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Apresentacdo

Organizadores
Aurino Lima Ferreira
Tatiana Cristina dos Santos de Araudjo

Este livro aborda as relagdes entre educagido e espiritualidade sob multiplas
perspectivas. Nele, as espiritualidades se pluralizam no intuito de abarcar uma
visao complexa, integral e multidimensional do fendmeno humano.

Ele nasce de um percurso histdrico que retoma a criagdo em 2004 do Grupo
Educagdo e Espiritualidade no Diretério dos Grupos de Pesquisa do CNPq
com a finalidade de registrar os estudos e as pesquisas sobre a temética e suas
relacdes com as ciéncias em geral e com a educagdo em particular. A partir de
2007, os lideres desse Grupo desencadearam reunides especificas, tendo em
vista ancorar institucionalmente suas atividades junto ao Programa de Pds-gra-
duac¢io em Educagdo da Universidade Federal de Pernambuco. Nessa dire¢éo,
no segundo semestre de 2008, foi realizado o Semindrio de Atualizagdo em
Educagdo e Espiritualidade apoiado pela PROEXT-UFPE. O Curso reuniu 54
participantes e teve como objetivo apresentar, analisar e discutir a nogdo de es-
piritualidade e suas implicagOes para as pesquisas nas ciéncias humanas, resul-
tando na publica¢do de um livro editado em parceria com a Editora da UFPE, e
langado em 2010 com o titulo “Didlogos em Educagdo e Espiritualidade”.

Todas essas agdes culminaram, em 2010, na criagdo de uma nova Linha
de pesquisa no Programa de Pés-graduacdo em Educagiao da UFPE, tendo
como finalidades conduzir pesquisas, promover estudos e orientacdes sobre
a educagdo do ser humano em sua acep¢do ampla, o que inclui todas as suas
dimensées e modos de ser — consigo mesmo, com outros, com a sociedade
—, bem como promover o esclarecimento progressivo da ideia de espirituali-
dade, especialmente no que essa compreenséo implica para a formagdo do ser
humano. Atualmente, a Linha se organiza na forma de um Niicleo de Estudos e
Pesquisas em Educagdo e Espiritualidade.

Em 2012, os pesquisadores desse Nucleo elaboraram uma proposta visando
contribuir para a consolidac¢éo institucional da temética no campo académico



brasileiro. A ideia era conseguir uma maior legitimagao da tematica por meio
da elucidagdo da relagdo intrinseca que ha entre esses dois conceitos (educagio
e espiritualidade), procurando explicitar os fundamentos tedrico-metodold-
gicos relativos a compreensdo da educagdo de um ponto de vista espiritual e
também apresentar, segundo a rede conceitual da espiritualidade, aquilo que
tem por vocagdo transformar-se em agdo e pardmetro educativos concretos.

Nesse contexto, uma parceria entre o Instituto de Forma¢ao Humana e o
Programa de Pés- Graduag¢do em Educagio realizou, em 2012, o I Encontro
Internacional de Educagio e Espiritualidade, com o tema “A Condigdo hu-
mana — olhares da espiritualidade, educagio, saiide e tecnologia”. Os resul-
tados alcangados contribuiram diretamente para a consolidagdo do Nucleo de
Pesquisa em Educagio e Espiritualidade, que resolveu tornar o Encontro uma
atividade permanente, com periodicidade bianual, com o objetivo de consoli-
dar e ampliar a experiéncia de realizagdo conjunta de eventos voltados para a
tematica articuladora.

Assim, é com alegria que convidamos todos a lerem os artigos deste livro.
Eles sdo fruto do “II Encontro Internacional Educagao e Espiritualidade”
ocorrido em Recife-PE, de 3 a 5 de novembro de 2014, e buscam promover
o entendimento de que os diversos aspectos do desenvolvimento econémico,
social, cultural e ambiental ndo podem acontecer a menos que estejam imbui-
dos de uma compreensdo advinda da formagéo integral e multidimensional
do ser humano.

Agradecemos a CAPES pelo apoio financeiro para confecgdo desta obra,
assim como a PROEXT e ao Centro de Educagdo da UFPE pela disponibiliza-
¢d0 de espaco e suporte institucional.



Prefdcio

Conceicdo Clarete Xavier Travalha

Professora associada / UFMG

Coordenadora do Nucleo de Estudos e Pesquisas
do Pensamento Complexo / UFMG

Um prefécio, isto é, um falar antes, um falar introdutdrio, a anuncia¢ido de um
livro, se constitui um momento de assinalar a importancia do mesmo para de-
terminada drea de conhecimento e, consequentemente, de valorizar sua divul-
gacdo. A honra de estar prefaciando esse livro é para mim bem mais que um
“falar antes” de uma forma convencional. Esta é uma obra de inegavel valor
no atual momento social e histérico quando se abate sobre nés um descabido
convite a participar de um banquete fundado numa ideologia dotada de valores
altamente desumanos, em busca de determinada hegemonia cultural!

Tive a oportunidade de participar do I ENCONTRO INTERNACIONAL
EDUCACAO E ESPIRITUALIDADE “Desenvolvimento Humano: Sentidos
e Prdticas Educativas para a Formagdo” e, acredito que através da linguagem
ndo conseguirei expressar a dimensao dessa experiéncia: os ricos momentos de
trocas através das exposicoes e dos debates, as reflexdes que dai se desencadea-
ram, enfim, os trabalhos constituintes de um coletivo que se expressa sobretu-
do através de um mergulho na alma humana e que sido apresentados nesta obra.

Convido o leitor a fazer uma “viagem” através dos artigos e temas aborda-
dos pelos pesquisadores neste trabalho inédito no mercado editorial. O Progra-
ma de Pds-Graduacio em Educacio da Universidade Federal de Pernambuco
(UFPE) faz um trabalho pioneiro no pais, aqui se desenvolve a linha de pesqui-
sas sobre Educagéo e Espiritualidade propiciando a formagdo com qualidade
de pesquisadores nessa importante dimensdo da pesquisa. Dessa forma, este
livro torna-se leitura obrigatdria para professores, estudantes, pesquisadores e
demais interessados numa area de conhecimentos tao significativa e, a0 mesmo
tempo, carente de estudos e pesquisas em nosso pais.

Observo que o trabalho foi dividido por temdticas, assim, nio se torna ne-
cessaria uma leitura em sequéncia. A obra pode ser “degustada” conforme o



tema ou artigo de interesse do leitor. Em sua primeira parte, o livro nos apre-
senta uma abordagem sobre “O estado da questdo” na drea de conhecimentos
referente a Educagio e Espiritualidade. Assim, se Escolhermos iniciar “nossa
viagem” no primeiro capitulo, “Religido, Educagédo e Espiritualidade: consi-
derag¢des oportunas” faremos uma instigante reflexdo a respeito de variaveis
fundamentais nos processos educacionais de todo ser humano. Seu autor
Dante Augusto Galefhi, Professor da Universidade Federal da Bahia, consi-
dera as relagdes entre Religido, Educacgdo e Espiritualidade a partir de uma
compreensio dialdgica aberta aos diferentes registros histdricos e sociais ine-
rentes a estas categorias no desenvolvimento da humanidade. Em seguimento
ao seu trabalho, ele nos conduz a reflexdes relativas 8 Educacdo Religiosa en-
quanto problema de foro intimo e ndo do poder publico, incluindo ai, a cria-
¢do de disciplinas religiosas na escola que insiste em ser disciplinar em uma
sociedade que demanda a interdisciplinaridade e num pais multicultural e de
diversidade espiritual. Ele nos convida a pensar na Educac¢io Espiritual en-
quanto saber multifacetado que néo se pode resumir a uma disciplina escolar.

Dando seguimento a essa tematica, somos brindados no segundo capitulo
por uma discussdo fundamental, promovida por Ferdinand Rohr, Professor
da Universidade Federal de Pernambuco (UFPE) e Coordenador da linha
de pesquisa Educagéo e Espiritualidade no Programa de Pés-Graduagdo em
Educagdo da UFPE, no artigo “Espiritualidade e Educagao — Algumas Deli-
mitagdes”. Ele inicia o artigo nos apresentando uma breve sintese de suas re-
flexdes relativas a questdo da espiritualidade e depois dialoga com as diversas
epistemologias que promovem estudos e pesquisas que articulam a dimenséo
da Espiritualidade com o ato de educar. Segundo Rohr: “o que parece decisivo
é que a espiritualidade, em primeiro lugar, é um fato antropoldgico, algo que
pertence ao homem enquanto tal e que pode ou nédo ser manifesta através de
uma religido”. Ele complementa essa questdo afirmando que a espiritualidade
deve ser considerada enquanto uma dimensdo que transcende o empirica-
mente comprovavel e que uma educagiao comprometida com a humaniza-
¢do do educando deveria ancorar-se numa busca de desenvolvimento dessa
dimensdo, sem, no entanto, ferir a autonomia do aluno. Ainda nesse artigo,
buscando Martin Buber como referéncia, o autor conclui que o educar para a
espiritualidade seria desenvolver a busca da coeréncia entre o pensar, o falar
e o agir. Essa reflexdo se estenderia também ao educador através de um pro-
cesso de certa “autocontemplagdo” didria.



Numa segunda abordagem tematica a obra apresenta estudos em torno da
proposta Educar para o amor e a felicidade buscando contribui¢des na Psicologia
Budista e nas Abordagens Transpessoais. Nesse artigo, intitulado “Transcendén-
cia e Espiritualidade na Psicologia Transpessoal’, Aurino Lima Ferreira, professor
e pesquisador da linha de pesquisa Educagéo e Espiritualidade na UFPE, apre-
senta um histérico do surgimento da Psicologia Transpessoal como uma escola
nascida nos anos 60 através do pioneirismo de Abraham Maslow e Stanislav Grof
e discute as varias perspectivas de se compreender a transcendéncia. Esta refle-
x40 indica-nos que a ndo cisdo entre imanéncia e transcendéncia seria a melhor
forma de compreensio deste conceito. Ele nos apresenta a espiritualidade como
um dos norteadores centrais da abordagem da Psicologia Transpessoal, que se
configura a Quarta For¢a da Psicologia. Esta torna-se um caminho de pesquisa e
vivéncia da espiritualidade, multidimensionalidade e integralidade do ser.

Em seguimento, a obra aborda a temdtica relativa ao “Ser Humano e sua
formagao: teorias, praticas e propostas de interven¢ao” com o artigo “Socrates
e Protagoras: parceria didatica para forma¢do humana” de autoria de Rodrigo
Silva Rosal de Aradjo, professor vinculado ao Departamento de Educagio da
UFPE e Valeska Ferreira Lima Clementino, aluna do curso de Pedagogia da
UFPE, cujo objetivo ¢ verificar se hd, em Protagoras, o que os autores concebem
como cooperagdo didatica entre as interven¢des de Sdcrates e as do personagem
que dd nome ao didlogo, ao ponto de ambos concordarem quanto ao método de
aquisi¢ao de um saber politico. Nele os autores ressaltam os momentos em que
parece haver uma parceria pedagdgica, quase como se houvesse uma s6 proposta
educativa entre ambos, cuja finalidade seria tornar melhor o ser humano.

Nessa mesma tematica, José Policarpo Junior, professor do Curso de Pos-
-Graduagdo em Educagdo da UFPE, apresenta-nos um importante trabalho re-
flexivo: “O Ser Humano: da compreensio aproximada de sua natureza a ideia
de sua formagao’, onde a ideia de formagido humana tem por base a assung¢io da
normatividade como sua orienta¢do. Desta forma, pressupde que aquilo que o
ser humano é nio esta divorciado daquilo para o qual é chamado a ser. O autor
afirma que em ultima instancia, ninguém podera de fato enfrentar aquilo que
aparece como exterior a si mesmo se antes e simultaneamente nio enfrentar a
tarefa muito mais espinhosa de encarar a si mesmo.

Nesse momento da histéria da humanidade, onde assistimos grupos étnicos
serem rejeitados, quando a intolerancia parece invadir nosso quotidiano com
franca ascensdo de valores desumanos, todos os educadores deveriam se debru-



¢ar sobre o proximo tema abordado na obra: “Formag¢do Humana e Alteridade:
perspectivas e desafios interculturais” que tem uma contribuigdo de inestimavel
valor vinda da Professora Maria Betania do Nascimento Santiago (UFPE) com
o estudo “Formacdo, Didlogo e Alteridade: desafios educativos”. Nesse artigo a
autora aborda a problematica da vivéncia da alteridade e do reconhecimento da
diferenca em suas vdrias manifestagdes. Ela busca referéncias na antropologia
do interhumano de Martin Buber e, a partir dai, os significativos desafios que
se colocam a forma¢do humana. Além disso, as reflexdes propostas nesse tra-
balho, ao considerarem o atual contexto, tomam como objetos de estudo duas
imagens-metaforas encontradas nas obras do cinema: Blade Runner e Maléna.
Partindo da andlise desses filmes o artigo reflete sobre os desafios no reconhe-
cimento do outro, da humanizagio e do significado da vida humana. A autora
também busca na filosofia do didlogo de Buber, possibilidades de compreenséo
mais profunda da alteridade, especialmente pelo reconhecimento do primado
de uma relacéo dialdgica e humanizante, defendida por esse filésofo. Ela con-
clui seu artigo refletindo sobre a relevancia desta questdo no 4mbito educativo.

Dando seguimento a “nossa viagem”, encontramos o estudo “O fenémeno
da diversidade e os desafios inter e transculturais contemporaneos a formagio
humana” de Moisés de Melo Santana, Professor Associado do Departamen-
to de Educagdo da UFPE. Nele se discute aspectos dos desafios inter e trans-
culturais contemporéneos a formag¢io humana, compreendidos como aporias
subjacentes as relagdes culturais hodiernas que, por sua vez, sdo mediadas por
complexos processos de transitos culturais. O autor sugere que o enfrentamen-
to desses desafios passa pela incorporagdo do principio da diversidade cultural
humana como eixo orientador dos processos formativos, numa perspectiva de
dialogo transcultural e critico.

Ainda com referéncia aos “Elementos da humaniza¢do’, no artigo “Quando
pesquisar também é uma arte de viver: meus (des)encontros com Foucault e as
possibilidades de seu pensamento auxiliar a investigar a deficiéncia na escola”
Pedro Angelo Pagni, da Universidade de Marilia (SP), introduz seu trabalho
narrando um pouco o percurso trilhado, com alguns descarrilamentos, pelo
grupo de pesquisa GEPEF, o qual aborda a partir de perspectivas teéricas di-
versas presentes no grupo, um tema comum, ou Seja, a experiéncia em suas
relacdes com a estética, a formagdo humana, a ética e ao ensino de filosofia,
construindo-se dessa forma, uma experiéncia profundamente dialégica. Nessa
perspectiva refletiu-se criticamente sobre o modo como as politicas e préticas



de inclusio estdo sendo implementadas nas escolas de Educagdo Bésica nas pos-
sibilidades de outra forma de se implementar essa discussdo e consequentemente,
a sua viabilizagio pratica.

Seguindo a essa mesma temadtica “Elementos da Humanizag¢do’, a pesquisa-
dora Ana Lucia Leal (UFPE) no texto “Educagdo e Formagido Humana: algumas
reflexdes” apresentou os resultados de um importante estudo que tinha como
objetivo a investigar o que os estudantes de duas licenciaturas de uma Instituicdo
de Ensino Superior do Agreste Pernambucano compreendiam como as carac-
teristicas mais marcantes de seus professores. O estudo aponta que houve um
destaque, por parte dos alunos, das questoes humanas como sendo as principais
caracteristicas que tornaram seus professores inesqueciveis, transcendendo des-
sa forma o aparato técnico e a formacio profissional. Sem duvida, este estudo
constitui-se em importante referéncia para subsidiar reflexdes principalmente em
cursos de Licenciatura e Pedagogia.

Em seguimento a abordagem relativa a formagio de professores, a Professora
Tatiana Cristina Aradjo Santos (UFPE), nos apresenta importante ensaio reflexi-
vo onde tenta compreender o processo de construgio das convic¢des pedagogicas
entre professores, tomando como parametros a intuicdo e a liberdade a partir das
proposi¢des filosoficas presentes em Henri Bergson. Ela conclui esse trabalho,
destacando sua contribui¢éo a produgdo de conhecimentos relativos a interface
entre o campo da filosofia e da formagéo docente.

Ao nos aproximarmos do final da nossa viagem podemos pensar a diversi-
dade cultural a partir do artigo “Da Jurema e suas representacdes primeiras” de
Sandro Guimarées de Salles (UFPE) e Concei¢do Gislane Nobrega (UFPE) onde
demonstra se que os documentos produzidos sobre a Jurema podem ajudar a
repensar o lugar dos povos indigenas na histéria, deslocando-os da condigéo de
figurantes passivos para a condigdo de agentes da sua propria histdria.

Ap0s realizar essa viagem e seguir pelos caminhos aqui apontados, ser instiga-
do pelas paisagens do percurso, acredito que vocé leitor, ndo mais serd o0 mesmo!
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| — Religido, educacdo e espiritualidade:
consideracdes oportunas

Dante Augusto Galeffi
Universidade Federal da Bahia
dgaleffi@uol.com.br

Introducdo

Falando em geral, como participantes do ente-espécie humano, somos portado-
res de uma tarefa aprendente radical que impulsionou e impulsiona o desenvol-
vimento da racionalidade que pde o mundo da vida como produgio antropold-
gica e que acabou seguindo diferentes fontes e vias de desenvolvimento. Como
formas espirituais antropoldgicas marcantes se pode considerar a religido, a
arte, a filosofia e a ciéncia sem perder de vista que sdo criagdes historicas de
sociedades antropoldgicas. Portanto, procuro aproximar a religido, a educagio
e a espiritualidade a partir de uma perspectiva multirreferencial, transversal,
polildgica. Assim, este momento oportuniza a investigagdo multifacetada de al-
gumas relacdes origindrias e tensivas entre religido, educagdo e espiritualidade.

Cumpro nesta oportunidade o proprio sentido de uma abertura ao campo
tematico do segundo Congresso Internacional de Educagédo e Espiritualidade,
que incluiu em suas inquieta¢des a religido. Assim, nesta abertura ja divisamos
quatro grandes constelagdes culturais que estao postas lado a lado na perspec-
tiva de nossos interesses e aspiragdes humanas de desenvolvimento espiritual, a
saber: religido, arte, filosofia e ciéncia.

De imediato, dentro desta reunido de constela¢des intenciono descrever al-
guns tracos comuns que caracterizam uma atitude ética fundamental diante
dos diferentes regimes morais implicados nas relagdes interpessoais, pois tomo
o primado da diferenga radical como critério para a descri¢do fenomenoldgica
dos fendmenos vividos. E por isso necessitamos debater nossas ideias e posi-
¢Oes acerca das relagdes entre religido, educagio e espiritualidade com o intuito
de se poder alcangar um acordo afetivo interpessoal que deixa ser cada um o
florescimento do seu mistério ontoldgico. Assim, ndo ha afirmagio de verda-
des indiscutiveis e sim afirmagdes de descri¢des fenomenoldgicas devidamente
meditadas no retorno as coisas mesmas.

Formagdo humana e espiritualidades em questdo vol.2
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E mesmo cumprindo o rito de abertura deste encontro de pesquisadores dos
campos da religido, da educagio e da espiritualidade, ndo posso prescindir de
apresentar as minhas prdprias questdes. E isto, ndo para limitar o campo de pos-
sibilidades do vasto universo tematico deste encontro, mas para contribuir com
o movimento dialégico de debatermos questdes que nos afligem e delimitam
nossas necessidades espirituais mais prementes e urgentes e que dizem respeito
ao desenvolvimento da educagdo humana para a plenitude espiritual vivente.

A oportunidade de tratar do tema da educacéo religiosa e da educagio da
espiritualidade possibilita uma aproximacao dialdgica entre a religido, a educa-
¢do e a espiritualidade. De modo geral, associa-se a espiritualidade ao 4mbito
religioso quando o que ocorre é o0 acontecimento da espiritualidade além dos re-
gimes religiosos, sem que seja preciso negar uma coisa em detrimento da outra,
negar a independéncia da espiritualidade em relagdo a religido e negar a religido
em sua forma espiritual propria e legitima. A oportunidade, entdo, favorece o
esclarecimento de uma compreensédo da historicidade humana em suas formas
espirituais recorrentes. Pode-se, entdo, compreender como a racionalidade epis-
témica desenvolvida a partir do pensamento grego, encontre meios de descrigdo
da religido e sua superagdo decorrente de uma nova compreensio antropologica
em virtude do florescimento da racionalidade epistémica, gnosioldgica.

A religido, entdo, se mostra em sua historicidade na dialética do desenvolvi-
mento do espirito em suas idades distintas e na superagdo de seus estagios ante-
riores de consciéncia de si. E necessério, entdo, abordar os limites da religido em
relagdo ao Ambito maior da espiritualidade do ente-espécie humanidade. Para
tanto vou recorrer a compreensio do desenvolvimento historico da racionalida-
de humana pela 6tica de Hegel para que possamos conjuntamente investigar as
formas espirituais da humanidade em suas mudangas e continuidades. Seguirei
também algumas pistas de Bergson em sua concepgio das duas fontes da moral
e da religido como forma de compreender a espiritualidade para além dos limi-
tes da religido.

Para tanto irei desenvolver o argumento considerando a religido, a educagao
e a espiritualidade em suas diferengas, procurando distinguir a educagio religio-
sa da educacio espiritual, intencionando investigar o ambito da espiritualidade
humana como o acervo material e imaterial da histéria humana em suas diver-
sas floracdes culturais e societdrias. Trata-se de procurar compreender a religido
como forma historica ligada ao desenvolvimento espiritual da humanidade que
também desenvolveu outras formas de produgio espiritual como a artistica, a
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filosdfica e a cientifica. As diversas formas de expressdo do espirito ao longo da
histéria mostram a linha evolutiva da espécie humana em sua complexidade
heterogenética e aberta ao florescimento criador em dire¢cdo a emancipagdo
plena com o alcance da consciéncia de si em sua dinamica vital no mundo/
COSmMO com outros.

A religido nos limites da raz&o absoluta

Compreendendo que sdo muitas as formas de realiza¢do do espirito humano, é
preciso seguir o curso do desenvolvimento da racionalidade que pde o mundo
antropoldgico como portador da tarefa de aprimoramento espiritual infinito.
Para tanto, do ponto de vista da civilizagdo hegemonica ocidental que culmina
na racionalidade cientifica moderna, na tecnociéncia contemporanea e no fe-
némeno da globalizagio, a religido aparece como uma espécie de estagao inicial
da histoéria do espirito absoluto na busca de si mesmo. E sendo inicial em sua
apari¢do como produgio cultural, a religido se constitui como um sistema de
crengas e preceitos tradicionais que miram corresponder ao imperativo divino
do Deus revelado para além da prépria histéria fatual, ndo sendo da ordem
das necessidades da vida concreta, modula uma postura moral diante dos fatos
comumente vividos em virtude da fé na divindade posta ou revelada.

Buscando compreender a religido nos limites da razdo absoluta, recorro a
Hegel em sua “Fenomenologia do espirito’, em que elucida os estagios evolu-
tivos do espirito absoluto em sua marcha teleoldgica para uma razio absoluta
dialeticamente concebida. Diz Hegel:

A primeira efetividade do espirito é o conceito da religido mes-
ma, ou a religido como imediata, e, portanto, natural; nela o es-
pirito se sabe como seu prdprio objeto em figura natural e ime-
diata. Mas a segunda efetividade é necessariamente aquela em
que o espirito se sabe na figura da naturalidade suprassumida,
ou seja, na figura do Si. Assim, essa efetividade é a religido da
arte; pois a figura se eleva a forma do Si, por meio do produzir
da consciéncia, de modo que essa contempla em seu objeto o
seu agir ou o Si. A terceira efetividade, enfim, suprassume a uni-

lateralidade das duas primeiras: o Si é tanto um imediato quanto
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a imediatez é Si. Se na primeira efetividade o espirito esta, em
geral, na forma da consciéncia, na segunda, na forma da cons-
ciéncia-de-si; entdo, na terceira estd na forma da unidade de
ambas: tem a figura do ser-em-si-e-para-si; e assim, enquanto
estd representado como é em si e para si, ¢ a religido revelada.
(HEGEL, 1992, p. 149)

Teria havido, assim, diferentes estagios de evolugdo das formas religiosas. A re-
ligido ¢, entdo, concebida em estagios de consciéncia que alcangam uma sintese
histérica com a religido revelada. Trata-se também do antincio da evolugéo re-
ligiosa a partir da racionalidade ocidental posta. Isto significa um perspectivis-
mo que inevitavelmente apresenta apenas uma parte de uma totalidade maior,
além do Ocidente. Mas de qualquer modo o que se vé é a ideia legitima de uma
evolucao das formas religiosas como expressdes de uma teleologia dialetica-
mente concebida para o alcance do conceito do espirito absoluto. O alcance,
afinal, de uma autoconsciéncia permitiria subsumir os estagios culturais vivi-
dos pela humanidade no passado, sempre a partir de um plano de imanéncia
novo, que se opde ao anterior superando-o e subsumindo-o. Assim, diz Hegel:

A série das diversas religides, que vao produzir-se, sé apresenta
igualmente de novo os diversos lados de uma tnica religiao, e
na verdade, de cada religido singular; e em cada [religido] ocor-
rem as representagdes que parecem distinguir uma religio efe-
tiva de uma outra. Alids, deve-se considerar a0 mesmo tempo
a diversidade também como uma diversidade da religido. (HE-
GEL, 1992, p. 150)

Enfatizo, entdo, o cardter necessario do estdgio religioso na vida de todas as so-
ciedades humanas e como diferentes formas religiosas atendem a diversidade
do préprio espirito humano que alcanga a consciéncia de um para-si como cons-
ciéncia-de-si. Ora, 0 em-si se revela no para-si como o transcendente impessoal.
Um puro ser produtor de contetidos possiveis, um sem-forma. Para Hegel:

Esse ser, que é preenchido pelo conceito do espirito, é assim, a
figura da relagio simples do espirito para consigo mesmo, ou a
figura da ‘caréncia-de-figura. Devido a esta determinacéo ela é

a pura luminosidade do raio do sol, que tudo contém e [tudo]
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preenche, e que se conserva em sua substancialidade sem-for-
ma. Seu ser-outro ¢ o negativo igualmente simples, as trevas. Os
movimentos de sua propria extrusao, suas criagdes no elemento
sem-resisténcia de seu ser-outro, sio efusdes de luz. Sio em sua
simplicidade a0 mesmo tempo, seu vir-a-ser-para-si e retorno
[a partir] do seu ser-ai: sdo torrentes de jogo que devoram a
figuragdo. A diferenga, que essa esséncia se da, propaga-se de
certo na substincia do seu ser-ai, e modela-se nas formas da
natureza; mas a simplicidade essencial do seu pensar vagueia
nelas sem consisténcia e sem inteligéncia, amplia seus limites
até o incomensuravel e dissolve, em sua sublimidade, sua beleza

exaltada até o esplendor.

O conteudo que esse puro ser desenvolve, ou seja, seu perce-
ber é portanto um jogo carente-de-esséncia naquela substancia,
que apenas vern a tona, sem ir a fundo dentro e si mesmo, sem
tornar-se sujeito e sem consolidar suas diferencas por meio do
Si. Suas determinagdes sdo atributos apenas, que ndo adquirem
independéncia, mas que s6 permanecem como nomes do Uno
plurinominal. Encontra-se revestido esse Uno com as forgas
multiformes do ser-ai, e com as figuras da efetividade, como
com um ornamento carente-de-Si: sio somente mensageiros de
seu poder, privados de vontade prépria; [sdo] visdes de sua glo-
ria, e vozes de sua louvagdo. (HEGEL, 1992, p.152)

Delimita-se em Hegel uma visdo da religido como um estagio da consciéncia
que ndo alcanga a sua singularidade e subjetiva¢do, permanecendo “privada de
vontade propria’. Entdo, isto pressupde a intui¢do de uma racionalidade que
caminha na dire¢do do absoluto como florescimento progressivo de sua finali-
dade ultima, o alcance da “autoconsciéncia de Deus”. Assim, diante desta forma
de racionalidade antropoldgica, a religido é considerada o primeiro estagio de
consciéncia do espirito Absoluto, portanto, o primeiro patamar da evolugio
histérica do espirito humano. Neste sentido, trata-se de considerar uma teoria
do conhecimento em que tudo pode ser investigado como forma de conheci-
mento, cabendo distinguir os diversos modos de conhecer. Seguindo este ca-
minho, o conhecimento humano ¢é senciente antes de ser sapiente. Portanto, o
modo cognitivo humano atravessa todos os estigios de um desenvolvimento
espiritual, desde a mais rude fé religiosa, passando pela fé refinada de culturas
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letradas, alcangando a crise da fé religiosa e o nascimento da fé na razao filo-
sofica e cientifica.

Na visada de Hegel importa considerar a religido como problema filoséfico,
o que significa dizer, como acentua Inwood (1997), que todo o seu sistema e
a filosofia em geral é teologia, porque, como a religido, se ocupa em investigar
Deus ou o Absoluto. Neste sentido, a religido é uma forma de conhecimento
diferente de outras formas como a arte, a ciéncia e a filosofia. Como forma de
conhecimento, a religido caracteriza um estagio do desenvolvimento de Deus.
E para Hegel Deus ¢é a estrutura légica do mundo e o préprio mundo. Nesta
perspectiva, o ser humano vive a vida de Deus, pois o desenvolvimento do es-
pirito humano é Deus tornando-se autoconsciente. O ser humano encontra,
assim, sua partilha com a infinitude transcendendo sua finitude incontorna-
vel. Portanto, a religido é compreendida como a primeira forma de acesso a
consciéncia de Si e a subjetivagdo plena que coincide com o conceito de Deus.
Como acentua Inwood, como a maioria de seus contemporaneos, Hegel acre-
ditava na existéncia de Deus, mas néo estava satisfeito com as justificativas teo-
légicas para a sua existéncia, ndo sendo possivel encontrar em seu pensamento
escrito uma definigdo fechada de Deus. Como diz Inwood:

Em nivel de Fé, Hegel acreditava na deidade pessoal da igreja
luterana. Mas ndo se contentava em aceitar simplesmente essa
doutrina sem tentar compreendé-la e justifica-la racionalmente.
Entretanto, a compreensdo e justificacdo racional das represen-
tagdes pictoricas ndo as deixam inalteradas. A cognigao filoséfica
transforma essas concepgdes em pensamentos. Assim fazendo, os
filosofos alteraram usualmente o conceito de fé diluindo o Deus
pessoal do cristianismo, por exemplo, num “ser necessario”. Os
filésofos medievais recorreram & doutrina da “dupla verdade”, a
verdade da fé e a verdade da razdo, as quais podem nio sé coinci-
dir, mas até conflitar. Um dos objetos de Hegel, porém, é superar a
oposi¢ao, como outras oposi¢des, entre a riqueza da fé tradicional
e a pobreza da razdo filosofica. Assim, a sua filosofia pretende ter
0 mesmo contetido que o cristianismo, embora diferindo dele na
“forma”. (INWOOD, 1997, p. 94-95)

Desse modo, Deus néo é distinto do conceito de Deus, como um determinado
animal ou coisa é distinto do seu conceito, porque dele ndo se pode dizer que
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¢é a0 modo dos objetos percebidos em sua finitude, porque Deus nao é finito,
mas infinito. Assim, nesta concepgio, Deus é dito “o absoluto’, portanto, o que
a tudo abarca em sua onipresenca e onipoténcia. Como diz Inwood:

Uma vez que “Deus’, tal como “o absoluto”, ¢ uma expressao
quase vazia, e como, portanto, uma resposta a pergunta “O
que é Deus?” (por exemplo, “Deus é esséncia”) equivale a pou-
co mais do que uma presteza para empregar o conceito assim
predicado de Deus (por exemplo, o conceito de esséncia), é
quase impossivel ser ateu; o ateismo; o ateismo seria simples-
mente uma completa incapacidade para pensar. INWOOD,
1997, p. 85)

Nesse sentido, seguindo o desenvolvimento da racionalidade humana em sua
histéria pode-se conceber a religido como um estagio espiritual que é subsumi-
do por estagios mais independentes das representacdes exteriores, sem, contu-
do, tais estagios ficarem para trds como em um salto evolutivo. Pelo contrério, é
aqui preciso pensar para além de Hegel, porque a dialética do espirito s6 supera
a fase anterior com novas sinteses do ponto de vista de uma subjetivacdo em
ato, o que ndo nega o ambito da infinitude do conceito de Deus nas diversas
idades espirituais do ser humano passado, presente e futuro.

A questdo agora é deslocada para o plano efetivo da vida humana concreta e
suas diferencas de estégio espiritual de seus individuos e sociedades. E preciso,
entdo, distinguir as formas de crengas religiosas para se ter presente como se
comporta o ser humano ignorante de seu poder-ser mais préprio, o que signi-
fica que a religido pode ser percebida em suas duas fontes histéricas: a estatica
e a dinamica. Esta diferenca permite distinguir as motivac¢oes religiosas contra-
rias a racionalidade espiritual como motiva¢des cegas e ndo examinadas, o que
leva em geral a exacerbagdo de posi¢des ideoldgicas fundamentalista e a uma
guerra dos crentes contra os descrentes, entre supostamente teistas e ateistas. A
religido, entdo, se mostra estatica ou dindmica segundo o modo como é vivida
pelos seres humanos concretos. Neste sentido, ela é uma criagdo do espirito
humano em seu processo histérico de tornar-se Deus em seus atos e gestos
instantes. E preciso, entdo, considerar que o conhecimento religioso aparece
justificado como uma necessidade social imperante, mas que também alcan-
¢a um plano de inteligibilidade metafisica em seu préprio seio, sendo possivel
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descrever atitudes religiosas fechadas e abetas, do mesmo modo que sédo encon-
tradas religides estaticas e dindmicas convivendo no mesmo campo espiritual.

Seguindo um pouco Bergson, procurarei mostrar os limites do conheci-
mento religioso em suas configura¢des histdricas tradicionais, buscando com
isso compreender a exigéncia da razio emancipada de nido dever obediéncia
a nenhuma autoridade deifica externa, sem deixar de compreender a religido
como uma atitude existencial que pode ser aberta ou fechada, ortodoxa ou he-
terodoxa, dogmatica ou paradigmatica. Como escreveu Bergson sobre a obri-
gacdo moral, base afetiva de toda religido histérica:

A recordagdo do fruto proibido é o que ha de mais antigo na
memoria de cada um de nds, como na da humanidade. Aperce-
ber-nos-famos de que assim ¢é se essa recordagdo nio estivesse
encoberta por outras, as quais preferimos reportar-nos. O que
ndo teria sido a nossa infancia se nos tivessem dado rédeas solta!
Teriamos voado de prazer em prazer. Mas eis que, nem visivel
nem tangivel, um obstéculo surgia: uma interdigdo. Porque obe-
decemos? A questdo quase ndo se punha; tomaramos o hébito
de escutar os nossos pais e 0os nossos mestres. Todavia sentiamos
bem que isso se devia ao facto de eles serem o0s nossos pais, de eles
serem 0s n0ssos mestres. Portanto, aos nossos olhos, a sua autori-
dade vinha menos deles mesmos do que de sua situacdo perante
nds. Ocupavam um certo lugar: era dai que partia, com uma for¢a
de penetragdo que ndo teria se tivesse sido lancado em outro lu-
gar, o mandamento. Por outras palavras, pais e mestres pareciam
agir por delegagdo. Nao nos divamos bem conta, mas por tras dos
nossos pais e dos nossos mestres adivinhavamos qualquer coisa
de enorme ou antes de indefinido, que fazia pesar sobre n6s, por
intermédio deles, toda a sua massa. Mais tarde, diriamos tratar-se
da sociedade. Filosofando sobre esta tltima, compard-la-famos
a um organismo, cujas células, unidas por lacos invisiveis, se en-
contram subordinadas umas as outras numa sébia hierarquia e se
vergam naturalmente, em vista do bem maior do todo, a uma dis-
ciplina que poderad exigir o sacrificio da parte. O que ndo passara,
de resto, de uma comparagio, porque uma coisa é um organismo
submetido a leis necessdrias, e outra, uma sociedade constituida
por vontades livres. Mas, a partir do momento em que estas von-

tades estdo organizadas, imitam um organismo; e neste orga-
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nismo mais ou menos artificial o hdbito desempenha o mesmo
papel que a necessidade nas obras da natureza. Deste primeiro
ponto de vista, a vida social surge-nos como um sistema de ha-
bitos mais ou menos fortemente enraizados que ddo resposta as
necessidades da comunidade. (BERGSON, 2005, p.23-24)

Bergson nos chama a aten¢ido para o sentimento de “obrigagdo moral” e vé
al a substituicdo da necessidade bioldgica pelo habito construido socialmen-
te. A religido teria também esta base coercitiva decorrente do habito social.
O carater de obrigatoriedade se liga a um dispositivo da inteligéncia vital que
atende a um plano estratégico para o alcance da coesdo entre individuos so-
ciais. Isto também implica no surgimento das sociedades humanas com suas
emergéncias proprias, diferente das exigéncias e solu¢des encontradas nas ou-
tras sociedades animais existentes no planeta terra. Pois, a sociedade imanente
que se encontra em cada ser humano tem exigéncias atinentes a condicdo de
seres livres, o que coloca o ser humano como sendo o responsavel pela propria
vida espiritual. Neste aspecto, a “obrigacdo moral” pode florescer em diferentes
regimes de crengas mantendo-se também em todas as formas religiosas histo-
ricamente dadas. Como diz Bergson:

Quer interpretemos a religido de uma maneira ou de outra, quer
ela seja social por esséncia ou por acidente, um ponto ¢ certo:
desempenhou sempre um papel social. Este papel é, alids, com-
plexo; varia segundo os tempos e segundo os lugares; mas, em so-
ciedades como as nossas, a religido tem por primeiro efeito sus-
tentar e reforcar as exigéncias da sociedade. [...] Mas, do mesmo
modo que as ideias platonicas nos revelam, perfeita e completa, a
realidade da qual ndo percebemos mais que imitagdes grosseiras,
assim também a religido nos introduz numa cidade da qual as
nossas instituicdes, as nossas leis e os nossos costumes assina-
lam quando muito, de longe em longe, os pontos mais salientes.
Aqui em baixo a ordem é simplesmente aproximativa e mais ou
menos artificialmente obtida pelos homens; 14 no alto, ¢ perfeita,
e realiza-se por si s6. A religido vem pois completar aos nossos
olhos a redugdo do intervalo, ja atenuado pelos habitos do senso
comum, entre um mandamento da sociedade e uma lei da natu-
reza. (BERGSON, 2005, p. 26)
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Essas considera¢des de Bergson colocam muito bem o carater imperativo da re-
ligido no ordenamento social como uma ideagéo fabuladora de um mundo su-
pra- sensivel. Trata-se de uma figuragdo imaginifica ligada a “obrigacdo moral’,
que é coisa diferente de uma exigéncia da razdo. Assim, a religido ocupa uma
funcéo supra-sensivel e que s6 diz respeito ao apelo humano por sua realizagio
ontologica liberta de todo sofrimento e de toda ilusdo. A religido, entdo, desen-
volveu-se em duas fontes distintas seguindo a pressdao da “obrigagdo moral”
Com palavras de Bergson:

A moral compreende assim duas partes distintas, das quais uma
tem a sua razao de ser na estrutura original da sociedade humana,
e aoutra a sua explicagao no principio explicativo dessa estrutura.
Na primeira, a obrigacdo representa a pressao que os elementos
da sociedade exercem uns sobre os outros a fim de manter a for-
ma do todo, pressdo cujo efeito é prefigurado em cada um de nés
por um sistema de habitos que por assim dizer a precedem: este
mecanismo, cujas pegas sdo, cada uma delas, um habito mas cujo
conjunto é comparavel a um instinto, foi preparado pela natureza.
Na segunda, hd ainda obrigagdo, se assim se quiser, mas a obriga-
¢do é a for¢a de uma aspiragdo ou de um impulso, do préprio im-
pulso que desembocou na espécie humana, na vida social, num
sistema de habitos mais ou menos assimildvel ao instinto: o prin-
cipio de propulséo intervém diretamente, e ja ndo por intermédio
dos mecanismos que montara, nos quais provisoriamente se deti-
vera. [...] A necessidade do todo, sentida através da contingéncia
das partes, é aquilo a que chamamos a obrigagdo moral em geral;
as partes, alids, apenas sdo contingentes aos olhos da sociedade;
para os individuos, no qual a sociedade inculca habitos, a parte é
necessaria do mesmo modo que o todo. (BERGSON, 2005, p. 59)

Bergson considera, assim, uma variagao de comportamento entre as duas fontes
da moral, que configuram regimes morais fechados e abertos, fazendo florescer
religides estaticas e religides dinamicas. A inflexdo religiosa, entdo, depende
dos habitos adquiridos socialmente, e 0 que se vé sdo pessoas fechadas e pes-
soas abertas, modos de crengas religiosas fechadas e abertas, o que pressupde
uma investigagdo atenta a evolugao espiritual humana, para a qual a racionali-
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dade exercida plenamente pelo ser humano o pode libertar da submissido me-
tafisica a figuras deificas imagindrias e vividas. Trata-se ainda de compreender
a religido como um estagio evolutivo do espirito humano no caminho de sua
realizagdo autdénoma, corresponsavel e partilhada. A questdo entdo se condensa
na passagem de uma moral fechada para uma moral aberta, de uma religido es-
tatica para uma religido dindmica. Isto diz respeito a evolugao espiritual de toda
a humanidade inclusive projetando um plano de imanéncia no qual a religido
se transforma em “religido do amor” e em “religido do esclarecimento”, desvin-
culando-se dos regimes morais fechados para abrir-se para toda a humanidade.
Isto significa um salto de natureza na linha evolutiva da individua¢dao humana,
pois une em um sé dmbito a ingenuidade da fé com o florescimento da ra-
zd0 que torna o ser humano corresponsavel pelo seu destino comum. Caberia,
entdo, ao ser humano emancipar-se espiritualmente para realizar sua vocagio
ontolégica mais radical: ser-livre-com-os-outros como curador triético.

Quero dizer, trata-se de se vislumbrar o caminho espiritual da emancipacio
humana pela realiza¢io de seu poder-ser mais proprio e apropriado. Este po-
der-ser impulsiona o desenvolvimento humano para formas de comportamen-
to livres de toda prescrigdo ndo-examinada conectando-se ao todo conjuntural
que oferece ao ser humano sua mais plena libertagdo no servico curador de
si-outro-mundo. Eis a triética! O certo e o errado, o verdadeiro e o falso, o
alto e o baixo, o subir e o descer sdo 0 mesmo, no sentido de que s6 ha sentido
como relagdo das partes opostas de um todo que se afetam mutuamente. Todo
sentido é uma relagdo dialdgica entre sentidos: uma sintese conjuntiva intuiti-
vamente dada. Um ir direto as coisas mesmas, quer dizer, um voltar a si mesmo
como sentido implicado préprio e apropriado.

Entramos inadvertidamente no campo das emocgdes. Ora, o que leva al-
guém a acreditar no sobrenatural? Nédo seria o natural o sobrenatural em si
mesmo? A crenga religiosa considera o sobrenatural como o que se apresenta
ausente e guardado em seu mistério insondavel. Mas o sobrenatural sempre
fundou as religides a partir da emogao vivida como momento circular da reve-
lagdo. As grandes religides historicas como também as religides ndmades sao
fundadas emocionalmente antes de serem racionalizadas pela métrica discur-

siva epistemoldgica. E como acentua Bergson:

A obrigagao que se associa a ordem é, no que tem de original

e de fundamental, infra-intelectual. A eficacia do apelo liga-se
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a for¢a da emogdo que foi outrora provocada, que ainda o ¢é ou
que poderia sé- lo; esta emogdo, que mais nio seja pelo facto
de ser indefinidamente resoluvel em ideias, é mais que ideia; é
supra-intelectual. Exercendo-se em regides diferentes da alma,
as duas forgas projetam-se no plano intermedidrio, que é o da
inteligéncia. [...] A humanidade ¢ convidada a colocar-se a um
nivel determinado, mais elevado que o de uma sociedade ani-
mal, onde a obriga¢do néo seria sendo a forga do instinto, mas
menos elevado que o de uma assembléia de deuses, onde tudo
seria impulso criador. (BERGSON, 2005, p. 81)

Essa visada apresentada provoca um deslocamento da compreensio da reli-
gido como regime de crenga que pode estar perpassado pelo exame racional
como pode se caracterizar como “instinto de autopreservacao’, que se limita
ao automatismo dos hébitos, que ocupam na vida moral a fun¢do dos instin-
tos vitais. E preciso, entdo, considerar a religido como forma de conhecimento
dogmatico, o que induz a aceitagio passiva e ndo-reflexiva de seus postulados
praticos. Prefigura-se, entdo, uma saida das religides estdticas pelo caminho
do autoconhecimento proéprio e apropriado. Significa que se pode ser religio-
so sem negar a racionalidade dialdgica que permite o encontro afetivo com o
diferente, o encontro com o Outro, com aquilo de que nio se pode saber sem
ser o encontro também uma cdpula afetiva em que se da o desvelamento do
agir curador como principio universal da evolugdo espiritual da humanidade.

Portanto, seguindo a religido nos limites da razdo absoluta é possivel
compreender as emogdes recorrentes que estido presentes em todo momento
religioso na vida dos individuos e das sociedades, o que permite inter-relacio-
nar os estados morais dos individuos com o seu desenvolvimento espiritual.
Neste sentido, ha uma evolugao da moralidade e da religiosidade, que sai de
uma condi¢éo fechada e instintiva para uma condigéo aberta e consciente-
mente responsavel, pressupondo a formac¢io de individuos sociais autono-
mos e criadores de suas proprias sagas espirituais. Isto projeta a teleologia da
existéncia humana como caminho infinito em Deus, considerado “o absolu-
to” sempre incontornavel. Do ponto de vista intelectual, portanto, racional, é
preciso também saber olhar de frente para o fato de que em algum momento
todos acreditaram, acreditam ou acreditardo em coisas absurdas. O imagi-
nério humano de cunho religioso aparece como um espetéculo povoado de
aberracdes. Com palavras de Bergson:
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O espetaculo do que foram as religides, e do que algumas delas
sdo ainda, é extremamente humilhante para a inteligéncia hu-
mana. Que tecido de aberragdes! A experiéncia bem pode dizer
“é falso” e o raciocinio “é absurdo’, nem por isso a humanidade
deixa de se agarrar com mais for¢a ainda ao absurdo e ao erro. E
se ficasse por ai! Mas vimos a religido prescrever a imoralidade,
impor crimes. Quanto mais grosseira é, maior lugar material-
mente ocupa na vida de um povo. Aquilo que devera partilhar
mais tarde com a ciéncia, a arte, a filosofia, comeca por o re-
clamar e por o obter para si s6. O que nédo deixard de parecer
surpreendente, quando se comegou por definir o homem como

um ser inteligente.

O nosso espanto cresce, quando vemos que a superstigio mais
baixa foi durante tanto tempo um fato universal. De resto sub-
siste hoje ainda. Descobrimos no passado, poderiamos desco-
brir até mesmo hoje ainda sociedades humanas que nio tém
ciéncia, nem arte, nem filosofia. Mas nunca houve sociedade
sem religido. (BERGSON, 2005, p. 95)

Quando, entdo, considerei a religido nos limites da razao absoluta afigurou-se
condizente descrever religides estaticas e religides dindmicas, sendo, portanto,
também imprescindivel considerar a moral humana fechada e aberta. Esta po-
si¢ao delineia um encaminhamento para o conflito entre “fé” e “razao” e permi-
te interpretar os fatos religiosos como expressoes do plano evolutivo alcangado
por seres humanos singulares e societarios e suas inter-relacdes afetivas. Ha,
portanto, diferengas morais gritantes entre individuos/sociedades espalhados
pelo mundo. A grande maioria humana néo se desvinculou do estagio na cren-
¢a ingénua de uma vida natural, pois tudo o que ¢ humano vem do artificio, do
saber-fazer apropriador e o estado natural é a condi¢io vital do ser humano,
mas ndo a sua realidade espiritual.

Todo o caminho percorrido até agora interpreta a religido em suas formas
abertas e fechadas permitindo a consideragdo da educagio religiosa vinculada
ao desenvolvimento da racionalidade autoconsciente, abrindo-se também para
a educagdo espiritual além da regéncia religiosa. De qualquer maneira, ndo se
trata de excluir uma coisa e afirmar a sua oposta, e sim de confirmar a premén-
cia da educagio espiritual como realizadora do encontro do ser humano com a
divindade encarnada no mundo da vida. Porque, como diz Bergson, “o homem
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pode sem duvida sonhar ou filosofar, mas tem primeiro de viver” (2005, p. 99).
Portanto, pode-se também compreender a necessidade religiosa como inerente &
alma que se busca a si mesma, mesmo apegando-se no inicio a efabulagio que se
confunde com o mito. Trata-se de um regime linguageiro no qual a capacidade
reflexiva, portanto de retroagdo ou retrovisdo, ndo encontra ambiente para flo-
rescer como pensar apropriador. Significa, entdo, que ha um estagio da religiao
que ocupa o lugar do controle das almas e dos corpos, encobrindo com véus e
incensos a abertura do ser humano para a sua emancipagéo espiritual, o que
requer o acontecimento do florescimento ontoldgico pleno de cada individuo e
sua sociedade. Isto significa, também, que o estagio religioso ¢ transcendido pelo
estagio da emancipa¢do em que a questdo do sagrado pode ser vivida livremente
por todo ser humano liberto da crenca fabuladora do mundo e de si mesmo.

Trata-se, entdo, de conceber a educagdo como caminho em que também se
inclui o campo da religiosidade de cada ser humano concreto. Mas agora, este é
um campo também atrelado ao desenvolvimento humano pleno, porque a ques-
tdo do “absoluto” é comum a todo ser humano que de algum modo deve respon-
der a ela, pois néo se trata de uma questdo que se pode adiar e nem muito menos
transferir a responsabilidade para outrem. Pensando, entio, a educagéo religiosa
e a educagdo espiritual é preciso distingui-las para que se mostrem em sua inten-
cionalidade. Aparece aqui uma questdo de politica educacional no 4mbito de um
Estado laico. E preciso, entdo, saber reconhecer a diferenga entre uma compreen-
sdo dialdgica e aprendente e uma imposi¢do ideoldgica como “estado de exce¢ao”
em que sdo usurpados os direitos humanos fundamentais. A questao, entio, diz
respeito ao que se entende por educagdo e qual o sentido da educagio religiosa
na escola e na vida, assim como da educagio espiritual.

Educacdo religiosa, espiritualidade e educacdo
espiritual: um didlogo emergente

Religido e educagdo religiosa

Considerando agora a educagéo religiosa e a educagio espiritual, encontro a
oportunidade para empreender uma investigagdo importante relativa ao sis-
tema vigente da educagdo obrigatéria. Constata-se a faléncia geral do sistema
disciplinar de ensino vigente que se encontra em descompasso com a sociedade
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do conhecimento, da informagéo e da aprendizagem globalizada. E em um pais
tdo plural como o Brasil em que convivem muitas culturas distintas, se torna
um grande problema incluir a educagio religiosa como disciplina do curriculo
escolar. Em 2009 foi aprovado pelo Congresso Nacional o Acordo Brasil-Santa
Sé, assinado pelo Executivo em novembro de 2008 e promulgado através do
Decreto N. 7.107, de 11 de fevereiro de 2010. O Acordo cria novo dispositivo,
discordante da LDB vigente:

Art. 11 — A Republica Federativa do Brasil, em observancia ao
direito de liberdade religiosa, da diversidade cultural e da plu-
ralidade confessional do Pais, respeita a importéncia do ensino
religioso em vista da formagao integral da pessoa. §1°. O ensino
religioso, catdlico e de outras confissdes religiosas, de matricu-
la facultativa, constitui disciplina dos horarios normais das es-
colas publicas de ensino fundamental, assegurado o respeito a
diversidade cultural religiosa do Brasil, em conformidade com
a Constitui¢do e as outras leis vigentes, sem qualquer forma de
discriminagdo. (BRASIL, 2010)

A discordéncia em relagdo a LDB 9394/96 vem da redagédo do texto, que define
0 ensino religioso como segue:

Art. 33°. O ensino religioso, de matricula facultativa, constitui
disciplina dos horarios normais das escolas ptblicas de ensino
fundamental, sendo oferecido, sem Onus para os cofres publi-
cos, de acordo com as preferéncias manifestadas pelos alunos

ou por seus responsaveis, em carater:

I — confessional, de acordo com a opgdo religiosa do aluno ou
do seu responsével, ministrado por professores ou orientadores
religiosos preparados e credenciados pelas respectivas igrejas
ou entidades religiosas; ou

II — interconfessional, resultante de acordo entre as diversas
entidades religiosas, que se responsabilizardo pela elaboragao
do respectivo programa. (BRASIL, 1996)

Na verdade, o que muda entre o acordo agora vigente e a LDB ¢ que o ensino
religioso passa a ser responsabilidade das escolas que oferecerem a disciplina
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religido facultativamente, cabendo o cuidado com qualquer forma de discrimi-
nacdo. O problema é como gerir uma tamanha complexidade escolhendo uma
determinada religido como foco de ensino. Também porque a palavra “ensino”
se encontrar agora ultrapassada pela sociedade do conhecimento e da informa-
¢do que agora necessita “aprender”. Ja a ideia de uma disciplina religiosa inclui-
da facultativamente nas escolas publicas de ensino fundamental é pertencente
a concepgao pedagogica dos séculos XIX e XX. Este aspecto se pode melhor
compreender pela exigéncia da sociedade do conhecimento por uma forma-
¢do basica e profissional metacognitiva. Qualquer forma ostensiva de “ensino”
religioso estard na contracorrente do paradigma da complexidade emergente,
que procura deixar de lado as formas reduzidas de compreensdo da Realidade.

Melhor é conceber a educagio religiosa como uma opgdo das familias, um
problema doméstico e seu entorno afetivo comum, que deve ser resolvido por
cada um na sua intimidade pessoal. Penso que a inclusdo da disciplina religido,
mesmo sendo facultativa, s vem a agravar o descompasso da educagdo publi-
ca nacional vigente em relagdo as exigéncias metacognitivas que a sociedade
do conhecimento e da informag¢do dominante requisita como formagdo con-
tinuada. Considero que em um pais laico por constituigdo ndo se deveria pro-
vocar atritos ideologicos no 4mbito da educagéo religiosa, e o que se poderia
fazer com critério seria a inclusdo de atividades investigativas sobre religido e
culturas religiosas. Pois, do mesmo modo que néo se ensina matematica atre-
lada a dogmatica religiosa, como nio se ensina nenhuma disciplina moderna
pela dtica teoldgica, ndo se deveria nem pensar em “ensinar” religido por meio
de uma disciplina curricular. Ora, ha aqui uma contradicdo gritante em re-
lagao a concepgao laica da educagio publica obrigatéria que modulou nossa
educacio vigente.

E claro que ndo estou negando a importancia da educagio religiosa e sim
questionando a necessidade da inclusdo no curriculo do ensino fundamental
da disciplina facultativa religido, na medida em que a religido ndo pode ser
ensinada ao modo de uma disciplina. Nao faz sentido e s6 entulha o caminho
aprendente dos educandos. O problema maior é que estamos na era pés-dis-
ciplinar e nosso sistema de ensino insiste em seguir o caminho disciplinar. As
disciplinas agora precisam ser interdisciplinas, o que significa o didlogo efetivo
entre as dreas do conhecimento. Escola publica nao é o lugar adequado para o
ensino religioso, porque deveriam ser lugares de pesquisa e constru¢do do conhe-
cimento e ndo de repeti¢do cega do que se encontra homogeneizado em livros
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didaticos. Melhor seria chamar os “livros didaticos” de “lixos didaticos”, porque
na verdade sdo o oposto do que se necessita formar na atual sociedade planetaria.

Educagao religiosa, entdo, ¢ um problema de férum intimo e néo cabe ao
poder publico intrometer-se no campo das liberdades individuais de expressdo
e crenga porque o estado de direito é igual para todos. O Brasil é um pais multi-
cultural e sua diversidade espiritual ¢ a sua maior riqueza. Isto esta garantido na
Constituigdo Federal: todos, sem excegdo, tém direito constitucional garantido de
livre expressdo de suas convicgdes e verdades e de suas crencas e modos de vida,
desde que ndo afetem ou ameacem o direito dos outros de igual livre expressao.

Assim, é importante incluir a religido no rol dos estudos que interessam a
todos sem exce¢do, mas ndo de uma maneira disciplinar e sim de uma forma
interdisciplinar, trabalhando contetidos de religido sem entrar no mérito confes-
sional, que deve ser resguardado em cada um em sua intimidade compartilhada
com sua comunidade de crenca. E como Bergson salientou, hé a forma estatica
e dindmica da religido, o que também determina modos fechados e abertos de
comportamento moral. Portanto, do ponto de vista estatico relativo a “obriga¢ao
moral’, hd o ponto de vista de que “a religido ¢, portanto, uma reagdo defensiva
da natureza contra o poder dissolvente da inteligéncia” (BERGSON, 2005, p.110).
E ainda, em um segundo ponto de vista “a religido é uma reagdo defensiva da
natureza contra a representagdo, pela inteligéncia, da inevitabilidade da morte”
(BERGSON, 2005, p. 118). Ja do ponto de vista dindmico, a religido alcanga a
interioridade humana promovendo um salto de natureza na evolugéo espiritual
da humanidade. Ora, o que ndo se pode aceitar ¢ a intolerancia religiosa, o que é
a rigor uma contradi¢do considerando o mais elevado espirito religioso de amor
incondicional a totalidade vivente partilhada, comum-pertencente.

Segundo Bergson, a religido que consideramos natural, a religido estatica,

[...] é comum aos membros de um grupo, associa-os intimamen-
te em ritos e cerimonias, distingue o grupo dos outros grupos,
garante o sucesso da empresa comum e garante contra o perigo
comum. Que a religido, tal como sai das maos da natureza, te-
nha cumprido a0 mesmo tempo — para empregarmos a nossa
linguagem atual — as duas fung¢des, moral e nacional, ndo nos
parece duvidoso: com efeito, as duas fung¢des confundiam-se ne-
cessariamente em sociedades rudimentares onde nao havia senao

costumes. Mas que as sociedades, desenvolvendo-se, tenham
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arrastado a religido na segunda diregdo, é o que compreendere-
mos sem dificuldade quando nos reportarmos ao que atrés foi
exposto. Ter-nos-famos convencido rapidamente de que assim ¢,
considerando que as sociedades humanas, no extremo de uma
das grandes linhas da evolugao bioldgica, contrabalangam as so-
ciedades animais mais perfeitas, situadas no extremo da outra
grande linha, e que a fungdo efabuladora, sem ser um instinto,
desempenha nas sociedades humanas um papel simétrico ao do
instinto nessas sociedades animais. (BERGSON, 2005, p. 176.)

Ora, a chamada “funcéo efabuladora” da religido a coloca em descompasso em
relagdo ao plano da razdo examinada, porque pela razio esclarecida se distingue
a creng¢a no mito como verdade da verdade compreendida como conceito, tor-
nando-se o mito um encobrimento da verdade na instancia poética e artistica
originaria. Portanto, toda efabulagdo ¢ fantasiosa e simbdlica nao tendo necessa-
riamente vinculo algum com a ordem dos fatos empiricos ditos efetivos, realiza-
dos historicamente. E se o papel da religido estatica é garantir ao ser humano o
apego a vida, o apego do individuo a sociedade, através da contagio de historias
proximas das historias infantis, ela se encontra em choque com uma formagio
humana fundada na razdo esclarecida e justificada. Isto, entretanto, ndo diminui
o fascinio da efabulacéo religiosa, que no &mbito da crenga pessoal funciona per-
feitamente em sua fungdo de metafora imaginifica, parabola de um ensinamento
fundamental que deve ser imitado pelo fiel como gesto sagrado.

E importante, entdo, considerar o ensino religioso como imersao dos afi-
liados na pratica ritual e litargica propriamente. Nada mais enfadonho do que
apresentar contetidos religiosos desatrelados da pratica religiosa dos seus prati-
cantes. Neste sentido, uma educagio religiosa deve ser garantida aos novos seres
humanos por seus acolhedores, pais, familiares e responsaveis que por ventura
pratiquem alguma religido. Portanto, a educagio religiosa se faz necessaria na
medida da necessidade espiritual das pessoas, mas hoje ja ndo ¢ imprescindivel
para muitos como foi outrora. Isto significa uma perda do sagrado na vida dos
que sdo ateus? Penso que ndo necessariamente, porque o sentimento do sagrado
independe da adesdo a uma determinada religido.

Entdo, colocar o problema da educagio religiosa a partir de uma compreen-
sdo tedrica da religido e suas formas de moral fechada e aberta significa acolher

o apelo religioso em seu mistério sem que seja preciso negar que muitos sem a
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religido seriam como criangas desprotegidas ou animais de rapina vorazes. Em
uma época em que se assiste a0 movimento de mudanga radical da educagio,
introduzir novas “disciplinas” no curriculo é uma perda de tempo, porque o
modelo disciplinar de ensino esta com os dias contados. Entretanto, prevalece
ainda em nossas escolas publicas o mais obtuso sistema de ensino por meio
de disciplinas isoladas. E isto em uma época em que a cogni¢do abrangente se
tornou o valor mais precioso e o bem mais cobigado.

Espiritualidade e educacdo espiritual

Toco agora no campo da espiritualidade e da educagéo espiritual. Compreendo
por espiritualidade a qualidade do que é préprio do espiritual, como tal do
espirito, que ¢ a propriedade da inteligibilidade que define o ser humano como
aquele capaz de perceber e pensar através da linguagem comum. O ser humano
é espirito na medida em que ele é um ser sensivel e inteligente simultaneamen-
te, é finito sensivelmente e é infinito na inteligéncia: corpo finito e corpo infi-
nito. E como a qualidade da espiritualidade ¢ a vida do espirito, ser espirito é a
condigdo da espécie humana e ndo uma propriedade particular de alguns seres
humanos em especial. Neste sentido, ndo associo aqui a espiritualidade exclu-
sivamente & intensa atividade religiosa e mistica. Espiritualidade nem sempre
é religiosidade e misticismo, apesar de também poder identificar-se com a reli-
giosidade e o misticismo.

Posso concordar, a espiritualidade é tudo o que tem por objeto intencional a
vida espiritual. Neste sentido, indica comumente elevagéo, transcendéncia, su-
blimidade. Por ser algo atinente ao espirito, a espiritualidade esta sempre asso-
ciada a parte imaterial do ser humano, comumente chamada de alma, conside-
rada a parte imortal. Mas a espiritualidade compreende também a parte finita
e mortal coincidente com o corpo fisico. E isto pela simples e direta imanéncia
do espirito absoluto em toda parte, tempo e lugar. O espirito também se refere
ao ser supremo, Deus. Pode também indicar entidades sobrenaturais ligadas
ao bem ou ao mal. E também indicativo do sopro criador de Deus. Refere-se
também ao principio vital, superior & matéria formada e por ser imaterial se
diz também “sopro”. Identifica-se também com a substincia imaterial, incor-
porea, inteligente, consciente de si e dos processos psiquicos voluntarios, como
também dos principios morais. A palavra também ¢é associada a mente e ao

\

pensamento, e muitas vezes a “cabe¢a’.
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Assim, o pensamento em geral é espirito, principio pensante, sujeito no mun-
do distinto de seus objetos, como definiu Descartes? Ou néo sera o espirito o que
Hegel definiu como o principio dindmico, infinito, ndo pessoal e ndo material
que conduz a histéria da humanidade, alcangando ao final o estado absoluto do
ser humano como plena razio e liberdade? Ndo importa, afinal, encontrar ne-
nhuma defini¢do ultima da palavra/conceito espirito, e sim reconhecer nela a
condi¢do humana em seu modo de ser imagem e semelhanca da inteligéncia c6s-
mica primal. Chamou-se a esta inteligéncia de muitos nomes porque sempre se
constitui como presenca de uma poténcia incontornavel e desconhecida em suas
profundezas incomensuraveis por mais metros e medidas que se tenha.

Uma marca da palavra/conceito espirito é a sua origem etimoldgica relacio-
nada ao “sopro” e a “respiracdo’. No latim spiritus é o sopro vital ligando-se ao
verbo spirare, quer dizer, “soprar’, “respirar”. Espirito é o que respira, exala, sopra.
O equivalente grego de espirito é pneiima,atos, que significa “sopro’, “vento’, “ar”.
E por qual motivo o pneuma ou espirito é um sopro, um vento, um ar?

Ora, trata-se de uma imagem poética propria para exprimir o inexprimivel,
e que elege o elemento ar, sopro, vento para apresentar seu trago marcante: a
volatilidade. O espirito é volatil como o ar, respira, caminha como vento, passa
como o dia e a noite: circula. A palavra equivale também ao grego nédos, que quer
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dizer “inteligéncia’, “espirito’, “mente”, “pensamento’. Mas, por que o sopro, o ar,
a respiragao € o elemento mais apropriado para nomear o “espirito”? Por que nao
a terra, ou o fogo, ou a agua? Ora, dos quatro elementos, o ar é o unico invisivel,
etéreo, volatil. E se toda respiragdo é aeracio, circulagio do ar, o espirito é como
o vento: uma forga gerada por campos de forca em atrito. O quente atraindo o
frio, o frio atraindo o quente: atrito de diferentes estados da matéria-energia. Eis
o vento: a respira¢do da terra, do fogo e da dgua entrelacados.

Como imagem poética, o espirito é o sopro vital, o elam vital consciente da
consciéncia e da inconsciéncia de si-outro-mundo. Ser e pensar se apresentam
como o mesmo. Espirito ¢ ser e pensar. O mesmo que nio é o igual. Porque ser
ndo ¢ igual ao pensar e sim o mesmo: ser e pensar sdo a dobra um do outro. Um
nao ha sem o outro.

Numa inversdo pertinente, posso dizer que o ser é o ente-sendo, o ser como
ser de um ente como ente que é: a pedra, a montanha, o sol, o ledo, os anjos, os
seres humanos; ja o pensar se mostra como o que atravessa tudo na velocidade do
ar que circula, ondulando as camadas do vivente. O ser como o vivente, o finito, e
0 pensar como o viver, o infinito. Pois ser é pensar no comum-pertencimento de

Formagdo humana e espiritualidades em questdo vol.2



um e de outro. Lembrando Heidegger, sem que seja preciso citd-lo, ser e pensar
se co-pertencem. SO que para ela o “ser” é a parte metafisica e o pensar é a parte
fisica, o ser humano. Na inversdo realizada, o pensar é a parte metafisica e o ser
a parte fisica. Pode-se até dizer: o ser é um corpo vivente com inicio, meio e fim.
Pois o ser é, o ndo-ser ndo é. Ora, o que é estd sendo porque ja foi antes e ja ante-
cipa agora no instante que passa o que podera ser e o que esta vindo a ser.

O importante agora é tratar um pouco da educagio espiritual, o que permi-
te apresentar uma perspectiva compreensiva e emergente de educagdo humana
para a sustentabilidade triética: ética ambiental, ética social e ética mental ou es-
piritual. Considerando, entdo, que ser espirito é a condigdo mesma da existéncia
humana no mundo com outros, nio se trata de pregar uma doutrina ou propalar
uma verdade certa quando se fala de espiritualidade e de educagio espiritual. O
que, afinal, é uma educagio espiritual propriamente dita?

De modo amplo, uma educagio espiritual é também uma educagdo politi-
ca, ética, estética, ecoldgica, epistemoldgica, economica, mistica, religiosa, fisica,
emocional, mental e ontolégica simultaneamente. E uma educagdo integral, no
sentido da inteireza e da grandeza do espiritual na vida humana. Se o ser humano
é espirito, sua carne é sua matéria antropoldgica: um ser criado imagem e seme-
lhanca de deuses. Um ser com desejo do absoluto, o total, o inteiro, o relativo, o
parcial, o fragmentado. Ser que conhece como um modo de ser conhecente. Ser
autoprodutivo, autopoético. Ser com sentidos multiplos e também ofertado ao
esquecimento como poder-ser mais proprio e apropriado.

O esquecimento do ser proprio comega com o ndo-esquecimento. Ha senti-
dos entrelagados divergentes e convergentes compondo os véus de captura das
forcas em conjuncio, as redes de pesca dos afetos e afetagdes. O ser humano se
torna aquilo que pensa no automdtico e na superficie do que passa, transcorre,
corre, flui, transpassa, comega, acaba, recomeca. A espiritualidade é o que se faz
de si no transcurso da vida. O que fica além do tempo transcorrido, o que alcanca
a pura virtualidade ludica do poder ser acontecimento distinto e Unico na série
infinita de casos de casos de distintos florescimentos ontoldgicos e antropoldgi-
cos. Pois o espiritual é a medida do ser humano, o seu metron, a sua mira, a sua
visada: a medida humana é o extraordinario.

A educagio espiritual é a educagao da plena realizacdo de cada ser humano
em sua singularidade conjuntural. Uma educagio de si e para o si-outro. Uma
auto- educagdo e uma alter-educagio convivendo no mesmo mundo em que
cada um pode tornar-se o que é: um nascimento, florescimento e fenecimento. O
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espiritual que se pode educar é aprendido como florescimento vital. E no mun-
do da vida que o espiritual se tece em aberto, sempre devindo, indo e vindo,
soprando e sendo soprado no viver vivente enquanto o vivido é o pensado. E
cuidar da educagéo espiritual é o mesmo que cuidar de si como corpo no mun-
do povoado de outros curadores de si com outros. Trata-se de um imperativo
espiritual e ndo de uma convengao cultural.

Sendo a educagio espiritual uma educagdo do florescimento do poder-ser
mais pleno de cada ser humano com os outros, uma educagéo integral, e abar-
cando as diversas camadas de constituigdo da Realidade, é importante salientar
o seu plano politico, porque se mostra o mais complexo de todos na regéncia
da vida associada comum. Neste sentido, a educagéo espiritual — sendo a edu-
cagdo da totalidade conjuntural que a tudo retine no sem-fundamento — é por
exceléncia politica. Claro, ela é também politica, e a indicagdo da exceléncia a
educacdo politica se deve ao fato de ser a politica a dimensiao mais desafiadora
da saga espiritual da humanidade. Também porque muitas vezes se associa a
espiritualidade a posicionamentos apoliticos, o que é um grande equivoco. A
espiritualidade é por constitui¢do politica, porque o ente humano é um ser so-
cialmente gerado e socialmente gerador. Cada ser humano ¢ um replicador de
sua génese, mas é dependente de outros seres humanos para efetivar-se como
replicador e criador simultaneamente de sua génese. E a génese humana nio
é s6 “genética’, porque o “gene” como unidade fundamental, fisica e funcional
da hereditariedade bioldgica, que se constitui pelo segmento de uma cadeia de
DNA, é o responsavel na determinag¢io da sintese de uma proteina, o “cintron”,
considerado como “unidade genética de fungdo baseada no teste cis-trans”. Ha
génese humana no sentido generativo, gerativo.

O “gene” da genética é indicativo do que o elemento de composi¢do “gen-"
sugere como derivado do radical indo-europeu “gen-/gne-, que significa “nas-
cer’, “gerar”, “produzir”. Assim, o “gene” da genética ndo é o elemento material
ultimo de toda a cadeia vital e sim um elemento “nascente”, “gerador”, “pro-
dutor” das cadeias de DNA. Do mesmo modo, usa-se o termo génese com o
mesmo sentido encontrado para “genética’, porque além da génese bioldgica ha
também a génese espiritual com seus “genes” proprios, de modo paralelo aos
“genes” dos organismos vivos. Tais dispositivos geracionais do plano espiritual,
mental foram até batizados recentemente de “memes”. Um “meme” é a unidade
minima de constitui¢do dos processos “miméticos/imagéticos” de organizacdo
da informagdo cultural e da comunicagao humana. Mais ndo ¢ este 0 momento
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para o aprofundamento desta questdo. Por hora volto ao carater politico da
educagdo espiritual.

Ferdinand Rohr, em seu livro seminal para os interessados na investigagao
da espiritualidade e da educagio espiritual, “Educagdo e espiritualidade. Contri-
buigées para uma compreensdo multidimensional da realidade, do homem e da
educagdo”, ao tratar da “educacio espiritual e formacéo politica” afirma:

O conceito de espiritualidade que apresentamos nao deixa de
ter um significado politico, no sentido mais amplo da palavra.
Nio se trata de um posicionamento politico-partidario. Porém,
opde-se com veeméncia a todas as formas de politica autoritaria
e totalitdria. A politica baseada nos preceitos da espiritualidade,
tem que preservar tanto a liberdade do individuo quanto zelar
pelo bem comum. Parece, a primeira vista, que sé podemos fa-
zer ou um ou outro. Valorizar o individuo significa sacrificar o
bem comum. Privilegiar o bem comum implica restringir a li-
berdade individual. Recorremos, mais uma vez, ao pensamento
de Buber para apresentar uma forma possivel de atender as duas
exigéncias. Ele aborda a tematica, devido ao debate da época,
sobre o conceito de visdo de mundo, compreendido como base
norteadora das opgdes e atividades politicas, economicas e so-
ciais. Questiona-se como desenvolver o processo formativo em
que a juventude pode encontrar a propria visio de mundo e,
a partir dela, agir com responsabilidade na sociedade em que
estd inserida. Falariamos, hoje, em educagéo para a cidadania.
(ROHR, 2013, p. 236-237)

Seguindo a inspira¢do de Buber, R6hr considera o conceito de formagdo como
sendo anterior a um posicionamento ideoldgico, politico ou religioso, sendo,

portanto, supra politico e supra religioso. Como ele diz:

Por isso, de certa forma, o espiritual inclui o politico e o religio-
so, entre muitos outros aspectos, mas nio se resume a eles. Ou,
formulado de outra forma, o politico e o religioso podem fazer
parte da dimensao espiritual, podem nela criar raizes e, segundo
a argumentagdo buberiana, sé tém perspectivas de repercussao

duradoura e humana na medida em que fortalecem sempre es-
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tas raizes. Isso, tanto na escolha de uma visao de mundo, quanto
numa vida coerente a partir dela e baseada nela. Sem o esfor¢o
constante em prol da coeréncia de cada individuo entre a vida
concretamente vivida e as ideias, normas e metas das ua visao de
mundo, sem a vivéncia da comunidade na sua pluralidade e busca
de compreensio da alteridade dos demais envolvidos no proces-
s0, a politica torna-se mera politica e a religiao, mera convengao
ou sectarismo. (ROHR, 2013, p. 256)

Assim, pode-se compreender a importancia da politica no 4mbito espiritual
como uma condi¢do ndo partiddria, ideoldgica e sim vital, o que também
demarca que uma das tarefas do desenvolvimento espiritual das pessoas é o
servico ao outro em sentido proprio, porque ninguém vive sozinho e o traba-
lho de cada um é sempre um servigo prestado a sociedade. Trata-se também
de um aprender as regras do jogo da convivéncia social, um aprender a viver
junto, como postula o documento da UNESCO para a Educagido do Século
XXI (DELORS, 2004) como um dos pilares da educagio projetada visando a
integralidade humana. Pode-se dizer, entdo, que os pilares indicados para a
educagdo da pessoa humana no século presente indicam uma aspiragio de
totalidade e integralidade, sendo necessariamente uma educagio espiritual.

A quem cabe, entdo, realizar a educagdo espiritual da pessoa humana?
E uma tarefa da escola obrigatéria uma obrigagio doméstica e pessoal? Do
mesmo modo que ¢ inadequado o ensino da religido por meio de uma dis-
ciplina especifica ndo se pode conceber um estudo da espiritualidade que se
resuma a uma disciplina escolar. Aqui o que importa é a concepg¢io de fundo
que se tem da educagdo. Uma educagdo focada no “aprender” é necessaria-
mente uma educac¢io integral e espiritual, diferente de uma educagio disci-
plinar focada no “ensinar”. Porque néo se ensina a ninguém a ser correto, mas
se pode favorecer a aprendizagem do que é correto, por meio do exemplo vivo
e da coeréncia entre o que se diz e o que se faz.

A questio, entdo, da educagio espiritual se mostra como algo ainda a ser
conquistado pela maior parte das sociedades hoje existentes, inclusive as so-
ciedades ricas que com raras exce¢des ja atendem a emergéncia planetdria
triética, procurando desde a infincia proporcionar ambientes de aprendi-
zagem que sdo ambientes de formagéo espiritual continuada. Sim, porque a
educagio espiritual nio é algo formalizado a0 modo da formagao escolar, ndo
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tendo limites instituidos e sim disposi¢Oes instituintes nos acontecimentos
de aprender a ser, pensar, viver junto, fazer, no sentido das varias dimensées a
serem atendidas na formagéo espiritual comum-pertencente e co-responsavel
pela totalidade vivente conjuntural, relacional. Porque a vida espiritual é tecida
de relagdes pulsivas com as palavras e as coisas e se constitui também no fazer
incessante necessario para sustentar a existéncia fatica.

Compreendendo, entdo, que a educagio espiritual é a educagdo do deixar
ser cada um o caminho de sua aspiragdo geracional, tendo como pressuposto o
estado de ser curador tri-ético como condigdo prévia de toda espiritualidade
radicalmente florescente em sua disposicdo afetiva para a alteridade, o outro,
o desconhecido, o diferente como diferente. E até mesmo é preciso saber reco-
nhecer os perfis politicos nas relagdes de poder em curso. E necessario perceber
se a questdo da diferenca ontoldgica primal se modula sob a égide do diferente
da diferenga ou se radicaliza na abertura da diferenga como diferenca. Mas aqui
também se trata de supor relagdes cordiais interpessoais, o que ja pressupde
uma correta formagao politica, definida ambito das relaces interpessoais e in-
trapessoais, pela pratica da ética do cuidado radical triética: ética de si, do outro
e do cosmos (mundo), ética ambiental, social e mental (espiritual).

O ponto de partida, entdo, de uma educagio espiritual é a conexio de cada
um com a totalidade conjuntural vivente, a partir das coisas mesmas, numa
pratica da aten¢do cuidadosa a tudo o que se faz e se sente e a tudo que se com-
partilha na comum-responsabilidade. Um aprender a pensar desde cedo as co-
nexdes e intui¢des do proprio pensar, como meio de descoberta e invengdo do
mundo e do que significa fazer parte dele como ser vivente que pode alcancar
em si mesmo a participagdo na vida espiritual universal a partir de sua propria
singularidade em devir. Significa também que a educagio espiritual é um devir
florescente e partilha do estado de abertura da vida espiritual humana para
além do que ja esta dado pela tradigdo. Afinal, a educagio espiritual é sempre
uma agédo aprendente do presente de quem esta sendo educado. Tudo fazer des-
de cedo para favorecer a aprendizagem das coisas mesmas como uma educagio
duradoura e que se prolonga no decorrer de toda a vida. Assim, o imperativo
politico da educagio espiritual é em primeiro lugar um imperativo ético, e diz
respeito ao florescimento do cuidado de si, do outro e do mundo como funda-
mento acional da vida com-sentido partilhado. Mas também ¢é preciso chamar
aatengio na formagao espiritual para a dimensao da soliddo. E preciso, além de
aprender a viver junto, aprender a viver so.
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Uma educagio espiritual ndo sendo normativa pressupde a pratica coti-
diana de si mesmo-outro-mundo segundo a medida de cada um em sua efeti-
vidade encarnada. Nio se trata, portanto, de uma aprendizagem programada
para ser imitada passivamente por aprendizes bem comportados e sim da
aprendizagem aberta a criagdo de si mesmo no mundo com outros semelhan-
tes e dessemelhantes. Quais seriam, entdo, os conteidos da educagio espiri-
tual a serem aprendidos nas atividades formativas? A escola ai instituida em
algum momento concebe a educagio integral?

Nio ha conteudos privilegiados na educagio espiritual porque simples-
mente pessoas diferentes desejam e precisam de aspectos e coisas diferentes
e ndo iguais. Também porque a ideia de uma homogeneidade do género hu-
mano é uma faldcia, na medida em que ha diferentes individuos e culturas
no planeta com seus dispositivos préprios de espiritualizagdo. Porque em
uma educagdo espiritual ndo cabem hegemonias e imposi¢des morais. Mas
cabem empenhos aprendente radicais e modos de prote¢do da alienagdo de
si sempre indesejavel. Deste modo, nido se encontra nenhuma teleologia na
educagio espiritual além do sentido de florescimento da plenitude vivente.
A teleologia da educagéo espiritual é o aprimoramento infinito de si- outro-
-mundo pela via do acolhimento radical do aprender a ser-ultrapassagem e
doagdo criadora no siléncio da inocéncia, na escuta do siléncio e na palavra
que silencia e recolhe no que estd protegido da perda de si-outro-mundo.

Nio ha, entdo, uma educacéo espiritual padronizada a seguir, mas se tem
o dever de encontrar em si mesmo o caminho do florescimento espiritual
proprio e apropriado. E a imagem do florescer é apropriada para se falar do
que acontece com a espiritualizagdo humana em sua vasta gama de realiza-
¢des criadoras. Como acontecimento vital, a espiritualidade floresce como
todo organismo vivo. E todo florescer é também um fenecer. H4, portanto,
os ciclos da formagéo espiritual e estes sio como as estagdes do ano em suas
peculiaridades sensiveis. Como organismos vivos, os seres humanos flores-
cem para fenecer. Mas o fenecimento é espiritualmente um renascimento. E
isto sd se sabe no estado de ser em que se transcende a ilusdo da vida-morte
e se compreende o instante em que tudo se recolhe na escuta do siléncio. Pois
é vagaroso e exigente o caminho da espiritualizacdo e nele ndo cabem medi-
das impostas por grupos hegemonicos e imperialistas. Porque a consciéncia
da Terra sdo os seres espiritualmente nascidos no cuidar das coisas mesmas
com o cora¢do exultante de encantamento pelo ser em devir mais proprio e
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apropriado. Um mistério para ser desvelado por cada um em sua prdpria saga
espiritual criadora.

Concluindo para acrescentar mais alguma coisa

Tratei ao longo do texto de relacdes entre religido, educagio e espiritualidade,
procurando atualizar o exame da consciéncia como meio em que se projetam
as sombras das afec¢oes corporais e psiquicas, o campo da cinestesia perceptiva
que constitui a identidade e diferenca de todo ser senciente. Esta atualizacdo
permitiu interrogar o cosmos e seu criador buscando compreender a linha de
fuga de toda representacio do verdadeiro e do falso, do belo e do feio, do bom
e do mau, da religido, da educagio e da espiritualidade.

Com a tonalidade dialdgica aberta, procurei abordar a relagdo entre edu-
cagdo, religido e espiritualidade pela via da radicalidade aprendente, que por
método ndo toma partido na luta de opostos, mas corta uma terceira via em
que tudo se encontra unido no sem-fundamento e cuida do viver e do vivente
sem circunscri¢des. Afirma a “vontade de mais-vida” como “vontade de potén-
cia criadora’”.

Apresentei nestas linhas algumas inquietagdes interrogantes relativas as re-
lagdes entre as constelagdes em didlogo afetivamente cordial, despojado de pre-
tensoes de acabamento e aberto a escuta sensivel do outro e a interlocugéo de-
sarmada, pacifica, mesmo se inquieta e interrogante, inconformista e guerreira.

Fiz as pergunta e procurei um caminho correspondente em marcha: O que
tem a ver religido com espiritualidade? Toda religidao é necessariamente espi-
ritualidade? Toda espiritualidade é necessariamente religiosa? E a educagéo da
espiritualidade e da religido, do que tratam? E possivel educar para a espiritua-
lidade e para a religido? Mas, o que compreendemos por religido, educacgéo e
espiritualidade? Quando cada um de nds usa tais palavras esta querendo dizer
a mesma coisa, ou ha profundas diferen¢as no que cada um compreende por
tais termos?

Sao muitas as questdes que me atravessaram nesta oportunidade dialdgica,
o que é um indicio da minha prépria ignoréncia, pois reconhecendo a minha
propria ignorancia sigo perguntando para continuar nao sabendo, mas relacio-
nando-me com as coisas mesmas em um saber ndo cumulativo e aberto a novas
descobertas e invengdes.
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A minha primeira questdo surgiu da convic¢do de que precisamos sempre
contextualizar os problemas que nos tocam em sentido imperante. Compreen-
dendo, por exemplo, o desenvolvimento da racionalidade que culmina em
nosso momento mundial presente, ha uma nitida ruptura entre a estrutura
mitica de apresenta¢io do mundo e de seus entes e aquela presidida pelo
logos dos pensadores originarios gregos. Desde os gregos se mostrou uma
alternativa de formagdo humana (Paidéia) caracterizada pela investigacio da
Physis e em seguimento também da phisiké, da alma, com o advento da filoso-
fia de Socrates. Ha aqui uma subsuncio dialética que se apresenta a partir de
uma outra configuragio para o sentido do ser humano. Um divisor de aguas
entre a crenga e sua consequente doxa e a busca da verdade e sua consequen-
te sophia. Uma alternativa que pressupde uma ruptura radical com a ordem
estabelecida vigente e projeta a formagao humana para o alcance da autocon-
dugdo sabia, feliz, pacifica no plano da aspiragdo pela plenitude vivente.

Nessa perspectiva filosdfica, a religido dos deuses olimpicos é deixada de
lado pelo amor a0 mundo das ideias puras e incorruptiveis, pressupondo de
certo modo a superagdo da orientacgio religiosa fatalista e terrificante. Apon-
tando, assim, um caminho de espiritualizagdo pela saida da “caverna”; cami-
nho que se projeta como formacéo para a plena liberdade espiritual humana,
que é sindnimo de plena responsabilidade pelo bem comum partilhado. Na
visdo dos novos filésofos, a religido é tida como fonte de equivocos e ilusdes,
assim como a poesia e a arte se limitariam a “imitar” a realidade percebida
sensorialmente, esteticamente, distanciando-se da verdade em sua matriz ei-
dética perpétua, imutavel, fixa.

Assim, esse contexto grego da origem da episteme e da filosofia apresen-
ta-se como uma superagdo do estado religioso anterior. Para o qual a espiri-
tualizacdo ndo depende mais de nenhuma religido externa, de nenhum culto
especifico, de nenhuma crenga em entidades mitoldgicas de toda espécie. Hd,
portanto, formas de educag¢io espiritual que ndo necessitam mais do apoio
religioso primordial.

Isso para expressar a compreensdo que tenho da questdo relativa a re-
ligido e espiritualidade. Considero ser sempre necessario contextualizar,
porque também se desenvolveu profundamente a crenca contraria de que a
espiritualizagdo humana s6 é possivel através da religido, o que é um aconte-
cimento que nos atravessa a todos. E é justamente na perspectiva das religides
fundadoras, monoteistas e patriarcais que se pensa o vinculo indissocidvel
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entre religido, educacdo e espiritualidade. Um vinculo, entretanto, que se
mostra ndo-universal pela existéncia de outros caminhos de espiritualiza¢io
que prescindem do vinculo religioso institucional, e que afirmam até mesmo
caminhos religiosos independentes das formas religiosas instituidas. Uma
situagdo que nos coloca diante de dilemas que sé podem ser superados por
uma atitude de radicalidade diante da tarefa de cada ser humano de tornar-se
aquilo que é em seu impulso de plenitude e sapiéncia infinitamente em devir
como um corpo outro: um corpo desejante que tem a propriedade de pensar e
de criar a sua propria saga na passagem de tudo o que é fenémeno.

Precisa-se, entdo, decidir de que lado ficar na contenda das oposi¢oes uni-
versais irredutiveis. Inclusive decidir em nao ficar de lado algum, mas seguir
amando sem limitagdo alguma que possa querer impor-se como norma e re-
gra de agdo que queira definir o que é certo e o que ndo é certo fazer. Pois,
para quem se orienta pelo bem supremo néo pode limitar-se a um tnico ob-
jeto amoroso, ainda mais quando ele se torna um simples ente imediatamente
disponivel, como se fosse possivel figurar o supremo criador e mantenedor de
tudo o que é e também do que nada é.

Delineei no meu percurso um posicionamento nuclear para as questoes
levantadas, o que me permite nio ter que responder nada de forma catego-
rica, mas sim de estabelecer uma conexio dialdgica que favoreca uma com-
preensdo salutar e libertadora dos posicionamentos fechados e acabados, das
férmulas prontas de salvacido da alma, dos embustes psicossomaticos de toda
espécie e grau de ilusdo desnecessaria.

E possivel sim seguir o caminho da educagio espiritual sem recorrer aos
dispositivos magicos-religiosos, o que é patente na histéria de grandes espi-
ritos criadores da humanidade, principalmente os fundadores das religides
tradicionais, que foram o exemplo encarnado do caminho humano para a
espiritualiza¢do infinita. Estes grandes fundadores romperam com o que es-
tava estabelecido como conduta espiritual em sua época, inaugurando formas
alternativas de evolucdo espiritual. Formas, entretanto, que também sofreram
aacdo corrosiva e paralisante do habito que acabou substituindo o automatis-
mo do instinto, tornando-se um dispositivo mecénico e aprisionador.

H4, entretanto, uma questdo que perpassa a todas as outras e que diz res-
peito a emergéncia da espiritualizacdo humana planetaria, e que estd acima e
além de todas as crengas e religides, de todos os dogmas e posi¢des fechadas,
de todo limite imposto por qualquer forma de racionalidade programatica,
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seja teoldgica ou/e cientifica ou filoséfica. Esta questdo toca a todos e diz res-
peito a infinita gama de posi¢oes e caminhos que levam ao mesmo desabro-
char espiritual auténtico, sem que seja preciso seguir os caminhos ja tracados,
as rotas ja exauridas, os processos ja superados.

Nesse sentido, ha algo comum que nos torna participes da mesma conjun-
tura divina, e nos faz co-criadores do proprio espirito criador universal, em
singularidades incomparaveis, mas todas soantes e consoantes com o amor
que a tudo move tanto atomos como estrelas, seres vivos e espiritos constitui-
dos a imagem e semelhanca de sua matriz replicante criadora.

O que é comum a todos partilha da heterogeneidade que caminha para a
justa harmonia de tudo pela reunido de tudo em tudo. O que por si s6 ja im-
plica em um amplo processo de sele¢do espiritual que corre de modo paralelo
a evolugao das espécies, mas que interrompe a lei da excluséo seletiva baseada
em comparagdes e modelos de comportamento estereotipados, abrindo para
o0 espirito humano a aventura de uma evolugio espiritual criadora sem a ne-
cessidade da exclusdo das singularidades e das diferencas.

Dai ser a espiritualizagdo humana uma abertura para a reunido de tudo
em tudo e a convivéncia sensivel e inteligente com as diferengas e modos de
ser genuinos. S6 nao cabe o desamor e a desunido, o egoismo prepotente e o
desrespeito ao caminho espiritual dos outros. Também o que nio pode valer é
a negligéncia diante do mundo da vida e tampouco a neutralidade diante dos
grandes desafios que exigem de todos que realizem a sua parte na aventura
césmico ja longa e ainda impossivel de ser estimada e cartografada em sua
grandeza reluzente e assustadoramente criadora, imprevisivel, radicalmente
nova e surpreendente.
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Nio podemos afirmar que a espiritualidade se tornou uma tematica da moda
nos dias de hoje em meios académicos. Porém, ndo duvidamos de que se trata
de um assunto que atrai crescente interesse nas mais variadas areas de conheci-
mento. Tradicionalmente, vem sendo atrelada as religides e aos seus discursos
teoldgicos, que por longos tempos e em alguns meios ainda hoje se conside-
ram instincias exclusivas, competentes e autorizadas para falar sobre espiri-
tualidade. Ndo considero frutifera a discussido sobre o que surgiu primeiro, a
religido ou a espiritualidade. Tudo indica que a precariedade de fontes sobre
as primeiras atitudes religiosas e espirituais ndo permite resposta satisfatoria
a tal disputa. O que me parece decisivo é que consideramos a espiritualidade,
em primeiro lugar, um fato antropolégico, algo que pertence ao homem en-
quanto tal e que pode ou ndo ser manifesta através de uma religido. Mesmo
considerando a hipétese de que ela surgiu com as religides, a expansdo que a
espiritualidade apresenta hoje em varias areas de conhecimento e espagos de
convivéncia humana nio permite mais vinculd-la unicamente a religido. Ela
assume importancia crescente na medicina e procedimentos de cura, nos cui-
dados da enfermagem, no gerenciamento de institui¢des, nos servicos sociais,
nos tratamentos psicoldgicos e psicopatoldgicos, nos eventos culturais e me-
didticos e até nas atividades turisticas entre outras, sem o envolvimento em ou
dependéncia de uma das religides. Talvez ndo seja arriscado demais afirmar
que o ser humano comegou a se afirmar enquanto tal exatamente no momen-
to em que acordou nele a espiritualidade. Espiritualidade seria, nessa visdo, o
sentido mais profundo da humanidade do ser humano. Estamos conscientes
de que com essa afirmacdo ja demos um primeiro delineamento da questéo.
A espiritualidade é o fator central na humaniza¢io do ser humano, contudo,
nao o unico. Costumo abordar a questdo da espiritualidade a partir de uma
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visao integral do ser humano, distinguindo entre dimensdes bésicas e tema-
tico-transversais e tematizando as diversas interligacdes entre elas. S6 posso
tragar as linhas gerais dessa compreensio para os fins do presente texto. Uma
abordagem mais detalhada encontra-se no meu livro “Educacéo e Espirituali-
dade” (ROHR, 2013). Distingo cinco dimensdes bésicas, das quais considero
imanentes as quatro primeiras. Sdo elas: a dimensdo do corpo fisico (funcio-
namento biolégico), das sensagdes fisicas (percepgao dos cinco sentidos), das
emocdes (alegria, tristeza, medo, inveja, euforia, melancolia, etc.) e do mental
(razdo logica, reflexdes, imaginagdes, fantasias, recordagdes, intui¢des). Dessas
realidades temos evidéncias inquestiondveis. Existem, porém, fendmenos que
consideramos centrais na nossa vida, dos quais, entretanto, podemos duvidar
até da existéncia, se quisermos assim.

Tomo como exemplo a liberdade. Podemos duvidar da possibilidade de que
nossas decisdes sejam livres. Sdo inquestiondaveis as multiplas possiveis influén-
cias nas nossas decisdes: sociais, culturais, familiares, educacionais, politicas,
econdmicas, religiosas, psiquicas, ambientais e genéticas. Dessa forma, pode-
mos, no maximo, falar de um espaco de liberdade no ambito dessas influéncias.
Contudo, para provar que se fez uso numa unica decisio desse suposto espaco,
precisariamos excluir a atuacio decisiva de todos os fatores de influéncia. Isso
é, de fato, absolutamente impossivel, pois ndo sabemos, com exatiddo, todos
os possiveis mecanismos dessas influéncias e o que é mais complicado ainda,
a nossa memoria sé guarda um percentual infimo dos eventos que porventura
poderiam haver determinado a decisio. Com os mesmos argumentos, pode-
mos demonstrar que também néo é possivel provar a nio existéncia da liberda-
de. Sempre podemos manter a hipdtese de que foi a liberdade que prevaleceu
numa decisdo, mesmo néo sendo capaz de prova-la. Assim, ndo sabemos se-
quer da existéncia da liberdade com base em fatos empiricos evidentes. O que
conhecemos sdo atitudes humanas dos que acreditam nela e dos que ndo. Os ul-
timos sio aqueles individuos que nunca assumem a responsabilidade por qual-
quer ato. Sdo experts em alegar desculpas para tudo que decidiram e que nio
deu certo na vida. O individuo que se assume como ser livre aceita, em conse-
quéncia, a responsabilidade por suas decisdes. Reconhece que poderia ter de-
cidido diferente. Trata-se de um ato de aceitar a liberdade sem ao menos poder
ter certeza de que ela existe, portanto, de um ato de fé. Ndo podemos confundir
esse ato de fé com o que comumente conhecemos como fé religiosa. Na reli-
gido solicita-se um ato de acreditar em revelagdes divinas ou procedimentos de
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santificacio testemunhados ou descobertos por pessoas extraordinarias (profe-
tas, gurus, avatares, santos, xamas, etc.) na histoéria da humanidade. Diante da
liberdade, nada disso é necessario. Mesmo assim, ndo sao poucos os homens
que sacrificam a vida em prol da liberdade. Na nossa percep¢io, é um proces-
so intuitivo em que podemos adquirir a certeza absoluta da nossa liberdade.
Transcendendo as limitagdes dos nossos procedimentos empirico-racionais,
podemos chegar, em momentos licidos, a certezas mais firmes, porém validas
somente para a pessoa que as alcancou. Uma vez alcangadas, tornam-se uma fé
adquirida individualmente, inabaldvel e instransponivel. Seria a fé em algo da
dimenséo espiritual, a quinta dimenséo bdsica, que caracterizamos como trans-
cendente, exatamente por causa dessa falta de evidéncias empirico-racionais.

O que se mostrou no exemplo da liberdade pode ser observado em fend-
menos da mesma natureza. Fendmenos que transcendem os procedimentos
cientifico- empiricos de verificagdo. Por isso, distinguem-se dos fenémenos das
quatro dimensdes imanentes mencionadas. A conceituagdo imanente-trans-
cendente sempre implica a defini¢do de um ambito que é imanente e um limite
que tem que ser ultrapassado para chegar ao 4mbito do transcendente. O ima-
nente, na nossa defini¢do, compde os fendmenos de que podemos ter evidéncia
cientifico-empirica; o transcendente, os de que ndo podemos ter essa evidéncia
por principio. Pertencem ao dmbito do transcendente todos os valores ético-
-humanos (amor, amizade, fraternidade, principio da ndo-violéncia, caridade
etc.) e metafisicos (liberdade, uniao, Deus, eternidade etc.). Todos esses fend-
menos pertencem a dimenséo espiritual.

Essa primeira conceituagio da espiritualidade possibilita algumas reflexdes
sobre a interligacdo das dimensdes basicas. Em vez de pensar em dreas estan-
ques, como tradicionalmente pensou-se, por exemplo, corpo e mente como
realidades essencialmente distintas, partimos da compreensio de que todas as
dimensdes sdo matéria, porém em diferentes graus de densidade' . Apresenta-
mos as dimensodes exatamente na ordem da materialidade mais densa a mais
sutil. As transi¢des e limites entre as dimensdes ndo sdo definidas de forma
nitida. As vezes é dificil dizer se se trata de uma sensacio fisica ténue ou de uma
emog¢do muito intensa. Em outros casos, por exemplo, ndo conseguimos dis-
tinguir uma emog¢do muito sutil de um pensamento forte. O importante para

1 Indicios que levam a essa compreensdo sao apresentados no livro “Didlogos em Educagio e Espiritualidade”
(ROHR [org.] 2010 a,b,c).
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a nossa reflexdo é a compreensdo das mutuas influéncias entre as dimensdes.
Naturalmente, sdo as dimensdes mais densas que influenciam as mais sutis de
forma intensa e instantaneamente. Se algo causa um impacto no meu corpo fi-
sico, gerando uma dor forte, isso resulta de imediato numa mudanga de humor.
As mais sutis também atuam nas mais densas, obedecendo ao provérbio: “Agua
mole em pedra dura tanto bate até que fura”. Assim, estados emocionais dese-
quilibrados podem, quando permanecem por um bom tempo, gerar somatiza-
¢des. Ao contrario desse fendmeno que esta sendo reconhecido de forma geral,
dispensamos menos aten¢do a esse mesmo relacionamento entre a dimensao
emocional e a mental. A cren¢a na supremacia da razdo é tio enraizada na nos-
sa cultura, que mal observamos como a influéncia das emog¢des é forte no nosso
pensamento. Relacdes emocionais de afeto ou desafeto, por exemplo, geram
instantaneamente pensamentos totalmente distintos na avaliagdo de atitudes
iguais de pessoas que usufruem ou ndo do nosso afeto. Se queremos atuar, de
outro lado, com os nossos pensamentos nos estados emocionais, precisamos de
muita paciéncia e perseveranca. A demora e frequentes insucessos de psicote-
rapias que apostam nesse caminho ilustram bem esse fato.

Insistimos na compreensdo dessas relagdes, por causa da sua importan-
cia para o pensamento educacional. Se ndo restringimos a educagio a tarefas
pragmiticas como socializagdo, enculturagio, educagdo cidadi e profissiona-
lizagdo, mas a compreendemos como formac¢do humana, isto é, como contri-
bui¢do para a humanizagdo do educando, ndo podemos abdicar da dimensao
espiritual como espaco dos valores mais humanos. Como essa dimenséo ¢ a
mais sutil, ndo podemos esperar que um trabalho educacional voltado somen-
te para essa dimensdo va resolver a questdo da humanizagio. Desequilibrios
nas dimensdes mais densas facilmente boicotam qualquer avango na dimensio
espiritual. Uma raiva descontrolada, por exemplo, é capaz de desfazer a mais
bem-intencionada crenga no principio da ndo violéncia. Para obter perspecti-
vas para uma consolida¢do dos valores espirituais como orientagdo da nossa
vida é necessdrio um trabalho educacional voltado para todas as dimensdes
bésicas, principalmente para o equilibrio nas mais densas. A educagdo tem que
atender as necessidades legitimas que cada dimensao precisa para sua expres-
sdo humana e combater os desequilibrios que podem surgir em qualquer das
dimensdes imanentes. Temos de cuidar, enquanto educadores, de um corpo
fisico saudavel, de um uso adequado das nossas sensagdes fisicas, da vivéncia
intensa das nossas emogdes positivas, de um controle seguro das emogdes no-
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civas e destrutivas, bem como de uma utilizacdo ponderada das nossas capaci-
dades mentais. Sio tarefas gigantescas e impossiveis de atingir na sua perfeicéo.
Todavia, quanto mais nds avan¢amos, mais criamos espago e condi¢des para a
dimenséo espiritual se expressar. Pela defini¢do da mesma, ndo podemos atuar
nela, enquanto educadores, de forma direta. Ingressar na espiritualidade é um
ato individual, comprometendo-se incondicionalmente com valores humanos.
Fica como tarefa do educador gerar as condigoes de equilibrio nas dimensoes
imanentes e apelar pela adesdo aos valores humanos. Quaisquer atos de obri-
gacdo, pressdo, adestramento, manipula¢do e até a mais sutil persuasdo vao de
encontro ao pedagogicamente desejavel nessa dimenséo: a aderéncia livre, por
intima convic¢do.

Ao lado das dimensdes basicas, distinguimos as dimensdes temdtico-
transversais. Chamam-se temdticas pela tentativa de acobertar as teméticas em
que realizamos a nossa vida. Uma das muitas propostas possiveis é a seguinte
relacdo: a dimensédo relacional-social, a pratico-laboral-profissional, a politi-
co-econdmica, a comunicativa, a sexual-libidinal e de género, a étnica, a es-
tético-artistica, a ética, a mistico-magico-religiosa, a lidica, a ecoldgica e a vo-
litivo-impulsional-motivacional. Naturalmente, existem multiplas intersec¢des
e possiblidades de ampliagdo. Qualquer que seja a sistematizagdo das tematicas
escolhidas, o importante é que asseguramos que para a realizagdo plena do ser
humano é necessaria a vivéncia de todas as dimensdes basicas nas tematicas.
Por essa razdo, também as chamamos de transversais. Frequentemente, é fa-
cil a identificacdo da participa¢ao das dimensdes imanentes as temdticas. O
pragmatismo do nosso dia a dia deixa a dimensao espiritual facilmente desa-
parecer ou ser tachada como fantasiosa ou idealista demais para ser realizada.
Mencionamos algumas propostas possiveis somente para apontar a dire¢do em
que pensamos: a justica, na dimensao relacional-social; o servir aos outros com
esmero, na pratico-laboral-profissional; 0 bem comum para todos, na politico-
econdmica; a compreensdo mutua e profunda, na comunicativa; o amor, na
sexual-libidinal; o equilibrio perfeito entre yang e yin, principios masculino
e feminino, na de género; a aceitagdo incondicional da alteridade, na étnica; a
expressdo material de tematicas profundamente humanas, na estético-artistica;
a busca do Bem em tudo que faz, na ética; o desprendimento diante da trans-
cendéncia, na mistico-mdgico-religiosa; o jogo limpo (fair-play), na dimensio
ladica; o respeito profundo diante da natureza, na ecoldgica e a fraternidade,
na social. Como ja afirmamos, valores espirituais transcendem o ambito daqui-
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lo de que podemos ter evidéncias inquestionaveis. Eles s existem na medida
em que seres humanos se comprometem com elas. Ninguém tem obriga¢do
de fazer tal escolha. A questdo que sempre resta é se o ser humano, de fato,
encontra sua satisfacdo verdadeira indo de encontro a esses valores. Cada um
é chamado a avaliar as suas proprias experiéncias com eles. Portanto, eles ndo
podem ser transmitidos como contetido curricular. Sio imensamente instruti-
vas as observa¢des que Martin Buber faz a esse respeito, distinguindo a natu-
reza da interven¢do de um propagandista, da de um educador (BUBER, 1982).
O propagandista quer impor as pessoas algo que néo é proprio delas — ideias,
normas, convicgdes, opinides, visdes de mundo etc. —, de tal forma, que acre-
ditem que esse algo, de fato, é proprio de cada uma. Ele gera a impressdo de
que meramente ajudou a pessoa a se dar conta disso. O educador, ao contririo,
“reconhece cada um desses individuos” (BUBER, 1982, p.150) confiados “a sua
guarda, [...] como aptos a se tornarem uma pessoa Unica, singular e portadora
de uma especial tarefa do Ser que ela, somente ela, pode cumprir” (BUBER,
1962, p.150). Sabe, que em cada pessoa existem “forgas atualizadoras” (BUBER,
1982, p.150) que atuam para que ela se torne aquilo que é no seu intimo, que
é o seu destino. O educador sabe também da existéncia de forcas que desviam
desse caminho. “Ele sabe, por experiéncia propria, que as forgas atualizado-
ras estdo cada vez mais empenhadas numa luta microcésmica com as forgas
contrdrias” (BUBER, 1982, p.150) Podemos identificar essas forgas contrarias
com os mais variados desequilibrios nas nossas dimensdes basicas imanentes
e localizar a raiz das forgas atualizadoras na dimenséo espiritual. Partindo des-
sa percepcdo, revelam-se dois tipos de auxilio que o educador deve prestar ao
educando. Reconhecendo-se como também envolvido na luta constante contra
as forcas contrarias, ele precisa prestar ajuda para que o educando se habilite
a ser vencedor nessa mesma luta. Trata-se de uma tarefa que se contrapde a
quase todos os modos da nossa sociedade consumista, de procura frenética
por prazeres imediatos e superficiais. Exige cultivar “virtudes” como paciéncia,
autocontrole, abdica¢ao, discernimento, moderagio, prudéncia, etc., conceitos
amplamente excluidos do jargdo pedagdgico atual, tachados como conservado-
res e ultrapassados. O segundo tipo de auxilio consiste em ajudar a desenvol-
ver as forcas atualizadoras. Para conseguir isso, o educador precisa dispor de
conhecimentos intimos sobre essas forcas que também atuam nele. Somente
dessa forma ele sabe que ndo pode impor uma suposta identidade ao educando
e chega a crer
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[...] que, em todo homem, o certo esta instalado de uma ma-
neira singular, de uma maneira unica, prépria da sua pessoa;
nenhuma outra maneira deve impor-se a este homem, mas uma
outra maneira, a deste educador, pode e deve propiciar a abertu-
ra daquilo que é certo — tal como aqui este quer se realizar — e
ajudé-lo a se desenvolver. (BUBER, 1982, p. 151)

Podemos partir dessa conceitua¢io inicial para completar primeiramente as
nossas delimitagdes da espiritualidade diante das religides. Estas dispdem de
um conjunto de contetidos de fé, as vezes apresentados de forma dogmatica,
cuja adesdo é necessaria para ser considerado membro de uma delas. A fé re-
ligiosa, inicialmente, esta adquirida externamente e pode-se tornar certeza in-
tima da pessoa ou nio. Pode-se viver por dentro de uma fé religiosa e seus
costumes, rituais e celebracdes a vida inteira sem se tocar interiormente, sem
ativar a dimenséo espiritual. Somente quando os contetidos de fé religiosa se
tornam certeza propria e intima, a religiosidade da pessoa participa da dimen-
sdo espiritual. Arrisco afirmar que se trata de um acontecimento relativamente
raro. Baseio essa afirmagdo no fato de que a grande maioria ndo se empenha,
significativamente, em viver a prépria religido de forma razoavelmente coeren-
te. Tratam a religido como convengéo social ou cultural com suas vantagens
e comodismos. Quando se trata da religido defendida com mais vigor, o que
prevalece é o dogmatismo ou até o fanatismo religioso, que é totalmente adver-
so a espiritualidade. Quem tem fé em valores espirituais encontrou-os no seu
mais intimo e sabe profundamente da impossibilidade de transpor essa fé para
outrem. Podemos afirmar de forma mais geral: Onde ha imposi¢ao de qualquer
tipo de fé, a espiritualidade mantém-se muito distante ou até ausente.
Chegamos a conclusio de que ndo existe uma medida educacional ou técni-
ca pedagdgica que possa tornar o educando um ser espiritualizado. Nao existe
uma intervengéo direta que cause espiritualidade em outra pessoa. A espiri-
tualidade ja existe em cada pessoa. Podemos considerd-la inata. Sdo as tendén-
cias, impulsos e vivéncias negativas nas dimensoes mais densas que geram uma
crosta, que parece, as vezes, impenetravel ao redor dela. Existem, todavia, pos-
turas que precisam ser adquiridas no processo de educagédo, que proporcionam
condi¢oes mais favoraveis para que a espiritualidade possa aflorar. Falando dos
desequilibrios nas dimensdes mais densas, principalmente da emocional, mas
também da mental supervalorizada, podemos concordar com Buber que esta
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postura significa, em termos mais gerais, conquistar coeréncia entre o que pen-
samos, falamos e fazemos. O autor localiza nas desarmonias ou contradi¢des
entre esses trés fatores a origem de todos os conflitos inter-humanos. Trata-se
de uma tarefa educacional extremamente exigente que tem que se tornar, com
o tempo, um processo constante de autoeducagio. Seria a tarefa de tornar a
autocontempla¢do uma prética didria, em que se verifica até que ponto con-
seguimos seguir, de fato, os valores humanos nos quais acreditamos. Jaspers
chama essa pratica de meditagio filosofica: Dedicar diariamente um tempo de
reflexdo sobre as nossas agoes e decisdes em todos os momentos e ambitos da
nossa vida. Quais as justificativas declaradas, quais as motivagdes e vantagens
verdadeiras? Onde uso sofismo para esconder de mim e de outrem desejos
subjacentes? Em que situagdes prevalece o aparecer diante do ser si mesmo?
“Somente no momento em que as nossas convic¢des se tornam nossa “segunda’
natureza (que na verdade é a nossa primeira), somente quando as seguimos de
forma natural, apesar dos incomodos e transtornos que podem causar na nossa
vida, podemos falar de uma vida espiritualizada.

Tematizamos, em seguida, algumas tendéncias e abordagens, presentes em
nosso tempo, que sdo consideradas proximas ou até pertencentes a tematica da
espiritualidade. Ela aparece sempre mais frequentemente nas midias sociais e
tornou- se um atributo positivo de personagens com fama nas mais variadas
areas, caracterizando-se a si mesmas de “espiritualizadas” Frequentemente,
essa “espiritualidade” se reduz a ascender regularmente incensos, consultar ho-
réscopos, buizios ou cartas, acreditar em duendes, anjos, profecias ou praticar
com certa regularidade exercicios como, por exemplo, yoga, tai-chi-chua ou
uma das multiplas formas de meditagdo. Sabemos que o comércio em torno
de produtos esotéricos se tornou um fator econémico consideravel. Na grande
maioria das pessoas que aderem a essa onda ¢é facil detectar a superficialidade
das praticas e incoeréncias com atitudes que se comprometam na vida cotidia-
na com valores humanas mais profundos. Incluimos nesse movimento também
todas as publicagdes e iniciativas que prometem “wellness” e autoajuda. Trata-
-se — apesar de poder auxiliar certas pessoas, circunstancialmente, em ques-
toes praticas da vida — de formas de cultivo do préprio ego, do bem-estar da
propria pessoa. Até os costumeiros conselhos de ajudar o outro, frequentemen-
te, ndo sdo considerados um fim em si, mas um meio de se sentir bem por ter

2 Jaspers, 1984, p. 115-125.
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feito um bem. O tdo badalado “cuidar de si” torna-se um imperativo final e ndo
uma etapa intermedidria — e necessiria — que tem como finalidade principal
qualificar- se para cuidar dos outros, de fato, e contribuir positivamente na hu-
maniza¢ido do mundo. Para essa tarefa, ndo bastam alguns aderecos do mundo
esotérico ou a adesdo a personagens enfeitadas de mestres, gurus ou xamas
com poderes espirituais autodeclarados. Parece que o charlatanismo tem jogo
facil num mundo sempre mais saturado de racionalismo, tecnicismo e produti-
vismo. O vacuo de sentido existente na sociedade moderna de consumo, de um
lado, gera o desejo para algo mais substancial, mas, de outro, também ja viciou
o consumidor a escolher a mercadoria mais confortavel e barata.

Nesse cendrio, o holismo ou a abordagem holistica ¢ um dos movimentos
mais expressivos no nosso tempo que tem a espiritualidade como foco central.
As virias tendéncias existentes no holismo tém como convic¢do em comum
“que as propriedades de um sistema, quer se trate de seres humanos ou de ou-
tros organismos, nao podem ser explicadas apenas pela soma dos seus compo-
nentes. O sistema como um todo determina como se comportam as partes.”
Mais ousada ainda é a afirmagdo que encontramos frequentemente nos escritos
dos adeptos do holismo: Cada parte do todo representa o todo e o todo en-
contra-se em cada parte. Tal afirmagdo inspira-se em livros como “O Tao da
Fisica” de Fritjof Capra (2011), que revela similitudes surpreendentes entre as
descobertas da fisica do lado micro da matéria e as antigas tradicdes espirituais,
como o taoismo, que abordam a questio do todo e sua relagido com as partes. O
fendmeno do holograma, em que cada parte de uma fotografia hologréfica, por
menor que seja, reproduz a imagem por inteiro, serve como exemplo ilustrativo
para tal compreensio. Baseando-se nas tradi¢oes espirituais do oriente, na par-
te mais mistica da filosofia ocidental e nas conquistas mais recentes da ciéncia,
o holismo opde-se a qualquer tendéncia de reducionismo da realidade, acen-
tuada nos tempos modernos principalmente pelo cartesianismo. O reconheci-
mento da interdependéncia de tudo com tudo estd sendo visto como incentivo
para levar o ser humano a superar o antropo e egocentrismo prevalentes em
nossa época e a promover o cuidado com e a preservagiao do todo pelas suas
partes, pacificando o homem consigo, com os outros e com a natureza. Concor-
damos, naturalmente, na nossa visdo da espiritualidade, com esses objetivos da
vida humana. Porém, temos algumas discordancias com a fundamentagéo teo-

3 Holismo, em: Wikipédia, a enciclopédia livre.
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rica deles. Em primeiro lugar, encontramos uma dificuldade epistemolégica:
para afirmar que o todo determina o comportamento das partes precisamos
necessariamente conhecer o todo, uma tarefa que, na nossa visio, estd total-
mente fora do alcance do homem. Na mitologia cristé, j4 o querer-saber do
conhecimento do todo, enfim, o conhecimento divino, representa o pecado
original e acabou com a vivéncia paradisiaca do homem. Nem estabelecendo
uma conexdo com a ciéncia mais “dura’, a fisica, garante-nos a veracidade de
especulacdes metafisicas. Por sinal, a visao dos fisicos sobre a estrutura mais
intima da matéria estd em constante desenvolvimento. Cada nova hipdtese
que conta com indicios empiricos de comprovacido rende, geralmente, um
Prémio Nobel e nunca faltam candidatos. Além disso, temos sempre de re-
cordar que essa realidade ndo se “v&”. Arrancam-se os conhecimentos sobre
as particulas menores da matéria bombardeando-as com outras. Trata-se do
exemplo mais drastico do Principio da Incerteza de Heisenberg, que afirma
que cada medicao interfere no objeto medido e em consequéncia o altera. Por
isso, o conhecimento da parte ndo chega a um resultado definitivo e seguro.
Também nido podemos esperar que para cada nova descoberta da fisica nu-
clear encontraremos novas similitudes em tradigdes mistico-espirituais, que
em principio permanecem as mesmas, ainda que permitindo sempre uma
margem significativa de interpretagdo. Caso os holisticos reconhegam suas
convicgdes basicas como assuntos de fé e ndo como conhecimento seguro e
comprovado do todo, o didlogo com eles sobre a espiritualidade pode tornar-
-se bastante frutifero.

Outra tendéncia significativa em nossos tempos e que conquista sempre
mais espago na discussdo académico-cientifica e na pratica pedagogica dos
mais diversos niveis de escolarizagdo é a abordagem contemplativa.* Seme-
lhante & abordagem holistica, procura sustento tanto nas tradi¢des filosofi-
cas milenares — no que diz respeito as praticas contemplativas, principal-
mente as técnicas de medita¢do, mas incluindo também técnicas de posturas
corporais e exercicios semelhantes — quanto nas ciéncias contemporaneas
com o objetivo de verificar empiricamente as repercussdes positivas dessas
tradi¢des na mente e no corpo humano, utilizando-se comumente o termo
mindfullness para caracterizar o objetivo almejado. Constata-se que o estado
de mindfullness proporciona também outros estados desejados no praticante.

4 Uma caracterizagao breve desse movimento encontra-se em Almeida A. L. e Antunes B. M. G. (p. 47, 2014).
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Os resultados das pesquisas neurocientificas sdo inequivocos:
a prética das técnicas de treino contemplativo conduz a ativa-
¢do de circuitos neuronais relacionados com as capacidades de
atengdo (interoceptive awareness), de metacognicdo, empatia,
aceitagdo emocional e de motivagdo prosocial. (ALMEIDA A.
L.e ANTUNES B. M. G,, 2014, p. 49)

O que chama a atengéo nessa tendéncia é a forte valorizagdo do aspecto epis-
temoldgico, de certa forma compreensivel numa sociedade que se chama de
conhecimento. Como sintoma do nosso tempo, os beneficios das técnicas de
mindfullness e as comprovagdes cientificas da eficicia delas as tornam uma
mercadoria sempre mais cobi¢ada e aumentam o prestigio tanto social quanto
académico da tematica da espiritualidade e, consequentemente, das institui¢cdes
que a ela aderem. Apoiando-se nas pesquisas filoséfico-histdricas de Foucault,
Almeida A. L. e Antunes B. M. G. (p. 46, 2014) concordam com a formulagdo
da questao fundamental da espiritualidade desse autor: “quais sdo as transfor-
magdes no proprio ser do sujeito que sao necessarias para ter acesso a verdade?”.

Num aspecto importante concordamos com essa posi¢do. A questio da
aproximagdo a verdade (ndo da posse, que é impossivel, na nossa visdo) nao
depende substancialmente da inteligéncia ou da capacidade cognitiva do sujei-
to. Depende profundamente do grau de plenitude em que a pessoa vive a sua
propria humanidade. O préprio processo de humaniza¢ido proporciona sem-
pre mais acesso a verdade. Discordamos, contudo, quando a verdade estd sendo
vista como valor dltimo da espiritualidade, ou seja, que a espiritualidade esta
sendo considerada mero instrumento para o alcance da verdade. Neste ponto
concordamos com Platéo: a ideia da verdade néo é a ultima e mais elevada das
ideias. O que vale, acima de tudo, é a realizacio do Bem. Encontramos uma
polémica bastante semelhante nas tradi¢oes orientais, que depositam todo valor
na grande meta da vida humana (ou na sequéncia das vidas humanas), a saber,
no alcance da iluminacio, do nirvana. Nio raras vezes, encontramos nessas filo-
sofias a compreensio de que o alcance individual do nirvana é a principal forma
de contribuir para a libertacdo também dos outros seres, dispensando assim um
preocupar-se direto com o outro. A convicgdo correspondente no mundo oci-
dental é a crenga de que 0 aumento do nosso conhecimento é a chave de solugiao
dos problemas humanos, esquecendo-se, nesse caso, frequentemente, do dificil
passo do saber para o fazer e o comprometer-se, quando nio se trata de ques-
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tdes meramente técnicas. Por mais que concordemos com os multiplos e varia-
dos beneficios que estados de mindfullness representam para o bem-estar, a so-
ciabilidade e produtividade da pessoa temos de ponderar a contribui¢io deles
para uma vida espiritualizada. Obviamente, ndo vejo a pedagogia contemplati-
va declarando a ilumina¢do como sua meta. Também nenhuma das abordagens
orientais sérias promete ou até garante o alcance do nirvana por qualquer téc-
nica de alteragdo dos nossos estados da consciéncia. E quando prometem, es-
timam inGimeras encarnagdes para tal feito. Por outro lado, ndo tenho duvidas
sobre a possibilidade de alcangar esse estado. Nao tenho nenhuma experiéncia
dessa natureza, mas também néo fago muito esfor¢o nessa dire¢do. Contudo,
existem muitos testemunhos confidveis desse fendmeno, ndo sé nas religides
orientais, mas também na mistica ocidental. Mesmo assim, é dificil acreditar
no alcance do supremo saber nesse estado. A questdo que levanto é se estados
alterados da consciéncia, mesmo na sua forma mais extrema, podem superar
a cisdo entre sujeito e objeto. Até a percep¢do ou experiéncia de ser Uno com
tudo que existe é uma percep¢do da mente, da qual ndo tenho e néo posso ter
verificagdo empirico-objetiva evidente. Nenhum estado alterado ou natural da
consciéncia humana pode pleitear para si a verdadeira percep¢ao da realidade.
Temos de nos conformar com a nossa condigdo bastante limitada na percepgao
da realidade. Nesse caso, ndo pode ser a nossa expectativa de alcangar a espiri-
tualidade em si por qualquer modalidade de promover mindfullness. Isso ndo
quer dizer que as formas de alcancar estados sempre mais elevados de mindful-
Iness sdo indteis na busca da espiritualidade. Elas se enquadram perfeitamente
na tarefa de equilibrar progressivamente as dimensdes basicas imanentes. As
evidéncias no melhoramento de estados e sensa¢des fisicas, a atuacdo benefi-
cente e tranquilizadora no nosso campo emocional e a maior abertura do nosso
lado mental, inclusive das nossas capacidades intuitivas, representam um ines-
timéavel auxilio no combate daquilo que chamamos anteriormente de forcas
contrdrias. Porém, uma maior abertura para a espiritualidade néo significa, por
si, uma vida mais espiritualizada. Conhecemos os desvios na vida pratica de
alguns adeptos mais fervorosos de técnicas que promovem a mindfullness. A
produgéo cinematografica “Samsara” simboliza muito bem esse fato. Um mon-
ge budista, com feitos absolutamente extraordinarias em termos de exercicios

5  Documentario, 2011, Estados Unidos, dire¢do Ron Fricke, produgao Mark Magidson, Data de langamento:
3 de agosto de 2012 (Astoria).
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meditativos, fracassa em multiplas situacoes da vida diaria fora do mosteiro
e volta a ele por incapacidade de harmonizar as aprendizagens budistas com
seu proprio comportamento. A sua esposa, ao contrdrio, sem tanta vivéncia
desses exercicios, tanto na vida cotidiana bem como no discurso de despedida
revela maturidade espiritual consideravelmente superior. O limite, portanto,
da proposta de mindfullness encontra-se, na nossa perspectiva, exatamente no
fato de que o passo decisivo, quer dizer, a livre adesdo a valores humanos mais
profundos ndo pode ser realizada a partir de qualquer pratica ou técnica de al-
teragdo da consciéncia humana. Trata-se de uma decisdo baseada na percepgao
mais intima do sentido da vida, da realizagdo mais auténtica de cada um, afinal,
na possibilidade do ser humano perceber e vivenciar a sua propria identidade.
O monge, no filme mencionado, néo foi habilitado para isso na sua formagéo
religiosa. Quando ele passou a se colocar a prova, fracassou e voltou para o
espaco das orientagdes externas. Nao podemos, obviamente, medir a proposta
de mindfullness unicamente a partir da mensagem desse filme, que, sem du-
vida, recebe outra interpretacido por um budista religiosamente orientado. O
que importa é deixar clara a diferenca que necessita ser feita entre aquilo que
é alcangavel por préticas e técnicas universalmente executaveis e que é, nos
seus limites, indispensavel na prepara¢do e no decorrer do caminho, e aquilo
que depende unicamente de uma decisdo existencial, comprometendo-se in-
condicionalmente com valores humanos profundos, que é uma atitude essen-
cialmente diferente. Trata-se de uma decisdo baseada numa fé existencial-espi-
ritual como conquista individual-pessoal. Faz parte da natureza dessa decisdo a
inexisténcia de medidas pedagodgicas que garantam a tomada dela por parte do
educando. Contudo, é possivel incluir a necessidade de decisdes dessa natureza
na reflexdo pedagdgica.

Uma das ultimas modas nas tentativas de abordar a espiritualidade é o
discurso sobre a inteligéncia espiritual. Temos de compreender essa aborda-
gem a partir da Teoria das Inteligéncias Multiplas (HOWARD GARDNER,
1995). A critica a redugdo da inteligéncia a assuntos logico-matematicos e
linguisticos levou a sucessivas amplificagoes do ambito da inteligéncia: espa-
cial e visual; cenestésica e corporal; musical ou sonora; intrapessoal; interpes-
soal e social; naturalista ou ecoldgica e, finalmente e com mais énfase, a inte-
ligéncia emocional (TORRALBA, 2012, p. 21-36). A compreensio em geral é
que temos diferentes modalidades da inteligéncia e cada pessoa é dotada, em
niveis diferentes, com essas, com a tarefa de desenvolvé-las e lapida-las com
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os meios e possibilidades que temos a disposigao. Inclui-se, ultimamente, no
hall dessas modalidades a inteligéncia espiritual. Impde-se, primeiramente,
a suspeita de um certo modismo nessa tendéncia em geral. Como a inteli-
géncia é um dos atributos mais valorizados na cultura ocidental, qualquer
outro ganha em termos de valor, sendo associado a ela. Dessa forma, o lado
emocional, que comumente esta sendo avaliado como irracional e frequen-
temente considerado um fator perturbador na administracdo da nossa vida,
de repente, torna-se algo positivo quando guiado pela inteligéncia emocional
e, assim, conflui com os nossos objetivos pretendidos. Em certo sentido, estd
incluido nesse pensamento uma inversdo. As emogdes estio sendo transfor-
madas em instrumentos para certos fins que a inteligéncia emocional (ou
qualquer outra instincia) julga apropriados. Dessa forma, a inteligéncia que
prevalentemente tem uma func¢éo instrumental-operacional torna-se essen-
cial. Diferente, quando compreendemos a emog¢do como sendo uma reali-
dade prépria — distinta da mental, da qual a inteligéncia faz parte — que se
caracteriza pela possibilidade de se encontrar em estado de equilibrio, porém,
em constante risco de se desequilibrar por fatores internos e externos que
atuam sobre a dimensdo emocional. Assim, a emogdo traz em si a prdpria
finalidade de equilibrio e a inteligéncia caberia a tarefa de auxiliar na and-
lise das causas que levam a estados de desequilibrio e estratégias de superar
os mesmos. Podemos desenvolver uma argumentagdo semelhante quando se
fala da inteligéncia espiritual. Quando consideramos a inteligéncia espiritual
o fator essencial para ingressar numa vida espiritual, fazemos de algo instru-
mental o essencial e a0 mesmo tempo instrumentalizamos o essencial, que
por natureza ¢ inacessivel aos processos instrumentais. Primeiramente, te-
mos de reconhecer que a inteligéncia ndo é capaz de tocar na espiritualidade.
Todos os grandes misticos e filosofos, como, de forma exemplar, Nicolau de
Cusanos, mostraram que a inteligéncia ou a racionalidade se quebram por
inteiro antes de nds podermos entrar no d4mbito da espiritualidade. Isso nido
significa que os esforcos intelectuais em abordar a espiritualidade nao tém
sentido, porém, esse sentido existe exatamente no reconhecimento do fracas-
so das tentativas. Na nossa compreensio, o Ginico acesso a espiritualidade do
qual o ser humano dispde é a intui¢do®. E esse acesso é bastante restrito e pro-
blematico. Isso porque a intui¢do nio tem expressio adequada nas nossas for-

6 Ver o nosso artigo “Intuigdo e Formagao do Professor” (2000).
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mas de pensamento e capacidades linguisticas. Os fleches que nossa intui¢édo
capta, em momentos raros e felizes da espiritualidade, ndo se traduzem iden-
ticamente em padrdes mentais humanos. Por mais inteligentes que possamos
ser, a expressdo de algo espiritual é sempre aquém da sua origem. Esse fato
ndo permite desprezar a inteligéncia diante da espiritualidade. Nao temos
outra op¢do do que tentar traduzir a experiéncia intuitiva em pensamentos
e linguagens, sistematiza-los e compara-los. Contudo, em momento algum,
podemos identificar as nossas precarias reconstru¢des com o original. Este,
por principio, continua inacessivel ao ser humano, por mais que ele o deseje
e almeje conhecé-lo. O conceito de inteligéncia espiritual traz em si a possibi-
lidade de negligenciar essa realidade, considerando o reconhecimento da es-
piritualidade uma questdo de ativagio da inteligéncia espiritual. Um indicio
forte da procedéncia dessa preocupag¢io encontramos no livro “Inteligéncia
Espiritual” de Francesc Torralba (2012), uma das tltimas e mais amplas con-
tribuicdes a temadtica que, em termos gerais, traz muitos elementos signifi-
cativos para a compreensdo da espiritualidade. Discordamos dele, quando
afirma: “A espiritualidade néo exige fé, ao passo que a religiosidade, por sua
prépria natureza, parte de um ato de fé (p. 156) Compreendendo essa afir-
magdo no seu contexto, precisamos observar o que ele define como religido:
“A religido é a vinculagdo com o ser superior” (p. 156) Admite, por outro
lado, que a espiritualidade pode ser vivenciada sem Deus (p. 140). Tendo base
na sua formagdo cristd, transparece que para Torralba a religiosidade é um
estado avan¢ado da prépria espiritualidade. Uma posi¢do que é possivel no
nosso ponto de vista de espiritualidade, mesmo sendo o inverso da nossa po-
si¢do de que ndo se consegue fechar os olhos diante do fendmeno corriqueiro
da religiosidade sem resquicios de espiritualidade. Porém, essa discordincia
ndo é o ponto fundamental na nossa argumentagido. Compreendemos que
ndo ingressamos na dimensdo espiritual a ndo ser por um ato de fé. Como
ja abordamos, esse ato de fé é distinto da fé nas religides. Ndo admitindo a
necessidade desse ato de fé, supde que a propria inteligéncia espiritual pode
gerar certezas e evidéncias sobre a espiritualidade que dispensam qualquer
ato de fé. Nesse caso, a espiritualidade torna-se um fendmeno da imanéncia,
reservando a transcendéncia a um ser superior e com isso restringindo-a a
religido. Com isso, o discurso da inteligéncia espiritual inverte o distancia-
mento inicial da espiritualidade das religides, guiado pelo conhecido lema de
ser “espiritualizado, mas nio religioso’, e faz da espiritualidade uma entrada
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para a religido com fundamento sélido em uma das nossas modalidades da
inteligéncia, a saber, na espiritual. Uma pesquisa na internet, mesmo inicial,
sobre a inteligéncia espiritual confirma essa tendéncia nas mais variadas cor-
rentes religiosas, seitas, circulos esotéricos e semelhantes: a inteligéncia espi-
ritual é considerada o meio certo para a adesdo as crengas de cada uma delas.
Fato que pode também ser expresso de outra forma: Quem nio adere a uma
determinada crenca, apresenta uma fragilidade na sua inteligéncia espiritual.
De variadas formas a histdria se repete.

As nossas ponderagdes ndo tém a pretensido de completude, nem na son-
dagem das posicOes existentes na atualidade e muito menos ainda na ana-
lise das mesmas. Trata-se de reflexdes que abordam delimitagdes possiveis
da espiritualidade e que podem servir para futuras discussdes e pesquisas
com a inten¢ao de examinar mais profundamente os pontos de aproximagdes
e concordancias, bem como as diferencas e pontos polémicos. As minhas
préprias consideragdes devem ter deixado claro que a minha argumentagio
ndo parte de um posicionamento supostamente superior, a partir do qual é
possivel fazer uma sondagem e avaliagdo objetiva das demais posi¢des. Elas
estdo baseadas na vontade de continuar promovendo um didlogo em torno
da espiritualidade e das tarefas educacionais que envolvem uma discussio in-
dispensavel, pois, mesmo acreditando na unidade da verdade, reconhecemos
que ela nos é acessivel somente na multiplicidade de posigdes.

Referéncias Bibliograficas
BUBER, Martin. Elementos do Inter-Humano. In: Do Dialogo e do Dialégico. Sao Paulo
SP: Pensamentos, 1982, pp. 133-158.

CARPA, Fritjof. O Tao da Fisica. Uma anilise dos paralelos entre Fisica Moderna e o
Misticismo Oriental. Sao Paulo SP: Cultrix, 2011.

GARDNER, Howard. Inteligéncias multiplas: a teoria na prética. Porto Alegre: Artes
Médicas Sul, 1995.

JASPERS, Karl. Iniciagio Filosdfica. Lisboa: Guimaraes, 1984.

OLIVEIRA, Albertina L. ANTUNES, Bruno Miguel Gouveia. A Pedagogia Contemplati-
va no Ensino Superior: Para uma Abordagem Completa ao que o Ser Humano Convoca.
Revista Portuguesa de Pedagogia, ano 48-2, 2014, pp, 43-60.

Formagdo humana e espiritualidades em questdo vol.2



ROHR, Ferdinand. Educagdo e Espiritualidade. Contribui¢des para uma compreensdo
multidimensional da realidade, do homem e da Educagao. Campinas SP: Mercado de
Letras, 2013.

ROHR, Ferdinand. Espiritualidade e Educagdo. In: ROHR, E. (org.) Didlogos em Educa-
¢do e Espiritualidade. Recife: Ed. Universitaria da UFPE, 2010a, pp. 13-32.

ROHR, Ferdinand. Espiritualidade em Didlogo. In: ROHR, F. (org.) Didlogos em Educa-
¢do e Espiritualidade. Recife: Ed. Universitaria da UFPE, 2010b, pp. 201-221.

ROHR, Ferdinand. Espiritualidade Liberdade e Intuigdo. In: ROHR, E (org.) Dialogos
em Educacéo e Espiritualidade. Recife: Ed. Universitaria da UFPE, 2010c, pp. 315-340.

ROHR, Ferdinand. Intuicdo e Formagdo do Professor. Revista de Educagdo — ACE, ano
29, ne 115, abr/jun, 2000, pp.123-140.

TORRALBA, Francesc. Inteligéncia Espiritual. Petrépolis R]: Vozes, 2012.

Formagdo humana e espiritualidades em questdo vol.2



2 Educar para o

amor e a felicidade:
contribuicdes da psicologia
budista e das abordagens
transpessoais




| — Transcendéncia e espiritualidade
na psicologia transpessoal

Aurino Lima Ferreira
Universidade Federal de Pernambuco
aurinolima@gmail.com

Introducdo

A Psicologia Transpessoal surge no cendrio da histéria do movimento psicol6-
gico internacional nos anos 60 como um desdobramento e expansio da entdo
nascente psicologia humanista.

Abraham Maslow, um dos principais representantes e fundadores das duas
abordagens, destaca este novo paradigma como a “quarta for¢a” em psicologia,
que foi precedida pelo behaviorismo (12 forga), psicanalise (22 for¢a) e o pro-
prio humanismo (32 for¢a), apontando assim o seu surgimento.

Devo dizer que considero a Psicologia Humanista, ou terceira
Forga da Psicologia, apenas transitdria, uma preparagao para a
Quarta Psicologia ainda “mais elevada”, transpessoal, transhu-
mana, centrada mais no cosmo do que nas necessidades e inte-
resses humanos, indo além do humanismo, da identidade, da
individuagéo e quejandos. (MASLOW, s/d, p. 12)

De acordo com Vich (1988) e mais recentemente Taylor (1996) e Friedman
e Hartelius (2013), o termo “transpessoal” foi utilizado pela primeira vez por
William James' em uma palestra realizada em 1905 na Universidade Harvard,
colocando-o segundo Scotton et al. (1996) como o pai da moderna Psicolo-
gia Transpessoal. Krippner (1991, p.17) coloca que [...] a palavra ‘transpessoal

1 Mark B. Ryan no artigo THE TRANSPERSONAL WILLIAM JAMES publicado em 2008 no The Journal of
Transpersonal Psychology, indica que as contribui¢des do pensamento de James extrapola sua colocagdo
como o primeiro a usar o termo transpessoal, destacando quatro aspectos da visiao de James para trans-
pessoal: em primeiro lugar, temos a escolha de seu foco de estudo, "especialmente em seu interesse na
experiéncia psiquica e religiosa; em segundo lugar, em sua defini¢do da verdadeira ciéncia e sua refutagdo
do materialismo; terceiro, em seu conceito de consciéncia; e em quarto lugar, em sua defesa da validade da
experiéncia espiritual” (RYAN, 2008, p. 20, tradugao livre).
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foi usada pela primeira vez na lingua inglesa pela escritora esoterica Alice A.
Bailey e mais tarde encontrou seu caminho nos escritos do psicélogo Gardner
Murph, do psiquiatra Roberto Assagioli e muitos outros.

Claudio Naranjo atribui o termo transpessoal ao compositor e astrologo
Dane Rudhyar e indica que transpessoal “[...] estd além do “pessoal” no sen-
tido de personalidade condicionada e individual™. Rowan (2005) propde que
a visao de Rudhyar se aproxima muito da perspectiva assumida pelos autores
transpessoais. Rudhyar (1975, p. 117) indica que:

[...] vamos usar outra palavra mais significativa — Transpessoal.
O tipo pessoal de comportamento (ou sentimento, ou pensa-
mento) é enraizado no significado e na forma condicionada de
personalidade. Uma forma transpessoal de comportamento é
aquela que parte do Self ndo-condicionado do Homem, utiliza a

personalidade apenas como um instrumento.

A paternidade do termo pode ainda ser dividida com Carl Jung’, pois, como
indica Daniels (2005), apesar de Jung néo ter usado diretamente o termo trans-
pessoal em seus escritos, o “inconsciente coletivo” é “tiberpersonlich” ou “além
do pessoal’, o que de acordo com Strohl (1998) conduziu os tradutores ingleses
e americanos de Jung, a partir de 1942, a usarem o termo iberpersonlich como
sinénimo de “transpessoal” para se referirem ao “inconsciente coletivo™.

Além das evidentes contribui¢oes de Abraham Maslow, destacamos o pio-
neirismo de Stanislav Grof, que ao longo de anos ajudou a projetar a teoria e
técnicas transpessoais, sendo reconhecido no meio transpessoal como os prin-
cipais representantes desta abordagem.

No que diz respeito a definicdo da Psicologia Transpessoal, Lajoie e Shapiro
(1992) realizaram um levantamento tematico de 202 defini¢des desta aborda-
gem publicados em inglés e presentes em livros, capitulos de livros, artigos e
cartas no periodo de 23 anos (1968-1991). Eles apontam cinco grandes campos

2 http://www.ebah.com.br/content/ ABAAAGL-MAG/gestalt-como-abordagem-transpessoal

3 Jungintroduz a palavra alema iiberpersonlich na sua teoria psicol6gica na primeira publicagio do artigo “A
estrutura do inconsciente” em 1916, no qual tiber equivale a sobre, além e personlich a pessoal. Na 212 edigao
brasileira (Jung, 2008, p. 133) optou-se pela palavra suprapessoal para traduzir este termo.

4 Schultz e Schultz (1994, p. 85) indicam que o inconsciente coletivo "Uberpersonliche (Transpersonal) Un-
conscious” é o deposito das experiéncias ancestrais.
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tematicos que estdo presentes na maijoria das definigdes encontradas acerca da
Psicologia Transpessoal: “1. Estados de consciéncia. 2. Potencial Alto ou tlti-
mo. 3. Além do ego ou self. 4. Transcendéncia. 5. Espiritual” (LAJOIE; SHAPI-
RO, 1992, p. 90). A partir destes campos sintetizam que

A Psicologia Transpessoal estd relacionada com o estudo do
potencial mais alto da humanidade, e com o reconhecimento,
compreensdo e realizacdo de estados unitivo, espirituais e trans-
cendentes de consciéncia. (LAJOIE; SHAPIRO, 1992, p. 91)

Dando continuidade a esta andlise temdtica acerca das defini¢cdes de Psicologia
Transpessoal, Shapiro, Lee e Gross (2002) estudaram 80 defini¢des publicadas
em lingua inglesa de 1991 a 2001. O corpus delimitado foi de 40 defini¢cdes de
livros, 13 de artigos de revistas, 8 de websites, 5 de brochuras, 5 de boletins, 4
de dicionarios, 3 de enciclopédias, 1 de catalogos escolares, 4 de cartas ou pan-
fletos e 1 de artigos de congressos. Os autores indicam que:

A andlise temdtica dessas passagens revelaram duas categorias
que ocorreram mais frequentemente, 53 (66.2%) e 49 (61.2%)
vezes, foram respectivamente: (a) ir além ou transcender o indi-
vidual, ego, self, o pessoal, personalidade, ou identidade pessoal;
existéncia de um profundo, verdadeiro, ou auténtico Self; e (b)
espiritualidade, psicoespiritual, desenvolvimento psicoespiritual,
¢} espiritual, espirito. Outros temas, menos frequentes, incluiam:
estados especiais de consciéncia; interconectividade/unidade; ir
além de outras escolas da psicologia; énfase no modelo cientifi-
co; misticismo; gama completa de consciéncia; grande potencial;
inclusao de psicologias nao ocidentais; meditagdo; existéncia de
uma realidade mais ampla. (SHAPIRO; LEE; GROSS, 2002, p.

19, traducdo livre)

Em sintese, apontam que, passada uma década do estudo anterior, as:

[...] visdes contemporaneas da esséncia da Psicologia Transpes-
soal na ultima década favorecem o tema de ir além do pessoal e
o tema da espiritualidade. (SHAPIRO; LEE; GROSS, 2002, p. 32)
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Assim, a Psicologia Transpessoal permanece profundamente influenciada pe-
las primeiras definicoes de seus fundadores. Nas quais o sentido original do
“trans” foi agregado ao pessoal na palavra “transpessoal” para situar uma ampla
gama de pesquisas que indicavam a dimenséo de transcendéncia humana ou o
“principio da transcendéncia”. Contudo, assim como a palavra transcendéncia
esta carregada de multiplos sentidos, o prefixo “trans” tem incorporado esta
diversidade, requerendo uma explicitagdo que nos ajude a melhor definir em
que sentido esta sendo utilizado, pois de acordo com o seu uso podera condu-
zir-nos a sentidos diversos, com implicagdes diretas para compreensao do que
vem a ser a Psicologia Transpessoal.

Os vdrios trans do termo transpessoal

A interpretagdo mais antiga dada ao conceito transcendéncia deriva da rela-
¢do dos humanos com a ideia de divindade, em um sentido teolégico. Assim,
se considera o divino como inacessivel as coisas terrenas, pois seriam esferas
totalmente distintas, manifestando uma relacao de separagido permanente. O
filésofo Ferry (2010, p. 211) indica que esta concepgao:

[...] aplica-se ao Deus dos grandes monoteistas. Ela designa sim-
plesmente o fato de que o Ser supremo ¢, ao contrario do divino
dos gregos, “além” do mundo criado por ele, quer dizer, ao mes-
mo tempo exterior e superior ao conjunto da criagdo. Contraria-
mente ao divino dos estoicos, que se confunde com a harmonia

natural e, consequentemente, nio se situa fora dela [...].

As defini¢ées do transpessoal que usam este referencial de transcendéncia ge-
ralmente sdo as visdes de senso comum ou tentativas de desqualificar a abor-
dagem como nio cientifica, religiosa, pois coloca o “trans” como um “além de”
transcendental, incapaz de incluir os aspectos imanentes do ser, ou seja exclui
os potenciais de transformacdo dos aspectos pessoais. Tal visdo se opoe clara-

5 O principio da transcendéncia “indicaria um impulso em diregdo ao despertar espiritual que perpassa a
humanidade do ser, a prépria pulsio de vida, morte e para além delas. O ‘principio da transcendéncia’
envolve a natureza psicoldgica, descrita por Freud, ampliada por Maslow e por Weil” (SALDANHA,
2006, p. 109).
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mente as ideias dos principais fundadores da Psicologia Transpessoal, como
podemos perceber na colocag¢io de Maslow (1994, p. 327, tradugio livre) quan-
do situa que:

Transcendéncia também significa tornar-se divino. Ir além do
meramente humano. Contudo, devemos ter cuidado para nio
tomar desta declaracio nenhuma conclusdo extra-humana ou
sobrenatural. Parece melhor falar de “metahumano” ou “hu-
mano-B” para destacar que esta conversio no divino é parte da
natureza humana, mesmo que ndo se manifeste com frequén-
cia. Ainda assim, é um aspecto potencial da natureza humana.
No que diz respeito & inclusio do pessoal na transcendéncia, Sutich (apud
WEIL, 1978, p. 29) indica que:

[...] as diferengas eram tdo significativas que levaram inevita-
velmente a conclusdo de que uma area nova e de caracteristi-
cas proprias da pesquisa psicoldgica estava se manifestando.
Era uma area de pesquisa “pessoal’, mas que ia além dos limi-
tes usuais da investigagao cientifica. Além disso, a nova drea
diferia de maneira significativa do trans-humanismo (Huxley,
1957) pelo fato de enfatizar principalmente o individuo expe-
rienciador mais do que a raga humana como um todo. Por isso
foi bastante natural que [...] a nova drea recebesse o titulo de

“Psicologia Transpessoal”

O fato de Sutich destacar o “individuo experenciador” marca um momento his-
térico das psicologias dos anos sessenta, que tinha no aspecto interno ou no
comportamento observavel seu objeto de estudo. Contudo como indica Ferrer
(2002) devemos considerar a Psicologia Transpessoal de maneira integral, ou
seja, incluindo, além das dimensdes subjetiva e objetiva, as contribui¢des dos
estudos pos-modernos acerca da intersubjetividade e interobjetividade.

No que diz respeito a superagdo do trans teoldgico, a Psicologia Transpessoal,
mesmo compartilhando alguns aspectos no estudo do fendmeno da dimenséo
espiritual humana com a psicologia da religido, diferencia-se desta, pois:

A Psicologia Transpessoal é um ramo da psicologia que ¢ es-

pecializada na investiga¢do de fendmenos transpessoais e for-
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mas associadas de transformagéo psicoldgica e social. Em parte
porque o transpessoal abrange mais do que os fendmenos da
religido, a Psicologia Transpessoal ndo é o mesmo que a psico-
logia da religido (cf. Fontana, 2003; Hood, Hill, & Spilka, 2009;
Wulff, 1997). Além disso, embora a psicologia da religido tenda
a concentrar-se na descri¢do empirica e analise psicologica da
experiéncia e comportamento religioso, a Psicologia Transpes-
soal é explicitamente uma disciplina normativa. Em outras pa-
lavras, Psicologia Transpessoal diretamente e de forma proativa
aborda e promove a necessidade de transformagio humana.
(DANIELS, 2013, p. 23, tradugéo livre)

Outro sentido de transcendéncia se refere aos conceitos aristotélicos, difundi-
dos na Idade Média por Sdo Tomas de Aquino, que definiam como transcen-
dente tudo que se enquadra nas categorias de unidade, verdade e bondade. O
trans, neste sentido, pde-se como uma esséncia permanentemente fixa e imuté-
vel quer seja ela platonica, kantiana, hegeliana ou husserliana, excluindo assim
a possibilidade para emergéncia de novas dimensdes do ser.

O conceito de transpessoal que emerge desta defini¢do permanece preso na
armadilha da ideia da esséncia imutavel da metafisica, perdendo o trans a sua
historicidade como um dos modos de interpretar a realidade. Assim se quiser-
mos alcangar um status pos-metafisico nos estudos transpessoais serd necessé-
rio percebermos que o trans ndo pode ser concebido como uma categoria que
¢ dada eternamente — ele ndo é um arquétipo, nem ideias eternas na mente de
Deus, nem formas coletivas fora da histdria, nem imagens eidéticas atemporais,
conforme destaca o tedrico Wilber (2006). O trans deve ser concebido como
uma forma que se desenvolveu com o tempo, com a evolugdo e com a histéria,
apresentando um forte potencial politico transformador.

Os modelos tedricos que tomam esta perspectiva como meta acabam por
reduzir o fendmeno transpessoal a uma mera dimenséo subjetiva, interiorizan-
do e privatizando os processos de transformagao. Os processos de transforma-
¢do do ser sdo vistos como algo que cabe ao sujeito realizar, desconsiderando a
for¢a dos condicionamentos socioculturais nos seus processos de constituicao.

Para Hume e Kant, transcendental é tudo aquilo que nossa mente constitui
a priori, antes mesmo de qualquer experimentag¢io, havendo assim uma com-
plexa interconexdo entre a capacidade de estar consciente de certo conceito e a

habilidade de experimentar-se o universo das coisas.
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O transcendente estaria fora de nds, mas acessivel pela capacidade intelec-
tual em captar sua esséncia. Hegel combateu em parte este conceito kantiano,
pois argumentava que é preciso ultrapassar a fronteira entre o conceitual e o
experimental para sabermos ao certo onde este limite se encontra, e assim, lo-
gicamente, ja se constitui uma transcendéncia o fato de deter o conhecimento,
independentemente de qualquer agdo posterior.

O conceito de transcendéncia transpessoal se aproxima mais do pensamen-
to hegeliano, contudo permanece irremediavelmente ligado ao seu par irmdo,
a imanéncia. Assim, temos transcendéncia e imanéncia como fendémenos que
se ddo a perceber ao ser, num jogo dialdgico que avanga em complexidade até
alcancar uma dimenséo translégica (WILBER, 2001a).

O aspecto integrativo do transcendente/imanente do prefixo “trans” é apon-
tado por Wilber (1996, p. xviii) para marcar uma compreensao integral do ser
humano, de forma que este termo néo se refere apenas ao “ir além”, mas tam-
bém ao tornar-se MAIS PESSOA, assumindo- se radicalmente toda a abertura,
incompletude e amplitude do Ser Humano.

Na perspectiva de Maslow (1994, p. 333, tradugéo livre), esta transcendén-
cia se refere a niveis:

[...] mais inclusivos ou holisticos da consciéncia, conduta e rela-
¢d0 humana como fins mais que como meios, consigo mesmo,
com os outros significativos, com outros seres humanos em ge-

ral, com outras espécies, com a natureza e 0 COSmMos.

O hiato entre transcendéncia e imanéncia, assim como as diversas divisoes to-
madas pelo senso comum como autoexistentes, sdo profundamente questiona-
das pela Psicologia Transpessoal. Nesta concebe-se a possibilidade de um “en-
tre-deux” nestes aspectos, bem como nas multiplas interfaces humanas®, sem,
no entanto, bipartir a concep¢io de existéncia. Para o filésofo francés Mer-
leau-Ponty, a identificag¢do desse circulo abriu um espac¢o entre o homem e o
mundo, entre o interno e o externo. Esse espa¢o nio era um abismo ou divisor:
ele englobava a distingao entre homem e mundo e ainda provia a continuidade

6 Wilber (2000, p. 27) destaca cinco dimensdes bésicas: “matéria, corpo (no sentido de corpos vivos e
vitais, o nivel emocional-sexual), mente (incluindo imaginagao, concepgdes e logica), alma (a fonte da
identidade supra-individual) e espirito (tanto o fundamento sem forma como a unido nio-dual de todos

»

0s outros niveis)
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entre eles. Sua abertura revela-se como um caminho do meio, um entre-deux.
Assim, no prefacio de sua Fenomenologia da Percep¢do, ele escreve:

Comecei a refletir, minha reflexdo é sobre um irrefletido; ela nao
pode ignorar-se a si mesma como acontecimento, logo ela se
manifesta como uma verdadeira cria¢do, como uma mudanga
de estrutura da consciéncia, e cabe-lhe reconhecer aquém de
suas proprias operagdes, o mundo que é dado ao sujeito, porque
o sujeito é dado a si mesmo... A percepgdo néo é uma ciéncia do
mundo, ndo é nem mesmo um ato, uma tomada de posigédo deli-
berada; ela é o fundo sobre o qual todos os atos se destacam e ela
é pressuposta por eles. O mundo nido é um objeto do qual pos-
suo comigo a lei de constitui¢io; ele é o meio natural e o campo
de todos os meus pensamentos e de todas as minhas percep¢des
explicitas. (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 5-6)

Mais adiante, no final dessa mesma obra, ele acrescenta:

O mundo é inseparavel do sujeito, mas de um sujeito que nao
é sendo projeto do mundo, e o sujeito ¢ inseparavel do mundo,

mas de um mundo que ele mesmo projeta’.

Esta é a visio de um sujeito “inseparavel do mundo’, que neste trabalho de-
nominamos de trancendente/imanente ou como indica Ferry (2010, p. 211)
em homenagem ao fenomenodlogo Husserl: “transcendéncia na imanéncia’”
Este conceito de inseparatividade foi desenvolvido e integrado pelas tradi¢oes
ndo duais do oriente, como também é marco do referencial teérico da feno-
menologia e da abordagem transpessoal, e defende a tese de que a dualidade
mente/corpo surgiu da ignorancia sobre a natureza das relagdes do organismo
humano com o ambiente; ndo havendo sustentacdo para a tese cartesiana, que
postula um corpo que é pura matéria extensa e nem se cogita uma mente que é
mera substincia pensante.

Para a Psicologia Transpessoal, essa forma de refletir marca radicalmente a
virada do pensamento fenomenoldgico como uma busca de retorno ao mundo

existencial, sendo um golpe nas ideias do “trans” como um simples “além de”

7 Merleau-Ponty (1999, p. 576).

Formagdo humana e espiritualidades em questdo vol.2



abstrato e teoldgico, pois 0 mundo é preexistente a reflexdo, mas néo separado
de nos, conforme destacado por Varela, Thompson e Rosch (2003, p. 21):

[...] as mentes despertam em um mundo. Nao projetamos nos-
so mundo. Nos simplesmente nos descobrimos com ele; nds
despertamos tanto para nés mesmos quanto para o mundo
que habitamos. Vimos a refletir sobre esse mundo a medida
que crescemos e vivemos. Nos refletimos sobre um mundo que
ndo é feito, mas encontrado, e é também nossa estrutura que
nos possibilita refletir sobre esse mundo. Entéo, ao refletirmos,
nds nos encontramos em um circulo: estamos em um mundo
que parece que ja existia antes da reflexdo ter-se iniciado, mas

esse mundo néo é separado de nos.

Esta perspectiva de interdependéncia anuncia o surgimento do paradigma
transpessoal. Neste sentido, Tart (1975 apud FADIMAN; FRAGER, 2004, p.
406-407) assim indica os seus elementos centrais:

[...] A realidade psicoldgica é tio real quanto a realidade fisica.
E a fisica tedrica moderna indica que as duas néo estdo tao dis-
tantes uma da outra. [...] Existe um nivel profundo de conexdo
psicolégica/espiritual entre todas as formas de vida. Cada in-
dividuo é um ser cdsmico, profundamente inserido no cosmo.
[...] Ordens superiores de sentimento, consciéncia e até racio-
nalidade sdo possiveis. O que chamamos de consciéncia des-
perta é, de fato, mais semelhante a um “sono desperto”, em que
utilizamos apenas uma pequena parcela de nossa consciéncia
ou de nossas capacidades. [...] Querer experimentar diferentes
estados de consciéncia é um aspecto natural do crescimento
humano saudavel. [...] Adultos comuns apresentam apenas
um nivel rudimentar de maturidade. A personalidade adulta
“sauddvel” basica é apenas um alicerce para o trabalho espiri-
tual e o desenvolvimento de um nivel muito mais profundo de
sabedoria e maturidade.

A transcendéncia na perspectiva transpessoal é posta como um convite per-

manente para olharmos de maneira interdependente o aqui-e-agora do mun-
do vivido, desafiando-nos a perceber este mundo vivido como solo primeiro
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dos nossos sentidos, incluindo nossa abertura para o mundo e desafiando a
ideia de que a verdade “habita apenas o ‘homem interior, ou antes ndo ha
homem interior, 0 homem estd no mundo e é no mundo que ele se conhece™.
O trans “mais pessoal” trata a transcendéncia como a possibilidade de ser
expressa no mundo, mas que conserva sua abertura, sua impossibilidade de
fechar-se, seu “ir além”.

A Psicologia Transpessoal, como um estilo de pensamento que revela o
“mistério” do inacabamento do humano, assume a sua propria incapacidade
de dizer tudo o que hd para ser dito, aproximando-se do pensamento de Mer-
leau-Ponty (1999, p.20) quando afirma:

Serd preciso que a fenomenologia dirija a si mesma a interroga-
¢do que dirige a todos os conhecimentos; ela se desdobrard entdo
indefinidamente, ela serd, como diz Husserl, um didlogo ou uma
meditagdo infinita, e, na medida em que permanecer fiel a sua in-
ten¢ao, nao sabera aonde vai. O inacabamento da fenomenologia
e o seu andar incoativo néo sdo signo de um fracasso, eles eram
inevitaveis porque a fenomenologia tem como tarefa revelar o

mistério do mundo e o mistério da razio.

Assim, é como um pensamento aberto a interroga¢io permanente e que trabalha
para ndo se fechar nos dogmatismos e absolutismos, que se caracteriza a Psicolo-
gia Transpessoal; sendo a transcendéncia reveladora de um projeto de formagao
humana que nio cessa de ampliar, pois revela o inacabamento do humano.

Analisando como a cultura ocidental tem organizado sua concepg¢do de
mundo, Matos (1992, p.9) destaca:

No mundo ocidental cientifico atual reconhecemos a existéncia
de duas realidades basicas: a realidade cartesiano-newtoniana
que assume que 0 universo é composto por uma quase infini-
dade de objetos mais ou menos separados uns dos outros; e a
realidade da Fisica Moderna que assume e prova que o universo
¢ como uma teia de aranha gigantesca e dindmica. Em outras

palavras, que nesta realidade mais profunda expressa pela Fisica

8  Ibid,, loc. cit.
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Moderna, ndo existe a separagdo Sujeito x Objeto, mas que tudo

é simplesmente uma unidade dinimica.

Esta visdo ndo dualista da relacéo sujeito x objeto, destacada pela Fisica Quén-
tica e pelas filosofias perenes, rompe com as construgdes cartesiano-newto-
nianas que deram base a atual sustentagdo de mundo da cultura ocidental,
assim como serviram de alicerce para elaboragdo das diversas “psicologias”. Os
trabalhos da filosofia perene e mais recentemente algumas reflexdes da Fisica
Quantica possibilitaram o surgimento de novas questdes, até entdo nio levan-
tadas dentro das perspectivas dualistas, tais como: qual o impacto da quebra
da divisdo sujeito x objeto sobre a mente humana? E em que tal impacto alte-
raria a construgdo de mundo? Que concepgdes de subjetividade emergem de
uma visdo de mundo néo dual?

A primeira reflexdo que surgiu destas questdes indicou a impossibilidade
de compreender a “unidade dindmica’, apontada pelo modelo da Fisica Mo-
derna, a partir do nivel de consciéncia ordinario (construido dentro do mo-
delo dualista). Neste sentido, surgiram as pesquisas (GROF, 2000; WILBER,
1996) sobre os diferentes niveis de consciéncia, apontando que a superacio
dos limites impostos pela nossa personalidade — construida de identificacdes
imaginarias, portanto fruto de divisdes —, a partir de tecnologias alteradoras
da consciéncia, possibilitavam o acesso a niveis de relagdes mais holisticas e
integrais com o mundo e consigo mesmo, propiciando, com isso, niveis de
saude mental mais satisfatorios.

Beneficiando-se das descobertas de diversos ramos do conhecimento e
buscando analisar seu impacto na mente humana — principalmente no que
diz respeito aos diferentes niveis de consciéncia produzidos pela presenga de
determinada forma de ver o mundo, bem como as tecnologias alteradoras
de consciéncia e suas repercussdes na constru¢io de um novo sentido para
o mundo —, organizou-se a Psicologia Transpessoal, como um ramo da Psi-
cologia especializado no estudo dos estados de consciéncia, mais especifica-
mente da “consciéncia cdsmica’, ou estados ditos “superiores’, “ampliados” ou

“transpessoais” da consciéncia que podem ser compreendidos como:

[...] entrada numa dimensdo fora do espago-tempo tal como
costuma ser percebida pelos nossos cinco sentidos. E uma am-

pliagdo da consciéncia comum com visdo direta de uma rea-
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lidade que se aproxima muito dos conceitos da fisica moderna.
(WEIL, 19904, p.9)

Como se pode perceber, a Psicologia Transpessoal surgiu em resposta as incon-
gruéncias dentro do modelo tradicional, numa tentativa de integrar possibilida-
des de uma maior capacidade humana na corrente principal das disciplinas com-
portamentais e de satide mental do Ocidente.

Tendo como alvo expandir o campo da pesquisa psicoldgica, incluindo areas
da experiéncia e do comportamento humano associadas a satide e ao bem-estar
extremo, a Psicologia Transpessoal desponta como movimento sistematizado a
partir de 1969. Com a formacdo da Associagdo de Psicologia Transpessoal e a
publicagdo de sua revista, nasceu uma primeira defini¢ao de Psicologia Transpes-
soal; assim expressa Sutich (1969 apud WEIL, 1990a, p. 29):

Psicologia Transpessoal (ou “Quarta For¢a”) é o titulo dado a uma
forca emergente no campo da psicologia, representada por um
grupo de psicologos e profissionais de outras dreas, de ambos os
sexos, que estdo interessados naquelas capacidades e potenciali-
dades ULTIMAS que nio possuem um lugar sistemético na teoria
positivista ou behaviorista (“Primeira For¢a”), na teoria psicana-
litica classica (“Segunda Forga”), ou na psicologia humanistica

(“Terceira For¢a”).

Para sintetizar a defini¢ao dada por Sutich, Matos (1992, p. 9) assim se expressa:
“A Psicologia Transpessoal estuda especialmente estados de consciéncia e se in-
teressa especialmente pelo estudo de estado de consciéncia transpessoal”. Isto en-
globa uma imensa gama de “experiéncias transpessoais” que podem ser definidas:

[...] como aquelas em que o senso de identidade ou de eu ultra-
passa (trans + passar = ir além) o individual ou pessoal a fim de
abarcar aspectos mais amplos da humanidade, da vida, da psique
e do cosmos. [...] Estes incluem a natureza e as variedades, cau-
sas e efeitos das experiéncias e do desenvolvimento transpessoal,
como também as psicologias, filosofias, disciplinas, artes, cul-
turas, estilos de vida, reagdes e religides por eles inspirados ou
voltados a sua indugdo, expressdo, aplicacdo ou compreensao.
(WALSH; VAUGHN, 1993, p. 17)
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Sendo assim, a Psicologia Transpessoal ¢, antes, um caminho de pesquisa e

vivéncia da espiritualidade, multidimensionalidade e integralidade do ser, e

[...] ndo é um ramo da Psicologia que lida com o misticismo,
cristais, florais, tard e outras praticas. E um desdobramento
historico- cientifico das trés escolas (Behaviorismo, Psicanali-
se e Humanismo) que a precederam.

(GONCALVES FILHO, 1995, p. 9)

Ela ndo descarta a contribuigdo destas praticas para promogio do bem-estar.
Contudo, conforme indica Vaughan e Walsh (1995, p.18):

A Psicologia Transpessoal esta voltada para a expansao do cam-
po da pesquisa psicoldgica a fim de incluir o estudo da saude
e do bem- estar psicologico 6timos. Ela reconhece o potencial
da vivéncia de uma ampla gama de estudos de consciéncia, em
alguns dos quais a identidade pode estender-se para além dos

limites usuais do ego e da personalidade.

No que diz respeito a psicoterapia transpessoal, os autores citados por ultimo

concluem que ela:

[...] inclui dreas e preocupagdes tradicionais, as quais acrescenta
o interesse em facilitar o crescimento e a percep¢do para além
dos niveis de satide tradicionalmente reconhecidos. Reiteram-
-se nela a importincia da modificagdo da consciéncia e a valida-

de da experiéncia e da identidade transcendentais’.

Ainda nali¢ao de Vaughan e Walsh (1995, p. 18-19), quando destaca as pesqui-

sas de Stanislav Grof acerca das experiéncias transpessoais, tem-se que:

9

Loc. cit.

[...] essas experiéncias envolvem uma expansdo da consciéncia
para além das fronteiras costumeiras do ego e para além das
limitagdes comuns de tempo e de espago. Em suas pesquisas
com a psicoterapia do LSD, Grof observou que todos os sujeitos

terminavam por transcender o nivel psicodindmico e penetra-
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vam nos dominios transpessoais. Esse potencial também pode
ser alcancado sem produtos quimicos, seja espontaneamente,
pela pratica de vérias disciplinas da consciéncia — por exemplo,

meditagdo e ioga —, ou na psicoterapia avangada.

Tem-se assim de forma resumida a defini¢do do que os autores entendem por
«s . + . « ~ s A . 7
identidades transcendentais”, que seria a “expansio da consciéncia para além
das fronteiras costumeiras do ego e para além das limitagées comuns de tempo
e de espago”. O que permite transcender o nivel psicodindmico e penetrar nos
« 7 . 3 ~ 7
dominios transpessoais”. Como se pode perceber nio ¢ algo sobrenatural, ou
seja, de ordem ndo humana. Os produtos quimicos, a pratica de varias disci-
plinas da consciéncia — por exemplo: meditagdo e yoga —, ou a psicoterapia
avangada, sdo alguns modificadores da consciéncia apontados.
Conforme indica Tabone (1995, p.97):

O reconhecimento da existéncia do nivel transpessoal da cons-
ciéncia e das experiéncias ligadas a esse nivel, entendidas como
aspectos intrinsecos da natureza humana e de que todo indivi-
duo tem o direito de escolher ou de modificar o seu “caminho”
para atingir os objetivos transpessoais, foi fundamental para o

desenvolvimento da “quarta-for¢a”.

Assim, o nivel transpessoal é marcado por uma imensa gama de fen6menos de
ordem espiritual. Neste sentido, buscaremos a seguir situar a espiritualidade na
otica transpessoal.

A espiritualidade no enfoque
psicologia transpessoal

Analisando os estudos de Grof (1984), Tabone destaca que o enfoque na ex-
periéncia de ordem espiritual, compreendida por nés como o estudo da es-
piritualidade, marcou o ponto de transi¢do entre a psicologia humanista e a
transpessoal e apresenta-se como um dos interesses de pesquisa desta tltima.

Como consequéncia dessa aceitagdo e da importancia atribui-

da a dimenséao espiritual da vida humana, vérios psicélogos
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humanistas passaram a se interessar por uma série de estu-
dos até entdo negligenciados pela Psicologia Humanista, tais
como: o éxtase, as experiéncias misticas, a transcendéncia, a
consciéncia cosmica, a teoria e a pratica de meditagio e a si-
nergia interindividual e interespécies. (GROF, 1984, apud TA-
BONE, 1995, p. 97)

O estudo da espiritualidade, como ponte de transigdo entre a psicologia hu-
manistica e a transpessoal, caracteriza-se por outra forma de compreender o
surgimento da Quarta Forca em Psicologia. Palco de imenso cabedal de prati-
cas, estudos e pesquisa, a espiritualidade esteve por muitos séculos como foco
central de intimeras reflexdes filoséficas e religiosas. O campo cientifico tam-
bém nio ficou insensivel a tal dimensédo, podendo-se destacar na area psico-
légica as contribuicdes de Maslow (1964), Viktor Frankl (1971), Jung (1979),
Rogers (1983), William James (1991), Assagioli (1992), entre outros.

Desvinculando-se da religido, o conceito de espiritualidade, apresentado
por Mircea Eliade, no prélogo de sua “Histéria das Crengas e das Ideias Reli-
giosas”, como sagrado, ¢ assim defendido:

[...] é dificil imaginar como poderia a consciéncia aparecer
sem conferir uma significagdo aos impulsos e as experiéncias
do homem. A consciéncia de um mundo real e significativo
esta intimamente ligada a descoberta do sagrado. Pela expe-
riéncia do sagrado, o espirito humano captou a diferenga en-
tre o que se revela como real, poderoso, rico e significativo, e
o que é carente dessas qualidades, ou seja, o fluxo cadtico e
perigoso das coisas, seus aparecimentos e desaparecimentos
fortuitos e vazios de sentido... Em suma, o “sagrado” é um ele-
mento na estrutura da consciéncia, e nio uma fase da histdria
dessa consciéncia. (ELIADE apud OMES, 1996)

E isto nos possibilita o rompimento com as dicotomias que pdem a espirituali-
dade e o cientifico em polos opostos, de forma que o primeiro fica a cargo dos
religiosos, e o segundo, dos homens de ciéncia.

Neste sentido, considerando-se a espiritualidade como “elemento na estru-
tura da consciéncia’, surgiu a Psicologia Transpessoal com um corpo tedrico
que busca dar conta de uma imensa gama de fenémenos, até entdo nao valori-
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zados pelas teorias que lhe antecederam. Estes fendmenos encontram-se ca-
talogados em inumeros estudos, e seus discursos encontram ressonancia nos
conceitos apresentados pela Fisica Quantica (WEBER, 1989; CAPRA, 1983)
e filosofia perene.

Na Psicologia Transpessoal, por reconhecer-se a amplitude do mundo
psiquico com uma cartografia que abrange desde o nivel perinatal ao nivel
transpessoal, busca-se romper com uma visao fragmentada de mundo, he-
ran¢a do pensamento newtoniano-cartesiano que gera onipoténcia e isolacio-
nismos entre os diversos ramos do saber. No que diz respeito a seu modelo
adotado, se pode entender que:

[...] Psicologia Transpessoal ¢ muito semelhante ao modelo
quantum- relativismo da Fisica moderna sub-atomica..., mode-
los que procuram apresentar um ponto de vista integrado da
teoria de quantum e relatividade.... O universo todo (matéria/
energia) é uma entidade dindmica em constante mudanga num
todo indivisivel” (MATOS, 1992, p.11)

Dessa visdao emerge uma proposi¢io integral de mundo, de tal forma que a
colaboragdo entre escolas tradicionalmente oponentes incorpora-se no cend-
rio transpessoal.

Tendo ressonédncia nos paradigmas perenes fenomenoldgico, quantico,
complexo, integrais e ndo duais, a Psicologia Transpessoal ndo se propde a
ser um sistema fechado, nem um substituto para o velho paradigma, isto é,
ndo tem como objetivo fechar-se ou dominar frente a uma visdo de mundo
que sustente uma verdade unica. O autoenriquecimento, através da autocri-
tica, marca seu modo de produzir o saber, de forma que a expansdo de novas
tecnologias no estudo do humano é requerida e experienciada.

Por esse caminho, mesmo as construgdes cartograficas (“teorias de perso-
nalidade”) ja estabelecidas, como as de Grof (1988), Assagioli (1992), Wilber
(1996), sdo vistas como norteadoras de processos, e ndo como verdades a
serem seguidas rigidamente. Elas apresentam seus valores a partir do mo-
mento em que ampliam as perspectivas de trabalho e sistematizam uma gama
imensa de fendmenos. Mas, por serem elaboradas em determinado nivel de
consciéncia, atendem a uma faixa de experiéncia, nio se propondo a dar con-
ta de todo o fendémeno humano.
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Numa tentativa de sintese, a Psicologia Transpessoal busca incluir em seu
modelo tedrico os conhecimentos das escolas psicoldgicas anteriores, além de
realizar um intenso dialogo transdisciplinar com outras areas do conhecimento
no intuito de compor um “paradigma integral’, que apresenta o humano dentro
de uma perspectiva multidimensional e integral, no qual as categorias de corpo,
emocdo, mente e espirito nas suas relagdes com o subjetivo, com o social e com
o cultural expandem o campo da pesquisa psicoldgica, incluindo areas da expe-
riéncia e do comportamento humano associadas a saide e ao bem-estar.

A Psicologia Transpessoal é antes de tudo um caminho de promogao de “mo-
dos de ser e viver’, na perspectiva grega destacada em Hadot (2006). De acordo
com Ferreira, Branddo e Menezes (2005, p.57), a Psicologia Transpessoal é um
desdobramento histérico-cientifico da tentativa de romper com os modos carte-
sianos de existir e pensar e ocupa-se do estudo:

[...] da consciéncia humana e dos seus diversos niveis de mani-
festagao. Sendo, portanto, a consciéncia o objeto de estudo da
Psicologia Transpessoal, interessa-lhe toda e qualquer expres-
sdo do comportamento humano, tanto nos aspectos tradicio-
nalmente denominados como consciente, inconsciente, como

superconsciente e supraconsciente.

As Psicoterapias Transpessoais abrangem a ideia de que o ser humano possui
uma amplitude que vai além da sua personalidade, sendo assim ele transcende o
nivel psicodindmico ou biogréfico (nivel abordado pelas psicoterapias mais tra-
dicionais, pois é considerado como gerador das condutas conflituosas). No con-
texto Transpessoal as relacdes bio-psico-sdcio-culturais sdo acrescidas do nivel
espiritual, favorecendo uma nova dinamica psiquica, facilitando a compreenséio
de diversos fendmenos que sio geralmente postulados como psicopatoldgicos ou
colocados & margem pelos estudos psicolégicos.

Ferreira, Branddo e Menezes (2005, p. 111) pontuam que essa “perspectiva
espiritual” do psicoterapeuta é vista como um espago experencial em que ele esta
inserido na ideia de natureza espiritual/transcendente do ser-no-mundo, catego-
ria essa que sera vivenciada com os clientes. Sendo assim, é muito importante a
integracdo entre os niveis transpessoais com a dimenséo pessoal do individuo.

Em sintese, a Psicologia Transpessoal surgiu como um desdobramento his-
tdrico das psicologias anteriores, mais especificamente da Psicologia Humanis-
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tica, de onde saju a maioria de seus fundadores. Propondo-se ao estudo dos
estados de consciéncia, com énfase nos estados de consciéncia transpessoal,
este ramo da psicologia, também denominado “Quarta For¢a em Psicologia’,
estabelece uma conexao entre existencialismo, fenomenologia, humanismo e as
mais recentes descobertas nos diversos campos do saber humano.
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Introducdo

Se em estudo anterior buscamos mostrar o como e o porqué das ciéncias ma-
temdticas constituirem pressupostos para a educagdo filosofica, destacando
sua relevincia pedagdgical, neste o intuito é investigar se hd subsidios no
didlogo Protdgoras para se falar em cooperagdo didatica entre a metodologia
empregada pelo sofista e a metodologia aplicada por Socrates.

Acompanhando o jovem Hipdcrates, logo no primeiro contato, Sdcrates
interpela Protdgoras e quer saber para qué e sobre o qué o jovem vai ficar
melhor com as ligdes do sofista (318d). A resposta apresenta com clareza o
objetivo pedagdgico almejado:

O meu estudo é o bom conselho sobre os assuntos domésticos,
como melhor ele possa administrar a propria casa, e sobre os
assuntos das cidades, como ele poderia ser mais capaz realizar

as coisas das cidades e para falar sobre elas. (318e-319a).

Com isso o que estara em jogo é a eficacia do método de ensino utilizado
por Protagoras. Fica evidenciado tal problema no trecho seguinte, em que
Sécrates afirma:

até aqui eu crera que a arte politica ndo podia ser ensinada, e

isso por duas razdes: a primeira é que nas assembleias publi-

1 Refiro-me ao trabalho intitulado ‘Futuro no passado: atemporalidade do saber filoséfico no projeto educativo
sugerido em Republica VI-VII, apresentado no Painel 05 do XIX Congresso da Sociedade Brasileira de
Estudos Classicos, em 12 de julho de 2013.
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cas em todo negdcio que exige conhecimentos especiais apenas
se escutam pessoas do oficio, e em assunto politico se escutam
todas as pessoas, sem exigir que tenham feito algum estudo da
politica; a segunda é que os grandes homens sdo incapazes de

comunicar aos filhos a virtude. (320a).

Nao apequeno a importincia do contexto cultural, das condigdes sociais e das
pressdes politicas que nutrem a reflexdo filosdéfica no referido didlogo. Pelo
contrario, afirmo apenas que a leitura do texto pode se da pelo viés da inves-
tigacdo pedagogica, tentando compreender se é possivel falar em cooperagao
entre as duas metodologias de ensino.

Desenvolvimento

Hd& espaco para cooperacgdo diddtica entre a educacgdo filo-
séfica e a educacdo sofistica esbo¢ada no Protdgoras?

E certo que existem sugestdes para tentativa de harmonizar a nogdo socratica
de virtude com a concepgio veiculada por Protdgoras no didlogo em questio.
Nao entramos neste mérito aqui. Nossa questdo tem contornos eminentemente
didaticos? e pedagdgicos: ha espago para cooperagdo entre educagio filoséfica
e educagao sofistica no Protdgoras?

Utilizando a defini¢ao de Protagoras quanto a sua profissdo, e que fora acei-
ta e bem compreendida por Sdcrates, resta agora saber se é possivel aplica-la em
harmonia, a0 menos parcial, com as concepg¢des subjacentes nas interveng¢des
socraticas e nas de Protagoras no didlogo Protdgoras. Respeitando a sequéncia
em que aparecem no didlogo, selecionamos quatro pontos que julgamos perti-
nentes a nossa discussio: os pressupostos da educagio politica (3182-320e), a
condi¢do humana (322e-328e), o método de ensino (352b-e) e a caracteriza-
¢do dos saberes e do conhecimento (357-362).

Para além da questdo da ensinabilidade da virtude e da suspeita manifesta
por Sécrates quanto a eficacia do ensinamento sofistico no inicio do didlogo
(312b), a discusséo principia com a declaragido de Protagoras de que educa os
homens e os torna melhores quando em sua companhia, tornando-os mais efi-

2 Esclarega-se que utilizamos didatica como arte de ensinar com método e pedagdgico como intengao de educar.
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cazes no agir e no falar (318d-319a), sendo convidado (ou for¢ado) por Sécra-
tes a explicitar se a virtude é herdada ou adquirida.

Num grande passo que explana a condi¢do humana (322-328), embora
Protagoras reconheca que a virtude seja a coisa mais bem distribuida entre os
homens e da qual participam em alguma medida todos os cidadaos, sustenta
que ela nio se desenvolve por si mesma, mas ¢ algo que se pode ensinar e em
que se progride por aplicagdo.

Até aqui, segundo nosso entendimento, nao ha propriamente uma repro-
vagdo por parte de Sdcrates ao método de ensino apresentado por Protagoras.
Pelo contrario, parece-nos haver até um certo interesse em entender os pressu-
postos que o sustentam e medir a eficicia da sua aplicagao.

Destacamos, especificamente, a semelhanca do curriculo formativo apre-
sentado pelo sofista em 326a-d com aquele discutido e esbogado por Platdo na
Repuiblica. Seria isso uma evidéncia do parentesco entre as concepg¢des peda-
gogicas? Somos inclinados a dizer que, no contexto do didlogo, sim. Nessa di-
recio, outros tragos reforcam essa aproximagdo: a necessidade de se praticar a
virtude; ndo ha um mestre da virtude, pois todos o sdo; aceitagdo do argumento
de Protagoras sobre a participagido de todos na virtude politica; reconhecimen-
to da superioridade do método de Protagoras; concordincia quanto a necessi-
dade de um ajuste metodoldgico para prosseguirem na discussdo; reconhece
a pratica da virtude como relativa; inversao das posi¢des ao final do dialogo.

Saber pessoal como premissa pedagdgica

A par do que se colocou até agora, deixando provisoriamente de lado para fins
do nosso estudo a questdo da unidade da virtude (330-350), fica indetermi-
nado de que tipo de conhecimento se trata, em relagdo a aquisi¢do da virtude
(357-360), permanece em aberto a possibilidade de cooperagdo pedagogica e
de competéncia didatica entre ambas as propostas formativas: se a virtude po-
litica é considerada capacidade de argumentacéo e persuasdo, entdo o método
explicitado por Protagoras ¢ eficiente; se, de outra banda, a virtude politica é
aceita como capacidade de conhecer um fundamento objetivo do agir, entdo o
método exigido por Socrates tem lugar.

Todavia, o mais interessante, do ponto de vista pedagogico, é que néo pre-
cisam se excluir reciprocamente e promovem a aquisi¢do de um saber pessoal,
edificado individualmente, embora testado e aplicado coletivamente. Parece-
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-nos, em ambos os discursos (de Socrates e de Protagoras), haver uma exigén-
cia inegociavel: a da participagéo ativa do interlocutor, gerenciando seu préprio
processo de aprendizagem.

No didlogo em comento, por vezes, os interlocutores se portam como par-
ceiros de discussdo, buscando um objetivo comum e ndo necessariamente como
competidores, reconhecendo-se mutuamente como bons debatedores e dispos-
tos a aprofundar a questéo filosoficamente.

Se, por um lado, o conjunto de argumentos até aqui expostos ndo assegura
uma harmonia entre educacio filosofica e educagao sofistica, tal como a conce-
bemos, aqui neste estudo. Por outro lado, também nio a impossibilita. De uma
parte, constrange ao elencar uma série de competéncias e habilidades necessa-
rias a uma educagio de ‘exceléncia’; de outra, confere flexibilidade na composi-
¢do curricular e na execugao do projeto pedagdgico adequado a boa governabi-
lidade da cidade. Para tudo isso, ndo prescindem de uma premissa pedagogica:
todo saber é pessoal.

As contribuicdes e contradicdes deixadas
por Socrates e Protdgoras

Nio é exagerado apresentar a filosofia da educagdo como area do conhecimen-
to que se debruga sobre os fundamentos do ato educativo. E igualmente razoé-
vel acrescentar que se ocupa em questionar as metas da formagdo humana.

Sugerindo uma ruptura com a tradicional educagdo poética, lancando
méo de um pensamento critico e sistematico, a filosofia floresce em todos os
campos do conhecimento. No que se refere a educagio, a figura de Sécrates
apresentada por Platdo sintetiza o ideal da formacéo filoséfica de sua época.
Por outro lado, a concepgio sofista refor¢a a necessidade de se exercitar a
capacidade de persuadir, a conquista do poder politico e os relativismos dos
saberes humanos.

Mas ndo queremos aqui falar de uma ciéncia enganosa, aparente ou ime-
diata retratada e relacionada a figura de Protdgoras, mas sim fundamentar
que hé nessa metodologia uma semelhanca ou parceria com a pratica do fi-
lésofo Socrates.

Portanto, este estudo busca argumentar a teoria que Socrates e Protagoras
tém influéncias convergentes na formacdo do cidaddo. A cooperagido didatica
entre as metodologias aplicadas por Protdgoras e Socrates é um convite para
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compreensio do que é preciso para se tornar um ser humano melhor e nio
somente isso, mas como permanecer sendo um ser humano melhor.

Eles admitem que através da educagio, tal resultado podera ser alcangado e
com dedicagio integral pela busca do saber é possivel retornar ao estado origi-
nal da alma para recondugéo dos seus atos. Sendo assim ndo sera exagero con-
siderar e questionar as metas da formagdo humana, a partir dos fundamentos
do ato educativo que se correlacionam nas propostas de Socrates e Protagoras.

Para romper com a tradigdo poética e sintetizar o ideal da formacao filosd-
fica, Socrates ressalta os seguintes aspectos: a Maiéutica onde o interlocutor é
levado a destruir seu conhecimento para que depois possa reconstrui-lo de ma-
neira mais complexa. A Ironia que nio era utilizada no intuito de ridicularizar,
mas na intengdo de levar o interlocutor a dificuldade racional, ou seja, aporia.
A Episteme onde o interlocutor se distancia da doxa para encontrar o verda-
deiro conhecimento e o Saber Pessoal onde o interlocutor por si préprio enche
de luz o seu conhecimento. E essa preocupagiao de Socrates seria uma Pratica
Filosdfica ou exercicio espiritual, ou estariamos falando da mesma coisa?

Exercicio espiritual neste contexto é entendido como conexdo de bem es-
tar fisico, moral e emocional, sendo, portanto, inseparaveis esses estados e
por se manter relacionados ndo parece ser possivel falarmos destas coisas
como individuais, se ao final estamos dando significancias para uma s coisa:
a virtude.

O desenvolvimento da personalidade do ser humano requer exercicios e
para manter-se sadio é preciso observar seus atos, e seguido desta agao selecio-
né-los e coloca-los em prética, mas isso s sera possivel através de um treina-
mento didrio, para que seja exequivel manter o bem estar da alma.

Enquanto proposta para o cuidado da alma, faz-se necessdria a pratica des-
ta rotina citada no pardgrafo anterior e com a fala é possivel manter o zelo
através destes atos somados a a¢do de dialogar, para que se torne possivel o
alcance do bem falar.

Este por sua vez torna-se imprescindivel por estabelecer um equilibrio do
que se fala e do que se faz, para que nio existam contradi¢cdes entre o ato de
falar e agir.

Ainda como intuito socratico é possivel perceber que com suas ligdes, S6-
crates preocupava-se com o repouso da alma, sendo este responsavel por es-
tagnar o homem e para evitar que tal coisa acontecesse, propunha a dialética
como método de saber questionar e responder, respeitando necessariamente
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a centralidade do discurso, pois a dialética ¢ um método que leva a aquisi¢édo
de ideias com a capacidade de dar e receber fundamentos, levando portanto
o ser humano a aquisi¢do e dominio do conhecimento que servira para uma
melhor conduta de vida’®.

Ja para Protagoras o homem ¢ a medida de todas as coisas, opondo-se a
Socrates, para o sofista a verdade era dependente da circunstincia, valori-
zando, portanto o Relativismo. E Protagoras estaria mesmo ensinando a arte
de viver bem? Ou estaria contribuindo para a formagdo do ser humano? “O
meu estudo é o bom conselho sobre assuntos domésticos, como melhor ele
possa administrar a propria casa, e sobre os assuntos das cidades, como ele
poderia ser mais capaz para realizar as coisas das cidades e para falar sobre
elas” (SEABRA, 1998, p. 62)

Nio pretendemos neste estudo enaltecer o sentido negativo da palavra
sofista, que com o passar do tempo foi visto como um ca¢ador de jovens ricos
para negociar o saber, mas é preferivel entender seu método de ensinabili-
dade como motivagdo da fala, para ndo comprometer a satide da alma. Pois
uma vez que for cometido o erro da fala, ndo apenas sera atingindo quem
presencia tal acontecimento, o erro estara inevitavelmente comprometendo
com a vitalidade do interior, ndo sendo possivel externar algo convergente
com sadio. Entretanto, ndo podemos desconsiderar esta visdo imediata que é
entendida ao se falar de Protagoras.

A educacdo como proposta pedagdgica

Esta educagio proposta por Protagoras que ensinava a arte de persuadir e ndo
era direcionada ao povo, mas sim uma pequena quantidade de jovens bem
posicionados na sociedade que tinham condi¢des de negociar com o sofista a
aquisi¢do do saber que este se dizia possuidor.

Quanto ao inicio da ensinabilidade Protdgoras reconhece a necessidade
do suporte educacional enquanto crianga, pois é preciso ensina-las a serem
virtuosas antes de encaminha- las a escola. E citara que ler obras de leitura de
bons poetas, ter aulas de musica e ginastica, como exercicios para apropria-
rem-se de ritmos e harmonia, auxiliardo uma conduta que contribuira para

uma alma virtuosa.

3 Conferir artigo de Giovanni Casertano. Dialética. 2014
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Portanto, ¢ desde a infdncia que a crian¢a deve entender o mais rapido o
que estd sendo dito, e ter como premissa pedagdgica o bem, para que quando
se torne adulta ndo fica exposta a uma metodologia agressiva que a sociedade
ird impor para recompor seu estado inicial de alma.

Retomando a postura do Sofista ao direcionamento de seus alunos, é pre-
ciso questionar se este aprendizado do jovem estava baseado em um interesse
publico ou pessoal. E se estas licoes que Protagoras se dizia capaz de ensinar
ndo estavam voltadas para elevacao da alma daquele aprendiz, que através da
interiorizagdo deste saber o mesmo seria capaz de melhorar, e consequente-
mente retornar este aprendizado para a sociedade.

Sendo este questionamento um dos fios que conduzem esta pesquisa, dei-
Xamos nos guiar por este pensamento para aproximar as propostas pedagogicas
de Socrates e Protagoras como contributos para intuito de tornar o ser humano
melhor. E possivel entender que ambos, mesmo que superficialmente estejam
tdo distantes deste estudo, mas com o aprofundamento e sem for¢ar um imagi-
nac¢ao utopica se conectem em suas propostas.

Para fazer um estudo que aborde Protagoras e Scrates é preciso explanar as
contradi¢des entre ambos, que nas pesquisas estudas parece concordar no que
expde. Mas a intengdo desse trabalho foi direcionar uma aproximagio entre as
contribuicdes e contradi¢des deixadas pelo sofista e Socrates, e teve como prin-
cipal ponto de estudo o didlogo Protdgoras. Inicialmente, veremos um conflito
de concepgdes entre os fildsofos sobre o que é virtude e se ela pode ou ndo ser
ensinada, mas na sequéncia, na medida do avanc¢o da pesquisa, é possivel iden-
tificar a convergéncia de ambos sobre o que falam e o que desejam.

O conflito Pedagogico

Para Sdcrates o saber é pessoal, mas Protagoras diz que a virtude pode ser en-
sinada e é desse conflito que surge o ponto de partida para identificar, as con-
tribui¢des pedagdgicas deixadas por ambos. Dentro das diferentes propostas
da educagio grega, é possivel verificar que existe equilibrio educacional nos
métodos de Sdcrates e Protagoras.

Neste estudo, entende-se que aprender é um processo continuo da pratica
educativa, e deste modo, todo o aprendizado proporciona ao homem relagio
consigo mesmo, que necessariamente estende-se ao outro um equilibrio educa-
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cional. Afinal, o conhecimento s6 sera valido se levar o ser humano a uma con-
duta melhor e a sadde da alma serd mantida pelo cuidado e zelo do bem falar.

Reconhecendo a importéincia do conhecimento no ato de aprender, e como
consequéncia extraindo uma conduta apropriada para harmonizar sua alma e
seus atos, entende-se que foi possivel estabelecer um equilibrio entre o pro-
cesso de aprendizagem e viver bem.

Se for pertinente dizer que este aprendizado proporciona ao homem uma
relagdo intima consigo mesmo, ora nesta afirmacéo ja é possivel identificar
proposta pedagodgica socratica e sofista simultaneamente. Pois este ato de se
relacionar propiciara ao homem o ato de se observar e selecionar suas atitu-
des, proposta pedagdgica presente em Socrates e ao mesmo tempo é possivel
verificar que através deste exercicio estard o homem medindo seus posiciona-
mentos, ou seja, sendo ele mesmo sua propria medida, presente na proposta
do sofista.

Considerando o que é aprender e ensinar nas perspectivas de Sdcrates,
destaca-se como objetivo a inten¢do de fazer seus alunos se libertarem do
orgulho do saber. O filésofo utiliza a maijéutica e a ironia como métodos que
conduzem a luz do aprendizado. Tendo o aluno se libertado e reconhecido
que nada sabe, é possivel reconstruir suas ideias e conhecendo-se é possivel
alcancar a sabedoria que o levara a virtude.

Ja para Protagoras, o objetivo é ensinar seus discipulos a alcancarem o
sucesso, afirmando ser possuidor da técnica desse conhecimento e que a pra-
tica da oratdria levaria ao sucesso dos negdcios publicos e individuais. Talvez
quando o sofista utilizava da pratica de fazer seu discipulo sentir que tinha
se apropriado do conhecimento, tornava possivel a tese de que este era capaz
de ensinar a arte da virtude, induzindo assim, a sensacio de conhecimento.

Para o sofista, a arte de ensinar o jogo de palavras era facil e quem se
apropriar-se dela, tornaria possivel o prevalecimento de seus interesses. Seria
capaz, qualquer pessoa de fazer parecer o nio tdo afirmativo quanto o sim?
Era sobre esta capacidade que o sofista ostentava. Portanto estd presente neste
ato, uma das bases que sustentam a afirmacéo desta pesquisa.

Dentro do processo de ensino é preciso considerar seus elementos cons-
titutivos, voltados para determinada finalidade e o professor tem como meta
manter o conector entre a relagio ensino-aprendizagem para que seu aluno
consiga estabelecer um equilibrio entre a necessidade e vontade de aprender.
E Protagoras era enfatico ao assumir este papel.

Formagdo humana e espiritualidades em questdo vol.2



Ainda nesta perspectiva do processo de ensino-aprendizagem é necessa-
rio enxergar que ha espaco para ambas as propostas, tornando-se produtiva
esta relacdo de cooperagio e trazendo uma relagdo de parceria que é vantajo-
sa para toda a sociedade.

Quando fazemos essa andlise através de um olhar direcionado para esta
aproximagdo, rompemos uma tradi¢do julgadora de propostas pedagdgicas e
relacionamos uma conectividade de cooperagdo para uma finalidade unica.
Mas nido queremos aqui induzir o leitor a pensar que falamos de uma mesma
proposta, e sim da coopera¢io que se soma para tornar o ser humano com
atitudes melhores, privilegiando a relagdo com a sociedade.

De acordo com Seabra (1998, p.63)

Protagoras discursa, assim, longamente, s6 para mostrar que é
ensinavel a virtude politica. Comega com o mito de Prometeu e
as origens da civilizacdo; diz que todos os homens nio s6 estio
dotados, mas até devem participar da politica, e que tal capaci-
dade pode ser aperfeicoada, melhorada com o ensino. E ai estdo

os sofistas, que podem ensinar.

Por considerar o homem medida de todas as coisas, Protdgoras defende a tese
de nio existir verdade absoluta, ao contrario de Socrates que incitava seus
alunos a descobri-la. E para entender a tese do homem-medida, é preciso uma
compreensdo do Relativismo. Sendo este, a recusa de qualquer proposigéo fi-
losdfica ou ética de valor universal e absoluto. Considerando que tudo que se
diga ou fago é relativo ao lugar, a época e demais circunstincias nas quais o
homem se encontra*. Para Protagoras, a influéncia dos varios elementos, torna
possivel existir muitas verdades a respeito das mesmas coisas.

Elementos que influenciam o relativismo surgem de aspectos culturais, so-
ciais e emocionais, contribuindo para a diversidade de verdades que rodeiam
a mesma coisa, mas que se observada de 4ngulos diferentes mostrara como é
possivel enxergar verdades posicionadas de modo discrepante.

Nesse confronto de vérias verdades, Protdgoras talvez desejasse apenas
fazer seu discipulo compreender que o uso adequado das palavras fosse rea-
lizado de maneira que aquilo que julgasse necessario fosse utilizado para con-

4 http://www.presbiteros.com.br/site/o-que-e-o-relativismo/ — Acesso em 29.11.2015
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seguir o que se almejava. Tendo em questao aqueles jovens ricos, desejarem o
poder, este por sua vez fazia acreditar que seriam capazes.

Na proposta do sofista, o aluno deve se comportar de modo com o que
deseja ser, para que com sua disposi¢do alcance a imagem que almeja e com
dominio da educagdo como ferramenta de auxilio em seu discurso conseguiria
chegar ao sucesso.

Persuadir através de um bom discurso parece se algo notavel de imediato
numa leitura rapida do didlogo Protdgoras, mas sendo possivel uma reflexdo
acerca de como realizar esta persuasdo, ¢ passivel enxergar que se realizam sub-
tracdes de opinides que sdo piores por aquelas que julgamos ser melhores. Na
tentativa de uso dessa substitui¢do de algo pior, por algo que aparentemente é
melhor surge o efeito de sucesso esperado, mas nio sera de modo individual e
sim de maneira coletiva, pois ha uma sintonia de satisfagio que é preferivel cha-
mar de equilibrio educacional, que exerceu sua fun¢do imediata de satisfazer o
todo e ndo apenas o individual.

Mas talvez seja proveitoso questionar-se, se o conhecimento de fato existe,
uma vez que se considerar o conhecimento como algo que se sente, aquele que o
faz sentir, deve conseguir empenhar esta teoria para fortalecer este saber, mas se
este ndo for capaz, o conhecimento pode deixar de existir.

E surpreendente pensar que algo ¢ verdadeiro para quem sente, assim como
parece estranho aquilo que parece ser tdo verdadeiro para quem sente, deixar de
ser para quem nio sente. Assim o sofista modifica com suas palavras o estado de
alma de seus ouvintes.

No didlogo, Sdcrates em conversa com o jovem Hipdcrates pede que tome
cuidado com o que vai expor sua alma: “é vantajoso ou prejudicial para a alma,
poderas comprar conhecimento sem perigo nenhum, néo s6 de Protagoras como
de qualquer outro sofista” (313e). A compra de alimento para a alma, alerta S6-
crates, é diferente da compra de alimento para o corpo, pois este tltimo pode ser
transportado em potes e levado para casa. Antes desse alimento ser consumido
podemos consultar um especialista para nos informar acerta da quantidade e do
tempo em que o alimento precisa ser ingerido. O alimento da alma precisa ser
adquirido no momento da aula, uma vez que é a propria alma o pote (314ab)’.

Para Socrates, o didlogo deve ser travado com o interior para a transformagao
da alma. No entanto, Protdgoras usa da técnica da refutacdo para a vitdria de

5  <http://umaconversasobrefilosofia.blogspot.com.br/2013/05/protagoras.html> — Acesso em 29.11.2015.
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disputa verbal. Sendo assim, seria pertinente a este confronto de metodologia,
questionar se esta divergéncia seria Pratica Filosofica ou Exercicio Espiritual, ou

se trata da mesma coisa.

Metodologia

Para relacionar e confrontar as informagdes subtraidas no material estudado
observe a aproximacgao das propostas de Socrates e Protagoras no quadro abai-
xo0, para compreender essa relagdo entre os gregos de maneira sintetizada, e que
tenta explicar as metodologias e interesses dos fildsofos:

Quadro 1: Aproximacio das propostas de Sdcrates e Protagoras
Sécrates Protdagoras

Governar a si mesmo, segundo

umn modelo ideal de cidade: Governa diretamente a cidade;

Interesse

Metodologia | Levar o individuo a aporia®; Transmiss&o do saber;

Fonte: Elaborado pelos autores

Perpassando a visdo imediata da sintese acima apresentada e refletindo um
pouco mais sobre os interesses de Sdcrates e Protagoras serd possivel verificar
que os resultados da aprendizagem e da educagdo nos possibilitam atos justos,
transformam nossa alma e permite que a cidade seja beneficiada. E ¢ sobre es-
sas questoes que o fio condutor desta pesquisa ira se deixar levar.

E pertinente para a busca desta transformagio da alma que temos discutido
desde o inicio deste estudo que serd o conjunto de agdes organizadas que torna-
ra possivel essa mudanga, que inicia na ensinabilidade, passa pela aquisi¢do do
conhecimento e conclui seu ciclo na exteriorizagido dos seus atos.

Apesar da distancia que hd entre a proposta educacional socratica e a me-
todologia pedagdgica do sofista, foi possivel encontrar fundamentos que sus-
tentam a tese de que Protagoras e Sdcrates estdo relacionados em seus métodos
educacionais, pois ambos concordam que para se apropriar da virtude serd ne-

6 A Aporia [Do gr. aporia, “caminho inexpugnavel, sem saida’, “dificuldade”] é definida como uma dificul-
dade, impasse, paradoxo, divida, incerteza ou momento de autocontradigio que impedem que o sentido
de um texto ou de uma proposigao seja determinado. < https://pt.wikipedia.org/wiki/ Aporia> acesso em
29.11.2015
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cessario esforco por parte do individuo’, e que este sera capaz de progredir
com a pratica da justica, temperanga e santidade.

Convém compreender que para este raciocinio entende-se ndo esta depo-
sitado no método de ensino socrético ou sofistico o éxito em adquirir o suces-
$0, mas no posicionamento do individuo que se predispor a se tornar melhor.
Uma vez que este receber contributos educativos socraticos ou metodologia
sofista, serd possivel entender a si mesmo primeiro, seja interiorizando este
saber ou exteriorizando o que conseguiu encontrar dentro de si proprio.

Segundo Protagoras, com educagdo é possivel induzir sensagdes e opi-
nides benéficas e tteis, ou seja, o individuo de ma constituicdo de alma, serd
capaz, com o ensino da virtude a ter opinides diferentes das suas primeiras.
Para ele, a transformacio politica pode ser produzida de maneira tranquila e
progressiva através do bem falar e é pelo dominio da educagéo que se atingira
o registro publico. Como refere Alonso Tordesillas (2008, p.12) “Assim como
a educagido opera uma mudanga na alma, através do poder do logos, esta mo-
dificagéo é estendida para o Estado no sentido de 1til, vantajoso e benéfico”
Segundo o sofista, é preciso fazer bom uso das palavras e através do dominio
da educacio sera possivel atingir o sucesso na administragdo publica e gover-
nar a cidade.

Por ser capaz de fazer seu aluno tornar forte um argumento inicialmen-
te fraco, Protagoras afirmava ser capaz de ensinar a arte de viver, e por isso
cobrava quantias consideradas abusivas, no entanto criou uma maneira de
passar a responsabilidade do valor cobrado pelos seus ensinamentos aos seus
discipulos. A eles sugeria que fosse a templo e jurasse pelo peso do aprendi-
zado o valor do pagamento, mas ainda sim néo escapou de ser surpreendido
com sua prépria armadilha.

Aulo Gélio conta que Euatlos procurou as aulas de Protdgoras,
a quem prometeu pagar grande soma de dinheiro. O sofista lhe
pediu de inicio a metade dessa soma e a promessa que recebe-
ria a outra metade quando o aluno vencesse a primeira causa.
Apbs algum tempo como aluno, Euatlos progrediu no estudo da

eloqiiéncia e teve sucesso na carreira de advogado. Protagoras

7 Conferir artigo de Robson Gabioneta. Analisar as apari¢des de Protdgoras nos didlogos Teeteto e Protdgoras.
Vol. 3, n° 1, 2010. Disponivel em http://www.marilia.unesp.br/Home/RevistasEletronicas/FILOGENESE/
RobsonGabioneta(44-52).pdf
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passou entdo a reclamar a outra metade da quantia que lhe era
devida e moveu processo contra Euatlos, que ndo lhe pagava.
No dia do julgamento, estando um diante do outro, Protago-
ras disse: “Aprende, jovem muito tolo, que de qualquer maneira
deveras dar-me o que solicito, quer os juizes pronunciem a teu
favor ou contra ti. Se o processo se conclui contra ti, teras de
me pagar os honorarios; mas se te for favoravel, os honorérios
me serdao também devidos, em razao de nosso acordo’. A isso
Euatlos respondeu: “Aprende tu também, mestre sapientissimo,
que de qualquer maneira nao te darei o que me pedes. Pois se
os juizes ddo senten¢a em meu favor, nada te deverei, pois terei
vencido; mas se ao contrdrio eles pronunciarem contra mim,
entdo ndo te deverei nada, em raziao de nosso acordo, pois nio
terei vencido” (SEABRA, 1998, pp. 59-60)

Esta capacidade discursiva do sofista permite a substitui¢do das piores opinides
por outras melhores, induzindo assim, sensagdes e opinides benéficas e tteis
ao homem-medida. Protagoras sustenta a teoria de a virtude ser ensinavel por
considera-la conhecimento. Apropriar-se do saber nao é algo que se recebe da
natureza, mas sua aquisi¢io deve-se a um processo educativo continuo, ou seja,
aprender deve ser um processo continuo da pratica educativa.

Sendo assim, néo é incabivel considerar a aquisi¢do do conhecimento atra-
vés do ensinamento do sofista, uma vez que resgatar do exterior induz ao ho-
mem a possibilidade de recuperar a sua alma através da pratica do bem. Segun-
do Tordesillas (2008 pp. 21-22)

A arte do sofista é semelhante a arte do médico: “é necesséario
mudar uma disposi¢do pior por outra melhor. O médico conse-
gue mudar os sintomas da doenga, mas antes de curar o homem.
médico consegue essa modificagdo por meio de medicamentos;

o sofista, com discursos” (167 a).

Caberia dizer que este ato de transformar o interior através dos discursos do
sofista, permite a0 homem um reencontro com o que talvez o tivesse perdido
e se apropriar dessa disposi¢ao transformadora faz com que se estabeleca uma
conformidade com a pratica do bem, assim entendida como virtude. Segundo
Kerferd (1990, p.130 citado por TORDESILLAS, 2008, p. 30): “Os homens
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ndo recebem a areté® politica da natureza, mas da educagio, e que sua aqui-
si¢do é o resultado de um processo continuo no seio de cada comunidade”

A educagio entendida como método que conduz a aquisi¢do da areté, ga-
nha notoriedade por sua complexidade e confronta o pensamento socratico,
pois trata-se de uma afirmativa de ser possivel adquirir o conhecimento. E
importante ressaltar que esta aquisi¢do se dara de maneira agressiva por que
serd através de um processo violento que o ser humano conseguird interiori-
zar o que até aqui entendemos como virtude.

Com esta apropriacdo de conhecimento interiorizada é cumprida a pri-
meira etapa da ensinabilidade da virtude e com esta agdo concluida é a vez
do aluno colocar em pratica sua determinag¢éo de querer ser um ser humano
e com o habito didrio permanecerd sendo um individuo melhor. Tarefa que
exigird a ligdo citada no inicio deste artigo, relacionada as ligdes socraticas
mas que sera retomada para incorporar o método de aquisi¢do do conheci-
mento nas liges de Protdgoras.

E possivel um conhecimento que nio foi estimulado para a pratica e ex-
tensdo de uso, seja condenado a nao ser util para seu possuidor, pois aquele
saber que de maneira individual seja guardado como um segredo e nio seja
revelado para a comunidade de nada servird, pois ndo exercera sua fungdo de
elevar o homem e sua alma.

Portanto serd através dessa agressividade, onde o discurso do sofista atra-
vessa 0 corpo para chegar ao interior, que ocorrera a transformagao da alma
seguida da exteriorizacdo que serd estendida para o outro gerando o equili-
brio educacional que se estendera para o sucesso da cidade. E preciso con-
siderar que na tese de Protagoras cada um é responsavel por sua medida, e
que este equilibrio deve ser visto como uma extensdo de seus atos, mas que
estejam em pratica didria para manter-se relacionados.

8  Areté (do grego dpetn areté,és, "adaptagao perfeita, exceléncia, virtude") é uma palavra de origem grega
que expressa o conceito grego de exceléncia, ligado a nogao de cumprimento do propésito ou da fungao
a que o individuo se destina. No sentido grego, a virtude coincide com a realizagdo da prépria esséncia,
e portanto a nogao se estende a todos os seres vivos. Segundo Socrates, a virtude é fazer aquilo que a que

cada um se destina. Aquilo que no plano objetivo ¢ a realizagdo da propria esséncia, no plano subjetivo
coincide com a propria felicidade. Na Grécia Antiga, areté significava também a coragem e a for¢a de
enfrentar todas as adversidades, e era uma virtude a que todos aspiravam. Areté foi também importante

elemento na paideia grega, o conceito de educagdo integral para a formagio de um cidadio virtuoso e
capaz de desempenhar qualquer fungio na sociedade. O treinamento na areté envolvia educacio fisica,

Aret%C3%AA> acesso em 28.11.2015.
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No método educacional de Socrates ndo caberia esta agressividade entendida
na metodologia do Protagoras, pois o fildsofo tencionava um amadurecimento
interior e reflexivo em busca de entendimento préprio para elevagio da alma.
Nio desconsiderando as metodologias de ambos, mas relacionando-as, é no
ponto interior que parece haver conexdes pertinentes a este estudo, que entende
como contribui¢do pedagdgica para formagao do ser humano esse estado de liga-
¢do consigo mesmo como imprescindivel para se tornar um ser humano melhor.

Para alguns a educagido pode ser entendida como algo simples, no entanto
0 que se percebe através deste estudo, é que nio apenas o ato de se educar é
atrativo para o filésofo e o sofista, mas sim como elevar este aprendizado, de
modo que o individuo nio esteja condenado a ficar estagnado. Talvez seja a
busca para a intimidade com o seu eu, seja no dialogo interior como Socrates
entendia o sucesso para este ser um individuo melhor, ou até mesmo na batalha
verbal, onde o sofista acreditava ser capaz de garantir este sucesso. No meio
deste caminho, esteja interiorizando ou exteriorizando o aprendizado, coinci-
dem os interesses de Socrates e Protdgoras com a educagio que possivelmente
buscavam o mesmo resultado.

Parece haver um equilibrio nas propostas educacionais dos filésofos ao con-
cordarem que o didlogo é o método de aprendizagem mais eficaz e para tal, até o
ato de pensar j4 é suficiente, uma vez que permite uma conversa interior e silen-
ciosa da alma consigo mesmo. E quando ¢é possivel realizar esta busca, onde ine-
vitavelmente se procura a si mesmo, sem inten¢do ou talvez nao se compreenda
deste modo, a busca é na verdade um principio de como ser este cidaddo melhor
e contributivo para a sociedade através do ato de se educar. Ora, se para Protago-
ras o homem é a medida de todas as coisas, e para Socrates o saber é pessoal ha
uma aproximacéo de ideias que refor¢a a contribuicido de ambos em tornar o ser
humano melhor.

Talvez suas metodologias se distanciem, uma vez que por utilizar a maiéu-
tica como premissa educativa, Sdcrates considerava que o didlogo deveria ser
travado com interior para transformacéo da alma e com a exteriorizacdo desse
confronto seria possivel alcancar o conhecimento. Ao contrério, Protdgoras usa-
va da técnica da refutagdo para disputa verbal e com isso seria possivel induzir
o conhecimento ao interior, mas independente do método utilizado, como sa-
lienta SEABRA FILHO, “o trabalho do professor, seja fildsofo ou sofista, sera de
mostrar ao discipulo a exceléncia moral e politica como o caminho para o bem
viver” (1998, p.66)
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Consideracdes finais

A cooperagio didatica existe nas intervengdes socratica e metodologia aplicada
pelo sofista apresentadas neste estudo se direcionam com contribuigdo para aqui-
si¢do do saber, como sendo equilibradas para um tnico proposito.

A discussdo da ensinabilidade da virtude que se pretendeu neste estudo foi
apresentar uma parceria pedagdgica entendida como se fosse uma mesma pro-
posta educativa, com intuito de aproximar as metodologias do filésofo Socrates e
o sofista Protagoras. Néo reduzindo o contexto cultural, social e politico nutridos
no referido didlogo que serviu como base para esta pesquisa, mas valorizando a
fungio pedagdgica que compreende a conexio entre as duas propostas.

Como pilares dessa discussdo a educagio politica, a condi¢do humana, o mé-
todo do ensino e caracterizagio dos saberes e conhecimento foram os elementos
condutores do contexto dessa parceria didatica e pedagdgica citada no desenvol-
vimento do artigo, com inteng¢do de provocar uma aproximacéo notdria e valida
para a eleva¢do de melhor conduta da alma.

Do confronto inicial se a virtude pode ou ndo ser ensinada ndo depositamos
todo o entusiasmo para esta questdo, todavia foi necessario um olhar mais aten-
cioso sobre o progresso da ensinabilidade e da aquisi¢do do conhecimento, pois
nao identificamos até o momento uma reprovagio de Socrates, para a metodolo-
gia aplicada pelo sofista.

Direcionado pelo fato da necessidade de se praticar a virtude, reconhecimen-
to sobre a pratica de a mesma ser relativa e a inversao de opinides sobre a ensi-
nabilidade da virtude ao final do didlogo, sdo subsidios que evidenciam a aproxi-
magao entre as concepgdes pedagogicas dos gregos e que devem ser consideradas
como contributivas para uma didatica ttil para o ensino de como se tornar um
ser humano melhor.

O didlogo Protdgoras nao foi observado como competigdo, onde apenas ha-
veria um ganhador, este estudo foi realizado sem a necessidade de excluir uma
proposta, julgando se necessaria ou nio para a aquisi¢io do conhecimento. Uma
parceria, assim é entendida a proposta que foi estudada no discurso filoséfico.

A concepgio sofista entendida como exercicio da capacidade do bem falar,
remete um desafio de assumir a exposi¢do da alma quando dispomos de interesse
para aprender suas ligdes, de modo que néo julgue como vergonhoso o fato de ser
um sofista, pois é possivel aprender suas ligdes sem se tornar um.
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Temos como principal protagonista no ato educativo o ser humano, e nio as
metodologias aplicadas na ensinabilidade, portanto é imprescindivel reconhe-
cer que o desafio ndo estd em adquirir o conhecimento, pois mesmo aquele que
nao receber por natureza sera capaz de receber através de li¢des, no entanto,
serd na capacidade de permanecer com a pratica de atos virtuosos que diferen-
ciara o sabio daquele que ndo possui o conhecimento.

Os elementos de conexio e equilibrio foram utilizados como frequéncia
neste artigo, pois sobre todos os aspectos que foram desenvolvidos, lembrava
a necessidade de relaciona-los, pois ndo seria possivel alcan¢ar o sucesso sem
manter a conectividade da fala, atos e alma ligados por um equilibrio educacio-
nal. O discurso é posto em prova através das atitudes.

O professor desenvolve um papel fundamental no processo de ensino-
-aprendizagem, pois é dele a fun¢do de manter a conexdo entre os métodos
constitutivos para que o seu aluno consiga estabelecer um equilibrio e a cons-
ciéncia do que se expOe e necessita a aprender, tornando-se competente em
substituir um argumento inicialmente fraco, por outro que aparentemente é
mais forte e transformando progressivamente a circunstincia.

Portanto, é nesse cendrio de espago para as duas propostas que relaciona-
mos como vantajosa e produtiva essa parceria didatica que tem como objetivo
uma unica finalidade, que sera de tornar o ser humano melhor.

Nio ¢ dito no didlogo, mas sobre todo conteudo desenvolvido até o mo-
mento fica subtendido se todo esse contexto nido se preocupa com fato de nio
se permanecer bom poder ocasionar puni¢des ao ser humano, das quais Sécra-
tes nem Protagoras gostariam de presenciar.
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Introducdo

Pode parecer despropositado escrever um texto sobre a expressdo formagdo
humana uma vez que muitos podem supor ser esta ideia evidente a todas as
pessoas, como se fora um processo presente e inteligivel na vida de todo ser
humano, sem que se precisasse ter acesso a literatura especializada para com-
preendé-la. A despeito de quio disseminada possa ser tal opinido, é certa-
mente falsa a suposi¢do de que aquela ideia seja diretamente acessivel a todos,
posto que a maioria alimenta um entendimento superficial a respeito da mes-
ma em decorréncia direta do proprio processo de socializagdo que trilhou. A
outros, tal discussdo também poderd se caracterizar como algo indtil, porque
tratar-se-ia em principio de algo tdo multifacetado, submetido ao extremo da
subjetividade de cada um, de tal sorte que ndo se poderia alcancar nenhuma
racionalidade ou pardmetro que se pudesse estabelecer como baliza ao en-
tendimento de uma eventual analise do temaj; nesse caso, a ideia de formacao
humana repousaria naquela drea nio problematica da vida de cada um, em
relagdo a qual sequer somos instados a sua percepgdo, muito menos a reflexdo
sobre a mesma. Nesse sentido, refletir sobre a forma¢ao humana teria como
pressuposto ou exigéncia aquele estado de espirito do espantar-se, thauma-
dzein em grego, do qual se diz derivar o préprio ato de filosofar. E, portanto,
necessario pensar na propria razdo pela qual a formagdo humana néo seja um
objeto que provoque o espanto reflexivo de muitas pessoas, inclusive no meio
intelectual, nos dias de hoje.

Acreditamos existir razdes fundamentais pelas quais essa reflexdo nédo é
prioritaria para muitos e nem ocupa lugar de relevo no campo académico, a
despeito de sua aparente simplicidade. Sem a pretensdo de sermos exaustivos,
buscaremos apresentar algumas dessas razdes, antes de apresentar a nossa
propria compreensao da formagdo humana, suas exigéncias e fundamentos.
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Gostariamos de advertir o leitor de que a concepg¢do aqui apresentada é
tributaria da reflexdo de diversos autores e tradicdes, como acontece com o
trabalho de todo e qualquer autor. Ninguém ¢ completamente original; nao
temos, portanto, a pretensao de afirmar uma novidade absoluta. Acreditamos
que nosso trabalho é uma sintese especifica de diversos elementos jd conhe-
cidos, mas pouco divulgados e nem sempre apreciados. Entre diversos outros
autores e tradi¢cdes, queremos explicitamente ressaltar nosso débito para com: o
XIV Dalai Lama (2003, 2006a, 2006b, 2012), Jack Kornfield (2002), Thich Nhat
Hanh (2001, 2003), Padma Samten', Chogyam Trungpa (1988, 2001, 2003),
Preece (2006) e outros autores da tradicio budista; Erich Fromm (1976, 1983,
1986, 2011), Carl Jung (1991, 2004, 2007), Sri Aurobindo (2006), Pietro Ubaldi
(1999), Teilhard de Chardin (2006), Lépez Quintas (2004), Carl Rogers (2001),
Ferdinand Rohr (2012, 2013). Sabemos que os autores citados produziram pen-
samentos que, a despeito de guardarem semelhanca e convergéncia em varios
aspectos, apresentam igualmente divergéncias entre si, de modo que a sintese
que aqui apresentamos ¢ uma construcao propria que certamente nio seria
endossada integralmente por nenhum de tais pensadores, o que nos torna os
responsaveis exclusivos por sua elaboragio e, portanto, por todos os eventuais
equivocos decorrentes.

Obstdculos & compreensdo
da formacdo humana

Uma primeira dificuldade de compreender ou mesmo refletir sobre a formacdo
humana deriva do fato de sermos parte do género humano, isto é, de estarmos
entre os mais de sete bilhdes de habitantes que pertencem a espécie dominante
deste planeta; cada um de nés sendo constituido por aspectos comuns a todos
como um corpo com dimensdes e propriedades semelhantes, atributos senso-
riais, emocionais e mentais similares e grande diversidade de hébitos, costumes
e institui¢cdes sociais. Somos todos seres humanos e o fato de sé-lo ja contribui,
talvez, para o fato de muitos néo verem sentido em tratar de uma nogdo como
formagdo humana, uma vez que ja chegamos a esse mundo como seres huma-

1 O autor deste texto teve acesso direto e presencial a diversos ensinamentos orais proferidos pelo professor
budista Lama Padma Samten, entre os anos de 1999 a 2008.
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nos. Considerando o aspecto 6bvio de sermos humanos, é compreensivel que
se julgue que ha tantos caminhos e formas de se promover a formag¢éo humana
quantos forem os seres humanos singulares, isto ¢, no limite, cada um poderia
afirmar ndo haver critério algum para discriminar formas mais favoraveis das
menos favoraveis na busca pela consecugio dessa formagdo, tomando a si mes-
mo, sua histdria, sociedade e cultura como referenciais daquilo em que deveria
se constituir esse processo formativo; voltariamos, portanto, ao subjetivismo
radical quanto a legitimacao de tal ideia. Esse subjetivismo absoluto, que nao
admite a existéncia de um fundamento geral da formagao humana, esta associa-
do ao argumento que também rejeita a admissdo de uma natureza comum ao
homem além daquela que se manifesta corporal e socialmente, de modo que tal
posicdo subjetivista supoe a inexisténcia ou impossibilidade de conhecer aquilo
que eventualmente estruturaria a interioridade humana e constituiria seu ca-
rater especifico, ndo admitindo, portanto, a formabilidade de algo do qual se
desconhece a constitui¢io e, portanto, o seu vir a ser.

Reconhecemos desde ja ndo se pode ignorar a existéncia de diversos modos
de se promover e realizar a formagdo humana. Sociedades de todas as épocas
histéricas apresentam realizacdes, em maior ou menor niimero, que expressam
em alto grau qualidades caracteristicas do que neste texto pretendemos identi-
ficar como formagdo humana, a saber: o dominio sobre as paixdes, a autodeter-
minacio, o altruismo, a bondade, realizagdes de sabedoria e de beleza. Desse
modo, seres humanos de diversas épocas e contextos, seguindo caminhos dis-
tintos, conseguiram alcancar realizacdes que se pdem como exemplares a pos-
teridade, o que revela ndo haver de fato modo tnico de logra-las. Do reconheci-
mento da pluralidade de percursos e modos de expressao de grandes realizagdes
humanas nio se segue, todavia, a necessidade de negacéo de principios basilares
universais que as sustentem.

Também o fato de tais realizagdes algumas vezes serem excepcionais nao au-
toriza de per si o entendimento de que a formagdo humana seja algo impossivel
de se alcancar ou inapropriada a natureza do ser humano. Tributar ao acaso ou
ao nio fundamento as realizagdes humanas mais sublimes nao resolve o dilema
de por que motivo alguns as atingiram e muitos outros néo lograram tal reali-
zagdo. Ndo nos parece razoavel abandonar ao inexplicavel as maiores e signi-
ficativas realizagdes humanas apenas porque sejam excepcionais e singulares.
Por conseguinte, também nio nos parece prudente a evasio do enfrentamento
fundamental da questdo de quem somos nds, o que nos constitui e a que somos
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chamados com o fito da nossa prépria formagao. Pretender condenar esse tipo
de reflexdo por meio de sua classificagdo como discussdo “metafisica’, como o
faz o paradigma® académico dominante, reflete apenas a intencdo de encerrar
a reflexdo com um argumento de forca impetrado pelas linhas dominantes de
campos’ intelectuais especificos, mas néo resolve o questionamento e a reflexdo
em seu mérito proprio.

Reconhecemos como outro obstaculo tedrico ao acolhimento da ideia de
formac¢ao humana a atitude intelectual que admite a possibilidade de identificar
aspectos que seriam comuns a constitui¢do e natureza do homem, desde que
esses se restrinjam as manifestagdes mais primitivas, pouco sublimadas ou es-
treitamente delimitadas deste ultimo, como a pulsdo sexual, o desejo de poder,
a luta, o conflito, a destrutividade. Na medida em que a natureza do humano
é concebida como definida por seus tragos menos lapidados, tal concepgéo se
associa, por consequéncia, ao entendimento de que o critério fundamental para
compreender o ser humano derivaria de sua condigdo mais primitiva e ndo das
realizacbes mais elevadas e sublimadas que este poderia alcangar; em outras pa-
lavras, isto implicaria igualmente rejeitar a admissibilidade da ideia de formagao
humana como algo possivel e apropriado a natureza e desenvolvimento do pré6-
prio homem. Ao igualar todos os seres humanos sob o critério daquilo que os
caracteriza em seu aspecto mais primitivo e involuido, tal linha argumentativa
termina por tender a reificar o conceito do humano nos limites estreitos que
impossibilitam o desvelar e o desenvolvimento de sua prépria humanidade, de-
cretando, portanto, teoricamente, a inexisténcia daquela condigdo que sé pode
expressar a si mesma por meio do processo de burilamento e cultivo daqueles
aspectos primitivos que artificialmente foram elevados a condigdo de conceito.

Identificamos como outro obstaculo hegemdnico a admissdo conceitual da
formagao humana no campo académico o entendimento que considera todas as

2 Assumimos aqui a nogao de paradigma tal como compreendida por Kuhn (2012) e também por Wallace
(2009). Tal compreensao evidencia que a ciéncia tal como praticada realmente ndo é um empreendimento
que visa apenas a busca da verdade, mas, sim, estrutura-se conforme axiomas, preferéncias, principios e
entendimentos prévios admitidos majoritariamente pela comunidade cientifica, sem que aqueles tenham
sido comprovados cientificamente em sua inteireza. Desse modo, parte nao desprezivel da prépria ciéncia

estd assentada em ideias e principios nio cientificos.

3 Adotamos aqui o conceito de campo formulado por Bourdieu (2001), para por em relevancia o entendimen-
to de que todo campo intelectual estd dado por linhas de forca que estabelecem uma hierarquia do que é ou
nao digno de reflexdo de pesquisa. Temos, entretanto, pleno entendimento de que nosso conceito de ciéncia
nem sempre coincide com o do renomado socidlogo francés.
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semelhancas e diversidades entre os homens como tributarias das diferencas
culturais. Nessa acep¢do, o sentido de cultura é assumido primordialmente
como apanagio das identidades pessoais e coletivas, sem que se admita a pos-
sibilidade de comensuragio das realizagoes humanas, posto que as culturas
seriam o aspecto decisério final dos sentidos e legitimidades das praticas,
concepgdes e valores humanos. Tal linha de argumentagio, se levada a seu
extremo, termina por expressar o entendimento de que até mesmo os chama-
dos valores humanos nio sdo universais, mas apenas a manifestacio de um
grupo social, cultural ou nacional que em determinado momento consegue
se impor aos demais. Impera aqui o mesmo subjetivismo a respeito do que
seja o ser humano, agora compreendido e reduzido as suas expressdes cultu-
rais e de poder.

Por fim, mas de algum modo ainda aliada aos argumentos anteriores, hd a
concepgdo, mais restrita talvez as ciéncias médicas e afins, de compreender o
que seja proprio do humano apenas no 4mbito dos limites fisicos e somaticos,
em relacdo aos quais se admitem as condi¢des que lhe seriam adequadas ou
inadequadas, como as que provocam as doengas ou a saude, abdicando-se de
qualquer ideia regulativa referente a como deve o homem viver a sua realida-
de e estar presente no mundo, aspectos tais que ndo podem ser definidos por
seus constituintes corporais e somaticos.

Ao mencionar, sem pretensdo de esgota-los, varios tipos de argumentos
que estruturam o campo académico de um modo hegemonicamente hostil a
admissibilidade da ideia de formagdo humana, estamos cientes, portanto, dos
obstaculos de natureza intelectual e institucional que é preciso enfrentar para
demonstrar a razoabilidade e, mais ainda, a necessidade de se pensar tal con-
ceito tendo em vista o desenvolvimento do ser humano em termos pessoais
e sociais. Apresentamos a seguir alguns dos motivos comuns que cremos ser
dos mais influentes contra a admissdo da legitimidade da formag¢do humana
como um conceito necessario a existéncia e destino humanos.

Desconhecimento e oposi¢cdo
a uma ideia normativa da formacdo humana

Considerando todos os tipos de argumentos contrarios ou resistentes a ideia de
formagdo humana, é possivel identificar como traco comum a todos eles a au-
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séncia de ou objecao ao entendimento de uma concepgio normativa do vir a ser
do homem. A titulo introdutdrio, compreendemos por concep¢ao normativa
da formac¢@o humana* a ideia de que o ser humano nio ¢ apenas um fenémeno
dado, mas um ser a quem cabe um desenvolvimento préprio em conformidade
com a natureza que o constitui. Isto, obviamente, ndo significa que a cada ser hu-
mano deva corresponder o mesmo destino e realizagdo, mas que cada um destes
ultimos néo pode se realizar de forma apropriada a natureza do ser humano a
néo ser quando se faz instruir e fundamentar por principios afins a constitui¢ao
intrinseca do proprio homem. Nao é, portanto, um principio que se defina de
acordo com a preferéncia ou arbitrio pessoais, nem tampouco algo que se limite
aos pardmetros de configuragdo de determinada cultura.

O principio da concepgdo normativa da formagao humana é, portanto, algo
que dificilmente se torna popular, posto que exige posturas e atitudes determi-
nadas do ser humano, ao passo que rejeita diversas outras. Destarte, segundo tal
principio, nio é qualquer desenvolvimento que interessa a formagdo humana e,
portanto, a prépria constituigdo intrinseca do homem. Como principio que se
poe diante do ser humano como exigéncia, é compreensivel que este seja tenta-
do inimeras vezes a dele fugir, ou a racionalizar suas evasivas diante do que se
lhe defronta a exigir-lhe uma resposta verdadeira e apropriada.

Diante, portanto de tal principio formativo, é compreensivel que determi-
nados constructos tedrico-filoséficos, muitos deles orgulhosos de sua aparéncia
revoluciondria e irreverente, consigam atrair variados adeptos e defensores, en-
quanto tal ndo ocorre com a concep¢io de formagao humana. A mera suposi¢ao
de que tudo deve ser criticado, sem que se pense a respeito das razdes e finalida-
des da critica, termina por banalizar esta tltima, ao se olvidar o entendimento
de que toda critica se assenta no fundamento de que, por meio da demonstra-
¢do da inconsisténcia daquilo que se critica, o pensamento pretende alcangar e
atestar a legitimidade daquilo que deve vir a ser. Por outro lado, a popularidade
académica de teorias e posturas criticas nem sempre se assenta na razoabilidade
de algo que alegam poder alcangar, mas se deve muitas vezes a maior facilidade
de denegrir aquilo que explicita a propria incapacidade dos que as anunciam em
realizar o que consideram criticavel nos outros e alhures. Para quem supde que
ndo exista critério algum capaz de discriminar o que convém ou nido convém

4 Para uma compreensio mais detalhada da ideia de dimensdo normativa da formagao humana, consultar
Policarpo Junior & Rohr (2012).
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ao ser humano em virtude de seu préprio ser, é mais conveniente abragar con-
cepgoes filosdficas que identifiquem as limitagoes e obstaculos a tal ser sempre
naquilo que lhe é exterior, dispensando-o do autoexame, do esfor¢o e da coragem
em buscar a congruéncia consigo mesmo.

Nio é 4 toa, portanto, que, a titulo de exemplo, versdes e desdobramentos ted-

» <« » .

ricos de conceitos como “luta de classes’, “capital’, “governamentalidade’, “von-
tade de poder”, “poder” et caetera, oriundos do pensamento de Marx, Foucault,
Nietzsche e de outros autores que com seu pensamento mantém afinidade eleti-
va, terminem por atrair muitas mentes na medida em que tais expressdes locali-
zam na esfera externa ao homem e em diversas tradigdes os principais obstaculos
a sua emancipagdo, sem que se empreenda andlise semelhante em relagdo a sua
interioridade. Nédo se quer aqui menosprezar ou ignorar o peso que estruturas
objetivas impdem aos seres humanos e, portanto, a necessidade de que o pensa-
mento critico analise igualmente suas origens, configura¢des e modo de serem
superadas, nem se desconsidera o fato de que determinadas estruturas possam
facilitar ou obstar a formagéo apropriada ao ser humano. Tal reflexio, entretanto,
néo pode substituir o autoexame e a busca propria de cada ente singular por en-
contrar-se consigo mesmo, condi¢do necessaria para que possa vir a estabelecer
relagdes de encontro com os outros e com o mundo que partilha com estes.

Em dltima instancia, como pretendemos explicar melhor adiante, ninguém
podera de fato enfrentar aquilo que aparece como exterior a si mesmo se antes
e simultaneamente nio enfrentar a tarefa muito mais espinhosa de enfrentar a
si mesmo. Nesse sentido, também o acordo consigo mesmo, derivado da intros-
peccio, da contempla¢io daquilo que o unifica e o dilacera e, portanto, o une e
o separa da condigdo em que os outros e o mundo se lhe aparecem, nao é algo
que ja esteja ai, ou seja, ndo é um dado constituinte de qualquer condi¢éo do ser
humano, mas algo que precisa vir de um tipo de atitude diante de si, do outro e do
mundo, atitude tal que ndo s6 deriva de uma visao de si, mas que obedece ao que
se lhe revela como um dever ser. Nio ¢, portanto, toda filosofia — mesmo aquelas
que exaltam as for¢as internas do homem, ainda que sem comensura-las com o
seu apropriado devenir, e denigrem tudo que lhe é exterior como inauténtico,
como procedem vérias correntes nietzshianas e heiddegerianas — que é capaz de
acolher a ideia de formagdo humana, mas tdo somente aquelas que ndo separam
o0 ato de ver-se a si mesmo em relagdo com o mundo e a decisio de existir de um
modo exigente determinado, em congruéncia ndo apenas com o que se é, mas
igualmente com o que se deve ser consigo, com os outros e com o mundo.
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De algum modo, igualmente subjaz a todos aqueles posicionamentos filosofi-
cos a negativa em admitir como legitima a possibilidade de compreensio do que
o ser humano é, compreensao por meio da qual se descortina aquilo que ele deve
vir a ser por esfor¢o proprio, de modo a visualizar que a singularidade de cada
homem ndo o dispensa de uma tarefa entregue a todos os homens e que se ca-
racteriza por convida-los a esforcarem-se por aperfeicoar-se a si mesmos, e con-
tribuirem para a unidade dos homens e do mundo. Aquelas atitudes filoséficas
negam, assim, a possibilidade de um conhecimento vélido do ser humano em sua
unidade e natureza fundamentais, desvinculando qualquer imperativo formativo
delas decorrente. Desse modo, somente a titulo de exemplo e antecipando argu-
mentagio vindoura, a admissio da importincia do cultivo ético pelo ser humano
particular e genérico ndo poderia, segundo aquelas perspectivas, residir na na-
tureza do seu proprio ser, na necessidade de plenificar sua prépria humanidade;
antes, tal eventual realizacdo dever-se-ia fundamentalmente a fatores externos
derivados e contingenciais.

Finalmente, outro aspecto relacionado e que se depreende daqueles posicio-
namentos tedricos apresentados é a eventual compreensio das manifestagdes da
formagao humana como algo aleatdrio e ndo como expressio necessaria do de-
senvolvimento humano segundo aquilo que constitui o seu ser. Por conseguinte, &
luz daquelas formas de pensamento, as manifesta¢cdes da formagdo humana serdo
consideradas como se devendo a condigdes casuais ou pertinentes apenas a cada
caso especifico, ndo se compreendendo as linhas gerais que caracterizam cada ex-
pressdo singular e que as unificam como pertencendo a um mesmo conceito for-
mativo. Desse modo, para muitos néo se tornard clara a concepgdo de formacio
humana e sua relagio determinada com a natureza daquilo que constitui o ser
humano e que o convoca a prosseguir na dire¢ao da unido consigo mesmo, com
os outros, com o mundo partilhado. Por essa razdo, por diversas vezes algumas
tendéncias tedricas poderao ser associadas a tal ideia apenas por expressarem-na
isoladamente, a despeito de sua estrutura geral ser antipoda a tal compreensao.
Entretanto, desde que a ideia de formagdo humana seja bem compreendida e
apropriada pessoalmente, qualquer um podera reconhecer em cada estrutura de
pensamento ou teoria aquilo que a afirma e que a nega, sendo, portanto, capaz
de expressé-la e enriquece-la em diversas tradi¢des e formas tedricas, mesmo
que estas ndo explicitem, em sua estrutura geral, aquele conceito.

Estamos conscientes de que nido exaurimos as razdes e os diferentes ar-

gumentos de diversas modalidades de pensamento ou teorias influentes no
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campo académico que rejeitam ou ignoram a ideia de formag¢do humana.
Acreditamos, entretanto, que as modalidades apresentadas sdo representati-
vas de vérias formas de pensamento que grassam no campo intelectual, espe-
cialmente no Brasil. Nosso intento, como afirmamos no inicio, nio é realizar
uma analise aprofundada de cada uma dessas tendéncias tedricas, mas pro-
curar identificar o panorama de fundo contra o qual se ergue a concepgao de
formagao humana, até mesmo para compreender melhor os conceitos que
conformam esta dltima, e ndo assumir uma postura ingénua e idealista que
desconheca os obstaculos que precisa superar. Considerando, portanto, o
que foi apresentado até agora, podemos tratar da compreensdo de formacéo
humana propriamente dita, dos seus fundamentos, sua conexdo com o que
constitui o proprio ser humano e suas exigéncias normativas.

Compreensdo do ser humano em seus aspectos
de ser genérico, histdrico, social, pessoal e universal

Como ja afirmamos, a necessidade de tratar da formagdo humana e da ideia
de normatividade que a fundamenta nos obriga a refletir sobre o que o ser
humano é. E este é o tipo de reflexdo sobre a qual ninguém pode ser conclusi-
vo. Nenhum autor ou tradi¢do de pensamento pode pretender compreender
de forma exaustiva e final aquilo que constitui e define o ser humano em
todos os seus aspectos e detalhes. Nesse campo estamos, portanto, sempre
limitados a uma compreensido parcial. E preciso admitir, desde o inicio, tal
pressuposto explicitamente a fim de que ndo nos enganemos com o alcance
de nosso pensar, nem com a extensio do que deriva da reflexdo de outros
pensadores, ou seja: ninguém tem a palavra final sobre aquilo que constitui o
que nds mesmos SOmMos.

Uma vez expresso esse primeiro passo de prudéncia quanto ao campo de
conhecimento em que adentramos, é necessario reconhecer por outro lado
que também ¢é falso supor que nos encontramos na absoluta ignorincia a
respeito do ser do homem. Muito ja nos foi transmitido por diversas ciéncias
como a quimica, a biologia, a psicologia, a sociologia, a histdria e também pela
experiéncia refletida de diferentes filosofos ao longo das épocas. Acresce-se ainda
a toda essa gama de saberes aquele outro tipo de saber que deriva diretamente
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da nossa propria experiéncia vivencial raciocinada. Ha, portanto, muito saber
disponivel sobre o ser humano, embora seja sempre inconcluso e poucos homens
se déem o trabalho de buscar reuni-los em uma sintese que transmita sentido
para a vida singular e social de todos eles. Mesmo diante de todos os limites ja
apontados, o que pretendemos fazer aqui ¢ justamente apresentar uma visio do
ser do homem com base na construc¢io intelectual de diversos autores e visando
especialmente derivar de tal “visdo” a formacéo que faz jus a natureza daquilo que
constitui o humano.

Para apresentar essa visdo do que consideramos representativo do humano,
iremos lancar mao de contribui¢des diversas das diferentes ciéncias e também
da reflexdo filoséfica, sempre buscando amparar nosso argumento em estudos
prévios. Estamos cientes de que este procedimento apresenta falhas consideraveis
posto que o referido conhecimento néo deriva diretamente do nosso campo de
experiéncias, antes se reporta a conhecimentos proporcionados por outros. Sabe-
mos, entretanto, que em uma empreitada como a nossa, que por defini¢do exige
contribui¢des variadas de diversos campos de saber, é impossivel a um tnico ser
humano deixar de utilizar tal procedimento. Por outro lado, a sintese que preten-
demos apresentar, embora fundamentada em diversos elementos e argumentos
construidos por outrem, carrega inevitavelmente elementos pessoais e, portanto,
sempre representara também uma visdo pessoal e limitada, sujeita as mesmas res-
trigdes que identificamos no panorama de outras construgdes e reflexdes acima.
Disto ndo se segue, entretanto, que nio tenhamos o intento e nio nos esforcemos
por apresentar uma concep¢io coerente e integrada que faca sentido diante do
conjunto da experiéncia humana individualmente e em sociedade. Desse modo,
embora sem a pretensdo de deter a palavra final (algo que é absurdo em si mes-
mo) queremos apresentar uma visdo do homem em que ndo apenas acreditamos
e da qual estamos convencidos até agora, mas uma tal que seja congruente com
achados diversos das ciéncias e que nos esclareca, no limite, o que de fato convém
ao homem como vida consciente e integrada.

O ser humano como elemento integrado
Qo universo e & natureza

E comum, especialmente no ambito das ciéncias humanas, pensar o ser hu-
mano como um ente completamente distinto dos demais e da natureza, mui-
to embora sejam inegaveis diversos aspectos e condi¢des que cotidianamente
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nos revelam a nossa ligagdo fundamental e ndo apenas fortuita com tudo que
constitui a natureza. As reagdes quimicas em nosso organismo, a dinamica dos
micro-organismos em seu interior, as caracteristicas assemelhadas de deter-
minados 6rgdos com aqueles de outras espécies do reino animal, tudo isso é
evidéncia irrefutavel de nossa ligagdo intrinseca com tudo aquilo que constitui
a natureza e seus entes. Até mesmo outras caracteristicas restritas ao reino ani-
mal, como o instinto, também se fazem presentes no ser humano. Em suma,
somos uma das espécies do reino animal do planeta Terra.

A despeito de ndo existir novidade alguma no reconhecimento de nossa
condi¢io de espécie, sdo poucas, no ambito dos padrdes hegemonicos de pen-
samento, as implica¢des explicitamente reconhecidas de tal entendimento em
relagdo a compreensdo do nosso ser, pois normalmente nos concebemos como
entes completamente a parte da natureza e do ecossistema. Pensamos, com
efeito, que a nossa condigio fisico-quimica e biolégico-somatica nada diz so-
bre o que de fato é relevante sobre nés mesmos. Este é sem duvida um modo de
pensar que se tornou dominante em vérios campos do saber disciplinar, como
a filosofia, a sociologia e histéria contemporineas. Sem davida, ndo queremos
aqui negar nem diminuir a importincia dos diversos aspectos que nos distin-
guem do ecossistema e dos demais entes que o constituem, mas cremos que, até
mesmo para ficar mais clara tal diferenga, é preciso relembrar e realgar as linhas
de continuidade que estruturam a nossa heranga como um ente da natureza.

Nio sou um especialista em assuntos das ciéncias fisicas, quimicas e da bio-
logia, todavia, ninguém minimamente informado quanto aos esclarecimentos
propiciados pelas ciéncias ao longo dos dois tltimos séculos nega que exista
uma linha de continuidade, a despeito da existéncia de saltos qualitativos de
mudanca de natureza, entre aquilo que constitui os mundos mineral, vegetal
e animal e mais precisamente entre os fendmenos que se estendem desde o
espaco micro (particulas subatdmicas, dtomos, moléculas, células, micro-or-
ganismos) ao espago macro (seres vivos, reino animal em geral, vertebrados,
mamiferos, hominideos). Ao olhar retrospectivamente para a histdria da Terra
em seus 4,5 bilhdes de anos, as ciéncias encontram, mesmo sem o afirmar ex-
plicitamente, uma sucessdo de complexidade do que chamamos de “matéria”
ao longo da qual veio a surgir a vida, depois a vida instintiva e posteriormente
a vida consciente, ou o pensamento. Isto ndo significa, obviamente, que todo o
estrato material do universo evoluiu da mesma maneira, pois, se assim fosse,
s6 terfamos hoje a existéncia da espécie humana. Nao, a evolu¢do ndo procede
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desse modo, e sempre havera “tentativas” diversas do Ser em movimento que,
em determinadas condigdes, gerardo novos seres, sem que tal geracdo seja
sempre inexoravel (TEILHARD de CHARDIN: 2006).

Considerando, portanto, o pertencimento do ser humano a natureza e,
mais do que isso, a um modo ordenado do Ser que se reflete em ordens se-
cundarias e em diversos tipos de ser, gostariamos de ressaltar algumas carac-
teristicas desse entendimento, o qual ird fundamentar aspectos outros que
pretendemos explorar em relacido a constitui¢io do préprio homem. As ca-
racteristicas serdo enunciadas ao longo das alineas A, B, C e D que se seguem.

A — O substrato fundamental do universo ou o “estofo do universo”, ex-
pressdo de Teilhard de Chardin (2006) se expressa por um modo externo e
por um modo interno de ser. Desde o atomo a molécula, passando pela cé-
lula até um ser complexo como o ser humano, 0 modo de ser “externo” ou o
“fora das coisas” ndo se confunde com seu modo de ser interno ou dentro das
coisas. Mesmo no nivel atdmico, sabemos hoje pela mecanica quantica (TEI-
LHARD de CHARDIN, 2006) que o modo de ser interno do dtomo é comple-
tamente distinto de seu modo de funcionamento externo, isto é, aquilo que,
externamente, parece dotado de caracteristicas de estabilidade e continui-
dade comporta-se de modo completamente distinto em seu interior, haven-
do sempre uma indeterminagdo sobre alguma de suas caracteristicas. Ao se
avancar evolutivamente no nivel de complexidade da organizagdo dos seres,
é possivel reconhecer que a abrangéncia ou influéncia desse modo interno
parece ganhar preponderancia, expressando mais nitidamente a condigdo de
um determinado modo de ser para si em tais entes. Refletindo sobre a abran-
géncia de tal caracteristica nos seres constituintes da natureza, Castoriadis
(1992) pensou na possibilidade de que a propria célula ja encerrasse em si a
caracteristica de ser para si. Teilhard de Chardin (2006) denomina tal carac-
teristica como um processo continuo de “centragdo’, por meio do qual cada
ente se desenvolveria no sentido de constituir uma organizagio prépria e um
modo de ser relativamente independente do meio em que estaria inserido. Sri
Aurobindo (2006) concebeu que o intimo ser de todas as coisas seria o que ele
convencionou chamar de “consciéncia’, que existiria em estados mais desen-
volvidos ou menos desenvolvidos, de acordo com a prépria natureza de cada
ser. Embora o paradigma materialista dominante nas ciéncias possa se opor
fortemente a existéncia de tal realidade para si, ou interior, ou consciéncia em
seres do mundo mineral e no interior de seres vivos, tal oposi¢do se enfraque-
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ce ao identificarmos a vida ja presente no reino vegetal, encontrando ainda me-
nos elementos que lhe servissem de suporte ao considerarmos o mundo animal,
pois, nesse caso, dificilmente se poderia objetar a existéncia de algum nivel de
vida interior nos entes desse nivel de ser. Obviamente, ao chegar ao nivel huma-
no, ndo haveria quem se opusesse, sob pena de nulidade do préprio argumento,
a reconhecer a existéncia de um nivel interior, de ser para si, de consciéncia, por
meio da esfera do pensamento.

Segundo esse entendimento, o pensamento e toda a interioridade humana
— em sua capacidade de auto-organizar-se, de representar-se para si mesma e
de tentar centrar-se — ndo sdo um caso excepcional no universo e na natureza,
mas antes uma caracteristica presente em diversos estégios de desenvolvimento,
em todos os tipos e niveis de ser, de acordo com seu grau e posi¢do de desen-
volvimento na escala da evolu¢io. Essa compreensao, embora possa fundamen-
tar-se em uma interpretagéo especifica e reconhecidamente nido majoritdria da
teoria da evolucéo dos seres vivos, ndo é a rigor algo novo, mas, pelo contrario,
se encontra presente nas tradi¢des hindus mais antigas que concebiam o mun-
do como uma manifesta¢do da divindade em movimento e em diversos niveis
(AUROBINDO: 2006). Também na tradi¢ao ocidental, o pensamento de Espi-
nosa (1989) ha muito concebeu o pensamento como um modo de ser da divin-
dade, assim como o aspecto extenso e reificado dos fendmenos também o seria.

Ainda segundo esse entendimento — e este é um ponto especialmente sa-
lientado por Teilhard de Chardin (2006) — o desenvolvimento ou evolugdo do
aspecto interior de todos os entes sempre se faz acompanhar da complexidade
crescente de sua estrutura exterior, isto é, observa-se como tendéncia geral que
quanto maior a sofisticacdo das estruturas dos entes em seu modo de ser exte-
rior, isto é, segundo aqueles atributos que costumamos chamar de matéria ou de
realidade fisica, maior serd o nivel de desenvolvimento de sua realidade interior,
ou de seu para si, ou de sua consciéncia.

Podemos concluir, portanto, que, quanto a consideragdo inicial de que o
homem é um ser integrante da natureza, revela-se a nds a condigdo de que o
mesmo possui um modo exterior e interior de ser, que tal modo interior de ser é
o mais evoluido de que temos conhecimento em relagdo aos demais entes, e que
tal nivel de evolugao acontece de forma simultdnea a complexidade crescente de
sua estrutura externa ou seu modo externo de ser, como atesta a complexidade
da estrutura biolégico-somatica do ser humano em relagdo a todos os demais
tipos de ser.
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B — Como condi¢do do ser humano pertencer a natureza, e também como
consequéncia do que foi apresentado na alinea anterior, é preciso reconhecer
igualmente que o ser humano ¢ um ente em evolugio. Mas, segundo tal ponto
de vista, é imperioso igualmente reconhecer que tal evolugdo ndo atine exclu-
sivamente ao ser humano, mas ao conjunto da biosfera e da estrutura do Ser
como se manifesta em nosso mundo. Tal compreenséo aponta, portanto, para
o entendimento de que, em nossa realidade, nao haveria pensamento humano
sem cérebro, assim como nio poderia existir cérebro humano sem toda a es-
trutura orgéinica que o sustém e sem o processo filogenético que o gerou. Em
outras palavras, podemos dizer que sem arranjo atémico ndo haveria molé-
culas, que sem estas ndo haveria células, e sem estas nao haveria organismos
vivos, e sem estes nao existiria 0 homem, nem sua vida interior. Olhando desse
modo, torna-se bastante aceitavel a no¢ao de que o préoprio desenvolvimento
e ordem dos seres implica uma hierarquia e uma dire¢do de desenvolvimento
que alcanga o proprio ser humano. Em outras palavras, o ser humano nio esta
excluido, mas, pelo contrario, estd inelutavelmente inserido em uma ordem
evolutiva que o constitui e o transcende. Segundo esse entendimento, portanto,
o ser humano estd chamado a evoluir pela prépria natureza que o constitui. A
evoluc¢io ndo findou ao alcangar o ser humano, mas continua a atuar, por meio
de cuja atuagdo o homem é convidado a transcender a prépria condi¢do em
que se encontra.

C — Esse processo evolutivo que se manifesta na estrutura de todos os se-
res e na organizacdo da vida e do fendmeno material como um todo em nos-
so mundo alcanga um ponto sui generis na estrutura humana, pois, nesta, a
dimenséo interior desse processo se iguala e ultrapassa a dimensdo exterior
(TEILHARD de CHARDIN, 2006). Se em todos os seres que conhecemos o
processo de evolugio se encontrava pautado e definido basicamente pela estru-
tura exterior (ou material) que adquiria formas multiplas e progressivamente
mais complexas que definiam as linhas gerais da natureza de tais seres, no ser
humano as mudangas em sua constituicdo material e exterior chegaram a um
ponto tal que permitiram a conformacio de uma dimenséo interior que come-
¢a a igualar e a dar sinais constantes de superar em importancia a dimenséo
exterior para sua escala evolutiva. Capaz de pensamento e de linguagem, o ser
humano constréi um mundo que passa progressivamente a ser determinante
para seu futuro e desenvolvimento, tdo ou mais do que sua estrutura orgénica e
fisica. E claro que todos nés seres humanos somos seres organicos e corpéreos,
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com caracteristicas e padrdes de funcionamento universais nesse ambito. To-
davia, pelo pensamento, pela interagdo e linguagem, o homem criou e continua
a criar um mundo que manifesta uma ordem de significados que, a0 mesmo
tempo, expressa e penetra o interior do préprio homem. Em outras palavras,
podemos resumir tal entendimento na frase de que o préprio desenvolvimento
neuroldgico humano se estrutura com base na cultura e nos significados e sim-
bolos que expressam o espirito humano. O homem corpéreo e material é cada
vez mais um ser cultural e espiritual, de um modo tal que essa prépria ultima
dimenséo passa a progressivamente pautar e estruturar a primeira.

Segundo o exposto, portanto, o ser humano em sua evolugio esta chamado
a espiritualizar seu préprio ser, no sentido de que o que o conforma interior-
mente tende a assumir dai em diante as rédeas do que o constitui externamen-
te. Essa compreensao, apesar de ndo ser explicitamente anunciada como tal
é universalmente aceita, ainda que de um modo difuso e implicito em varios
graus. Refiro-me, quanto a isso, ao entendimento implicitamente aceito, em
graus variados, por todas as culturas e explicitamente previsto em cédigos de
leis e principios do Direito de varios paises, e que consiste basicamente na com-
preensdo de que os atos humanos e o comportamento entre humanos devem
se assentar prioritariamente na razdo e nao nos desejos ou mesmo necessida-
des dos componentes mais exteriores do ser humano, como sua propria ex-
pressdo corporal. Desse modo, nenhuma cultura e nenhum cédigo de Direito
sustentardo, por exemplo, a ideia de que um ser humano pode matar outrem
simplesmente porque o queira. Do mesmo modo, porém com menor énfase
em alguns paises, nenhum ser humano pode ser reduzido a objeto de prazer
para outro ser humano sem o seu consentimento. Poderiamos elencar diver-
sos outros exemplos, mas cremos que para o sentido que desejamos expressar
aqui basta, pois tais exemplos explicitam o entendimento de que ninguém pode
pretender se escusar por um ato ilegitimo praticado com base em seus desejos,
preferéncias ou até mesmo necessidade corporal. O que subjaz, portanto, a tal
compreensdo é que o ser humano é chamado a submeter todas as compulsdes,
preferéncias, desejos e necessidades ao crivo de uma instancia mais elevada,
que é a razdo, o espirito humano. O fato de alguém estar com fome nao lhe
da o direito de roubar. O furto apenas para comer lhe é um atenuante, mas
jamais uma justificativa para tal ato. Quando, portanto, contemplamos os atos
e o convivio humanos segundo tal perspectiva, somos tomados pela compreen-
sdo elevada do ponto a que o ser humano deve se dirigir: o dominio sobre suas
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paixdes, o entendimento do que lhe ocorre internamente, a capacidade e deter-
mina¢io em direcionar todas as suas inclina¢des para os fins que sdo justos e
verdadeiros ndo apenas para si, mas para aqueles com os quais convive. E neste
sentido que Rohr (2012, 2013) compreende o processo de espiritualizagiao do
homem, como uma submissdo do que ele chama de dimensdes mais densas
(corpo, sensagdes, emocdes) as dimensdes mais sutis (mente e espiritualidade),
ou seja, o ser humano precisa ser capaz de desenvolver sua individua¢do de um
modo que aquilo que deriva das dimensdes mais sutis e esclarecidas (mente e
espiritualidade) seja capaz de orientar, direcionar e cultivar as dimensdes mais
densas (corpo, sensagdes, emogdes).

Podemos expressar aqui tal concordincia com o pensamento de Réhr no
que consideramos ser o seu aspecto mais importante, sem necessariamente
endossarmos seu entendimento de que todas essas dimensdes, a espiritual in-
clusive, sdo de algum modo materiais e de que a propria espiritualidade seja
uma dimensao ontoldgica a parte. Nao concordamos com este tltimo entendi-
mento, pois apesar de acreditarmos em um continuum nos diversos modos do
Ser a que temos acesso, cremos ser mais acertado o entendimento de Teilhard
de Chardin quanto a diferenciagio entre um modo de ser fora (matéria) e um
modo de ser dentro (espirito) em todas as coisas, de modo que todo fenéme-
no, em principio, poderia ser analisado, contemplado ou compreendido em
seu modo externo de manifestar-se e, parcial e indiretamente, em seu modo
interno, mesmo para dimensdes sutis e néo visiveis da experiéncia humana
comum. Cremos, portanto, que mesmo do ponto de vista da clarividéncia, em
relacdo obviamente aos seres humanos que possuem tal capacidade, alguém
pode ver nossos campos energéticos (chakras) e compreender por dedugio
como nos sentimos e o tipo de fendmeno que estamos experimentando, sem
ter, entretanto, a0 mesmo tempo, a experiéncia interna do que experimenta-
mos, assim como podemos identificar normalmente quando alguém estd com
raiva ou medo, mas isso ndo é a mesma coisa de experimentar a raiva e o medo
em tal situagdo. Nesse caso, o que é matéria e o que é espirito depende do pro-
prio modo como o fendmeno é percebido, experimentado ou compreendido.
Este parece ser também o entendimento de Wilber (2006) quando explicita
a compreensao, por meio do que ele chamou de “Quatro quadrantes”, de que
qualquer fenémeno pode ser visto/experimentado segundo a posigao subjetiva
ou objetiva. Tudo isso, entretanto, sdo compreensdes tedricas a respeito do que
seja a relagdo entre a natureza do humano e da realidade, e embora estejamos
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aqui realizando um exercicio também tedrico, queremos enfatizar que nosso
objetivo é compreender a tarefa formativa para o homem que decorre da com-
preensdo de sua presenca e da realidade e, nesse caso, o que é fundamental,
no caso da teorizagdo de Rohr, é sua ideia formativa de que o ser humano é
chamado a desenvolver e orientar suas dimensdes mais densas e menos escla-
recidas segundo o entendimento que emana das dimensdes mais sutis e mais
esclarecidas, no que estamos de pleno acordo.

D — Como decorréncia das alineas B e C deste item, gostariamos de ressal-
tar e complementar o argumento ali exposto quanto a unidade do ser humano
com a natureza e o modo de ser de tal unidade. Como ja afirmado em tais ali-
neas, o ser humano é parte da natureza, mas a seu modo préprio. De um lado a
constituicdo do seu ser é uma extensao de tal continuidade, mas de outro lado,
tal constitui¢do implica uma ruptura ou a mudanga de patamar de tal unidade.
Nio ha duvida, por exemplo, que as reagdes quimicas e organicas entre o ser
humano e todos os mamiferos guardam uma certa similaridade. Do mesmo
modo, ndo ha como negar que determinadas forgas instintivas agem em todos
os animais, incluindo o ser humano. Compreendendo, portanto, o ser humano
segundo tal ponto de vista, ndo resta davida de que ele é também parte de um
continuum que caracteriza a ordem natural. Todavia, de outro 4ngulo, o ho-
mem ndo se sente plenamente unido a natureza dessa forma, porque tal forma
de unidade ndo contempla aquilo mesmo que caracteriza intrinsecamente a sua
condi¢do de humano, a sua interioridade e espiritualidade. Isto ndo significa
que o ser humano nio anele por uma determinada unidade com a natureza,
mas tal unidade ndo pode surgir em prejuizo da caracteristica intrinseca que
o diferencia como humano. Desse modo, somos levados a compreender que a
unidade que o ser humano é chamado a promover com a natureza deve incluir
e principalmente se pautar segundo o discernimento que se origina da par-
te mais esclarecida que o constitui, a saber, de sua razdo e da unidade de sua
mente. Somente por meio de tal mediagdo o ser humano podera empreender
um processo de unidade verdadeira com o que lhe rodeia e transcende, o que
ndo excluird suas dimensdes corporal, instintiva e emocional, mas as incluira
segundo um sentido maior capaz de fazer justica a natureza de seu ser e dos
demais seres, sendo, portanto, um processo mais esclarecido. Em outros ter-
mos, o ser humano esta chamado a estabelecer um processo de comunhéo com
a natureza que substitua gradualmente a dominagéo brutal pela organizagio e
cultivo esclarecido.
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Esse processo pode ser visto ou concebido, por outro lado, como se a pro-
pria natureza que fizesse brotar a emergéncia de um ser capaz de conduzir e
cultivar o préprio processo reprodutivo e evolutivo de modo mais esclarecido
e benéfico a todos os seres, superando o determinismo cego que operaria no
restante da natureza. Nesse sentido, a emergéncia do esclarecimento humano e
a diregdo que dele derivaria em relagdo a natureza e a todos os seres assumiria
a perspectiva de um desenvolvimento intrinseco da prépria natureza que en-
tdo alcancaria a condi¢do de compreender-se a si mesma, orientando-se de um
modo consciente e nao apenas segundo os mecanismos naturais e biolégicos
que atuaram durante milhdes de anos. E claro que tal compreensio insere o ser
humano em toda a ordem que o transcende como um ente que compde, jun-
tamente com milhoes de outros, um Ser, o qual se manifesta pelo movimento
continuo e evolutivo de todos os entes que o constituem em um sentido que,
sem lhes negar a liberdade, a0 mesmo tempo se mostra adequado a natureza de
cada um. Segundo tal entendimento, portanto, o ser humano também é chama-
do a evoluir em conjunto com aquilo que lhe transcende, junto com os demais
entes que constituem o Ser, entre os quais se incluem seus préprios semelhan-
tes, isto é, os seres humanos que, junto com a perspectiva individual de cada
um, compdem a humanidade. A evolugido esperada do ser humano é, portanto,
algo que se expressa nas dimensdes pessoal, social e universal.

Recapitulando, portanto, os quatro principios anunciados nas alineas ante-
riores, a respeito da integracio do homem ao universo, podemos sintetizar do
seguinte modo: (a) assim como toda estrutura convencionalmente chamada de
matéria (dtomos, moléculas, células, micro-organismos, seres do mundo vege-
tal, vertebrados, mamiferos, etc.) dispde-se em um continuum espago-temporal
que se desdobra em um processo de tentativas evolutivas, o ser humano tam-
bém se inclui nesse processo, no interior do qual se revela a caracteristica de
que todos os entes manifestam um modo de ser interior e exterior, aumentando
a autonomia do aspecto interior & medida que a estrutura exterior também se
complexifica. No ser humano, o aspecto interior chega ao apice (em relagio aos
entes por nds conhecidos), alcangando uma condi¢do que doravamente impli-
card a conducio do processo evolutivo por tal instancia interior — esta ideia é
prioritariamente desenvolvida por Teilhard de Chardin (2006), Sri Aurobindo
(2006) e Ubaldi (1999); (b) explicitando-se com mais clareza a alinea anterior,
o ser humano continua em evolu¢io, porque o Ser ndo parou de evoluir. Disso
decorre o entendimento de que a0 homem nio resta alternativa senéo evoluir,
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pois é da sua natureza ser assim — o fato de que homens individuais e mesmo
determinados agrupamentos histdricos e ocasionais ndo exprimam esse entendi-
mento nio desfaz aquilo que podemos contemplar ao longo da trajetdria histd-
rica do homem; (c) o ser humano realiza sua evolugéo ao ser progressivamente
mais capaz de orientar aquilo que em si é menos desenvolvido por aquilo que, em
seu ser, é mais esclarecido e evoluido; assim, é a razdo que deve orientar e cultivar
os desejos e impulsos, e nio o contrario. O fato de que tal compreensido nem sem-
pre se exprima entre os humanos, néo invalida a compreensdo normativa do que
deve ser mais adequado em relagdo ao ser humano. Esse é, em linhas gerais, o en-
tendimento de Freud (2006), o qual nunca subestimou a for¢a dos elementos pri-
mitivos em nosso interior, sem jamais lhes dar, no entanto, a palavra final sobre o
destino do homem. Esse é também o entendimento de R6hr (2012, 2013) quanto
a orientacao das dimensdes mais densas pelas dimensdes mais sutis; (d) por fim,
ao se expressar de forma integrada com a natureza, o universo e os outros ho-
mens, o ser humano estd chamado a também estabelecer formas mais elevadas
de unidade com todos os entes, por meios que superem a unido apenas mecanica
entre os entes por uma unidade progressivamente mais empdtica e esclarecida.
Cremos que a explicitagdo ora realizada dos principios referentes a este item
tornard mais compreensiveis os itens que se seguem, ao tempo em que, pela apre-
sentagio destes, poder-se-a compreender melhor a funcionalidade dos primeiros.

O dilema humano: desenvolver-se ou regredir

Com base nos aspectos apresentados e discutidos no item anterior, estamos em
condi¢do de avancar agora a respeito do entendimento de como o aspecto nor-
mativo da formagdo humana se esclarece a partir da compreensio da natureza
propria de tal ser.

Tendo alcancado a dimensio do pensar e, portanto, a capacidade de contem-
plar a si mesmo como género humano e como ente singular, o ser humano nao
pode mais desenvolver-se ou formar-se humanamente a menos que compreenda
a situagdo em que se encontra e tome uma decisio a respeito da direcdo em que
pretende seguir. O homem vive, como bem esclareceu Erich Fromm (1986), uma
contradi¢cdo fundamental que o angustia, derivada da natureza que o constitui,
que se expressa na busca pela unificagdo do seu ser que se encontra dilacerado
por ao mesmo tempo pertencer e ndo pertencer a natureza. O ser humano anseia
pela unidade ndo s6 consigo mesmo, mas pela unidade intima com outras pes-
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soas, com os semelhantes em geral e com a prdpria natureza. Ao ansiar por tal
unidade, o ser humano também mantém a tendéncia, comum a todos os demais
entes da natureza, a dar continuidade ao seu proprio ser. Por essa razio, reprodu-
z-se no ser humano, embora a seu proprio modo, o conflito comum entre todos
0s seres que se caracteriza pela atragio e repulsdo. No 4mbito da matéria fisica, a
forga da atracéo opera de tal modo a formar o continuum constituido da multi-
plicidade de unidades, como a unido das moléculas, das células, etc., a0 mesmo
tempo em que cada item singular também reage a e repele outros itens que nao
fazem parte dessa unidade, o que se manifesta nos diferentes tipos de materiais,
de células, de tecidos, etc. Essas for¢as de atragdo e repulsdo também se apre-
sentam no reino animal. Pela atragdo do instinto, os machos e fémeas se atraem
e reproduzem ao passo que simultaneamente aqueles que ndo fazem parte do
bando ou do territério sdo repelidos. O ser humano também vivencia o conflito
opositor dessas duas forcas dentro de si, inclusive ainda experimenta tais for-
¢as de forma primitiva algumas vezes, como acontece no simples e autocentrado
interesse sexual (atragdo) e na agressiao mais crua (repulsdo). Por outro lado, o
ser humano, por sua propria natureza, sente como insatisfatoria a experiéncia de
tais forcas nesse nivel de expressdo. O ser humano anseia por uma unidade mais
elevada que contemple todas as dimensdes do seu ser, o que s6 pode ocorrer por
meio de uma unidade que respeite 0 modo de ser caracteristico de cada ente,
o que implica orientar e cultivar as proprias forgas instintivas, para que elas se
submetam a orientacdo esclarecida. Em outras palavras, o ser humano precisa
ser capaz de orientar e dirigir a si mesmo antes de poder formar com os outros
uma unidade ampla e verdadeira; é claro que tais processos ocorrem muitas vezes
simultaneamente, mas é sempre preciso que cada ser humano se adiante primei-
ramente no governo e orienta¢io de si mesmo, para que esteja em condigio de
poder estabelecer relagdes superiores de unidade com os outros.

Esse entendimento tem por implicagdo que todo homem e a humanidade
em geral estio chamados a resolver o dilema que os dilacera. Como afirma Erich
Fromm (1986), ha, porém, apenas uma resposta certa a este dilema, e é aque-
la por meio da qual o ser humano decide abandonar o caminho da regressao e
avanca pelo caminho da autonomia e da maior consciéncia. Se se deixar levar
pelas forgas primitivas que ainda atuam em si mesmo, o ser humano nio conse-
guird unir-se a si mesmo nem muito menos ao seu proximo, aos outros homens e
ao mundo em geral. Dessarte, ndo serd pelo descontrole de suas forcas pulsionais,
nem pela fuga pela inconsciéncia (tanto faz se por meio de orgias, drogas, anes-
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tesia mental, isolamento), nem também pela agressividade direcionada a destrui-
¢d0 e a morte ao que se lhe depara como diferente de si mesmo, que o homem
podera evoluir e formar-se humanamente. Nio; a sedugio pelo prazer incons-
ciente e egocentrado, pelo dominio, pelo isolamento e pela destruigdo, o homem
precisa, sob pena de perder-se de si mesmo, dizer ndo, para, depois, poder dizer
sim a razdo, & consciéncia e, por fim, a0 amor. Somente pelo amor — que é fruto
de um aprendizado — poderd o ser humano criar unidade esclarecida com as ou-
tras pessoas, com os demais seres e com o ambiente que o rodeia. A forga atrativa
do amor ndo é, portanto, a for¢a da compulsdo, mas sim a for¢a consciente que
compreende o ser outro em sua caracteristica intrinseca, sem reduzi-lo, e, por tal
conhecimento, pode conduzir a for¢a da atragao por caminhos que aprofundam
o desenvolvimento de ambos. O amor, portanto, é a for¢a da atragio elevada a
um patamar ainda desconhecido daquele caracteristico da for¢a ou do simples
desejo. A esse respeito, Lopez Quintas (2004) fala da relagao de dmbito, superior
a realidade dos objetos, como condi¢do fundamental para que o amor possa ser
cultivado. Isso exige, portanto, um cultivo, um caminho, uma formagao. E essa
é a razdo porque toda solugdo anunciada como facil para a resolugdo daquele
dilema tende a trazer embotada uma redu¢ido do homem ao que hé de mais pri-
mitivo em si mesmo e, portanto, trata-se de um atalho que néo levard ao caminho
certo, mas a amargura e a decepqéo. Cada ser humano, entretanto, assim como a
humanidade, precisa dar esse passo e essa resposta por si mesmo. Ninguém pode
substituir outrem em tal tarefa.

Quanto a for¢a de repulsio, ela também permanece existindo e o ser humano
também estd chamado a orientd-la em acordo com a dimensdo normativa da
formacao. Se nos estratos inferiores, isto é, pouco desenvolvidos em termos de
consciéncia, a for¢a repulsiva é canalizada basicamente como mecanismo puro
e simples de autoconservagio e depois se torna instrumento de agressdo e do-
minio, com a evolugio formativa o ser humano estd chamado a elevar tal forca
a condigdo de repelir a propria forca bruta, a injustica, a violéncia. Em outras
palavras, o homem que avanga no processo formativo descortina o sentido de
que para repelir a violéncia e a injustiga hd que se ter coragem e for¢a, ndo uma
forca que obre do mesmo modo que o agressor, mas que tenha a firme convic¢ao
e proposito de que a verdade vence o erro, de que é melhor “sofrer uma injustica
do que cometer uma’, como afirmava Sdcrates. Nesse sentido, a forca de repul-
sdo atuara ndo simplesmente dominada pela autoconservag¢io, mas como um
principio de resisténcia a tudo que pretende destruir a verdadeira unidade.

Formagdo humana e espiritualidades em questdo vol.2



Segundo o exposto, um ser humano que progride em sua formagdo ha de
ser aquele que compreenderd que o primeiro passo para sua evolugdo é deci-
dir conscientemente quanto a aceitagdo desse destino evolutivo, sabendo nio
haver um meio regressivo de consegui-lo. Trata-se de aceitar o caminho arduo
e corajoso do cultivo de si mesmo e evitar o caminho da autoindulgéncia, an-
tevendo a felicidade e realizacdo como aquilo que deriva da opgédo consciente
pelo préprio autodesenvolvimento.

O cultivo de sua natureza e a abertura para o outro

Uma vez tomada a decisdo de buscar a unidade consigo mesmo, com os outros
relevantes e com o espago que o rodeia, tarefa que implica um compromisso
vivenciado com o sentido atribuido a sua vida a partir de tal entendimento, o
homem estd chamado a cuidar de e formar todas as dimensdes que lhe foram
transmitidas como parte do género humano, conforme discutimos anterior-
mente. Desse modo, como pertencendo a uma espécie do reino animal e ao
mesmo tempo, como ja afirmado, expressando a emergéncia da consciéncia
na natureza, o homem é chamado a realizar o seu ser por meio do cultivo
e elevagdo de tudo aquilo que o faz ser o que é: um ser corporeo, senciente,
pensante e que ndo se realiza em sua autossuficiéncia, mas sim em sua aber-
tura e unidade com os outros e 0 mundo. Desse modo, o cultivo apropriado
a natureza do ser humano ¢ aquele que se desenvolve em conformidade com
as dimensodes que lhe sdo constituintes; é preciso, portanto, reconhecer e com-
preender a natureza de cada um desses aspectos.

Em primeiro lugar, compreendemos o ser humano como ente pensante,
senciente, corpéreo e aberto ao que lhe transcende. Em segundo lugar, 0 ente
humano é um ser de relagio; consideramos, para isso, tanto o destino para o
qual é chamado — estabelecer relagdes ricas, significativas e solidarias com os
semelhantes (LOPEZ QUINTAS, 2004) — quanto sua necessidade intrinseca
de evitar viver no abandono ou sem estabelecer vinculos essenciais com os
demais seres humanos, por mais precarios que tais vinculos possam ser. Em
terceiro lugar, o ente humano é um ser que decodifica, interpreta, interage
com, constrdi e encontra significados e sentidos em si, na relagdo com os ou-
tros e com o mundo.

Considerando, portanto, o primeiro aspecto mencionado, é imperioso ad-
mitir que o homem nasce na ignorancia quanto as suas capacidades mentais (re-
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flexivas, cognitivas, imaginativas), sensuais (sensagdes externas, emogdes, sen-
timentos), corporais e orgénicas (a constitui¢do do seu corpo, suas necessidades
somaticas, impulsos, etc.). O fato de nascer na ignorancia quanto a tais aspectos
ndo significa que o recém-chegado ao mundo ndo experimente fendmenos con-
cernentes a cada uma dessas capacidades constituintes do humano. Em outras
palavras, o recém-nascido fantasia conteudos mentais, experimenta sensagdes
internas e externas, sofre e imprime caracteristicas peculiares a seu corpo desde
amais tenra idade, mas todo o contetido de tais “experiéncias” acontece sem que
esse ente alcance consciéncia propria daquilo mesmo que lhe ocorre em todos
esses ambitos. A despeito do nivel de ignorancia interna diminuir ao longo da
trajetdria de desenvolvimento somatico-sensitivo, emocional e mental, tal pro-
cesso ndo garante de per si a unificagdo autoconsciente daqueles aspectos como
realizagdo propria e pessoal.

A imagem ideal de um ser humano desenvolvido, concebida como parame-
tro de qualquer cultura ou sociedade, a despeito das inimeras diferencas que
certamente imprimem-se entre estas, aponta para a visualizacio de um ente
capaz de integrar vivencialmente suas atividades mentais (imaginagao, pensa-
mento, conhecimento, reflexdo, contemplagio), sencientes (sensagio, emogao,
sentimento) e corporais, de modo a poder exercer a ideia de autarquia ou gover-
no de si mesmo. Nenhum ser humano pode chegar a tal condi¢do a menos que
desenvolva e pratique a habilidade da introspecgdo, isto é, de escutar a si mesmo,
de olhar para seu interior e ser capaz de reconhecer e compreender tudo que ali
se manifesta — imagens mentais, pensamentos, devaneios, desejos, impulsos,
compulsdes, sensagdes, emogdes e sentimentos. Somente por meio de tal pratica
sistematica pode o ente humano ser capaz de discernir o que precisa ser cultiva-
do e orientado em si mesmo. A introspec¢io é a pratica por meio da qual o ente
humano pode identificar em si tudo que ainda é primitivo e rude e que precisa
ser burilado, assim como pode acolher seus limites e reconhecer suas poten-
cialidades. Compreendemos que todo esse conjunto de praticas e orientagdes
direcionadas a fazer com que o ser particular venha a entrar em contato intimo
consigo mesmo constitui-se tarefa formativa inescapavel a educagéo.

Como segundo aspecto do ser humano tal como mencionado anteriormen-
te, reconhecemo-lo como um ser de relagdo. Esse ser nasce em um ambiente de
relacionamentos que para ele, como recém-chegado, é sempre estranho, quan-
do nido ameacador. Tal ser ndo sabe por si mesmo como estabelecer relagoes,
ainda que estas sejam vitais para sua propria sobrevivéncia. Toda convivéncia
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familiar, comunitdria e social certamente ensina a crianca modos determi-
nados de se relacionar com os entes proximos, conhecidos e desconhecidos.
Entretanto, mesmo esta socializagdo relacional primadria, existente em toda
sociedade, nio realiza por si mesma tudo aquilo que deveria se mostrar como
apropriado ao desenvolvimento pessoal e singular do ser humano. Ilustrati-
vamente, podemos pensar na relagdo intima de amizade entre duas pessoas,
nos atributos e valores que precisam ser assumidos e cultivados por ambas
as partes para que tal vinculo venha a se expressar como realizagdo de uma
das mais sublimes formas de o ser humano estar entre seus semelhantes. De
modo andlogo, como adultos, os seres humanos hdo de precisar estabelecer
em suas vidas, sob pena de falta de sentido existencial, relacionamentos de
confianca entre conjuges, colaboradores e parceiros de metas e valores em co-
mum, e embora ndo haja modelo predeterminado de como tais vinculos po-
dem vir a ser estruturados, é indubitével de que estes ndo se consolidam sem
que haja confianga e respeito entre as partes, sem que a generosidade se revele
como fundamental na convivéncia, sem que os vinculos estejam assentados
no compromisso de fidelidade de cada um consigo mesmo, com o outro e com
o que foi pactuado entre eles. A propria sociedade humana néao se estabele-
ce enquanto tal a nio ser na base da assunc¢éo presumida de que os homens
serdo fieis e compromissados consigo mesmos, com sua palavra e com todos
aqueles que estruturam a tessitura social da qual todo ente particular depende
para viver. Novamente, tais caracteristicas nao tém o poder de ser alcangadas
aleatoriamente e por si mesmas — elas necessitam de discernimento e cultivo
intencional e consciente, de modo que o ser humano possa progressivamente
vir a tornar proprio o que, do ponto de vista autocentrado do ser imaturo, lhe
parece estranho e desafiador. S6 abrindo-se ao outro pode o ente particular
realizar a si mesmo. A riqueza pessoal deriva ndo apenas da busca congruente
por sua unificagdo, mas também — e isto ndo é de fato separado da atitude
seguinte — da unido que se estabelece entre os humanos, a qual contribui, por
sua vez e reversamente, para a unificacio de si mesmo. Eis, portanto, outra
meta da qual a educa¢ido ndo pode se furtar.

Em terceiro lugar, como anteriormente explicitado, o homem ¢ um ser de
sentido. Sua vida nédo se estabelece plenamente a ndo ser em um mundo que
para ele tenha sentido, o qual nao lhe é simplesmente dado. O homem sempre
encontra condigoes, situacdes e formas que lhe antecedem e que nio pode
arbitrariamente modificar. Por outro lado, 0 mundo humano nio é s6 o que
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o homem encontra, mas igualmente aquilo que deriva de sua interven¢io, do
sentido com os quais se depara, apreende e interpreta, e, principalmente, do
sentido que estabelece para si mesmo como ser posto no mundo e destinado
a cultiva-lo e a relacionar-se com os semelhantes, com os demais seres, com a
natureza e com tudo o que transcende a estes. O homem ¢é chamado, portanto,
a reconhecer, reinterpretar, atribuir e identificar um sentido préprio e rico de
sua presenca no mundo, na relagio com os outros, e na propria vida que deseja
realizar como expressdo do que lhe constitui intrinseca e singularmente. Ana-
logamente ao que foi dito em relagdo aos demais aspectos, o ser humano difi-
cilmente alcanca tal condi¢ao (que ndo é um estado finalizado, mas um modo
de trilhar o caminho da vida) sem que haja uma intervengdo educacional que o
oriente a empreender tal realizagdo como destino préprio.

Sintese parcial da ideia de formag¢do humana

Com o intuito de tornar mais compreensivel ao leitor a conexio entre os
argumentos apresentados ao longo do texto até aqui, listamos sinteticamente
0S Mesmos a seguir:

a) A formagdo humana assenta-se na ideia de normatividade.

b) A dimensio normativa da formag¢do humana baseia-se na compreensao
daquilo que constitui fundamentalmente o ser humano.

¢) Compreendemos o ser humano como:
I. Um ser integrado ao universo e a natureza; o que tem por implicagao:

o O ser humano ¢, como todo ente, dotado de uma estrutura ou
modo de ser exterior (matéria) e um modo de ser interior (cons-
ciéncia, espirito);

o Como parte do universo e da natureza, o ser humano esta inserido

em sua evoluc¢io, como um modo préprio de ser;

o A cada passo evolutivo do Ser, hd um aumento de interioridade ou
de consciéncia a que corresponde uma maior complexidade ma-
terial. Com o homem, ha a irrup¢éo da consciéncia propriamente
dita na natureza;
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o A marcha evolutiva humana implica o aumento de sua prépria cons-
ciéncia, sua espiritualidade, com a emergéncia da capacidade de subs-
tituir o mecanismo material evolutivo por um progresso consciente;

o Tanto pessoalmente quanto em termos de humanidade, o homem é
chamado a aperfeicoar-se no sentido de conhecer e orientar em si
tudo que nio é ainda esclarecido em relagio a seu préprio ser, para
que venha a sé-lo. Trata-se de alcan¢ar uma coeréncia harmonizado-
ra entre as dimensdes que o constituem;

o Por meio desse aperfeicoamento, o homem se torna capaz de unifi-
car-se com todos os entes e transformar o planeta em um lar.

II. O homem precisa compreender e decidir-se em relagdo a alternativa
regressiva ou progressiva de sua unificagdo com tudo o que o rodeia
e transcende.

III. Decidindo-se de forma verdadeira, o homem passa a trilhar o cami-
nho da formagdo dos seus constituintes corpdreo, sensorio, mental,
de abertura ao outro e a sua presen¢a no mundo.

Consideracdes finais

Ao longo do texto, buscamos apresentar ao leitor uma concepgio de formagao
humana correlacionada & compreensdo da natureza do préprio ser a que se
tem por referéncia em tal conceito. Estamos conscientes da limitacdo de tal
concepe¢io, na medida em que todo conceito é, por defini¢do, limitado. Toda-
via, cremos ter apresentado um balizamento para a discussdo sobre a tema-
tica, a qual se estrutura precisamente em conformidade & apreensdo daquilo
que se apresenta como constituinte do ser humano. Uma vez que, de acordo
com o que foi apresentado, este Gltimo ndo é um dado evidente, obviamen-
te nenhuma teoria ou posi¢do podem pretender dar uma palavra final sobre
sua constituicdo e, portanto, nossa concep¢io é também por isso incompleta
e parcial. Uma terceira limita¢do de nossa argumentacio deriva finalmente do
enfoque genérico inevitavel em uma reflexdo desse tipo. O ser humano nao
pode ser compreendido apenas por meio de reflexdes tedricas e genéricas, mas
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também necessaria e imprescindivelmente por estudos detalhados e empiri-
cos cujos achados podem enriquecer, modificar e reformular as afirmagdes de
natureza geral. Sem duvida, o tipo da reflexdo aqui empreendido ndo pode se
pautar pelas exigéncias de tal detalhamento, mas dialogos, estudos e pesquisas
realizados, em realizacio e a serem realizados podem sanar, ainda que sempre
parcialmente, duvidas e lacunas do que aqui se apresentou.
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Introducdo

O campo da Filosofia da Educa¢do abarca um amplo leque de questdes que
constituem a experiéncia formativa e que ganham relevancia em nossos dias.
Dentre essas, situamos a problematica do didlogo na vivéncia da alteridade,
entendida como reconhecimento da diferenga, em suas varias manifestagoes,
revelando o desafio de assumir o exercicio de teorizagao nesse campo, sobretu-
do em razdo da dificil tarefa de articular e/ou conciliar numa leitura satisfatoria
o olhar para a realidade e o exercicio contemplativo — o pensar como reflexdo
sobre o sentido das coisas, proprio a filosofia. Este, decerto, tem a realidade
como pressuposto e conteiido, mas tende a se configurar independente de sua
descri¢ao. Nao menos arriscado é um caminho contrério.

A partir dessa desconfianca, abordarei algumas questdes nio tdo novas, e
cuja atualidade afirma-se mais por se fazerem presentes em nossas experiéncias
educativas com grande for¢a, a ponto de se configurarem em desafios forma-
tivos que situamos no dmbito do “interhumano”. Essa perspectiva que me pro-
ponho a compartilhar se apoia na filosofia do didlogo de Martin Buber (1878-
1965) e em algumas impressoes acerca dessa concepgao formativa encontrada,
na articulagdo com outros olhares e caminhos de delineamento da questdo. A
partir dessa leitura compreendo a problemdtica da alteridade e os desafios que
se apresentam em nossos dias, num contexto marcado pela diversidade e pela
afirmacéo da exigéncia de reconhecimento do outro.

1  Texto apresentado no II Encontro Internacional de Educagao e Espiritualidade, na Mesa “Formagdo Huma-
na e Alteridade: Perspectivas e Desafios Interculturais”, ocorrida no dia 04/11/2014. A discussdo resulta dos
estudos realizados na Pesquisa coordenada pela autora, intitulada “O Dilema Etico na formagio de jovens
no Ensino Médio: Um estudo da proposta de Educagdo Integral das Escolas de Referéncia do Estado de
Pernambuco”, financiada pela FACEPE — Fundagio de Apoio a Ciéncia e Tecnologia do Estado de Per-
nambuco (APQ — Auxilio a Projetos de Pesquisa), e concluida em janeiro de 2015.
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Tais questdes decerto que se encontram na ordem do dia, pois o termo alte-
ridade ganha sempre mais legitimidade, e poucos seriam capazes de se contra-
por ao que ele assinala, na afirmagdo do outro como essencialmente diferente.
Contudo, penso que se somos impelidos a falar sempre mais sobre o que parece
evidente, talvez seja por ndo ser tanto quanto parece. E assim que as expressdes
da negacdo do outro se apresentam com todo vigor no contetido das dentincias
e nas propostas de enfrentamento dessa questdo. Ha que se considerar ainda
que numa realidade na qual se multiplicam os debates sobre diversidade a sua
exaltacdo parece contrastar com certa indiferenca e mesmo frieza, como ma-
nifestacido do seu reverso. Nesse caso, é emblematico o alerta feito por Adorno
(1995), em sua andlise sobre o que tornou possivel a aceitagdo da barbarie de
Auschwitz, assinalando os riscos da indiferenga ao que acontece com os outros,
expressio e via de legitimagdo da violéncia, ao passo que manifesta a auséncia
de vinculos entre as pessoas, assim como de consciéncia.

O olhar que langamos a essas questdes se constitui segundo a perspectiva
da antropologia do inter-humano, que nos orienta nessa fenomenologia das
relacbes no atual contexto, como referencial a partir do qual podemos com-
preendé-las. Considerando esse olhar, as reflexdes propostas nesse trabalho
estdo estruturadas em trés partes. A primeira aborda a problematica da alte-
ridade considerando os desafios da diferenga; na segunda, apresento uma ca-
racterizagdo da filosofia do didlogo de Martin Buber, como possibilidade de
compreensido desse fendmeno, especialmente pelo reconhecimento do prima-
do da relagdo defendida por esse pensador; e a terceira parte é dedicada a uma
tentativa de articulagdo dessas leituras, na qual colocamos as questdes proposta
por Buber, em didlogo com outros olhares, buscando compreender melhor tais
problemas e desafios contemporineos.

O reconhecimento do outro como atitude ética:
desafios da diferenca

Ante as significativas mudancas ocorridas nas tltimas décadas, em um cenario
globalizado e no qual vemos emergir novos atores sociais, a questao que se
coloca na ordem do dia é a indagac¢io acerca da legitimidade de ser quem se
é. Nesse contexto, evidencia-se com mais for¢a o debate sobre a diferenca, que
ganha novos contornos, uma vez que pde em relevo questoes que vao além da
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problematica religiosa e étnica. Hoje os “diferentes” sdo muitos e muitas! Dife-
rente ¢ a Mulher, mas ndo sé ela, uma vez que a questdo de género amplia esse
debate. O diferente é o Negro, é o Indio, mas é também o migrante africano
ou boliviano, haitiano, na Europa ou no Brasil. Contudo, esse cenario revela
uma complexidade que nos impede de trabalhar com mera polaridade, sendo
importante, pela forma como se apresenta entender os entrelagamentos dessa
realidade. E assim que, negagdo ou afirmacéo da diferenca, sobrevivem em um
contexto marcado pela indiferenga, que, de certa forma, sdo partes do mesmo
fendmeno cujos desdobramentos podem se configurar como destruigao da-
quilo que propriamente nos caracteriza como humanos, materializando-se nas
varias formas de violéncia.

Considerando essas questdes, inicialmente optamos por abordar a proble-
matica, pelo que a arte nos legou como descri¢cdo da realidade humana, pois
vemos na estética, mais do que no recurso analitico, uma chave para a com-
preensdo dessa nossa condi¢do e dos desafios que se interpéem a formagio
humana nesse contexto. E assim que convido para essa leitura duas imagens
do cinema que muito me impactaram em dois momentos da minha vida: uma
vem do filme Blade Runner — o Cagador de Androides (1982), protagonizado
pelo ator Herrison Ford e dirigido por Ridley Scott; e a outra do filme Maléna
(2001), com a Moénica Belucci e direcdo de Giusepe Tornatore. O que essas
obras tém em comum? O que eles podem nos “ensinar” sobre o sentido do hu-
mano e sobre formacao e a problematica da alteridade? Quanto a isso, adianto
que a leitura-elabora¢do pretende apenas apresentar um cendrio, ndo sendo
pretensdo nossa discorrer sobre as obras, o que demandaria uma elabora¢io
mais criteriosa. Elas se colocam nesse trabalho como possibilidade de, pela
metafora, compreendermos o sentido do humano e das relagdes que estabele-
cemos, envoltas no mistério e estranheza que é o mundo do outro, como sdo
os desafios das nossas relagdes, do encontro com o essencialmente diferente,
pois “tudo que é humano é-me estranho” (LEITE Apud COSTA, 2010, p. 187).

O filme Blade Runner? é uma obra de ficcdo cientifica que retrata um futuro
deprimente e melancélico, tendo como cendrio a cidade de Los Angeles. Vemos
nele a decadéncia e colapso da civilizagio humana, com imagens de uma reali-
dade tdo préxima, mas, ao mesmo tempo distante de nos; que evidencia ques-
toes atuais, ndo apenas em seus aspectos materiais, mas, sobretudo existenciais.

2 O filme se fundamenta no romance Do Androids Dream of Electric Sheep?, de Philip K. Dick.
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Problemas como a busca de novas formas de colonizagido em outros planetas,
a profusdo de culturas, etnias, credos e costumes, convivendo num ambiente
sombrio e desalentador, em muito se aproxima das sociedades atuais. Neste
contexto, seres similares a0 homem, denominados replicantes, sdo criados por
engenheiros genéticos e usados em atividades perigosas na terra e, principal-
mente fora dela. Apds um motim, esses androides sdo banidos, passando a ser
usados para trabalhos servis e de entretenimento nas colonias fora da Terra. O
enredo do filme retrata a situagdo de um grupo de replicantes — os nexus-6,
idénticos aos humanos, porém mais fortes e dgeis, e que vivem com um tem-
po de vida programado — que escapou e estd se escondendo em Los Angeles,
assim como do Cagador de Androides aposentado, Dick Deckard (Harrison
Ford), que, mesmo relutando, concorda em realizar mais um trabalho.

Da experiéncia com essa obra, quando ainda muito jovem, guardei imagens
que me acompanham até hoje, e que me fazem pensar nela como a melhor
obra cinematografica de todos os tempos, a ponto de té-la convertido em ma-
terial para sala de aula em varios momentos. Trata-se, para mim, de uma das
discussdes mais universais e atuais sobre o humano, como expressao de nossos
anseios e dos nossos limites, como a dificuldade de lidar com o outro, numa
relagdo de medo e desejo que o diferente provoca em nds, e por isso nos invade,
nos toma por inteiro. Na imagem do Androide vejo o outro que perseguimos
sob a classificagdo de ser mais ou menos humanos. E ante esse desejo, a pergun-
ta que ainda paira nas experiéncias desumanizadoras: O que nos torna huma-
nos? Quem ¢ mais e quem é menos humano? Haveria um parametro a partir
do qual definir quem é humano ou qual a forma legitima se ser humano? Ainda
me sinto como na primeira vez que assisti ao filme: impactada pelo desejo de
humanidade, de reconhecimento que os personagens-androides revelavam. E
claro que algumas dessas questdes s6 foram tematizadas posteriormente, mas
sempre que volto a ele vivo novamente, um misto de estranheza e admira¢io
pelo incompreendido, como parte do impacto que os personagens geraram na
minha existéncia. Com efeito, o filme nos convida a pensar sobre questdes fun-
damentais e que, por ironia, as vemos pelos olhos das maquinas: a problematica
da moral, da ética, da vida e da morte, enfim, a busca do sentido da vida.

A outra imagem vem do filme Maléna, se passa na cidade da Sicilia em
1941 e retrata a experiéncia da jovem e bela filha do professor da cidade e viava
(suposta) de um soldado morto na guerra, narrativa que acompanhamos pela
experiéncia-fantasia de Renato, adolescente de 13 (treze) anos, que a segue com
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admiragao junto com outros colegas, alimentando por ela um “amor plat6nico”
O interesse pela obra e personagem nio se deve tanto a narrativa juvenil (do
Renato) idealizada, mas pelos desdobramentos da narrativa, que nos situa num
cendrio de guerra e das consequéncias para a vida de uma aldeia, e de modo
especial da personagem jovem vitva e sem familia — ela perde o pai e supos-
tamente o marido. E que assim, encontrando-se desamparada, para sobreviver,
chega se envolver com homens de poder aquisitivo da cidade, terminando por
se prostituir com soldados alemaes. A questio lida por criticos como metafo-
ra da propria Italia fascista, que se prostitui a Alemanha nazista, aqui ndo me
interessa tanto, quanto a propria realidade da personagem e sua relagdo com a
coletividade em que se encontra.

No desenvolvimento da histéria, especialmente com o fim da guerra, evi-
dencia-se o problema da intolerancia, a negacdo do outro, que, no caso de
Maléna nio é pelo que lhe falta, afinal ela ndo é deficiente; por uma condicdo
étnica, pois ela é branca e catolica, poderia até ser associada a uma condigdo de
género, pois ela é mulher, e na obra torna-se objeto de homens, cidadéos distin-
tos da comunidade, que se aproveitam da “fraqueza” dela. Aqui o elemento que
se sobressai como expressio da diferenca é a “beleza’, capaz de gerar admiragio
em uns e inveja em outros. Beleza que, paradoxalmente, manifesta-se como
elemento subversivo e potencializador do conflito. Com efeito, a vivéncia desse
paradoxo a coloca na mesma condi¢do de qualquer outro diferente: a negacdo
do ser, que pode chegar ao extremo da violéncia. E isso que presenciamos ao
final da pelicula, com o espancamento sofrido pela personagem, brutalmente
surrada por um grupo de mulheres da cidade. Ali mais do que a revolta contra
amulher que se prostituiu para os alemaes que ocupavam a cidade, encontra-se
uma expressao profunda de rejeicdo ao que ela representava em sua singulari-
dade. No olhar das mulheres da vila, a rejeigdo a beleza-diferenga-desejada, que
mais parecia uma afronta ao padréo estabelecido, para muitas, e o consequente
ato de violéncia ao final do filme, manifestam a incapacidade de lidar com o
que ou de quem discordamos ou simplesmente ndo compreendemos.

Nesse cendrio, a afirmac¢io da diferenca se articula com a problematica da
garantia e universalizagao dessas garantias historicamente negadas a determi-
nados segmentos sociais, a0 mesmo tempo que envolvem uma compreensio
acerca do sentido do humano, no reconhecimento da alteridade, “como carac-
teristica de algo ou de alguém ser outro de fato, permanecer na diferenga; ou
seja, ele ndo se dobra a identidade, ao Mesmo, a domesticagéo, ao familiar, ao
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gueto’, como afirma Pelizzoli (2012, p. 26). De tais questdes, emerge uma pro-
blematica que se configura como um dos desafios a educa¢éo em nosso contex-
to, trata-se da possibilidade do relativismo que pode resultar da absolutizagdo
da diferenga, um risco de que tal direcionamento nos conduza ao seu oposto,
na forma da indiferenga.

Essa questdo foi identificada por Adorno (1993) em Minima Moralia, nas
“reflexdes sobre a vida danificada’, especialmente no aforismo 16 — Sobre a
dialética do tato (ou dialética da Civilidade), que assinala a identidade entre
civilidade (tato) e humanidade, reconhecendo que ela que vai além do “refina-
mento ou do gosto”, expressando-se no respeito ao outro, como “exercicio es-
pontaneo e autonomo da dignidade humana sem imperativo categérico’, como
lembra Gabriel Cohn (2004, p. 83). Quanto a essa questdo, o autor destaca que
a propria civilidade se configura num movimento que articula individualidade
e convengdo, e com isso evidencia a possibilidade de que a experiéncia social
possa se estabelecer a partir do “prisma da consideragdo do outro, naquilo que
ele tem de universalmente valido” (Ibid., p. 84). Nessa linha, “a considerac¢do
pela humanidade do outro néo é abstrata, mas passa pela diferenga que o indi-
vidualiza. E, pois, o oposto da indiferenga. Mas também nio é mera diferenga,
distingdo solta, desencadeada” (COHN, 2004, p. 84).

Essa preocupacgdo com o mero relativismo ¢é justificada pelo risco de que
esta situagdo venha a contribuir para uma fragmentacéo, pelo risco da homoge-
neizagio que paira na mera afirmacgio das diferencas que, uma vez “recolhidas
cada qual no seu mundo fechado e paradoxalmente acaba homogeneizando
tudo — onde s6 hd diferencas o resultado é o indiferenciado —, ndo dispensa
a divergéncia e converte o consenso em tarefa” (Ibid.). Dessa forma, o alerta
identificado nessa leitura nos encaminha para o reconhecimento do carater in-
suficiente da afirmagdo da diferenca, como assinala Cohn (2004, p. 85): “o tdo
decantado respeito pelo outro nao rompe o circulo perverso do confronto do
particular com o particular, em que cada qual fica do seu lado na sua irredu-
tivel diferenga”. Mais que isso, a generaliza¢do da diferenca pode se configurar
em expressdo da indiferenca, e a0 que Adorno indicou com barbdrie, como se
pode observar na afirma¢io de Cohn (2004, p. 85): “A barbarie é, antes de mais
nada, uma forma perversa de universalizagio: tudo o que néo se identifica com
a peculiaridade dada é resto indiferenciado, irrelevante, indiferente, portanto”

Nesse caso, talvez Lévinas (1906-1995) nos ensine um pouco mais sobre es-
sas “formas de morte” do outro, mas identifico na filosofia do didlogo de Martin
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Buber um significativo vigor interpretativo da realidade humana. Ademais,
indagamos sobre a relagdo: podemos estabelecer entre a problemética anun-
ciada, e que se configura a partir da negativa lucidez adorniana e a filosofia do
dialogo de Martin Buber? Nao pretendo aqui me aventurar em comparagoes,
paralelos, atitude que avalio como faganha arriscada. Mas tio somente tomar
essas inquietagdes como referéncia para compreender o sentido da afirmagéo
do primado da relagdo no pensamento de Buber e o significado que ele atribui
a liberdade.

O didlogo, express&o do reconhecimento
do outro na filosofia de Martin Buber

A questdo pode ser compreendida a partir da premissa basica que orienta a
problematica da alteridade nessa filosofia, como exigéncia de reconhecimento
pelo outro. Ou seja: ndo basta ser diferente! Como humanos nos realizamos
na conquista da “presenca no ser do outro” (BUBER, 1994, p. 292). A confir-
magao é resposta a um apelo que me ¢ dirigido; como fato que se estabelece
no encontro entre seres concretos, como acontecimento singular, e nao um
dever. Essa leitura constitui-se numa ontologia do interhumano, como sig-
nificativa teorizagdo sobre a crise contemporanea reveladora do fracasso do
homem em encontrar respostas satisfatorias na condu¢io de um modo de
vida mais humano. A tese fundamental dessa filosofia se encontra na obra Eu
e Tu (1923), a mais conhecida desse pensador, na qual ele defende o carater
dialogico do humano, que transcende a sua condicionalidade na medida em
que, por um ato de liberdade, se lan¢a na relagido com o outro.

Essa ontologia e antropologia do interhumano caracteriza a condi¢éo hu-
mana marcada pela dupla atitude, expressa nas palavras-principio Eu-Tu e
Eu-Isso. Sdo atitudes que fundamentam a existéncia do Eu, que se constitui
na relagdo ora com um Tu, ora com um Isso, como afirma Buber (1979, p.
4): “Ndo ha Eu em si, mas apenas o Eu da palavra-principio Eu-Tu e o Eu
da palavra-principio Eu-Isso”. De um lado a vida marcada pela objetivagao,
experimentagio, como vida no Isso; e do outro a relagdo, como expressio do
dizer Tu. A relagdo Eu-Tu é essencialmente gratuidade, mas uma graga que
nao é mero “acaso’, uma vez que pressupde abertura, disponibilidade para vi-
vencid-la: “O Tu encontra-se comigo por graga; nio é através de uma procura
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que é encontrado. Mas enderecar-lhe a palavra-principio é um ato de meu
ser, meu ato essencial” (BUBER, 1979, p. 12). A relagéo é assim um fenémeno
marcado pela dialética da agdo e paixdo. Agdo que se assemelha a passividade,
pois expressa a vivéncia do limite da agdo de um Eu que vai ao encontro de
um Tu, mas que ndo pode ser realizada meramente pela vontade dele, mesmo
que ndo o seja sem ele.

Um elemento distintivo da relagdo é o fato de que ela se opde a expe-
riéncia, que implica para Buber um “saber” sobre algo/alguém; entre o Eu
e as propriedades do outro. Diferentemente, a relagdo ocorre entre o Eu e o
Outro como totalidade, havendo lugar para perguntas acerca de suas caracte-
risticas, pois no momento em que alguém se torna meu Tu, suas qualidades
deixam de ser relevantes. Numa critica aos relacionamentos que predominam
no mundo contemporineo, Buber (1979, p. 9-10) alerta que a pessoa nio
pode ser confundida com um objeto a ser manipulado e assim descreve essa
irredutibilidade humana a tal condigao. Nessa dire¢ao, o encontro (Begenung)
transcende questdes morais, estéticas e outros juizos que possamos fazer do
outro, pois a relagdo se estabelece com a pessoa mesma.

Essas questdes nos encaminham para um significativo debate sobre o hu-
mano, no sentido de entender o que propriamente torna possivel a sua hu-
manidade e o que a limita. Assim, para Buber, o reconhecimento do outro,
em sua condicdo de essencial diferen¢a, que ele denominou distdncia, é um
pressuposto para o vinculo auténtico entre as pessoas. Na obra Distdncia Ori-
gindria e Relagdo (1994) Buber coloca em evidéncia o sentido da alteridade,
assinalando o primado da diferenca, condigdo antropolégica, vivida na dis-
tincdo do homem em relagio aos outros seres. A partir dessa condi¢éo o ser
humano se constitui a partir de um duplo movimento: o primeiro é a distdn-
cia, experiéncia de contraste com o outro, e o segundo a relagdo. Sendo uma
condi¢do originaria e fundamental, a distdncia nido é um ato; o ato primordial
é a relagdo, o impulso de interligagio na vivéncia originaria, que fundamenta
a precedéncia da relagdo, a0 mesmo tempo que justifica a exigéncia de que ela
se efetive, pois, como ser de relagdo, somente na medida em que encontra um
Tu, e lhe endereca a palavra, realiza a possibilidade essencial de humanizacéo:
“O homem se torna Eu na relagdo com o Tu”. Reconhece Buber (1979, p. 32).

Assim, a distdncia (Distanz), como expressio da multiplicidade que ca-
racteriza o mundo, é um pressuposto para entrar-em-relagido na medida em
que possibilita que cada um dos envolvidos se apresente de forma auténoma.
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Mas dessa condi¢do de autonomia vivenciada, ndo decorre, desde ja, a en-
trada na relagdo, pois Distdncia e Relagdo, sendo peculiaridades do humano,
em sua duplicidade de principio, que se encontram em estreita unidade, ndo
podem ser tomadas como dois aspectos de um mesmo desenvolvimento ou
processo. Ou seja, ndo é possivel estabelecer uma relacio de causa e efeito,
pois mesmo que o primeiro seja um pressuposto para o segundo, este ndo é
uma consequéncia do primeiro. A distdncia, diferenca, oferece o espago para
o surgimento da relagdo, mas ela ndo necessariamente se concretiza.

Na esfera das relagdes interpessoais, assim como da vivéncia coletiva,
uma das questdes que se interpdem é a problematica do conflito, componente
dessa dinadmica, na medida em que cada um desses movimentos vé o outro
como obstaculo a sua realizagio: a distdncia, como essencial diferenca, en-
contra-se ameagada pela relagdo, que pode levar a uma fusio e a consequente
dilui¢ado das diferencas; da mesma forma, a relagdo vé-se continuamente ante
a ameacga de ndo efetivar-se, pela exigéncia do singular (cf. Buber, 1994, p.
284). Tal situa¢do nos auxilia a compreender a negagdo da diferenga no 4m-
bito da comunicagdo entre as pessoas, uma vez que o didlogo requer a mutua
confirmacio, pois como assinala Buber (1979, p. 18) “Relacdo é Reciproci-
dade”. Esta condi¢do é fundamental, pois a afirmac¢ao da diferenga, de certa
forma, é uma garantia de que o didlogo nio se configurard como mondlogo.
Sendo a linguagem o elemento distintivo e testemunho da nossa humanida-
de, “o dirigir a palavra se funda no fato de por-se e reconhecer a auténoma
alteridade do outro com o qual, propriamente por este motivo, se esta em
relagao, interrogando e respondendo” (Ibid., p. 289). A palavra é principio de
existéncia, orienta a vida e conduz a pessoa em seus modos de ser e de agir no
mundo. Enquanto efetua¢éo da relagdo entre os homens significa a aceitagdo
da alteridade.

Quando dois homens [pessoas] trocando suas opinides, pro-
fundamente diferentes, a respeito de um objeto, cada um com
a inteng¢do de convencer o interlocutor da justeza de seu ponto
de vista, por mais que considere o sentido do ser humano, tudo
depende do fato que cada um entenda o outro como ele é, que
a saber, mesmo com todo o desejo de influencia-lo, o aceita e
o confirma sem reservas no seu ser-este- homem-aqui, o seu
ser-fato-assim (Buber, 1994, p. 289-190).

Formagdo humana e espiritualidades em questdo vol.2



Dessa forma, compreende-se a problematica da alteridade segundo a diald-
gica: nela se manifesta a nossa dificuldade de aceitar o outro como ele é. Na
maioria das nossas recusas a uma conversagdo genuina, o que se coloca como
verdadeira questdo, néo é a discordincia em relagdo a determinado fato ou
ponto de vista, mas a recusa em aceitar o outro, de confirmd-lo na sua sin-
gularidade. Esse desejo de influenciar o outro pode se converter em negagdo
da individualidade, nosso empenho em modificar o outro, pela inculcagao de
uma verdade: a “minha propria certeza” (BUBER, 1994, p. 290).

A distancia ou diferenca é que possibilita a comunicagido, o estabeleci-
mento de relagdes. Nega-la é romper com essa possibilidade. Tais questdes
assumem especial relevincia, como indicativos de uma vivéncia humanizan-
te, assim como o seu contrario, revelando-se como forma de violéncia, ou
de violagdo do direito primordial de ser quem se é. Nao ha violéncia maior
do que negar a legitimidade do outro, pela incapacidade de acolhé-lo na sua
essencial diferenca, que significa negar-lhe a liberdade. Tal realidade fere um
postulado basico da vida humana, em sua materializacdo em sociedade: a
possibilidade de seus membros se confirmarem mutuamente em razdo da sua
diversidade. Somente na medida em que se reconhece na diferenca, como
possibilidade de conviver com outros, de entrar em relagdo, uma sociedade
pode ser chamada humana.

Aqui se compreende o sentido da liberdade na esfera do interhumano, pois
a resposta é responsabilidade para com o mundo e se efetiva na existéncia con-
creta. Enquanto humanos, encontramo-nos também no reino da liberdade,
que requer sempre de nds o ato de decisdo. A liberdade é entio compreendida
como possibilidade de se vincular; como possibilidade de vivenciar o encon-
tro. Ela se fundamenta na interligac¢éo, pois sendo o humano ser de relagio,
nela se encontra a possibilidade da realiza¢do plena no mundo, de seres aos
quais esta sendo dirigida a palavra, e pela interligacdo tornam-se seres que
respondem. O agir ético é fundamentalmente da ordem do singular, pois,
mesmo que o critério que oriente a decisdo seja anterior aquele momento,
ela se efetiva como e em uma situagdo particular. Essa perspectiva ndo nega
o papel auxiliar, orientador da tradi¢do a qual a pessoa pode se vincular, en-
contrar apoio, sem com isso se furtar a responsabilidade pessoal. Impde-se,
ainda, a exigéncia que tal decisdo brote do intimo da pessoa. Essa é a condi-
¢do para o reconhecimento do certo e do errado, a ser considerado sempre
em relacdo a determinadas circunstancias.
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Sobre as exigéncias formativas
na vivéncia da diferenca

A antropologia do interhumano conduz a uma fenomenologia das relagdes,
configurando-se como um referencial a partir do qual podemos compreender
o significado da relagdo educativa. Nela, a autonomia pessoal e a colaboragio
mutua, que assinalam a problematica do humano, constituem-se na referéncia
segundo a qual se pode compreender a vida coletiva, caracterizada pelo fato de
que os homens se ligam e se unem a partir de lagos mutuos, como “pessoas ao
mesmo tempo dependentes e independentes entre si” (BUBER, 1982, p. 20).
Ela se assenta no vinculo (Verbundenheit) interhumano, que evoca o carater
intersubjetivo do Eu, no primado da comunidade. H4 uma relagao de interde-
pendéncia do eu com a comunidade: “Ambos, eu e comunidade, realizando-se
no encontro dialégico, sdo interdependentes e ‘equifundantes’ da existéncia hu-
mana” (ZUBEN, 2003, p.17).

Tais questdes adquirem especial relevancia para a educagio, questdo com a
qual esse pensador se ocupou diretamente em vdrias obras (cf. BUBER, 1969;
1982; 1994), as quais apontam para o reconhecimento do outro no dmbito do
educativo. Destaco, em especial, a problematica da alteridade na caracterizagiao
de duas atitudes antagbnicas que marcam a relacdo educativa, como polari-
zagdo entre imposicdo e abertura, relacionadas aos campos da propaganda e
da educagio, respectivamente (cf. Buber, 1982, p. 149ss). Nessa linha, o pro-
pagandista é alguém que atua de modo impositivo, agindo com indiferenga
em relagdo a “pessoa” No mundo dele, o individual torna-se um estorvo, pois,
orientado pelo aspecto quantitativo, o que lhe interessa néo é reconhecer nem
aproveitar as caracteristicas particulares, mas inculcar, no outro, uma verdade
pré-fabricada. Ja o educador ¢ alguém que vive em um mundo de individuos e
assume a responsabilidade para com o mundo e com a formacgao desses seres,
reconhecendo a estes como singularidade. Movido pela abertura, seu interesse
é “despertar e desenvolver em cada um dos educandos a espontaneidade da
sociabilidade, que existe potencialmente em todos nds, e que é perfeitamente
compativel com a vivéncia e a reflexdo individual” (BUBER, 1982, p. 27).

Essas maneiras de influenciar as pessoas revelam, de um lado, o significado
da atitude impositiva, como aquela que visa a exercer um dominio, impor-se ao
outro, ou de lhe impor crengas, valores, conceitos; ¢ a atitude de quem age mo-
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vido pela abertura, uma vez que parte da convic¢ao de que aquilo que é essen-
cial, por ser essencial, certamente encontra-se também no outro. Tais atitudes,
mesmo antitéticas, mantém um vinculo entre si, pois, tal como anunciado na
relacdo Eu-Tu e do relacionamento Eu-Isso, elas podem conviver nos diferentes
momentos da nossa vida. Com efeito, a atitude dialégica possui a for¢a primor-
dial existente no humano, conduzindo a uma escuta verdadeira, como abertura
a realidade do outro.

Nesse contexto, o verdadeiro trabalho formativo é conduzir a uma vivéncia
auténtica, que possibilite a interligacio com o mundo; a defesa incondicional
da solidariedade, na vida em comunidade, no “agir em conjunto” com os ou-
tros. E este, pois, o sentido da educagio: a formagio de pessoas capazes de con-
duzirem suas vidas coerentemente; de se vincular ao outro. Nessa experiéncia,
o educador exerce um papel significativo, embora nio se possa definir previa-
mente o que cabe a essa pessoa; ndo é algo para o qual se possa apresentar uma
térmula. Contudo, e considerando o carater pessoal dessa experiéncia, importa
que o educador esteja convencido do caminho escolhido.

A problemdtica da diferenga na experiéncia formativa pode ser associada
as questdes de género, étnicas, os casos de deficiéncias, mas extrapolam essas
realidades. Outras diferencas se colocam com for¢a muitas vezes maior, rela-
cionadas ou nio a essas questdes, requerendo dos educadores posicionamentos
apropriados. Trata-se da singularidade humana, e o estudante, como outro, pde
em evidéncia a necessidade de pensar a educagdo em atengéo a tal especificida-
de. Isso implica em indagar sobre atitudes, sobre seu lugar no ambiente educa-
tivo, e compreender como a escola oportuniza essa vivéncia. Em que medida a
diferenca é reconhecida e assumida no contexto da escola, no cotidiano da sala
de aula? Quando a afirmacéo da diferenca pode nos levar ao relativismo, ou ao
indiferenciado?

E inegével que a escola, como institui¢do constituida segundo a légica de
uma sociedade desigual e discriminatoria, tende também a reproduzi-la nas
suas praticas. Nela se evidencia a padronizagdo que tende a anular o singular,
normatizar aspectos que clamam pelo reconhecimento. Nesse caso, é impor-
tante atentar que a mudanca na educagio se faz mediante um investimento que
é de ordem tedrica e pratica, pois o respeito a diferenga néo é, pois, algo que se
constitua pela teorizagao, sendo necessario o desenvolvimento uma pratica que
respeite a alteridade do outro, como principio, e nido como mero programa,
assumindo o desafio de trabalhar a partir das diferencas, mas sem perder de
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vista que essa experiéncia humana é tdo mais humana quanto possibilitadora de
vinculos significativos entre as pessoas.

Consideramos assim o carater essencialmente ético dessas relagoes e da ex-
periéncia formativa assentada no interhumano no pensamento de Martin Buber.
A perspectiva que desponta dessa leitura permite compreender os possiveis ca-
minhos na condug¢do de um modo de vida mais humano, cujo significado en-
contra-se vinculado a relagdo com o outro. Essa defesa incondicional do outro,
da alteridade abarca o ambito educativo, especialmente considerando que s6 é
possivel constituir vinculos partindo da autonomia dos seres. Com efeito, essa
perspectiva revela também o carater paradoxal da propria ideia de autonomia,
uma vez que o reconhecimento do outro nos coloca ante a exigéncia de que ela
seja compreendida como reciprocidade de si e do outro.

Consideracdes finais

O enfrentamento de questdes que tocam a realidade humana, como a superagiao
das formas de violéncia, pode se constituir a partir de multiplos olhares, aos quais
é fundamental uma compreenséo do sentido do humano, e extrapola as andlises
socioldgicas e politicas, mesmo que nio se constitua independentes delas. A fi-
losofia de Buber guarda significativos elementos de compreenséo do sentido da
problematica da alteridade. Uma leitura que possui a singularidade de oferecer
uma resposta antropoldgica, mais do que uma critica social propriamente dita.
Nela se manifesta o carater fundamental da situacdo dialdgica, por revelar o sen-
tido do humano e a dimenséo ética que perpassa as relagdes entre as pessoas.
Nessa perspectiva, compreendemos a negagio da legitimidade de ser-outro como
forma de violagdo da dignidade humana. Tal forma de violéncia nem sempre é
visivel, configura-se como determinante na orientagao das nossas atitudes, ex-
pressa na incapacidade de acolher o outro na sua essencial diferenca.

Vemos no sentido do didlogo a possibilidade de afirmacéo da legitimidade do
outro, mas também como dentncia da incapacidade para acolhé-lo. Esse reco-
nhecimento nio significa necessariamente concordéncia, que, em verdade, é “um
mero acaso da compreensdo”. Dessa forma, mais do que apostar numa aceitagio
de um ponto de vista, de um modo de ser, importa reconhecer a legitimidade da
diferen¢a como modo ser humano e condigio para a nossa liberdade, pois se per-
demos o direito a essa diferenga, perdemos também esse privilégio. Nesse caso,
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assumir a dimensao de alteridade requer o esfor¢o de ir além da mera tolerancia
nas nossas relacdes com aqueles/as de quem discordamos ou simplesmente nio
compreendemos, ante o risco constante, que pode nos levar a situagdes de violén-
cia, nas mais diversas configuracdes. Tolerar, como indica Nilton Bonder (2001) é
um “esfor¢o para conter o desprezo e a indignagao’, e isto, em si, ndo gera didlogo,
ndo gera liberdade, criando uma convivéncia tensa, pronta para ser rompida.

Esse desprezo contido, aprisionado, é ferozmente rompido no filme Maléna,
quando a protagonista é arrastada e espancada por um grupo furioso de mulhe-
res. Na agdo das mulheres revoltosas, indignadas, ante ndo tanto ao prostituir-se
de Maléna com os soldados alemaes, mas ao ser o que ela era — jovem e bela!
— temos uma explosdo ante a presenga insuportavel do outro! A imagem da
intolerdncia que surge de varias formas e em vérios lugares — seja nas ruas, com
a violéncia praticada aos homossexuais, seja nos estadios de futebol, na forma de
xingamento aos jogadores negros. Chamo atengéo para essas variadas formas de
negacdo do outro, e, mais que isso, para os desdobramentos dessa nossa recusa
em aceitd-lo/a, confirma-lo/a: a possibilidade de se converter em violéncia coleti-
va, como expressao da rejeicdo mais profunda ao outro, manifesta na sua morte,
na sua destrui¢do, como na imagem-metéafora do espancamento de Maléna, ou
no exterminio, no “Cagador de Androides’, dos replicantes, o diferente, o outro-
-nio humano.

Finalizo, compreendendo que a liberdade, possivel de se constituir nos di-
ferentes espacos origina-se “da profunda consciéncia de que a diferenca do ou-
tro é a verdadeira guardid de nossa liberdade” (BONDER, 2001). Dessa forma,
é importante reconhecer a questio alteridade como constitutiva das relagdes, ao
mesmo tempo como possibilidade de pensar numa autonomia, que se constitui a
partir da nossa condi¢do de seres originariamente diferentes, e ndo pela simples
afirmacéo do sujeito cognoscente. Vivenciando uma distdncia origindria, e que,
sendo assim, essencialmente vinculados.
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Introducdo — rascunhando os contornos
dos desafios contempordneos a formacdo humana

O fenomeno da manifestagio da diversidade cultural e de suas relagdes inter e
transculturais é nuclear para a apreensdo dos desafios contemporaneos a forma-
¢30 humana. Embora assumam tragos e fei¢oes especificos na contemporanei-
dade, esses desafios nio sdo novos, pois sempre estiveram presentes ao longo da
histdria humana. Os processos de coloniza¢do desencadeados no século XV re-
desenharam de modo particular as formas de produzir as relagdes interculturais,
assim como os intensos transitos e deslocamentos populacionais intercontinen-
tais produziram e provocaram transformacdes profundas em diversas tradi¢des e
matrizes culturais. Compreender esse processo ¢ a chave para lidar com os novos
desafios colocados a formagdo humana na contemporaneidade.

A condi¢éo humana é portadora de uma unidade que, ao se produzir, se dife-
rencia e diversifica. Entretanto, embora plural, a produg¢do de nossa humanidade
preserva e conserva a sua unidade geratriz. Ora, essa condi¢do, aparentemente
paradoxal, sui generis, unidade que produz diversidade, ¢ nossa condigdo onto-
légica. Somos portadores de possibilidades multiplas de producédo de saberes e
realidades que permitem a produgio de varias formas de ser e estar no mundo.
Contudo, os processos produtivos de realidades multiculturais sdo histdricos,
emergem e interagem em situagdes e condi¢des sociais, culturais, politicas e am-
bientais especificas. H4 uma dindmica relacional e interdependente entre dife-
rentes dimensdes, uma espécie de teia em que 0s processos ocorrem, pois eles
nunca estdo totalmente isolados, mas sdo co-determinados.

No entanto, existem estruturas sociais que modulam os processos de inte-
ra¢do e produgio cultural — as matrizes geratrizes. Os processos que derivam
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dessas matrizes conservardo elementos que estio presentes nas estruturam, mas
podem produzir variagdes significativas. Por sua vez, tais matrizes conservam
multiplas exigéncias, econdmicas, sociais, politicas, afetivas, cognitivas, estéti-
cas, que irdo de maneira subjacente atuar no seio dos processos formativos. De-
nominamos esses processos de modulagdes estruturais geratrizes.

Essas modulagdes ndo produzem determinagdes nem absolutas nem linea-
res, mas redes de configuragdes nodais' em que as experiéncias se desenvolvem.
As relagdes sdo produtoras continuas de fluxos e processos sociais e culturais
que contém possibilidades de efetivar emergéncias néo lineares, nao previsiveis,
mas marcadas pelas modulagdes estruturais. As emergéncias incessantes de
saberes e conhecimentos, ao se inscreverem nos corpos em atividade interati-
va-cognitiva, produzem identidades diversas que sdo expressdo da unidade da
condi¢do humana.

O entendimento dessa condi¢do é a chave fulcral necessaria para o enfren-
tamento do desafio inter e transcultural a forma¢do humana contemporanea.
Como manter processos emergentes de producéo da condi¢éo ontoldgica huma-
na, tomando-se essa condi¢do como pressuposto? Quais saberes e experimenta-
¢Oes sdo essenciais a construcao de novas configura¢des nodais? Como acionar a
pluralidade de saberes e experimenta¢des presentes nas diversas matrizes cultu-
rais de maneira criativa a fim de lidar com os novos desafios formativos existen-
tes? Como as matrizes e tradi¢des culturais lidam com as condigdes geratrizes da
unidade e diversidade cultural humana? Como as tecnologias de comunicagao
e informagdo em redes tém configurado novas formas de produgio da condicao
ontoldgica humana? Quais sdo os novos desafios a formagdo humana que se
colocam nessas novas configura¢des das sociedades integradas em redes?

Embora sejam muitas as possibilidades de problematiza¢éo, nosso objetivo
¢ o de configurar o problema, e nido o de produzir respostas especificas a essas
indagagdes. Além disso, pretendemos sugerir possiveis respostas aos desafios
colocados, sem pretensdes de esgotar as questdes.

1 As modulagdes estruturais integram as complexas redes que compoem o tecido social e que se entrelagam
e interpenetram dinamicamente. Ha um conjunto de pontos nucleares de condensagio e articulagao de
aspectos econdmicos, sociais, morais, cognitivos, estéticos, afetivos, entre outros que se articulam, pro-
duzindo densidades mais permanentes — TRONCOS NODAIS. Os PONTOS ¢ os TRONCOS NODAIS
sdo a base da composi¢io de uma CONFIGURAGCAO NODAL. As modulagdes estruturais geratrizes
funcionam como elementos dindmicos e retroalimentadores dos pontos, troncos e configuragdes nodais.
Essa complexa rede de produgao de identidades plurais é marcada por relagdes de poder que institui e
atua capilarmente.
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Configurando os desafios & formacdo humana
nas complexas redes e tessituras contempordéneas

Os complexos e diversificados processos de colonizagdo que se desenvolveram
a partir do século XVI, emblematicamente, por intermédio das descobertas das
Américas pelos europeus, produziram os desafios contemporaneos a formagao.
Esse processo de longa duragdo culminou no que denominamos de globaliza-
¢do contemporénea.

O pensador peruano Anibal Quijano (2005) discute as profundas implica-
¢oes de uma forma especifica europeia de produgio de conhecimento que se
torna mundialmente hegemonica, colonizando outras maneiras de produgio
de conhecimento tanto na Europa quanto em outras partes do mundo. Essas
relagdes de poder produziram e produzem colonialidades e subordinagdes, es-
tabelecendo uma configuragdo formativa predominante. Segundo o autor, essa
configuragio desenvolveu um padrido de dominagédo colonial baseado na ideia
de raga, que permeia varias formas de dominagéo. Os povos indigenas e negros
escravizados, e suas diversificadas tradigées culturais, vivenciaram ao longo dos
séculos a forca destrutiva desse eixo fundamental de dominagéo.

As instituigoes formativas, escolas, universidades foram transformadas e se
estabelecendo como matrizes geratrizes que retroalimentam esse novo padrao
civilizatério, por meio de mecanismos que subjugaram e subjugam formas mile-
nares de apreender e conceber o mundo e a existéncia. Assim, o projeto colonial
produziu e irradiou rela¢des de poder que se configuraram nas diversas insti-
tui¢des sociais formativas existentes nas sociedades ocidentais. As matrizes e
tradi¢des culturais milenares foram hierarquizadas, ressignificadas, eliminadas.
Essa trama estd na base da tessitura de subordinag¢des de cosmogonias, sujeitos,
artefatos culturais, processos de negociagao presentes nas teias que produzem
significados, por intermédio de suas modulag¢des estruturais geratrizes.

Os fluxos de produgao de identidades néo sio lineares. Mesmo sob padrdes
de predominancia, é possivel a emergéncia cultural de dissensos néo lineares
de modos e de formas de ser distintas. Os processos continuos e incessantes de
produgio de saberes sdo ativados por corpos em constante atividade interativa-
-cognitiva, que nao sao lineares.

O entendimento desse processo esta assentado inicialmente nos fecundos
insights advindos do Manifesto da Transdisciplinaridade, publicado por Nico-
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lescu (1999). O autor apresenta um conjunto seminal de elementos que podem
mediar produtivamente nossas inquietagdes. As descobertas do ‘quantum’ pela
fisica quantica transformaram diferentes campos do conhecimento cientifico.
O modo transdisciplinar de conceber a realidade colocou sob suspeita o dog-
ma da existéncia de um unico nivel de realidade. Esse pensamento ¢ herdeiro
seminal da fisica quéntica que apreende de forma peculiar a interconexdo e
coexisténcia entre as realidades macrofisicas e quénticas.

Essa maneira de apreenséo e de explicagio apresenta uma nogéo distinta do
tempo. A ideia da reversibilidade do tempo, do caminhar na dire¢ao Gnica do
nascimento a morte, a entropia, é contraposta com o terceiro excluido da légica
quéntica. Essas descobertas contém implicagdes profundas e possibilitam o de-
senvolvimento de novos modelos explicativos. Alguns saberes tradicionais sdao
revisitados a luz dessas novas formas de produgio de conhecimentos. E possivel
entender criativamente as continuidades descontinuas presentes na realidade,
a permanéncia complexa e simultdnea de niveis da realidade, presentes nas for-
mas de apreender a realidade de matrizes culturais indigenas, africanas, asidti-
cas, entre outras.

Contudo, para compor as bases de nossa argumentagio, apresentamos al-
guns elementos e dilemas contemporéneos relativos as identidades e a forma-
¢do de sujeitos. Segundo Santos (1993, p. 40), os regressos as identidades estdo
sendo vividos como perplexidade, “numa época que é muito dificil ser linear”
Ainda conforme o mesmo autor, trata-se de um periodo de ressignificagdo ra-
dical nas formas de entendimento, de olhar e apreender diferentes planos e es-
pagos das relacdes sociais. Essas ressignificagdes sdo resultantes, por um lado,
de profundos e acelerados processos de descontextualizacdo das identidades
territoriais, sexuais, nacionais, politicas e, por outro, dos novos desenhos identi-
tarios originados dos processos de recontextualizagdo e de particularizagdo das
identidades e das praticas sociais e formativas.

A recontextualizagdo e reparticularizagio das identidades e das
praticas estdo conduzindo a uma reformulagdo das inter-relagoes
entre os diferentes vinculos anteriormente citados, ou seja, os vin-
culos nacional, classista, étnico e sexual. (SANTOS, 1993, p.40)

Os movimentos de reconfiguragio do tecido social produzem a emergéncia de
novas tensdes e conflitos assim como possibilitam a aproximacio e a forma-
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¢do de interconexdes inusitadas, colocando em contato conexdes por meio das
tecnologias de comunicag¢éo e informagio, além de cosmovisdes distintas; na
maioria das vezes, isso se d4 de forma fragmentada e descontextualizada. Esse
cendrio produz perplexidades e emergéncias de novos pontos e troncos nodais.

Essas profundas mudancas abrem possibilidades para a emergéncia de no-
vas configuragdes nodais, novas modulagdes estruturais geratrizes de identi-
dades produzidas sob modos distintos. Os desenhos formativos estdo em crise,
sendo revisitados, mas sem produzirem ainda modos que lidem de maneira
apropriada com os desafios contemporaneos a formac¢ao humana. Existem
muitos estudos na produ¢io académica que apontam para esses dilemas Ca-
sali (2014), Walsh (2009), Moraes (2008), Woodward (2007), Jonhnson (2006),
Candau (2006), Ferreira (2007), Bauman (2005), Libaneo (2005), Moreira
(2005), Hall (1992), entre outros.

Em nosso entendimento, as continuidades descontinuas e as conexdes inu-
sitadas entre cosmovisoes, tradi¢des e matrizes culturais sdo essenciais para
visualizar cenarios, imaginar relacdes caleidoscdpicas e compor um campo em
movimento de possibilidades de enfrentamento aos desafios formativos con-
temporaneos. Sendo assim, trato de apresentar alguns elementos da continui-
dade descontinua da cosmovisao yorubana nos processos de produgdes identi-
tarias diaspdricas afroamericanas e as aproximagdes inusitadas com elementos
da cosmovisdo budista, diasporicamente sendo reconfigurada desde 1950 com
a invasdo chinesa no Tibet, que tem produzido, ampliado e reconfigurado essa
tradi¢do no ocidente.

Acreditamos que essa inflexdo é necessaria, pois é a partir de algumas con-
sideragdes configurativas da cosmovisiao yorubana que podemos nos apropriar
do complexo processo de produgio identitéria presente em diferentes artefatos
culturais e manifestagdes artisticas. Entretanto, inicialmente, tecemos algumas
consideragdes sobre o porqué da cosmovisdo yorubana ser de certa forma he-
gemonica entre as diversas etnias que aqui chegaram. Posteriormente, indi-
camos algumas questées em torno da especificidade da produgido de saberes
referenciada nessa matriz cultural.

Segundo Amaral & Silva (1996), os varios ciclos de escravizagido trouxe-
ram uma enorme diversidade de grupos étnicos africanos, com suas diferentes
praticas religiosas. Foram predominantemente escravizados bantos originarios
do Congo, Mogambique e Angola; também chegaram ao Brasil os sudaneses,
originarios da Africa Ocidental, hoje denominados Nigéria, Benin e Togo. To-
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davia, segundo os autores, é praticamente impossivel fazer uma reconstitui¢do
geral das cosmologias e tradi¢des religiosas de todos esses grupos étnicos.

Porém, segundo os mesmos autores, houve interpenetragdes e tradugdes
entre os diferentes sistemas e cosmovisdes religiosas ainda na Africa, devido a
semelhanca entre deuses yorubas, os orixas e os dos jejes, os voduns, a seme-
lhanga entre as estruturas familiares de culto, & proximidade geografica e as
relagdes de alianca e de dominagéo. Essas relagoes interculturais entre sistemas
religiosos no Brasil aconteceram sob condi¢des de excepcionalidade. O escra-
vismo colonial e os processos de desterritorializagdo impuseram condi¢des —
novas inimaginaveis de producdo das vidas dos escravizados. As adversidades
foram enfrentadas com os elementos civilizatérios reconfigurados, produzindo
novas configuracdes nodais sob a égide do escravismo, mas transgredindo-o.

O Brasil e Cuba? foram os paises que mais receberam escravizados yoru-
bd. As suas cosmovisdes influenciaram profundamente os seus processos de
formacéo cultural, seus sistemas de crencas e suas relagdes e interagdes cog-
nitivas, formativas.

Mas o que nos interessa de per se é a denominada cosmovisdao yorubana,
Segundo Berkenbrock (1997)

A cosmovisdo religiosa do Candomblé ¢ fortemente influen-
ciada pela concep¢do de mundo na tradi¢do Yoruba. Esta tra-
di¢do é muito complexa e ndo uniforme, quer dizer, ha um
sem numero de variagdes e ndo hd nenhuma instincia que
sirva de medida diretriz para o todo. Uma visdo unitaria ba-
sica do mundo ¢, porém, compartilhada por todos os grupos.
(BERKENBROCK, 1997, p. 179-80)

Nessa cosmovisio, o universo existe em dois niveis — o Orum’ e o Aiye* —, ou
seja, s6 ¢é possivel a existéncia nesses niveis, em um deles, ou simultaneamente

nos dois. A simultaneidade da existéncia nos remete a ldgica quantica, ao ter-

2 Em Cuba, temos a Santeria como expressao da religido dos orixds: "Es una expresion religiosa cubana ins-
pirada en la adoracion de los orichas del pante6n yoruba de la Nigeria Occidental” (Museo de Guanabacoa,
s/d: 09). No Brasil, a religido nascida da tradigao yoruba é conhecida como Xangd em Pernambuco e, na
Bahia, como Candomblé.

3 Orum — "Um dos niveis ou formas de existéncia: a existéncia sobrenatural ou nao palpavel" (BERKE-
NBROCK, 1997, p. 445).

4 Aiye — "Um dos niveis da existéncia: a existéncia fisica palpavel" (BERKENBROCK, 1997, p. 439).
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ceiro incluido. Nesses diferentes niveis, existem os seus habitantes, ou seja, os
Ara-Aiye — humanidade, os Ara-Orum — habitantes do Orum, entre os quais
se destacam os orixas e os eguns’. Entretanto, o Orum ¢é um nivel que engloba
tudo e todos, o proprio Aiye, “o Aiye ndo é um nivel de existéncia fora do Orum,
mas — para usarmos uma imagem — é como um ttero limitado dentro de um
corpo sem limites” (BERKENBROCK, 1997, p. 181).

As interelagdes e comunicagdes entre o Orum e o Aiye sdo fundamentais
para manter a harmonia da existéncia. Essas interrelacdes estabelecem-se no
culto, os orixas, basicamente, sdo os responsaveis pela presenca do Orum no
Aiye. “Os Itans® falam do tempo em que Orum e Aiye ainda ndo estavam sepa-
rados e os habitantes de ambos os lados tinham trdnsito entre os dois niveis. Por
causa do erro humano aconteceu que os Ara-aiye ndo mais podem livremente
ir para o Orum, a ndo ser através da morte” (BERKENBROCK, 1997, p. 182).

Para o autor, essa unidade primordial é essencial para entender o Candom-
blé, pois 0 mesmo busca recompor permanentemente essa unidade perdida. O
culto seria a tentativa de viabiliza¢do dessa unidade primordial, harmoénica. Na
cosmologia Yorubana, o sistema Orum-Aiye tem como fundamento tltimo,
Olorum — “Senhor ou dono do Orum. O ser superior no Candomblé e criador
do universo. Também chamado Olodumaré” (BERKENBROCK, 1997, p. 444).

Contudo, Olorum nao interfere diretamente nas coisas, nem na vida das
pessoas, a responsabilidade para tal estd a cargo dos orixds, ndo havendo, inclu-
sive, nenhum ritual especifico dedicado a ele. Todavia, Olorum é a possibilida-
de da existéncia, de sua dinamica e do seu objetivo, ou seja, das trés forcas que
governam o universo: Iwa, Axé e Aba nessa cosmologia.

Iwd é o ser, o principio ou forga da existéncia em geral. Através
de Iwd é dada as coisas a possibilidade de existéncia. [...] O se-
gundo principio é o Axé, que possibilita que a existéncia desa-
broche, venha a ser. Axé é a for¢a da dindmica, da realizacio.
Ele é o elemento mais importante para a existéncia, pois sem ele

a existéncia ndo teria dindmica. [...] Aba é a terceira das forcas

5  Orixas — "Forgas personalizadas da natureza que sdo cultuadas no Candomblé. Intermediadores das for-
¢as de Olorum. Antepassados sobrenaturais dos seres humanos" (BERKENBROCK, 1997, p. 445). Eguns
— "Finado, antepassado humano" (BERKENBROCK, 1997, p. 441).

6  OsItans sao uma espécie de lendas, historias que sdo contadas, transmitidas para manter os conhecimen-
tos da tradigao religiosa yoruba. Na sua maioria, sio transmitidos oralmente, mas ja hd registro escrito
dos Itans.
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de Olorum que sustentam e possibilitam o sistema Orum-Aiye.
Abd acompanha o Axé e dd a dindmica uma dire¢do, um objeti-
vo. Estas trés forcas sdo intermediadas pelos orixds e podem ser
liberadas ou reforgadas através de vérias atividades religiosas.
Seu inicio e posse permanecem, porém, sempre com Olorum.
(BERKENBROCK, 1997, p. 187-88)

Essas for¢as que governam e sustentam o universo na cosmologia yorubana
nos auxiliam na compreensao de diferentes aspectos da produgéo cultural. Na
complexa e imbricada relacdo Orum-Aiye, ha uma dindmica relacional extre-
mamente importante para entendermos a produgio de determinados artefatos
culturais afroamericanos.

Essa cosmovisdo da existéncia concebe os movimentos de produgio da
vida num fluxo constante, em que ha processos permanentes de restabele-
cimento primordial dessas for¢as. Tais for¢as do Orum, ao se relacionarem
com e no Aiye, expressam-se através de uma musicalidade e de movimentos
corporais e dancas especificas. Essa maneira de se fazer presente no mundo
coloca um conjunto de elementos que, sob essa unidade indissociavel, produ-
zem formas religiosas, festivas, gastrondmicas, estéticas que se manifestam em
diferentes manifestagdes culturais, artisticas e cognitivas.

Em nosso entendimento, a complexidade das produgdes identitarias pro-
duzidas nas zonas fronteirigas marcadas por essas modulagdes estruturais ge-
ratrizes fazem parte de uma configuragdo nodal que nas sociedades afroame-
ricanas produziram continuidades descontinuas, mas permanentes durante
varios séculos. Essa permanéncia emerge nos ultimos anos segundo novas
légicas, novos lugares discursivos dos movimentos sociais e académicos. Po-
demos insinuar que ha novos campos de forca presentes nessas composi¢oes
discursivas que incidem com mais veeméncia nesse cendrio de crise que nos
referimos anteriormente.

Os modos culturais mediados por essa cosmovisio estdo disseminados em
diferentes direcdes da vida social. Muitos modos de percepgio da vida, de uso
da linguagem, da maneira de se alimentar estdo impregnados indiretamente
por varios desses elementos. De maneira mais direta, podemos percebé-los
nas festas de largo, na capoeira, no afoxé, o maracatu, no samba, na culindria.

Ainda gostariamos de enunciar as relagdes entre os trés elementos, que na
concepgdo yorubana, compdem o ser humano. O Ara, Emi, Ori, ou seja, cada
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um tem um corpo, respiracio e inteligéncia respectivamente. A realizagédo do
ser humano se dard na medida em que ele integrar todas essas forgas, essa mul-
tiplicidade de elementos que o compde.

Esta harmonia deve ser entendida tanto como harmonia indivi-
dual como também comunitédria. O ser humano e a comunida-
de ndo sdo vistos de forma isolada. A tdo procurada harmonia
diz respeito a todos os elementos com os quais o ser humano
esta em contato: as dguas, as florestas, a natureza, as cidades, o
mundo todo, os antepassados e as futuras geracdes. (BERKEN-
BROCK, 1997, p. 204)

Ora, essas concepgdes incidem sobre os processos cognitivos de produgio de
conhecimentos, mesmo que em condi¢des adversas.

Gostarfamos de frisar mais um aspecto importante. A mulher tem igualda-
de de participagdo na hierarquia religiosa. Tanto os homens quanto as mulheres
podem dirigir a vida religiosa nos terreiros de Candomblé’, sendo babalorixas
ou ialorixas, respectivamente. Esse fendmeno é pouco comum no universo de
outras expressoes religiosas.

Esses elementos que destacamos — a busca constante do restabelecimento
da unidade primordial, a no¢ao de pessoa e o papel da mulher — constituem
aspectos importantes para imaginarmos a producdo das identidades nesse
universo “epistémico’, de produgio de saberes. Ora, ao destacar esses aspectos
gerais da cosmologia yorubana, ndo estamos apreendendo-a como um siste-
ma fechado, unificado e petrificado, que orienta e dirige a partir de um centro
unificador, as praticas sociais, mas como um modo de ser que ao longo dos
séculos tem marcado e interferido profundamente os processos de produgdes
de espagos de convivéncias, sejam eles ludicos, religiosos, de trabalho.

Segundo Muniz (1988), por exemplo, o terreiro de candomblé constitui-
-se como um espaco étnico-cultural que acolhe o entrecruzamento de tempos
e espagos implicados e presentes nos processos de produgio identitaria. Essa
configuragdo nodal conseguiu manter e capilarizar as suas modulagdes estru-
turais geratrizes de maneira profunda. Os caminhos e labirintos precisam ser,

7 “O Candomblé ndo tem textos que transmitem os contetidos religiosos. A ialorixa ou o babalorixa é a auto-
ridade maior no que se refere & doutrina a ser seguida pela casa. A transmissdo da tradigao religiosa ¢ feita
até hoje basicamente de forma oral” (BERKENBROCK, 1997, p. 210).
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pelo menos, percebidos nesse momento de reconfiguragio identitaria, para que
possamos nos apropriarmos das riquezas, sutilezas e forcas que estao subjacen-
tes aos modos seculares de produgéo identitdria afroamericanos. Esses espacos
guardam patrimonios culturais que podem ser acionados de maneira criativa
para enfrentar os desafios contemporaneos a formacao.

A forga de conviver com a diversidade e integrar as diferencas
sem perder o horizonte da matriz simbdlica origindria é a prin-
cipal caracteristica do jogo negro. No que diz respeito a musica,
o blues remete propriamente a matriz. (MUNIZ, 1988, p. 130)

Entdo, faz-se necessdrio adentrar em aspectos que transitem em territérios pouco
conhecidos, mas fundamentais & compreenséo e a insinuagdo de respostas aos
desafios formativos contemporaneos. Essas tramas possibilitam conexdes inusi-
tadas, fundamentais aos processos de constru¢do dos novos cendrios formativos.

Os processos de produgdes culturais e identitarios tratados anteriormente,
tendo como fio condutor o colonialismo e as colonidades, seus efeitos sobre as
matrizes culturais africanas e afrobrasileiras, tratados a partir de elementos da
cosmovisdo yobubana, apontam para as nog¢des de incompletude e tradugio o
cultural. Ora, essas no¢des de incompletude dos processos de produgio cultural
e as de tradugdo cultural serdo essenciais a formulacio de estratégias pedagogi-
cas que visem enfrentar os desafios contemporaneos a formagido. Essas nogoes
podem auxiliar na construgdo de desenhos curriculares que a ponham em cen-
tralidade e movimento.

Os complexos processos de relagdes interculturais e transculturais produzem
novas e inusitadas conexdes culturais, que desterritorializam formas de produgao
de conhecimentos, mas territorializam novas experiéncias que sdo mediadas por
esses espagos comunicacionais, espécie de ‘agora virtual’

A hermenéutica diatdpica parte da ideia de que todas as culturas
sdo incompletas e, portanto, podem ser enriquecidas pelo did-
logo e pelo confronto com outras culturas. Admitir a relativi-
dade das culturas nao implica adoptar sem mais o relativismo
como atitude filoséfica. Implica, sim, conceber o universalismo
como uma particularidade ocidental cuja ideia nao reside em si
mesma, mas antes na supremacia dos interesses que a sustentam.
(SANTOS, 2008, p. 126)
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Alguns aspectos relacionados a ideia de deslocamentos diaspdricos comunica-
cionais que, por meio das tecnologias de informagio e comunicagido, pde em
circulagdo, de maneira desterritorializada, elementos culturais, gastronémicos,
musicais, religiosos, estéticos, sdo fundamentais as nossas reflexdes. Elencamos
alguns aspectos do deslocamento diaspérico dos saberes tradicionais do bu-
dismo no ocidente, sua ressignificacdo e formas de apropriagdo em espagos e
tempos distintos de sua matriz geratriz.

Os processos de deslocamento permanente do pensamento budista, apos a
invasdo chinesa no Tibet, no inicio dos anos de 1950, desencadearam-se pro-
cessos produgido de conhecimento e disseminacao do pensamento budista no
ocidente. Essa experiéncia tem possibilitado a expansiao do pensamento budis-
ta, primeiramente na Europa, depois nos Estados Unidos, na América Latina
e ainda em alguns paises da Asia, e, paulatinamente, criado as possibilidades
para a emergéncia de formas transculturais de identidades.

O trabalho de doutorado de Nina (2006), publicado posteriormente em for-
ma de livro pela Edusp, com o titulo Ventos da Impermanéncia, investigou esse
processo de expansdo e desenvolvimento diaspérico do budismo tibetano no
ocidente. Ora, esse aspecto auxilia na composi¢ao do nosso problema. Como
as matrizes geratrizes que se referenciam em cosmovisdes ndo hegemonicas,
produzidas e consolidadas nos processos de construgdo de colonialidades dos
saberes realizam mediag¢des e articulagdes de seus conhecimentos? Essas expe-
riéncias podem nos auxiliar na construcao de algumas respostas aos desafios
colocados a forma¢ao humana?

Voltando a ideia de a condigdo humana ser una e produzir diversidades,
apresentamos a multiculturalidade enquanto expressdo dessa condi¢io, daqui-
lo que nos constitui ontologicamente. Somos seres produtores de complexida-
des culturais.

No entanto, essas complexidades sdo produzidas de forma relacional. Isso
nos remete a dimenséo das relagdes interculturais enquanto fendmeno social.
Entretanto, essas relagdes interculturais mediadas pelas tecnologias de comuni-
cagdo e informacéo, pelos processos de desterritorializacao das tradicdes, pelas
presencas diaspdricas de tradi¢des culturais ndo hegemonicas no cendrio dis-
cursivo ocidental colocam novos desafios a formagdo humana. Temos acompa-
nhado processos de retorno as tradigdes, ressignificando-as numa perspectiva
fundamentalista, como forma de enfrentamento e respostas aos desafios con-
temporaneos a formagao.
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As sociedades conectadas em redes de comunicagdo e informagédo viven-
ciam uma crise complexa e profunda, no que diz respeito aos processos de
produgdo de identidades. Essa crise necessita ser compreendida na sua com-
plexidade. Os trabalhos que buscam apreendé-la apontam para a necessidade
de tratarmos dos fendOmenos das relagdes multi, inter e transculturais como
aspectos fundamentais da producio da pluralidade de identidades. No entan-
to, existe uma variedade de tendéncias que se colocam nesse debate.

Podemos afirmar que vivemos um fecundo processo de mudanga na
maneira de olhar e entender os processos de produgio e reprodugio das
identidades. Como pensar a relagdo entre os modos de produ¢do da multi-
culturalidade, mediada por rela¢des interculturais? Quais sdo os principios
fundamentais para serem firmados e orientar as maneiras de lidar com a pro-
blematica contemporénea de formagdo?

Caminhamos no sentido de apontar a necessidade de pensarmos as rela-
¢oes multi e intercultural, sob a perspectiva formativa transcultural. Partimos
do pressuposto da incompletude das matrizes culturais, das produgdes mul-
tiplas das identidades e da necessidade de aprendizados intercultural. Esses
elementos apontam para a necessidade de aprender e de transitar criticamen-
te pelas complexidades culturais presentes nas diversas matrizes e tradi¢des.
Concebemos que ha um nucleo sadio de sabedoria presente nas varias cultu-
ras que necessitam ser consideradas.

E possivel imaginar os processos formativos considerando a necessida-
de de aprender a condi¢do de unidade que produz diversidades culturais? E
necessario aprender as ambiguidades incompletudes da condigdo humana?
Como pensar processos formativos considerando as identidades dos sujeitos
numa dinadmica de confluéncia de saberes, epistemologias, que sdo postas em
movimento formativo, em que os corpos aprendentes possam produzir-se di-
ferente e prazerosamente, na busca de novos caminhos emancipatorios?

Os curriculos escolares podem trabalhar de maneira fecunda com a di-
mensdo do inesperado, do incerto, do confuso, do inconcluso? E possivel
produzir respeito, estabilidade e seguranga nas convivéncias interculturais?
Vamos brincar um pouco? Quais os potenciais formativos da institui¢do es-
colar? Esses elementos insinuam a necessidade de reconfigurac¢do profunda
do espaco escolar. A problematiza¢do da escola ndo significa a sua negagio,
mas aponta para a necessidade de penetrar nos aspectos fundantes que tem
impactado a sua institucionalidade. Os processos de produgdo de conheci-
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mentos e informagdo atuais tém impactado os processos de escolarizacéo.
Quais sdo as experimentac¢des fecundas que tém sido vividas nos espagos for-
mativos escolares que podem nutrir e potencializar as respostas aos desafios
discutidos nesse texto?

Desejamos nos aproximar dos problemas sugeridos nos perguntando: re-
side na institui¢do escolar possibilidades de transforma-la num COMPLEXO
INSTITUCIONAL INTERATIVO, com flexibilidade para dialogar de forma
mais sistémica e dindmica com diferentes formas de produgdo do conhecimen-
to presentes nas diferentes matrizes culturais? E possivel que ela se abra num
movimento profundo de ressignificagdo de sua prépria institucionalidade?

Os processos de institucionalizagdo da escola, com suas regras e desenho
essenciais, dogmaticamente seguidas, incorporando inclusive algumas formas
transgressoras, fundamentais para a manutencio de sua institucionalidade, es-
tdo em crise. Ha dissocia¢des profundas entre os processos de produgio, circu-
lagdo e acesso a informagoes vividas pelas infancias e juventudes e as experién-
cias de escolarizagoes.

Para Sacristan (1995), a escola tem uma profunda dificuldade de acolher a
diversidade. Essa dificuldade leva-o a propor uma discussdo em torno da di-
versidade, pois a escola tem sido, e ¢ um mecanismo de normaliza¢io, realizada
a partir de uma abordagem hegemonica dominante.

Para ele, é necessaria a produgdo de um curriculo que potencialize as re-
lagdes multiculturais, os espagos de decisoes, a escolha de contetidos. Ora, na
nossa maneira de apreender o problema, a representatividade é uma das ques-
tdes, ndo é o nucleo estruturador do problema. Serad que, se mudarmos demo-
craticamente os conteidos de ensino que transitam na escola, iremos de fato
construir uma perspectiva multicultural na escola? Sacristan acredita que néo.
Ele afirma que é necessario mudar a estrutura curricular dominante.

Apontamos para a necessidade de construirmos uma perspectiva formativa
denominada de transculturalismo dialdgico critico. Ele exige, do ponto de
vista metodolégico, um transitar e revisitar critico, dos proprios lugares identi-
tarios dos sujeitos. Eles lugares devem ser colocados em questio, considerados
relativos e inconclusos. Todavia, o transculturalismo néo visa a eliminag¢do dos
lugares, mas potencializa-los. Mesmo partindo do principio de que ndo ha lu-
gares devam ser abolutizaveis, ndo defende o relativismo generalizavel, “em que
tudo se equivale, desde que se escolha o ponto de vista apropriado; o perspecti-
vismo leva a indiferenca e d rentincia a todos os valores” (Todorov, 1999, p. 304).
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Entendemos os processos de didlogo e descoberta dos outros em vérios
graus — o outro como objeto, o outro como sujeito, igual ao eu, mas diferente
dele. Esses processos de descoberta do outro é para Todorov, nuan¢ado, com-
plexo, nunca pleno.

Desde aquela época, e durante quase trezentos e cingilenta
anos, a Europa ocidental tem se esfor¢ado em assimilar o ou-
tro, em fazer desaparecer a alteridade exterior, e em grande
parte conseguiu fazé-lo. Seu modo de vida e seus valores se
espalharam por todo o mundo; como queria Colombo, os co-
lonizados adotaram nossos costumes e se vestiram. (TODO-
ROV, 1999, p. 300)

Para o autor, essa capacidade impositiva, deve-se, segundo o autor, a um trago
especifico da civilizagdo ocidental, paradoxalmente, a capacidade do europeu
de compreender os outros. Ora, essa capacidade organiza-se a partir de dife-
rentes movimentos. Um primeiro movimento pode ser descrito como sendo
de interesse, empatia e identificagido provisoria®. O segundo movimento é de
reafirmacdo de sua prépria identidade. As qualidades de improvisagéo e flexi-
bilidade permitem impor com mais for¢a o seu modo de vida. Essas formas de
relagdo intercultural produziram ao longo dos séculos um conjunto diversifi-
cado de configura¢des nodais que foram e sdo responsaveis pela produgio das
continuas descontinuidades que retroalimentam a hegemonia das formas de
colonialidades de produgio de identidades e formag¢ido humana.

Contudo, segundo o autor esse periodo da histdria europeia estd em crise.
Nio hd mais uma crenca ingénua na superioridade dos europeus. Neste senti-
do, Todorov propde uma alternativa “queremos a igualdade sem que ela acarrete
a identidade; mas também a diferenga, sem que ela degenere em superioridade/
inferioridade [...]. Viver a difereng¢a na igualdade: é mais facil dizer do que fazer”
(TODOROYV, 1999, p. 302).

A perspectiva formativa transcultural aponta para a necessidade de criagdo
de sujeitos pedagdgicos capazes de participar, respeitar, aprender e ser solida-
rios nos processos de producio da vida. Essa perspectiva formativa referencia-
-se na riqueza e for¢a da linguagem e cultura carnavalesca.

8  “Mas, ao fazé-lo, nunca se separa de seu sentimento de superioridade: muito pelo contrario, sua capacidade
de compreender o outro é uma confirmagéo dessa superioridade” (TODOROV, 1999, p. 301).
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A relatividade e incompletudes de nossa existéncia estdo inseridas de manei-
ra peculiar na linguagem e cultura carnavalesca. Por exemplo, o motivo carna-
valesco da mascara, complexo e cheio de sentido, traduz a alegria da alternancia,
da relatividade, negagdo do sentido unico, ‘a negagdo da coincidéncia estiipida
consigo mesmo’. Expressa metamorfoses, violagdes de fronteiras® naturais

estd baseada numa peculiar inter-relagio da realidade e da ima-
gem, caracteristica das formas mais antigas dos ritos e espetacu-
los. O complexo simbolismo das méscaras ¢é inesgotavel. Basta
lembrar que manifestagdes como a parddia, a caricatura, a ca-
reta, as contorgdes e as ‘macaquices’ sdo derivadas da mdscara.
E a mascara que se revela com clareza a esséncia profunda do
grotesco (BAKHTIN, 1993, p. 35).

Essa linguagem pode nos auxiliar no desenvolvimento da abertura para a que-
bra das percepgdes presentes nas identidades petrificadas, cristalizadas e unicas,
presente no complexo e inesgotével simbolismo das mdscaras. E possivel pro-
duzir e transitar entre as fronteiras identitarias e naturalizadas, numa espécie
de strip-tease cultural. Esses strip-teases podem perquirir os caminhos da cons-
tituicdo da mestica e plural identidade brasileira, provocando novos olhares e
experimentagdes, sentidos.

Apontamos também a necessidade de incorporar uma concepgdo formativa
que trate da plasticidade e complexidade cognitiva humana e possa sintonizar-
-se com a abordagem corporal compreenda os seres vivos como sistemas dina-
micos e complexos, em que caos e ordem, equilibrio e desequilibrio, interagem,
fazem parte, engravidam-se, sdo produtivos, estdio em movimento. Essa pers-
pectiva, no nosso entendimento, leva em conta a propria ambiguidade humana
no fluxo da vida.

Voltando a linguagem carnavalesca e o motivo da mdscara, apresentamos
a necessidade de superar o sentido dissimulador do uso das mascaras, que en-
cobre realidades, mascarando-as. Mas também de sintonizar com a ‘natureza
inesgotdvel da vida e seus multiplos rostos. Nao estamos defendendo um relati-

9 A nossa mestigagem ¢ violadora de fronteiras. Todavia, necessita ser aprofundada e perder a centralidade
na branquidade, eixo valorativo de referéncia, transgredir para além desse eixo, mas nio se fixar num outro
centrismo. Ela deve ser articulada a partir de uma perspectiva de transito, didlogo entre as fronteiras,
caleidoscopica, interativa, podendo orientar uma perspectiva curricular/formativa com uma plasticidade
mais multicolorida.
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vismo absoluto, nem o irracionalismo, mas a possibilidade de confluéncia de
multiplas e diversas culturas, saberes, racionalidades. Essas devem ser postas
em movimento, que necessariamente serd conflitivo e formativo.

Insinuacdes conclusivas — o transculturalismo
critico enquanto um Utero dialogal prenhe e fértil

As formulagdes iniciais do transculturalismo critico visam apreender em pro-
fundidade as relagoes existentes entre as dimensdes multi, inter e transcultural.
O transculturalismo critico visa ativar os lugares em que os sujeitos estdo en-
volvidos e produzindo identidades de forma abertura, dialogal e transcultural.

O transcultural é a ponta de langa da cultura transdisciplinar.
Culturas diferentes sdo facetas diferentes do ser humano. O
multicultural permite a interpretagdo de uma cultura por outra,
o intercultural permite a fertilizagio de uma cultura por outra
e o transcultural assegura a tradugéo de uma cultura em vérias
outras, mediante a decifragio do sentido que as une e, ao mes-
mo tempo, vai além delas. (NICOLESCU, 2002, p.70)

Esses aspectos indicam que é fundamental a andlise e o aprofundamento desses
elementos apontados e problematizados nesse texto a fim de aprofundar os re-
ferenciais fundamentais do denominado transculturalismo critico.

A perspectiva formativa esbogada no transculturalismo critico estd sinto-
nizada com os as necessidades de lidar com dilemas contemporaneos de for-
magcéo de sujeitos. Segundo Santos (1993), vivemos um momento de regresso
das identidades. Esse regresso tem sido vivenciado como perplexidade, “numa
época que é muito dificil ser linear”, Santos (1993, p.40), pois é um periodo
de ressignificagdo radical nas formas de entendimento, de olhar e apreender
os problemas emergentes vividos em diferentes planos e espagos das relacdes
sociais, no paradigma epistemologico da ciéncia moderna.

Os processos acelerados de descontextualizacdo das identidades territoriais,
sexuais, nacionais, politicas, exigem a formula¢do de novos desenhos formati-
vos, que contribuam com os processos de recontextualizagdo e de particulari-
zagdo das identidades e das praticas sociais e formativas.
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A recontextualizagdo e reparticularizagdo das identidades e
das praticas esta conduzindo a uma reformulagéo das inter-re-
lagdes entre os diferentes vinculos anteriormente citados, ou
seja, os vinculos nacional, classista, étnico e sexual. (SANTOS,
1993, p.40).

Esse processo tem sido associado a crises, tensdes, violéncias, intolerancias,
conflitos, mas também a possibilidades criativas de reinvencdo das relagoes
culturais e identitarias. Os movimentos de reconfiguracio do tecido social pos-
sibilitam a aproximagio e a formacio de novos campos de conexdes entre cos-
movisdes distintas, anteriormente distantes e intocaveis. Essas conexdes pro-
duzem formas, muitas vezes inusitadas de experiéncias sociais fundamentais a
construcdo de novos referenciais formativos. Vejamos.
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5 Elementos

da humanizacao




| — Quando pesquisar também é uma arte

de viver: meus (des)encontros com foucault

e as possibilidades de seu pensamento auxiliar
a investigar a deficiéncia na escola’

Pedro Angelo Pagni
FFC-UNESP/Marilia
CNPq

Agradeco ao convite para falar um pouco sobre essa articulagdo da pesquisa
com a arte de viver a partir dos encontros e desencontros com Michel Foucault.
Para tal gostaria de contar um pouco o percurso trilhado, com alguns descar-
rilamentos, antes de chegar a um programa de pesquisa intitulado Biopolitica,
diferenca e da educacéo: outro olhar sobre a inclusio — retratos da positivida-
de da deficiéncia. Na verdade, meu interesse em apresentar os lineamentos ge-
rais deste programa é o que move minha exposicdo, mas, sem que revele alguns
pontos de como cheguei a ele, parece que deixo de ser cumprir a expectativa de
que fale da pesquisa como um modo de existéncia ou, a0 menos, da articulagido
pesquisa e arte de viver.

(Des)encontros

O grupo de pesquisa que coordeno, o GEPEE, ¢é constituido por pesquisadores
e estudante que abordam um tema comum a partir de perspectivas tedricas
diversas. O tema que nos acompanha desde 2004 é o da experiéncia em suas
relacdes com a estética, a formac¢do humana, a ética e ao ensino de filosofia. Em

1 Este capitulo apresenta os resultados parciais da pesquisa Biopolitica, ética da diferenca e educagdo: um
outro olhar sobre a inclusdo escolar — retratos da positividade da deficiéncia, com o financiamento dos edi-
tais de Auxilio a Pesquisa da FAPESP (2014-2015), de Ciéncia Humanas e Sociais Aplicadas (2014-2016)
e de Bolsa Produtividade do CNPq (2014-2016). Por isso, agradego o apoio da FAPESP e do CNPq a
realizagdo desta pesquisa.
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torno desse tema temos variado os estudos de autores de John Dewey & Walter
Benjamin, passando por Hannah Arendt e Giorgio Agamben, e, nesse percurso,
a obra de Foucault comegou a parecer por associar a arte de viver e a estilistica
da existéncia a experiéncia do sujeito e a certa experimentacio de si, principal-
mente, nos termos em que essa discussdo aparece nos cursos ministrados no
Collége de France, alguns anos antes de sua morte. E a temdtica apareceu, nio
sem resisténcia de toda ordem, quando comegamos a ler o curso Hermenéutica
do Sujeito, que fez com que para muitos de nds ocorresse um reencontro com
Foucault, insisto, um renascimento académico interessado no potencial dessas
obras tardias e postumas para reinterpretar a filosofia, oferecer outro lugar para
a experiéncia na educagio filosofica e, especificamente, no tema da formacio
tdo propalado no ambito das pesquisas em Filosofia da Educagdo nos dltimos
anos. Particularmente, esse reencontro com Foucault foi para mim outra mi-
rada surpreendente, distinta daquela que eu tinha feito no mestrado ao utiliza-
-lo para compreender a docilizagdo dos corpos na escola ou de uma utilizagdo
envergonhada de sua genealogia, a mascara de um desencontro, para analisar
os embates e as disputas no 4mbito da historiografia intelectual brasileira nos
anos 1930, mas que acolhia um conjunto de questdes de extrema importincia
da relagio entre a funcéo intelectual que exercia, minha atividade de pesquisa e
de ensino na universidade, e os problemas emergentes de minha existéncia. En-
fim, encantava-me reler a historia da filosofia, refazer todo um percurso formal
sob a chave viva do cuidado de si, da filosofia como exercicio e da ascese como
meio de se enunciar a verdade como parresia.

Talvez, por isso, no grupo essa leitura de Foucault foi acompanhada pela de
uma de suas fontes Pierre Hadot, redescoberto por alguns dos pesquisadores e
estudantes para demarcar o carater quase religioso ou mistico desse retorno aos
gregos — chegaram a aventar inclusive a proximidade desse veio terapéutico da
filosofia com os atuais livros de autoajuda. Para outros, porém, o estudo dessa
fonte, constituiu uma imersio mesma nas discussoes sobre a ética do cuidado,
o0s processos de subjetivagdo que compreendiam, o descentramento que pro-
vocava em nds no presente em face a trazer um novo olhar sobre a educa¢io
filosofica e a tematica da formacéo, deslocando seu carater excessivamente pe-
dagdgico para a sua interface mais psicagogica. Uma parte de minha producio
bibliografica mais recente foi movida por essas tltimas questdes, ao ponto de
deslocarem meu envolvimento com o estudo de algumas obras de Jean Fran-
¢ois Lyotard, particularmente, aquelas relacionadas a sua estética e aos diferen-
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dos, para ser “tomado” pelo pensamento desse Foucault que foi “tardio”. E néo
o denomino assim para diferencia-lo do mais jovem, mas do que para mim foi
tardio e que me fizeram retomar de maneira mais sistemadtica a sua obra.

Essas demarcacdes e algumas dessas questoes pelas quais fui tomado, po-
rém, tiveram para mim um sentido mais profundo com acontecimentos alheios
a essa esfera universitaria. Foram esses acontecimentos, dentre os quais destaco
o nascimento de minha filha, que me fizeram retomar os ultimos cursos de
Foucault, agora, com uma leitura do curso Hermenéutica do sujeito pelo seu
veio menos formal, disciplinar, e mais associado as discussdes sobre as filoso-
fias estoicas e cinicas os modos de existéncia que produziam, a aten¢do dada
ao acontecimento e a verdade decorrente de uma pratica que consistia em viver
uma vida verdadeira. Esses aspectos aprofundados nos cursos Governo de si e
dos outros e Coragem de Verdade fizeram com que imergisse nessa perspectiva
e, mesmo sem ser foucaultiano ou aspirar a sé-lo, tornar-me digno de seguir
alguns de seus rastros, ser acompanhado por um legado que me auxiliasse a
pensar o tempo presente e, particularmente, aquelas questdes emergentes das
e vicissitudes de uma vida, singular por ser errante, diferente por ser comum
e comum por convir com o singular em sua diferenca. Embora estivesse des-
crente da fun¢io intelectual ha algum tempo em razio de seu esvaziamento de
poténcia de vida e de seu formalismo ou, pior, frieza, talvez, essa imersdo tenha
me dado outro folego para ver que a pesquisa poderia estar relacionada ao que
vivia e, reciprocamente, essas minhas vivéncias poderiam ter alguma utilidade
a outrem: para além de uma mera performatividade para meus pares na uni-
versidade, a partilha de dilemas e dificuldades para meus impares e a expressi-
vidade de uma verdade vivida que torna visivel na comunidade ndo somente o
singular, como também o comum.

Mesmo que vislumbrasse esta liga¢do, faltou-me coragem para assumi-la
até um certo momento de minha vida de modo a tentar tornar mais visivel
aquilo que defendo teoricamente e em que me engajei politicamente com o
que me tornei ou a minha atual forma de existéncia. Fiz isso, em algumas pu-
blicagdes ocorridas dois anos apds o nascimento de minha filha (PAGNI, 2010;
2012), mas foram nas mais recentes em que a for¢a de meus testemunhos de
ser pai de uma crianga com Sindrome de Down (PAGNI, 2015a; 2015b), assu-
miram a forma de uma pesquisa-experiéncia ou, se preferirem, onde essa re-
lagdo entre uma singular experiéncia com a deficiéncia com o que possui de
comum com outras tantas se fizeram o material e o meio de investigagdo com o
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qual trabalho. Tenho encontrado nesse campo algo que me parece transgredir o
apaziguamento académico dado pela alta especializa¢do atual e suas desvincu-
lagdes das lutas transversais para se restringir a uma performatividade produ-
tivista quase sem vinculo com seus impactos sociais. Dessa forma, tenho pro-
curado contribuir para criar um campo multi ou interdisciplinar, nessa esfera
chamada académica, mas, sobretudo, um campo de lutas que adensam o olhar
sobre a deficiéncia, dando visibilidade ao que entendo ser um modo de existén-
cia e uma ética na escola, concorrendo para que as politicas de inclusdo sejam
problematizadas e, a0 mesmo tempo, revistas. E em torno e em fun¢io desse
campo que propus desenvolver um programa de pesquisa sobre a tematica da
deficiéncia e da biopolitica, tal como a apresento a seguir, tentando associar
investigagdo académica e modo de existéncia ou arte de viver.

O desdobramento de um tema e a busca
de um rastro de foucault

As disputas em torno dos legados intelectuais de Michel Foucault, trinta anos
apos a sua morte, continuam a alimentar uma série de discussdes, demonstran-
do a vitalidade de seu projeto filoséfico para pensar questdes emergentes no
tempo presente. Uma dessas questdes se refere a atualidade da biopolitica como
uma categoria chave capaz de diagnosticar as peculiaridades do controle que se
exerce sobre a vida no mundo atual, diante da sofisticagdo das tecnologias do
biopoder e das formas de seu exercicio por meio do mercado, que caracterizam
uma particularidade do tempo presente. Outra, que me parece complementar a
primeira, relaciona-se aos principios ontoldgicos da vida que resiste a essa for-
ma de controle, mesmo diante de toda regulamentagdo e normalizagdo que se
lhe impde pelos saberes provenientes das ciéncias — particularmente, da bio-
logia e da genética —, produzindo modos de existéncias outros, que interpelam
os regulamentados, normalizados e, em uma palavra, subjugados aos disposi-
tivos que dessa forma se exercem e se legitimam. Em ambas as questdes a vida
(bios), seja como elemento estratégico daquele controle que se estende até o seu
completo esgotamento, seja como poténcia dessa resisténcia ao ndo permitir
ser completamente dominada pelos dispositivos existentes e facultar a criacdo
de novos modos de existéncia, se coloca no centro dessa discussido. A bios se
apresentou em seu projeto filoséfico (sobretudo, o tardio), assim, como um
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solo de emergéncia ndo apenas dos processos de subjetivagio, dos dispositivos
e das tecnologias que nos governam, como também que fazem interpelar-nos
sobre seus limites e suas possibilidades para criar outras estilisticas da existén-
cia, livrando-nos daquilo que nos aprisionam e nos fazem sentir préximos a
morte ainda em vida, assumindo os riscos dessa atitude, a coragem que a move
e a verdade que exprime.

Enquanto formulacao geral, esse legado deixado pela obra de Foucault nu-
triu parte das discussdes que se seguiram apds a sua morte e que se ocuparam
de atualizar seu diagndstico sobre a emergéncia da biopolitica e do biopoder
no tempo presente, por vezes, encontrando na vida, no vivente e na estética ou
na ontologia que a compreende uma expressdo dos restos ou dos excessos que
resistem e recriam a propria existéncia. Nao pretendo perfazer essas discus-
sdes que decorreram de seus diagndsticos, tampouco de suas estratégias, desde
Deleuze até MaurizioLazzarato, passando por Michael Hardte Antonio Negri,
Giorgio Agamben, Roberto Spésito, Agnes Heller, Frédéric Gross, reconsti-
tuido por autores como Ugarte Pérez (2006), Rabinow e Rose (2006), André
Duarte (2010), dentre outros. Interesso-me neste artigo por retomar algumas
passagens do proprio diagndstico esbogado por Foucault em sua obra, parti-
cularmente, aqueles excertos que auxiliam a compreender um dos contextos
gerais nos quais emerge o discurso da inclusio na atualidade e, em particular,
os dispositivos que o colocam em circulagdo para legitimar ou para produzir,
desde os regulamentos legais que o instauram, algumas praticas ditas inclusi-
vas na instituicdo escolar. Estas tultimas questdes relacionadas aos discursos de
inclusdo e as praticas inclusivas que legitimam, seguramente, nao faziam parte
das preocupagoes do filésofo francés, ndo sendo retratadas explicitamente em
sua obra, mas ha uma série de indicagdes a meu ver que podem nos auxiliar a
pensar, ainda que de modo aproximativo, a conjuntura biopolitica de sua emer-
géncia, assim como as tecnologias do biopoder que mobiliza, para justificar o
investimento no capital humano qualificado pela institui¢cdo escolar na atuali-
dade, para destinar um lugar no mercado profissional aquele/aquela que exige
um maior risco e para administrar a vida do/a denominado deficiente.

Este é recorte que apresento neste tema, dada sua amplitude no sentido de
operar com esse rastro foucaultiano nao em um sentido performativo ou, se
preferirem, retérico, mas no de alguém que ocupa um lugar na dispersdo sobre
o discurso de inclusdo e da emergéncia das praticas inclusivas que legitimam
na escola, que ressente seus efeitos como pai de uma crianga com sindrome de
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Down. Deste lugar e dessa perspectiva tedrica gostaria de mesclar o discur-
so que ougo dos pais e de familiares de pessoas com alguma deficiéncia, que
me dizem algo além do que palavras ou esperam reagao semelhantes, com os
conceitos filosoficos e as nogdes académicas que pretendo utilizar para pensar
questdes que me parecem ordindrias, cotidianas dessa comunidade especifica.

Afinal, no ambito da biopolitica atual, os processos de subjetivagdo que
conseguem catalisar essa poténcia para interpd-la ao controle excessivo da
vida e resistir-lhe em busca de modos de existéncia mais livres, mesmo em
instituicdes disciplinares e normativas como a escola, constituem um campo
privilegiado de uma ética que, estrategicamente, desempenham um importante
sentido politico na atualidade. Isso porque o estudo desse campo, antes do que
concorrer para o desenvolvimento de dispositivos de subjetivagdo e de tecno-
logias do biopoder que estendam a vida ao seu extremo, produzindo formas de
excecdo e de exterminio denominadas de fascistas porFoucault (2004), pode
indicar linhas de fuga capazes justamente de resistir-lhes e de criar modos ou-
tros de existéncia em que se potencialize.

Pode-se dizer que essa administragdo excessiva da vida abrangeu também
os dispositivos de subjetivacdo e as tecnologias do poder utilizados nas escolas
na configuragdo atual da biopolitica, assim como as condi¢des de possibilidade
de os atores dessa instituicdo desenvolverem praticas de resisténcia, mobiliza-
dos por atitudes multiplas que compreendem certa diferenciagdo daquilo que
deles se espera e, por vezes, uma diferenca que nio resulta imediatamente de
uma atitude, e sim de um acidente. Esta parece ser a condi¢do de inimeros
atores que adentraram mais recentemente a instituicdo escolar, gerando uma
série de questionamentos acerca da eficiéncia das tecnologias e dos procedi-
mentos adotados e, também, da prépria formagdo do docente que atua nessa
instituicdo para dar conta dessa diversidade ética emergente, aceitar a diferenga
que a compreende e, em seu interior, a deficiéncia como algo produtivo, num

contexto em que reinou a identidade e uma racionalidade homogeneizadora.

O problema da deficiéncia para uma pesquisa
que se articula a arte da existéncia

No caso particular da deficiéncia, a formagdo é atravessada pelos acidentes
que deformam o modo de ser desses sujeitos involuntariamente, movidos,
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conforme diz Malabou (2009), por uma plasticidade destrutiva, o problema
parece ser ainda mais agudo e a diferenca em questdo parece ser ainda mais
radical. Isso porque uma série de dispositivos foi elaborada a fim de minimizar
os efeitos dessa vida andmala, deficiente, que adentra a essa instituigio, ten-
tando atenuar a diferencia¢do desses atores, captura-los e integra-los por meio
dos discursos sobre a inclusdo escolar e de praticas denominadas de inclusi-
vas. Por essa razdo, interessa-nos problematizar a partir da 6tica do projeto
filoséfico de Michel Foucault a emergéncia dos discursos sobre a inclusdo na
atualidade e, em particular, os dispositivos que o colocam em circula¢do para
legitimar ou para produzir, desde os regulamentos legais que o instauram, al-
gumas praticas ditas inclusivas na instituigdo escolar. Ainda que estas tltimas
questdes relacionadas aos discursos de inclusio e as préticas inclusivas que
legitimam néo fizessem parte das preocupagdes do fildsofo francés, ha uma
série de indicagdes a nosso ver que podem nos auxiliar a pensar, ainda que de
modo aproximativo, a conjuntura biopolitica de sua emergéncia, assim como
as tecnologias do biopoder que mobiliza, para justificar o investimento no ca-
pital humano qualificado pela instituigdo escolar na atualidade, para destinar
um lugar no mercado profissional aquele/aquela que exige um maior risco e
para administrar a vida do/a denominado deficiente.

Embora esta temdtica especifica tenha sido desenvolvida por estudos como
os de Skliar (2001), Veiga-Neto e Lopes (2007), Lopes e Rech (2013) e Santos
e Klauss (2013), parece que nela se vislumbra apenas a ponta de um iceberg.
Caso se explore o discurso da inclusdo em sua disperséo e as diferentes formas
de legitimacgdo das praticas ditas inclusivas na escola a partir da compreenséo
de uma administragdo dos riscos, com base nos investimentos decorrentes do
desenvolvimento das tecnologias bioldgicas, parece ser possivel contrasta-lo
com a ontologia da vida que lhe resiste, se exprime na forma de diferencia-
¢do ética e emerge como acontecimento, colocando em xeque os processos de
subjetivacdo escolar. Deste ponto de vista que vimos desenvolvendo nossas
pesquisas anteriores (BARCENA, PAGNI, GELAMO, 2013; PAGNI, 2014), ao
reconstituir o cenario biopolitico em que os discursos da inclusido emergem,
analisaremos nesta pesquisa os efeitos que produzem sobre os sujeitos a quem
se destinam ou que almejam tutelar de modo a dar-lhes visibilidade, torna-los
presentes em sua diferenca. Especificamente, discuto a partir desse diagnosti-
co preliminar as seguintes questdes: em que medida os enunciados da inclusdo
que prenunciaram a extensdo da vida como parte da biopolitica atual e que se
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traduzem em uma série de tecnologias do biopoder na escola, resultaram em
formas de exclusio e de exce¢io, sobretudo, se considerarmos os seus efeitos
politicos sobre aos sujeitos a que se destinam e a sua limitagdo em acolher o
acontecimento da diferenciagdo ética emergente no cenario atual? Se a litera-
tura educacional tem abordado e como a questido precedente, dando visibili-
dade ao ser deficiente ao invés de subjugd-lo aos padrdes de norma e ao poder
da normalidade? Em que bases tedricas e saberes essa mesma literatura tem
proposto um discurso de inclusdo para legitimar as praticas inclusivas na es-
cola e em que tecnologias de biopoder engendram estas ultimas? Como essas
praticas tem se referido aos seus destinatarios, a sua amplitude e o lugar que
a esses sujeitos reservam em seus enunciados discursivos? Seria possivel dar
um lugar privilegiado a esses sujeitos, tornando-os privilegiados na alocagdo
dessas praticas em razio de sua experiéncia singular e de seu modo peculiar
de olhar o mundo?

Com a resposta a essas questdes objetivo ndo apenas problematizar, como
também indicar nesta pesquisa outro local da enunciagdo do discurso sobre
inclusao escolar, ao evidenciar as narrativas desses sujeitos sobre os acidentes
e os acontecimentos que lhes acometeram o modo como o tornam e se fa-
zem visiveis publicamente, enfrentando preconceitos, estigmas e se afirmando
em suas diferencas éticas, isto ¢, seus modos de ser, pensar e agir no mundo.
Nesse sentido, o problema principal circunscrito neste programa de pesquisa
é, precisamente, se esse outro olhar sobre o assunto ndo traria mais do que a
visibilidade tdo almejada por esses sujeitos, com os diversos impasses mo-
rais e politicos que a atravessam, como também o retrato de uma experiéncia
comum enunciada a partir de inimeras singulares, diferentes entre si e pre-
nunciadoras de uma comunidade que vem. Interpelo em que medida essa co-
munidade que vem, para parafrasear Agamben (2013), e uma filosofia nutrida
pela ontologia da diferenga podem produzir na escola e, particularmente, nas
praticas docentes, mais do que um olhar radical sobre a inclusdo escolar, a
possibilidade de um maior acolhimento da diferencia¢do ética que represen-
tam para aquela institui¢do e do acontecimento que acometem esses seus ato-
res, ao indicar que poderiam potencializar a criagdo de modos de subjetivacio
outros e de condutas capazes de resistir ao esvaziamento da vida provocado
pelas atuais tecnologias do biopoder af imperantes. Assim, o programa de pes-
quisa que desenvolvo procura contribuir para a produ¢io desse outro olhar,
que podera interessar ndo somente as pesquisas sobre a tematica especifica
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da inclusdo escolar, como também as pesquisas em Filosofia da Educagio a
encontrar uma forma de se articular interdisciplinarmente com outros cam-
pos do saber, respondendo a demandas mais efetivas da drea da Educagio e,
sobretudo, de suas praticas.

Para que isso acontecesse seria importante que de sujeito participante do
capital humano que, com todas as suas limitagdes, empreende a si proprio e
ocupe um lugar no jogo hierarquico do capital, tal como proposto pelo dis-
curso sobre a inclusio, os deficientes passassem a assumir uma posi¢do senio
de sujeitos da enuncia¢éo desse discurso, ao menos daqueles que asseguram a
sua expressividade na esfera publica, um lugar mais digno para ocupar-se de si
mesmo e de exprimir a sua diferenga ética no ambito de uma isonomia quan-
titativa de opinides. Poderiam se apresentar dessa forma como enunciadores
de um discurso da diferenga ou, simplesmente, como sujeitos que exprimem
uma deficiéncia, dentre tantas existentes, inclusive em cada um de noés e nas
quais impulsiona a vida. Ao assumir esse ponto de vista, minha hipdtese é
a de que se conseguiria dar maior visibilidade ao que sdo os deficientes, ao
sujeito ético que perfazem, ainda que se encontre ai um limiar extremamente
complexo e delicado, se apresentando dessa forma um contraponto tanto ao
discurso sobre a inclusdo quanto as praticas ditas inclusivas, nos termos de sua
biopolitica neoliberal.

Esse limiar é complexo porque implica numa passagem da inclusdo para
a diferenca, marcada por outro tipo de racionalidade, e delicado porque ne-
cessita da implicagdo de cada um no sentido de se ocupar com as condutas
que conduzirio suas proprias vidas, numa relacio com a deficiéncia que é de
outrem, mas que também ¢ sua, de cada um e de qualquer comunidade. Tal
delicadeza consiste em andar no fio da navalha, entre uma vida que se esvai
pelo atual exercicio das tecnologias do biopoder, & sua racionalidade econd-
mica, e outra que foge destas tltimas, se sobrepondo, restando ou excedendo a
ela, por outras racionalidades. Em que medida se pode caminhar nessa linha,
sabendo quando se tem o direito de usar do desenvolvimento dos conceitos e
das ciéncias para conduzir a vida sobreposta, restante ou excedente é uma das
complexidades dessa politica que tem por base uma série de questdes éticas
ou bioéticas. Outro aspecto complexo que se interpde a esse limiar se refere
ao fato de que, se quem caminha nessa linha é um ser deficiente, se este sujeito
pode ou ndo, como qualquer um, pelas limitagdes genéticas, bioldgicas ou
acidentais que a ele se impde, sendo se emancipar desse seu estado, a0 menos
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exprimir a diferencia¢do ética em que vive, dentre as tantas outras, que se
apresentam na esfera publica.

Desafios da deficiéncia para a pesquisa

Da delicadeza e da complexidade anteriormente mencionadas em rela¢do ao
problema da pesquisa, decorrem trés desafios a serem enfrentados e que ex-
ponho a seguir, pois, se encontram na imanéncia da vida dos deficientes e,
por vezes, se apresentam nos cuidados dispensados por seus pais e familiares.

O primeiro desafio se refere ao desenvolvimento das ciéncias, particular-
mente dos avanc¢os da biologia e da genética que favoreceu o incremento das
tecnologias de biopoder para definir as condi¢gdes da maquina-competéncia
de seus filhos e, particularmente, deles enquanto alunos, ampliando a oferta
de diagndsticos, de exames, de recursos de acessibilidade e de administragdo
medicamentosa para corrigir as deficiéncias ou ameniza-las, facultando a sua
maior participa¢do nas atividades. Ao mesmo tempo em que as tecnologias
de poder lhe facultam tal participagdo, porém, a condicionam a uma regu-
lamentagdo por aquelas tecnologias de biopoder, subtraindo a sua diferenca
por um codigo de saber e por uma racionalidade com a qual devem se tor-
nar idénticos a uma biossociabilidade, que os individualiza somaticamente,
para usar expressOes de PaulRabinow e Nikolas Rose (2006)? e ocupando
os capilares mais profundos da existéncia, que exigem o que Ortega (2005)
denominou de bio-asceses®.

As préticas de bio-asceses auxiliariam a promover as identidades de gru-
pos que, na biossociabilidade, se constituiriam em torno de deficiéncias, tantas
quantas existissem, entrando numa luta politica compensatdria baseada niao

2 Dizem eles: “Sugerimos que o conceito de biopoder procura individualizar estratégias e configuragdes que
combinam trés dimensoes ou planos: uma forma de discurso de verdade sobre os seres vivos; um conjunto de
autoridades consideradas competentes para falar aquela verdade; estratégias de intervengao sobre a existéncia
coletiva em nome da vida e da morte; e modos de subjetivagdo, nos quais os individuos podem ser levados a
atuar sobre si proprios, sob certas formas de autoridade, em relagéo a estes discursos de verdade, por meio de
praticas do self, em nome da vida ou da saude individual ou coletiva” (RABINOW; ROSE, 2006, p. 37).

3 Para Ortega (2005, p. 14): “(...) as bio-asceses, reproduzem no foco subjetivo as regras da biossociabilidade,
enfatizando-se os procedimentos de cuidados corporais, médicos, higiénicos e estéticos na construgéo das
identidades [p.155] pessoais, das bio-identidades. Trata-se da formagao de um sujeito que se autocontrola,
autovigia e autogoverna. Uma caracteristica fundamental dessa atividade é a autoperitagem. O eu que se pericia
tem no corpo e no ato de se periciar a fonte bésica de sua identidade”
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mais em referentes culturais, mas na “materialidade bioldgica e nos referentes
fisicalistas”, reivindicando a mesma autonomia ja presente “nas tecnologias go-
vernamentais” para que se conquiste a possibilidade de nos tornarmos “peritos
de si mesmos” (ORTEGA, 2005, p. 19) ou, se preferirmos, empresarios de si.
Enquanto que a individualizagdo somatica que produz se basearia numa “ge-
ndmica contemporanea” que, baseada nas doengas, busca “interpretar o futuro
como probabilistico e abri-lo & esperanca e a interven¢iao médica” (RABINOW;
ROSE, 2006, p. 43), determinando um prolongamento da vida, ao mesmo tem-
po em que a esvazia de sentidos, conferindo-lhe certa mecanicidade e fixidez
que muito a aproximam de uma tanatopolitica, ja que neutralizam os seus ex-
cessos e a sua errincia.

Ao analisar esse primeiro desafio, procuro esbogar uma critica aos discur-
sos sobre a inclusdo escolar poderia se pautar, ndo ignorando a sua importéncia
em termos juridicos, tampouco o quanto promoveu avangos cientificos e tec-
nolégicos, mas acenando para relacdo com a deficiéncia de outrem, vendo mais
do que a possibilidade de melhorar a qualidade de vida desse outro, a poténcia
que essa diferencia¢do produz para mover a sua propria existéncia. Isso signi-
ficaria levar a sério filosdfica, ontoldgica e eticamente a diferenga produzida
por esse ser deficiente, e ndo incorporar o seu acidente e as vicissitudes que
a sua vida traz a escola e as relagdes interpessoais que a compreendem numa
racionalidade econémica, que avalia riscos, ganhos e perdas de investimento.
Dito de outra forma: significaria defender uma arte capaz de julgar eticamente
a deficiéncia ndo apenas como um atributo de outrem, como também na sua
dignidade enquanto ser que, para além de produzir um modo de vida préprio
(mesmo contra a sua vontade) e uma relagio singular com os outros, se desin-
dividualiza nas biossociabilidades e, portanto, resiste inadvertidamente as tec-
nologias de biopoder, produzindo formas de subjetivagao outras nas relagdes
de poder que a compreendem.

Se, por um lado, nessas formas de subjetivagdo mais simples, sendo mais
felizes, pelo menos mais potentes — porque nio totalmente capturado pela
normalizagio, nem por um rimo e uma economia que nao ¢ a sua —, esse ser
deficiente parece se diferenciar dos modos de existéncia majoritarios, por outro
lado, pode ser o alvo de um novo tipo de exclusao, qual seja: a de que em nome
da inclusio deseja um diferente que nio se diferencie eticamente e efetivamen-
te, mascarando formas contemporéineas de fascismo, preconceitos e estigmas
que se encrustam na pele de cada um.
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Nesta conjuntura, os seres deficientes seriam uma dessas figuras da anor-
malidade, sobretudo, no caso do deficiente intelectual ou daquele denomina-
do juridica ou cientificamente como “incapaz’, ja que, por algo préprio de sua
composicdo genética ou natureza, seria impedido a assumir essa funcdo em-
preendedora de si. Condi¢do esta que pode ser discutivel em muitos casos, mas
que se generaliza independente da avaliagdo de cada um deles, prejulgando-a e
fixando nessa anormalidade uma incapacidade para que se assuma como esse
sujeito econdmico, empreendedor de si mesmo e, portanto, colocando esse tipo
de ser deficiente no limiar do descarte. E o sdo porque mesmo as ciéncias da
vida ndo ddo conta de suas vidas em excesso, que expressam um modo de ser
em que o logocentrismo ¢é desbaratado, juntamente com formas de rentncia
dada tanto pela lei quanto pelas convengdes, mostram que é possivel viver, par-
cialmente sem estas e de forma precaria com aquela, mesmo assim vivendo — e
vivendo, muitas vezes, bem melhor ou de modo mais feliz que os demais. Justa-
mente por isso, talvez, o julgamento moral que sobre ele recai pelos demais tem
sido utilizado, estrategicamente, para que esse ser deficiente ndo seja percebido
como sujeito da enuncia¢éo discursiva na comunidade ou, ainda que se apre-
sente e se torne visivel por sua expressdo singular, se tornando parcialmente
invisivel na espera publica — ndo fossem aqueles que falam por eles, seus tu-
tores legais, pais, cuidadores e profissionais, que reivindicam por sua inclusdo
naquela comunidade e nessa esfera.

Este é o segundo desafio a ser enfrentado nesta pesquisa, pois, tornam mais
complexas as praticas ditas inclusivas e, principalmente, o lugar ocupado pelo
deficiente nos discursos sobre a inclusio. Isso porque ao mesmo tempo em que
apresentam o ser deficiente como alguém a ser integrado ao mercado, como
um desses sujeitos econdmicos, ainda que em sua capacidade limitado, o tra-
tam como alguém que necessita ser agenciado por um tutor, que jamais sera
capaz de se livrar deste dltimo e de se emancipar, justamente porque na modu-
lagao atual desse meta-discurso néo seria capaz de se tornar um empresario de
si, nos termos em que Foucault (2008) descreveu essa nogio.

Tal desafio traz um duplo dilema ético, pois, primeiro, a emancipagio é re-
duzida ao imperativo do tornar-se um empresario de si, como uma tnica saida
valida para que estejam no mundo; segundo, a deficiéncia ¢é algo efetivo, que
limitaria a tomada de decisdo de qualquer elemento nessa dire¢do de se tornar
sujeito. Mas a questio a se discutir ¢ se tal limitacdo ocorreria ou ndo em ou-
tros sentidos da existéncia, e ndo apenas em sua composiciao genética estrutural

Formagdo humana e espiritualidades em questdo vol.2



como parte do capital humano. Em outras palavras, se, para além dessa precon-
cepg¢do de uma incapacidade, seria possivel ver na resisténcia involuntaria que
produzem indicios de uma atitude do ser deficiente para sair desse seu estado,
um libertar-se que ndo se confunde apenas com superaciao de limites, como
tanto apregoado por essa légica que redunda na auto superacdo. Esta é uma
inquietagdo real de si proprio ou com quem convive, como seus pais, familiares
e também profissionais, pois, depende de ver suas contingéncias, sua deficiéncia,
como algo positivo e potente nas relagdes interpessoais e no tecido social em que
ganham visibilidade.

Todavia, essa inquietude caracteriza um terceiro desafio para esta pesquisa,
que pode ser traduzida como sendo um dilema enfrentado pelos jovens defi-
cientes que, muitas vezes, tem seu desejo de emancipagio tolhido nao pelas limi-
tagdes dadas por acidentes genéticos, fisicos ou por sua deficiéncia intelectual,
mas por uma lei ou uma tecnologia de poder que, segundo a patologia, a cons-
tituicdo genética ou os riscos que representa, presume a sua interdi¢do. E en-
frentado, também, por pais ou familiares que, ao ver varios deficientes com um
potencial maior que o presumido pelas biotecnologias ou que, mesmo estando
abaixo dele, ao ver os avangos desta para melhorar a sua qualidade de vida para,
entdo, aproxima-los da normalidade, se perguntam se caberia a nés decidirmos
os seus destinos, inclusive, futuro, sem os considerarem capazes para tal.

Para aqueles que atuam como educadores, ao exercerem seus papeis de inte-
lectual especifico?, e presumirem ser indigno falar pelos outros, para usar outras
expressoes de Foucault (1977a), parece ser preferivel ficar com a inquietagido

4 Navisdo de Foucault (1977b), antes de postular a compreensao da totalidade por intermédio de uma teoria
universal, o intelectual especifico atua em “setores determinados, em pontos precisos em que os situavam, seja
suas condigdes de trabalho, seja suas condigoes de vida’, se concentrando em “problemas especificos’, emergen-
tes de “lutas reais, matérias e cotidianas” (p. 09). Desaparece praticamente, com a sua emergéncia, o modelo do
escritor para se colocar em seu lugar os intelectuais que produzem e sio produzidos por “ligagdes transversais
de saber para saber, de um ponto de politizagao a outro” (p. 09). Assim, de magistrados a psiquiatras, de mé-
dicos a assistentes sociais, de fisicos a bidlogos, se pode vislumbrar uma articulagio e uma “politizagio global
dos intelectuais’, onde ‘o professor e a universidade aparecem, talvez nio como elementos centrais, mas como
“permutadores’, pontos de cruzamento privilegiados, justamente porque atuam no ensino e nessa institui¢ao
que consiste numa das “regides ultra-sensiveis politicamente” da atualidade e que concentra a multiplicagdo
e reforgo dos efeitos de poder” no meio de um conjunto “multiforme de intelectuais” em que todos se afetam
por e se referem a eles (p. 09-10). E, agora, diz Foucault, ndo mais teriamos como a figura do intelectual a do
“escritor genial’, mas a do “cientista absoluto”: “ndo mais aquele que empunha sozinho os valores de todos, que
se opde ao soberano e aos governantes injustos e faz ouvir seu grito até na imortalidade; é aquele que detém,
com alguns outros, ao servigo do Estado ou contra ele, poderes que podem favorecer ou matar definitivamente
avida. Nao mais cantor da eternidade, mas estrategista da vida e da morte”. (1977b, p. 10)
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provocada por esse dilema ético, oferecendo condigdes a esses seres deficientes
para que, num futuro préximo, possam se expressar por si mesmos, publica-
mente, afirmando seus modos de existéncia. Caso essas condi¢des ndo sejam
suficientes, o testemunho da experiéncia singular dos pais e dos familiares em
relagdo com o/a deficiente, parece ser de extrema importancia para auxilia-los a
exprimir esse modo de vida, dando-lhes a visibilidade e, principalmente, a dig-
nidade que merecem. Assim, poderiam ocupar um lugar na esfera publica, com
uma participa¢ao mais ativa do que aquela suposta pelas politicas de inclusio,
e capaz de exprimir uma diferenciagio ética que, antes de se tornar invisivel em
nome de uma suposta isonomia quantitativa, evidencia as qualidades de uma
comunidade ao qual pertence, colocando-as em jogo e nas relacdes de poder
com as demais comunidades concorrentes.

Este olhar sobre a deficiéncia, a diferenciagdo ética que apresentam e a va-
lorizagdo do modo como vivem, mais do que corroborar uma espécie de agdo
intelectual e um combate ao fascismo cotidiano incrustrado em cada um de
nds no presente para legitimar a perspectiva teérica foucaultiana, utiliza-a para
problematizar as praticas ditas inclusivas e, particularmente, o discurso sobre a
inclusdo escolar, em vistas a caminhar até o limiar deste e ver naquelas a possi-
bilidade de conferir visibilidade aos seres deficientes. Nesse sentido, parece ser
possivel entender positivamente a deficiéncia como um modo de vida que ndo
estd somente nesse outro, como também em cada um ou qualquer um de nos,
propiciando a arte de si uma diferenciagdo necessaria do que representamos
ser, como uma espécie de errancia particular que nos move a pensar para ser-
mos o que somos, que nos transforma e que compreende a vida mesma.

O delineamento do objeto como campo
de visibilidade e um método para olhd-lo

Diante do enfrentamento dos desafios mencionados, a pesquisa em desenvol-
vimento procura se aproximar, parcialmente, dos resultados do estudo de An-
drew Solomon (2013), porém, adotando uma perspectiva tedrica distinta, em
que o testemunho pela vida e pela diferenca se da a luz nao das identidades ou
das politicas afirmativas, mas de experiéncias singulares com o/a deficiente,
da participagdo em uma comunidade que vem e que pode trazer um modo
de ver outro sobre as suas proprias lutas, ao exprimir publicamente a sua di-
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ferenciagao ética. Desse ponto de vista, discuto a hipdtese de que nio parece
ser possivel admitir, como faz o autor norte-americano, que a “diferenca nos
une” (SOLOMON, 2013, p. 14), salvo se qualifiquemos as diferengas éticas em
suas particularidades e, principalmente, consideremos a deficiéncia como uma
diferenca radical.

Para tanto, delineei como objeto de andlise ndo propriamente os discursos
sobre a inclusido ou a observagdo empirica das praticas ditas inclusivas em cir-
culagdo na escola, tampouco o que se tem julgado sobre os documentos legais
que os sustentam, os saberes que lhes legitimam e as tecnologias que lhes ma-
terializam. Até porque a diferenga radical em que consiste a deficiéncia e o seu
ingresso na instituicdo escolar abrangem dificuldades maiores do que aquelas
manifestas por regulamentages estatais, teorias e propostas, circunscrevemos
como objeto as narrativas enunciadas pelos proprios sujeitos acometidos por
alguma deficiéncia para evidenciar a forma como se relacionam com si mesmos
ou pelos seus pais, familiares ou professores para testemunhar um modo de ser
deficiente e os dilemas éticos que enfrentam, ao lidar com os acidentes que aco-
metem esse outro, para oferecer condigdes para que esses seus filhos, parentes
ou alunos especificos possam acolhe-los como acontecimentos. Isso porque o
encontro propiciado por esse outro, nas relacdes familiares e escolares que com-
preendem seu contexto educacional, pode ser compreendida como uma série
de acontecimentos para esses pais, esses familiares ou esses professores, quando
efetivamente vivida por eles, mas pouco se sabe, ainda que possam ser pensa-
dos, se assim o é para o ser deficiente. Em razdo disso, as narrativas tanto de um
quanto de outros sobre essa experiéncia singular com a deficiéncia, os acidentes
que a atravessam e os acontecimentos que propiciam as suas transformagoes
nessas relacdes advindas e nos encontros resultantes de suas a¢des no contexto
educacional, trazem um rico material para se pensar sob outra dtica essa forma
de diferenciagio ética e alargar a esfera compreensiva da inclusdo escolar.

Se a problematiza¢do dos discursos sobre a inclusdo pode ser feita a partir
do diagndstico foucaultiano sobre a biopolitica e das categorias filosoficas de
encontro, acidente, acontecimento e diferenca, mencionadas anteriormente na
circunscrigdo do objeto desta proposta e que serdo melhores desenvolvidas em
outra pesquisa de natureza tedrica ao qual se articula®, por assim dizer, a mate-

5  Referimo-nos a pesquisa “Biopolitica, ética da diferenga e educagio: outro olhar sobre a inclusdo — aspectos
tedrico-filoséficos”, submetida pelo responsavel pela proposta ao edital PQ-CNPq 2014.
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rialidade dessas narrativas pode ser encontrada no material delimitado acima.
O que qualifica esse material é justamente a valorizagdo daquelas experiéncias
e, particularmente, de uma experimentacao desses sujeitos, em vistas a narra-la
como um processo de conversio ou de subjetivagio em que se transformam
diante da diferenca de outrem ou em si mesmos, escrita em ensaios, obras lite-
rérias e, mais recentemente, em blogs ou redes sociais ou, entdo, retratadas em
documentarios e filmes. Assim, tentaremos capturar nesse material a ser cata-
logado, selecionado e analisado nao somente esse olhar outro sobre a inclusao
ao deslocar a conversdo desses sujeitos em objetos para a centralidade de suas
narrativas sobre suas respectivas experiéncias, como também, ao dar visibilida-
de a elas, propor uma passagem da inclusdo para a positividade da diferenciagdo
ética desses seres deficientes e a necessidade de serem pensadas pelos demais
sujeitos da acdo educativa na escola, sobretudo, no que se refere ao papel que
propiciam a sua propria (trans)formagdo humana.

Ao mesmo tempo em que esse material se circunscreve nesta pesquisa como
seu objeto de andlise, ele também pode ser util para que tanto professores quan-
to pais ou familiares pensem em suas proprias experiéncias singulares com a
deficiéncia, encontrando nas narrativas diversas nele contidas, aspectos em co-
mum e outros que se diferenciam das suas, dando o que pensar em relagio a sua
acdo educativa. Por esse motivo a sua catalogacdo, sele¢do e andlises decorren-
tes desta pesquisa serdo dispostas, desde seu os resultados parciais até os finais,
num blog ou site especifico, veiculado em redes sociais como o facebook, per-
mitindo uma interatividade e certa participacio desse publico ao qual se destina
a populariza¢io, mais do que de seus produtos, de seu proprio desenvolvimento.

Seguindo as indicagdes de Fernando Barcena (2006), com quem mantive-
mos parceria desde 2007 e que colabora nesta pesquisa, procurei analisar a sua
propria experiéncia e enfrentar o desafio de se fazer de sua subjetividade objeto
de um ensaio filoséfico. Aproximei-me dessa forma do que José Contreras y Nu-
ria Pérez de Lara (2010) denominaram de “pesquisar a experiéncia educativa’
e, particularmente, que Pérez de Lara (2010) utilizou para ensaiar sua relagdo
com futuros professores que se dedicariam a ensinar pessoas com necessidades
especiais. O que parece ser importante nessa aproximagdo é o carater ponde-
rado ndo de uma recusa das pesquisas quantitativas, qualitativas, empiricas ou
de natureza tedrico-conceitual, tampouco os saberes que delas resultam para
cada campo disciplinar da area da Educagdo, mas de conferir a experiéncia e
sua narrativa um lugar digno entre os saberes pedagdgicos, sobretudo, quando
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utilizados para pensar os sentidos da agdo educativa, nos termos sugeridos por
Larrosa (2004) e Barcena (2005).

Embora tanto esses autores que iniciaram a pensar a educagdo como ex-
periéncia quanto aqueles que procuraram retratar esta dltima como constitu-
tiva da pesquisa a tenham relacionado ao método hermenéutico de Gadamer
(1986) e indicado que o resultado das pesquisas em Ciéncias Humanas seria
a autocompreensdo do sujeito histérico, parecem encontrar na Filosofia da
Diferenca, em particular nos pensamentos de Deleuze e Foucault, elementos
para sustentarem essa metodologia de analise. Particularmente, foi o que me
propus a fazer de modo um pouco intuitivo e sob a influéncia interpretativa da
apropria¢do dessa perspectiva tedrica, desenvolvida por parte das referéncias a
esses autores espanhdis e dos resultados de nossas pesquisas anteriores sobre o
assunto (PAGNI, 2014).

No sentido de radicalizar a passagem da experiéncia a experimentagdo de
si, como formadora dos processos de subjetivacdo e de compreendé-la como
necessaria para o que poderiamos denominar de pesquisa-experiéncia de si,
apropriar-nos-emos das nogdes de vida errante, presente no ensaio escrito por
Foucault (1997) em homenagem a Canguilhem, e de vida verdadeira prove-
niente da parrhesia cinica, utilizado por Foucault (2012) para caracterizar uma
possivel articulacdo de um determinado regime de verdade com a ética da vida
revoluciondria, de modo a evidenciar a sua relagio com a resisténcia necessaria
a atividade do intelectual especifico e, por sua vez, desta com uma ontologia da
diferenca, para usar uma expressio de Judith Revel (2004).

Essa perspectiva filosofica da ética da diferenca, inspirada numa ontologia
da problematizacao do presente, parece auxiliar ao pesquisador que parte do
engajamento de uma luta local, na atualidade, como intelectual especifico em
que compartilha do solo comum de uma comunidade, mas dela procura se dife-
renciar e exprimir o que na sua diferenga produzida na relacdo com outro pode
se transformar e como resultado desse trabalho sobre si poder auxiliar a outrem
se transformar. E esse exercicio que a deficiéncia como uma diferenca radical
me provoca a fazer como pesquisador e, quanto me engajo de alguma forma
com a vida desse outro, mais me sinto mobilizado para falar de um comum po-
voado de diferencas e para prestar o testemunho da transformagéo propiciada
por essa experiéncia singular. Seguramente, como pretendo demonstrar no de-
senvolvimento dessa pesquisa, posso encontrar nos ultimos cursos de Foucault,
particularmente, na sua alusdo a vida errante como o que escapa a biopolitica
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e no procedimento cinico de testemunha pela vida como legitimar esse lugar da
produgio do discurso da diferenga em oposi¢do as politicas da inclusio. E, ao
aborda-lo como uma estratégia politica do intelectual especifico, pretendo reme-
té-lo, caso a hipdtese que averiguaremos se verifique, a uma problematizacio dos
termos em que a democracia é compreendida na atualidade que, segundo Fou-
cault (2013), emerge em sua origem na Antiguidade e a acompanha por toda a
Modernidade, a saber: o de que ela se constituiu uma isonomia quantitativa que,
paradoxalmente, foi e continua sendo pouco afeita a diferenciagio ética presente
na comunidade em que ¢ exercida e pouco visivel aos seus integrantes, mesmo
por aqueles que a carregam em si inadvertidamente como um modo de vida.

Diversamente dessa dire¢do, porém, parece ser importante preservar tanto
o distanciamento necessario ao engajamento que pressupde para uma pesquisa
quanto a presenga para compreender o que de comum ha na diferenciagio ética
produzida pela deficiéncia se comparada a outras diferengas, mantendo a coe-
réncia com a transversalidade do projeto foucaultiano. Para tanto, proponho-me
a analisar, por um lado, os “casos” literdrios em que emergem, implicando num
exercicio destinado aos professores, aos pais ou familiares mais do que aos pro-
prios seres deficientes que educam, ampliando a primeira iniciativa. Por outro
lado, ao tentar dar visibilidade tanto aos tltimos como aos primeiros, selecionarei
tais vozes a partir dos casos em que foi produzida por eles para narrar a sua expe-
riéncia singular, organizando o que ja existe sobre o assunto em livros literarios
dos quais sdo autores, documentdrios e filmes que protagonizam, blogs e comu-
nidades em redes sociais nos quais escrevem, em vistas a encontrar na diferencia-
¢do ética que exprimem, algo em comum, talvez, ndo discursivo, mas que possa
ser pensado, radicalizando a segunda iniciativa. Dessa forma, preservarei os seus
enunciados discursivos e, quando for o caso, tornarei visivel o sentido estético de
sua comunicagdo sem comunicagao, para usar uma expressao de Lyotard (1997),
com o intuito de responder as questdes postas nesse projeto.

Mesmo que essas questdes sejam postas a partir de algumas experiéncias sin-
gulares de seu coordenador com a deficiéncia e, também, intersubjetivamente
delimitadas por uma equipe de pesquisa que mantém uma relacio tedrica-con-
ceitual ou engajada-praticamente com esses seres deficiente, esses recortes con-
ceituais que norteiam a escolha do material analisado, os seus “casos” e as suas
aberturas para esse outro ainda podem ser melhores definidos em contato com
a literatura especifica, particularmente, no que se refere a agio pedagdgica que
considere as diferencas.
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Consideracdes finais

Pego que deem algum desconto, se for o caso, para essa minha busca em articular
pesquisa e arte de viver, mesmo, por qualquer idiotia fruto de minha deficiéncia
mais severa, enunciada assim tdo despropositadamente. Até porque, talvez, nao
seja possivel a arte de viver sem um jogo de mdscaras e 0 mesmo se pode dizer
em relagdo a pesquisa que jamais apreende a propria vida, tampouco se pode
testemunha-la por completo. Mesmo porque a pesquisa expde algo e, mais apro-
priadamente, alguém, de modo néo consentido, como se precisasse de mim para
falar de minha filha ou sobre ela, mas nio é este o caso, até porque espero que,
brevemente, ndo precise de ninguém para falar por si mesma. Por isso, procurei
retratar uma pesquisa nascida de uma experiéncia que parte de minha relagao
com ela, mas, sobretudo, do quanto os dilemas que enfrento sio, mais do que
singulares, comuns as experiéncias com a deficiéncia de muitos pais e maes, fa-
miliares e educadores. Isso néo significa que pressuponha que essas experiéncias
sejam iguais, ao contrario para cada qual é também singular diferente, mas no
seu cruzamento, no que trazem um para outro, possuem algo em comum. Este
“algo” comum, esteticamente, se constitui num sentimento (do sublime) advin-
do dos afetos provocados pelo estigma, pela “quebra” do habitual e do chamado
“normal” esperado de uma relagido com outrem; eticamente, se apresenta como
uma maior abertura as diferencas decorrentes dessa experiéncia que produz certa
diferenciagéo ética pela qual passaram alguns pais, cuidadores e educadores nes-
sa relagdo com a deficiéncia; politicamente, compreende o engajamento destes
ultimos em lutas, gerando uma espécie de aliados que atuam lado-a-lado, mini-
mizando a verticalizagdo presente na maioria dos embates sociais e uma forma
outra de manifestagio publica. Com isso, ndo tenho como falar desse comum
sem fazer parte dele nem ter a pretensao de retrata-lo objetivamente, ja que tanto
essa conjuncdo de relatos e de experiéncias quanto as vivéncias cotidianas com
minha filha sio frutos de um certo ensaio que, embora contemple a objetividade
de alguns saberes cientificos e a racionalidade esperada dos conceitos filoséficos,
guarda também certo exercicio de imaginagio e, portanto, de fic¢do que, inega-
velmente, trazem os gestos deste pesquisador.

O mais importante desses gestos ou, se preferirmos, o seu gesto primordial é
o de assumir uma “func¢éo-autor’, isto é, se fazer presente (na pesquisa) para que
na escritura esta presenca seja prescindivel ou, como sugere Agamben (2007)

ao analisar essa nogao foucaultiana, tornar sua singularidade ausente, ndo sem
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deixar seus rastros. Vejo nesse gesto primordial uma tarefa politica contundente
que é a de dar visibilidade ao que pode ser, nessa sua relagdo com a deficiéncia,
comum e a assun¢do de um papel que é o de intelectual especifico, anteriormente
mencionado, e consequentemente uma forma de ativismo, que nasceu antes des-
te programa de pesquisa aqui exposto e que continua a partir dele.

Este programa compreende, por um lado, uma critica as chamadas politicas
de inclusao por compreendé-las como parte da alianca entre a biopolitica e os
principios neoliberais e, por outro, a defesa de um outro modo de conceber a de-
ficiéncia, como uma diferenca radical, que emerge no ambito das institui¢cdes de
ensino colocando em xeque seu funcionamento e exigindo uma forma de pensar
a partir de uma ética da diferenciacio ou de uma ontologia da diferen¢a em que
0 que conta é essa existéncia deficiente como expressdo de resisténcia. E a essas
formas de vida que emergem na escola, assim como convivo com ela em meu
cotidiano, que pretendo vislumbrar em sua diferenca, discutindo a partir delas
linhas de fuga a atual biopolitica ao qual estd vinculada e, ao serem vistas, as
possibilidades de sua positividade/potencialidade para interpelar os dispositivos
escolares que até o momento a subjugaram. E nessa estratégia politica geral que
essa pesquisa se faz arte de viver e assume a sua face ética, sem a qual seria arte
sem vida, colocando esta tltima em jogo e fazendo daquela um modo de expor-
-se militantemente.
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Introdugao

A educagio, com suas multiplas facetas, representa uma oportunidade de cres-
cimento humano inquestionavel. Mas é preciso reconhecer que o conceito geral
de educagdo em nossa cultura permanece confortavelmente associado a um
privilégio da cogni¢do e a uma ilusdo de que a racionalidade possa dar conta
de todas as facetas do fendbmeno humano. Interpretada como um “dom’, valo-
rizada por todos os cidaddos e assumida pela sociedade como uma atividade
publica, a atividade de ensino, com o predominio e expansao das relagdes ca-
pitalistas dos tltimos tempos, parece ter perdido o seu valor social (SINPRO,
2006). Muito mais do que favorecer e/ou estimular o desenvolvimento cogni-
tivo dos alunos, para nds, uma missdo efetivamente educacional é quando o
educador, em sua inteireza, assume o compromisso com a forma¢do humana
de seus educandos.

Para Castro (2001), no cotidiano escolar, a complexidade da sala de aula,
caracterizada por sua multidimensionalidade, simultaneidade de eventos, im-
previsibilidade, imediaticidade e unicidade de respostas as inimeras situagoes
praticas, se constitui em sério desafio, que exige certa capacidade de enfren-
tamento por parte do professor. O ritmo acelerado, permeado de condi¢des
provisorias e incertas, vem alterando de forma consistente o0 modo de vida e
o convivio humano. No contexto em que se exerce o ensino, cotidianamente
surgem novas exigéncias.

Perante as situagdes adversas com que muitos professores brasileiros se de-
param, podemos concluir que nem sempre a tarefa educacional serd facil. Co-
nhecer a si mesmo, acolher o diferente e suplantar os desafios tornaram-se pra-
ticas cada vez mais dificeis e ndo menos necessarias, demandando flexibilidade
e criatividade. Muito além da formagdo pedagdgica tradicional é importante
tentar reconhecer e legitimar as diferencas e singularidades dos alunos.
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Do mesmo modo, os alunos se deparam com muitas situagdes adversas ao
longo de seu percurso académico. No momento em que o aluno tem alguma
dificuldade e a associa como um aspecto negativo, é desejavel que busque es-
tratégias para soluciona-la. E importante que visualize o obsticulo que precisa
ser superado, nao construindo um bloqueio por achar que nio estd capacitado
o suficiente para dominar e superar aquela dificuldade. Caso isso ndo ocorra, o
processo de aprendizagem pode ser interrompido. Em contrapartida, se quem
resolve os problemas é consciente de suas reagdes emocionais, pode melhorar
sua habilidade para controlar suas respostas automaticas e conseguir um sucesso
maior e o professor precisa estar atendo e disponivel para auxiliar os seus alunos
no que for necessario.

Mais do que de um repertério de capacidades de ensino, a formagao 