pois
- que lutar pela transformagiio daguelas estruturas ao invés de
dedicar-se 4 agho sobre individuos. Este era o primeiro passo
para a contestagio do solidarismo e do maritainismo pois da cons-
tatagio de que a conversio dentro daguelas estruturas era dificil,
eles desembocardo na convicgdo de que a conversio dos empresd-
rios e dos trabalhadores ndo os arrancava das suas Tespectivas
posi¢cdes dentro das estruturas existentes, gque colocava a cada
um exigéncias pouco concilidveis com a solidariedade cristd. Como
entio agir para transformar as estruturag vigentes, de modo a
"poder realizar os wvalores cristdos na vida social? Quais os dile-
mas e as implicagdes desta ag¢io?

" Resposta s questdes que se colocam r:ste periodo os jovens ca-
- tolicos buscardo também dentro de .m quadro marcado pelo
personalismo. Sem sair dele é que as idéias sociais e politicas de
Maritain serdio contestadas, passando a pesar — entre outras a
.influéneia de Emmanuel Mounier. Na busca de uma defini¢io de
am “ideal “histérico concreto” 7+ que orientasse a acfio dos jovens

das. criticas, -a aplicagdo do inquérito amplicu o interesse dos jovens
catélicos por participar da politica estudantil.

.74, A discussdo scbre ¢ ‘ideal histérico concreto” resultou da
- consciéncia de que a reforma das pessoas nfio era suficiente para que
a sociedade se transformasse; por isso o Encontro Nacional da JUC de
1968 dedicou especial atengdo ao tema do engajamento ao nivel das
- estruturas sbcio-econbmicas e politicas, ficando o Pe. Almery — assis-
tente eclesidstico da JUC pernambucana, a Unica que havia iniciado uma
agdo na periferia da cidade — encarregado de preparar um documento
* a ser apresentado no Encontro do ano seguinte. Este documento, que
indicava 2 necessidade de buscar certos ‘“principios médios” que resul-
tassem de uma reflexdo simultdnea sobre a realidade histérica e sobre
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catdlicos o5 jucistas terdo como preccupagio central o combate
4 injustica. Combaté-la a nivel social implicava a “identificagio
¢om g realidade histdrica”, de modo-a agir sobre as estruturas e
ajudar a construir a histéria; As palavras de Herbert José de Sou-
za no X Encontrc Nacional da JUC {(1960) exprimem bem estas
preocupacdes e & orientagio proposta para a agho. “O cristianis-
mo — dizia ele — nio é ideologia da ordem, da paz inigqua, da
justificacio das situacdes de fato, do conformismo crimincso ...
é antes um ideal projetado no tempo, é revolugho do homem
novo, ¢ exigéneia de justica em todos os planos, é condenagho das
estruturas iniquas”.?s Havia gue deixar de atuar como “conci-
lindores de estruturas injustas”, como “grandes batalhadores nas
pequenas causas’: os cristdos eram, na verdade, “por vocaglo os
portadores da revolucio, os radicais por nascimento”, aqueles a
guem cabe lutar contra as alienacgdes do homem e por isso mesmo
precisavam tomar consciéncia de sua miss@o no plano social. 78

Pretendendo definir mais concretamente o8 seus ideais histéricos
os estudantes da regifo centro-oeste apresentaram objetivos cuja
justificagfo era buscada nas idéias deo Pe. Lebret e de Emmanuel
Mounier. No que concerne ao “ideal histdrico econdémico” a én-
fase era colocada sobre a superacio do subdesenvolvimento e,
em conexio com este objetivo, a liquidagho do capitalismo como
condigho para a valorizacho do trabalho humaneo.. Pretendia-se a
substituigio da propriedade privada “por efetivo instrumento de
personalizacdo de todos os brasileiros, tendo em vista as exigén-
cias do bem comum”. As medidas compativeis com tal objetivo
seriam a nacionalizagio dos setores produtivos bdsicos, a sociali-
zagio onde se mostrasse necessdria e a instituicio da cogestdo
operria. 77 A economia ansrquica seria substituida pela planifi-
cagio, aplicada de acordo com os principics do personalismo cris-
tho. Como ideal politico deveriam ter os jovens catdlicos a demo-
cracia pluralista em que os partidos estivessem vinculados aos in-
teresses das classes menos favorecidas. No plano governamental,
um governo livre de compromissos com grupos de pressdo, capaz
de alterar a ordem capitalista e de promover o desenvolvimento,
fazendo do-povo sujeito de seu planc e seu principal e lnico be-

os princlplos ctistdos, deixava em aberlo a sua definigio (Veja-se Be-
zerra, Almery. Da necessidade de um ideal histérico. JUGC. Boletim Na-
cional, 1960, pp. 37-40). Assim, esta deflnigdo ocupard um lugar central
no X Encontro Nacional realizado em 1960,

75. Souza, Herbert José. A JUC de amanhd. JUC. Bofelim Na-
cional. 1960, p. 18. ' R

76. Ibidem, pp. 17-19. o

_ 77. Regional Centro-oeste. Algumas diretrizes de um ideal his-

torico cristio para o povo brasileiro. JUC. Boletfrm Nacional. 1960,
pp. 28-29. ’
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neticidrio. No plano Internacional, o ideal seria o de uma politica
externa independente, desvinculada dos dois principais blocos
econdmico-militares. 7 Nestas propostas ji aparecia a tendéncia a
escapar do universo maritainista na dire¢io de umsa opcioc pelo
socialismo. O dominicanc francés Frei Cardonnel contribuiu para
este processo a0 mostrar que, tomando os exemplos concretos eu-
ropeus, a democracia cristd mostrara-se incapaz de servir aos pro-
positos de uma sociedade verdadeiramente cristd. 7

Se devemos citar entre os autores lidos pelos jovens cristios a
Karl Rahner, Guardini, Yves Congar, Henri de Lubac e outros, a
inspiraciio principal para suas posigdes deve ser buscads no per-
sonalismo de Mouhier. Este abordava muito mais diretamente
que os demais autores entdo lidos os problemas com os quals
eles se defrontavam: a questdo do engajamento politico, das allan-
¢as entre grupos e sua lepitimidade, a questio do marxismo en-
quanto instrumentc para a interpretagio da realidade econdmico-
-social. 80 Contrastando com a posigio de Maritain, Mounier con-
siderava que uma politica cristd ¢ necessariamente anticapitalista:
0 objetivo do cristdo € construir o reino de Deus na historia e isto
se faz através da Iluta contra a injustiga, O cristianismo era para
ele incompativel com a hierarquia de classes, o que conduzia &
demincia das pretensdes de conciliagio de classes e da violéncia
presente na manutencdo da ordem existente, vicléncia desenca-
deada de cima para baixo, permanentemente, pelas classes domi-
nantes.

Também em Mounier encontram os jovens o embasamento
para a reflexfio sobre o engajamenfo. Para ele a revolugio espiri-
tual estaria ligada profundamente & revolugfio politica e econdmica,
fazendo com que gualguer discussdo sobre o engajamento cristio
fosse umsa discussfo sobre a aglo politice do cristdao. Para Mounier
0 homem nido é homem sendo pelo engajamento, pelo testemunho
de sua presencs no mundo, pela agio em favor da realizagBo de
seus valores. Engajarse nfo significe acertar sempre porque as

78. Ibidem, pp. 31-32.

79. A passagem do Frei Cardonnel pelo Brasil — permanecendo
aqul duranta alguns meses — fol de grande importancia na evolugéo dos
Jovens catbdlicos. O desencanto com a democracia cristd européia, iden-
titicada com o neocapitalismo, muito deveu &s suas palestras naquele
periodo. Seus artigos, publicados em jornal da UME, "o metropolitano”
exerceu notavel infludncia entre o3 jovens. Veja-se os artigos “Deus
néo & mentiroso como uma certa paz social”, “A verdade ndo se con-
templa, mas se faz" & “O Deus de Jesus Cristo” In: Cardonnel; Vaz,
H. L. e Souza, H. José. Cristlanismo Hoje. 2.2 ed. Rio de Janeiro, Ed.
Universitaria da UNE, 1962, pp. 21-58.

.80. Sobre Mounier e sua trajetéria pessoal e intelectual consul-
te-se Winock, Michel, Histoire politique de la Revle "Esprit”, 1930-1950,
Paris, Seuil, 1975,
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situagbes sfio ambiguas e a politica impura: o importante é a
vivéncia do engajamento e a reflexfio sobre ele. Nele se manifesta
a pessoa humana e através dele se chega & verdade. Sua finalidade
deve ser a construgio de comunidades cada vez mais amplas, nas
quais as pessoas possam conviver e manifestar-se, que contribuam
para a formacio de pessoas autdénomas, dotadas do poder de esco-
lha e capazes de uma auténtica comunicacdo. A “comunicagéio de
consciéncias e a compreensao universal” constituem — para ele —
o “destino central do homem, a ser preparado por um trabalho edu-
cativo.®t A reflexo dos jovens catélicos sobre o engajamento no
inicic dos anos 60 segue Ge perto as pegadas de Mounier. Eles
falam em assumir g condigio humana buscando construir o reino
de Deus na histdria com uma perspectiva que é de “otimismo tré-
gico” (Mounier), procurando & verdade através do testemunho, do
engajamento: a verdade social e politica comegou a ser huscada
em comum com outros prupos, num pluralismo que supunha o0
didlogo e que colocava em questio a idéia maritainista da nova
cristandade, de um mundo em que coexistem diversas tendéncias
sob hegemonia catdlica. Condenando os que esperam ocasido para
0 engajamentc “quando houver a certeza de poder trabalhar num
movimento ‘pure’, incontaminado, isolado™®2 eles afirmavam que
néo era possivel transformar o mundo sem comprometer-se com
0 real, em sua impureza, errando eventualmente como é préprio
da condicio humana: “Entrar na histéria — diziam — & tocar-lhe
a ambiguidade, viver-lhe, num esforgo de superacio, os riscos dig-
rios ... O dever de quem quer assumir g condi¢io humana.,, &
de optar claramente por um movimento histdrico e ai, no interior,
fazer um esfor¢o de lucidez, ter a coragem de se opor. s

Construir ¢ reino de Deus na histéria supunha a superacio do ca
pitalismo e uma opcho clara pelo socialismo. E nesta luta, reco-
nheciam que o marxismo havia oferecido instrumentos preciosos
para a compreensio do modo de producio capitalista, embora
Marz nao fosse o seu mestre: “Nfo temos Marx como mestre pois
jé tinhamos um outro, antes. Mas também sabemos ler Marx”, s+
Vencer o capitalismo era condicic nfio apenas para superar ¢ sub-
desenvolvimento mas também para salvar g esperanga de uma hu-
manidade melhor, j4 que as populagbes dos paises desenvolvidos

81. Veja-se Mounler, Emmanuel. Qu'est-ce que le personnalisma?
Parls, Seuil, 1946, p. 74,

82. Souza, L. A, Gomes de. ApresentacBo de Cristianismo Hoje.
op. cit. p. 13,

83. |bidem, p. 14 .

84. Souza, H. José de. Juventude Cristd Hoje. Ibidem, p. 114. No
que concerne as idéias de Marx fol muito lido entre os Jovens cristics
da épaca o livro de Henri Bartoli. La doctrine économlque et socfale de
Kar! Marx. Paris, Seull, 1950.
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estavam desumanizadas pela técnica e pela posse. A discussiio
relativa aos efeitos da técnica estd conectada com uma discussio
mais antiga e mais ampla nos meios catélicos € que € aguela
relativa & valoragio da chamada “ruptura da cristandade” no final
da Idade Média. Como valorar o renascimento, & reforma e &
revolucfio francesa, movimentos condenados por todos os inte
gristas? A resposta a esta questio na verdade muito tinha a ver
com o presente, porque no fundo estava a pergunta: como valo-
rar os tempos modernos, o progresso, a técnica, a democracia, a
razio humana? No fundo da discussdao sobre s massificacio que
dominou os meios caidlicos, estd exatamente a desconfianca dos
tempos modernos, da técnica, da democracia de massas e seus
efeitos. O dominicano Frei Josaphat contribuiu para umsa valora-
¢do positiva dagueles 3 - momentos histdricos: o renascimento
teria sido animado pelo anseio em pensar autonrmamente, a Te-
forma o resultado de uma positiva inquietacio que queria fazer
8 Igreja voltar &s suas fontes e ao anticlericalismo ligado & re-
volugdo francesa conseqiléneia da indevida identificacio da Igreja
com o status guo.®® Com isso ndo apenas as caracteristicas dos
tempos mederncs eram vistas como positivas como a acfo dos
cristios contestadores da identificagio da Igreje-instituicio com
o status-quo fazia-se necessiria e legitima. O progresso ¢ & tée-
nica, defendidos também por Mounier num ensaio muito lido pe
los jovens catélicos no periodo,ss eram valorados positivamente,
desde que se atentasse para as novas possibilidades de manipula-
¢ao e de dominagao por eles abertas.

J4d aqui domina a influéncla das idéias do Pe. Henrique Lima Vaz,
cujos temas centrais s@c a consciéncia, a participacio, a aliena-
¢Bo: sua discussfo se realiza em fun¢fo do que seria a conscién-
cla cristd e a responsabilidade histdrica e cultural dos cristdos
num marco tedrico que se vincula ao historicismo, ac culturalis-
mo e ac existencialismo cristdo. Pe, Vaz reinterpreta positivamen-
te os efeitos do renascimento, com o qual se teris iniciado uma
“nova idade da cultura” (numa afirmacio onde se vé claramente
o culturalismo como fonte de interpretacfio histdrica) e defende
o ideal racionalista que se manifesta na elaboragio de filosofias
da histéria a partir do Iluminismo. Para ele, a partir do renasci-
mento a “histéria passa a evoluir sob o signo da criatividade hu-

85. Veja-se Josaphat, Carlos. A vida da Igrefa ¢ sua histéria a
partir da reforma. | Semindrio Nacional de Estudos da JUC, Santos,
fevereiro de 1961 (doc. mimeo.) e tamhém Evangefho e revo!ugao social.
Sdo Paulo, Duas Cidades, 1962. No inicio dos anos 60 o Frei Josaphat
dlrigiu o jornal Brasil Urgente.

. - 86. Mounier Emmanuel. = Q cristianismo e a nogéo de progresso.
In: Mounier. Em Sombras de medo sobre o século XX. Rio de Janeiro,
Agir, 1958, pp. 101-157.
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mana, a subjetividade torna-se a matriz dos projetos gue dao
a direcdo e o ritmo do processo histdérico. A vis8o de mundo
(antropoldgica) que se eleva na aurcra dos tempos modernos —
diz ele — tem assim seu centro na concepcic do homem como
criador de um mundo humano pels humanizacio da natureza
através da ciéncia e da iécnica”.®* O Iluminismo estd na raiz de
uma consciéncia histérica que é fruto do fato de que a cultura
onde ela se forma estd animada pela mensagem crista: sdo pois
as caracteristicas culturais que explicam os movimentos intelec-
tuais, sociais e politicos.

Esta reflexfo utilizase do conceito de consciéneia histdrica, (o
que traz imediatamente & lembranca © nome de Jaspers) e supie
uma reflexio anterior em torno da consciéncia em geral. Para o
Pe. Vaz a consciéncia nio apenas define o homem como funda-
menta a histéria. E como ser consciente, capaz de apreender o
mundo e exprimir-se como sujeito, gue ¢ homem se insere na his-
téria: “a consciéncia ou a reflexio exprimem o estatuto do homem
como ser histérico, em contraposicio ao simples ser da nature
za” 88 A historicidade do homem apdiase sobre o fato de que a
consciéncia é consciéncia do mundo, mas repousa na interioridade
do sujeito que unifica num sentido os objetos e suas relagbes de
modo a compreender agquilo que aprende. A consciéncia é o fun-
damento n&o apenas da compreensio do eu e do mundo mas
também do reconhecimento do outro, Este reconhecimento im-
plica a “comunicacio de consciéncias” e se realiza através da
palavra, do didlogo entre sujeitos: “E como ser dialégico que o
homem projeta-se numa dimensao histérica e cria af o espago ori-
ginal do seu existir como homem, o espago da cultura”.s® Através
da mediago da cultura € que poderia ocorrer a forma especifica
de comunicacfio entre seres conscientes numa realidade histdrica.
Assim, a propria esséncia da realidade histdrica seria dialdgica
ou comunicante,

Mas o homem estd presente no mundo pela relacio de trabalho.
N&ao iria a conceituacdo da histéria por meio da “comunicacio das
consciéncias” desconhecer ou anular o fator trabalho? N&o, res-
ponde o Pe. Vaz, porque o produto do trabalho humano € uma
obra de cuitura, o trabalho é um ato cultural. Assim, ele adquire
estrutura de sinal, configurando-se como palavra como comuni-
cacio com o outro: ele funciona como mediador da comunicagfo

87. Vaz, Henrique C. de Lima. Consciéncia cristd e responsabi-
lidade histérica. In: Cardonnel et al. Cristianismo Hoje. op. cit.,, pp. 79-80.
. Vaz, Henrique C. de Lima. Cristianismo e consciéncia histdrica.
Ill Seminario Nacional de Estudos da JUC. Aracaju, 1963, pp. 2-8 (doc.
mimeo).
89. Ibidem, p. 8.
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das consciéncias, Desta forma — afirmava o Pe, Vaz — ndo es-
tariamos diante de uma “interpretagio ideslista da consciéneia
ao apresentar a dialética da comunicacio das consciéncias como
dialética fundamental da histéria”. ®¢ O encontro das consciéncias
seria perturbadc apenas pela alienagio de sentido ' ou pela alie-
nac¢io do trabalho 2 e as possibilidades de alienacdo ou de comu-
nicacdo entre gs pessoas era dada pela situacdo objetiva, levando
&4 conclusdo da necessidade de estruturar o mundo de modo a
favorecer & ‘comunicagio de consciéncias”. O trabalho encontrou
0 seu lugar nesta reflexfio mas como traballo em ahstrato, fora
das determinagdes concretas dadas pelas relagdes de producao,
sem referéncia ao modo de producio no qual se insere,

A discuss@o sobre a consciéncia historica se realiza também den-
tro de um marco nitidamente culturalista. Ela surgiria e se afir-
maria sempre que uma critica radical pusesse em questio todo
um mundo de cultura e uma nova “imagem do mundo” comegasse
& ser buscada: % a consciéneia histdrica referia-se, pois, a uma
cultura e tal como esta seria também histdrica. Seu contevido
seria 0 sentidc global comunicado enire si pelos homens de um
determinado grupo que lhe permite compreender & sua situagio
no mundo € se comunicar; refere-se pois a um universo cultural
e 2 um mundo de significacdes (estes constituiriam, nas pala-
vras do Pe, Vaz, “o seu préprio espaco vital como homens”, lem-
brando certamente a Ortega), que adquiriria dinamismo através
dos ideais e dos valores. A consciéncia histérica de uma época
nada mals seria do que a cultura dessa época (aquilo que ¢
criado pelos homens e por eles apreendido e vivido).

90. |Ibidem, p. 9. Polemizando com Marx, afirma o Pe. Vaz, ‘o
homem n&o se define essencialmente pelo trabalho mas pela comuni-
cacio de consciéncias, isto é, ndo pela sua relagdo com a natureza
mas pela sua relagdo com o outro”, lbidem, p. 34, Do mesmo modo,
no que concerne & interpretagdo da histéria o Pe, Vaz opde ac mar-
xismo uma interpretagdo antropoldgica. A dimensédo antropoldgica seria,
para ele, “a matriz dltima e radical da interpretagdo da histdria”. Vaz,
Henrique Lima. Consciéncia cristd e responsabilidade histérica. In: Car-
donnel et al. Cristfanismo Hoje. op. cit, p. 88.

91. A alienag@o de sentido resulta dos problemas colocados pela
necessaria mediagdc do sinal, da palavra, na comunicagdo. Sempre
gue o sinal € opaco ou ambiguo temos uma alienagdo do sentido do
gue se quer comunicar. Esta possibilidade estaria ligada &s varias
formas de cultura inauténlica: o esoterismo, o privilegio, a auséncia.
Vaz, Henrigue Lima. Cristianismo e consciéncia histérica. op. cit.,, p. 10.

92. A alienagdo do trabalho resulta do fato de que o enconiro
com o outro pode perder-se no plano das coisas mesmas, quando o
sentido da agdo humana permanece blogueado pela significagdo ima-
nente das coisas. Ocorre quando o produto do frabalho, ao invés de
atender as necessidade humanas acumula-se como riqueza e poder e
serve & dominagdo do homem pelo homem. lbidem, pp. 11-12.

93. Vaz, Henrique Lima. Consciéncia cristd e responsabilidade
historica. In: Cardonnel et al. Cristianismo Hoje. op. cit., p. 78.
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O conceito de consciéncia historica ndo permitiria apenas a ansg-
lise da forma de existir do homem numa determinada €poca e
numa determinada cultura; seria também um conceito normativo,
possibilitando “descobrir as exigéncias auténticas de realizagfio
humana dos homens de uma determinada época ou cultura e si-
tuar-se as opgdes concretas desses homens na linhg de tais exi-
géneias”. ¢ Conhecer a consciéneia histdrica de sua época seria,
assim, tarefa importante para todos aqueles gue pretendessem agir
em consonincia com as exigéneias humanas da sua €poca: eis,
pois, a tarefa do cristio consegiiente. Como, porém, relacionar
consciéncia histérica e cristianismo? Sendo a revelacdo de uma
mensagem, de palavra sobre o mundo que se realiza na histdria,
o cristianismo seria a salvagio da conseiéncia historica de todas
as épocas. A palavra de Deus é um chamamento ac homem “nao
para que ele ... saig da histdria, mas para que nela se insira e
realize”, * ou seja, para que nela se engaje. Ela provoca na cons-
ciéncia histdrica do homem de cada época exigéncias de humani-
zacdo e de responsabilidade historica: exige a luta responsdvel por
um mundo mais humano, Deus nfo criara wm mundo perfeito,
acabado, mas um “mundo em processo permanente de desenvolvi-
mento histérico, impelido ... pela acdo do homem para uma ple-
nitude final”,?® ndo criara — pois — o mundo para ser contem-
plado mas para ser transformado, aberto As iniciativas histéricas
do homem: “A esséncia do homem € a sua liberdade concreta-
mente empenhada num plano de responsabilidade histdrica”. e7
Como, porém, cornbinar essa liberdade para a iniciativa histérica
com as exigéncias eternas do cristianismo? Ela existiria porque o
Absoluto estd presente na trama histdrica, sendo a tarefa do cris-
ti0 — através de seus gestos transformadores do mundo — des-
cobri-lo e afirmi-lo na histéria,

A forma concreia da consciéncia histérica de cada época €, como
j4 vimos, dada pela cultura ji que o mundo propriamente humano
é 0 mundo da cultura. “O primeiro gesto — diz ele — do homem
diante da natureza € transformar o mundo para si, fagzendo dos seus
elementos obras de cultura. Mesmo ¢ homem mais primitivo, que
constrdl a sua habitagio ... estd fazendo ohra cultural, transfor-
mandoe o mundo da natureza em munde humano, dandolhe um
significado”. ®8 Criar cultura e apreender o sentido das obras cul-
turais do mundo em que vive seria a condicio mesma da vida

94. Vaz, Henrique Lima. Cristianismo € consciéncia histdrica. op.
cit, p. 13.
95. Ibidem, p. 17.
96. Vaz, Henrique Lima. Consciéncia cristd e responsabilidade
histérica. In: Cristianismo Hoje. op. cit.,, pp. 85-86.

97. Ibidem, p. 86. i

98. Vaz, Henrique C. de Lima. Cristianismo a consciéncia histdrica.
op. cit, p. 21.
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para o homem j4 que a cultura seria “o processo histérico pelo
qual ¢ homem se relaciona com ¢ mundo em relagido de transfor-
magdo e com os outros homens em relacio de reconhecimento,
transformando a natureza e transformando-se a si mesmo”. ®®

Quando faltam elementos neste processo estamos diante da alie-
nacho. Ela aparece quandoc o homem vive uma determinada si-
tuagdo histdrica dentro da qual ele ndo ftem condicdes de com-
preender o sentido das obras culturais. Sua humeanizacio depende
exatamente da participacho no processo cultural: “o problema do
humanismo néao é mais do que o problema de poder ser compreen-
dido por fodos os Integrantes do grupe ¢ sentido das obras culfu-
rals criadas pelo grupo”. ¢ Em conseqiiéncia o Pe. Vaz se co-
loca 0 problema da cultura nacional e da necessidade da educa-
¢hdo e da alfabetizagfo.

O que teria o cristianismo com o mundo da cultura, se se trata
de uma religido revelada? Afirma entfo o Pe. Vaz: a palavra de
Deus é também palavra humana, assumindo 0 homem como Ser
histérico. Ela transcende o momento hisiérico mas estd presente
na histéria e seu chamamento constante € no sentido de que o
homem seja tdo radicalmente homem ¢ue ao fim encontre o pré-
prio Deus que se faz homem. “No plano da cultura a interpre-
tacdo radical que o cristianismo nos traz € esta: o homem, ser
histdrico, realiza-se criando cultura, criando o mundo humano.
Este mundo € ambiguo, a histdria é dramdtica. O desenlace feliz
para essa ambigiliidade e dramaticidade € encontrar Deus dentro da
histdria™. 101 Desta forma a responsabilidade do militante cristio,
encaminhamno para o esfor¢o no sentide de possibilitar a todos
o0s homens o acesso & obra cultural, numa atitude otimista em
relagdo & historia — apesar dos seus riscos — porque ele sabe
que el atem, no Cristo, uma reconciliagho pela raiz.

Sabemos, no entanto, que a obra cultural ndo € apenas auto-reali-
zagdo mas também autojustificagio: o homem se justifica perante
os outros homens criando obras de cultura. Enquanto justifica-
¢do do modo de existéncia histdérica a consciéncia humana e a cul-
tura assumem uma dimensdo ideolégica; nesse sentido, toda obra
de cultura € implicitamente ideoldgica. Essa justificacio pode ser
explicitada, mostrando se a obra cultural como racionalizacdo dos
interesses de um grupo ou classe social, no sentido indicado por
Mannheim. Mas, se toda cultura € ideoldgica, ela encerra um
glemento de superagio das ideologias: hg tambhém uma culfura
de reconciliagdo que ndo nega o passado, na qual a histéria hu-
mana € vista como integragdo, como recuperacic permanente de

99. ibidem, pp. 21 e 24.
100. Ibidem, p. 23.
101. Ibidem, p. 27.
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valores. Esse elemento de reconciliagio é dado pelo cristianismo,
como fator indispensdvel a0 desenvolvimento do cardter antropols-
gico da civilizagio ocidental. Assim, o cristdo vive no mundo das
ideologias mas ele deve visar a superagio constante dos compro-
missos ideolégicos em nome do universalismo da redencic prome-
tida pelo cristianismo. 102

Assim, a reflexfio do Pe, Vaz, desenvolvida dentro de um gquadro
de referéncia catdlico, toca naqueles pontos que tamhém eram
‘objeto de discussdo pelos fildgsofos do IBF e, mais tarde, pelos
“isebianos histdricos”: os temas da consciéncia e da alienagio s&o
fundamentais tanto na reflex3o do Pe. Vaz quanto na dos intelec-
tuais do ISEB. Sua discussio se faz dentro de um quadro de
influéncias e leituras comuns: o existencialismo (cristio), o histo-
ricismo, a sociologia do conhecimento de Mannheim, o hegelia-
nismo, a histéria e a filosofia da cultura alemfes. A utilizagio do
conceito de “consciéncia histérica” indica que também o Pe, Vaz
inspirou-se em Jaspers. O existencialismo manifesta-se de forma
clara na preocupacgio com 0 didlogo, com a comunica¢io com o
outro — sendo a sua dialética apontada como a dialética funda-
mental da histéria. A histdria €, por sua vez, pensada enquanto
histéria da cultura criada pelo homem ao transformar a natureza
e nio comg histéria da producgio material condicionadora de re-
lagbes de produclo precisas. Sua reflexdo ao desembocar na
defesa da democratiza¢io da cultura, na medida em que o acesso
de todos & obra cultural € apresentado com a condicio basica da
humanizacdo, aponta numa diregdo que coincide com aguela de-
fendida pelos “isebianos histdricos”: a proposicic de que a cul-
tura tenha acesso toda a nagio correspondida, no plano politico, &
preocupacio subjacente & da reflexfio isehiana com a constituicdo
da sociedade civil brasileira. Esta idéia se conecta com uma outra,
igualmente defendida pelo Pe. Vaz e que é a de “projeto de exis-
téncia histérica” da nagio. A cormnunidadenacio deveria ser cons-
truida sobre uma base cultural comum de seus integrantes. Por
outro lado, a preocupagio com as conseqiiéncias da técnica que
se observa no pensamento do Pe. Vaz nd¢ o conduz a rejeitila; ao
contririo, ele aceita o progresso e apsia uma perspectiva favors-
vel ao desenvolvimento. Sua reflexfio nio estd, no entanto, com-
prometida com a defesa do capitalismo como modo de produgio
adequada & “fase” atravessada pelo pais (como ocorria com os
isebianos) nem apresenta os laivos de autoritarismo gue se podem
descobrir na obra de diversos isebianos e que foram pela préprio
Pe. Vaz denunciados. 103

102. Ibidem, pp. 31-35.

103. Veja-se a resenha do livio de Alvaro Vieira Pinto escrita pelo
Pe. Vaz, Consciéncia e Realidade MNacional: Sintese, Ric de Janeiro,
IV, n.® 14, abril-junho 1962, pp. 92-109,
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N#o pretendemos, fazer aqui um paralelo entre os escritos do
Pe. Vaz e o dos isebianos, embora devamos notar que todos psa
gam tributo & sua época e a suas origens intelectuais, enfocando
os temas do momento com instrumental tomado &s correntes mais
influentes na vida intelectual brasileira do periodo. Quanto i pre-
senca de elementos nacionalistas tanto no pensamento do Pe, Vaz
quanto no dos jovens catélicos, € preciso lembrar que aquele pe-
riodo foi marcado profundamente pele nacionalismo, tendo o ise-
bianismo penetrado fundo entre os jovens, e que idéias nacionalis-
tas tanto quanto a preocupacgiic com o progresso e 0 desenvolvi-
mento peneiraram igualmente os pronunciamentos da Hierarguia
Catdlica.10¢ Og jovens catdlicos estavam certamente preocupados
com a “conversio profunda A realidade” e & *“vivéncia” do Brasil
e seus problemas. Seu ideal histdrico, afirmavam, estava relacio-
nado com o “ideal! histérico da nac@o”. 10t Mais claramente na-
cionalista era a argumentacio utilizada no Manifesto do DCE da
PUC, no qual g “propriedade humana”, colocads como objetivo
social sob inspiracio de Mounier, ers apresentads como um “im-
perativo que se impde para a livre sobrevivéncia da nag@o™. 108
Neste documento os esfudantes afirmavam sua “opg¢io nacionalis-
ta” pois “a nacdo, na sua realidade subdesenvelvida e no seu

104. A prépria Hierarquia manifestou, no periodo, a sua preocupa-
¢éo com os problemas socials, apoiando a politica desenvolvimentista do
governo Kubitschek e algumas das reivindicagdes nacionalistas. No
Encontro realizado em Natal em maio de 1958 os bispos manifestaram
sua “simpatia, aplausos e incentivo” 3 “febre de desenvolvimento eco-
némico que sacode o pais'. (Veja-se Il. Encontro dos Bispos do Nor-
deste. Natal, maio/1958. Rio de Janeiro, Servigo de Documentagdo da
Presidéncia da Republica, 1959). Afirmavam também que & eles inte-
ressava “tudo o que convém a Patria... estamos do lado de tudo o
que, no movimento nacionalista, exprime valorizagdo de nossas indls-
trias de base, recuperagdo de dreas subdesenvolvidas, independéncia
econdmica, aumento de capital e soarguimento politico. Somos por um
nacionalismo sdo e equilibrado, enquanto atende as necessidades da
soberania naclonal... reprovamos o nacionallsmo exacerbado... Con-
denamos o Imperialismo econdmico que representa um tipo de ditadura
internacional e uma abdicagdo da autonomia nacional’’. Tratava-se, por-
tanto, de apoio a um nacionalismo que n#o servisse 4 revolugdo social,
4 contestagdo radical das estruturas vigentes, mas que contribuisse para
o desenvolvimento em meio a um clima de paz social, de colaboragao
entre as classes. Vela-se a Declaragdo dos Cardeais, Arcebispos e
Bispos do Brasll reunidos em Golénia, de 3 a 11 de julho de 1958.
Revista Eclesiéstica Brasilaira, vol. XVill, set./1958, pp. 815-823.

105. Veja-se Souza, Herbert José de. A JUC de amanha. JUC. Bo-
fetim Nacional, op. cit., pp. 18-19. Sobre as relagdes entre catolicismo
e desenvolvimente no Brasil veja-se Sanders, Thomas: Catholicism
and development: the catholic left in Brazil. In: Silvert, K, H. {ed.) Chur-
ches and States: the religious Institution and modernisation New York,
Ed. 1967, pp. 81-99,

106. Manifesto do DCE da PUC. In: Cardonnel et al. Cristianismo Hoje.
op. clt., p. 100.
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processo de desenvolvimento, € para nds a mediadora necessdria
que conduz ao universalismo implicado na nossa viséo cristd”, o7
Tratava-se de um nacionalismo “de defesa” das nacgbes subdesen-
volvidas contra a espoliagho das grandes poténcias: o didlogo dos
povos s6 poderia existir na medida em que as nagdes subdesen-
volvidas passassem a ser sujeitos da sua prdpria histéria. Este
nacionalismo era também tratado com categorias tomadas & filo-
sofia da existéncia cristd, a qual era também o ponto de partida
para & demiincia da democracia burguesa comprometida com um
esquema individualista e classista, para a defesa de uma radical
transformacgio das estruturas econdmicas conectads com a derru-
bada da propriedade capitalista: estas eram condig¢io para a rea-
lizacho da pessoa humana sendo a tarefa do cristio lutar por els,
colocando-se a favor da histéria. Suas posiedes eram radicais
porém nio marxistas; ao contrdrio, como afirmava o Pe. Vaz no
texto que escreveu em defesa dos jovens catdlicos, eles tratavam
de “pensar a histdria na perspectiva do mais radical persona-
lismo"”, 108

A opcho socialista entre os jovens cristfios foi se tornando, porém,
sempre mais nitida, fazendo com que eles atacassern a perspectiva
defendida pelos tedéricos do ISEB, ou seja, o nacionalismo gque pre-
tendia servir & sedimentagio do capitalismo nacional na esfera
da producio das mercadorias. Tal opcio formula-se de maneira
clara quando da fundacfo da Agic Popular. A andlise da realidade
e a discussio da estratégia de aglo indicam certa tendéncia a ul-
trapassar o quadro de interpretagiio culturalista. Os jovens cris-
tAos buscam realizar uma andlise histérico-estrutural da sociedade
brasileira, denunciando a apropriagio privada dos meios de pro-
ducio e indicando o socialismo como & solucio para as contra-
digbes e tensdes especificas geradas peloc modo de producgio ca
pitalista. O capitalismo € denunciade em todas as suas formas,
nacional ou néo, porque se funda scbre o lucro e nfdo sobre o
homem e suas necessidades. Reconhecem a importancia do mar-
xismo tanto na teoria gquantc na prdtica revoluciondria, como a
“gxpresséo mais profunda e rigorosa da critica ao capitalismo e

107. Ibidem, p. 100.

108. O manlfesto foi atacade como defensor de um “nacionzlismo
isclacionista, isebiano, jacobino” levaniando grandes polémicas. Em
defesa dos estudantes o Pe. Vaz escreveu o texto “Jovens cristios em
luta por uma histéria sem servidSes” (In: Cardonnel et al. Cristianismo
Hofe, op. cit, pp. 59-73) onde ele indica os autores nos quais se inspi-
raram: citando especialmente os livicos de Mounler, o “Manifesto por
uma civilizag&o solidéria” do Pe. Lebret, os livros Pour une théologie
du travail de Chenu (Paris, 1955), Optimisme devant fe monde de D.
Dubarle (Paris, 1956), Approches d'une theofogie de Fhistoire de G. Chif-
flot (Paris, 1960), além das obras de Henri de Lubac, Friedrich Herr
e outros.
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como interpretagio tedrica da passagem ao socialismo”10? e di-
versas passagens do documento deixam ver g influéneia do mate-
rialismo historico, especialmente no capitulo II: a discussdo estd
centrada sobre a possibilidade de superar uma estrutura que €
a0 mesmo tempo feudal e capitalista, a luta politica € pensada
em conexdo com g estrutura de classes. Na primeira parte do
documento, porém, € possivel constatar que estamos diante de
uma superposicio de orientagdes e nfio de uma substituigio do
culturalismo pelo marxismo. Ortega e os culturalistas nos vém
imediatamente & lembranga quande lemos no Capitule I que a his-
toria obedece a leis dialéticas que “traduzem as possibilidades
concretas, oferecidas & liberdade humana em cada época histériea,
de se realizarem — ou de se perderem — dentro dos complexos
socials que sA0 os necessdrios espacos vitais do homem. 110 A dia-
lética do senhor e do escravo, tdo lembrada no ISEB para expli
car as relagdes entre a metrdpole e a periferia, também ai aparece
para explicar o processo de libertagho: “S¢O na consciéncia do hu-
milde e do escrave — dizem eles — nascerd a flama da liberts-
¢ho”. 111 A discussio sobre a libertagio e sobre o papel da cons
ciéncia em tal processo desenrola-se num quadro tedrico marcado
pelo culturalismo e pelo personalismo, sob inspiragio direta da
reflexdio do Pe. Vaz, de tal modo que € possivel dizer que toda
a parte denominada “perspectiva filosdfica” resume em poucas
pdginas as idéias defendidas por ele em artigos e conferéncias
da época, & que ji apresentamos neste item de forma suméria.
‘A consciéncia nio é um reflexo da realidade mas o nticleo diné-
mico do processo de humanizacio do mundo e do homem; através
dela entro em contacto com a natureza, objeio do trabalho visan-
do a sua transformacio, e com os outrog homens, sujeitos de
uma relagio que visa o reconhecimento, A luz da significacio e
do sentido dado pelos homens & sua agio e suas obras € que
deve ser julgada cada época, cada movimento histérico e tal jus-
tificacdo e sentido se prendem diretamente & relagio de reconhe-
cimento: eles podem ser uma “mediacio auténtica para o reco-
nhecimento” do outro ou de uma mediacio inauténtica para a sua
dominacfio. Assim, a medida da histéria é dada pela antropologia
filosdfica. Sua exigéncia fundamental é a “comunicacio de cons-
ciéncias”, é 0 encontro do homem, sua humanizagio. Tal processo
constituiria a prépria dialética da histéria, na qual a principal
batalha ¢ aquela pela personalizaggo. 11?2 A transformagio do ho-
mem de objeto em sujeito da histéria, a realizacio da comuni-

109. Agéo Popular. Documento Base. Transcrito em Floridi, Ulisse
Alessio. O radicalismo catblico Brasileiro. S&o Paulo, 1973, p. 191.

110. Ibidem, p. 185,

111. tbhidem, p. 184.

112, |bidem, pp. 195-200.
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cagdo de consciéncias na histéria, demandava um trabalho de
conscientizagcio que envolvia tanto o reconhecimento e a afirmachio
do valor, da dignidade e da liberdade da pessoa humana quanto
a tomada de conscléncia das caracteristicas da estrutura sdcio-
-econdmica que impedem a realizagio de todas as pessoas: g luta
pelo reconhecimento torna-se uma luta por uma estrutura sdcio-
-econdmica na qual ele seja possivel para todos,

Vejamos agora, em que medida estas idéias se traduzem pedago-
gicamente na obra de Paulo Freire nco periodo compreendido en-
tre 1959 e 1865.

3. 1A PEDAGOGIA “EXISTENCIAL-CULTURALISTA”

Tal como ocorria com os “isebianos histdricos” e com os intelec-
tuais catdlicos do periodo, o existencialismo aparece nos escritos
de Freire em intima conexfio com o historicismo e o culturalismo,
surgindo igualmente ao lado de uma influéncia mais ou menos
difusa do hegelianismo, Nfip se pode excluir a hipdtese de que
Freire tenha sido atingido pela mobilizacdo intelectual do final
dos anos 40 (periodo de sua formacdo universitdria) e inicio
dos anhos 50 em torno do IBF: observa-se gue entre os autores
estrangeiros por ele indicados encontram-se diversos cujas obras
também tinham livre trnsito entre os intelectuais do Instituto
Brasileiro de Filosofia, No entantc, uma parte dos seus “livros-
fonte” foram lidos e estudados em conseqiiéncia de influéncias
recebidas durante os anos 50, ou seja, em conex80 com & recepgio
de idéias difundidas através das obras dos “isebianos histéricos”.
A concordéncia com idéias bdsicas defendidas pelos tedricog do
nacionalismo-desenvolvimentista parece télc levado — como alids,
ocorre com freqiiéneia no trabalho intelectual — &s obras dos au-
tores sobre 0s quais se apoiasvam acqueles intelectuais. O contacto
com a obra de Jaspers, por exemplo ocorreu nfo apenas através
da tradugdo de Alvaro Vieira Pinto publicada pelo prépric ISEB
(Razdo e anti-razio do nosso tempo) na segunds metade dos anos
50 mas também por meio da traducio espanhola do livro resenha-
do por Jaguaribe em 1950 (Origen y Meia de la histdria), lido por
Freire J4 no infcio dos anos 60. Assim, Freire recuperou, no final
dos anos 50 £ inicio des anos 60, uma literatura e idéias correspon-
dentes que empolgaram os “isebianos histdéricos” antes mesmo da
criacio do ISEB e que se fizeram presentes nos seus escritos ao
longo da década. Seu entusiasmo pelo hegelianismo de Corbisier
e de Vieira Pinto (referido diretamente ao seu problema especifico:
o da consciéncia) e pela versio dada por Jaspers ao existencialismo
cristdo, por exemplo, fez com que o desdobramento de suas idéias
tomasse um rumo que as aproximava claramente daquelas ex-
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postas por Vicente Ferreira da Silva no seu livro de 1849 (Dialé-
tica das Consciéncias), embora nao se tenha noticia de que Freire
o tivesse conhecido. Certamente as posigles politicas de Freire e
de Ferreira da Silva estio longe de coincidirem. Mas a trajetéria
da corrente que procurou conciliar o hegelianismo, o culturalismo
e o existencialismo cristdo e que, nos anos 40, enconfrou em Fer-
reira da Silva 0 seu representante mais destacado, passa certa-
mente por Freire representando este umg tentativa de tradugio
pedagdgica do “existencialismo-culturalista”. Esta € a tese deste
artigo: a sintese “existencial-culturalista™ estf presente nfio apenas
na justificacho tedrica do método, na interpretacio da realidade
esbogada por Freire, mas desempenha um papel central no proé-
prio método, determinando em grande medida suas caracteristicas,
seus objetivos e a forma ds sua aplicagio. HaA profunda coerén-
cia entre a teoria que informa o método, o prdpric método e sua
utilizagio pratica.

Como jd dissemos, nédo se exclul a possibilidade de Freire ter
entrado em contacto com idéias existencialistas antes de sua
adesfic ao isebianismo. No entanto, € dentro do quadro do nacio-
nalismo-desenvelvimentista e do desenvolvimento do pensamento
catdlico que aquela influéneia deve ser pensada porque € deniro
dele que ela aparece em seus escritos. Como pedagogo Freire ngo
pode abandonar a reflexfio ao nivel do individuo — o nivel em
gue ocorre a aprendizagem, mesmo que dentro de um processo
social — e este dado pode explicar em parte porque, em muitos
momentos, suas idéias parecem mais proximas das de Ferreira
da Silva que das dos isebianos, do mesmo modo que a sua fide-
lidade 2 autores como Gabriel Marcel ou Simone Weil num mao-
mento em que os grupos dos quais a Freire se aproxima j4 os
haviam deixado de lado. Por outro lado, a preocupagio que do-
mina os anos 50 prende-se 3 sociedade como um todo, & supera-
c¢io do seu subdesenvolvimento, & afirmacfo das nagdes do ter-
ceiro mundo e Freire segue a trilha aberta pelos isebianos, “re-
duzindo” — tal como agueles — o existencialismo a0 plano da
nagio. Nio é, pois, casual que a influéncia de Jaspers tenha sido
tio marcante. Este foi exatamente o autor gue buscou integrar
existencialismo e cristianismo e que — interpretando a histéria
em termos culturalistas — procurou pensar tanto a relagio ho-
mem-homem como a politica em termos mais amplos, discutindo
as possibilidades da democracia formal (o nivel coletivo) a partir
das atitudes dos individuos na relagio com o préximo.

Ao escolher, em 1959, 0 tema da sua tese de concurso Freire jd
deixava perceber sua simpatia pelo nacionalismo-desenvolvimen
tista. Escrever sobre Educacdo e atualidade brasileira era reco-
nhecer a2 necessidade de pensar a educacio dentro da realidade
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do pais nagquele momento, buscando diretrizes e métodos que res-
pondessem 4 problemdtica nacional. Para entender tal realidade
nao bastava descrevéla; era preciso explicar historicamente como
surgiram as caracieristicas tradicionais daquela sociedade bem
como 8 mudanga que obrigava & reflexfio sobre g presente: ao
fazé-lo Freire nido apenas adere as teses e posigoes isebianas rnas
segue mesme as pepgadas dos “igebianos histéricos” no que con-
cerne & organizagdo do seu trabalho. Tal come Corbisier se dedi-
cara 8 analisar o “complexo colonial” para explicar as deficién-
cias culturais nacionais através da “formacio da cultura brasi-
leira” também Freire buscou explicar a auséncia de participagéio
politica do brasileiro através da formacio da tradigio politica
brasileira ao longo da sua histdria, ou seja, da histéria colonial e
neocolonial: o autoritarismo, o paternalismo correspondentes &
estrutura social e politica vigente desde a coldnia haviam condu-
zido o brasileiro ao mutismo, & incapacidade e ao desinteresse
pela participagdo politica.

Nesta abordagem da “‘atualidade brasileira” Freire lancava mao de
umsa terminologia de extracio existencialista: tratava-se da “atua-
lidade do ser nacional”, na qual se observava um “crescente im-
peto de auto-apropriacio”, ou seja, a tendéncia a vencer a aliena-
¢lo através da afirmacho nacional. Tal como os tedricos do na-
cionalismo-desenvolvimentista, Freire considerava gue em conse
giiéncia da industrializacdo e da democratizagio o Brasil estava
se tornando um “ser para si”: o “ser nacional”, nos anos 50, ama-
durecia e se tornava “suténtico”, ou seja, consciente. *“O nacio-
nalismo verdadeiro — afirmava Freire em sua tese de 1959 — &
exatamente a corporificagdo ... da autenticidade nacional” e esta
intimamente ligado & consciéncia que se assume da realidade do
pafs. 113 O “despertar” da consciéncia, que tanto relevo recebeu na
filosofia da existéncia, era por Freire referido em grande medida
(embora nioc exclusivamente) ao plano da nacio enquanto “des-
pertar” da consciéneia para a realidade nacional. Andlise seme-
Ihante ele realiza no artigo publicadoc no ano seguinte !4 onde a
sociedade brasileira € apresentads como uma sociedade em trans-
formacéio (em fungio do desenvolvimento, da industrializacio que
se fornara “um imperativo existencial”) que vencia a alienacéo
tornando-se “sujeito dos seus prdprios pensamentos” e se auto-
determinando. E mesmo em 1965, gquando Freire — embora sem
modificar sua andlise da realidade — jd4 nio pretende identificar-
-se com a Ideologia isebiana, ao fazer o elogio do ISEB como “um

113. Freire, Paulo. Fducacdo e atualidade brasileira. Recife, 1959
(doc. mim.) pp. 49 e 23.

114. Freire, Paulo. Escola priméria para o Brasil. Revisfa Brasileira
de Estudos Pedagdgicos. Rio de Janeiro, INEP/MEC, N.° 82, vol. XXXV,
abril-junho/1961, pp. 15-33.
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momente do despertar da consciéncia nacional” ele continuava
utilizando-se daquele procedimente “redutivo” adotado em 1659
como se pode bem observar no seu texto: “Até o ISEB — escre

via ele — a consciéncia dos intelectuais brasileiros ... tinha como
ponto de referéncia ... 0 pensar europeu e depois o norte-ameri-
cano ... (o intelectual) negava o Brasil e buscava refiiglo e segu-

ranca na erudicdo sem o Brasil vedadeiro e, quanto mais queria
ser um homem de cultura, menos queria ser brasileiro. O ISEB,
que refletia 0 clima de desalienacdo politica caracteristico da fase
de transicdo era a negacio desta negacfo, exercida em nome da
necessidade de pensar o Brasil como realidade prdpria, como pro-
blema principal, como projeto ... Era ldentificar-se com ¢ Brasil
como Brasil. A forca do pensamento do ISEB tem origem nesta
identificacdo, com a realidade nacional”. 115 Esta critica da alie-
nacio erudita, tal como a fizera Corbisier referindoa & sua his-
térin pessoal, estava n@o apenas profundamente penetrada por
convicehes nacionalistas mas por uma maneira de pensar a “rea-
lidade naclonal” e seus problemas inspirada no existencialismo.
Evidentemenie, nio é apenas neste plano que esta corrente de
pensamento se faz presente de maneira profunda na obra de Frel-
re. Ele aparece, em conexio com o pensamento catdlico, no trata-
mento da relacio pedagdgica e na reflexfo sobre democracia e so-
ciedades de massas. Mas & preciso também considerar a sua pre
gsenca ao enfocar o tema fundamental do nacionalismo-desenvol-
vimentista: a construgio da nacio enguanto formagfo, fortaleci-
mento e mobilizagiio da sociedade civil e enquanto fortalecimen
to do Estado (com todas as nuances que esta temética rece-
beu entre os isebianos, apesar ¢a marc:da tendéncia da maioria
para a manipulagio da primeira pela segunda) em conexio com
a luta anticolonialista e antiimperialista é abordada a partir da
critica da “existéncia colonial”, da nec:ssidade de um “projeto”
de existéncia nacional independente cuja realizacdo dependeria da
vitdria sobre a inautenticidade. Na obra de Roland Corbisier a
andlise realizada em funcioc daquele ohbhjetivo pretende-se “filosd-
fico-socioldgica’; ela desemboca na andlise da realidade mas parte
da reflexfo sobre ¢ “homem em situacio”, sobre a presenca do
homem no mundo, ou seja, na “circunsténcia” como ser “situado
e datado”. Ora, acaso néo caracteriza 2 obra de Freire este mes-
mo caminho? Se observamos seu livro de 1965 verificamos que
ele pretende exatamente partir de uma “andlise da sltuagio fun-
damental do homem” tal como recomendara Marcel e que era
tentada por Roland Corbisier (coincidindo mesmo muitas das ci-
tagles deste autor por Corbisier e Freire) para entdo se dispor
a pensar a histdria e a cultura. Note-se agqui que Freire se preo-

115. Freire, Paulo, Educagdo como prética da liberdade. Rio de
Janeiro, Paz e Terra, 1965, p. 98.
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cupa com a andlise da cultura, subsumindo a ela a sociedade,
numa posigdo tipicamente culturalista que se entrelaga profunda-
mente com a abordagem dos problemas a partir de uma perspec-
tiva existencialista. Neste contexto o vitalismo ortegueanc assume
uma importancia relevante,

Defendemos no inicio deste ensaio que o vitalismo de Ortega y
Gasset havia contribuido de forma decisiva para que os intelec-
tuais ligados ao IBF, sob o impacto dos acontecimentos politicos
e econfmicos do comego da década de 50, se voltassem para a
reflexido sobre a realidade brasileira, sobre a “circunstincia” na-
cional. Embora Ortega possa ser contado entre os autores mais
lidos pela intelectualidade brasileira daquele periodo ele ndo psa-
rece ter influfdo Freire diretamente: este refere-se & “circunstincia”
no sentido ortegueano num contexto em que é notéria a influéneia
dos escritos de Corbhisier., Mas, o que importa ressaltar é que o
raciocinio que se manifesta nos trabalhos de Freire do periodo
aqui abordado € muito semelhante aquele que encontramos nao
apenas em Corbisier mas que era identificivel nos artigos de
Jaguaribe ainda em 1950. A cultura (definida como “cultura am-
biente”, formada por usos e costumes, idéias e crencgas, lingua, va-
lores que proporcionam aos membros de uma sociedade uma visao
de mundo) brasileira estava em crise, tal como ocorria com toda
a cultura ocidental na erg da técnica de acordo com o pessimis-
mo culturalista dos tedricos da “decadéncia do ocidente”, emn con-
seqliéncia do desenvolvimento; por isso ela ndo mais respondia &
“circunstincia”, sendo urgente transformsd-la, desenvolvendo idéias
que permitissem recompor as brechas ahertas nas nossas crencas
pela realidade em transformagfo. Tratava-se de forjar idéias (no
caso formular e difundir uma ideologia, o nacionalismo-desenvol-
vimentista) gque acelerassem g transformacdo e permitissemn a in-
ser¢io adequada do homem nesta nova fase da culfura brasileira.
Na linguagem utilizada por Freire, idéias que contribuissem para &
passagem da sociedade arcaica para a sociedade moderna. Neste
sentido, Jaguaribe nioc era o unico “pensador de crises” do pe
riodo: 116 o pensar a “crise brasileira” dentro da “crise da cultura
ocidental” tem a ver com a influéncia do pessimismo culturalista
splengleriano mas também com a busca otimista de uma saida
como fizeram Mannheim e Jaspers e ndo estd presente apenas em
Jaguaribe. Corbisier, por exemplo, pretende pensar as “urgéncias-
-vitais”, as “situagdes-limite” — termo este também utilizado por
Freire ao buscar uma saida ao nivel pedagdgico para & “crise de
transicio”. Ests, como crise da cultura, apresenta-se como crise
de confianca nos valores, nas crengas, em fodas as “manifestagtes

116, Toledo, Calo Navarro de, ISEB: fabrica de ideologias, op. cit.,
p. 97.

93




vitais” dos individuos e da coletividade, exigindo uma reconstru-
¢io a partir de um trabalho a ser renlizado a nivel cognitivo, ou
seja, da compreensfo da realidade em transformacfo, Histdria,
cultura e vida nfo podem ser dissociadas ji que a histéria é a
histdria da cultura e esta se identifica com a vida de uma socle-
dade. 117

Uma vez interpretada a realidade hrasileira nos termos anterior-
mente descritos verificamos facilmente que a necessidade da recom-
posigio das idéias como via para a recomposicio das crengas faz
com que a esfera ideoldgica precise ser reabilitada: € a ideologia
correspondente & nova “fase” da cultura brasileira, o nacionalis-
mo-desenvoivimentista, representativa das forgas de vanguarda ho
processo de desenvolvimento e por isso mesmo “auténtica”, que
— uma vez difundida — permitird reajustar “faseoldgicamente”
as crencas sobre as quais se apdia a vida social. De acordo com
o raciocinio dos isebianos o controle do processo e em conse
qliéncia a prépria difusfo das novas idéias dependem do contirole
do aparelho do Estado pelas forcgas representativas da nova fase:
para controldlo é preciso formar e mobilizar a sociedade civil
porque tal conquists depende do voto; mas o préprio Estado —
em funcio da crise de hegemonia que pde a nu suas contradigdes
— promove a mudanca e deixa espaco & propagacfio da nova ideo-
logia. O método e a pedagogia de Freire sfo instrumentos deste
processo: ajudam a formar € s mobilizar a sociedade civil para
a conquista do aparelho do Estado e/ou para apoiar as reformas
propostas pelo prdéprio Estedo. O método serve ao reajuste de
idéias e crencas de modo a tornd-las compativeis com a vida
urbana, industrial, moderna, racional, promove o combate 4 *“cons-
ciéncia mdgica”’, caracteristica da sociedade arcalca, propicia a
discussio de temas que possibilitam o surgimento de outras for-
mas de consciénein, mais adequada & nova “fase”, Este aspecto
do trabalho de Freire serd retomado por nés em outro artigo.
Umse vez indicada a conex@o enire o método e uma andlise da rea-
lidade que se prende ac culturalisme e ao existencialismo, con-
centremo-nos sobre aspectos onde esta influéncia nos parece ainde
mais marcante: na relacio pedagégica e na reflexdo sobre demo
cracia e sociedade de massas.

O tema da massificacio, como ja vimos, constituiu entre os anos
30 e 08 anos 50 um dos temas prediletos de muitos aubores exis-
tencialistas e cristdos preocupados com a “ascensido das massas”
no século XX hem como com 0s regimes tolalitirios que, a partir
e com os efeitos sociais e politicos do desenvolvimento da técnica

117. E também neste contexto que Freire cita a Maritain. Ver Frelre,
Paulo. Educacdce como prética. .. op. cit. p. 51.
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dos anos 20, dominaram paises como Itdlia e Alemanha ¢ com &
dominacio stalinista na Uniio Soviética. O tema aparece tratado,
por exemnplo, por Gabriel Marcel e Simone Weil. Mas, sem duvida
o livro gque maior ressonfincia encontrou ao tratar do assunto fol
La rebelion de las masas de Ortega y Gasset, publicado no infcio
dos anos 30 e que se tornou um ponto de referéncia de primeira
importancia para toda a literatura posterior sobre o assunto,
alimentande ndo apenass a reflexdo dos sutores citados na frase
anterior mas também a de Mannheim e de Karl Jaspers. Seguindo
a tradigho iniciada com Gustave Le Bon no final do século passa-
do (a de uma “fenomenologia descritiva da massa”) Ortega marca,
com seu livro, a identificagfic da “rebelific das massas” com os
movimentos totalitdrios. 112

O ponto de partida da sociclogia subjacente ao trabalho de Ortega
é a distingio parenteana entre massa e elite,. Esta divisie da
sociedade nfdo corresponderia as classes sociais porque, para Orte-

ga, haveria — dentro de cada classe social — “massa e minoria
auténtica”. O que seria entio a massa? “Massa, diz Ortega, €
todo aquele gque nio valoriza a si mesmo .. . se sente como todo

o mundo”. 119 Traduzindo-se na linguagem do existencialismo cris-
tdo, massa seria todo aquele que nic se personaliza, sendo &
massificacio como fenémeno coletivo um impedimento & persona-
lizagdo dos individuos que compdem wma coletividade. A massa,
porém, sempre existird. O fenfmeno novo no mundo era o fafo
de que, em conseqliéncia da democracia (da hiper<iemocracia, para
Oriega), que permitiu a4 massa manifestar juizo politico sobre
assuntos publicos, e em conseqgiiéneia da técnica, que possibilitou
2 massa usar dos utensilios e gozar dos prazeres antes reservados
as minorias qualificadas, a massa passou a predominar e a domi-
nar a sociedade. O predominio desse “homem-massa” “instruido
no especialismo sem conseguir ser um homem culto, incapaz de
dar razdes e mesmo de guerer ter razfo, incapaz de dialogar por-
que s¢ conhece o poder da ac8o direta, presa facil do fascismo e
do bolchevismo, dirigido por homens mediccrss € sem umsa ‘cons-
ciéncia histérica’”, constituia umg séria ameaga no nosso tempo
porque conduzia a uma “desmoralizagao radical da humanidade”ize
O elitismo de Ortega, sua posicdo antidemocrdtica, sua visdo de
classe e selUs preconceitos conira as classes dominadas da socie-
dade sio evidentes. Estas idéias serviram, porém, tanto para
apoiar posigGes igualmente elitistas como a de Marcel quanto para
estimulat a busca de instrumentos que permitissem combater s

118. Horkheimer/Adorno (org.) Temas bésicos da Sociologia. Séo
Paulo, Cultrix, 1973, cap. V.

118, Ortega y Gasset. La rebelidbn de las masas. In: Obras Com-
pletas. 2.2 ed,, Madrid. Ed. Revista do Ocidente, 1951, vol. 4, p. 146.

120. lbidem, p. 219 ss.
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massificacio numa “sociedade de massas” de maneira a tornar
possivel o funcionamento do regime democrdtico-parlamentar. Ora,
tanta uma quanto outra posicio sao defendidas a partir de preo-
cupaghes personalistas comuns. Combater & massificagdo signifi-
cava conduzir os individuos pelos caminhos da personalizacdo, da
humanizagio, fazendo com que cada um pudesse reconhecer o
seu préprio valor como pessca, num processo eminentemente
educativo.

Este processo de personalizacio ¢ pensado por Marcel como algo
que somente € possivel a nivel individual. N&o vendo saida para
o mundo criado pelo desenvolvimento da técnica e refugiandose
na sua condensgao, refletindo ainda, como aliis também o préprio
Ortega, s0b © impacto do pessimismo culturalista, Marcel nap ia
além da preconizacio do trabalho junto & pessoa e do menosprezo
& massa como “o humano degradado”. O temor da época 580 “os
totalitarismos”, cuja origem nfoc € buscada mos movimentos do
capital, nas lutas entre suas facgdes e menos ainda na hegemonia
do capital financeiro. Eles feriam se tornado possivel — e af a
interpretagéo de Ortega € de importdncia central — gracgas & “civi-
lizacio técnica” e & democraciz que abriram espago para a domi-
nagio politica das massas, QOra, 0 como valorar o mundo moderno
(e portanto a técnica) era um fems dominante desde hd muito
nos meios catdlicos, levantado em conexéo com g valorizagho
positiva ou negetiva dos efeitos do renascimento, da reforma, da
revolucio francesa. Da valorizacio positiva destes 3 momentos
da histdria nascia a aceitacio do mundo moderno, da democracia,
da socledade transformada pelo desenvolvimento cientifico e tecno-
16gico. Jaspers, ao contririo de Marcel, vai partir desta aceitacio:
o munde moderno traria consigo riscos e perigos mas abriria tam-
bém novas possibilidades ao progresso de humanidade. Se a técnica
podia fazer com gue ¢ homem se desarraigasse, com gque perdesse
a tradi¢io (tal como temia Simone Weil), com gue se tornasse umasa
peca da maquinaria, em suma com gue se massificasse, ela era tam-
bém um instrumento capaz de criar um novo “contorno” para o
homem. A técnica como instrumento de dominagho da natureza
podia ser um fator de “domesticagio” do homem mas poderia
também representar um passo no sentido da sua ‘humanizacéio.
Havia que dar a ela um sentido humano (o que, traduzido no Bra-
sit da época, significava dar um sentido humano ao desenvolvimen-
to, como enfatizara 0 Pe, Lebret), colocd-la nio a servico da “do-
mesticagdo” do homem mas de “wna ilimitada comunicacio” entre
os homens, sendo esta a prépria esséncia da humanizagio, 121
Raciocinio semelhante aparece entre os brasileiros que pensaram

121. Jaspers, Karl. Vom Ursprung und Ziet der Geschichte. Miin-
chen, Piper Verlag, 1949, p. 41.

96

ot




sobre o assunto (Pe. Vaz, Frei Josaphat) e certamente Freire foi
atingido por estas idéias, difundidas entre a juventiude catdlica
(embora nio.seja possivel identificar se ele, na época, teve acesso
aos textos dos autores brasileiros ou nio, pois ele cita os autores
estrangeiros que foram igualmente lidos pelos brasileiros que
trataram do assunto), ai encontrando ele wma justificativa cristd
para a sua adesioc a posigies desenvolvimentistas — ji notdrias
desde a sua participacio como relator do grupo pernambucaho no
II Congresso Nacional e Educagfio de Adultos em 1958,

A questio da massificacio, levantada no contexto da discuss@o
sobre g técnica e a democracia, deve ser considerada também em
conexfio com o personalismo: enfatizase o valor da pessoa em
contraposicio & massa, personalismo desdobra-se em certa medida
como antidoto contra a massificaghio — nada havendo de mais
conseqliente, para o5 que se inserem nesta discussfio, que a busca
de uma pedagogia capaz de contribuir para a formacio de pessoas
e impedir a massificagio dos individuos. Como tal deve ser vista
a pedagogia de Freire. Neste autor aquela questio é tratada junto
com outras conexas: — a do assistencialismo, a do desenraizamento,
a da “fanatizacfo”. Sua fonte principal deve ser buscada na obra
de Kar] Jaspers mas as questies conexas deixam ver claramente a
influéneia marcante de Simone Weil ¢ de Gabriel Marcel. Em
nenhum momento Freire nos oferece uma defini¢io clara e concisa
do que ele entende por “massificacio” mas ao longo dos seus escri-
tos vio surgindo as suas caracteristicas. Uma delas, fundamental,
seria a alienacéo identificada como a caréncia de uma consciéncia
critica; individuos massificados desconheceriam a liberdade predo-
minando neles a emocgio sobre a razdo. Vemos, assim, que Freire
segue diretamente a tradigio que “postula uma esséncia primitiva
da massa e da aversdo desta pelos principios da razio”,222 como
encontramos de Le Bon a Jaspers. Este homem primitivo, emo-
cional, ndo é um sujeito ativo e responsdvel (uma pessoa) mas
um objeto manipulado ou porque nunca chegou & critica e —
portanto - & liberdade ou porque alienou a liberdade conquistada
ao aceitar idéias antidemocriticas, Educar para liberdade é dar
combate & allenacdo dos homens, é Iutar contra a “mentalidade de
massas” de que também fala Mannheim, resultado da industriali-
zacio. A reflexio sobre tal sociedade e sobre as possibilidades da
vida democrdtica dentro dela esta conectada diretamente 3 temi-
tica isebiana e & dos radicais catdlicos ao privilegiar a questao da
consciéncia, suas formas e sua educacio. Esta problemstica doind-
na a obra de Jaspers num contexto de aceitacdo do mundo mo-
derno, da ciéncia, da técnica, da industrializacio (ao contririo do
que ocorria com Marcel) como também da aceitacio da “ascensio

122. Horkheimer/Adorno. Temas basicos... op. ¢it. p. 82.
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das ma:=sas” como algo positivo (ac contrdario do que ocorria com
Ortega), desde que estas fossem preparadas para a participagio da
democracia representativa através de uma educio (da consciéncia)
para a liberdade considerada como a meta final da histdria. Esta
educacgio das massas para a cidadania confunde-se, pois, com a
formacioc da sociedade civil: seu Instrumento s&o oS peguenos
grupos através dos quais apreende-se uma “maneira democritica
de viver” perceptivel nas relagdes interpessoais e gue se coloca
como fundamento dos regimes politicos democridticos. 23 A edu-
cacio contra a massificacho € uma educaciio para a democracia.

Em Freire o tema se coloca de forma andloga. A defesa do
progresso, da industrializagao, da urbanizagdo levantada a preo-
cupacio com o descnraizamento do homem que migra do campo
para a cldade, com a perda das suas tradighes, com a sua exposi-
¢io A demazgogia e A manipulagio ampliada pelos meios de comu-
nicacio de massa — em suma, com a “massificacfio”, Esta pos-
sibilidade estaria presente nac apenas em funcic da urbanizagio
(um problema que chamava a atengéo especial dos recifenses em
funcéo do crescimento desmedido da periferia do Recife nos anos
50) mas da prépria industrializa¢g&o. Diz Freire, inspirado nos
eurcpeus que assistitam & intensificagdo da Industrializacio na
primeira metade do século: “A producio em série, como organi-
zacdo do trabalho humano €... um dos mails instrumentais fatores
de massificaggo do homem no mundo altamente técnico atual”, 1%+
Havia que pensar neste risco em funcgéio nio apenas da industria-
lizacic do sul do pafs mas também em funcgio da expectativa da
indusirializacio do nordeste criada pelo GTDN e posteriormente
pela SUDENE. A industrializacao, se por um lado gerava a possi-
bilidade de uma participagdo mais ampla, trazia em si também
o risco do etpecialismo que limita a criticidade. Ela continha,
como afirmava Jaspers em relacfio & técnica, possibilidades de
humanizacio mas também de domesticacio do homem, Como
evitar esta dltima? Diz Freire: “A solucdo nio pcderia estar em
deter-se a industrislizacio mas em se tentarem caminhos de huma-
nizacdo do homem”, 125 o0 gue estaria ligado & formacgio de perso-
nalidades democriticas, de homens livres, preparados para a “ma-
neirg democratica de viver”., A humanizacio se conectava, no
pensamento de Freire comoe no de Jaspers, com uma perspectiva
politica definida (a democracia-parlamentar, a participacio através
do voto) que coincidia com aquela defendida pelos isebianos.

Mas a “massificacio” € apresentada por Freire nic apenas como
resultade da industrializacic mas também como consegiiéncia de

123. Jagpers, Karl. Vom Ursprung... op. cit, pp. 116, 211 e 22
124.  Freire, Paulo. Educacdo e atualidade... op. cit, p. 37.
125. Ibidem, p, 37.
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um processo ds dominacgio que impede o individuo de ser ele
mesmo, de desenvelver as suas potencialidades. X massa, estd
massificado, todo agquele que nio se humanizou no exercicio da
responsabilidade, Freire vé a massificagdo como um fendémeno
gue na¢ se restringe 4s sociedades industriais: ela estaria presen-
te em todas as situagles que impedem a humanizacio. Deste modo
Freire estende o conceito a gualquer sociedade, a qualquer situa-
¢io, no que nio entrava em conflito com a posicho de Ortega:
a “massa” existirin tembém na sociedade arcaica onde deveria
ser igualmentie combatida por uma educacdo para a “personali-
zagio”.

A massificagdo é aprescntads como reuliado da dominacio, Nio
se trata, porém, da dominacio de classe: Freire fala da dominagio
em geral que stinge todas as classes e determing, <entro de cada
uma delas, gquenm € e quem nioc € massa — bem de acordo com a
definicdo de Ortega. Um instrumento privilegiado de dominacio
seria o assistercialismc “uma fooma de agdo gue roubs ac homem
condicbes a comnsecugido de uma das necessidades fundamentais

da alma humana — g responsabilidade”, ?¢ ng medida em que
implica passividade de quem o recebe e que impede a critica.
0O asgistencialismo — ligado ao paternalismo e ao autoritarismo

— a0 manter g populagio como “massa”, ingénua e manipulada,
tornava se um empecilhlo & mudanga, a constituicio da sociedade
civil brasiieira e, portanto, & democratizacic e ao desenvolvimento.
Esta critica do assistencialismo nfo estava apenas dirigida aos
programas assistencilals (que, freqiientemente patrocinados pela
Igreja 14 haviam sofrido severas criticas nos meios catdlicos
progressistas em geral e ns Ag¢i&o Catdlica nos anos 50 g partir
ds uma perspectiva igualmente personalista) mas também as ca-
racteristicas da “scciedade arcaica” brasileira. A histdéria brasi-
leira seria a histéria dio paternalizmo, do autoritarismo, do assis-
tencialismo praticado pelas oligarquias agrdarias que deste modo
impediram que se formassem no Brasil os hidbitos de servir ao
bem comum, ao interesse publico. Seguindo de perto as andlises
de CGliveira Vianna ele considera que a polarizacio da vida econd-
mica, social e politica em torno de wn pegueno niimero de familias
nfo fora possivel formar mentalidades veltadas para o bem comu-
nitario & parg a solugdo dos problemas kla populacio a partir da
iniciativa da prdpria populacic. A solugio vista por Freire €
aquela dada por O. Vianna em 1949, citada por Freire: “Estes
hdbitos de servir ao bem comum, diz ele, se incutidos metodica-
mente, acabario penefrando o subconsciente do brasileiro trans-
formando se em sentimentos: em sentimento do dever civico, em
sentimento dc bem comum, em consciéncia coletiva, em preocupa-

126. |Ibidem, p. 14,
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¢ho dominante do interesse piblico — & a revolugo estard feita™ 227
Subjacente a tal solugdo estd a psicologia das massas de Le Bon,
da qual partem também os autores europeus aqui citados. Era
preciso forjar a “alma” do nosso povo formando simultaneamente
a pessoa e o cidaddo: o resultado de tal processo Seria a revolu-
¢80 nacional, pacifica e ordeiramente realizada.

Freire nos oferece exemplo de um trabalho educativo para a
participagfio, antiassistencialista (e, portanto, igualmente, anti-
autoritdric e néo paternalista) realizado por ele mesmo quando
diretor do servigo educacional do SESI em Pernambuco. NA&o se
coloca em questdio a instituigdo e sua estrutura, tal como na dis-
cussdo sobre a dominagio nio se colocava em questio a estrutiura
de classes na sociedade. O que estd em questic € a forma de
relacionamento humano e a participacio nos grupos. Frelre pre-
tendia combater o cariter assistencialista do Servico Social pro-
movido pelos empresarios para assistir aos operdrios industriais
fazendo com que O operario dela participasse como coisa sua.
As medidas tomadas foram desde a cobranca de taxas de manuten-
¢ao dos servicos até o estimulo & co-gestdo dos “clubes operdrios”
do SESI durante os anos 50, organizados com o objetivo de cha-
mar o operdric ac debate sobre 0s problemas do seu bairro e
da sua cidade, de modo a infundir-lhe “um sentido socialmente
responsdavel”. 2?8 Esta a¢ho a micronivel contribuiria para a for-
magio de “disposicies mentals democriticas”, formaria o cidadio.
Que a participacio visada por Freire em 1958 efetivamente ndo
ultrapassa este nivel pode-se observar na sua avaliagio dos resul-
tados deste trabalho, Diz ele: “muitas das diretorias de clubes
operdrios do SESI trabalharam incansavelmente. Consertaram de-
pendéncias dos centros sociais. Conservaram material, Deram li¢io
de desprendimento. Mas, sobretudo, comprovaram receptividade &
lideranga democrdtica a que responderam positivamente”. 12¢ O cida-
déio se forma na medida em que participa e que apdia a liderancga
democritica, a qual pode ter outra origem social pois — afirma
Freire na ocasido — esta experiéncia mostrava a necessidade da
lideran¢a conviver com o povo ¢ seus prohlemas, de buscar &
comunicacio existencial”, a “intimidade com o pove” aprendendo
a linguagem do povo de modo a poder buscar com ele a solucic
para ©os problemas e exprimir seus problemas e suas dores. Neste
processo é que o povo iria se promovendo, se humanizando, deixan-
do de ser massa.

O assistencialismo € combatido por Freire também nos seus traba-
lThos dos anos seguintes, sendo apresentado em 1963 como uma

127. Ibidem, p. 83.
128. Ibidem, p. 15.
129. Ibidem, p. 20.
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tentativa de “smaciamento” do povo, utilizada pelas “forcas inte-
ressadas na nido transformacfio da sociedade brasileira em sujeito
dela mesma”.13¢ J4 entdo ele denuncia a Alianga para o Progresso
© cOomo ums organizacfo que recorre ao assistencialismo como ins-
trumento da Iluta antiimperialista. -Mas sua rejei¢io ao assisten-
cialismo se faz fundamentalmente em nome do personalismo e da
democracia que deveria resultar da aprendizagem para 3 liberdade
implicita no processo de personalizagio: “Opomonos a estas solu-
¢hes acsistencialistas — diz ele — ... porque ... contradizem a
vocagio natural da pessop — a de ser sujeito e nio objeto —
e 0 assistencislismo faz de guem recebe assisténcia wm objeto
passivo semn possibilidade de participar no processo de sua pro-
pria recuperac¢io ... contradizem o processo de democratlzamo
fundamental em que estamos situados”. 131

Mas o homem estaria exposto a outras formas de massificacio,
enire ag quais se coloca a “fanatizagio”. Freire toma a Marcel o
conceito de “consciéncia fanatizada” para caracterizar a conscién-
cia presa a mitos aceitos em conseqiiéncia da predomindncia da
emog¢io sobre a razio: este tipo de alienaciio seria, para Freire,
ainda mais ampla e profunda que aquela decorrente do assisten-
cialismo, do paternalismo. Ela refletiria o temor & liberdade
(tema, alids, tocado por Jaspers, por Mounier e tambdém por Man-
nheim, inspirado — tal como Freire — também nos escritos de
Erich Fromm) possibilitada pela crifica. Este medo 3 liberdade
é que faria com que o homem preferisse a acomodacio e nao
colocasse em questdo os mitos, terminando por desembocar no
sectarismo. Ora, sabemos gque o livro de Marcel Les homimes
contre humain de onde foi extraido o conceite de “fanatizagic”
€ um livro que exprime o clima da guerra fria. A consciéncia
fanatizada seria encontrada tanto entre os fascistas quanto entre
0s comunistas mas, na vendade, no pods-guerra tal conceito estd
voltado contra os segundos em face da derrota dos primeiros; por
isso mesmo aquele € entdo interpretado como um “fascismo agra-
vado”. Ora, diante do processo de urbanizacio e de indusirializa-
¢ao, numa sociedade em que as massas “sio determinantes do
aconbtecer” a “fanatizagio” colocava em risco o futuro democritico,
Freire, como Marcel, atribui em 1959 tal consciéncia aos “sectd-
rios de direita e de esquerda”, enfatizando — porém — g presenca
da fanatizacéio entre as forgas de direita ao escrever depois da
queda do governo Goulart. Ao pessimismo de Marcel no que
concerne i possibilidade de educar as massag opunhase s pers-
pectiva esperancgosa de Jaspers e de Mannheim hem como a de

130. Freire, Paulo. Conscientizagio e alfabetizagio — uma nova
visao do processo. Estudos Universitarios. Recife, Univ. do Recife, N.° 4,
abril/junho, 1963, p. 10.

131. lbidem, p. 10.
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Mounier, cuja expressic “otimismo trdgico” — também utilizada
por Freire — tornou-se de uso corrente entre os radicais catdlicos
na época: a sducacio era o instrumente gue poderia fazer da
histéria o resultado da acho comum de pessoas. A fanatizacho
havia gue opor um trabalho em prol da personalizagio dos indi-
viduos.

Antes de passar a tratar dos aspectos mais diretamente pedagd
gicos das idéizs de Freire é preciso tentar situd-lo em relacio
a0s jovens catdlices aos guais e'e se ligou no inicio dos anos 60.
Para estes era a questio da massificagio igualmente central e
eles encontram no métcdo Paulo Freire exatamente um instru-
mento do personalismo contra a massificacho. Em seus escritos,
porém, Freire — mesmo j4 em 1965 — coloca lado a lado Marcel
e Mounier, Weil e Pe. Lebret quando 0s primeiros destes pares,
especialmente Marcel, haviam sido abandonados pelos jovens quan-
do da critica ao maritainismo. Pertencendo a uma geraciio dife-
rente daquela que, na JEC e na JUC especialmente, percorreu o
caminho que vai do maritainismo ao personalismo radical e socia-
lista do ultimo Mounier, Freire recebeu o impacto desta evolucio
sem ter dela participado. Por isso ele € considerado pelos jovens
cermno “um dos nossos” mas mantém-se fiel a arraigados sentimen-
tos anticomunistas (que haviam perdido forga enfre os jovens em
con=egliéneia do coniacto diretc em funcédo das aliancas realizadas
no movimento estudantil) facilmente perceptiveis mnos livros de
Marcel; ele engaja-se politicamente pretendendo “participar e fazer
histéria” como oz jovens catdlicos de entdo, mas seus autores-
-fonte continuam sendo aqueles dos anos 50 e nio se gbserva em
seus livros até 1965 a presenca de uma opcfo socialista em fungéo
da qual ele pudesse realizar a critica do isebianismo e @o maritai-
nismo.

Ligada profundamente ao existencialismo cristio a pedagogia de
Freire nio pode ser desvinculada, em suas origens, & sua inter-
pretacio da realidade e & seus ideais sécio-politicos. Ela tem como
meta a libertacio dos individuos. No entante, esta € pensada em
dois niveis profundamente interligados., Nuwmn deles, sob forte
inspiracic de Jaspers, ela é pensada em termos abstratos, como
possibilidades abertas de forma ilimitada, como sensibilidade &s
“pplaridades e contraporicdes” (Jaspers), como liberdade interior
da qual resultern posi¢gdes pessoais. E pensada como liberdade
sem conteildo, como liberdade de espirito que se orienta pela
rezao e que busca a verdads nio acabada na comunicacio existen-
cial com o outro. Nela se formariam os homens radicais. Com
efeite, Freire apresentn a formacgio do homem radical como obje-
tivo da sua acio pedagdgica: o radical seria 0 homem realmente
livre, aquele que vai ao fundo das coisas, que n#o se deixa mani-
rular porgue submete sua acgio a reflexdo, quz ndo se deixa mas-
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sificar pela propaganda, © radical seria o oposto do sectdrio,
infeliz possuidor de uma consciénela fanatizada, seria ¢ homem
capaz -de pensar por si mesmo e fazer histéria sem pretender
deté-la nem antecipd-la (na verdade, capaz de compreender o que
agueia “fase” da historia dernanda da sua ac¢fo, agindo em conso-
nincis com ela sem se deixar influenciar pelos que estio perdidos
no ativiemo). ¥ste nivel se conecta com aguele em gue a liberdade
¢ pensada concretamente em conexdo com a analise da realidade
e os ideais sociais ¢ peliticos. A educacho para a liberdade € uma
eucacio contrz 2 dominacio mas esia € pensada como dominagio
de individuo sobre individuo e nio de classe sobre classe. E uma
educagic gue permite 2o individuo reagir ao autoritarismo e ao
paternalismo mas estes nio sic pensadoS como partes de uma
ideclogia de classe que tém umg funcio determinada na manuten-
cio das esiruluras socio-econdmicas mas como uma deformacgio
da pessoa humana, come comportamentos moralmente condens-
-veis de pessoas que — atraveés deles — impedem a humanizagao
daguelez com o0s quals interagem impedindo, portanto, a realiza-
¢fo do ideal cristio de construcio de uma comunidade de pessoas.
Esta liberdade se conquista no plano social através da participagéo
que se exercita a micro-nivel e se constréi no dia a dia. A socie-
dade entéo =2 transfermaria a pariir de um movimento de baixo
para cima como “ohra de um povo vivo” (Mounier) ¢ néo como
resultado da acdo de minorias, de vanguardas. As condigbes poli-
ticas concretas poderiam, porém, facilitar ou dificultar esse proces-
s0 de libertacio. O funcionamento da democracia-representativa,
na medida em que cria oportunidade concreta para a participagio
politico-eleitoral atuaria como importante instrumento educativo.
Nos anos 50 ele consideravs que também a “reforma das empre-
sas, com que se criem nelas ‘avenidas’ amplas para a participacio
do trabalbador” 3 seria igualmente um instrumento da educacio
para a liberdade,

Vemoes assim que Freire ndo s6 leva muito pouce em conta os
intercsses de classe em suas andlises como considera de modo
insuficiente as estruturas e seu papel na evolucao das sociedades:
a educacio da populacio para a democracia, pensada sob inspi-
racdo de Mannheim e de Jaspers, abstrai reais mecanismos que
impulsionam a histéria para concentrar-se na liberdade da pessoa
gue deveria resultar de um longo processo educativo. Este teria

no didlogo, no entendimento entre as pessoas, o seu instrumento
fundamental.

Em Educaclio como prdtica da liberdade Freire referese & sua
pedagogia ccmo uma “pedagcgia da comunicacio”, instrumento

132. Freire, Paulo. Educagdo e afualidade... op. cit. p. 37.
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para combater o “desamor acritico do antididlogo”. 132 Mas desde
Educacio e atualidade brasileira o didlogo constitul a base da
sua pedagogia. Sem divida influi sobre Freire aquilo que Mounier
diz ser a afirmacio comum dos filésofos existencialistas cristéos,
personalistas, e gque foi enfatizada no Brasil pelo Pe. Vaz: O “pro-
cedimento essencial de um mundo de pessoas € ... a comunicacio
das consciéncias ... a comunicagio das existéncias”. 13+ A comu.
nicacido existencial entre educando e educador que trocam suas
experiéncias através de um didlogo amoroso no gqual entram em
contacto consciéncias livres aparece como a esséncia de uma peda-
gogia personsalista que abre caminho para uma participacéo res-
ponsdvel das pessoas a todos os nivels. Esta é a posicao funds-
mental dos personalistas como se pode observar através ainda de
Mounier: “a pessoa — diz ele — ... se afirma no mundo da
responsahilidade, da presenca, do esforgo ... A consciéncia, fun-
cdo de surcis e garantia de lucidez, desempenhs nesta atividade
um papel incontestdvel”. 3¢ Como comunicacio de consciéncias
o didlogo implica o recocnhecimente do outre, o respeito pela sua
dignidade, sendo possivel somente entre pessbas. A nivel social
ele é 0 fundamento da democracia, 3% pois torna possivel a co
municacio interclasses. Implicando o reconhecimento do outro
como sujeito ele supbe que todos os envolvidos na comunicagio
podem ser razodveis, podem usar a razdo e nio a emocio pars
decidir sobre os destinos da socledade. Ele é o fundamento de
uma visio solidarista do problema politico-social, abstraindo o
fato de que os homens estio imseridos numa determinada estru-
tura ¢ que defendem seus interesses de classe considerando-os
perfeitamente razoidveis e legitimos. Implica que, sendo razos-
veis, os elementos das classes dominantes aceitarfo mudancas pro-
gressivas, reformas que modificarfo o status quo; implica também
que as classes dominadas, sendo razodveis, nfoc aspirardo ao
poder, nfo farfo reivindicacdes irrealistas. Todos teriam uma
atitude construtiva em relacio as instituigbes e & sociedade, ©
que implica aceitar — no fundamental — as estruturas existen-
tes como legitimas. Ora, Freire efetivamente n&o as coloca ra-
dicalmente em questio. Falando em 1949 de sua experiéncia no
SESI ele deixa ver que acreditava no poder da aprendizagem do
disloge como fator de reeducacho do homem comum pera que
corrigisse aquele seu desinteresse pelo bem comum que ele, Freire,
acreditava caracterizd-lc. Por isso ele fala na “dialogacic da

133. Freire, Paulo. Educagdo como préatica... op. cit. p. 108.

134. Mounier, Emmanuel. Qu'esf-ce que fle personnalisme? Paris,
Ed. Seull, 1946, p. 52.

135. lbidem, p. 53.

136. Nas palavras de Freire: “A nossa experiéncia... tinha que
se fundar no didlogo, uma das matrizes em que nasce a prépria demo-
cracia”. Freire, Paulo. Educagdo e atualidade... op. cit, p. 14,
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instituicio com 0 operdrio ... dialogaCio que representava cads
vez maior participacio do operdirio na vida da instituicio a que
se ligava ¢ com que, sobretudo, aprenderia a ver a coisa piblica
através de outras perspectivas” 187 O didlogo ajuda igualmente
a reforma social, também através dele o trabalhador aprende a
ser razodvel, a ter paciéncia, a aceitar sacrificios em nome dos
futuros frutos do desenvolvimento (como, alids, propunham os
isebianos); o proprio didlogo mostraria ao trabalhador o8 limites
“faseoldgicos” e suas reivindicacSes: “Serd a apropriacio dessa
perspectiva histdrica, que ele incorporard & sua sabedoria, com o
desenvolvimento da sua consciéncia critica, na verdade, que ¢ pord
em condigdes capazes de compreender restrigies de que 3z vezes
resultam sacrificios pessoais e coletivos e que, porém, si0 neces-
sdrios ao interesse geral. Os resultados positivos desses sacrifi-
cios, contudo, se situam, as vezes, até proéximo”. 13 Impedindo
a fanatizacfo, ou seja, a mobilizagio das massas em torno de uma
liderancs voltada para a luta o nivel das instituigbes, para a con-
quista do poder, o didlogo criaria um clima de entendimento pro-
picio ac desenvolvimento e As reformas, Por isSo mesmo, em
1959, Freire admite que o seu conceito de “dislogagio” coincide
com o de “parlamentarizacio” de Guerreiro Ramos, o qual pensava
exatamente em termos de entendimento entre patrfes e emprega-
dos que “parlammentamn” e encontram solugdes pacificas para seus
antagonismos, como convinha a ideais s6cio-democriticos no qua-
dro do desenvolvimenio de um capitalismo nacional.

Mas Freire ndo pensa primordialmente no operério reivindicante.
Ele pretende que o didglogo seja instrumentio de transformacgio
do homem servil e medroso, resultado do paternalismo e do auto-
ritaristmo, num homem capaz de intervir e participar usando para
iss0 a razdo e a critica. Ele tem ai em mente 0 homem do cam-
PO que migrou para a cidade e que — em conseqiéncia do “trén-
sito”, da “transicho de fase” — tem a possibilidade objetiva de
adquirir uma nova forma de conscidncia. Ele tem também em
mente as elites acostumadas a néo se comunfcar com © pOvo, &
nio dialogar. Também elas precisam ser razodvels tornando-se
criticas em relagio ao autoritarismo e ao seu paternalismo, acei-
tando de bom grado a interferéncia e a participacio do povo na
vida politica, Freire traz para o nivel da escola 0s mesmos prin-
cipios: também a relacio professor-aluno estava caleada, como

toda nossa vida social, sobre o sutoritarismo, sobre o antididlogo,
sendo por isso também a escola assistencializadora, a escola ade-
quada A sociedade arcaica. Era uma escola arcaica, anacronica
em relacdo aos novos tempos, ao “transito” brasileiro. Na apren-

137. Ibldem, p. i8.
138. Ibldem, p. 53.




dizagem da democracia havia que introduzir na escola a “dialoga-
cio” entre alunos, pais e professores, fazende com que a vida
ezcolar fosse assunto de todos os atores envolvidos, do mesmo
moedoe gue a vida politica era assunto de toda a populagao.

J& nos anos 60, especialmente em seu artigo de 1983 e em Educa-
¢do como prdtica da liberdade, podese perceber que Freire apro-
xima 1nais o seu conceito de didlogo dos existencialistas cristidos.
Na nota 5 do artigo de 1963 Freire fala pela primeira vez no dié-
logo como ato de amor. Diz eler “. .. a comunicacdo dialogal nos
parece, no mais pure sentide da expressio, um ato de amor. De
amor viril, dai fecundante. O comunicado antidialogal ¢é falso
amor. '** BEle desdobra um pouco esta indicacio de 1963 do livro
publicado dois anos depois, afirmando ai que o didlogo s6 € pos-
sivel quando hd amor pelo préximo e humildade diante dele, de
modo a se fager possivel aceitar a opgdo do prdximo, 11 O didlogo
& o instrumento de combate da dominacgio e da massificacio. Ora,
neste momento FPreire ja havia ampliado o seu contacto com
2, obra ce Jaspers apoiando-se explicitamente sobre ela. Que diz
entdo Jaspers scbre a guestio? Preocupado em combater Marx
¢ Freud e exaltando a razio como instrumento de tal empreen-
dimento ele afirma no livvo publicado pelo ISEB gue era preciso
construir “wmna cocmunidade de seres pensantes, sempre orienta-
dos para a liberdede, A razio, como ihstrumento capaz de “afrou-
xar os lagos dogmaiticos, os do arbitrdrio, da presungio, do fana-
tismo” seria o proprio “principio da libertagac ... identifica-se
com uma ilimitada ventadse de comunicacio”, fazendo com que o
homem possa chegar mais perto da verdade: “nfio trago comigo
a verdade — diz ele — procuro-a em ccmum com ¢ meu interlo-
cutor escuto, interrogo, ensaio, .. ", A razdo ¢ assim o lugar dessa
comunicacéo ilimitada ... (mas) 6 mediante ¢ amor ganhard
forga a comunicagho”. 1! Mas nao foi somente e talvez nem
principalmente no livro traduzido per Vieira Pinto que Freire
encontrou o tratamento dos problemas da comunicacio humansa,
Em Origen y meta de la historia Jaspers repete e desenvolve as
mesmas idéias do livro anteriormente citado, apresentando o dis-
logo como forma de superar as proprias limitacdes: o aventurar-se
na comunicagio com o outro é apresentado como o mistério da
humanizagdo do homem, como um caminho de liberdade capaz
~de conduzir & verdade que nfio existe pronta e acabada mas que
se constréi numa luta amorosa. '+ As tais idéias se reporta

139, Freire, Paulo. Conscientizagdc e alfabetizagdo... op. cit,
p. 22

140. Freire, Paulo. Educag8o como prética. .. op. cit, p. 108.

141. Jaspers, Karl. Razdo e snti-razéo... op. cit, pp. 52-53.

142. Jaspers, Karl. Voem Ursprung... op. cit., pp. 150, 198-199.
A pagina 52 de Razdo e anti-razdo no nosso tempo dizia Jaspers: “para
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Frzire na sua concepcgio do didlogo. O didlogo define ele em 1965
“& uma relacho horizontal de A e B. Nasce de uma matriz critica
¢ gera criticidade. Nutrese de amor ... Quando o0s dois polos
do didgiogo se ligam ... com amor, ccm esperanca, com fé um
no ouiro, =e ifzzem critices na tusca de algo. Ingtala-se, entdo,
uma relagio de simpatia entre ambos. 86 ai ha comunicagfo”. 4%
Manifesta-se, assim, ne pedagcgia de Freire a idéia — essencial
em Jaspers — de que a captagéic racional e critica de realidade,
a, busca da vendade s € pessivel através da comunicacio de
consciéncias, de existéneias, estimulada pela fé e transposta do
plano das relagdes interpessoais ao planc da vida politica, como
s¢ pode observar através da citagho feita por Freire do fildsofo
alemao: YO didlcge €, portanto, o indispensavel caminho nao so-
mente nas guestdes vitais para a nossa crdenacio politica, mas
em todos as sentidos do nosso ser. Somente pela virtude da
crenga, coniudo, tem o didlogo estimulo e significado: pels crenga
noa hcmem e ras suas possibilidades, pela crenca de que somente
chego a ser eu mesmo quando os demais também cheguem a ser
eles mesmos.'#+ A matriz existencialista cristd da pedagogia de
Freire, no nosso entender, s¢ se esclarece definitivamente gtravés
da leitura da cobra de Jaspers. Ela se manifesta diretamente no
método caleado sobre discussdes, sobre o didlogo construido a
partir de “palavras geradoras carregadas de senfido existencial”
a que sdo o ponto de partide para a alfabetizacao mas também
das “fichas de cultura” através das quais Freire — por meio do
conceito antropoldgico de cultura — pretende promover a persona-
lizagho dos participantes, ¢ reconhecimento por eles mesmos e
pelos demais do seu valor como pessosa.

Mas, as ‘fichas de cultura” tém a sua matriz igualmente no cul-
turalismo. O chamado “conceito antropoldgico de cultura” a ser
transmitido através da discussio das “fichas” prende-se simulta-
neamente 4 antropologia filoséfica e & antropologia social. A cul-
tura se define como “cultura ambiente”, como conjunto de valo-
res idéias, crenga, hdbitos dgue assimilamos naturalmente porgue
desde que somos gerados sSOrmos nos mesmos e “nossa circunstan-

cia”: percebemos, assim, 0 mundo a partir das referéncias dadas

a razdo, na existéncia concreta temporal, a verdade esta ligada 4 comu-
nicagdo. Uma verdade sem comunicagdo & para ela idéntica & ndo ver-
dade. A verdade que nao estd concluida escuta a sua ressonéncia na
comunicagdo e se examina a si mesma e ag outrg. Diferencia-se de
todo pensamento unilateral. N&o sou eu quem traz a verdade, mas
procuro a verdade em comum com quem me encontro, ouvindo, per-
guntando, investigando™.

143. Freire, Paulo. Educagdo como pratica... op. cit, p. 107.

144. Jaspers, Karl. Vom Ursprung... op. cit, p. 276. A citagdo de
Freire & tirada da tradugdo espanhola, de que nio dispomos, e estd
incompleta faltando a péagina.
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pela “circunstancia”, pela cultura. Esta se desenvolve pela acio
do homem no mundo: tudo afguilo que ele cria se integra & cul
tura. Por isso, todo homem é culto, no sentido de que faz parte
de uma cultura e ajuda a crid-la; transposto para um raciocinic
personalista, todos os homens tém igual valor como pessoa: hd
que ajudd-los na descoberta desta verdade. Ora, a “circunstancia”
muda, 0 mundo da cultura ¢ um “mundo em transito” e isto era
especialmente perceptivel naquele periodo da cultura brasileira;
a mudanca introduziria brechas nos valores e nas crengas, provo-
caria 0 anacronismo de algumas, a incongruéncia entre elas e a
nova “fase” cultural. As caracteristicag da cultura corresponden-
te & sociedade arcaica haviam gerado homens que nao eram livres,
que nfo se reconheciam como pessoas; a mudanga o “trénsito”
havia criado condigbes para colocar em questAo as crengas sobre
as quais se apoiava ests formacgio da consciéncig dos homens for-
mados por aquela cultura: havia que refazélas de maneira com-
pativel com a nova “fase” cultural, com as novas caracteristicas
da circunstincia. Se a inspiragio de Freire proviesse do Pe. Vaz
e nao de Corbisier neste raciocinio tratar-se-ia de construir uma
nova imagem do mundo, de formar uma consciéncia histérica
da época.

A “circunstncia” tem uma dimensfo natural e uma dimensdc
cultural, sendo a segunda o resultado do trabalho humano sobre a
primeira. A distingdo entre elas € o objetivo da primeira situagio
enfocada pelas “fichas de cultura”., Diz Freire: “através do de-
bate desta situagiic ... se chega a distin¢io entre dois mundos —
0 da natureza e o da cultura ... Percebe se (0 homem) ... como
um ser criador e recriador que ... vai alterando a realidade” na
medida em que se transforma o mundo, na medida em geu tra
balha movido pela necessidade.145 J% na segunda situagdo o
personalismo manifesta-se de maneirg clara: seu objeto € a co-
municagio entre os homens, o0 “encontro entre consciéncias”, o
reconhecimento do homem como sujeito que pensa por si mesmo
e que rejeita a dominacio. O didlogo “amoroso, humiide, esperan-
¢oso, critico e criador” € o instrumento deste encontro, no qual
se di a andlise do mundo que mediatiza a comunicagdo, 4¢ As
“fichas” subseqiientes servem ao reforgo e desdobramento das
posicbes apresentadas pelas duas primeiras. Na terceira delas, em
que se reforca a distingio entre natureza e cultura e em dque se
distingue a cultura letrada da cultura iletrada apresentando toda
educagdo como transmissfo de cultura (deduzindo-se dai que
que todo homem é culto e educador) um exemplo utilizado é a
de um indio cacador: exatamente o exemplo citade diversas vezes

145, Freire, Paulo. Educagdo como pratica... op. cit, p. 124,
146. [Ibidem, p. 126.
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por Rolando Corbisier. O problema da técnica é colocado na ficha
gue apresenta o cagador letrado, da qual se deduz que na “civiliza-
cdo da técnica” ¢ homem precisa ser alfabetizado. A questio da
técnica é abordada da maneira cldissica entre os autores cristios
preccupados com o problema: ela 56 tem sentido na medida em
que contribui para a humanizagio do homem, para a sua liber-
tacdo. Se isto ocorre, entdo hd que apoiar o desenvolvimento,
promovendo uma educacio que o favorega. O culturalismo apa-
rece de maneira absolutamente clara na quinta sifuacfio em cone
X80 com a distingdo entre o homem e 0 animal: a diferenga onto-
logica enire eles estaria no fato de que o homem faz cultura, usa
g razio para transformar a natureza enquanto que ¢ animal néo
a transforma porque age apenas em fung¢do do instinto. Além
disso, a mesma, ficha tinha como objetivo “estabelecer uma diferen-
ca faseoldgica entre os dois cacadores” — o letrado e ¢ iletrado.
Cada um deles — embora ambos cultos e educados — seriam pro-
duto de “fases” culturais distintas: pensada a guestio em cone-
xao com a sociedade brasileira conclui-se que a nove “fase” para
a gual se transitava, caracterizada pela industria, pela técnica, exi-
gla & presenca de homens letrados. A sexta e a sétima fichas re-
forcam a idéia de que o homem cria cultura através do seu tra-
balho sobre & natureza, contribuindo para que o homem que parti-
cipa do Circulo de Cultura reconhega o seu valor como DEsSsOs.
A oitava ficha permite reconhecer que o homem do povo também
cria produtos culturais que nio sdo resultado da agio direta sobre
matérias naturais; ele faz poesia popular, discutindo-se entdo so-
bre a diferenga entre cultura popular e cultura erudita — um
fema que preocupou tanto os ischianos nos anos 50 quanto os
radicals catdlicos nos ancs 60. A pentltima ficha tem como obje-
tivo colocar em discussic os costumes, os padrbes de comporta-
mento como manifestagio cultural: tal discussfo deveria pdr a
nu g resisténcia & mudanca como conseqliéncia de padrdes de
comportamento arraigados e a necessidade da sua critica e da sua
transformacgfio em funcfio da “transigio de fase”. Finalmente a
ultima ficha conecta todas as demais com o “quadro geral da
‘democratizacio fundamental’ que caracterizava o processo bra-
sileire”. 147 O Circulo de Cultura enfocado pela situagio é em si
mesmo visto como um produto deste quadro que deveria permi-
tir a participacdo de todos na vida politica e a libertagdo da po-
pulagéo das “falsas elites”. Promovendo ¢ reconhecimento do
valor de cada pessoa a discussio anterior retiraria — zo mostrar
a relatividade da ignorancia e da sabedoria — um dos fundamen-
tos da manipulacio dessas falsas elites, com o gue verifica-se —
mais uma vez — que esta ndo € pensada em conexdo com as Te-

147, Ibidem, p. 142.
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lagbes de prcdugioc mas com o resultado de uma determinada
evolugdo cultural. Recoloca-se, entdo, a questdo da alfabetizagao
e de sau sentido como instrumento a mais a ser adquirido para a
transformagdo do mundo, para a criacio de novas formas de
cultura.

O método de alfabetizagio de Paulo Freire nasce da discusso
sobre a cultura realizada nos termos expostos através das “fichas
de cultura”, visando a personalizagio dos participantes ¢ a dis-
cuss@o dos problemas brasileiros ncs “Circulos de Cultura” do
Movimento de Cultura Popular de Pernambuco. Os resultados das
discussdes que enfocavam temas como nacionalismo, remessa de
lueros, desenvolvimento etc, em grupos que contavam com um
coordenador que as esquematizava e apresentavam em forma dia-
logal com ajudas visuais foram o ponto de partida para a elabo-
racao do método: “Com seis meses de experiénecia — diz Freire
-- perguntivamos a nos mesmas se nio seria possivel fazer algo,
com um método também ativo, que nos desse iguais resultados
na alfabetizacdo do adulto, aocs gue vinhamos obtendo na andlise
de aspectos da realidade brasileira”. 1+ A diferenca entre as dis-
cussdes no MCP e aguelas propiciadas pelo método parecem se
dever ac préprio desdobramento das primeiras através do meé-
todo: enquanto as primeiras eram discussdes scbre a realidade
brasileira, passando os principios personalistas e culturalistas atra-
vés delas, o méiodo de alfabetizagho permitiu deslocar as dis-
cussOes sobre a realidade nacional para as “palavras geradoras”, ou
seja, pare ¢ processo de alfabetizacic propriamente, deixando toda
a parte inicial para a transmissio de uma interpretacio cultura-
lista da histdria e de uma visfio personalista do homem. As duas
partes estio. evidentemente, relacionadas. Mas, se vemos 0 mé-
todo como um instrumento de formacio de uma consciéneia cri-
tica gue €, simultaneamente, consciéncia do seu valor como homamn
e consciéncia critica da realidade nacional a formagio da primei-
ra concentrou-se nas “fichas de cultura” engquanto gue, para a
formacgdo da segunda, fol reservado o processo propriamente
alfabetizador.

148. lbidem, p. 103.
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