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Paulo Freire: A Dimensao Politica
da Comunicac¢ao Dialogal®

O crescente poder dos meios de comunicacic eletrdnicos unidire-
cionais recolocou o didlogo como um tema de pe:zquisa, cada vez
mais pertinente nos estudos sobre comunicacio. Todas as nossas
realizacdes técnicas no setor, do telégrafo ao Intelsat, transmitem as
informacoes essencialmente numa Unica direcgdo. Até mesmo Nor-
bert Wiener — pai dessa revolucdo na comunicacdo que foi a ciber-
nética — revelava preocupacio diante do seu cariter manipulatério, *
O cléssico estudo de Wright Mills referia-se ao fluxc unidirecional
de informa¢do como indicativo de uma sociedade de massa;’ e nem
mesmo nossos mecanismos mais sofisticados diminuiram essa preo-
cupacao. O telégrafo de segunda geracao — ou seja, bidirecicnal,
formando um sistema plenamente interativo -—— gera a esperanca
de uma mudanca nesse padrao; mas continua a ser um ideal virtual-
mente nao realizado e, em si mesmo, estimula o debate sobre o que
significa efetivamente uma auténtica bidirecionalidade.

Desse modo, os especialistas nos meios de comunicacdo — que assis-
tem a uma crescente concentragao econdmica e tecnolégica — voltam-
-se com vivo interesse para a comunicacio dialogal e para seus mais
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brithantes defensores, desde o filésofo Kierkegaard até o psicdlogo
Carl Rogers. Mas algumeas idéias nio menos fundamentais podem
ser encontradas no préprio Martin Buber, cujo “Eu-Tu” domina
o quadro dialogal de referéncia.

Todavia, uma questio decisiva sobre Buber e a visio dialogal da
gual ele é arquétipo centrase sobre sua ambigtiidade politica.
Essa diivida € particularmente pertinente para os que sio atraidos
pela tecria dislogal, fora dos quadros de uma rebelido contra os
meios de comunicacdo modernos tecnologicamente orientados e
dominados pelo espirito da eficléncia. A bidirecionalidade radical
de Buber representa evidentemente uma alternativa renovadora,
mas sua acuidade politica parece embotada ou mesmo inexistente.
Decerto, essa aparente inadecuacio nada tem a ver com a pro-
pria atitude de Buber. Sua biografia estd repleta de posicles
dotadas de sensibilidade social e ele vé o didlogo, numa perspectl-
va social, como “0 problema central da humanidade”, Mas o cari-
ter ndo-direcional, humano, comunitarista da teoria empresta ao
didlogo uma aparéncia romantica e ingénua, em particular para
0s especialistas em comunicagio convencidos de que a ‘“unidire
clonalidade” é nada mais que um eufemismo para designar a
concentra¢io do poder.

Compartilhamos essas dividas sobre Buber e a perspectiva que
ele representa. Por isso, nosso objetivo neste ensaio & desenvolver
0 aspecto politico da comunicagio dialogal, valendonos das for-
mulagdes do brasileiro Paulo Freire, Freire baselasse inteiramente
ng comunica¢io como didlogo. Ele aceita seus pressupostos bdsi-
cos o amor como fundamento, s sutosuficiéneia como tabu, a
confianga reciproca como o summum bonum e o cardter a priori
das relagBes entre os homens. Contudo, devido &s circunstincias
singulares em que Se desenvolveram seu pensamento e sua teologia,
Freire busca estabelecer o didlogo como centro do processo de
libertagio humana. Ele € um claro exemplo de como um engaja-
mento religioso influencia profundamente a teorizacio e a ativi-
dade de uma pessoa.?

* Publicado na revista Communication Research, em numero espe-
cial sobre “Comunicagfio e esplritualldade”.

1. Norbert Wiener, The Human Use of Human Beings, Boston,
Houghton Mifflin Co., 1954, pp. 12-27; e Cybernetics: On Control and
Communication in the Animal and the Machine, ed. revista, Cambridge,
MIT Press, 1981, cap. |l

2. C. Wright Mills, The Power Elite, New York, Oxford University
Press, 1956, cap. 13.

3. Para uma completa descrigco do engajamento religiose de
Freire, cf. John Lawrence Elias, "A Comparison and Critical Evaluation
of the Social and Educational Thought of Paulo Freire and Ivan [llich,
With a Particular Emphasis Upon the Religious Inspiration of Thelr
Thought”, Dissértagdo de PhD, ndo publicada, Temple University, 1974.
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Pode-se ler Buber e seus discipulos, pedir As pessoas que se amem
mais umas as outras, mas sem se sentir compelido a existir novas
estruturas institucionals. Johannesen, por exemplo, resume a obrg, de
Buber; insiste na necessidade de umsa maior andlise das alternsa-
tivas e investiga o uso de técnicas nfo obstrutivas, mas ndo alude
a uma mudanca revoluciongria. ¢ Por outro lado, & obra de Paulo
Freire levou-o a exilarse de seu pais e, catorze anos mais tarde,
motivou um decreto no gqual todos os seus livros foram proibidos
na Argentina por serem politicamente perigosos.® Nosso objetivo
é investigar porque e commo a obra de Freire, fundade na mesma
teoria dialogal da comunicacio que aparecem em Buber, teln uma
dimensio e um impacto politicos que nfo encontramos em outras
orientagles dialogais. E evidente gue a problemsdtica social da
comunicacdo € bastante complexa para ser resolvida por uma
pessoa.® Devemos resistir a essa ilusdo intelectual; apesar disso
seguimos a linha de argumentagio de Freire e a recomendamos
como uma séria contribuigiio 3 tradigio da comunicacio-como-
-didlogo.

1. Para compreender as idéias de Paulo Freire, em particular
seu conceito de didlogo, deveremos tomar seriamente em consi-
deracio o contexto da sua obra. Freire escreve a partir de uma
experiéncia historica concreta. Ele préprio enfatiza essa circuns-
tdncia. Seus livros e ensaios s&o reflexfes sobre atividades em
processo €, por isso, ¢le 0s considera sob consiante revisio e
correcio, Vejamos como ele expressa isso em sua mais recente
obra:

Todos os livros que escrevi foram, sem excecfo, o -relato de
algumn fase da atividade politico-pedagégica na qual me engajel
desde minha juventude. Alguns relatam experiéncias j4 con-
cluidas. Outros surgiram em melo a experiéncias em anda-
mento [...] E, como a experiéncia descrita nos livros pro-
gride, sinto-me obrigado e continuar a relatar experiéncias
capazes de aprofundar as afirmacdes e as andlises ji ofere
cidas ou de corrigir algumas delas.?

4. Richard L. Johannesen, “The Emerging Concept of Communi-
cation as Dialogue”, in The Quarterly Journal of Speech, 57:4 (dez. 1971),
pp. 378-382.

5. Aluizio Machado, “Argentina Prolbe Difusdo da Obra de Paulo
Freire"”, in Jornal do Brasil, 20 de outubro de 1978, p. 19,

6. A teoria critica de Jurgen Habermas d4 o exemplo de um
outro especialisia animado pela mesma preocupagéo de deflnir a comu-
nicagdo em sua relagdo com a emancipagiio humana. Cf. Venicio de
Lima, “Some Explorations on the Concept of Communicaticn as Dialo-
gue and Its Implications for Human Liberation”, ensaio ndo publicado,
University of lllinois, 1977.

7. Paulo Freire, Pedagogy in Process — The Letiers to Guinea-
Bissau, New York, Seabury Press, 1978, p. 176. Freire afirma também:
“Somente ¢ pensamento e o estudo ndo produziriam Pedagogia do Opri-
mido; esse livro se enralza na situagio concreta ¢ descreve as reagoes
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Deve-se entio ter em mente que Freire nio teoriza abstratamente,
mag descreve, reflete ¢ analisa uma experiéncia concreta.

Essa “énfase na experiéneia” € algo que ele tem em comum com
Buber.? Contudo, Buber fala principalmente ds *“experiéncia do
mundo”, isto &, de coisas e de pessoas, enquanto a experiéncia de
Freire vincula-se mais a épocas e locais especificos. E preciso
recordar que o contexto das idélas de Freire € o Terceiro Mundo. *
Nascido no Brasil em 1921, ele cresceu conhecendo a fome e
comecando a compreender “a fome dos oufros” numa das regides
mais pobres do mundo, o Nordeste brasileiro, Fol também adqui,
com a idade de 10 anos, que Freire percebeu primeiro g existéncia
de “muitas coisas erradas [...] nesse mundo dos homens” e per-
guntou a si mesmo como poderia ajudar os que vivem em continua
privagio, 10

A obra de Freire tem sua origem na tentativa de responder a essa
questéo, quando dirigiu seus primeiros programas de alfabetizacio
de adultos durante o final dos anos cinglienta. Em 1963, ele se
tornou coordenador da campanha nacional de educacio de adultos,
patrocinada pelo Governo Federal. Apds o golpe militar de 1964
no Brasil, Freire fol for¢gado ao exilio. Dirigiu-se para o Chile,

dos trabalhadores (camponeses & urbanos) e das pessoas de classe
média que eu observel, direta ou indiretamente, durante o curso de
meu trabatho educativo. Continuas observagles deram-me a oportuni-
dade de modificar ou de corroborar, em meus posteriores estudos, as
afirmagdes propostas nessa obra introdutéria’™ (Prefacio, Pedagogy of
the Oprassed, New York, Seabury Press, 1970, p. 21),

8. Martin Buber, | and Thou, ed. Walter. Kaufmann, New York,
Charles Scribner' Sons, 1970, p. 54.

9. Freire afirmou esse ponto de modo explicito, em véarias oca-
sldes. Por exemplo, na introdugdo a Educacdo como Prdtica da Liber-
dada (Rio de Janeiro, Paz e Terra, p. 35), ele escreve: "Ndo ha educa-
¢lo fora das sociedades humanas e ndo had homem no vazio. O esforgo
educativo que desenvolveu o Autor e que pretende expor neste ensaio,
ainda que tenha validade para outros espagos e em outro tempo, foi todo
marcado pelas condigies especiais da sociedade brasileira”™. Cf. tam-
bém a argumentagio de Freire, em sua introdugio a ‘“‘Agdo Cultural
para a Libertag&o”, publicado como monografia pela Harvard Educational
Review e pelo Center for the Study of Development and Social Change,
em 1970. Explicando “o condicionamento social do pensamento agui
exposto”’, ele insiste: “Na época em que, no Brasil, a cultura do siléncio
comegava a revelar sua verdadeira face, comecel — enquanto homem
do Terceiro Mundo — a elaborar métodos ndo-mecénicos para a alfabe-
tizagdo de adultos, mas uma teoria educacional gerada no seio da
prépria cultura do siléncio; uma teoria que, na pratica, podia se tornar
ndo a voz da cultura, mas um dos instrumentos dos que ainda néoc tinham
voz”.

10. Cf. a carta autohiografica de Freire, escrita para uma cole-
tanea de materiais que pretendia ser uma documentagéo sobre a perse-
guigdo de cristdos apds o golpe militar de 1964 no Brasil (in Marcio
M. Alves, O Cristo do Pove, Rio de Janeiro, Editora Sabid, 1988, pp.
200-203).
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onde continuou a aplicar seu método junto aos camponeses, tra-
balhando para o Governc chileno ¢ para a UNESCO. 1! Finalmente,
como membro do Conselho Mundial das Igrejas e do Instituto
para & Acdo Cultural, Freire estd trabalhamlo junto & ComissSo
de Educacio do Governo de Guiné-Bissau desde 1975.12 O Brasil
(nos inicios dos anos sessenta), o Chile (na segunda parte dessa
década) e a Guiné-Bissau (em meados dos anog setenta) geraram
a “atividade politicopedagidgica” de onde emergiram e se desen-
volveram as idéias de Freire. 13

Eswes trés pafses, cada um & sua maneira, tipificam as sociedades
desumanizadas que levaram Freire a ver na humanizacio o pro-
blema cenfral de nossos dias e a encarar a dominagio como
tema fundamental de nosso tempo, um tema gque implica o seu
oposto — a libertacio — como a meta permanente a perseguir, 14
Esse contexto histéricosocial torma mais ficil comprender porque
ele defende uma dimenséo politica necessdria para o didlego, por-
que ndo pode conceber os principlos filosdficos do didlogo separa-
dos de suas implicagbes politicas, No interior das sociedades
desumanizadas do Terceiro Mundo que marcham para a libertacio,
Freire forjou sua definicio do didlogo. Através de sua experiéncia
pessoal, ele modelou algumas contribuicdes originais para a teoria
dialogal e viu também o surgimento de alguns paradoxos aparentes.
Voltaremos a essas guestdes, 13

11. Para uma exposigdo dessas atividades, ver Paulo Freire, In-
forme de Actividades, Instituto de Capacitacidon e Investigacién en Re-
forma Agraria, ICIRA, Chile, 1968. Traduzida como apéndice em John
DeWitt, “An Exposition and Analysis of Paulos Freire's Radical Psycho-
Soclal Andragogy of Development”, dissertagio de Ed. D, ndo publicada,
Boston, Unlversity, 1971,

12. Pedagogy /n Process pode ser considerado como uma espécie
de memotial das experiéneias de Freire na Guiné-Bissau, de maio de
1975 a margo de 1877.

13. Para um tratamentc abrangente do contexto histérico-social
das idéias de Freire, cf. Venicio de Lima, “An Analysis and Evaluation
of Paulo Freire’s |deas on Culture and Communication”, dissertagio de
PhD, néo publicada, University of lllincis at Urbana-Champaign, 1879.

14. Cf. Pedagogy of the Opressed, pp. 27 ¢ 93.

15. Mais adiante, apresentaremos pontos de vista opostos, formu-
lados por alguns dos mals extremados criticos de Freire. O ensaio de
David Nasaw, “Reconstructing Freire” (Liberation, sept./oct. 1974, pp.
33-36), 6 um exemplo. O autor afirma: “Q erro da teorizagdo de Frelre
6 que analisa a situag@o soclal com certa clareza, mas — quando o
faz — esquece completamente de falar sobre o processo ‘dialogal’ [. . .]
Q oOnico caminho que Freire pode nes indicar, teoricamente, para passar
da existdncia desumanizada A nossa esséncia humanizada é o de nos
langar Inteiramente fora da historia. E o que ele faz quando apresenta
como (nice instrumento de mudanga um processo que & abselutamente
a-histérico. Para Freire, 0 didlogo € um processe de libertagdo precisa-
mente porque ocorre separado da historia”. Embora nfio tenhamos a
intengdo, no presente artigo, de responder & criticas como a de Nasaw,
gostariamos de chamar a atengé@o para os seguintes pontos: 1) Os eri-
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2. Paulo Freire elabora seu conhceito do didlogo do modo mais
amplo em Pedagogia do Oprimido. Contudo, num ensaio mais
antigo, eseritc como um pequeno documento para discussio numa
equipe interdisciplinar no ICIRA-Chile, encontramos as bases filo-
soficas do seu conceito de didlogo. Discutindo o “ato de conhecer”,
Freire reporta-se nesse seu ensaio 4 obra do filésofo espanhol
Eduardo Nicol,i¢ Nicol afirma que, a0 lado das trés relacles
constitutivas do conhecimento (epistemolSgica, ldgica, histdrica),
hi uma quarta relagio, também constitutiva, sem a qual nenhum
ato cognoscitivo ¢ possivel. Nicol chama-a de relacdo dialogal.
Freire resume a questfo do seguindo modo:
Nio existe um “eu penso”, mas “nds pensamos”. E ¢ “ndés
pensamos” que estabelece 0 “eu penso” e nio ac conirdrio,
Essa co-participagdo dos sujeitos no ato de pensar € comuni-
cagdo... Comunicagio implica umsa reciprocidade que nao
pode ser quebrada. Portanto, nfo se pode compreender o
pensamento sem sua dupla funcio: a de algo que aprende o
comunica, [...] A comunicagho se caracteriza pelo fato de
ser didlogo, um didlogo que comumica. [...] A educacfio €
comunicagio, € didlogo. Ngo é a transferéncip de conhecimen-
tos, mas ¢ encontro de sujeitos em didlogo na husca do
significado do objeto a conhecer e pensar. 17
Assim, seguindo Nicol, Freire faz do didlogo wm elemento funda-
mental no ato do conhecimento. O conhecimento € uma atividade
social e “o objeto néo é o fim do ato de conhecimento mas o
mediador da comunicagio”. Sem didlogo, argumenta Freire, hi

ticos de Freire normalmente se recusam a considerd-lo em seu préprio
contexto; e, J4 que seu pensamento “é essencialmente um pensamento
em situagdo, toda tentativa de elevd-lo & universalidade abstrata faz
com que seja, ao mesmo tempo, mal-eniendido ¢ desfigurade”; 2) Os
criticos recusam-se também a levar em confa as proprias autocriticas
de Freire, dirigidas particularmente aos seus primeiros ensaios. Quem
se Interesse pelas autocriticas de Freire deve ler: “Conscientization and
Liberation — A Conversation with Paulo Freire”, Genebra, Series IDAC
Documents, 1, 1873; & “Some Notes con Conscientization”, Risk, 2:1,
Genebra, 1975,

16. Em seus primelros escritos sobre “consclentizag&o”, Frelre
chamava seu método de dialegal e utilizava uma definigdo de disdlogo
dada por Karl Jaspers, em The Qrigin and Goal of History (New Haven,
Yale University Press, 1953). Mas s6 quando ele comegou a operar com
o conceito de conhecimento de Nicol & que o didlogo se tornou central,
tanto como condiglio sine qua non para a existéncia do prépric ato de
conhecimento (isto é, como teoria do conhecimento) quanto como mé-
todo. Cf. Eduardo Nicol, Los Principios de fa Ciencia, México, Fondo de
Cultura Econtmica, 1965, cap. 1. Desnecessario dizer que o didlogo em
Freire tem suas raizes na sua definicdo existencialista do homem como
um ser essencialmente comunicativo, um ser '"que ndo pode ser verda-
deiramente humano fora da comunicagao'.

17. Paulo Freire, Education for Critical Consciousness, New York,
Seabury Press, 1973, pp. 137-139. Trata-se da tradugdo inglesa abre-
viada de Fducagdo como Pratica da Liberdade, Rio de Janeiro, Paz e
Terra, 1967, e de Extension o Comunicacidn?, Santiago do Chile, ICIRA,
1968.
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eonquista, invasio cultural e manipulagio, mas nio hd comunicacio.
Numa outra passagem do mesmo ensaio, Freire enfatiza:

O djzi.logo nio ¢ intromissio, msnipulagho de slogans. E devo-
tar & si msmo & constante transformaciico da realidade [...]
O didlogo nio pode aprisionarse em nenhuma relacio anta-
gonista. O didlogo € o encontro de amor com as pessoas, que
— mediatizadas pelo mundo — “proclamam” esse mundo. Elas
transformam ¢ mundo e, ao transformaé-lo, humanizam-no para
todas as pessoas. Esse encontre no amor nio pode ser um
encontre de irreconcilidgveis, 18
Nesse paragrafo, com clareza absoluta, Freire considera funda-
mental que o principio filosdéfico do didlogo, no nivel do ato do
conhecimento, seja trazido para 0 plano social. O didlogo deve
ser vivido pelo homem como sua vocacio humana, Em outras
palavras, o conceito de didlogo em Freire deve ser vivido em sua
dimensio politica. Foi esse o ponto através do qual Freire se ligou
ap programa chileno de reforma agrdéria ¢ de extensio rural.1®
Essa ¢ também sua argumentagio em Pedagogia do Oprimido, ja
agora no contexto do que ele chama de “acfo cultural para a
libertacao” e “revolucio”, O didlogo é definido como “0 encontro
do homem com o mundo para transformar o mundo”, ou como
“o encontro entre homens, mediatizado pelo mundo, para dar no-
me ao mundo”,

Freire introduz a idéia de “dizer a palavra verdadeira” ou “dar
nome a0 mundo” como a dimensio politica especifica do didlogo,
uma defini¢do certamente mais agressiva do que a de Buber, que
vé o diflogo como a realiza¢io da relagio FuTu.20 Analisando

18. Freire, Education for Critical Consciousness, p. 115. A mesma
gquestdo aparece em Agdo Cultural para a Libertagdo: "Para ser um
ato de conhecimento [isto & para ser dialogal], o processo de alfabeti-
zagio de adultos deve, de um lado, necessariamente, envolver as mas-
sas populares num esfor¢co de mobilizagdo e de organizagio em que
elas se apropriam, como sujeitos, ao lado dos educadores, do préprio
processo. De outro, (¢ ato de conhecimento) deve engaja-las na proble-
matizagéio permanente da sua realidade ocu da sua pratica nesta” (Agdo
Cuftural para a Liberdade e Outros Escritos, Rio de Janeiro, Paz e Terra,
1976, pp. 55-56). Curiosamente, a edigdo inglesa resume todo’ esse
paragrafo em apenas uma frase: “Para ser um ato de conhecimento,
desse modo, o processo de alfabetizagdo de adultos deve engajar os
alunos numa constante problematizagdo de sua situagdo existencial”
(Cultural Action for Freedom, p. 18).

19. Numa entrevista concedida a V. de Lima em abril de 78, Freire
se critica, indicando que deveria ter dito explicitamente no seu ensaio
“Extension a Comunication” que educagédo é didlogo e & comunicagio
somente desde um certo ponto de vista politico, pois o que ele denomina
“educagdo bancaria” ndo &€ nem pode ser comunicagdo. No entanto,
ele ndo fez essa distingdo de maneira suficientemente clara no referido
ensaio, para servir-se dela agora.

20. Buber, ! and Thou, pp. 61-63; ver também, do mesmo, Betwesn
Man and Man, trad. de Ronald G. Smith, New York, MacMillan, 1965,
pp. 3-4, 8 e 10. Nesse ponto, Freire demonstra suas raizes religiosas
ao reiterar a nogdo biblica da nomeagéo, em Génesis 2:19.
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o didlogo como fendmeno humano, a “palavra” aparece como “a
esséncia do préprio didlogo”; mas, arguments Freire, & palavra é
mais do que um instrumento que torna o didlogo possivel, Exa-
minando os elementos constitutivos de uma palavra, Freire encon-
tra duas dimensdes: reflexio e agio. E ambas “em tal relacio,
que se uma € sacrificada, mesmo em parte, outra ressente-se ime
diatamente. N&o hd palavra verdadeira que nhdo seja, a0 mesmo
tempo, uma préxis. Entdo, pronunciar uma palavra verdadeira é
transformar o mundo”.

Freire aplica também a idéia de “pronunciar a palavra verdadeira”
a compreensao do processo histérico-social no qual pensamento
e linguagem foram gerados. Para ele, “pensamento e linguagem,
formando um todo, referem-se sempre &4 realidade do sujeito pen-
sante. O pensamento linguagem auténtico € gerado na relagio
dialética entre o sujeito e sua realidade histérica e cultural con-
creta”. Entdo, no caso de sociedades “dependentes” ou “cultural-
mente alienadas”, o pensamento-linguagem € também alienado, ja
que estd “dissociado da agio implicada pelo pensamento auténtico™.
Ele gera somente palavras falsas e nfio palavras verdadeiras. Freire
chega até a afirmar que o tema fundamental do Terceirc Mundo
&€ exatamente “a conquista de seu direito a ter voz, do direito de
pronunciar suas palavras”, acreccentando que quem “tem voz” é
“sujeito de suas escolhas, alguém que projeta livremente seu pré-
prio destino”. 21

Nesse ensaio, “Acio Cultural para a Libertacio”, Freire é mesmo
ainda mais explicito sobre o sentido que atribui & idéia de dar
nome ao mundo:

Aprender a ler escrever faz-se assim uma oportunidade para
gque homens e mulheres percebam © que realmente significa
dizer a palavre.; wn comportamento humano que envolve agio
reflexdo, [...] Como tal, ndo é o privilégio de uns poucos com
que silenciam as maiorias. Dizer a palavra, num sentido
verdadeiro, € o direito de expressar-se e expressar o mundo,
de criar e recriar, de decidir ¢ optar, e, finalmente, de partici-
par no processo histérico da sociedade. 22

21. Cf. a imrodugio de Freire a "A¢do Cultural para a Liberta-
¢d0". Pode-se argumentar que a nog¢do de Freire de “palavra falsa”
& um conceito similar a0 da “comunicagdo destorcida” de Habermas.
Habermas propde a constatagéo empirica de que os desvios do modelo
de acdo comunicativa pura, ou seja, a comunicagdo destorcida, “au-
mentam de acordo com o grau de variagdo da repressdio que caracteriza
os sistemas institucionais no interior de uma dada sociedade; e que,
por sua vez, o gray de repressdo depende do estagio de desenvolvimento
das forgas produtivas e da organizagfo da autoridade, isto &, da institu-
cionalizagdo do poder politico e econdmice” (Jurgen Habermas, “To-
ward a Theory of Communicative Competence’’, in H. P. Dreitzel, ed,,
Recent Sociology n.? 2, New York, MacMillan, 1970, p. 146).

22. ‘'Cultural Action For Freedom™, p. 12, Grifado no original.
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Para Freire, a dimenséio politica do didloge — a transformagio do
mundo por meio da sus nomeagdo — pertence 3 verdadeirs natu-
reza dos seres humanos, Sob esse ngulo, afirma ele, “a existéncia
humana nic pode ser silenciosa, nem pode se alimentar de falsas
palavras, mas somente de palavrag verdadeiras, com as quais o
homem transforma o mundo, Existir humanamente é dar nome
ao mundo, transformad-lo”. A aclo cultural dialogal pela libertagdo
e a revolugio dialogal siao 08 caminhos através dos quais, segundo
Treire, 0 homem e a sociedade podem reconquistar sua verdadeira
voz num mundo desumanizado.

Para compreender a idéia de Freire sobre a agao cultural revolu-
ciondria, devemos examinar cuidadosamente o que ele considera
como 0 problema central de nosso tempo: a desumanizacio. Jé
que o traco fundamental de nossa €época € a dominacio, a liberta-
cio deve se fornar 0 objetivo a ser conquistado na acfo cultural.
A dominag¢fio (ou desumanizagao) é caracterizada pelo fato de ser
um processo “que marca hio somente aqueles cuja humanidade
foi seqiiestrada (os oprimidos), mas também aqueles que a seqlies-
traram (os opressores)”. Por conseguinte, no processo de liberta-
¢io (agdo cultural revolucionaria), “os oprimidos nao devem, ao
lutarem pela reconquista da sua humanidade, tornaremse por
sua vez opressores dos seus opressores, mas sim restaurar a huma-
nidade de ambos”. Freire identifica a libertagio com a luta pela
humanizagio, ou seja, “pela emancipacio do trabalho, pela supera-
¢io da alienacfo, pela afirmacgio dos homens enguanto pessoas”,
Para ele, “a grande tarefa humanista e histdrica dos oprimidos”
é 8 “de libertar 4 si mesmos e a seus opressores”, através do pro-
cesso histdrico permanente da libertagfo. 22

Compreendendo a libertacio como um processo de humanizagido
total, Freire postula a acio cultural revolucioniria como “um ato
de amor”. Assim fazendo, ele retoma a énfase sobre 0 amor que
¢ tipica da teoria dialogal, mas o redefine como um processo no
qual “0 homem emerge emn wn novo homem, vidvel somente quan-
do a contradicio opressor-oprimido € superada pela humanizagio
de todos os homens”. Ele diz:

Estou cada vez mais convencido de que os verdadeiros revolu-
clondrios devem experimentar 5 revolugio como um ato de
amor, A distorgio imposta a4 palavra “amor” pelo mundo
capitalista ndo pode impedir a revoluciio de ser essencialmente
amorosa em sua natureza, nfo pode impedir os revolucions-
rios de afitmarem seu amor pela vida. 2¢

23. Pedagogy of Oppressed, cap. 1.
24. fbid., pp. 77-78.
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Dentro desse contexto, para Freire, o didlogo de tipo politico ocupa
o centro da agdo cultural revoluciondria. Com efeifo, ele J4 tor-
nara explicita essa centralidade so longo da Pedagogia do Opri-
mido:
O valor de quealquer revolugio resultante de umsa aglic anti-
dialogal & bastante duvideso. [...] O didlogo com o povo €
radicalmente necessério para toda revoluciio auténtica. [...]
A verdadeira legitimidade [da revoiucio] reside no didlogo
[...] Gostaria de enfatizar que nio h4d dicotomia entre didlogo
@ acdo revoluciondria, Ao contririo, o didlogo € esséncia dr
acio revolucionsria. 26
A revolugho que nega o didlogo €, na verdade, uma “completa
autonegacio” e revela uma “perda de confianca no povo”. Mas,
se “o povo nio pode merecer confianga”, completa Freire, “niio
hd razic para & libertago”.

Quando descreve seu conceito de agio cultural para a libertagio
e de revolucfio, surgem alguns aparentes paradoxos na concepcao
do didlogo de Freire. Tenfaremos agora discutir trés desses apa-
rentes paradoxos.

3. O primeiro paradoxo envolve a impossibilidade do didlogo
entre antagonistas. Na Pedagogia do Oprimido, Freire coloca uma
grandiosa tarefa: a dos oprimidos libertarem ao mesmo tempo a
si mesmos € a seus opressores. Ela profetiza que “o homem gque
emerge [do processo de libertagio] € um novo homem, vidvel so-
mente guando a contradicio opressor-oprimido € superada pela
humanizacgio de todos os homens”. Contudo, ele insiste que o
didlogo ndo & possivel entre oprimidos e opressores, isto €, entre
0s gque desejam dar nome ao mundo e As coisas e 05 que impe-
dem esse processo de nomeac¢io. Como € entio possivel que os
oprimidos libertem os opressores, se eles nfo entram em didlogo
uns com og outros? Se o didlogo sé pode ocorrer entre nio-
-opressores (oprimidos e “opressores convertidos”), o que devera
Ocorrer com Qs opressores?

A superagio desse aparente paradoxo pode ser encontrada ao signi-
ficado que Freire atribui & libertagfio dos opressores. Para ele,
quando os oprimidos tomam o poder a0s Opressores NN Processo
_ revoluciondrio, eles ao mesmo tempo os impedem de realizar uma
opressio. E, por nio serem capazes de continuar oprimindo, os
opressores sio lbertados. Uma cuidadosa leitura do primeiro
capitulo da Pedagogia dos Oprimidos torna essa colaboraciio de
Freire bastante clara:

25. fbid., pp. 121-130.

120




Jé que 0§ opressores desumanizam os outros e violam seus
direitos, tornam-se eles mesmos também desumanizados. Jd
que os oprimidos, lutando para serem humanos, tomam o
poder dos opressores de dominar e o suprimem, restauram a
humanidade que os opressores haviamn perdido no exercicio
da opressio.

E Freire chega a afirmar:

Isso pode parecer simplista; nao o é. A solucfio da contradicéo
opressor-oprimido implica certamente o desaparecimento dos
opressores como classe dominante. Contudo, as resirictes
impostas pelos antigos oprimidos” aos seus opressores, a fim
de que esses 1iltimos nfo possam reconquisiar sua antiga posi-
¢io, nao constitwi opressdac. TUm ato s60 € opressor quando
impede um homem de ser mais plenamente humano. ¢

Com efeito, Freire afirma que nfo é possivel didlogo entre classes
que, por sua propria definicfio, sejam antagdnices. Sus experién-
cla n¢ Brasil ¢ no Chile comprovou-lhe a realidade dessa impos-
sibilidade. O didlogo pode ocorrer entre individuos de diferentes
classes, mas nio € possivel entre classes antagdnicas. Aqui, a
reconciliagio s6 pode ocorrer mediante a superaciio do problema
no movimenfo dialético da histéria. Contudo, Freire tem plena
consciéneciz de que os opressores nio se julgario liberados:

Mesmo quendo a coniradicio € resolvida autenticamente numa
nova situacio estabelecida pelos trabalhadores libertados, os
antigos opressores nio se sentirfo libertados, Ao contririo,
eles consideram a si mesmos como genuinamente oprimidos.
Condicionados pela experiéncia de oprimir os outros, toda si-
tuacio diferente da anterior lhes aparece como opresséo.

Tao-somente as situacdes histdricas especificas poderfio revelar as
dificuldades no processo de adequacio A& nova realidade.

Quancdo Freire passa do ato politico para o didlogo, emerge um
segundo paradoxo: ele advoga, a0 mesmo tempo, a desconfianca
para com o que chama de ambigliidade dos oprimidos e o didlogo
com eles. Com conseqliéneia do didlogo fundado no “amor, humil-
dade e confianga no homem”, — palavra chave compartilhadas por
toda a tradigio dialogal, — Freire acredita que se desenvolva uma
confianga reciproca, que conduz os “dialogadores & uma mais
estreita assoclagio no ato de dar nome ao mundo”, Diz também
que “o homem dialogal acredita em outro homem mesmo antes de
se encontrarem face a face”, Contudo, nessa discusséo sobre a
cooperagdo como umsa das caracteristicas da acio dialogal revolu-
cionaria, ele observa que os dirigentes revoluciondrios “devem
sempre desconfisr da ambigitidade dos homens oprimidos, descon-
fiar do opressor que ‘mora’ ne oprimido”.

26. Esses 19picos estdo presenies numa entrevista concedida por
Freire a V. de Lima, em abril de 1978,
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Mas, entdo, como € possivel desconfiar dos oprimidos e empenhar-
se num didlogo com eles? Essa dificuldade surge da tendéncia
de Frelre a escrever sohre a base de reflexdes acerca de sua ativi-
dade politico-pedagdgica. En.bora sua andlise da psicologin social
dos oprimidos — a dualidade existencial deles e sua autodeprecia-
¢ao — seja historicamente bem documentada por diferentes auto-
res, a referéncia de Freire & desconfianga origina-se primariamente
de seus muitos anhos de estreito contato com 0s camponeses e com
as populagbes marginais urbanas da América Latina e da Africa. 27
Freire sabe que os oprimidos sic um grupo dominado, que se
sente atemorizado, intimidado, tendo de enfrentar constantemente
uma, situagdo repressiva. Por isso, eles experimentam certa ambi-
giidade ou dualidade, que os levam simultaneamente a desejar
a propria liberdade e a introjetar seus opressores.

Porque Freire sabe que essa ambigilidade nao sé existe, mas é
alimentada pela opress@o, busca defender uma posicio tdtica que
evite o risco de destruir o inteiro processo revoluciondrio. Em
primeiro lugar, desconfia da ambigiiidade nos oprimides, ums
ambigliidade que introjeta o préprio opressor, € que niao se mani-
festa apenas contar o dirigente revoluciondrio, mas também contra
o préprio oprimido. Em segundo, j4 que ele tem um compromisso
g priori com o didlogo, confia no oprimido, ajudando-o pouco a
pouco a confiar em si mesmo e, sobretudo, criando as cndigbes
para que uma confianga muitua se desenvolva. Nas palavras de
Freire:

O papel da lideranca reveluciondria € considerar seriarnente,
enquanto atus, as razfes para tal atitude de desconfianca por
parie do povo, € buscar o caminho verdadeire para a comunhio
com as pessoas, 08 meios de — ajudando o povo — ajudar a
sl mesma a compreender criticamente a realidade que o opTtl
me. 28

O terceiro paradoxo que aparece em suas obras pode ser chamado
de “cariter misterioso do didlogo”. Apesar das amplas implicagbes
politicas do conceito do didlogo em Freire, ele nunca abandona
inteiramente a énfase de Buber na comunicacio orsl, face a face.
Mas ele € suficientemente honesto para reconhecer a impossibili-
dade do didlogo direto entre antagomistas (ou seja, entre classes

27. Em sua andlise da psicologia soclal dos oprimidos, Freire se
refere 4s obras de Erich Fromm, Franz Fanon, Albert Memmi, assim
como & milithncia pelitica de Ernesto “Che” Guevara (Pedagogy of
Oppressed, pp. 47-52 @ 166). Sobre a presenga desses tragos nos opri-
midos, ao longo da histéria brasiteira, -cf. V. de Lima, “Communication
Perspectivas in Selected Brazilian Authors”, artige ndo publicado, Uni-
versity of lllinois, 1977,

28. Pedagegy of Oppressed, p. 166.
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sociais antagdnicas).' Isso faz com que seja Bs vezes pouco claro
ao estabelecer o modo pelo qual o didlogo pode ser levado até
o nivel societal.

Os problemas realmente complexos aqui implicitos envolvem, em
particular, a relacao entre a lideranca revoluciondria e os oprimi-
dos. Ora, para sermos mais explicitos, ficamos em divida sobre
como uma organizacic politica voltada para & acio revoluciondria
pode ser construfda internamente sobre uma hase dialogal. E, mais
ainda, como pode ¢ conceito de didlogo ser aplicado a instituig¢des
tais como o moderno sistema eletrénico de comuicacido de massa.
O préprio Freire, nos tiltimos tempos, abordou alguns aspectos
dessas questdes?® Na Pedagogia do Oprimido, ao descrever a
organizacdo como um dos elementos constitutivos da teoria diaslo-
gal da acio cultural, Freire enfatiza a necessidade de que os diri-
gentes “déem testemunho do fato de que a luta pela libertacio é
uma tarefa comum”. Em certas circunstincias, afirma Freire, &
através do testemunho que uma relacio dialogal entre dirigentes
e oprimidos pode ser estabelecida. Ele enfatiza isso:

O prdprio testernunho é um elemento indispensdvel da agéio
revoluciondria, A fim de determinar o gque e 0 como desse
testemunho, ¢ portantoc essencial ter um crescente conheci-
mento critico do contexto histdrico atual, da visdo do mundo
assumida pelo povo, da principal contradicic da sociedade e
do aspecto principal desta contradicio. [...] O testemunho
€, na teoria dialogal da acdo, uma das principais expresses
do cardter cultural e educacional da revolugio. 30
Nesse tipo de relagio dialogal, deve haver uma correspondéncia
entre as aches dos dirigentes e as expectativas dos oprimidos. A
acAo subseqiiente dos oprimidos retroage sobre essa coTrrespon-
déncia, Se o dirigente nfo traduz as expectativas dos oprimidos,
nio sabe quais 580 essas expectativas; ou entdo elevouse por si
mesmo a porta-voz dos oprimidos. A fim de conhecer as expecta-
tives dos oprimides, o dirigente deve encontrar os meios de se
manter em constante comunicacio com eles. Isso pode ser feito,
por exemplo, através de freqiientes encontros piiblicos (comicios),
nos quais uma relacio dialogal pode ocorrer mesmo no siléncio
dos oprimidos, que reelaboram criticamente dentro de sl o dis-

29. H4A uma referéncia explicita de Freire ac papei de uma ins-
tituigdo, em seu ensalo “Education, Liberation, and the Church”, in
Study Encounter, Genebra, Conselho Mundial das Igrejas, 9:1. Freire
condena as Igrejas tradicionalistas e modernizadoras, defendendo reso-
lutamente o engajamento polltico ac lade das ‘‘classes dominadas”.
Ele elogia a Igreja profética que estd surgindo na América Latina, com-
prometida com a luta pela libertagdo. Contudo, ndo discute a implan-
tagdo dialogal de seu engajamento politico.

30. Pedagogy of QOppressed, pp. 177 ss. grifos no original.
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curso do dirigente. Trata-se, porfanto, de uma relagio dialogal
misteriosa para ele, no sentido de gue pode ser estabeleclda em
siléncio.

Para Freire, o testermumho corajoso do dirigente e sua simultinea
habilidade para se comunicar com o0s oprimidos nfo sfo fundamen-
tais apenas para a acio revolucionigria, mas sfio também a medida
de sua liderancs efetiva. Freire tem plena consciéncia dos riscos
aqui implicitos: o risco de que um dirigente perca o contato com
0 POVO e se vincule com Os oprimidos através de uma relagio
antidiclogal, manipulatério, traindo seu anterior compromisso re-
voluciondrio com o didlogo. Mas Freire argumentaria que esse é
‘um desafio inevitdvel, que deve ser assumido em todo auténtico
processo revoluciondrio,

4. Esse resumo da orientacio politica de Freire indica claramente
que ele trabalha a partir de um paradigma social estruturalinstitu-
cional, Essa caracteristica fundamental de sua posicio e seu con-
trasie com uma mentalidade individualista sfo evidentes, mesmo
a partir das poucas indicagfes que demos mais acima. Outros
defensores da tere da comunicagio como didlogo tetdem a se valer
de uma perspectiva personalista, enquanto a de Freire é socialmente
totalizante.

Uma énfase multilateral sobre os individuos ¢ evidente em porta-
-vozes da teoria dialogal como o psicoterapeuta Carl Rogers e o
existencialista Soren Kierkegaard. E bastante conhecido o ponto
de vista de Rogers, centrado sobre o cliente; e a busca da fé pelo
individuo kierkegaardiano, sua luta solitdrig contra o cosmos, sdo
também intensamente personalistas. Mas pode-se levantar algumnas
questdes sobre Martin Buber, dado seu enraizamento judaico; de-
certo, a teologia e a ética judaicas sAo casos marcantes de justiga
social no mais refinado sentido estrutu: al. Contudo, o hasidismo
dos séculos XVIII e XIX — que Buber ajuda a reviver — nao
partilha desse aspecto da tradicfo judaica. O hasidismo se desen-
volveu no clima hostil da Europa do Leste, onde a relaciio pessoal
com Deus era virtualmente a tnica alternative. Uma vida comu-
nal em ampla escala nac podia florescer; pequenos grupos eram
& entidade social mais ampla que poderia existir num sentido
significativo. O hasidismo pregava uma identificaggo intuitiva mis-
tica com o ser divino, excluindo as poderosas e proféticas formas
de solidariedade cultural e de justica social presentes no Velho
Testamento. Inclusive no ensaio de Buber mais orientado para
os problemas da civilizagio, Esperanga para agora, ele condena
a desconfianca generalizada de nossa €poca, mas nada diz sobre
05 males estruturais, #1

31. Martin Buber, Pointing the Way, New York, Harper and Row,
1957, pp. 220-229. Varios conhecadores observaram que, embora Buber
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Quando sublinhamos que Freire é o tnico, entre os integrantes da
corrente dialogal, a ser categoricamente social, acentuamos inten-
cionalmente sua grande diferenca para com a tendéncla individua-
lista. A énfase no pessoal, na auto-realizagio, existiu no Ocidente
desde S6crates; mas o dominio do individualismo no século passado
emprestou-lhe uma situacio de quase exclusividade, sobretudo nas
nacdes industriglizadas. Freire impregna todo o seu quadro de
referéncias de ums orientagio comunal, gestaltista, XEssa visfo
universalmente totalizante é hoje pouco defendida, dificilmente
articulada, pouco apreciada e habitualmente desconhecida. Susa na-
tureza radical sé se manifesta quando se observa 0 modo pelo qual
Freire a utiliza em seus programas de agdo social imaginativos e
incessantes.

Freire condena as abordagens que promovern a ilusio de que os
coragdes individuais possam ser transformados deixando-se in-
tactas as estruturas socials que levaram esses coracdes & doenca.
Ele é enfdtico quando diz que wma “mudanca radical nas estru-
turas soclais & pré-condicho para o despertar da consciéncia”. Em
seu significativo ensaio Educacdo, Liberfacfio e Igreja, a descrigéo
da Aleluia nos fornece importantes indicagdes para compreender
sua teologia;

A verdadeira Aleluia ndo € uma retérica comemorativa. E pra-
xis: é envolvimento histérico [...] Tao-somente na autentici-
da da praxis historica é que a Aleluia se torna a morte que
faz a vida possivel, 32

Freire prega assim uma veemente teologia da libertacho, provinda
de uma Igreje profética. Ele critica as Igrejas carente de viséo
profética, que vivem no formalismio e na alienagfo. Freire dd énfase
as Igrejas, desde que elas ndo sejam “entidades abstratas”, mas
“instituigdes envolvidas na histéria”. Teme que elas se tornem
politicamente neutras, consolo para as massas, aliadas das classes
dominantes, tdo anunciadoras do siléncio cultural como a sociedade
como um todo. Mas ele nio cré tampouco nas Igrejas moderni-
zadoras, caracterizadas por uma ideoclogia nacional-desenvolvimen-
tista, cuja defesa da modernizacio nunca se traduzird na libertagio
do povo, j& que esquecem que as reformas de estrutura nio sdo
0 mesmo que a transformagfo radical das estruturas. Portanto,
ele defende instituicdes eclesifisticas proféticas, empenhadas na
teologia e na pritica da mudancga social radical.

tenha significagdo social geral, ele & politicamente Ingdnuo, Para um
resumo, cf. Harold Stahmer, Speak That | May See Thee: The Religlous
Signifiance of Language, New York, Macmillan, 1969, pp. 258-273.

32. Freire, "Education, Liberation, and the Church”, p. 2. Nesse
ensaio, elo cita varias vezes o livro protestante que revela malor acui-
dade para as estruturas sociais, o de Reinhold Niebuhr, Moral Man and
Immeral Society, New York, Charles Scribner's Sons, 1960.
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Desse modo, Freire partilha da teoria geral da comunicagio como
tradigio dialogal, mas sua Weltgnschauung € tnica, Seu empenho
religioso lhe fornece uma visfio social incomparavel, que determina
em iultima instdncia a configuracio politica de sua epistemologia.

Freire exemplifica claramente que e pode romper com a distingio 38

entre sujeito e objeto e escolher o didlogo ao invés do mondlogo 3
por razdes pedagdgicas; contudo, € sua visdo do mundo global que, j§
em udltima instincia, determina a meta e a dire¢io desse engaja-
mento intelectual. ¥ a diferente visdo do mundo que, em iiltima
instingcia, leva Buber a dizer que ¢ didlogo “promove g personali-
dade e p conhecimento” 33 e que leva Freire a pedir que ele enca-
minhe a Lihertagio humana, E ¢ a diferente visio do mundo que,
ainda em ultima instincia, sugere a Buber gue o didlogo prospera
melhor em privado, na comunicacdo oral através de longos petio-
dos, enquanto faz Freire supor que o didlogo deve visar & mudanca
revoluciondria. O primeiro é moralista, enquanto o segundo & mer-
cadamente politico; um sublinha a agio anterior, enquanto o outro
destaca a agfo social; e iS80 néo porque as teorias do dislogo de
ambos sejam essencialmente diversas, mas porgue sao elaboradas
no interior de diferentes weltanschauungs. Por isso, ndo basta
simplificar a questdo falando das raizes religiosas de Freire. Deve-
mos especificar precisamente de que tipo de religiosidade se trata.
A recusa de um compromisso religioso nunca € definitiva em st
mesma. O catolicismo profético de Freire € basicamente respon-
sdvel pelo modo como o didlogo assume para ele sus forma men-
tal e situacional.

No que se refere aos estudos sobre a comunicacfo, a formulacio
sécio-politica de Freire levanos ao quadro sociolégico da Escola
de Chicago, a primeira tentativa americana de formular uma teoria
da comunicacio. Referimo-nos 4 Escola de Chicago para mostrar
como 8s preocupacbes de Freire, embora condicionadas pela geo-
grafia e pela teologia, envolvem também solucbes de significacio
permanente para © conhecimento especializado da comunicacio.
A nogio de comunicacio, na perspectiva de Chicage, deriva de
suas raizes estruturais: comum, comunhio, comunidade, commaunis,
A sociedade — diz Dewey — existe em e através da comunicacio;
e é o quadro de referéncia comwun da sociedade que forma a essén-
cia do processo de comunicacfio. Embora mais dialético do que a
definicio de Dewey possa sugerir, Freire partilha de uma orien-
tacdo communis; ora, como chserva Raymond Williams, ele con-
corda que “a idéia de wma relacio social” é hisica em comuniea-
cdo. Por isso, quando Dewey diz que “a comunicacho &€ a coisa
mais maravilhosa que existe”, o faz porque a vida social jd estd

33. Cf. Johanesen, “Emerging Concept of Communication as Dia-
logue”, p. 375.
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pressuposta na comunicagio. E a Social Organization, de Charles
Horton Cooley, exemplifica ¢ significado da Escola de Chicago,
quando coloca g comunicacio na Segho II, entre o8 grupos primé-
rios e a democracia efetiva. Podemos — pergunta Cooley — ir
com eéxito da vida dos grupos até a democracia? Sempre que
trata desses problemas, ele assume um ponto de vista totalizante
¢ macroscépico; sua visdo da comunicacio se enraiza e ¢ construida
a partir de uma sociologia mais geral.

A poderosa sociologia da comunidade de Freire também nos tecor-
da oz grandes tedricos sociais que carscterizam o século XIX,
quando a prépria sociologia estava tomando forma em Marx,
Tocgueville, Weber, Durkheim etc.

Os intérpretes referem-se habitualmente aos cldssicos como “ven-
dedores ambulantes em rota para o empirismo, do mesmo modo
como oOs alquimistas prefiguraram a quimica moderna”. ¢ O inte-
resse atual pela metodologia impde a atengio para com a prdpria
histéria da ciéncia social. Nos esguemas tipicos, os criadores da
sociologia sfo analisados mos termos de suas contribuicdes para
o método cientifico, de sua capacidade para organizar estudos
sociais empiricos.

Decerto, 0s classicos buscavam encontrar um quadro sistemdtico
para o processo social, Contudo, sua preccupacio nac era abstra-
tamente da crise moral que dominava 3 “uvopa da época. Tudo
vam para reconstruir um sistema social ameagado. A razio era
colocada “a servigo da felicidade e da situsgio do homem na
Terra”. 3* A contribuigfio ultima que eles esperavam da ciéncia social
nic era uma explicagio operacional e uniforme, mag a justica so-
cial. A monografia de Emil Durkheim, Educagdo Moral, trata dire-
mente da crise moral gque dominava a Europa da época. Tudo
o que petrdura de grande, criador e substancial na teoria clissica
surge da percepcao de que uma sociedade entrara em Sseu cre-
pusculo. Essa dindmica caracteriza tamhém a posigido de Freire.
O que os motiva a todos € uma questio moral, nio um critério
mecinico, nio o pedantismo metodolégico; €, em 1ltima instéincia,
a afirmacio do cariter social da responsabilidade moral, Frejre
concorda com a visio dos cldssicos segundo a qual as sociedades
580 baseadas sobre valores. Também concorda com eles em que
nascemos num universo de ohrigagdes, onde a conduta correta e
a errada, o verdadeiro e o falso, 0 belo e o feio, sdo absorvidos

34. Gibson Winter, *socisty and Morality: The French tradition
in Review of Religious Research, 1 (Fall 1963), p. 12.

35. Robert K. Merton e Robert A. Nisket, eds., Contemporary So-
cial Problems, New York, Harcourt Brace and World, 1966, p. 5; cf. tam-
bém p. 21,
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pelos novos membros - da comunidade como guias para a agio §
humana. Freire, como o0s cldssicos, preocupase com o fato de 4
que essas relacdes constitutivas estfio perdendo sua flexibilidade %
e precisam ser restauradas. k

Essa digressio sObre a sociologia cldssica tornou-se necesséria para 3
demonstrar que 0 sentido social fundamental de Freire, que se 3
completa com uma forte sensibilidade moral (algumas vezes cha- 4
mada de seu “otimismo” ou “utopismo”), ndo sio de modo algum 4§
uma- aberracio, Refletem, ao contrério, uma inteira perspective |

- s0bre o munde, um compromisso paradigmdatico integral e nio

estrelto moralismo. E precisamente uma visio cldssica, que emer- J
ge da preccupacdo com uma sociedade sob tensdo, que também
atua na Escola de Chicago. Em particular, Robert Park é um :
continuador da énfase cldssica nos sistemas sociais ndo apenas .
como padrdes espaciais, mas como arenas onde a existéncia comum
luta por siaius, compreensac e auto-estima.? As abordagens de 4
Cooley sobre a cultura americana, por exemplo, nascem desse |
mesmo espirito, o espirito “gue leva os homens a escolherem =
teclogia ou o socialismo, de modo a resolverem a questio perene
de saber se os homens podem viver bem, para si mesmos e em
seu intimo, sozinhos”, 7

A obra de Preire, sem divida, € tdo ligada a0 contexto que nfo
pode rivalizar em poder tedrico — ou seja, em parciménia e capa-
cidade de generalizagio — com a de Martim Buber.* Em certo
sentido, Freire descreve um método de acio mais do que teoriza.
Talvez, contudo, Freire nos mosire que a insisténcia na dialétics
politica pode ser primariamente uma questdo dialética entre o
lado sociolégico e o ontoldgico. Deve-se defender principlos co-
muns, ele diria; mas a aplicacio desses 3 acfo politica deve ser
feita localmente, pois do contrario eles nfo irdo slém da simples
abstragio. Finalmente, ele parece ger ¢ mais importante teérico
da comunicagio, desde Harold Adams Innis, g sugerir que as

36. Robert Park, '“The Concept of Position in Sociology", in Pu-
blications of the American Sociological Sociaty, vol, 20, 1925, pp. 1-14.

37. Philip Rieff, “Introduction”, in Charles Cooley, Social Organi-
zation, New York, Shocken Books, 1972, o. VI

38. Um estudigso de Freire, Bruce Boston, elogia-o por recusar a
dicotomia entre agdo e reflexfio;, mas argumenta que Freire é tdo con-
textual que, quando deseja teorizar em geral, tem de abandonar real-
mente o contexto e, desse modo, tornar-se infiel a si mesmo. Embora
o argumento de Boston seja importante, acreditamos que ele ndo leva
na devida consideragdo a é&nfase que Frelre atribul & relagfio como alge
fundamental. As relagdes impregnam de tal medo ¢ pensamento e a
pratica de Freire que the & intrinsecamente impossivel operar a disjungéio
gue preocupa Boston. Cf. Bruce Boston, “Paulo Freire: Notes of a
Loving Critic’’, New Catholic World, feb. 1973, pp. 83-92.
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crengas politicas devem sempre operar apenas nas variadas circuns-
tincias de tempo e iugar, e nio através de uma grande teoria que
se pretenda uwmna vendade universal,

5. Apresentamos o conceito de didlogo de Freire em trés etapas.
Primeiro, indicamos como a obraz de Freire deve ser situadz em
seu contexto antes de poder ser compreendida, j4 gue Seus escritos
sfio reflexfes concretas sobre suas experiéncias vividas em nagles
do Terceiro Mundoe. Segundo, mostramos como Freire liga o prin-
cipio filosdfico do dislogo — assimiliado da discussio de Eduardo
Nicol sobre os elementos constitutivos do ato de conhecimento —
4 Wwn engajamento politico voltado para muder o mundo em seu
nivel social. E, terceiro, tentamos demonstrar como alguns dos
aparentes paradoxos da dimensdo politica do didlogo podem ser
melhor compreendidos se os considerarmos na perspectiva meais
ampla da acho cultural para a libertagio e/ou revolucio propug-
nadas por Freire,

Sabemos, decerto, que hd diferentes meios de explicar o conceito
de didlogo no quadro geral das idéins de Freire. Com efeito,
temos consciéncia dos riscos implicitos em qualquer tentativa de
isolar conceitos especificos, dada a natureza relacional da linpua-
gem de Freire, 2* haseada numa visdo da circularidade similar a
de Buber, qQue considerava a “relacdo” como uma nogéo primdria,
em sus famoesa afirmagio: “No comnego, estd a relagio”. 40 De fato,
hé certos comceitoschave de Freire (tais como “conscientizacao”,
teoria dialogal da ac@o, colocagho de problemas contra armazens-
mento de informagdes, cultura do siléncio) nos quais o didlogo
desempenha um papel central, mas que nio foram examinados

39. D'Arcy Martin chamou a ateng#o para esse fato, bem como
para a utilidade limitada de muitos escritos sobre Freire, “ja que os ana-
listas de sua obra [...] reduzem sua teoria a umas poucas definigdes
basicas”. Martin argumenta convincentemente que a linguagem de Fraire
"reflete uma teoria da relagdo e n&o tanto uma teoria de objetos distin-
tos; seu emprego das palavras implica uma epistemologia dialética e
nédc linear”. Entdo, conclui ele, “destacar qualquer [...] principio do
seu contexto, do conjunto de relagdes que |he da sentido, poderia talvez
néo torné-lo ‘inteligivel' nos termos do senso comum, mas lhe empres-
taria uma formulagao indubitavelmente abstrata”. E acrescenta: “A tarefa
tedrica de Freire é estabelecer conexdes entre fendmenos cujas conexdes
ostéo destorcidas no atual sistema social. A obra tedrica de Freire
ganha seu maximo sentido, simplesmente, quando ¢ vista em termos rela-
cionais ou dialéticos”. Cf. D’Arcy Martin, “Reappraising Freire; The
Potential and Limits of Conscientization”, dissertagdo de mesirado, nio
publicada, University of Toronto, 1975, esp. cap. 1.

40, Buber, I and Thou, p. 69. Essa afirmagéo ndo é entendida por
Buber como uma metafora, mas tem significado ontolégico. Ele acres-
centa: “No comego, estd a relagdo — como categoria do ser, de imedia-
ticidade, como uma forma a ser preenchida, como um modele da alma:
o & priori da relagio” (p. 78).
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agui. Temos consciéncia de que a dizpensfo politica do didlogo
em FPreire é zinda bastante controversa e apresenta aspectos que
nic sio tdo claros como se gostaris que fossem. O cardter miste-
rioso do didlogo publico exemplifica uma drea crucial — a aplica
bilidade do didlogo a nive]l institucional — gue nic foi satisfato-
riamente dscutida por Freire.

A despeito dos riscos & dos problemas niao resolvidos, ¢ caminho
que escolhemos seguir neste artigo teve como principal objetivo
indicar as contribuicdes que Freire faz 4 discussio sobre o didlogo
ao emprestar-lhe uma dimensao polifica. A teoria dialogal de Fret-
re nio pode ser vista como algo que deu resposta a todas as
nossas questdes; mas revelou umg ressonincia revolucioniria que
brota, em \iltima instincia, da sua teologia,

Freire merece uma rmaior atengio por parte dos tedricos da comu-
nicagio de todos os tipos. James Carey criticou corretamente os
especialistas, em comunicagio, americanos por seu espirito paro-
quial, por ignorarem as obras relacionadas em outros campos e
por se isolarem das outras tradigdes intelectuais, como as da
Europa.#  Sua adverténcia ¢é particularmente significativa num
momentc em que os estudos sobre comunicacdo abandonam sua
orientacio positivista e buscam outras orientaghes. A obra de
Freire é uma feliz contribuicdo a essas tendéncias mais amplas.
No minimo, ela fornece uma ahordagem para o tratamento de um
problema que comegamos a enfrentar: o de contrabalangar o cres-
cente dominio dos meios de comunicacio unidirecionais através
de uma solida teoria bidirecional, animada por um fervor politico.

(tr. de Carros NELsoN COUTINHO)

41. James W. Carey, “Review Essay: Social Theory and Communi-
cation Theory”, in Communication Research, 5:3 (July 1978), pp. 357-368;
e também sou "Review Essay: Communication and Culture”, ibidem, 2:2
(april 1975), pp. 173-191.
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