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RESUMO

A tese pretende identificar a relevancia do tema: educagdo e razdo dialélica, na
seguinte obra de Jean-Paul Sartre: Critica da Razdo Dialética. Essa abordagem sera permeada
pela problematizacio das nogdes de razéo dialética, praxis e antropologia, como as entendem
Sarire. Nossa inteng&o é mostrar a relagdo entre razdo dialética e diaiética da praxise o
contributc dessa relagao para a pratica educativa, a pariir da concepcao sartriana de
antropologia.

Toda nossa pesquisa teve como intuito mostrar que as investigacdes de Sartre, na
Critica da Razdo Dialética, contribuem para pensar a educagdo como interpretacao da praxis e
que um dos desafios que se coloca a educacio contemporanea é preencher 0s vazios
antropolégicos deixados pela ortodoxia epistemolégica que tende a constituir um saber fechado:
“ciéncia da educacdo” {pedagogia), prendendo esta numa rede de fundamenios de cunho
metafisicos, entendendo metafisica, agui, como uma atitude que concebe a realidade como
oriunda de um 0nice principio.

Partindo do aporte sartriano, compreendemos a educacao como totafizacido que se
traduz em projeto pedagogico que visa educar para a liberdade pela liberdade, desde que esta
sgja uma finalidade que se realize nas condicdes sécio-histéricas e existenciais da praxis
individual e coletiva. Assim sendo, a educacéo contém, como tessitura, a revolta, isio &, ¢ poder
(através do educador, do educando e das instituicdes) de protagonizar, sem guaisquer tipos de
retraimentos e coergbes, valores dos projetos pedagégiccs €, entre estes, a efetivacao da
liberdade.

ABSTRACT

The thesis intends to identify the relevance of the subject: education and dialectical
reason, in the following Jean-Paul Sartre’s work: Critique of Dialectical Reason. This approach
will be permeated by the problem posing of the notions of the dialectical reason, praxis and
anthropology, according to Sartre. It's our intention to show the relation between dialectical
reason and dialectic of praxis and the contribution of this relation fo the educational praxis, from
the Sartrean conception of anthropoiogy. )

The main purpose of this research is to show that Sartre’s investigations, in Critigue
of Dialectical Reason, contributes to make us think of education as the interpretation of the
praxis and that one of the challenges that the contemporaneous education has to face is to fill in
the anthropological blanks left by the epistemological orthodoxy, that tends to constitute itself as
a closed knowledge: "science of education” (pedagogy), so that education falis into the trap of
fundamentals that bear a metaphysical stamp, herein, as an attitude that conceives the reality as
if it came from a sole principle.

From the Sartrean grant, we understand education as the totality that manifests
itself in pedagogic projects that aim at educating for freedom, through freedom, since freedom is
the aim to be attained in the socio-historicat and existential conditions of the individuat and
collective praxis. In such a way, education is woven with the threads of rebelfion, that is, the
power (through the educator, students and institutions) of uphoiding, without any kinds of
restraints or coercion, values of pedagogic projects and, among them, the achievement of
freedom.
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investigacao.
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APRESENTACAO

Embora ele fracassasse muito, mais ainda ousava.
OVIDIO, Metamorfoses (epitafio de Faetonte)

O texto que estamos apresentando para exame de defesa de
doutorado, pretende identificar a relevancia do tema: educagdo e razdo
dialética na “Critique de la raison dialectique”, de Jean-Paul Sartre. Essa
abordagem sera permeada pela problematizacao das nocdes de razdo dialética,

praxis e antropologia, como o0s entende Sartre.

Sartre elabora uma filosofia da liberdade cujo itinerario nao é
homogéneo no curso do conjunto de sua obra. Em “O Ser e o Nada”, o autor
mergulha em aporias insuperaveis, quando elege a fundagdo da relagao do

para-si com o em-si no nada, criando uma ontologia do fracasso do para-si em



atingir a causa de si, onde o homem esta condenado irremediavelmente a viver
separado de si pela alteridade de um Outro que também é um Nada: o homem
€ 0 que nao € e ndo é o que é. Resumidamente, essa & uma formula que define
a liberdade e pode-se afirmar que a liberdade, nesse caso, esta circunscrita as
nogdes de consciéncia e intencionalidade, uma vez que estes conceitos
transformam-se nas categorias que fundamentam o para-si. Encontram-se
nesta obra as concepgbes que irao fundamentar as nogdes de fracasso
ontoldgico do homem no que diz respeito a relacé@o sujeito-sujeito, onde Sartre
inverte a formula hegeliana da dialética do senhor e do escravo, que procura
radicalizar o encontro entre sujeitos. Sartre mostra a impossibilidade do

encontro. A liberdade esta reduzida ao poder nadificador do sujeito singular.

A “Critica da Razdo Dialética” vai ampliar a concepc¢éo da liberdade
levando as Ultimas conseqiéncias a interaga@o entre os sujeitos. Nesta obra ha
uma mudanca de perspectiva na abordagem do tema da liberdade, uma vez
que Sartre busca fundar esta tematica na questdo da intersubjetividade e na
praxis, que encontram na razio dialética e na inteligibilidade o Jocus de sua
realizagao. A razdo dialética é a légica da acao que busca realizar a liberdade
dos sujeitos historicamente situados e que encontra nos grupos o espago e o
tempo da realizagao ontoldgica de si, isto &, a liberdade & o encontro das
liberdades situadas que ensejam o processo da histéria.

Assim, o estudo da “Critica” abrange a tematica central da obra de
Sartre: a questdo da liberdade. O que torna relevante a discussio do tema da
educacao nesta obra, & o tratamento dado por Sartre a recuperagéo de nogdes
Que pertenciam ao existencialismo e que passam a fazer parte de uma filosofia
da histéria, tanto quanto de uma antropologia filosdfica que procura radicalizar a
interacéo individuo/coletivo. Como por exemplo. a nogdo de projefo sera

substituida por fofalizacéo.



Pretende-se mostrar que a obra em questdo, na intencdo de
constituir uma antropologia filosdfica, pode contribuir para o estudo das
organizacbes de sujeitos histéricos que se tornaram prementes na atual
organizacao social; como € o caso da escola, como instituicao sécio-histdrica
que tem conquistado espagos politicos e sociais bem delimitados. Isso significa
que a “Critica” pode ser um contributo da filosofia social e da antropologia
filosofica as ciéncias sociais, quando resgatada como uma reflexéo critica que
procura radicalizar trés dimensdes fundamentais do ser humano: ontolégica,
antropologica e etica. As reflexdes de Sartre procuram captar as motivacbes
interiores de individuos singulares em relagdo as condigdes socio-historicas

especificas que os moldaram, as quais, por sua vez, ajudaram a transformar.

Cremos que nao se faz pesquisa na solidao. O trabalho cientifico,
mesmo sendo a criacdo de uma singularidade, é fruto de confiuéncias tedricas,
discusstes diversas e intercalacdes de varias linhas de fuga. No caso de uma
pés-graduagao, isso acontece desde o cumprimento dos créditos disciplinares
até as diversas discussdes com uma multiplicidade de interlocutores. Assim
sendo, justificamos o uso no corpo do texto da primeira pessoa do plural, como
a derivacao das diversas vozes que compartilhamos no transcurso de nossa

pesquisa.



I. INTRODUGAO

‘“Toda a dialética histdrica repousa sobre a praxis
individual enguanic que esta & dialética, isto €, na
medida em que a agdo €, por si mesma, superagio
negadora de uma contradicio, determinacic de uma
totalizac&o presente em nome de uma totalidade futura,
trabalho real e eficaz da matéria” (CRD 1; 194)

A tese que apresentamos pretende dar continuidade as pesquisas
iniciadas em nosso Mestrado, no sentido de aprofundar a tematica da relagéo
entre educacao e razéo dialética, a partir da “Critique de fa raison dialectique”,
de Jean-Paul Sartre.

Naquele trabalho, nosso problema de pesquisa se situou no ambito
da discussao da relevancia do tema da liberdade, na filosofia de Sartre, e como

este tema aparece na “Critique”.



Agora, cremos que podemos retomar o modelo de descricao
sartriana para penetrar nas condutas, tanto particulares quanto politicas, no que
tange a relagdo entre educacao e razio dialética. Assim, colocamos de inicio
uma questac: entendendo educagdo como processo pelo qual nos
transformamos ao reconstruirmos nossas experiéncias dando-thes novas
significacbes; como a razaoc dialética contribui para a inteligibilidade de nossa
experiéncia no ambito da praxis individual e coletiva? E possivel entender o
processo educativo como praxis dialética? Assim sendo, lembramos que Sartre
atualmente tem muitas coisas a dizer, pelo menos a respeito de duas questdes
determinantes de nosso debate filosofico: a questdo da alteridade {de como
esta questao se insere no &mbito da educagao) e a questao da palavra (paroie)
filosdfica (ou o problema da filosofia-narracéo). Com a ‘Critique”, Sartre constréi
uma teoria sobre os coletivos nos quais e através dos quais nossas vidas
individuais sao levadas e como um método de interpretar as existéncias
individuais, ou seja, partindo da vida individual para chegar & objetividade da
Historia e 2 inteligibilidade desta. Sartre investiga a legitimidade da razao
dialética, o que nos possibilita transitar pela atividade educacional como
redescritora da experiéncia.

Relacionamos educagdo e raziao dialética, em Sartre, com sua
sede de alcancar a Historia. Esta tendéncia, permanente em toda a sua obra,
levou-o, em Létre et le néant, as indagacdes com as quais construiu 0 conceito
de historicidade, indispenséavel a descricao fenomenoldgica do ser temporal do
para-si, em sua presen¢a no mundo; inspirou narrativas filoséficas a respeito de
como o reconhecimento do ser da consciéncia abre 3 possibilidade de o sujeito
ser educado enquanto ser histérico, isto &, compreendido, no processo
pedagoégico, como ser em situacdo: o homem faz a histéria, assim como a

histéria faz o homem.

Assim, o estudo da Critigue coloca uma das questbes prementes da

modernidade e da época contemporanea (e que € importante para o processo



pedagdgico), qual seja, a relag@o entre as instancias da subjetividade e da
intersubjetividade (singularidade e coletividade), mas que até agora néo
encontrou uma pesquisa exclusiva no que diz respeito a forma como esta
relacdo pode ensejar a teoria pedagdgica no ambito das relagdes
intersubjetivas, na abordagem sartriana, sem desembocar numa perspectiva
estreitamente iluminista ou romantica, o que torna relevante a perquiricdo de
outras tematicas que aparecem no interior da Critique, como o tema da dialética

da praxis e o da inteligibilidade da histéria.

Pretendemos abordar como tema de investigacdo, a
constituicao da razdo dialética e da dialética da praxis que aparecem na
‘Critique de la Raison Dialectique’, bem como o contributo para pensar
filosoficamente a educagdo, a partir da antropologia filoséfica que é
construida por Sartre, onde este procura radicalizar a interacdo da praxis
individual com as instancias coletivas. Neste caso, entendemos essa

interagao como processo educativo.

A Critique nao foi bem aceita quando de sua publicacdo. Por um
lado, intimidou a critica, pela prépria extensao da obra e pelas dificuldades de
leitura devido a prolixidade do texto; por outro lado, seu autor sofreu uma
espécie de ostracismo filosofico por parte daqueles que se tornaram hostis a
obra, por verem nela apenas uma reflexdo datada dos problemas colocados

pela crise do comunismo nos anos cinglienta.

Dizer que a Critigue € apenas uma obra datada é simplificar um
empreendimento de grande envergadura. Ha nesta obra muito mais do que
uma teoria da revolugdo, das insuficiéncias do capitalismo ou uma critica ao
marxismo e ao comunismo, porquanto ela ndc € uma simples juncéo de
doutrinas filosoficas diferentes (existencialismo e marxismo), que procura fazer
conjecturas sobre a liberdade e a praxis, mas é a discussio de como a

analise da sociedade nio pode ser reduzida a luta de classes sem levar



em conta como se d3o as relagdes no capitalismo a partir de sujeitos
historicamente situados e que estic constantemente criando novas
formas societarias de subjetivaciao e de organizacao coletiva, onde a

educag¢do exerce agdo premente.

Assim sendo, essa obra de Sartre atinge o campo social-historico e
pedagogico pelos problemas que aborda, principalmente pela tematizacdo que
o autor faz da razdo dialética (que se constitui numa relacdo de
ensino/aprendizagem) como pressuposto da acao das singularidades subjetivas
no mundo. Ao mesmo tempo, faz a critica da filosofia do sujeito com os
recursos metodoidgicos do materialismo historico. Sendo o materialismo
historico o instrumento que possibilita mostrar que a dialética & a logica viva da
agao que aparece ao individuo como a transparéncia racional de sua propria
agéo e da acéo do outro, isto &, como a dialética das intersubjetividades que se
constituem historicamente.

Adotando a interpretacso que Sartre da ao homem, qual seja, ‘o
homem como liberdade situada’, isto &, a situag&o dentro da qual o homem,
como liberdade, inventa sua propria esséncia, seu proprio ser, essa invengédo
sera a radicalizag@o de uma das teses centrais de L’atre ef le Néant: “o homem
esta condenado a ser livre”, 0 que o leva necessariamente a atuar e atuar, para
Sartre, e modificar a figura do mundo, dispor meios para um fim. Portanto, as
consequéncias que tiramos para a acdo dos atuais sujeitos histéricos
individuais e coletivos, a partir da reconstrucao que Sartre fara dessa tese na
Critique, € a de que a liberdade s6 & liberdade quando se sabe comprometida
com uma situacdo dentro da qual deve atuar para fazer-se liberdade. A
liberdade como projeto dentro de uma situacdo dada se inscreve dentro das
manifestagbes sociais desta situacido e, por conseguinte, implica a libertacao
dos outros, assim como esta libertagdo conta com o contexto social que define
a sua situacgao.



Dentro dessa perspectiva e partindo do pressuposto de que o tema
da subjetividade €& premente aoc percurso filosdfico da modernidade (o
pensamento contemporéneo), procurando radicalizar os paradigmas modernos,
volta-se para o sujeito, para a subjetividade, sendo esta objeto de critica
filosofica, encontrando na obra sartriana uma das mais prementes discussbes
sobre os processos de subjetivagdo, no ambito da chamada crise da
modernidade — ao mesmo tempo crise da metafisica - , abrindo perspectivas
para a relagdo entre sujeifo e coletivo e pedagogia, uma vez que coloca a
propria nogéo de subjetividade como problema no processo de socializagéo do
sujeito contemporéneo, o que requer uma tomada de posigdo gue va além de
uma concepgao de individuo como eu psicolégicc ou como sujeito
abstratamente autbnomo, mas também em uma busca de superar a

compreensdo de um sujeito que é reduzido a trama de estruturas discursivas.

Como conceito importante na Critique, a praxis (e a razado dialética)
se constitui a partir de uma atividade particular, atividade esta intrinsecamente

educativa

‘de um individuo definido por sua aventura historica e particular no selo
de uma historia mais ampla que a condiciona. Em uma palavra, se devo
poder conservar a idéia hegeliana (a Consciéncia se conhece no Outro
e conhece o Outro em si), suprimindo radicalmente ¢ idealismo, devo
poder dizer que a praxis de todos como momento dialético deve se
descobrir a cada um come a necessidade de sua propria praxis e,
reciprocamente, a liberdade de cada um em sua praxis singular deve se
redescobrir em todos para revelar uma dialética que se faz enquanto
esta feila. A dialética come Iégica viva da acfo nac pode aparecer a
uma razao contemplativa; se descobre no cursc da praxis e como
momento necessario destg, ou se se prefere, se cria de novo em cada
agao [...] No curso desta acéo, o individuo descobre a dialética como
transparéncia racional enguanto ele a faz e como necessidade absoluta
enguanto ela the escapa, quer dizer, simplesmente, enquanto os outros
afazem.” (CRD 1: 158).

O ser humano pode ser conhecido, mas nao pode ser conhecido com
satisfacdo a partir de sua realidade imediata. Querer entender e interpretar,

esgotar numa abordagem tedrica o conhecimento sobre o ser humano, é tarefa



fadada ao malogro, pois 0 homem sempre inventa o novo e sua atividade lhe
escapa, formando uma relagdo de elementos que fluem para a construgdo
desse novo, de algo novo que serd, por isso mesmo, elemento de nove

processo de explicacéo e interpretacéo da realidade humana.

Conhecer o ser humano e conhecer a si mesmo exige gque se entre
na fluidificagdo dos conceitos, ou seja, no ambito das mediacdes, do
conhecimento mediato. Esta é uma das exigéncias feitas por Sartre quando
elabora sua concepgdo de razdo dialética e que levamos para 0 dmbito da
educacdo quando entendemos esta como processo pelc qual nos
transformamos a0 reconstruirmos nossas experiéncias dando-lhes novas

significacdes.

Estamos sobretudo interessados na indagacdo filoséfica e
pedagégica acerca da definicdo conjunta do sujeito-agente e da Historia. A
filosofia sartriana coloca a questiao das determinagbes concretas da vida

humana.

Sartre parte do pressuposto de gue ha uma totalizagéo
perpetuamente em curso como Histéria e como Verdade Historica, é seu
objetivo determinar a validade e os limites da Razdo que tem em mira esse
movimento do ser e do conhecimento, por conseguinte, e para Sartre, instancia
educacional. Assim, é importante determo-nos na idéia de que um certo {ipo de
analise do individuo e dos grupos contribui para revalidar ou fundamentar a
propria legitimidade da razdo dialética como elemento da praxis educacional.
Com efeito, na Critique, a abordagem da dinamica do individuo e dos grupos,
enquanto agentes, deve cumprir a funcao de revelar que ser se realiza no
processo da Histéria. Por outro lado, o modo pelo qual o autor demonstra a
viabilidade de tal investigagao deve também indagar se o conhecimento e a
compreensao do homem pelo homem implica ndo somente métodos novos,

mas também uma nova Razéo, isto é, uma nova relacdo entre o pensamento e

10



seu objeto. Em outras palavras, ha uma razdo dialética que possa ensejar uma
perspectiva pedagbgica que desemboque na inteligibilidade da histéria? E o

gue pretendemos demonstrar com nossa tese.

Pretendemos dar continuidade a nossa investigagao partindo da
hipétese de que a inteligibilidade da histéria — totalizacdo em curso ~ é
possivel por que existe uma dimensio ontolégica que a possibilita, qual
seja, a praxis subjetiva e intersubjetiva. Hd uma compreensao prépria da
histéria que se caracteriza pela multiplicidade dessas praxis como
projetos e pelo confronto de praxis diferentes, onde a educacéo torna-se

contributo de auto-compreensio do sujeito.,

Uma das dimensoes tetricas principais deste trabalho se configura na
tradicdo dialética que se desenvolve na modernidade e no resgate do itinerario
filosofico que aparece no texto de Sartre que iremos trabalhar, seguindo o

movimento dos conceitos e suas mediagdes.

A importancia da filosofia e da filosofia da educacao reside na sua
potencialidade para construir conceitos, entendendo os conceitos como
necessidades que brotam da experiéncia humana. Os conceitos ndo existem
em-si @ por-si mesmos, nado sio entidades metafisicas que existiiam como
esséncias intemporais — nem associados, de antemdo, a critérios
transcendentais de verdade, universalidade, imutabilidade -, ndo sdo anteriores
a praxis das singularidades e dos coletivos historicamente situados. Nesta
perspectiva, procuramos fornecer diversas instdncias da producao filosdfica,
apontando os possiveis sentidos do acontecimento pedagodgico, abrindo novas
significagbes da experiéncia. Sendo este o trabalho do pensamento: perguntar

‘0 que vai acontecer’ ou ‘o que aconteceu’, através dos conceitos: fazer pensar
em dominios heterogéneos.

Assim sendo, nado pretendemos adentrar em discussdes excludentes

como: marxismo ou existencialismo; ou se Sartre abandonou os fundamentos
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de L'éfre et le Néant, ou discutir a tese da continuidade enire as obras capitais
do autor. Pensamos que ha um desenvolvimento tematico no transcorrer do

itinerario filosdfico sartriano, o que nao impede algumas mudancas conceituais.

Jean-Paul Sartre fez da atividade filosofica um dos instrumentos da
busca da liberdade, ou seja, da luta pela emancipacdo humana do crivo da

razao instrumental que aprisiona o sujeito nas malhas da reificacao.

A natureza dessa busca encontra-se, por um lado, na exploracao dos
limites tanto da teoria quanto da pratica, através da critica avaliadora e
reavaliacao critica transigentes do que pode ser considerado auténtico e nao
auténtico nas escolhas e decisGes dos sujeitos coletivos situados
historicamente; por outro lado, essa busca estd permeada peio mergulho nos
problemas da intersubjetividade, constantemente bombardeada pela crise dos
universais numa sociedade de mercado e de consumo que transforma em

fetiche os valores.

A filosofia de Sartre procurou delimitar a diferenca fundamental entre
a estfrutura ontolégica do ser e a situacao historicamente dada dos sujeitos,
para poder tirar as conseqiiéncias pedagdgicas a antropolégicas da condicéo
humana inserida na dinamica da modernidade e das contradigdes desta.

Podemos dizer que o tema da razdo dialética aparece na Critique
como a radicalizagdo de uma caracteristica — a liberdade — que pertence
simultaneamente as dimensdes ontologica, antropologica e ética dos homens.
E, mesmo que Sartre permaneca fiel ao desenvolvimento de sua atividade
filoséfica, mantendo as principais preocupactes e investigactes de L'étre et le
Neant — como, por exemplo: ‘o fato irredutivel’ da consciéncia — a pariir da
Critique, a esfera da experiéncia singular pode ser radicalizada no ambito da
praxis como atividade efetiva do sujeito no mundo, evitando o risco de cair no
solipsismo. Trata-se, agora, de retirar as conseqiéncias filosoéfico-educacionais

de uma caracteristica da estrutura ontolégica do ser humano: delimitar a esfera
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da subjetivag&o como instancia constitutiva, mesmo que abordada de diferentes
maneiras pela filosofia moderna e contemporanea, do homem. E & nessa

perspectiva que inserimos o tema da educagdo no seio dessa obra em questao.

Estamos cientes da repercussdo que a Critigue teve no ambiente
filosofico: para alguns, esse foi 0 ensaio mais ousado de Sartre e, a0 mesmo
tempo, sua sintese filosofica; para outros, apenas uma obra datada
historicamente e sem maior importancia, uma vez que busca criticar o regime
soviético e a ortodoxia marxista. Contudo, sdo poucos os estudos realizados
sobre essa obra especifica de Sartre, principalmente no Brasil e particularmente

no &mbito da filosofia da educacéo.

Entendemos a filosofia como critica e desmistificadora, além de
criadora de conceitos. Neste caso, tomamos a obra sartriana (usina de
conceitos) como um dispositivo, no sentido da interpretacio de Gilles Deleuze
(1996: 83): “um dispositivo & antes de mais uma meada, um conjunto
multilinear, composto por linhas de natureza diferente. E, no dispositivo, as
linhas n&o delimitam ou envolvem sistemas homogéneos por sua propria conta,

como o objeto, o sujeito, a linguagem, etc., mas seguem direcdes.”

Um dispositivo € um conjunto de componentes fisicos ou légicos que
integram ou estao conectados a uma instancia, e gue constituem um ente
capaz de transferir, armazenar ou processar dados. Um dispositivo, ou
dispositivos, compde uma maquina. Maquina conceitual, maquina de critica,
uma maquina filosofica.

E assim que compreendemos a filosofia de Sartre, como um
dispositivo para pensar a educacdo e a atividade pedagodgica. E & dessa
maneira que iremos abordar o tema de nosso trabalho. Isto ndo quer dizer que
iremos deleuzianizar a obra sartriana (no sentido de pensar a filosofia sartriana
e seus aportes a partir do contributo deleuziano), mas apanhar uma ferramenta

para pensar a obra de Sartre em questdo — entendendo esta como uma
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ferramenta de interpretacao -, atuando sobre os conceitos criados na Critique

de la raison dialectique.

Sendo o tema da educacdo questio premente em nossos dias,
principalmente guando se consolidam as propostas neoliberais em educacgéo e
o acesso a educaglo como um direito universal e efetivo esta cada vez mais
ameacado, a obra de Sartre torna-se um instrumento de reflexao e de guerra
contra esse lado obscuro do que alguns chamam de pds-modernismo, ajudando
na construgao de uma praxis critica que enseje o processo de emancipacao do

homem.

A partir das perspectivas acima apontadas, esse texto se divide em
quatro partes, a saber:

1. A primeira parte procura tracar um perfil filoséfico do autor,
ressalvando alguns aspectos importantes da investigacdo de
Sartre, culminando na Critica da Razdo Dialética. Nosso
intuito € apresentar os temas que ajudario a situar a tematica
da raz&o dialética e da educacdo, no transcurso de nossa
pesquisa.

2. Na segunda parte, apresentamos uma discussio sobre as
questdes da praxis, inteligibilidade, razdo dialética e
antropologia, como essas questdes aparecem na obra em

estudo e de como podemos discutir o tema da educacao.

3. Na terceira parte, tentamos explicar a relacdo entre razao
dialetica e liberdade, a partir da nogao de praxis e do tema da
revolta (mantendo o &mbito antropolégico como aparece em
Sartre) e de como compreendemos a contribuic@o da filosofia

sartriana para pensar a educacao.

4. Por fim, as consideractes finais que tém como tendéncia

apresentar algumas discussées sobre a filosofia de Sartre e o
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tema da educagdo tendo como panc de fundo as partes

anteriores do texto.

Tendo como referéncia uma breve discussi@o feita em nossa
dissertacao de mestrado sobre alguns estudos sobre Sartre, destacamos, entre
outros, os seguintes : Gerd Bornhein, Sartre: esse estudo contém uma parie
chamada "Metafisica e Dialética”, que discute a fundamentacéo da dialética e
da inteligibilidade da histéria na “Critica”, e discute também a relacédo entre
fenomenologia, existencialismo e marxismo; Jurgen Habermas, Teoria y Praxis:
a abordagem desse autor restringe-se apenas ao contributo do existencialismo
com relag@o ao marxismo, no que diz respeito & concepcao de revolugao que
aparece nos textos de Sartre nos anos cinqlenta, 0 que nao impediu que o
proprio Habermas reconhecesse uma influéncia de Sartre em seus primeiros
estudos, 0 que pode ser provavel - mutatis mutandis - pela relevancia do tema
da intersubjefividade na obra deste autor; JAMESON, Frederic Jameson,
Marxismo e Forma: esse texto discute a relacéo entre a “Critica” e as obras
anteriores de Sartre, considerando suas implicagées literarias, principalmente
no tocante ao marxismo; talvez, este seja o melhor estudo sobre o conjunto da
“Critica”, Istvan Mészaros, A obra de Sartre; o estudo desse autor, apesar de
discutir de forma critica e inovadora o tema da liberdade, restringe-se a
abordagem sobre o “O Ser e 0 Nada”, Héléne Védrine, As filosofias da histéria:
a obra aborda a filosofia da histéria presente na “Critica” e, ao mesmo tempo,
procura resgatar sua relevancia para a concepgao dialética da histéria e para as
ciéncias sociais, a partir da filosofia da historia. S80 de importancia, ainda, os
textos de Camila Salles Gongalves: Desilusdo e Histéria na Psicanélise de
Jean-Paul Sartre, um rigoroso estudo sobre a filosofia de Sartre e a psicanalise,

texto inevitavel para quem quer compreender a relacéo da obra sartriana com a

" E importante notar os autores que podem ser considerados como de uma “esquerda nao-
comunista® como Alain Touraine, Pierre Bourdieu e Jurgen Habermas, que colocam suas
investigagdes filosdficas no ambito da intersubjetividade e todos, mutatis mutandis, admitem
receber influéncia de Sartre, pelo menos em certa fase da produgéo desses autores.
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tematica da histoéria e invencdo freudiana: como o livio de Luis Anténio
Contador Romano: A Passagem de Sartre e Simone de Beauvoir pelo Brasil em
71960, onde encontramos uma minuciosa pesquisa sobre a repercussio tanioc a

obra de Sartre e do existencialismo no Brasil, como viagem de Sartre e de
Simone de Beauvoir em nosso pais.
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IIl. CRITICA DA RAZAO DIALETICA

2.1 SOBRE JEAN-PAUL SARTRE

Filésofo francés (1905-1980), Jean-Paul Sartre é o primeiro e, sem
davida, um dos principais fenomendlogos e existencialistas franceses: 0 seu
pensamento fortemente influenciado por Hegel, Husserl, Heidegger,
Kierkegaard, Nietzsche e Marx, situa-se na linha do existencialismo ateu, para
cujo desenvolvimento contribuiu através de uma obra monumental, n&o s6 de
carater filosofico, mas tambem de tipo narrativo e teatral; apesar das diversas
influéncias recebidas, a sua filosofia mantém uma unidade coerente apoiada
num nuacleo de intuicbes originais expressas num estilo, por vezes denso,
simultaneamente analitico e dialético.
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De inicio, o pensamento de Sartre foi profunda e decisivamente
marcado por uma reflexdo em torno da fenomenoliogia husserliana; mas
também, desde o comeco, estiveram presentes Hegel, Kierkegaard e
Heidegger, bem como o racionalismo e o voluntarismo cartesianos; mais tarde,

O marxismo.

Os primeiros trabalhos de Sartre versaram sobre a psicologia
fenomenoldgica; em L'magination (1936) rejeita as teorias classicas da
imagem; esta era entendida como uma percepcao sem objeto; Sartre, na
esteira fenomenoldgica, concebe a imagem como uma forma organizada da
consciéncia; esta €, estruturalmente, intencional: a consciéncia imaginante
envolve uma consciéncia nao-tética de si mesma, isto e, da-se a si mesma
como pura espontaneidade que produz e conserva o objeto em imagem; visa
aquilo que nao é; as caracteristicas fundamentais deste tipo de consciéncia sao
a espontaneidade, a liberdade e a negacao: a imaginacao €, por isso, uma
atividade da consciéncia totalmente diferenciada da percepcao. Em
L'Imaginaire (1940), Sartre passa da fenomenologia da imagem, considerada
em si mesma, a uma analise de varios fenémenos que se revestem de uma
estrutura semelhante; nesta obra salienta-se sobremaneira a producéo da
imagem como revelagio fundamental de uma absoluta liberdade: a consciéncia
imaginante comporta uma dimensao constitutiva de irrealidade; a liberdade da
consciéncia imaginante € a condigdo béasica para que ponha o mundo como
mundo; mas, quando o pde, nega-o, a imagem constitui-se sobre este mundo
assim negado. As condigdes que tornam possivel a imaginacao constituem a
propria estrutura da consciéncia. Dai o interesse que Sartre dedicou a
problematica da imaginagéo e do imaginario, concluindo gue a consciéncia néo
esta no meio do mundo como um objeto: é um ser-no-mundo que, por um lado,
esta em situacado e, por outro, distancia-se dele, transcendendo-o. As nocgoes
basilares da filosofia de Sartre, explanadas sobretudo a partir de L 'Ftre ef le

Neant (1943), nascem nesta reflexdo em torno do imaginario; foi a partir da
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analise da imagem que Sarire apreendeu a consciéncia como nadificadora do
mundo. A imaginagdo € o modo que a consciéncia tem de transcender o mundo
em que se situa; por isso, em rigor, nao ha imaginacio, mas uma consciéncia
que visa o real; nao ha imagens, mas um mundo imaginario; a contemplagéo
estética &, para Sartre, um momento privilegiado em que a liberdade se da
como negacgac do mundo existente; para Sartre, s6 face ao imaginario e a

negacéo do mundo existente que ele implica é que a contemplacéo tem sentido.

Consciéncia € uma das nocbGes capitais do corpus teorético
sartriano. A indagagao sartriana do ser da consciéncia inicia-se com a assuncéo
do carater intencional da mesma consciéncia; toda a consciéncia & consciéncia
de, a consciéncia e sempre consciéncia posicional; mas aquilo de que se tem
consciéncia nao esta na consciéncia. Na relacdo de franscendéncia entre a
consciéncia e 0 mundo ndo intervém, contudo, qualquer tipo de causalidade. A
consciéncia € o poder de se distanciar daquilo que é: é a esséncia de todo o
projeto; € aquilo que “é o que nadoc é" e “ndo & o que é"; uma reciproca,
simultanea, unitaria e perpétua remissdo. A negatividade esta instalada no
coragdo da consciéncia, constituindo o seu fundamento e o seu ser: € uma
perpétua nadificagdo (neantizaco), uma dimens&o de fuga, através da qual as
coisas, em si massivas e opacas, vém a si mesmas segundo o modo de nao
ser; o cogito, enquanto nucleo cenfral da consciéncia, conduz ao ser-em-si,
como objeto da mesma consciéncia, enquanto para-si. Existe uma oposicao
radical entre o em-si e 0 para-si; 0 em-si € massivo, opaco, plenamente ser, € 0
que &; o para-si € descompresséo de ser, neantizacio, nio-ser; é totalmente
relag&o, surgindo como resultado da negatizacao do em-si; esta orientado para
o em-si; surgindo como evasao relativamente aquilo que é, o para-si € nada; a
consciéncia comporta, assim, uma dimensao constitutiva de irrealidade e, por
conseguinte, de liberdade. O aparecimento do para-si & um acontecimento
absoluto que procura o em-si para se fundar a si mesmo, por forma a superar a

sua contingéncia original. Em ordem a esta superacdo, a consciéncia é
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essencialmente negadora do em-si, na medida em que se encontra revestida da
caracteristica ontoldgica de ser o seu proprio nada, conseguindo, com a sua
presenga, transcender ¢ sem-sentido da massividade do em-si. A consciéncia,
para ser aquilo que é, tem necessariamente de ser outra coisa distinta dela;
mas, nao existe uma dualidade entre a consciéncia e o objeto, no sentido de
que a consciéncia seja uma entidade que se dirige para outra entidade; pelo
contrario, a consciéncia ndo é e s6 é algo, na medida em gue se torna no
objeto. Porque a consciéncia nao coincide consigo mesma, numa adequacéo
plena, constitui infracdo do principio de identidade. A consciéncia nao € um
absoluto substancial. Em La franscendence de I'Ego (1936-1937), Sartre
demonstra, inclusive, que o papel de um Eu, como poblo unificador das vivéncias
e constitutivo de um campo transcendental, é nao so desnecessario mas até
nocive. O centro de todo o processo filosofico sartriano reside naquilo a que
Sartre chama a prova ontolégica: a consciéncia nasce trazida por um ser que
néo é ela. A consciéncia nao pode fazer com que haja ser, mas, porque ha ser,
a consciéncia funda-se, enquanto consciéncia de si e do ser. E a consciéncia,
como ser livre, que, através do seu poder de neantizacao (nadificacdo), permite,
mediante a introducéo da separagéo, pelo nada, na massa amorfa do em-si,
conferir um sentido as coisas, fazendo delas um mundo; o nada é um fruto
condensado da negagdo ativa. Longe de nos fazer duvidar das coisas, a
consciéncia assegura-nos da sua existéncia, uma vez gue ela se constitui
através da negacgéo delas. A liberdade &, para Sartre, uma perpétua fuga ao
ser, uma nadificacao do ser, um pér-se a distancia dele mesmo: a liberdade nao

€ uma caracteristica acrescentada ao ser, mas é o proprio ser do para-si.

A liberdade é, assim, uma nocao basilar no percurso filosofico de
Sartre; todo o seu projeto foi orientado pela construgcdo de uma filosofia da
liberdade; da ontologia a ética, da ética a politica, perpassa um motivo continuo:
somos livres, devemos fazer-nos livres. A liberdade e, desde o inicio,

reivindicada por Sartre contra a natureza: nio existe natureza humana; nos
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somos aquilo em que, pelo exercicio da liberdade, nos tornamos. A nossa
definicdc como individuos situa-se no futuro. A liberdade, como a sua abertura
simultdnea sobre futuro, é o aspecto mais otimista do pensamento sartriano; a
liberdade & um dado insondavel, uma possibilidade projetada na produtividade.
O homem livre & radicalmente contingente; mas, através do projeto, o homem
espera o dado em diregdo a um fim; o mundo deixa de ser contingente para se
converter em necessaric. O oposto do projeto é a recusa; o projeto apresenta o
fim como concreto; a recusa apresenta-o como impraticavel, a recusa passiva
pode desembocar na arte; a recusa ativa na violéncia. A liberdade interioriza o
exterior e exterioriza o interior; como negatividade produtiva, a liberdade
aniquila o seu passado e a sua circunstancia mundana para se projetar no
futuro. Porgue a liberdade € um abismo de possibilidades e de angustia, ©
homem esta condenado a definir-se através de uma relacao & contingéncia das
coisas e a sua propria facticidade: 0 homem faz-se mergulhando continuamente
num projeto de ser para se encontrar para além do em-si, através de um
compromisso perante si e perante os outros; faz-se o que projeta ser; entre os
outros homens, num mundo onde ndo ha lugar para Deus; s6 o homem existe.
A escolha inscreve-se o0 acontecimento arquetipico a partir do qual o homem se
torna praxis. Mas a apreenséo reflexiva da liberdade angustia-o; todavia, s6
assim assume a sua condigdo humana. O homem de ma-fe oculta a sua
liberdade, renuncia a existir como consciéncia; pretende fugir daquilo de que
nao se pode fugir. Existir & escolher, em cada instante, sem poder inventar
escusas; a liquidacao total da ma-fé deriva de uma permanente [uta a partir da
angUstia. Neste contexto, a ética fica configurada a uma ética da arbitrariedade
e da ambiglidade, desprovida de base de fundamentacac, na dependéncia da
ambigliidade da ontologia, ainda que Sartre repita que “ndo ha liberdade senéo
em situacao” e que “ndo ha situacao sendo pela liberdade”, pois “a liberdade
nao poderia ser verdadeiramente livre sendo constituindo a facticidade como
sua propria restricao”. A liberdade é, assim, “total e finita, o que nao significa

que ndo tenha limites, mas que nunca os encontra’. A liberdade, mais do que
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uma libertagao, &€ uma verdadeira “condenac&o®, uma vez que o homem anseia
alcangar a suprema sintese divina “em-si — para-si”, sintese sem conflito, que
jamais alcancgara. Este projeto de ser Deus lanca o homem no mundo,
abandonado a neantizagldo permanente da consciéncia, que © provoca a uma
praxis realizadora. O homem &, assim, definido como “uma paixéo indtil”,
ficando salva, contudo, a responsabilidade individual, podendo ate dizer-se que
esta e inclusivamente maior, perante a negacéo de Deus.

A teoria da negatividade da consciéncia nao é sendo uma das
perspectivas do pensamento de Sartre. A consciéncia é também corporal; se é
verdade que o homem € matéria pelo seu corpo, ndo € menos verdade que este
COorpo nao € senao afirmagéo da consciéncia ou modo de ser da consciéncia. O
para-si, n@o tendo ser em si mesmo, nao pode existir sendo como negatividade
de uma facticidade; esta facticidade, inseparavel de um projeto que define a
situagdo, € o corpo proprio; por outro lado, o para-si & temporalidade, a
temporalidade & o modo de ser unitario de um ser que esta perpetuamente a
disténcia de si: &€ uma intra-estrutura do ser que € a sua propria neantizacio; o
para-si e 0 ser que se constitui sob a forma diasporica da temporalidade. Mas o
ser-para-si € também estruturalmente ser-para-outro, outro € o “mediador
indispensavel entre mim e mim mesmo”; precisamos do outro para penetrar
plenamente em todas as estruturas do nosso ser; o outro € a minha
transcendéncia transcendida. A realidade humana é simultaneamente ser-para-
si e ser-para-outro; a alteridade apresenta-se, assim, como determinagao
ontoldgica da existéncia enquanto totalidade.

O encontro com o outro € um acontecimento fundamental para a
consciéncia;, esse encontro remete-me 3 relacdo original entre a minha
consciéncia e a do outro; no mundo percebido, que constitui o campo de acio
da consciéncia, surge um ndo-eu-ndo-objeto que me olha. A partir dai nao
posso considerar-me um soberano absoluto; o olhar do outro me vé como eu

nunca me posso ver: como objeto. O olhar de outrem me escraviza ao retirar-
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me da minha transcendéncia. O olhar exerce uma fungao coisificadora, faz do
para-si um em-si. A existéncia do outro &, essencialmente, a perda de posse de
meu mundo: passo pelo outro para chegar a plenitude do ser, significando esta
mesma plenitude a perda do meu mundo. A minha reagdo espontanea sera
querer recuperar aquilo que perdi, procurando o desaparecimento do outro,
tenderei igualmente a conserva-lo. Por isso, “o conflito € o sentido original do

ser-para-outro”.

O conflito, como resposta ao fracasso das relagées intersubjetivas,
manifesta-se primordialmente na praxis humana; esta & definida pelo trabalho; o
trabalho n&o pode existir sendo como totalizagdo e contradicdo superada;
através do trabalho, o homem € subsumido num movimento dialético através do
qual a interioridade do sujeito entra em contato com o mundo externo. A préaxis,
ao atuar sobre a materia, objetiva-se, constituindo um objeto humano, que, por
sua vez, se torna matéria trabalhada; o trabalho € um fator interno & Histéria,
exigindo que o homem se faca quase-objeto, inércia. A relacdo com a matéria
funda, assim, as relagbes intersubjetivas. Na Critiqgue de la Raison Dialectique
(tomo |, 1960; tomo I, 1985), Sartre procura a determinacdo das condicbes e
das estruturas invariaveis da dialética histérica. Esta dialética configura-se
como uma atividade totalizadora a partir do pratico-inerte. Pretendendo
reconstruir o movimento concreto da Historia, Sartre faz inteiramente sua a
interpretagac  do materialismo  histérico. A razdo dialética traca uma
racionalidade prépria, permitindo integrar o real na sua fotalidade; a realizacao
deste objetivo mostra a inteligibilidade da Historia enquanto dialética histérica
fundada na livre praxis humana. A experiéncia critica visa a inteligibilidade do
movimento historico no interior do qual os diferentes conjuntos se definem pelos
seus confiitos; a partir das estruturas sincrénicas e das suas contradicées,
procura a inteligibilidade diacrdnica das formacgées historicas, a ordem dos seus
condicionamentos, a razdo da sua irreversibilidade; embora as totalizacdes

sejam sincronicas, a temporalidade envolve, como determinacao essencial, a
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préxis-processo; a Histéria apela a temporalidade como a consciéncia 2

facticidade.

Sartre  esforca-se  por  descobrir métodos  relacionados
simultaneamente com a Sociologia, com a Psicanalise e com 3 Antropologia,
que lhe fornecerdo os instrumentos necessarios para melhor abordar os
problemas do ser humano; entre eles, adere ao método progressivo-regressivo
e analitico-sintético.

A razao dialética permite compreender a vida humana, mas se
depara com dois limites da inteligibilidade: a fato da escassez e a inevitabilidade
da inércia. Toda a inteligibilidade, no meio da escassez, vem ao homem,
segundo Sartre, através da “inelutdvel mediagao da matéria”. A escassez é a
nogao fundamental sobre a qual Sartre constitui as relacées humanas de
reciprocidade na praxis dialética; na escassez, cada homem é ameaga para o
outro: a alienacdo, a violéncia e a ética surgem, num primeiro momento,
associadas ao fato contingente da escassez e da dialética antagonista por ela
provocada: o primeiro movimento da ética é a constituicdo do mal radical; o mal

€ 0 outro, no contexto da escassez.

A primeira vista, a filosofia de Sartre apresenta uma variedade de
imagens e de contradicdes. O Sartre fenomendlogo aparece sob os tracos do
existencialismo; no mesmo movimento de pensamento, o realismo e o
idealismo se transformam em luta, como a fenomenologia e o construtivismo
légico, ou, ainda, o individualismo e o coletivismo. No entanto, a obra de Sartre
segue uma trajetoria tedrico-conceitual que sugere uma coeréncia de

pensamento no transcurso de seu desenvolvimento.

Um percurso por algumas obras desse eminente autor podera ajudar
a compreender a longa génese do pensamento sartriano, o que revelara a

influéncia de varias correntes filosoficas.
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No transcurso dessa génese, € possivel depreender a teoria da praxis
e da razdo dialética que séo importantes para a teoria social contida na filosofia

sartriana e que influenciara na nossa abordagem da educacao.
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2.2 O MOMENTO DE LA TRANSCENDANCE DE L’EGO. A limitagao da
filosofia husserliana ao problema da liberdade e a critica a Husser!

resultante dessa limitacio

La Transcendance de Fego’ (obra publicada em 1936), pode ser
considerado como o primeiro momento husserliano de Sartre. Neste livro,
encontramos as primeiras exposicdes 16gico-sistematicas do que poderiamos

chamar de sisterna sartriano.

La Trancendance de flego constréi uma critica do conceito
husserliano de “Eu transcendental” como é desenvolvido sobretudo nas Idées I
e nas Méditations cartésiennes®. Esta critica decorre da convicgéo de Sartre de
que a consciencia € livre e independente. E a critica é a tentativa de dar a esta

convicgao uma forma tedrica pela radicalizagéo das teses de Husserl.

Como a doutrina husserliana do “Eu transcendental” se torna
contraditéria as intengdes de Sartre? Uma vez que a tese de Husserl segundo a
qual a consciéncia é absoluta e independente vai ao encontro dos anseios
sartrianos deste momento que tratamos.

Sabe-se que o termo husserliano de “subjetividade transcendental”
nao € univoco e que, em conseqiiéncia, a nogac de absoluto da consciéncia

comporta varias significagdes. Exporemos algumas:

' La Transcendance de l'ego : esquisse d'une description phénoménologigue. Infroducdo, notas
e apéndices por Sylvie Le bon. Paris : Vrin, 1978.

* HUSSERL, E. Idées direcirices  pour une phenoméenologie et une philosophie
phénomeénologique pures, Livre |, Introducao générale 2 la phenomeénciogie pure. Trad. P.
Ricouer. Paris : Galimmard, 1950, Bibliothéque de philosophie.

* HUSSERL, E. Méditations cartésiennes. intruduction a la phenomeénologie. Trad. G. Peiffer et
E. Levinas. Paris : Vrin, 1980,
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a) O absoluto vem ao sujeito, antes de tudo, enquanto sujeito préatico,
na medida em que, na “epoché transcendental”, ele se verifica independente de

todos seus prejuigamentos, de fodas suas opinides preformadas.

b) Por conseguinte, o "sujeito franscendental” é absoluto enquanto
sujeito teorico, na medida onde ele aparece como intencionalidade e origem de
todos os sentidos. Ele deve, para evitar um regressus in infinitum, ser
determinado como entidade Ultima que nao depende mais de uma constituicao

ulterior. E este o sentido em que ele é absoluto.

¢) Como conseqiéncia, Husserl determina o “sujeito transcendental”
— compreendendo-o0 como objeto de uma experiéncia absoluta e indubitavel, e
ele exclui a possibilidade de sua nao existéncia — como entidade ontolégica

absoluta.

d) Husserl atribui uma génese ao campo da experiéncia
franscendental do eu: na trajetdria de sua constituicdo, o sujeito franscendental
adquire certas propriedades. Da génese das propriedades brota uma outra
caracteristica do absoluto quando o compreendemos como independente de
todo vivido que vise as propriedades. Esta concepgao coincide com o teorema
husserliano da “transcendéncia na imanéncia”, no qual se exprime a virada

monadoldgica do pensamento de Husserl.

Encontramos um obstaculo nesta ultima acepgdo. A concepcéo
husserliana de “propriedades” que, enquanto disposicdes ndo influenciaveis
determinam os atos da consciéncia e que, enguanto entidades nao constituidas,
estao subtraidas em principio @ epoché. Para Sartre, esta acep¢do nao apenas

restringe a liberdade humana, mas a suprime.

Husserl nao consegue conciliar os diversos aspectos da subjetividade
transcendental. As dificuldades e as contradicbes sistematicas que resultam

serdo objeto da critica sartriana. Sartre combate o conjunto conceitual dos
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aspectos acima mencionados através de uma Unica nogédo e ele pde em
evidéncia a necessidade de uma distingdo entre a nogado de “consciéncia
transcendental” e de “Eu’. Segundo a concepgéio sartriana, o Eu possui o
atributo de entidade concreta mas nao de absoluto, ainda que a consciéncia
transcendental conserve sua condigdc de absoluta; no entanto, perde seu
carater concreto. E nessa perspectiva que Sartre vai desenvolver os aspectos
essenciais da diferenciacdo entre “cogito” e “cogito pré-reflexivo” que sera
elaborado em L’étre et /6 néant.

Portanto, Sartre designa a “consciéncia transcendental” como uma
“fonte absoluta da existéncia” (Sartre, 1978a: 87) que, em uma perpétua criacao
ex nihilo, produz seus objetos e, por conseguinte, tudo que existe. Enquanto

absoluta, ela cria o EU assim como o mundo.

A relagao que esta posigdo comporta com o idealismo neokantiano é
muito proxima. Assim, o questionamento especificamente ibgico desta filosofia
e substituido por um questionamento ontolégico: ndo se busca os principios
absolutos da validade tedrica, mas os principios absolutos da existéncia;
portanto as duas filosofias tém em comum a radicalidade na pesquisa dos
fundamentos Gltimos. As duas comportam, em muitos aspectos, uma teoria do
sujeito sem sujeito: “Esta consciéncia absoluta [...] nao possui sujeito”. (Sartre,
1978a:87). O sujeito (concreto) sucumbe aos seus condicionamentos. O sujeito
transcendental esta despojado de toda caracteristica concreta. A “consciéncia
transcendental” sartriana ndo possui ser. “E um nada, pois todos os objetos
estdo [..] fora dele (do campo transcendental)...” (Sartre, 1978a:74). Na
consciéncia nao se encontra nenhum sujeito, nem o psicolégico, que é um
transcendente para a consciéncia; nem o sujeito transcendental que & uma
construgdo elaborada pelo sujeito psiquico. E a partir de si mesma gue a
consciéncia se determina, recusando, desta forma, toda perspectiva de
definigéo a partir de uma realidade ou de uma substancia. Ela é um nada, pura

existéncia. Ndo € o mundo que entra na consciéncia, nao & um processo de
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assimilagao de uma exterioridade por uma interioridade, mas, no processo de
conhecimento, a consciéncia € presenga no mundo e se define por negar-se a

ser substancia.

Como intengdo até o mundo, a consciéncia & existéncia, e existir,
para Sarire, € projetar-se na possibilidade de adquirir ser, na realizacdo de um
projeto a partir do qual se construa o mundo como objeto de todas as intengdes

e significagbes.

Esta existéncia equivale a liberdade pura, ou seja, ao poder de
autodeterminagdo. A liberdade nido é qualidade da consciéncia, mas & a
existéncia anterior a toda determinacéo.

A época de La Transcendance de fego, Sartre ndo estava ciente do
idealismo desta posi¢do. Esta posicdo n&o lhe permitia nenhuma teoria do
mundo concreto e do homem concreto, uma circunstancia que pée, igualmente,
o fracasso do criticismo alemao. As propriedades concretas do mundo e dos
homens ficam incompreensiveis se elas sdo pensadas como assentadas por
uma consciéncia absoluta, vazia de todo conteldo e nao susceptivel de ser

gualificada.

No entanto, Sartre estd convencido de ter, em La Transcendance de
l'ego, superado o idealismo, como o solipsismo, e de ter lancado as bases de
uma filosofia realista. Suas conviccdes e suas intencdes a este respeito

aparecem em algumas notas que ele apresenta na conclusao.

Ele rejeita rigorosamente um idealismo que “escureca a realidade
efetiva no turbilhdo das representagdes” (Sartre, 1978a:85). Por conseguinte,
Sartre se declara solidario das intengdes fundamentais do materialismo
historico que ele qualifica “fecunda hipétese de trabalho”. E, ao mesmo tempo,
recusa o que chama de "materialismo metafisico”. Sartre pe, neste momento,

o tema do valor e da ética, que transpassarao o desenvolvimenio de sua
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filosofia. Portanto, afirma que “nao é necessario [...] que o objeto preceda o

sujeito para que os pseudos-valores espirituais se dissipem e para que a moral
encontre suas bases na realidade” (Sartre, 1978a, 86).

Neste momento de La Trancendance de l'ego, Sartre percebe que
existe uma divergéncia grave entre suas intengdes fundamentais e sua

elaboracao logica, o que o levara a um novo exame de sua posicao teorica.

A elaboragao de L'étre ef le néant (1943), apresentara uma nova
concepgao da relagédo entre a “consciéncia transcendental” e o “Eu concreto”.
Nao obstante, existe um caminho que vai de La Trancendance de Fego e L'étre
et le neant, remetendo-nos a L'imagination (1936), Esquisse d’une théorie dés
émotions (1939), Limaginaire (1940).
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2.3. 0 MOMENTO DE L’ETRE ET LE NEANT

2.3.1 Antinomia ontolégica fundamental

Depreendemos do que foi posto anteriormente que com a elaboracéo
de L'étre et le néant’, aparece uma determinacac radicalmente nova do aporte

sistematico das entidades essenciais que sao a consciéncia, o Eu e o mundo.

Nesta nova fase, Sartre busca conciliar suas idéias anteriores com
suas novas convicgdes. Resultando, de guando em vez, numa gama de
contradigdes, como também em um novo esquema de pensamenio que vai

longe em seu plano tedrico.

Nesse segundo momento, o importante & conciliar o conceito de
consciéncia desenvolvido em La Trancendance de l'ego com a idéia de

liberdade, € a busca de Sartre por uma filosofia realista.

O primeiro passo na diregdo do que Sartre pretende como filosofia
realista € uma critica ao idealismo, que passa pela critica de Husserl.
Entretanto, Husserl aparece como aquele que ultrapassou o idealismo na
medida em que afirma a prioridade e independéncia da consciéncia em relagédo
ao pensamento (EN: 24).

Existe uma unica entidade — a saber, a consciéncia transcendental —
que tem o privilegio dessas duas caracteristicas: “... até agora escapamos ao
idealismo: para este, o ser € medido pelo conhecimento...” (EN: 24). A reducéao
transcendental pde luz ao ser absoluto da consciéncia, devolve no mesmo

golpe a realidade ao mundo. A promessa que fez Husserl de devolver ao

* |étre ef le Néant. Essai d'ontologie phénoménologique. Paris | Gallimard, 1957. (Adianie sera
citado como EN).
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mundo a realidade enquanto absolutamente fundada apds a realizacdo da
reducéo, néo € ténue, e Sartre ndo deixa de lhe censurar: “Noés tiramos do
fendbmeno © seu ser para entregé-lo & consciéncia, esperando que ela o
restituisse depois” (EN: 24). A questio de saber se & possivel ulirapassar este
residuo idealista na filosofia de Husserl conservando o ponto de partida no

cogito constitui o inicio da pesquisa em L'étre ef le néant.

Sartre aponta duas possibilidades de interpretar 0o pensamento de
Husserl: “ou bem [...] a consciéncia é constitutiva do ser de seu objetc, ou bem

[...]aconsciéncia[..] é relaco a um ser transcendente” (EN: 27).

A primeira possibilidade (precisamente aquela que La Transcendance
de l'ego apresenta como a concepcao husserliana consequente)} aparece agora
como inaceitavel. N&o apenas conduz ao solipsismo, mas ela comporta também

um errado conceito de transcendéncia.

Desde entdo, a reflexdo de Sartre se concentra sobre a segunda
possibilidade. Aquela que se relaciona & “prova ontologica”, que Sartre formula
na introducao de L’étre et e néant. Ele enseja uma abordagem do ser em si do
objeto, ou, nos termos de Sartre, da “transfenomenalidade do fendmeno”.

Sartre pbe em evidéncia este “ser transfenomenal” do fendmeno em
duas etapas. A primeira parte da concepcéo husserliana do fenémeno como um
ser relativo a consciéncia. Sartre tenta reduzir essa concepgac ao absurdo.
Neste sentido, ele formula uma prova apagdgica que implica em mostrar que
nao se pode demonstrar sem contradicées um fendmeno tendo a fundacéo de
seu ser na consciéncia, e que em seqiéncia, ele demonstra um fundamento do
ser do fenbmeno fora da consciéncia. A argumentacdo negligencia o conceito
husserliano de intencionalidade e nao tem sentido se admitirmos, no sentido do

realismo que ela deveria demonstrar, o ser em si do fendmeno.
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No conjunto da doutrina husserliana, ndo se pée em questio o ser
do fenbmeno independente de seu ser constituido pela consciéncia
transcendental. Se interpretarmos ontologicamente a doutrina husserliana, é
apenas a consciéncia transcendental que possui um ser real no sentido
sartriano, portanto, que o fendmeno &, engquanto que simples sentido

constituido, um nada (néant) de ser.

Esta concepgéo, por si, é perfeitamente coerente. Portanto, quando
se introduz sub-repticiamente, como o faz efetivamente Sartre, o conceito de
transcendéncia no pensamento de Husserl, este pensamento torna-se estranho.
Se nos ativermos rigorosamente ao sistema de Husserl, a argumentacéo de
Sartre neste primeiro momento ndo vai além de contestar que Husserl apenas
atribui a transcendéncia o sentido que a constituii a argumentacao,

conseqlentemente, ndo atinge sua finalidade sob este primeiro momento.

O resultado dessa argumentacio é entretanto, e dentro de seus
limites, o ponto de partida de uma segunda argumentag@o mais sutil (EN: 27-
29). Sartre comeca por lembrar que a argumentacao tem fornecido em relacédo
ao ser do fendbmeno, a perspectiva de que o ser do fenémeno se revela ndo-ser
(EN: 28). Ele €, no sentido puro, dependente de uma consciéncia e, fora desta
relacdo, um nada.

Esta posi¢do ndo tem nada de estranha, uma vez que o ser da
consciéncia, ele mesmo, ndo estd posto em questao. Husserl nao tinha razao
em pbr a davida, pois o ser da consciéncia triunfou ante a divida radical, como

este que e absolutamente subtraido & duvida.

Sartre, por outro lado, pGe em questido este ser procedendo ao
exame critico da substancialidade da consciéncia. A substancialidade nao pode
pertencer a consciéncia se ela pode existir independente de seu objeto. Os
meios proprios a Husserl ndo séo suficientes para provar tal independéncia,

porque a introducao dessa independéncia suprime a intencionalidade e, por
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conseguinte, a estrutura fundamental da consciéncia. Mas a prova da nao-
substancialidade da consciéncia ndo traz vantagem possivel se ficarmos nos

meios utilizados por Husserl.

Sartre pode, todavia, recorrer, neste empreendimento, a correcao que
tinha apontado em La Trancendance de l'ego, ac conceito husserliano de
consciéncia. Esta correcdo estabelecia que o ser da consciéncia nao é
apreensivel como objeto por uma reflexdo transcendental, porque tal reflexdo a

pressupde necessariamente como sua condicéo.

Como condigao da reflexdo, enquanto “cogito pré-reflexivo”, este ser
da consciéncia € condicéo pela qual o objeto aparece a consciéncia sem ser a
consciéncia uma entidade caracteristica do objeto. A consciéncia se revela,
dessa forma, ser o vazio absoluto. Este & o resultado de La Transcendance de
I'Ego, que serve a Sartre em L'Etre et 16 Néant como fundag&o para a prova da

n&o-substancialidade e da dependéncia da consciéncia.

Por exemplo, se pomos uma consciéncia sem objeto, ou seja, um
cogito pre-reflexivo isolado, esta deve, enquanto absolutamente vazia, se
dissolver em nada (néant). A consciéncia pura se revela assim como um

absoluto ndo-substancial.

Por esta argumentagdo, confima-se a estrita correlacdo da
consciéncia e do objeto (sem consciéncia ndo ha objeto, sem objeto naoc ha
consciéncia). Esta argumentacdo nao vai muito longe. No entanto, Sartre
consegue tirar uma conclus&o ontolégica utilizando como premissa suplementar
o resultado da primeira prova. De acordo com o conceito sartriano de ser, &
conveniente que os membros da correlacdo possuam um fundamento de ser,
ao menos, de um dos dois lados. O ser da consciéncia nao pode fornecer este
fundamento, pois este é o resultado da analise do cogito pré-reflexivo. Mas, se
ficarmos na posicdc husserliana, o lado do objeto nao contara nesta

perspectiva: a correlacéo se fundara no nada.
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Sartre realiza sua “prova ontolégica” ndo diretamente da analise do
ser do fendmeno, mas indiretamente da andlise do ser da consciéncia que ele

determina, para além de Husserl, como o vazio absoluto.

Esta forma de resposta a questido de saber se existe um ser-em-si é
surpreendente. Pois permite a Sartre reunir os teoremas inconcilidveis e de
conciliar sua posigado anterior com a nova. Assim, Sartre tira sua prova
precisamente de uma andlise da entidade que estava na concepcao anterior
(aquela de Husserl e aquela de La Transcendance de I'Ego) e fundamento da
relatividade dos fendmenos. Ou seja, da “consciéncia transcendental”. Estas
sdo as correlagdes que La Transcendance de FEgo haviam apontado ao
conceito husserliano e segundo os quais a “consciéncia transcendental” tinha
sido determinada n&o mais como substancia mas como vazio absoluto, como
nada. Desta maneira, a posicdo de La Transcendance de 'Ego aparece como a

base das concepcdes de L 'Ftre et le Néant.

Compreende-se, assim, o significado que o conceito de nada (néant)
tem para a oniologia de Sartre. Da determinacéo da consciéncia como nada
depende toda a abordagem, como se propde aqui. A solugio do problema do
ser-em-si, como também a solugdo do problema da liberdade. Na medida em
que a introducao de L'Ftre et le Néant nao comporta ainda as analises que
concernem este Ultimo ponto devemos considerar a “prova ontologica” como

provisoria.

Mesmo se concordarmos com Sartre sobre a validade da prova
ontolégica, o problema fundamental da ontologia nao esta resolvido. Porque, de
agora em diante, pde-se a questao de saber como a consciéncia pode manter
uma relagao com o ser transcendente, ou seja, o ser do fendmeno. Aparece em
primeiro lugar ¢ problema da possibilidade de conhecer o ser transcendente.
Uma solugdo proposta pelo realismo critico, caracterizado por uma

determinagao transcasual do sujeito pelo objeto, e que julga imediatamente, por
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Sartre, como incompativel com seu conceito de consciéncia. Contudo, a
impossibilidade da solucao realista do problema da consciéncia nos reconduz
inevitavelmente ao “idealismo transcendental” de Husserl. Neste plano, Sartre

reconhece plenamente a legitimidade da argumentacdo husseriiana.

Sartre se encontra, desde logo, confrontado com uma antinomia
ontolégica fundamental da qual a solucéo se transforma no principal objeto de
pesquisa de L'Etre et 6 Néant. As duas teses antinémicas s30 confrontadas por
Sartre como solugbes “realistas” e “idealistas”; ambas possuem legitimidade,

onde a solugdo esta “para além do idealismo e do realismo” (EN: 31).

2.3.2 Relagao entre Sartre e Heidegger quanto a ontologia do sujeito

Numa outra perspectiva, existem duas maneiras de pdr a insatisfacao
de Sartre diante das teorias de Husserl:

a) Sartre buscava estabelecer uma filosofia do homem concreto em
sua praxis cotidiana. Contudo, para Sartre, a filosofia de Husser! apenas tratava
de um sujeito tedrico no nivel abstrato.

b) Sartre argumentava que o sujeito concreto é caracterizado por uma
contingéncia intransponivel. Nao obstante, a contingéncia nao desempenhe um

papel importante no sistema de Husserl.

36



E com relagéo as estes dois problemas que Sartre se apega a teoria
do primeiro Heidegger®.

A analise existencial de Heidegger proporcionou uma primeira
resposta a questio que Sartre havia posto como conseqiiéncia de sua critica a
Husserl (Saber como ele determinou o sujeito concreto se este devia, enguanto
finito e condicionado, possuir no entanto a liberdade e o absoluto). As
categorias nas quais Heidegger pensa o sujeito concreto se caracterizam por
uma dupla determinacdo que é exprimir a implicagdo reciproca de dois
momentos importantes da realidade humana: a liberdade e a finitude (absoluto

e condicionamento).

Sartre aponta que Heidegger progride em relacdo a Husserl nos

seguintes aspectos:

a) o sujeito ndo € mais fundamento absoluto da constituicdo dos fenémenos

mundanos. O sujeito & determinado por seu ser-no-mundo;

b) E por sua conduta cotidiana que o sujeito torna-se objeto de analise
filoséfica. isto significa que as andlises estruturais de Heidegger buscam
entender o sujeito ndo mais enquanto sujeito tedrico ou pratico, mas sobre
um plano mais original de seu ser enquanto langado no mundo, ou seja,

uma nova compreensao da estrutura concreta, global do homem.

Sartre esta influenciado por Heidegger na pesquisa de uma nova
teoria da subjetividade concreta. A concepcao de estrutura global e unitaria do
homem e os teoremas concementes a liberdade e ao projeto, inspiram a

concep¢ao sobre o sujeito e sobre o valor.

® De acordo com relato na (CRD 1: 34), Sartre havia lido Ser e Tempo em Berlim, em 1933.
Sobre a recepgao de Heidegger, cf. RENAUT, A. Sartre: le dernier philosophe. Paris: Grasset,
1993, 29-44,
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A objetividade das descrigdes da conduta do sujeito & garantia da
iluminacdo do ser em si da consciéncia e pela possibilidade de seu
entendimento adequado pela reflexao. Na medida onde a introdugao de L'Etre
et le Neant busca fundar uma fundamentagéo nao fundacionista, para além de

Husserl, de uma ontologia do sujeito.

A introducao ao L'Etre et le Néant contém a tentativa de provar o ser
em si gnosiologico dos fenémenos mundanos. Sartre esta, entretanto,
fortemente inclinado a ver nesta prova uma justificacdo tedrica da ontologia
analoga a prova do ser-em-si da consciéncia. Um tal procedimento nao poderia
levar aléem de uma fundac&o indireta; isto &, um apelo as ciéncias particulares
para os diversos campos de fendmenos; justificaria ao mesmo tempo uma
ontologia que explorasse os resultados destas ciéncias pela construcao de uma
ontologia do mundo real. Acontece que uma filosofia realista deste género nao

corresponde as intengdes de Sartre.

A introdugdo de um principio fundador do ser fora da consciéncia
conduz, neste caso, a uma ontologia dualista, que distingue dois tipos de ser: a)
uma entidade onticamente fundadora, mas nao transcendental (En-soi} e b)
uma entidade transcendental onticamente fundada (Pour-soi). Transcendental,
aqui, & uma entidade que preenche uma fungdo de principio na relagéo
intencional do sujeito ao objeto.

A introducdo de um novo conceito de ser e o dualismo ontoldgico que
resulta desse conceito s&o os dois primeiros pontos pelos quais Sartre vai além
da teoria heideggeriana. Enquanto Heidegger tenta elucidar o sentido do ser
através da analise existencial do ser que tem o privilégio de compreender seu
proprio ser, Sartre se esforca por estabelecer inicialmente o ser dos fendbmenos,

para poder, em seguida, desenvolver uma teoria vélida da existéncia humana.
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2.3.3 Concepgdo dialética do sujeito

Sartre € um herdeiro da “Fenomenologia do Espirito”, de Hegel. Todo
o L’Etre et le Néant recebe influéncia hegeliana, mas através das licdes de
Kojeve® sobre Hegel. E a obra hegeliana que marca a démarche de Sarire é

precisamente a Fenomenologia.

Nesta perspectiva, o acolhimento do pensamento hegeliano, como
o de Husserl e o0 de Heidegger, aparece sobre uma critica. O objeto desta
critica vai ser o “panlogismo” de Hegel: 0 mundo € inteiramente cognoscivel
pelo saber humano, em decorréncia da organizacéo intrinsecamente racional
da realidade objetiva. Que n&o & mais compativel com uma ontologia, como a

de Sartre, que parte de uma entidade absolutamente nao logica (En-soi).

E enquanto método que a dialética hegeliana sera fecunda para a
ontologia de Sartre. Ela permitird estabelecer uma conexao entre os teoremas
que, como a teoria husserliana da consciéncia e a analise existencial de

Heidegger, se movem sobre planos diferentes.

Este metodo influenciara particularmente a teoria sartriana do valor.
Com a ajuda da dialética hegeliana, Sartre conseguird interpretar a
“‘compreensao pre-ontoldgica do ser” e o “projeto langado no mundo” de
Heidegger como “negacéo da negaca@o” e reler a estrutura da consciéncia que
se revela nesta perspectiva de ser simples negacdo do ser. O valor e
originalmente negagao (do ser do sujeito), e simultaneamente a negacgéao desta
negacao enquanto projeto de um ideal positivo deste sujeito. Entao, a dialética
hegeliana resolve o problema de uma mediacao do absoluto € do concreto, da
liberdade e da facticidade. O valor é esta entidade na qual estes momentos

contraditérios da estrutura do sujeito sao ultrapassados e conservados
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dialeticamente. Mas o valor tem uma importancia central na questao da relacao
do sujeito ao mundo, na medida onde o valor ndo opera somente uma

media¢ao do sujeito com ele mesmo, mas também com o mundo.

Uma das caracteristicas do discurso filoséfico da modernidade é a
busca da fundamentacgéo da filosofia do sujeito (seria até melhor dizer que, na
modernidade, existem filosofias do sujeito). Esta fundamentacao inicia-se com a
filosofia cartesiana, mutatis mutandis, essas filosofias admitirdo a no¢ao da
liberdade como autodeterminagéo de si mesma, isto &, do sujeito. A preméncia
dessa interpretagéo estara presente na antropologia iluminista, principaimente
nas obras de Kant e Hegel: no primeiro, a partir das atribuices do sujeito
transcendental que atinge sua autonomia pela razdo e pela vigilancia dos
imperativos categéricos, e no segundo, pela interpretacao da passagem da
consciéncia em si para a consciéncia de si, seguida da consciéncia para si,
atraves da dialética do senhor e do escravo como abordagem da cultura, onde
0 homem cria seu itinerario ontolégico, antropologico e ético, em busca do
saber absoluto.

Mesmo que o cogito, entendido como fundamento da liberdade
que se quer certeza de si mesma, tenha primazia metafisica, a trajetdria dessa
abordagem da liberdade, que perpassa toda a modernidade, insere a
historicidade como ftraco essencial do homem. Ora a realizacado Ontico-
ontolégica do homem passa a ter dimensao histérica, o que nao quer dizer que
a compreensao da histéria como &mbito de realizacao humana seja uma
concepcao homogénea para toda a modemidade, pois, j& em Descartes, a
realizagao da liberdade se da numa perspectiva meta-histérica.

® KOJEVE, A. Introducdo & leitura de Hegel. S&o Paulo: Contraponto, 2002.
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Situando a temética no século dezenove e deixando atréas
autores importantes, mas que nao podem ser abordados com mais detalhes,

encontramos Hegel.

Com Hegel, aparecerd uma analise do desenvolvimentio da
raza0 no ocidente, onde as determinacdes do ser realizam-se num movimento
de suprassuncoes - Aufheben - que leva a realizacdo do sujeito efetivo, para
melhor dizer, uma realizagcdo que se da através da historia com toda sua
racionalidade e realidade. Na verdade € a consagracdo do homem burgués, do
homem que se reconhece como agente historico e onde a historia ja nio € mais
pensada como um desenvolvimento unitario, linear, pre-determinada teleoldgica

e escatologicamente, isto esta explicito em Hegel.

E, para esclarecer melhor, € interessante notar que a filosofia no
século XIX tem, na filosofia hegeliana e a partir de sua teoria do desejo
{Begierde, Wunsch), uma contribuicdo importante para a compreensao da
dialética tanto quanto para as contribuicdes gque virdo posteriormente de outros
filbsofos na elaboracdo contempordnea da liberdade e da critica da

modernidade. Neste caso, Sartre € um herdeiro da filosofia hegeliana.

Comecgando, no caso de Hegel, em que acdo e trabalho s&o
negagbes do ser em-si e que essa negagdo do em-si gera o processo da
consciéncia de si ou da autoconsciéncia, pois para Hegel, o que motiva o
processo de negacdo do em-si direcionando a consciéncia sensivel para a
consciéncia de si, € o desejo (Begierde, Wunsch). O desejo e desejo de
transformar o que € dado. O Eu do desejo € um nada, nada de algo, uma falta,

uma auséncia, um vazio, avido de ser, de presenca, de plenitude’. Pela agéo -

" E importante observar que, para Hegel, a consciéncia de si so & possivel se o desejo recai
nao sobre um ser dado natural, mas sobre um ndo-ser. Assim, desejar & cobrir-se com este ser
dado, & escravizar-se a ele. Desejar o ndo-ser & libertar-se do Ser, realizar a prépria autonomia.
Para o ser humano o desejo deve estar fora do natural, isto &€, deve recair sobre outro desejo,
sobre outro vazio, avide de ser, pois © desejo € a presenga da auséncia de uma realidade. Para
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pois 0 homem € acéo negadora que fransforma o ser dado e que se transforma
a si mesmo transformando esse ser -, o desejo quer suprimir 0 que nao tem
relagdo, o que é alheio e estranho com o desejante. Portanto, para que haja
consciéncia de si € necessario que haja no homem nao somente contemplacéo,
melhor dizer, revelagao de ser, senao desejo negador e, conseglentemente,
agao transformadora do ser dado. Como conseqUéncia dessa negacao,
podemos dizer que é através dela que o homem ndo apenas opera sobre o
mundo exterior mas também sobre si mesmo. Faz de si mesmo um objeto, a fim
de trabalhar sobre objetos, faz de si mesmo inércia a fim de superar a inércia.
Da mesma forma, podemos dizer que o processo educativo visa superar
negacdes e contradigdes, ultrapassando o dado e estendendo as possibilidades
humanas a um fim determinado, mantendo o fluxo entre exterioridade e
interioridade.

Assim, realizar o desejo - o que nunca é possivel plenamente - &
buscar suprir uma caréncia, uma escassez ontolégica do homem. A praxis
individual, que devera desembocar numa praxis coletiva, é a luta humana para
suprassumir essa escassez. E o desejo é sempre o desejo-de-outro-desejo ou o

desejo-do-desejo-do-outro, ou seja, 0 desejo de ser reconhecido como sujeito.

Ja nao ha mais espaco para reduzir a realidade a uma extensdo do
absoluto, simplesmente. Toda explicacao da realidade que tinha como ponto de
partida o absoluto, universal, inamovivel, cai por terra, o que ndo quer dizer que
tenha desaparecido. O importante a ser notado é gue ja nao temos o absoluto
apenas como Unico ponto de referéncia, e isso ira aparecer primeiramente na

constituicgo das diversas ciéncias que hoje temos e que nao deixarao de surgir.

que haja desejo humano é necessario que haja uma pluralidade de desejos. A condicao da
consciéncia de si € a existéncia de outra consciéncia de si

Ver: HEGEL, G. W. F. Fenomenologia do Espirifo. Trad. Paulo Meneses. Petrépolis: Vozes,
1992, v. I, p. 119 ss.
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Hegel comeca a desenvolver essa idéia. Ele mostra que essa nova
racionalidade - uma racionalidade dialética, e isso é uma invencéo de Hegel
(sua grande invengao) - sé & possivel se a gente reconhecer que a nossa
realidade, a realidade humana, essa realidade na qual o sujeito existe, esta
sempre in fieri, esta se fazendo;, e nés participamos do fazer-se dela. Essa
realidade nunca pode ser considerada acabada; o inacabamento é parte dela.
No entanto, esse inacabamento ndo quer dizer que tudo possa acontecer,
aleatoriamente. Entdo, nds comegamos a verificar o seguinte; o sujeito nao
domina o proprio sentido que estd presente na histéria, porém ele pode
reconstruir algo dele quando olha para tras e observa o que aconteceu e
compreende O que aconteceu. As agdes dos homens ndo sao arbitrarias, nao
séo absurdas; as agbes dos homens correspondem a questdes concretas que
foram postas diante deles e por eles. Os homens t8ém uma certa razoabilidade
para resolver os problemas e isso néo significa que estava escrito que eles
tinham que resolver exatamente como resolveram, mas que eles criaram certas
solugbes porque tomaram certas iniciativas, iniciativas essas exercidas num
leque de possibilidades historicamente constituidas. Nao ha seguranca sobre o
que acontecera, mas abre-se um outro leque de possibilidades que abrem, no

maximo, estimativas e/ou tendéncias.

Por outro lado e continuando nessa filosofia moderna, ha toda
uma mudanga no comportamento do homem. Dizemos com isso que até Hegel,
ou mais precisamente, até o século XIX, houve toda uma preparacao para
sairmos do ambito do absoluto como monismo para explicacéo da realidade,
mesmo que, no campo desta mesma realidade, esse monismo tenha surgido ou
aparecido em forma dualista, como no dualismo psico-fisico de Descartes. E o
prendncio da sociedade fragmentada, o inicio do pluralismo, da consagragao da
ciéncia positiva, do experimentalismo e, ao mesmo tempo, das sinteses
conciliatorias, tanto da teoria do conhecimento, procurando conciliar razao e

experiéncia - como € o caso de Kant, mesmo que este privilegie a razao - como
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tambem das formas de pesquisa cientifica que transitardo entre o empirismo e o

racionalismo, como € o caso das abordagens evolucionistas.

No entanto, a crise consagrada na obra de Hegel foi {20 radical
- radical no sentido de que envolveu a raiz dos problemas ontoldgicos -, que
estamos envolvidos por aquilo que esse autor chamou de “as artimanhas da
raz&0" ou “asticias da razdo”, isto é, e partindo da trajetéria da consciéncia na
“Feniormenologia do Espirito”, a cultura é a marca registrada do homem na
natureza. E, a partir do deslocamento do ponto de vista do olhar sobre 3
realidade, que ndo é mais o olhar do absoluto ou olhar absoluto, mas o olhar
daquele que se reconhece na cultura por fazer a histéria e de uma histéria que
ja nao & mais desenvolvimento linear e unitario, encontramos o homem que vai
buscar ou realizar a méaxima aristotélica, segundo a qual, o universal realiza-se

no particular, no singular.

z

E nessa perspectiva que Jean-Paul Sartre, ac nosso ver,
assimilou a filosofia de Hegel e a utilizou no transcurso de sua obra.
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2.4. 0 MOMENTO DA CRITIQUE DE LA RAISON DIALECTIQUE®

O ser humano pode ser conhecido, mas néo pode ser conhecido com
satisfacdo a partir de sua realidade imediata. Querer entender e interpretar,
esgotar numa abordagem tedrica o conhecimento sobre o ser humano, e tarefa
fadada ao malogro, pois o homem sempre inventa o novo e suas atividades lhe
escapam, formando uma relacdo de elementos que fluem para a construgédo
desse novo, de algo novo que sera, por isso mesmo, elemento de novo
processo de explicagdo e interpretacdo da realidade humana. Isto ocorre
porque, como diz Sartre:

‘A realidade humana, na medida em que se faz, escapa ao saber
direto. As determinacdes da pessoa $0 aparecem numa sociedade que
se constrol sem cessar afribuindo a cada um dos seus membros um
trabalho, uma relagdc ao produto de seu tfrabalhc e relacbes de
produgdc com oS ouiros membros, tudo isso num incessante
movimentc de totalizacio.” (Sartre, 1978¢; 186).

Conhecer o ser humano e conhecer a si mesmo exige que se entre
na fluidificagdo dos conceitos, ou seja, no ambitoc das mediagdes, do
conhecimento mediato. Esta € uma das exigéncias feitas por Sartre gquando
elabora sua concepcaoc de dialética.

Um excurso sobre o tema da dialética nos ajudara a compreender a

concepgao sartriana da mesma.

Na modernidade, a problematica da dialética é colocada por Kant.

Para este, na “Critica da Razdo Pura’, a dialética aparece como a

8 Critique de la raison dialectiqgue: Théorie des ensembles pratiques. Tome [ (précédé de
Questions de méthode). Paris: Gallimard, 1960. (reeditada em 1985). Adiante sera citada como:
CRD 1.
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contraposicac necessaria aos limites da metafisica. Kant constata, na forma de
aporia, a pluralidade de sistemas metafisicos, cada qual pretendendo ser
detentor da verdade e expressio pura da filosofia, o que leva a metafisica a
andar em circulos enveredando em interminaveis aporias. Em sua critica ao
pensamento metafisico, transformando este em uma epistemologia, Kant
elabora uma explicacdo da dialética em que esta se torna a revelacéo da
exigéncia de apreensao do incondicionado, daquilo que nao era possivel de
entendimento através da metafisica e, ao mesmo tempo, a dialética é a
constatacao de que o pensamento se desenvolve efetivamente por contradicao,
possuindo dinamismo interno que visa & totalidade. Kant chama esse
movimento de conflito da razdo consigo mesma, ou a dialética da razao pura. A
razao € levada por sua propria natureza, e de modo inexoravel, a incorrer em
contradicbes. Em um capitulo da Critica da Raz&o Pura, chamado Dialética
Transcendental, Kant sustenta que as contradicées se produzem gragas a uma
ilus@o transcendental. E fala de uma “dialética” que ocorre toda vez que a razao
se refugia em principios transcendentes, evidenciando um conflito no seio da
prépria racionalidade. Contudo, ao mesmo tempo em que a dialética inerente a
razao pura se configura como motivo principal da investigacao critica,
proporciona também os objetivos desta Gltima. Se a contradicdo € a tnica coisa
que pode ensejar 0 exame, se a contradigdo exige desse modo uma
investigac&o, entao esta deve se concentrar no problema de saber em que tipo
de erros repousam as contradicbes (as dialéticas) que evidenciam semelhante
dialética da razéo pura e como estes podem ser corrigidos. Assim sendo, do
ponto de vista filosdfico de Kant, a tarefa da Filosofia é esclarecer o mal-
entendido e fornecer a solugdo do conflito a partir de principios necessarios. E
na Dialética Transcendental que aparecem classificados os diversos tipos de
contradicbes postas, no entender de Kant, pela metafisica dogmatica: os

paralogismos, as antinomias e o ideal de razéo pura.
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A dialética torna-se uma exigéncia do pensamento, mas, no caso de
Kant, esse pensamento € uma raz&o transcendente gque ndo se identifica com
seu objeto. Mesmo assim, ndo é uma razdo analitica que coloca o©
entendimento em submiss&o ao objeto e sim uma razic que nega seus objetos
superando-os na busca de uma unidade formadora de um sentido. Kant vai
estabelecer os termos que irdo compor a terminologia dialética: movimento
transcendente, totalidade, contradicdo e mediacdo. Sua abordagem vai mostrar
que o movimento de superagdo do dado pela critica da razdo pura, constata
que a apreensao desse mesmo dado se da através da apreensao de objetos de
pensamento e estes como as mediagbes necessarias ao movimento de
construcado de conhecimento, onde a razio, voltando-se a exterioridade e
negando-se, indo além dela, langa-se para uma totalidade nunca totalizada,

abrindo dessa forma o dinamismo préprio do conhecer.

Em outra perspectiva, Hegel vai dar énfase a nogéo de contradico -
esta possui carater ontolégico - valorizando o poder da consciéncia racional; e a
dialética passa a ser a apreensdo do conceito em sua universalidade pelo
movimento fenomenolbgico da consciéncia, movimento este que se da no
ambito do Espirito. A dialética adquire uma conotacdo realista, uma vez que
visa captar o real sem a determinagio de categorias a priori. E um processo
objetivo que se realiza no ambito da consciéncia individual, onde a dialética
passa a ser 0 movimento da coisa, representado conceitualmente muito mais

que como uma logica, no sentido de um método.

Para Hegel, a contradigao € a dialética da reflexdo, e a dialética é a
“coisa em si”, ou seja, a esséncia. Em negando a incognoscibilidade da coisa
em si, que € condigdo do fendmeno mas existe como algo inacessivel, Hegel
pbe a realidade do real no pensar. O pensar, tendo um peso ontoldgico e
epistemologico, € o que para Hegel vai ser o lugar da verdade e da realidade ac
mesmo tempo. A dialetica é pensada entdo como o movimento ao Absoluto; a

contradicdo que em-si e por-si se desenvolve como ser, como esséncia e como
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conceito. Assim sendo, a dialética, como momento da oposicao negativa, da
negacao determinada, significa antinomia. O percurso do pensamento que
separa e retne de contraposicdc em contraposicdo cujo movimento total é o
proprio Absoluto, é pura dialética. Isto &, a dialética como desenvolvimento total
do conflito antindmico inicial da razao, como movimento do pensamenio em sua
esséncia, em seu conceito, abrindo clareza a dimens&o ontoldgica que porta o
conceito de dialética em Hegel: uma contradicao reflexiva que se dissolve e se
refaz constantemente, chamando a atencédo para um fundamento ontolégico
onipresente.

A dialetica hegeliana se desenvolve trazendo a luz o que esta
implicito, mas nao foi articulado explicitamente numa idéia, ou reparando
alguma auseéncia, falta ou inadequacéo nela existente. O pensamento dialético,
em contraste com o analitico, apreende as formas conceituais em suas
interligacdes sistematicas, e ndo apenas em suas diferencas determinadas,
concebendo cada desenvolvimento como produto de uma fase anterior menos
desenvolvida, cuja verdade ou realizacdo ela representa; de modo que ha
sempre uma tensao entre qualquer forma e o que ela é no processo de vir a

sefr.

No entanto, a dialética hegeliana consiste em postular o Absoluto, o
espirito, ndo s6 como fundamento mas como condigao de possibilidade de tudo
mais; como sujeito e objeto de toda realidade. Hegel nao parte da empiria;

antes tenta justifica-la a partir do pensar e nisto consiste uma postura idealista.

No itinerario moderno do conceito de dialética, Marx da uma
contribuicdo fundamental para a acepgéo e utilizacio do conceito na filosofia

contemporéanea.

A dialetica e tematizada na tradigdo marxista enquanto um método

cientifico: epistemologia; conjunto de leis ou principios que governam o setor
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ou iotalidade da realidade, ou seja, como uma onfologia, ou, ainda, como o

movimento inerente a histéria.

Embora Marx nao tivesse escrito um texto sistematico em torno do
tema da dialética, encontramos varias abordagens metodoldgicas em

Manuscritos Econdmico- Fifosoéficos, e em O Capital.

A critica de Marx a Hegel (nos Manuscritos e em O Capital),
numa primeira abordagem, € apontar lacunas conceituais. Uma delas diz
respeito a objefividade da natureza e do ser em geral, concebidos como
radicalmente distintos do pensamento, ou seja, como dotados de realidade
independente, desprovidos de dependéncia causal e de necessidade
teleclogica em relagcdo a qualquer tipo de espirito; e entre objetivacdo e
alienagdo, pois ao converter racionalmente as formas atuais, historicamente
determinadas e alienadas da objetivagdo humana em auto-alienagéo de um
sujeito absoluto, Hegel! esvazia conceitualmente a possibilidade de um modo
realmente humano, n&o-alienado, de objetivacdo humana. Marx constrdi seu

conceito de alienagao reformulando, filosoficamente, o conceito de trabalho.

Essa reconstrucdo do conceito de trabalho tera a ajuda da
filosofia hegeliana, pois, como podemos lembrar, para Hegel, alienacdo tem
uma conotagdo positiva, enguanto fruto do trabalho que transforma a natureza,
criando a cultura. E alienag&o no sentido de exteriorizar (Enteussert), fazendo

parte do que Hegel chama de objetivacao (Vergegenstandlichung) do sujeito.

Desta concepc¢do do trabalho que, transformando a natureza,
faz com que o homem se aliene, isto &, exteriorize o que & interior a si mesmo,
ou seja, objetive-se, Marx exiraira a contribuicdo para suas analises da
economia-politica, demonstrando que o frabalho humano é invertido numa

entidade estranha, isto €, a propriedade privada, mais precisamente, o capital.
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Dai que, para Marx, o trabalhador, ao se objetivar através do
trabalho, no produto de seu trabalho e depois se reconhece neste produfo,
nesta objetivagéo - e isso é o processo ideal -, passa, com a alienac¢do do
trabalho e a propriedade privada, a ndo se reconhecer mais no produto de seu
trabalho.

Essa concepgdo ja estd esbogada no titulo que Marx da ao
primeiro texto dos Manuscritos Econdmico-Filoséficos “Die Entfremdete Arbeit’,
(literalmente: O Trabalho Estranho - Alheado). Esse é o segundo sentido para a
alienacao, pois em Marx ¢ processo de alienagdo €, ac mesmo tempo, uma
exteriorizagac (como em Hegel), tanto gquanto estranhamento, alheamento
{Entfremdung).

A alienacéo é uma das maneiras de entendermos a critica de
Marx a metafisica e & dialética hegelianas. E a alienagéo nao aparece apenas
no resultado do trabalho alienado, a prépria atividade de produgao é alienante.
A produgao & alienagdo em acéao.

A alienagao do trabalho transforma-o em trabatho desprazerante, em
atividade estranhadora. Pelo trabalho alienado, o operario nao se afirma, nio se
reconhece como produtor, negando-se a si mesmo, ndo desenvolve seu corpo
e seu espirito. Assim, o operario s6 se sente sujeito fora do trabalho; enquanto
trabalhador (na atividade laborante), sente-se fora de si, pois o trabalho deixou
de ser a satisfagcdo de uma necessidade para ser um meio de satisfazer
necessidades fora da dimensao criativa do sujeito. {sso acontece porque ©
trabatho (o produto do trabalho ~ a mercadoria) pertence a um outro e o
trabalhador nao pertence a si mesmo.

Quando Sartre discute a dialética, estd construindo uma concepcao
propria do marxismo. Dito de outra maneira, ele elabora uma interpretagao, uma

hermeneutica marxista, com bases existencialista e fenomenoldgica.
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Para chegar ao que chama de dialética critica, Sartre faz varias
explanacdes sobre o marxismo, procurando integrar este com o existencialismo.
Para Sartre, 0 marxismo se recusa a abarcar o sujeito singular em sua vivéncia
e preocupa-se apenas com o0 homem em sua generalidade:

“existencialismo e marxismo visam 0 mesmo objeto, mas o segundo
reabsorveu o homem na idéia e o primeiro procura-¢ por toda parie

onde ele estd, no seu trabatho, em suz casa, na rua.” (Sartre, 1878c:
123)

isto € esbogado em “Questdo de Método”, onde as criticas aoc
marxismo sao dirigidas a kEngels. Sartre nao faz alusdes criticas-depreciativas a
Marx. Depois, as criticas voltam-se contra o ‘marxismo mecanico’ ou ‘marxismo
metafisico’ e, ainda, procuram determinar os limites do materialismo dialético,
ou seja, buscam legitimar a dialética historica, rejeitando a dialética da

natureza.

Na verdade, toda a critica ao marxismo feita no texto supra citado,
visa delimitar as analises de Engels a partir dos seus livros “Dialética da
Natureza” e “Do Socialismo Utdpico ao Socialismo Cientifico, uma vez que
este - no olhar de Sartre e de outros como Adormno e Habermas - elabora uma
leitura da dialética gue prende o homem e seu agir exclusivamente no dmbito
das transformacgdes que este constrdl a partir da natureza, ou seja, as
determinagbes da propria natureza dando desta forma uma excessiva
importancia a categoria do trabalho, em detrimento da interagdo e da
linguagem'’, 0 que valeu a Engels a acusacdo de determinismo e mecanicismo
na abordagem da dialética. Ao mesmo tempo, este texto de Sartre tece uma

acirrada critica ao marxismo ortodoxo, principalmente ao ‘socialismo real’ e ao

®A critica de Sartre principalmente ao texto “Do socialismo utdpico ao socialismo cientifico” &
inteiramente relevante, uma vez que o texto de Engels é inconsistente nas argumentacdes e
mostra falta de conhecimento filtosdfico no trato com 2 trajetdria histdrica da dialética.
' para Sartre, existe uma inter-relacéo entre trabalho, linguagem e intersubietividade.
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sectarismo partidario do Partido Comunista Francés, tanto quanto ao stalinismo.
Esta critica atinge toda a tradigdo advinda do monismo metodolégico da 22
infernacional, que, através das leituras de Engels, institucionalizou a dialética

como ‘ciéncia’.

O materialismo dialético foi instituido para conferir aoc marxismo o
estatuto de ciéncia, sendo a verdade de toda investigagao, o que serviu para
justificar o socialismo soviético.

Com esse mecanicismo e determinismo da realidade, atribuindo a
natureza e ao homem o mesmo estatuto ontoldgico e epistemoldgico, o
materialismo dialético apresenta leis cientificas que tm a pretensdo de
validade - igual - tanto para a natureza, quanto para a sociedade e ©
pensamento.

Sera justamente esta a abordagem que o marxismo ocidental vai
rechagar procurando mostrar tanto a pobreza filosdfica dessa abordagem

guanto as conseqléncias politicas a que levou.

A critica de Sartre visa resgatar o poder tedrico e filosofico do
marxismo, a partir da obra marxiana, mostrando até que ponto a obra de Marx

continua relevante e influente na vida politica do mundo ocidental, pois

‘e verdade também que a pratica marxista nas massas reflete ou refiete
pouco a esclerose da teoria: mas justamente o confliic entre acio
revolucionaria e a escolastica da justificagc impede o homem
comunista, nos paises socialistas como nos paises burgueses, de tomar
uma clara consciéncia de si; um dos caracteres de nossa epoca & que a
histéria se faz sem ser conhecida {...) Mas, o que faz 2 forga e a riqueza
do marxismc € que ele foi a tentativa mais radical de esclarecer o
processo historico na sua totalidade. Ha vinte anos, ao conirario, sua
sombra obscurece a histéria: € que ele cessou de viver com ela e tenta,
por conservantismo burocratico, reduzir a mudanca a identidade.”
(Sartre, 1978c: 123-124)
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Sem duvida e contra qualquer forma de determinacao determinada
que Sartre luta desde suas primeiras obras e, ja que um dos objetivos da
“Critica” & fundar a inteligibilidade da histéria (sendo esta o lugar ontologico,
ético e antropoldgico fundamental do homem), era de se esperar que esta

rejeicao fosse direcionada ao marxismo ortodoxo.

Para Sartre, sua dialética € uma teoria do conhecimento, uma logica
para explicar os momentos da totalizaggo. A razao dialética tem a importancia
de apontar os limites da razéo analitica, mostrando que a raz&o estéd em curso e
que é a praxis do individuo que lhe d& a possibilidade de apreender o
conhecimento da histéria que ele faz e que o faz. Sendo assim, a dialetica

aparece como integrada na prépria agao.

A praxis nao afirma a racionalidade absoluta do real como se a
realidade obedecesse a um sistema definido de principios, o que atribuiria a
razao um carater de constituida, mas o que se quer mostrar & que a partir de
um ponto de vista da razdo dialética, a razdo nao é nem constituinte nem
constituida aprioristicamente - isto seria permanecer numa abordagem idealista
- mas razéo que se constitui no mundo e pelo mundo, integrando-se no devir do
fazer historico.

Nesse ponto, mutatis mutandis, ha uma aproximacao entre Lukacs e
Sartre. Na histéria do marxismo ocidental, Lukacs foi o primeiro a ir contra a
abordagem determinista, mecanicista e o empobrecimento da dialética. Quando
publicou “Histéria e Consciéncia de Classe”, em 1823, abriu a discussao para
uma abordagem da dialética como atividade humana e histérica. O sujeito
social, a pariir de qualquer que seja sua atividade, constréi a realidade historico-
social, em gue esta atividade é onfoldgica por si mesma, trazendo, dessa forma,
para o cenario inteiectual europeu, uma dimenséo antes menosprezada pelo

marxismo soviético, qual seja, a subjetividade.
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Na atividade do ser social, ndo existe mais o dualismo natureza e
sociedade, ha uma relacao de interago entre sujeito e objeto no fazer histérico,
onde a subjetividade transforma-se numa atividade objetiva. Nao ha uma
dialetica da natureza que determine a dialética da histéria, mas uma dialética
gue se constroi historicamente a partir das apreensdes do sujeito junto a
objetividade, transformando-as em totalidades concretas que s@o o proprio

curso da histéria (uma totalidade em curso, no dizer de Sartre).

Mas, no caso de Lukacs, a subjetividade é coletiva e traduz-se pela
nogcdo de classe social (o proletariado como classe-sujeito que vai mudar o
curso da historia), sendo esta o focus onde o individuo encontra os
instrumentos da libertago ou de reificacdo. E ai que se encontra a principal
diferenca entre Sartre e Lukacs'': enquanto este visualiza na classe proletaria o
lugar de realizag&o da libertacao historica por exceléncia, aquele quer partir das
atividades dos sujeitos singulares e suas experiéncias, até os sujeitos coletivos

socialmente organizados na construgéo de conquistas historicamente situadas:

‘A dialética &, pois, atividade totalizadora, nac tem outras
leis além das regras produzidas pela totalizacdo em curso e estas
evidentemente dizem respeito as relacdes de unificagdc com o
unificado, istc €, os modos de presenca eficaz do devir totalizante as
partes totalizadas. (..) Estas indicagbes nos permitem definir um
primeiro carater da experiéncia critica: ela se faz no interior da
totalizagdo e néo pode ser uma apreensao contemplativa do movimento
totalizador; ela também ndo pode ser uma totalizag@o singular e
autonoma da totalizagdc conhecida, mas ela € um momento real da
totalizac&o em curso, enquanto que esta se encarna em todas as suas
partes e se realiza como conhecimento sintético de si mesma pela
mediacao de algumas dentre elas. Praticamente, isto significa que a
experiéncia critica pode ser e deve ser a experiéncia reflexiva de
qualguer um.” (CRD 1: 164-185)

" A queixa de Sartre a Lukacs recai sobre o uso deste Gltimo por categorias como ‘classe
social, ‘proletariadd’ que, na interpretacdo de Sartre, sao categorias de interpretacdc muito
amplas, que agregam simultaneamente mutheres, negros, judeus, homossexuais e tantss
outras minorias, © que tornaria despercebidas as lutas especificas de varios agentes histéricos
importantes. No entanto, pode-se afirmar que o exagero parte do proprio Sartre uma vez que
ele nao discute com mais sistematizacao as teses do livro de Lukacs: Histéria e Consciéneia de
Classe. A principal sistematizacdo da ontologia lukacsiana so aparecera décadas apés a
publicagao do livre acima referido, mais precisamente na Ontologia do Ser Social.
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Para Sartre, a dialética € o movimento proprio da vivéncia historica.
O processo de totalizagdo ou, o que da no mesmo, a atividade totalizadora,
assemelha-se as atividades do para-si, em “O Ser e 0 Nada”, quando tem que
negar o dado {em-si) para construir sua autenticidade. A experiéncia critica &
reflexiva porgue esta encarnada na praxis humana, mas a experiéncia critica &
apenas um momento da totalizacdo em curso e ¢ papel da razao dialética é o
de apreender a universalidade dos conceitos nas singularidades dessa

experiéncia, o que caracteriza o proprio processo da dialética.

Dessa forma, Sartre quer ir além do conceito de consciéncia de
classe, uma vez que este foi hipostasiado pelo marxismo soviético e pelo
proprio Lukacs, na concepcao de Sartre. Esta hipdstase levou a reificacdo da
dialética, negande que esta possui dupla caracterizagdo: a relag@o ontoldgica
entre sujeito e objeto; a relacdo intrinseca entre sujeito e histéria - o sujeito faz

a histoéria assim como a histéria faz o sujeito.

Os erros que Sarire aponia no marxismo sao: primeiro, ter
transformado a dialética numa ciéncia - o materialismo dialético - onde este
aparece como 0 método por exceléncia e a verdade da revolugdo (confundindo
histéria com natureza); segundo, eleger a classe operdria como a Unica capaz
de fazer a transformacao radical da historia, no sentido de uma libertagdo do
homem, da exploracdo econdmica e social, transformando a consciéncia de
classe numa abstracédo da propria transformacao social. De um lado, o real tem
como fundamento a objetividade, do outro, € a subjetividade o dnico
fundamento do real: o que levou ac idealismo, uma vez que este separa sujeito

e objeto.

A Critica da Razdo Dialética, que Sartre considera elemento
constitutivo de uma “antropologia estrutural e historica”, inscreve-se no seio de
ambito de sua obra filosofica: as pesquisas realizadas em O imaginario e em O

Ser e 0o Nada, abrem perspectivas que a nova analise n3o desmente. Isto &, o
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ponto central a partir do qual se processa todo conhecimento, ao qual se refere
toda agado, no qual se elabora toda inteligibilidade teérica e pratica, € o sujeito.
E, depois: © sujeito nac & uma substancia, uma espiritualidade, mas uma
transcendéncia, ou seja, consiste numa perpétua superacao, numa constante
invencao, € o objetivo de si através do outro que nao é ele: é acao negadora, e,
portanto, liberdade e luta. Por conseguinte: o Outro que nao o sujeito (que a
tradicao chama de coisa, objeto, matéria) caracteriza-se como em-si: e seu ser
fechado e inerte ndo se deixa jamais esgotar pelas chamadas descricbes
cientificas do mesmo. Contudo, essas categorias iro sofrer, de 1943 a 1960,
uma densa mutagao. O trago decisivo dessa mutacdo é anunciando no inicio da
Critica: *[...] considero o marxismo a filosofia insuperavel de nosso tempo e [...]
considero a ideologia da existéncia e seu método ‘compreensivo’ um enclave
no proprio marxismo que, a0 mesmo tempo, o engendra e o recusa’ (CRD 1:
14). Sendo assim, a pesquisa do exercicio dialético da Razdo sera marcada por
uma vontade de inscrever a teoria no projeto revolucionario, tal como o
marxismo o concebeu, e a afirmagdo do irredutivel primado da “praxis
individual”. Com efeito, dois elementos exercem aqui um papel importante. Por
um lado, ha uma reavaliaggo do hegelianismo: certamente, esse era ativo em O
Ser e o Nada, mas era mascarado pelo aspecto “psicologico” da descricao; na
Critica intervém o conceito hegeliano de histéria. Por outro lado, Sartre se
pronuncia, de modo muito mais audacioso do que o fizera antes, em favor do
materialismo cujos principios fora definidos por Marx e Engels em A ideologia
alemé e nas Teses sobre Feuerbach. Desse modo, ao longo de toda a sutil e
didatica pesquisa sartriana, o ponto de partida continua a ser o “sujeito”; mas
esse se apresenta como praxis individual, como atividade, como “liberdade” que
integra n&o apenas os gastos materiais, a finguagem, a consciéncia, mas
tambeém as multiplas redes da existéncia social e da relagdo com os outros; o
em-si — a coisa — deixa de ser uma opacidade primordial para se constituir
COmo inércia, que ameaca constantemente todo ato de petrificar-se ou repetir-

se.
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Cremos que € nesse ambito de analise que podemos depreender a

relacgo entre educagdo e razdo dialética a partir dessa obra de Sartre em

guestac.
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ill. A TEORIA SARTRIANA DA PRAXIS.

3.1 Desconstruindo a no¢ao de fundamento

A apresentacido de um método para o estudo da realidade humana,
que aparece em Questions de Méthode, esta apoiada em uma certa concepgao
de ser (ser-no-mundo, projeto e acdo, experiéncia vivida como totalizac&o); e
em certos principios empirico-interpretativos de investigagdo do concreto e da
realidade humana, que devem seguir a analise regressiva e a sinfese
progressiva. Contudo, no tempo entre Questdo de Método e a elaboragio do
corpus principal do texto da Critica, Sartre ndo esta satisfeifo com o ambito
conjectural de suas reivindicagbes, e observa que a verdade e a validade de

suas argumentacdes devem ser demonstradas:

“Tudo ¢ que estabelecemos em Questdo de Método decorre de nosso
acordo de principic com o materialismo histérico. Mas enguanto
apresentarmos £sse acordc como uma simples opc&o, entre outras
possiveis, nada teremos feito. Nossas conclusdes hao de permanecer
conjecturals: propusemaos alguns reordenamentos de método; estes sb
seriam vdlidos ou, peic menos, discutivels, na hipdtese em que a
dialética materialista fosse verdadeira. Com efeito, se se pretende
conceber o detalhe de um mefode analitico-sintético e regressivo-
progressivo, € necesséario estar convencido de que uma negagao da
negacao por ser uma afirmagao, que os conflitos — no interior de uma
pessoa ou de um grupo — sio o moteor da Historia, que cada momento
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de uma série deve ser compreendido a partir do momento inicial e the &
iredutivel, que a Historia opera a cada instante, {otalizacbes de
totalizagbes, etc.” (CRD 1: 135)

Partindo desta observacdo, Sartre toma como tarefa investigar a
fundamentacac de seu ponto de vista. Este empreendimento, ele entende como
uma investigagdo critica da razdo. Precisamente, assumindo gue a
inteligibilidade do dominio da realidade humana — praxis, relacdes socias,
historicas e materiais — ¢ dialética em seu amago. Pde-se, entéo, a perspectiva
da razdo dialética:

‘Assim, devemos retomar o problema do inicic e perguniarmos qual e o
limite, 2 validade e a extensdc da Rarao dialética. E, se dissermos que
essa Razéo dialética ndo pode ser criticada {nc sentido em gue o termo
foi tomado por Kant) sen&o pela propria Razéo diaiética, responderemos
que isso ¢ verdade, mas que € necessario justamente deixa-la
fundamentar-se e desenvoiver-se como livre critica se si prapria, ao
mesmo tempo em que como movimento da Histérica e do conhecimento.
E o que, até aqui, ainda nado foi feito: ela tem sido blogueada no
dogmatismo” (CRD 1: 141)

O tema é, deveras, importante, pois coloca em questdo tanto a
metodologia, quanto a racionalidade. Na perspectiva sartriana, podemos
depreender algumas conclusdes: a) o problema da racionalidade transgride o
da metodologia, pois o questionamento da inteligibilidade da realidade humana
como tal, se torna um problema de maior extensao gque o do metodo para o
ambito das Ciéncias Humanas, e b) surge uma tematica inerentemente
normativa: a possibilidade da conexdo dos assuntos epistemoldgicos e ético-
politico. Portanto, a reivindicagéo do valor de um método esta submissa a sua
utilidade, posto que, para Sartre, o assunto transgride o problema de método,
pois este s6 & relevante se for Gtil ou nao.

Deste modo, Sartre inicia sua investigacdo como uma critica da
razao, na acepcao kantiana de critica: planeja investigar os limites e a validade

de uma certa concepcao de razao.
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Contudo, se o modo de investigagdo caminha a maneira kantiana, a
concepgao sartriana de razdo e seus resultados sao permeadas pela tradigéo

hegeliana-marxista e hermenéutica-fenomenoloégica:

i

. se dissermos gue essa Razdo dialética ndo pode ser criticada...
sen&o pela propria Razdo dialética, responderemos que isso & verdade
mas que € necessario justamente deixa-la fundamentar-se e
desenvolver-se como livre critica de si propria, ac mesmo tempo como
movimentc da Histdria e do conhecimenio... 2 dialética serd eficaz
como método enguanto permanecer necessarfa como et da
inteligibilidade e como estrutura racional do Ser. Uma dialética
materialista 56 tem senfido se estabelecer no interior da histora
humana a primazia das condicbes materials tais como a préxis dos
homens situados as descobre e se submete a ela. Em poucas palavras,
se existe algo como um materialismo dialético, isso deve ser um
materialismo historice.” (CRD 1: 141, 151) Grifos do autor.

Nesta perspectiva, Sarire pbe o problema da racionalidade e da
fundamentacdo em um nivel nao-fundacionista: ou seja, a investigacao
constitui-se na imanéncia, investigacao reflexiva e afirmacao da historicidade.
Contudo, surge um problema na abordagem sartriana: ele nao se refere
diretamente a fundamentagio metafisica. E possivel que Sartre encontre-se em
um dilema, para o qual ndo busca solugao: em uma perspectiva, ele rejeita
concepcdes a-histdricas da racionalidade, noutra perspectiva, ele relativiza e,

a0 mesmo tempo, instala um monismo interpretativo.

Depreendemos que a ameaga do relativismo levou Sarire a servir-se
de uma linguagem fundacionista, firmando a primazia de universais, da certeza
apoditica e necessaria. "Somos levados a necessidade de fundamentar a
dialética como metodo universal e como lei universal da antropologia. O que
equivale a sugerir ao marxista para fundamentar seu método a priori” (CRD 1:
138).

Existe uma tensac no texto sartriano posta entre uma posicao anti-
fundacionista, uma perspectiva que nos leva a aproxima-lo da hermenéutica, e

sua tentativa para ensejar uma concepgdo universal para o pensamento
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historico. No entanto, Sartre ndo explora mais sistematicamente essa questao.
Limitando-se a refletir sobre a racionalidade da inteligibilidade da realidade
humana concreta, na inteligibilidade que enseja a primazia da praxis, o que leva
a discutir a inteligibilidade do concreto, enfocando como os universais sac

manifestados e vividos por individuos em situagOes especificas, historicas.

Assim sendo, reconhece que o conceito de racionalidade pde em
discussao a validade de nossa compreensio da realidade humana e da razdo
pratica, a justificagdo de nossas acbes. Sartre enfoca a razao como
intefigibilidade, isto €, no ambito epistemologico e, levando a questao para a
perspectiva que nos interessa, isto &, da praxis educativa; no que os individuos
fazem com aquilo que aprendem. E, uma vez que o conceito de razdo é
inerentemente pratico, pode-se perguntar: O que os individuos significam com
aquilo gue aprendem? Pode-se, assim, questionar a validade normativa do
processo educativo.
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3.2 A racionalidade da dialética

Sartre, na Critica da Razéo Dialética, pretende demonstrar a validade

de algumas hipdteses:

a) Materialismo histérico: por suas agdes, os homens fazem a
historia. No entanto, isto s6 pode ser compreendido se depreendermos como 0s

homens se internalizam em suas situacgdes historicas.

b) Razao dialética: a inteligibilidade da historia e da praxis sao
imanentes em si mesmas.

c) Tolalizacdo e razido dialética: a dialética & inteligivel, pois a
histaria, como movimento dialetico, € movimento de processos temporais de

totalizacao.

A praxis tem primazia ontologica: a racionalidade dialética e a
totalizacdo s&o possiveis porque a praxis humana € dialética e totalizadora por

si.

A praxis possui carater metodoldgico: a pesquisa da realidade
humana € pesquisa da praxis humana e sua interacdo com as condicdes
historico-sociais e materiais do mundo.

Na busca de provar a validade do que chama de ‘racionalidade
dialética’, Sartre pde o problema da dialética no ambito da racionalidade, o que

resulta nas seguintes contribuigdes para a contemporaneidade:

A concepcgdo de gue a racionalidade é dialética em sua natureza
mantém em aberto a discussao sobre as dimensdes e consequéncias da praxis

no ambito educativo, o que nos interessa nessa pesguisa.
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Sartre mantém a importante tese de que o ‘projeto’ (tema oriundo de
L’Etre et le Néant) e a reciprocidade mediada (tema que aparece na Critica)
séo dialeticos em si e entre si. Deste modo, Sartre propde que a inteligibilidade
do projeto € a mesma da reciprocidade mediada; o que, por analogia e correndo
0 risce que as analogias possuem, dizemos que ha uma relacdo de
reciprocidade mediada entre projeto pedagogico e a instancia de inteligibilidade

das condigbes historicas de onde parte o referido projeto.

Para Sartre, dialética, método dialético e razao dialética, estao
intrinsecamente refacionados e condizem com a interpretag@o que Sartre da a
obra de Marx. O tema da dialética & discutido na Critica, devido justamente a
escolha do referencial marxista, o que levou Sartre a distinguir entre sua
concepgao de inteligibilidade do agir humano e a fundamentacdo da
racionalidade como racionalidade dialética, ensejando, dessa forma, uma
discussao sobre as conseqiéncias do realismo.

O préprio Sartre (CRD 1: 141-159) entende seu ponto de vista como
um realismo e um realismo situado historicamente. Assim fazendo, nosso autor

expbes algumas posicdes que critica em fungéo do realismo:

a) Empirismo: concepg@o que parte da perspectiva de que todas as
reivindicagbes de conhecimento sdo baseadas em observacac (através da
sensacao) € da prova empirica. Empirismo é entendido também como cerio
materialismo e como tendéncia do préprio materialismo histdrico, do qual Sartre
€, também, critico. O realismo nao pode negar totalmente o empirismo, uma vez
que este poe experiéncias, ndo podendo, contudo, reduzir-se a uma filosofia da
observagéo empirica. Pois, para Sartre, o experimento, por ser social e

praticamente orientado, constréi nossas representacées.

b) ldealismo: concepgdes que sdo oriundas do idealismo subjetivista
€ que insistem na primazia da subjetividade, por exemplo: o transcendentalismo
de Kant; ou o que Sartre chama de marxismo dogmatico. Para Sartre, a
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perspectiva interna (subjetivista) também influi na apreensao da sensacéo, mas
essa perspectiva nao € sindnimo de transcendentalismo ou primazia da
subjetividade.

c¢) Positivismo ou primado da raz&o analitica: concepc¢ao que divide a
realidade em suas paries constituintes; principaimente esfuda as paries e as
relagbes entre elas, buscando descobrir leis universais e historicas a partir das
divisbes e das rela¢bes de uma parte com o todo. Sartre opde razao analitica e
razdo dialetica. Muito embora admita que a primeira € apenas uma forma
limitada de racionalidade. A racionalidade analitica & pertinente quando afirma a
especificidade dos eventos e a irredutibilidade de diferentes dimensbes da
realidade, mas toma-se ilegitima, no dizer de Sarire, quando absolutiza
diferentes perspectivas interpretativas entre culturas, sociedades e situagbes
histéricas. De acordo com Sartre, as especificidades de perspectivas internas
ndo negam a possibilidade de condicdes transhistéricas e esquemas de
inteligibilidade.
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3.3 Razao dialética e inteligibilidade

Em razéo da concordancia de Sartre com a obra marxiana e de que
ele péde considerar sua concepgac de realismo, é importante elaborarmos

algumas consideracdes sobre a relacao entre dialética e inteligibilidade.

De acordo com Sartre, Marx argumenta que a Historia estd em
desenvolvimento, que a existéncia material & irredutivel, que a praxis

sobrepujava o conhecimento em sua eficacia real. (CRD 1: 142-143)

Partindo dessa constatagéo, Sartre tenta demonstrar a necessidade
de nao reduzir 0 ser (existéncia e praxis) ao conhecimento, mas afirmar a
presenca de uma dialética em ambas as dimensées: afirmar a interrelacao
destes dois dominios (ser e conhecer). Afirmar que o processo de
conhecimento € dialético, que o movimento do objeto é, em si mesmo, dialético,

e que 0s dois processos sdo um e o0 mesmo. Assim sendo:

“A razaoc € uma certa relagdo entre o conhecimento e o Ser. Deste
ponio de vista, se a relagdo da totalizacdo historica com a Verdade
totalizante deve poder existir e se essa relacéo € um duplo movimento
no conhecimento € no Ser sera legitimo dar o nome de Razéo a essa
relagdo em movimento; portanio, o objeto de minha pesquisa sera
estabelecer se a Razéo positivista das Ciéncias naturais € bem aquela
que reencontramos no desenvolvimento da antropologia ou se o
conhecimento e a compreensac do homem pelo homem implicam n&o
s0 meétodos especificos, mas uma nova Raz&o, ou seja, uma nova
relac&o entre ¢ pensamento e o seu cbjeto. Ou por outras paiavras,
havera uma Razao dialética?” (CRD 1: 14-18).

Assim, por razao, Sartre entende uma relagdo de correspondéncia
entre conhecimento e Ser. No entanto, na perspectiva da racionalidade
cientifica a raz&o pode ser entendida como correspondéncia entre
conhecimento (teoria) e objeto; racionalidade é a base fundamental que justifica
nossos conhecimentos; o que, na Critica, levou Sartre a procurar sair dessa

ambiglidade de entendimento optando pela correlacao entre conhecimento e
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Ser. A opgao sartriana pée a instancia do conhecimento em relagdo com o
nossc poder de significar e compreender a praxis e o processo histérico. Surge
uma relacéo de correspondéncia que concerne uma interrelagao entre nossa
compreensao da praxis e a praxis propriamente, o que nos leva a afirmar, por
exemplo, que aprender é uma correspondéncia entre significacéo da praxis € a
situacéo historica em que estamos inseridos e que educar € um processo pelo
qual nos transformamos compreensivamente ao reconstruirmos nossas

experiéncias dando-lhes novas significagbes e ensejando novas praxis.

Dizemos isso porque a correspondéncia entre conhecimento e Ser;
entre praxis e processo histérico implica, na perspectiva sartriana, uma
correlacdo entre epistemologia e moral. Ou seja, interrelagdo de praxis e
entendimento da histérica com o entendimento da situag¢éo (facticidade) e as
decisdes praticas e suas justificagdes. Uma correlacdo entre normatividade e
legitimidade e valores morais e politicos. Isto €, no ambito do processo
historico, qual a correlacdo existente entre conhecimento historico e a
compreensdo das praticas morais e politicas inseridas no proprio processo
historico de um sujeito singular, pois:

"se 0 movimento da raz&o dialética existe, tal movimenio produz essa
vida {individual e coletiva), 0 fazer parte de tal classe, de tais meios, de
tais grupos, foi a propria totalizacgo que provocou seus éxitos e
fracassos, através das vicissiiudes de sua comunidade, de suas
felicidades e infelicidades particulares; s8o 0s vincuios dialéticos que se
manifestam através de suas ligagdes amorosas ou familiares, afraves
de suas armizades e ‘relagdes de producdo’ que marcaram sua vida. A
partir dai, a compreensio de sua propria vida deve chegar ao ponto de

negar a determinacdo singular desta para procurar sua inteligibilidade
dialetica na aventura humana” (CRD 1: 167).

Podemos depreender do exposto acima que um dos objetivos do
processo educativo é exercitar a inteligibilidade dialética na vivéncia de
experiéncias  historicamente situadas e na praxis totalizante e,
conseqientemente, compreender a educagdc como busca da propria

inteligibilidade da praxis, pois educagdo &, também, praxis dialética em sua
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estrutura mesma, e envolve a propria negacéo das coisas (ou do prético-inerte)
gue me rodeiam; elaborando como processo educativo, a sintese de tal
negacao, assim como envolve a transformacdo de meu proprio ser efetivado
historicamente, e a producdoc de uma nova relaggdo inteligivel de projetos
resultantes da estrutura de projetos anteriores ou de experiéncias passadas.
Um dos sentidos da educacao é manter a inteligibilidade da totalizacao e pér

significado a praxis, pondo-nos na dimenséao do vir-a-ser.

E na confluéncia dos conceitos de razgo e praxis, entendendo-os
como dialéticos entre si, que Sartre rejeita o que chama de dogmatismo na
concepcao de Engels de dialética da natureza, e defende o termo dialética
como aparece em Hegel e Marx, ou seja, diaiética como Aufhebung
(superagdo) e Sartre cria seu propric conceito para Aufhebung, qual seja,
totalizacdo:

“A inteligibilidade fundamental da Razao dialética — se esta deve existir
~ € a de uma totalizagdo. Ou, para voltar a distingdo entre o Ser o
Conhecer, ha dialética se, pelo menos em um setor ontologico, existir
uma totalizagéo em andamento que seja imediatamente acessivel 2 um
pensamemto que se totaliza, incessantemente, em sua propria
compreensao da fotalizacdo da qual emana e gque, por sua vez, se faz
seu objete” (CRD 1: 161),

A razao dialética é entendida, desse modo, como inteligibilidade da
totalizacao e totalizagdo inerente a praxis. Neste caso, arriscamos a dizer que,
entendemos o processo educativo como o exercicio da razdo dialética que
busca a inteligibilidade da praxis.

Na concepgédo de Sartre de praxis, a inteligibilidade da totalizacao
compreende esta como processo em devir gue nao se reduz a uma totalidade e
que se realiza, enquanto processo, nas diversas singularidades que fazem a
histéria. Sartre defende seu conceito de inteligibilidade djalética acrescido do

conceito de contradicdo. “Existe contradicdo, em suma, a cada momento da

68



acdo porque esta exige, por sua vez, a totalizagéo e a particularizagdo... e é
como estrutura da praxis que a contradicdo ¢ inteligivel e funda a inteligibilidade
daquela” (CRD 2'%:12).

Uma iotalizac&o € singularizacdo de projetos, no sentido de estar
inserida em um processo particular totalizante (ou acéo), por exclusdo a outros
projetos. Isso porque as nogdes de totalizagdo e praxis estdo intrinsecamente
ligadas a idéia de uma intervencdo particular e real no mundo, e este pode criar
uma contradi¢&o em relacdo as restricdes materiais e, da mesma forma, o que
Sartre chama de ‘campo pratico’ consiste em uma pluralidade de praxis que

podem estar em conflito entre si.

Sartre se refere por ‘olalizagdo’ as dimensdes ontolégica e
epistemologica da praxis, ensejadas pela Razao dialética:

“Se a Raz&o dialética existe, ela s6 pode ser - do ponto de vista

ontoldégico — a tolalizagdo em andamento, onde essa fotalizacéo

acontece, & — do ponto de vista epistemologico ~ a permeabilidade

dessa totalizagdo a um conhecimento cujos procedimenios sejam, por
principio, totalizantes” (CRD 1: 163).

Do ponto de vista epistemoldgico, a totalizacao possibilita a producao
de conhecimento que compde nossas interpretagdes, isto €, o conhecimento
que nos habilita sintetizar interpretativamente a multiplicidade de fatos e
acontecimentos, criando dessa forma, um campo de compreensao do real. Do
ponto de vista ontoldgico, a totalizagéo possibilita a praxis, a experiéncia vivida,

assim como o processo historico. Ou seja, podemos dizer que as totalizagbes

12 Critigue de la raison dialectigue: LUintelligibillité de I'Histoire. Tome 1. Paris: Gallimard, 1885,
(Etablissement du texte, notes et glossaire par Arlette Elkaim-Sartre). Dagui a diante sera citado
como CRD2. Texto inedito publicado postumamente (1985), sob o titulo de “segunda parte”, ndo
merece certamente essa classificacio, pois se frata de um manuscrito dos anos 18958-62,
redigido portantc 2o mesmo tempo que a “primeira parte”, e depoels abandonado peio autor.
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compdem um campo de integragdes praticas e internalizacdes das situacoes
historicas.

Sartre privilegia a discussao sobre a inteligibilidade:

“A razdo dialética &, por sua vez, a inteligibilidade da Razao positivista:
€ precisamente por esse motive que esta comeca peor dar-se como a
regra ininteligive! de toda inteligibilidade empirica. Mas os caracteres
fundamentais da Razdo dialética — se esta de ser ariginalmente
apreendida através das relagdes humanas ~ implicam que ela revela a
experiéncia apoditica em sua propria inteligibilidade” (CRD 1: 160).

A nocédo de ‘inteligibilidade’ conota a nocéo de compreensio ou
pensar complexo; ou ainda, pensar por interrelagBes transversais, o que ao
nosso ver, significa construir interpretacées que visem a acac. O que interessa
a Sartre & demonstrar que, como a inteligibilidade da histéria & possivel, a acéo
dialética como tal (praxis e totalizacéo, negacao e reciprocidade) é precondicao
de compreensdo da nossa relagdo com os objetos por um lado e, por outro

lado, de nossa relagdo com outras pessoas.
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3.4 E possivel a nocdo de fundamentagao?

Sartre ressalta a necessidade de pensar a relaglo praxis/ser-no-
mundo. Pois a pesquisa que toma a praxis como totalizagédo pode ser entendida
como pesquisa do sujeito intencional em si, mas a necessidade da relagao,
acima apontada, implica que a investigagdo critica ponha em questdo os

vinculos de interioridade:

“Nao se frata de reescrever a aventura humana, mas fazer a
experiéncia critica dos vinculos de interioridade ou, por oufros termos,
compreender a proposito de empresas, esfruturas ou acontecimentos
reais, embora quaisquer, a resposta a esta questao de principio: na
aventura humana, gqual é o papel respective das relagbes de
interioridade e de exterioridade? Se nessa experiéncia tolal — que e, em
suma, 2 de toda 2 minha vida na medida em que ela se dissolve em
toda a Historia, de toda Historia na medida em que esta reunida em
toda uma vida — devemos estabelecer que o vincuio de exterioridade
(Raz&o analitica e positivista) &, por sua vez, inferiorizado pelas
multipiicidades praticas ¢ que so age nelas (como forga historica} na
medida que se torna negacao interior da interioridade, encontrar-nos-
iamos situados por essa pesquisa no amago de uma totalizacdo em
andamenio” (CRD 1: 172) Grifos do autor.

Tudo isso significa que as instdncias de totalizagdo, praxis e
iberdade sdo inteligiveis, mas ndo como abstracbes de suas instancias
contraditérias: totalidade, pratico-inerte e necessidade. Por exemplio: quando
Sarire caracteriza a dialética como ldgica da liberdade, esta logica € entendida
em termos do lago entre liberdade e necessidade: *[...] a racionalidade dialética
[...] deve ser vista como a unidade permanente e dialética da liberdade e
necessidade” (CRD 1: 154). Essa liberdade-em-movimento tem duas
caracteristicas. Primeira, como Sartre afirmou em L’Etre et le Néant, por seu
poder inerente para a nadificagdo (néantisation), estamos condenados a
liberdade, ou em outras palavras, somos necessariamente livres, porianto,
responsaveis por nossas escolhas. Segunda, como caracteristica ontoldgica,

demonstrar que a liberdade também consiste em superar as restricdes da
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situagao material, isto &, apontar as contradi¢bes entre liberdade e facticidade,
ou a liberdade que se realiza na facticidade.

Ou, na perspectiva da CRD, a contradicdo entre necessidade e
inteligibilidade™: “A inteligibilidade da a perfeita evidéncia do novo a partir do
antigo; leva a assistir & producéo transparente e pratica do novo a partir dos
fatores anteriormente definidos e a Iluz da totalizagao” (CRD 1. 187). A
inteligibilidade atua na dimenséo da agéo. Enquanto que necessidade, por outro
lado:

“A necessidade aparece no amago da evidéncia como inércia formal da
inteligibilidade: cada remanejamento tende a dissolvé-la no propric
movimento que limita a inerte diversidade €, por um momento, parece
comunicar-lhe uma forca interna e autdnoma e [.]. assim a
intefigibilidade da praxis vira esbarrar no resuitado dessa praxis, [...] e
este resultado... aparecera incapaz de ser diferente do que & (CRD 1;
ibid).

Assim, a necessidade afima a internalizacdo do externo e a
externalizacao do interior.

E importante notar que, de acordo com Sartre, a experiéncia de
necessidade néo é uma experiéncia puramente da matéria, mas experiéncia do
outro e de sua praxis:

‘A evidéncia dessa primeira experiéncia, onde o fazer era o proprio
fundamentc de seu conhecimento de si, fornece-nos uma certera: ¢é a
propria realidade que se revela como presenca de si. O unico
fundamento concreto da dialética historica é a estrutura dialética da
agao individual... & a experiéncia do Qutro nao enquanto adversario,
mas na medida em que sua praxis dispersa volta em mim totalizada
pela matéria para transformar-me; é a experiéncia historica da matéria
COmo praxis sem autor ou da praxis como inércia significante da qual
sou o significado” (CRD 1: 328, 335).

¥ Nao cabe aqui retirar todas as nuances da teoria sartriana da ‘necessidade”, mas alertamos
que o0 tema mereceria um confronte com a filosofa Agnes Heller, em sua obra: Teoria de fas
necessidades en Marx. Barcelona: Ediciones Penisuia, 1986.
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Deste modo, Sartre procura demonstrar que a ‘necessidade’ nio €
uma norma universal da histéria, mas um acontecimento histérico encarnado na

materialidade.

E este lago de interioridade entre a existéncia da praxis livie e a
materialidade necessaria e a sociabilidade que compde o nivel de
universalidade da certeza apoditica. Essa maneira de apresentar a relacéc
entre interiorizacao e exteriorizagio, praxis e necessidade, lembra a discusséo,
feita por Sartre em L’Etre et le Néant, sobre a nocéc de projeto; o projeto
humano aparece como uma tentativa de cada individuo ultrapassar, negar ou
acomodar-se aos limites da sua propria condigio, qual seja: a necessidade de
estar-no-mundo, de ai estar com os oufros e de ser mortal. Estes limites sdo
objetivos porque condicionam todos os individuos, s&o iguaimente subjetivos
porque sdo vividos por cada um e nada sdo se os homens ndo os viverem.
Nestas circunstancias, todo projeto existencial sem prejuizo de ser individual,

desfruta de um valor universal,

E, mantendo a perspectiva acima, cremos que uma abordagem
filosofica sobre a educacgado, em especial 0 processo educativo, implicaria na
preméncia da discussao da relacdo entre projeto existencial (reafirmando o
vetor antropoldgico na educagao) e projeto educacional. Isto &€, a valorizagdo da
relagdo entre totalizagcdo e préxis, conflui, no &mbito da educagdo, para a
radicalizacdo da razédo dialética como logica da praxis, sendc o processo
educativo a dinamica dessa radicalizacdo. Afirmamos isso por manter a
perspectiva sartriana que advoga, acertadamente, que as relagdes humanas
devem ser entendidas como dialeticas e, deste modo, em termos das nocgdes
de totalizacao e praxis.

Segundo essa perspectiva de argumentacdo, Sartre enfatiza que,
guanto as relagbes humanas, a relacdo entre inteligibilidade e totalizagao

implica a nogédo de reciprocidade. Reciprocidade & significada como o©
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reconhecimento matuo, uma relagéo onde o reconhecimento mutuo reivindica
que ambas as praxis s&o mediadas dialeticamente criando, assim, uma
intersubjetividade reciproca (o reconhecimento do outro como o mesmo). Sartre
concebe estas mediagbes em fermos de praxis: as condigbes de praxis e o
projeto de praxis séo as bases da mediacso.
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3.5 Um projeto de antropologia

Na Critica da Raz&o Dialética, Sarire tomou como tarefa elaborar
uma antropologia estrutural e histérica, para responder a questdo: havera uma
Verdade do homem? E essa antropologia “deve fazer-se totalizagao” (CRD
1:14).

Nao e novidade essa preocupacdo de Sarfre pela antropologia.
Cremos que toda a obra do autor de “La Nausée”, se constitui como uma

perquiricdo antropolégica da condicdo humana.

A antropologia elaborada na Critica defende a tese de que o sujeito
se constitui como movimento social e, a0 mesmo tempo, como reconstrugao
das formas de praxis através da historia, constituindo, dessa maneira, uma

antropologia relacional.

Sartre enfatiza sua investigacdc antropoldgica por abordagens
filosoficas expressas na forma de uma critica da idéia de uma natureza humana
e na tarefa para desenvolver uma ética. Nao existe uma natureza humana, a

priori:

“N&o acreditamos na 'natureza humana’, [...] ndc aceitamos gque uma
sociedade seja uma soma de moléculas iscladas ou isolaveis; cremos
gque cumpre considerar os fendmenos bioldgicos, psiquicos ou sociais
com um espirito sintelico... Para nés, 0 homem se define antes de tudo
como wm ser em 'situagao’. Isto significa que constitui um todo sintético
com sua situacdo bioldgica, econdmica, politica, cultural, etc. Nao &
possivel distingui-lo desta situacédo, pois ela o forma e decide de suas
possibilidades, mas, inversamente, é ele que |he afribui o sentido
escothendo-se em e por ela. Estar em situacdo, segundo nés, significa
escolher-se em situacdo e os homens diferem entre si como diferem
suas respectivas situacdes e também conforme a escolha que efetivam
de sua propria pessca. O que hd de comum entre todos eles ndo é uma
natureza, mas uma condigdo, isto &, um conjunto de limites e ceergdes:
a necessidade de morrer, de trabalhar para viver, de existir num mundo.
E esta condi¢@o é no fundo apenas a situac8e humana fundamental ou,
se se preferir, o conjunto de caracteres abstratos comuns a fodas as
situacbes” (Sarire, 1978b:35)
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Para Sartre, em contraste com o conceito de natureza, o de
‘'situagdo’ enfatiza nossa dependéncia com a facticidade e nossas
possibilidades para modificar nossa condicao e nossas circunstancias, ou seja,
exercer nessa liberdade. Portanto, defendemos que um dos vetores dessas
mudangas € a educagdo como exercicio intersubjetivo da Razao dialética e da
inteligibilidade da praxis histdrica, o que implica, também, que educar &
construir um projeto dinamico e livre, que nao esteja fundamentado em uma
concepgao de natureza humana, entendendo esta como pré-determinada. Em

outras palavras, evitar uma concepgao metafisica de ‘natureza humana’,

Contudo, & na Critica que Sartre elabora sua concepcao de antropologia

de maneira mais sistematica.

Em um primeiro momento, usa ‘antropologia’ como uma area das

ciéncias do homem, e ndo como uma disciplina filosofica.

Noutro momento, enfatiza que pretende elaborar a fundamentacéo da
antropologia e, ao mesmo tempo, desenvolver uma metodologia para as
ciéncias do homem.

‘A ciéncia humana cristaliza-se no inumano e a realidade humana
procura compreender-se fora da ciéncia.... O marxismo degenerara
numa antropologia inumana se nao reintegrar em si o homem mesmo
como seu fundamento... O fundamento da antropologia é o préprio

homem, n&o como seu objeto do saber pratico, mas como organismo
pratico produzindo saber como movimento de sua praxis” (CRD 1: 190)

Um dos objetivos da Critica € mostrar que as diferentes disciplinas
cientificas tém um campo proprio de agéo e delimitam setores da realidade
humana. Sartre toma como tarefa desenvolver os pressupostos comuns as

ciéncias humanas integrando diferentes metodos.

O primeiro passo é manter a recusa de uma natureza humana

universal e, ao mesmo tempo, recusar o relativismo cultural e, no entanto,
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construir os mecanismo que possibilitam a comunicagdo e a reciprocidade entre
os diferentes e na diferenga. Sarire pde em tese a concepgaoc de que ndo existe
diferenca absoluta entre as culturas. Existem caracteristicas da condigéo
humana que atravessam as diferencas entre culturas e periodos historicos, mas
gue nao constituem uma esséncia a-histérica. No corpus teorético sartriano,
existern varios iermos que conotam as relagdes interculturais no transcorrer
histdrico: praxis, pratico-inerte, reciprocidade, serialidade. O que possibilitou a
Sartre elaborar a tese da relagdo intraindividual, de que as condi¢cdes humanas
atravessam as relagbes culturais construindo novas significagdes e novas

situacdes.

Isso ja estava posto em Question de Méthode, na apresentacdo do
meétodo regressivo-progressive e analitico-sintético:
“‘Definiremos o método de aproximagao existencialista como um método
regressivo-progressivo e analitico-sintético; € ac mesmo tempo, um
vaivém enriquecedor entre o objeto (gue contém toda a época como
significacbes hierarquizadas) e a época (que contém o objeio na sua
totalizagéo); com efeite, quando o objeto & reencontrado em sua
profundidade ¢ em sua singularidade, em lugar de permanecer exterior

a totalizagdo..., ele entra imediatamente em contradicdo com ela”
{Sartre, 1978c: 1786).

Para Sartre, uma antropologia que é estrutural e histérica, como ele
pretendia fundar, deve aliar a analise regressiva com a interpretagao sintética e
progressiva. Sartre compreende como ‘andlise regressiva’, a pesquisa
interpretativa das situa¢des socio-histéricas que produzem as condigdes de um
individuo, da agéo, dos acontecimenios sociais e historicos. A pesquisa
regressiva caminha analiticamente, no ambito das diferenciagbes que
caracterizam uma expernéncia particular, para as caracteriza¢bes gerais que
compdem a instancia de inteligibilidade do processo sécio-histérico em que a

pesquisa é realizada.
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Por ‘sintese progressiva’, Sartre quer significar um estudo
interpretativo que concebe a realidade como temporal. Essa interpretacéo leva
a construir ou reconstruir o movimento por meio do qual os homens produzem
eles mesmos (a si mesmos) e 0 mundo em que vivem. Fazendo, dessa forma, a
reconstrugao progressiva dos achados da analise regressiva, de como eles
estdo concretamente encarnados na préxis individual e coletiva, isto &, no
processo histodrico.

E assim que compreendemos a atividade pedagogica: como praxis
investigadora e criativa de saberes, inserida no movimento analitico-regressivo
e sintetico-progressivo. Os conhecimentos vivenciados na instancia da
educagdo escolar, por exemplo, exigem o exercicio do poder interpretativo
daqueles envoividos nas atividades pedagégicas. Fazendo da interpretagao um
tipo de praxis através da racionalidade dialética que plde a necessidade de
aprender o desenvolvimento histérico como dialético e da dialética como a
instancia medular da praxis, mostrando que o sujeito esta em devir e a historia

em Curso.

A importancia dessa perspectiva metodoldgica esta na preméncia da
historicidade, o que nos leva a afirmar que o proprio método esta em devir, ndo
€ um modelo a priori que deva ser aplicado & realidade investigada. O método &
um instrumento hermenéutico e heuristico cujo objetivo é tornar a realidade
historica inteligivel tanto na sua singularidade, como na sua diversidade.
Compondo, assim, a perspectiva tedrica com as demandas dos dados
imediatos da sensibilidade.

Nessa perspectiva, entendemos a educagéo, também, como préatica
antropologica. £ é no &mbito de um projeto antropolégico que o processo
educativo possibilita tematicas importantes como a da liberdade, a do sujeito, a
da alteridade, a da diferenga, a da praxis que, ao mesmo tempo, ganham
contornos e dinamismos proprios no seio da educacdo. E é assim que
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compreendemos a educagao como politica. Contudo, na medida em que,
através da pedagogia, toma em maos questdes que dizem respeito a
humanidade no seu conjunto, precisamente, para as submeter as exigéncias
tipicas dos projetos antropologicos, evitando a sua diluicdo ou o seu
afunilamento. Nao €&, pois, apenas um segmento de projetos politicos, externos
ou tangencialmente participados, na expectativa de contribuir para a sua
realizacdo. Liga-se a eles mas para molda-los e interroga-los, quanto a sua
natureza antropoldgica, esta reaiizagdo também se da no ambito de projetos
pedagoégicos. Ou seja, a educagéo adquire finalmente a capacidade para nao
se submeter passivamente e g priori ao universo das diretrizes culturais,
sociais, econdmicas ou ideologico-politicas, obtendo um perfil que, sendo
autdnomo, podera contribuir para o aprofundamento dos objetivos de qualquer

um desses setores a gravar-lhes a sua propria originalidade.

Na perspectiva da razdo dialética e da nogdo de totalizagéo
desenvolvidas na Critica, por Sartre, a antropologia (e, aoc nosso ver, a
atividade educativa) pode ser entendida como hermenéutica da préaxis. Isto

acontece quando Sartre reelabora sua concepgao de subjetividade.

Na busca de ultrapassar a filosofia da consciéncia, que aparece em
O Ser e o Nada, mas sem a perda da figura do sujeito, Sartre defende o
primado da relag&o interlocutiva que envolve, de inicio, o diferencial o0 mesmo e
o outro. A subjetividade surge como uma realidade diferencial: o mesmo e o

outro tém uma significagao diferencial como pdlos de uma relacéo primeira.

A histdria da metafisica da subjetividade teria esbocado, no seu
amago, duas tendéncias aparentemente contraditérias: uma, apontando para
uma expansao crescente na medida em que se defendia que tudo poderia e
deveria ser olhado a partir de uma subjetividade pura; outra, valorizando uma
heteronomia inerente ao ego. No entanto, mesmo admitindo que a historia do

homem ¢ a historia do sujeito humano, nada nos autoriza a identificar a nogéo
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de sujeito com a nog&o de consciéncia, 0 que ocorreu em varios momentos na

historia da filosofia.

Na Critica da Razdo Dialética, a critica de Sartre incidi em sua
propria tradicdo fenomenolégica (na critica as duas tendéncias acima
apontadas), situando explicitamente o cogito cartesiano e o cogito husserfiano
sobre os quais recai a acusacio de solipsismo. Mesmo quando Husserl define a
subjetividade pela intencionalidade da consciéncia ou quando a subjetividade
transcendental aparece como intersubjetividade. Na intencionalidade da
consciéncia, o outro n&o chega a determinar o mesmo, sendo antes
determinado por este. No nivel da subjetividade transcendental, se o recurso 3
figura do outro condiciona a constituicdo do mundo, a verdade é gue a
mediagao da comunidade inter-monadica acaba por ocorrer dentro dos limites
da esfera egoldgica. O eu aparece nao apenas como um centro permanente
mas como o Unico centro possivel. De uma forma geral, as filosofias modernas
surgem como responsaveis pela promogdo de um ser da subjetividade
identificado com a forma absoluta do ser.

Assim sendo, essa perspectiva antropologica que é elaborada por
Sartre aponta para a recusa da confusio da identidade pessoal com a
identidade individual do euv empirico, isto &, entre uma individualidade que se
constréi na relacdo e no transcurso da atividade educacional e uma outra que
se possuiria por natureza ou por individuagdo sGcio-biolégica: os individuos
precedem a relacao interpessoal (onde se configuram as atividades simbolicas
e significantes da pessoa) apenas como seus suportes e nunca como seus
termos. Por conseguinte, essa antropologia histérica propée que o
entendimento da subjetividade como realidade diferencial no seio da relacao: a
alteridade tera assim de ser compreendida na sua diferenca positiva e relativa,
O que acarreta a articulagdo das instancias dos processos de subjetivacao, da

préxis individual que busca a inteligibilidade do agir, interligando as instancias
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do eu e do outro no seio da praxis educacional e pedagogica, sem privilégio de

nenhuma dessas instancias.

Do que foi posto até agora, segue-se que uma urgente tarefa da
filosofia & propiciar um tipo de relagédo do individuo consigo mesmo que rechace
e denuncie a pressuposta universalidade de todo fundamento — entendendo a
universalidade e o fundamento como instancias que devam se necessariamente
definitivas -, que evite que as relactes de poder se cristalizem em estados de
dominacao, que se constitua sem recorrer a uma verdade interior, dada diante
mao ao conhecimento e a experiéncia e arraigada em uma profundidade intima
e inacessivel. Trata-se de colocar o sujeito no centro da reflexdo, mas um
sujeito liberado dos atributos que lhe foram dados pelo saber moderno, pelo
poder disciplinar € normalizador e uma determinada forma de moral orientada

para o codigo.

Sendo assim, ocorre gque podemos substituir o fundamento pela
experiéncia. A partir daqui, a investigacao filosdfica e a pratica educativa
assumem a forma sistematica que obriga a pergunta ndo pelo fundamento
(entendido como substancia invariavel ou como forma transcendental), mas
pela forma historico-critica que tem como objeto a descricdo das distintas
experiéncias, as distintas relagbes entre dominios de saber, tipos de
normatividade e formas de subjetividades e subjetivacées. O propésito desta
forma de investigacdo € mostrar que nem os limites do conhecimento, nem as
divisdes normativas, nem as posicbes que o sujeito adquire respondem a um

fundamento ou necessidade, mas tém carater de acontecimento histérico.

E, colocar o sujeito no espaco da experiéncia, ndo como norma
constituinte, mas como forma constituida de maneira incompleta. O sujeito n&o
& uma invariante, uma esséncia fixa, acabada e idéntica a si mesma, mas uma
derivagdo, uma forma constituida com e pelas experiéncias historicas. Falar de

sujeito € falar das complexas relagSes que os individuos mantém consigo
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mesmo, com 0s outros e com a verdade. O sujeito se constitui na experiéncia e

atraves de prét_icas e tecnologias de saber, de poder e de si.

Na antropologia estrutural e historica, a praxis individual € uma
unidade estrutural que, nao possuindo uma identidade natural, a tem de adquirir
através de um processo de identificacdo em que o eu e o outro desempenham,
enquanto instancias dialéticas e comunicacionais, um papel constituinte. Por
isso mesmo, o sujeito define-se n&o tanto como uma realidade de substancia ou
uma forma de transcendéncia, mas sim como Jocus de uma capacidade
transinstancial.
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3.6 Razao e normatividade

Método e condi¢do humana integram as dimensodes da antropologia

sartriana.

Na Critica, Sartre propde uma investigagdo critica da razdo e a
elaboracdo de uma antropologia com base marxista ensejando as condicdes
normativas de uma teoria social critica. Nessas circunstancias, Sartre vai além
do ontologico e do epistemolbgico, proporcionando um discurso sobre os

pressupostos normativos e o problema da moralidade.

Esta questdo estd inserida no desenvolvimento da Critica e
totalmente ligada a concepcao de razdo elaborada por Sartre. Essa concepgéo
de razdo deve ser dialética em si mesma: a dialética, que € relacionada a
tradicido marxista &, também, o conceito que integra as demandas da
historicidade e comp®be a propria inteligibilidade da historia. E a critica da razao
dialética aparece com a aparéncia da critica kantiana:

“‘Nossa tentativa sera, pois, crifica na medida em que tentara
determinar & validade e os limites da Razao analitica e positivista. Mas
ela devera, além disso, ser dialética, pois a dialética € a unica instancia

competente quando se frata dos problemas dialéticos. Néo ha, agui,
qualquer tautologia” (CRD 1: 14) Grifos do autor.

A necessidade de desenvolver um método, que aparece em Questdo
de Método, transforma-se em uma investigacéo critica da racionalidade. E

nessa perspectiva que Sartre elabora sua antropologia filosdfica.

No entanto, cremos que, na Crifica, Sartre constrdi sua ‘critica da
razao’ pondo 0s problemas da racionalidade, o que inclui uma discussao tanto
da razao iedrica, como da razdo pratica. Mantendo, dessa maneira, a relacao

entre ontologia, epistemologia e ética. Essa relacado faz parte da trajetéria
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filoséfica de Sartre, mesmo que um dos componentes da triade apareca no
desenvolvimento da obra com menor forca.

Pois, para Sartre, a razdo dialética se define por sua opoesicao a
razdo analitica que reina nas ciéncias e a qual se apega o positivismo. E
também o conhecimento em movimento do vir-a-ser histérico. Razao dialética é
o que constitui a inteligibilidade da praxis e a praxis se realiza na medida em
que se concretiza o processo de totalizacio ao qual tende a propria praxis. A
totalizagao impulsiona a dialética da praxis e essa dialética é inteligivel através
das multiplicidades em que a praxis se apresenta como projeto singular, ou,
como projeto coletivo. Em outras palavras, é possivel compreender a dialética
da historia quando partimos da estrutura dialética da acao individual e a
dialética s6 existe porque a histdria depende da praxis e porque a dialética
nasce a partir da acdo dos individuos concretos que agem atraves de projetos
diversos. E o que Sartre chama de circularidade dialética.

A praxis individual, esse ponto de partida e de chegada da pesquisa
critica e dialética e, por que ndo dizer: do processo educativo, pode ser
caracterizada da seguinte maneira: é processo de totalizagdo e agdo negadora,
o que a define como sendo, ao mesmo tempo, experiéncia da necessidade e da
liberdade. Essas duas caracteristicas aparecem no nivel da simples

necessidade orgéanica; o corpo vivo:

‘estd em perigo no universo; esse contém [...] a possibilidade de nao
ser do organismo [..]. Para se proteger da destruicdo, a totalidade
organica deve se converier em matéria inerte, ja que & enquanto
sistema mecénico que ela pode modificar o ambiente material: o
homem da necessidade & uma totalidade organica gue consiroi
perpetuamente seu proprio instrumento, no meio da exterioridade [...] A
agdo do corpo vivo sobre o inerte pode se exercer diretamente ou
através da mediagdo de um outro corpo inerte. Nesse caso, chamamos
esse intermediario de instrumento [..]. A partir do momento em gue o
COrpo organizado assume sua prépria inércia como mediagéo entre a
matéria inerte e sua necessidade, o instrumento, a finalidade & o
trabalho s2o dados conjuntamente: a totalidade a conservar, com
efeito, & projetada como totalizacde do movimento pefc qual o corpo
vivo utiliza sua inércia para vencer a inércia das coisas. Nesse nivel, a
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superaclo da exterioridade no sentida da interiorizac@o se caracteriza,
ao mesmo tempo, comoe existéncia e como praxis” (CRD 1: 185-196).

Jean-Paul Sartre procura demonstrar que nao estd de modo algum
em suas infencdes determinar momentos primeiros, 16gicos ou cronoldgicos: o
que ele esclarece € a estrutura dialética de nossa experiéncia mais cotidiana,
ou seja, a dialética constituinte a partir da qual &€ possivel assegurar a

inteligibilidade da Historia através da razao dialética.

Sartre concebe ‘razado’ também como um conceito normativo. Esta
normatividade aparece como particularidade da validade epistemologica e da
critica da ag¢é&o. De acordo com Sartre, razdo € uma correspondéncia entre
praxis e compreensao da praxis. Relacdo enire agir e compreensao do agir;
entre justificag@o de nossas escolhas e nossas visées de mundo. Sendo assim,
compreenséo e normatividade ética unem-se no processo de investigacao das
condi¢tes do fazer historia:

“Assim, a pluralidade de sentidos da Historia pode ser descoberta e ser
posta para si apenas sobre o fundo de uma totalizacéo com ela. Nosso
oficio tedrico e pratico € o de tornar esta totalizacdo cada dia mais
proxima. Tudo estd ainda obscuro e, entretanto, tudo esta em plena luz,
temos ~ 0s instrumentos, podemos estabelecer o método: nossa tarefa
histérica, no seio deste mundo polivalente, € a2 de aproximar ¢ momento
em gue a Histdria so6 terd um Gnico sentide e em que ela tenderd a se

dissolver nos homens concretos que a2 farfo em comum” (Sarire,
1978c: 151).

Essa leitura de Sartre que esta em confluéncia com a obra de Marx,
melhor dizer, com o gque Sartre chama de ‘materialismo historico’, traz a
questdo, ao nosso ver, do desenvolvimento do processo educativo, na instancia
da construcdo de uma praxis educadora: “o pensamento concreto deve nascer
da praxis e voltar-se sobre ela para ilumina-la: ndo ao acaso e sem regras, mas
- como em todas as ciéncias e fodas as técnicas — em conformidade com
principios” (Sartre 1978c¢: 121). E € assim que entendemos a atividade escolar:

iluminagado da praxis, partindo da praxis, através da efetivagdo das
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competéncias cognitivas e afetivo-motivacionais dos diversos sujeitos
envolvidos no processo de aprendizagem; nao necessariamente na busca de
‘um Unico sentido’ da historia, mas através da dialética constituinte elaborada
pela praxis individual e coletiva que funda o ‘sentido’, tomando a histéria como
universo das possibilidades humanas. A praxis permite a realizacdo da historia
viva pelo exercicio da inteligibilidade dialética existente na dinamica dos
diversos saberes veiculados no processo pedagdgico.

Assim sendo, o sujeito da praxis individual e do processo de
totalizagdo n&o pode ser um individuo hipostasiado (uma substancia
metafisica), mas os homens concretos e ativos, no desempenho da
competéncia ontoldgica e antropolégica que caracteriza a existéncia humana:
essa competéncia € o exercicio da liberdade historicamente situada, ou seja, a
responsabilidade dos homens acerca dos eventos individuais e coletivos, e os
sentidos que se possam extrair desses eventos.

E nesse sentido que entendemos a antropologia sartriana como um

dispositivo para pensar a educacao:

a) ferramenta para a investigacao da condi¢ao humana (nesse caso
ontologia e antropologia se correspondemy;

b} como compreensdo da atividade educativa como praxis que
encerra uma concepcao antropologica do ser humano;

c) a antropologia filoséfica como instancia de investigagdo da
racionalidade.

Esses dispositivos interagem na atividade pedagdgica, integrando a
inteligibilidade da praxis. A inteligibilidade remete, através do gue chamamos de
dispositivos, ao tema da construgéo de significado: elaborar a inteligibilidade da

praxis, entendendo a inteligibilidade como atividade pedagodgica, € entender que
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o significado € fruto da relacéo entre realidade social e historia e as apreensées
individuais. Dai a elaboracao, por Sartre, de uma antropologia como dispositivo
para decifrar O significado real do que fazemos como sujeitos historicamente
situados e que constituem e s&o constituidos por uma praxis inteligivel.
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IV. RAZAO DIALETICA, EDUCAGAO E LIBERDADE

4.1 O conceito sartriano de praxis

O conceito de praxis atravessa toda concep¢ao saririana de

antropologia e € conceito medular na Critica:

‘A praxis &, antes de tudo, instrumentalizagio da realidade material.
Envolve a coisa inanimada em um projeto totalizador que the impbe
uma unidade pseudo-organica. Por esses fermos, entendo que ial
unidade ¢ exatamente a de um todo, mas gue permanece social,
humana, gue ndo alcanga em si as estruturas de exierioridade que
constituem o mundo molecular. Pelo contrario, se a unidade persiste, &
por inércia material. Mas essa unidade n&o sendo nada mais do que o
reflexo passive da préxis, isto &, de um empreendimento humano que
se efetuou em determinadas condigbes, com ferramenias bem
definidas e em uma sociedade histérica em cerfo grau de seu
desenvolvimento” (CRD 1: 271-272).

89



E importante notar que Sartre mantém a relag&o entre inteligibilidade
da praxis e razéo pratica e entre praxis e teoria; a teoria seria a manifestagao
dialética da praxis. Seguindo o fato apontado por Marx: de que o homem esta
sempre diante de uma realidade ja transformada pelo préprio homem e que o
transforma e, gualquer que seja o aspecto da transformagao € enquanto
incluida nela que a teoria se justifica. Toda a Critica procura demonstrar a

reciprocidade ontologica entre praxis e teoria'™.

Evitando, nesses termos, a redugdo da inteligibilidade da acao
humana a intencionalidade do agente historico, o que seria apostar apenas na
instancia abstrata da inteligibilidade da praxis e, ainda, evitar a reducéo dos
acontecimentos socio-histdricos as instancias impessoais, pois de acordo com
Sartre, toda praxis € uma relagdo intersubjetiva e o processo histérico é a

passagem da relagdo interindividual as acbes coletivas.

Neste caso, serao criticadas a sociologia, a psicanalise e todos os
empreendimentos tedricos que ndo souberam estabelecer a inteligibilidade da
dialética. Serao igualmente eliminadas as ideologias que ignoram que o homem
€ projeto, as ciéncias sociais que reduzem o homem ao jogo das estruturas.
Para resolver o problema da inteligibilidade da dialética, é preciso encontrar
uma regido ontologica onde exista totalizacdo em curso. Sendo excluida a
ciéncia, visto que ela nao ultrapassa a razao analitica, sendo a natureza
remetida a sua inércia, sé resta a solucédo de descobrir essa totalizacao em
atuagcdo na praxis. Entretanto, se a praxis pode exibir-se totalizadora, nada
prova que essa totalizagido seja inteligivel. Uma coisa é indicar que os
individuos totalizam as dispersdes de sua existéncia e, outra coisa, é mostrar
que eles totalizam a si mesmos inteligentemente sem que a maior parte deles

tenha algum cuidado aparente nisso.

" Uma discussao apurada scbre a relago teoria e praxis pode ser encontrada no ensaio de
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Existe entao um conhecimento préprio a histéria, que Sartre —~ depois
de Dilthey e Max Weber — denomina “‘compreenséc’ e que, em sua linguagem,
designa todas as préaxis intencionais. No entanto, esse modo de compreensao
ndo basta para explicar o conjunto de dos fendmenos historicos que
pressupdem tanto a imprevisibilidade do acontecimento como o peso das
instituicdes ou o peso das estruturas. Portanto, aparece a inteligibilidade, ou
seja, a possibilidade de totalizar o que escapa a compreens&o relativamente
simples dos atos intencionais. Essa inteligibilidade da dialética revela-se atraves
das multiplicidades em que a praxis se apresenta como projeto “livre” ou como
inversao da acdo am antidialética: dominio dos atos esparsos, das intengdes
desviadas de seus sentidos, da serialidade e das astlcias da razéo. A
inteligibilidade deve tornar pensavel os diversos tipos de totalizagdo através de
suas contradicdes, sua imprevisibilidade e o surdo transcorrer de uma
temporalidade que jamais sera outra coisa que nao os confrontos de praxis
heterogéneas.

Sartre desenvolve sua teoria da praxis na Critica, explicitando a
relacio existente entre o sujeito da praxis, que pde significado a sua agao,
através da razao dialética, porque a praxis historica € inteligivel, pois de acordo
com Sartre, as significagdes advindas da praxis estdo alem das intengdes dos
sujeitos singulares, aparecendo nas relagbes intersubjetivas como o que traduz

os projetos dos homens como seres-no-mundo.

Essa teoria da praxis € algo mais que uma piedosa solugac arbitraria
nas relagbes entre o ser € o conhecer, necessidade e liberdade. As fulgurages
das Teses sobre Feuerbach (que Sartre radicaliza na Critica) nao constituem
uma elaboracdo completa. Por outro lado, as analises sartrianas da praxis

estabelecem de maneira inédita as relagdes entre o individuo, o outro e o que

Gerd Borheim. Dialetica: teoria e praxis. Porto Alegre: Globo; Sa¢ Paulo: Ed. Da Universidade
de Sao Paulo, 1977, Especialmente as paginas: 322-331.
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resulta da acdo coletiva. Pela mediacao da razao dialética que leva a
inteligibilidade da praxis e da histéria, os individuos saem primeiro de sua
alteridade, depois s&o de novo mediados pela situagao criada pela urgéncia da
agdo. Surge entdo alguma coisa de inédito que € o resultado das sinteses
passivas que a necessidade exige e sinteses que se efetuam na dupla relagao
para com outrem e com a situagdo em movimento. A situacdo torna-se
mediadora porque cada um a media e a vive através do outro, seu proprio
projeto comum. Nesse ponto supera-se Hegel, que embora tenha posto entre o
senhor e o escravo o duro trabalho do negativo jamais conseguiu conceber a
praxis a n&o ser como educadora da consciéncia e transformacao do campo
dos objetos. No entanto, na perspectiva de Sartre, a histdria ndo se reduz a
procurar “motores”, mas tem por fim descobrir a dinamica propria a cada grupo

ou subgrupo na sua configuracgao particuiar.

A partir do que foi posto até aqui: advogamos que as nocdes de
antropologia e de praxis, como séo entendidas por Sartre, nos ajudam a compor
uma antropologia pedagégica (ou o que preferimos chamar: educagdo da
préxis), assumindo a condicdo educativa do homem (homo educandus) nos
seus determinantes sécio-histéricos e mantendo um vinculo entre filosofia e
educagao. Pois, assumir a condicgo filostfica da antropologia no ambito da
educagao, € assumir, por conseguinte, um carater ontoldgico, na medida em
que € proprio da educagéo enfocar as dimensdes do poder, do dever e do fazer
gue, sendo decisivos para a elaboragdo e interpretagdo dos processos
educativos, caracteriza a atividade pedagégica como atividade dialética que

busca situar o individuo como ser-no-mundo.

De acordo com a concepgdo de Sartre de Histéria como totalizacao
em curso que mantém as conexdes entre atos individuais e processo histérico:
e onde essas conexbes compdem o dominio de interpretacao histdrica,
podemos encontrar a preméncia da antropologia como instancia de

compreensao da educabilidade e que a investigagio critica da razdo pode ser
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entendida como um estudo da inteligibilidade da praxis. Em outras palavras, o
processo educativo busca, como experiéncia critica, as condigdes de

inteligibilidade histérica da praxis.

Admitindo que 0 processo educativo — interpretado como exercicio
da razao dialética que busca a inteligibilidade da Historia — aprofunda a
compreensdc do que fazemos estudando a materialidade, relagdes de
producdo e vinculos historicos de interioridade, esse processo deve
empreender a tarefa normativa para descobrir as fontes de alienacgao,
entendendo alienacido também como a nao dialeticidade entre teoria e praxis.
Contudo, isso s6 é possivel se entendermos a educacdo, em especial a
educagdo escolar, como atividade propiciadora de uma experiéncia critica, uma
vez que tende a elaborar uma praxis que visa a inteligibilidade do fazer historia
partindo da finitude do ser humano.

Voltando a Critica, existe uma correspondéncia entre praxis e teoria
social. Assim sendo, podemos apontar alguns aspectos da teoria social: tornar
inteligivel a relacéo entre o que fazemos e as condigbes materiais; a instancia
da inteligibilidade da histdria aponta para diferentes praxis sociais, ou seja,
diferentes formagdes sociais, pois esse aspecto conflui para a interpretacéo do
grau de compreensio pelos agentes dos diferentes tipos de praxis sociais que
podem ser manifestadas em um processo histérico. Sarire eleva a praxis como
paradigma para a sociologia e para a historia, apontando para uma teoria social
ligada a dimensao praxis-teoria™®.

Nessa perspectiva, compreendemos que a teoria social de Sarire
alimenta sua concepgao de antropologia e que, por conseguinte, leva-nos a

abordar a pratica educativa a partir das seguintes caracteristicas:

® Uma interessante aproximagdo de Sarire (mutatis mutandis) & Habermas em Conhecimento &
Interesse, onde ¢ autor da ‘Teoria da Agdo Comunicativa’, elabora uma discussio, a partir da
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a) um conceito de agdo fundado na praxis e na razao dialética que
possibilita a inteligibilidade do fazer histérico, do qual a agao educativa
esta inserida;

b) entender a pratica educativa como interacéo de diversas praxis éticas e

sociais, historicamente situadas,

Essas caracteristicas constituem ao mesmo tempo as demandas da
antropologia, como a concebe Sartre, e a relagéo entre filosofia e educacgao,

radicalizando o vinculo entre materialidade e sociabilidade.

Praxis néo é apenas uma totalizagao, aquilo que compbe o curso da
historia, mas também uma instancia de significacbes. Essa instancia ¢é
importante porque mantém a énfase na intersubjetividade e na dimensao
educativa da praxis, mostrando que as relagdes humanas sio mediacdes entre
os diferentes setores da materialidade:

“A linguagem & préxis como relacio pratica de um homem com outro e
a praxis e sempre linguagem (quer minta ou diga a verdade) porque néo
pode se fazer sem significar. As linguas s80 o produto da Histéria; como
tais, em cada uma reencontra-se a exterioridade e a unidade de
separacao. Mas a linguagem ndc pode fer unido o homem, uma vez
que ele se supde a si mesmo: para que um individuo possa descobrir
seu isolamento, sua alienacao, para que possa sofrer com o siléncio e,
tambem, para que se integre em algum empreendimento coletivo, &
necessario que sua relagdoc com o outro, tai como esta se expressa pela
€ na materialidade da linguagem, o constitua em sua prépria realidade”
(CRD 1: 212). Grifos do autor.

A praxis € uma intervencgéo na realidade social e constitui relacéo de
significado-significante e esta relagéo significa que uma agdo pode ser descrita
de modos diferentes por agentes diferentes. Existe uma correlacdo entre
linguagem e praxis e Sartre pretende combinar linguagem e agao, uma vez que

enfatiza que a realidade humana é, como praxis, linguagem. Na perspectiva

critica ao positivismo, demonstrando as possibilidades entre praxis-teoria e fundamentacao
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sartriana, o modo original de ser da linguagem & a comunicagao e comunicagao
fundamentaimente da praxis e, como conseqléncia, essa comunicagao

expressa 0s projetos dos individuos.

Desse ponto de vista, aparece uma dimensao importante para o
tema da educacado: projeto e praxis. Entendemos que um dos objetivos do
processo educativo € conciliar o binémio projeto e praxis; tanto na educacéo
informal, como na forma e numa perspectiva nao conservadora. Conservador
no sentido em que o ato de educar pode ser a plena defesa do status quo das

condigdes socio-historicas.

Por conseguinte, o projeto € a instancia fundamental que caracteriza
a praxis individual. Essa praxis torna-se a dialética constituinte, modeio de
inteligibilidade para a ag&o historica dos sujeitos da praxis coletiva. Para Sartre,
o homem, mediante a praxis, deve satisfazer suas necessidade em um mundo
de escassez (onde educar € também lutar contra a escassez), 0 que atribui a
praxis um carater teleoldgico, proporcionando a distingdo entre homem e
natureza, ou melhor, natureza e sociedade uma vez que a praxis individual
realiza-se por um sujeito historicamente situado que transforma a natureza
objetivando-se como cultura. A praxis individual e coletiva possibilita a
integracao entre trabalho, linguagem e interacéo social, sendo esses elementos
constitutivos da condigdo antropologica do homem e, portanto, do processo
educativo, entendendo esse processo tambem como uma relagcao entre
individuacao e socializa¢ao.

Uma maneira de explicar como entendemos esse processo educativo

& através do que Sartre chama de ‘relagdes humanas’, ou de intersubjetividade.

Sartre defende a nogac de intersubjetividade como ‘reciprocidades

mediadas’. Uma vez que praxis € um composto de ac¢éo e linguagem, esse

epistemologica das Ciéncias Sociais.
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bindmio remete a teoria do ser-para-outro que aparece em L'Etre ef le Néant.
Na nossa relagdo com o Outro, onde esta posta a preméncia do
reconhecimento como fruto da reciprocidade mediada e da linguagem, isto &,
através da reciprocidade e da linguagem podemos nos compreender como
seres historicos, marcados por uma temporalidade e materialidade. Assim,
através da linguagem e da reciprocidade, tanto como através do frabalho, o
sujeito reconhece o Outro como praxis, mantendo uma mutualidade de
experieéncia; ou seja, totalizacdo em andamento ao mesmo tempo em que
integramos o Outro em nosso projeto totalizador. Assim sendo, reciprocidade e
intersubjetividade s&o mediatizactes (transversais) pelas condicdes materiais.
Numa praxis coletiva, a reciprocidade dos participantes & constituida pelo
reconhecimento reciproco de um Gnico projeto que orienta a acao de cada
participante, e as mediages funcionam como vetores para a investigacdo das
formagbes sociais e os diferentes vinculos que compéem um campo social.
Como tambem, por analogia, o processo educativo, entendendo este como a
praxis dos diversos sujeitos singulares que, no ambito da educacdo formal,
inserem-se na dindmica do processo de aprendizagem tendo um projeto
pedagdgico, em principio comum, que os langcam na efetivacdo da razio
dialética voltada para a inteligibilidade da praxis desses mesmos sujeitos
singulares.

Nessa perspectiva, o processo educativo leva a compreensio das
formagbes sociais, que sao inteligiveis com base na praxis individual e pela
intersubjetividade, e sdo as mediagdes existentes entre os sujeitos que mantém
0s vinculos entre praxis e reciprocidade, mantendo também o carater
teleologico da praxis educativa e a educacdo passa a ser entendida como
praxis social definida por um empreendimento comum.

Podemos dizer que a praxis e a reciprocidade, como caracteristicas
antropologicas, constituem uma cooperacdo entre individuos que estao

inseridos em um mesmo projeto pedagégico visando, a partir da praxis de cada
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individuo, a realizacdo de uma praxis mais ampla: educar para a realizagao da
inteligibllidade da histdria. Essa inteligibilidade, que se fraduz aqui como
compreensao da histéria como totalizagdo em curso, € o resultado da relagao
entre os diversos sujeitos singulares e o projeto coletivo, ou em outras palavras,
a compreensao da relacac entre individualizagdo e socializagao. Entendemos,
aqui, educacgdo como projeto social que busca integrar os individuos

historicamente situados e que buscam efetivar determinado projeto pedagogico.

Portanto, educar visa a efetivacgdo e orientacdo da praxis dos
diversos sujeitos em um projeto comum: um projeto de sociedade e, contra uma
sociedade de excluséo e alienante, educar € ir de encontro a alienagéo em

fodos 0s seus aspectos.

Entendemos que o processo educativo que visa a constituicdo da
experiéncia critica, é a efetivacdo da razéo dialética que busca a inteligibilidade
da historia, sendo esta totalizagdo em curso. A repeticdo dessa idéia justifica-se
na medida em gque pretendemos enfatizar a relagado praxis e formagao social
como instancias fundamentais para pensar a educagao:

“Consideramos que a Unica inteligibilidade possivel das relagbes
humanas ¢é dialética e de que, em uma historica concreta cujo
verdadeirc fundamento € a escassez, essa inteligibilidade ndo pode
manifestar-se a ndo ser como uma reciprocidade agonistica... Nossa
reciprocidade é para nos inteligivel porque a luta de classes nos conduz

como superagao do inerte ao coletivo e, diregéc a grupos dialéticos de
combate” (CRD 1: 881-882). Grifos do autor,

A histéria que vivemos, a histéria que nds fazemos e que nos faz, é
um processo de antagonismos, conflitos, contradicdes e lutas sociais, € um
processo em que identidade e diferenga nado s&o contraditdrios, mas se
intercambiam. Assim sendo, o tema da razao dialética e da inteligibilidade do
processo historico sdo condigbes para a dindmica do processo educativo,
sendo esta atividade de superacdo tedrica e pratica do que o individuo

apreende atraves dos dados imediatos da sensibilidade e que compdem o
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ambito da empiria. A razao dialética possibilita a inteligibilidade da relacao entre
singular e coletivo, particular e universal, acso e normatizacao; mantendo o
fluxo do processo histérico como totalizagdo. Essa € a exigéncia de um projeto
educativo que visa a constituicdo da experiéncia critica como devir, como
pratica autdnoma de sujeitos historicamente situados e que efetivam a dialética
como lbgica da acdo que radicaliza os conflitos e as contradigbes vivenciadas

pelos individuos:

“Esta inteligibilidade... se concretiza... em compreensibilidade: isto quer
dizer que o conjunto dessas oposigbes... se decifra a partir do fim
projetado e das circunstncias ultrapassadas. Ha contradicdo, em
suma, a cada momento da agio porque esta exige, por sua vez, a
totalizagdo e a particularizacdo (de um setor, de um estado, de um
detalhe, etc.): e € como estrutura original da praxis que a contradi¢do &
inteligivel e funda a inteligibilidade desta” {(CRD 2:12).

No segundo tomo da Crifica, Sartre investiga a inteligibilidade das
relagbes sociais, mantendo a concepcgao de histéria como processo de
totalizacdo. Isso significa que a construcdo de conhecimento pelo sujeito
singular esta, em principio, em interacdo com a coletividade na gual este
sujeito esta inserido e esta interacdo culmina na inteligibilidade do processo

historico.

Mesmo que o foco de Sartre, nos dois volumes da Critica, esteja
voltado para a elaboracéo de uma teoria da inteligibilidade dos conflitos sociais,
cremos que a apreensdo dessa inteligibilidade propicia a compreensao da
praxis do individuo quando essa inteligibilidade é fruto da razao dialética contida
na dinamica do processo educativo, na relagéo ensino/aprendizagem e nos

projetos pedagdgicos que visam a constituicao de experiéncias criticas.

A teoria de Sartre de uma antropologia estrutural e historica que, ao
nosso ver, conflui para uma teoria social, possibilita pensar filosoficamente a

educagao, o que requer ndo esquecer que a educagéo depende da maturacao
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de processos contraditérios, onde a contradicdo € absorvida enguanto

contradicao pois, restaria perguntar: o que nao educa?

No entanto, essa pergunta abre um leque de abrangéncia tao grande
que corremos ¢ risco de diluir a educagdo e a racionalidade dialética (que
compde o movimento de pensar) apenas em abstragbées. Contudo, no ambito
da formalizacéo do ensino, o uso da razdo dialética e a busca da inteligibilidade
da historia, devem fazer-se no cotidiano da atividade pedagégica, a
antropologia culminaria em problematizagdo das relagbes humanas visando
processos de singularizagcdo, nos quais a escola € entendida como criagdo

sdcio-historica, cujo objetivo € educar ensejando praticas de autonomia.

Tudo isso ndo se realiza sem o enfretamento e a superacdo das
contradicbes que constituem o curso da histéria, singular e coletiva. Lembrando
também que a escola € uma comunidade — uma instancia coletiva - onde

confluem os conflitos oriundos da sociedade que a criou.

Por tudo o que foi apontado até agora, entendemos a educacéoc
como “darea aberta” (Gallo, 2002: 278-279), ou seja, nao existiia uma
fundamentacdo metafisica, nem epistemolégica que pudesse atribui um
tratamento Unico a educacao. Nesse caso, a obra sartriana ajuda a pensar o0s
problemas educacionais sem uma preocupacéo fundacionista, ou na busca de
uma esséncia para o ato educativo. O autor de L’Etre et le Néant elaborou uma
“usina conceitual” que continua atual quando se trata de pensar e reconstruir as
formas de praxis através da histéria. Assim sendo, sua antropologia € original,
mesmo que discutivel, mantendo uma relagdo entre filosofia e educacgdo

através da perspectiva da dialética como logica da agdo:

“A dialética como logica viva da agdo nZc pode aparecer a uma razéo
contemplativa.... No curso desta agao, o individuo descobre a dialética
come transparéncia racional enguanto ele a faz e como necessidade
absoluta enquanto ela the escapa, quer dizer, simplesmente enquanto
os outros a fazem” (CRD 1: 156-157).

99



Atividade pedagadgica é praxis e, enquanto tal, é afirmada pela
racionalidade dialética. No entanto, essa racionalidade nao & absoluta, como se
obedecesse a um sistema pré-definido de principios imutaveis, o que atribuiria a
razdo um carater de constituida. Queremos mostrar que a partir de um ponio de
vista da razdo dialética, a razao nao & nem constituida, nem constituinte
aprioristicamente — isto seria permanecer numa abordagem idealista -, mas
razao que se constitui na agdo e pela acao, integrando-se no devir das
singularidades e do fazer histérico. Dessa maneira, a atividade pedagogica é
acdo. Agao mutante, transformadora e que passa de través entre outras acdes,
entre outras atividades, compondo o campo de inteligibilidade das relagoes
humanas. Neste caso, fazer educagcdo é atualizar constantemente
potencializacdes, tornando efetiva a condicao humana de busca da liberdade,
poIs:

‘Nao € a dialética que imp6e aos homens historicos gue vivam sua
historia através de terriveis contradicbes, mas sdo os homens tais
como sao, sob a influéncia da escassez e dg necessidade, que se
enfrentam em circunstancias que a Historia ou a economia podem
enumerar, mas gue so podem fornar-se inteligiveis pela racionalidade
dialética, Antes de ser um motor, a contradicdo & um resultado e a
dialética no plano ontologico aparece como o Unico tipo de relagéo que
individuos situados e constituidos de certa forma podem esiabelecer
entre si em nome de sua constituicdo. A dialética, se existe, s6 pode

ser a tolalizagdo das totalizagbes concretas, operadas por uma
multiplicidade de singularidades totalizantes” (CRD 1: 155).

Segundo essa perspectiva, afirmamos que a atividade pedagdgica,
como atividade dialética, aparece aos agentes gue a constroem como atividade
integradora, isto é, um agente que vive sua propria atividade como uma
contribuicdo aos problemas de sua época e como praxis singular inserida na
trama da totalizagao histérica. Em outras palavras, no transcurso da atividade
pedagogica, a busca pela inteligibilidade da histéria conduz a uma educacio da
reciprocidade, mesmo que no ambito de relagcdes socio-historicas e politicas
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contraditorias e em conflitos. Uma reciprocidade que tem como objetive a

constituicdo de individuos autdnomos.

Nosso intento até aqui foi mostrar de que modo a aniropologia
sartriana, elaborada na Critica, pde algumas respostas a pergunta: como nés
somos seres compreensivos? Buscando apoio no paradigma da praxis. Cremos
que essa perspectiva € um desafio para a filosofia contemporanea, tanto como

contribui para pensar a educagdo

Contudo, Sartre, ao nosso ver, construiu uma interpretacao filosdfica
da praxis cujo objetivo era delinear as interagbes das diversas singularidades
no ambito de uma teoria social critica e etica; mostrando que o sujeito & sempre

uma derivacao numa multiplicidade de praxis histéricas.

A antropologia de Sartre aponia para uma preocupagéo com 0
presente e a realidade humana, tragando as linhas de agao através da
racionalidade dialética, onde a totalizacdo delineia as determinagbes
significativas do presente:

*Pois a totalizagio dialética deve envolver os alos, as paixdes, o
trabalho e a carénciz tanto quanto as categorias econdmicas, deve ac
mesmo fempa, recolocar o agente ou o acontecimento no conjunto
historico, defini-lo em relagdo a orientagde de devir e determinar
exatamente o sentide presente enquanto tal” (Sartre, 1978¢: 170).

O empreendimento de determinar ou interpretar o(s) significado(s) do
presente ndo € uma tarefa da filosofia especulativa (como apontaria certo
hegelianismo), mas & atividade concreta — como sintese de determinagbes -,
atividade que implica a reciprocidade de praxis em situagcdo. O conceito de
praxis, que permeia toda antropologia sartriana, além de ser um conceito que
remete para a agdo e a responsabilidade, guia nossa compreensdao do
significado que damos ao que fazemos como ser-no-mundo. A condigio
humana dever ser entendida em termos de relagao praxis e pratico-inerte, como

o movimento confinuo da histéria e as estruturas do sistema social.
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A Critica da Razdo Dialética é caracterizada pela abordagem
sintética e relacional, mas nao reducionista, que conecta problemas e dominios
diferentes: individual e histérico; epistemoldgico, ético e ontologico:
inteligibilidade, historia e acdo. Portanto, a tentativa de construir uma
antropologia estrutural e histérica: transversalizar dominios diversos,
recusando-se impor uma substancia a priori (natureza humana) que guie o fazer

humano.

Antropologia e ontologia conjugam-se: os vinculos de interioridade
(relagbes intersubjetivas) do ser-no-mundo é uma perspectiva que caminha com
a tradicdo da ontologia fundamental de Heidegger (1988) e a abordagem
hermenéutica de Gadamer (2002).

A atividade hermenéutica a que nos referimos e que buscamos aporte
em Gadamer, sem no entanto utilizar este autor como instrumento capital de
analise, diz respeito a interpretagdo de um pensamento ja situado, rechacando
de chofre uma consciéncia a-histérica. Compreender o processo de apreensao
do real a partir dos conceitos de existéncia e finitude é essencial para a tarefa
da interpretacdo do carater humano do homem e de suas possibilidades na
constituicao de um horizonte proprio a educacao.

De qualquer forma, € a partir de um pensamento situado e consciente
da presenga dos prejuizos/preconceitos que podemos estabelecer um dialogo
criativo com um texto ou evento. E isso porque nesse intercurso opera-se o que
Gadamer denomina de fusdo de horizontes, uma especie  de
apreensao/compreenséo de discursos possibilitada pela dialética presente na
relagao texto-intérprete e favorecida pela "qualidade" ou pertinéncia das

perguntas enderecadas pelo leitor ao texto (e vice-versa).

A filosofia hermenéutica revela sua fundamental significAncia pela
tentativa de falar de um escopo amplo da compreensao do mundo e das vérias

formas em que essa compreensao se manifesta: desde a comunicagao entre os
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seres humanos a manifestacao da sociedade; desde a experiéncia pessoal do
individuo em sociedade até a maneira com que o individuo lida com a
sociedade; e desde a tradigdo construida pela religido e lei, arte e filosofia, até
uma concepgac revolucionaria que apareca na tradicdo pela reflexdo

emanicipatoria .

Apesar desse vasto escopo de significancia, o que nos interessa aqui
é uma discussao menos universal da hermenéutica e, mais especificamente, a
aplicabilidade do pensamento hermenéutico em um processo de pesquisa e de
interpretacéo, uma hermenéutica da praxis. Para isso, recorro a hermenéutica
no que ela tem de mais proximo com a atividade de levar uma obra (ou uma
agao) ao seu destino, tal qual ela pode ser apreendida em toda a sua diferenca
ou em toda a sua estranheza original.

Isto posto, Sartre traga sua investigacdo por meio de uma ontologia
caracterizando formacgbes sociais tendo como foco a inteligibilidade dos

conflitos oriundos da sociedade capitalista.

Defendemos que Sartre continua atual, no sentido em que tomou
como sua tarefa esclarecer os vinculos entre agao, situagéo e significado social,
mantendo a conexdo entre o tedrico (inteligibilidade) e razdo pratica
(moralidade). Essa ordem de abordagem mantém uma dimens&o da
antropologia de Sartre: a idéia de um meétodo heuristico que busca apreender a
realidade por investigagao empirico-interpretativa; funcionando para enfatizar a
historicidade, 0 que € importante na atividade pedagdgica, uma vez que a
filosofia sartriana, no aspecto em que a abordamos, ndo € uma especulacio do
pensamento, nem uma condi¢ao franscendental de possibilidade, mas fruto das
caracteristicas internas da realidade concreta. Nesse aspecto, entendemos a
atividade pedagogica como hermenéutica da praxis: significa a inteligibilidade

concreta da praxis contida na realidade socio-histérica. Investigar as dimensdes
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sociais & desvendar os significados encarnados no movimento historico

presente.

Da Critica da Razdo Dialética nao se depreende necessariamente
uma teoria educacional. Nosso intento é averiguar o contributo que essa obra
traz para a abordagem filoséfica da educagdo, entendendo que educagéo e

filosofia se integram transversalmente.

Contudo, existe um ensinamento contido na filosofia sartriana e que
pode ser util para muitas tendéncias contemporéaneas, em especial no campo
da filosofia educacional: as vezes, as analises filosoficas, hermenéuticas,
estruturalistas, desconstrucionistas, ficam frageis quando lhes falta uma vis&o
mais focalizada no social. Conseqgiientemente, enfatizamos que a significacao
educacional dos conceitos de Sartre ndo pode ser dissociada de sua énfase na
centralidade da liberdade e da responsabilidade humanas.

Sartre vé& a histéria como um processo dialético no qual a praxis
humana pretende superar a escassez. A liberdade de uma pessoa é revelada
por sua escolha e pela préxis interindividual assumida como compromisso.
Assim, a razdo dialetica torna inteligivel a historia descrevendo as relacdes

internas de uma pessoa e o desenvolvimento da préxis escolhida por ela.

Tomando a atividade de ensinar, como exemplo, entendemos que
ensinar € uma praxis €, como em toda praxis, “a descoberta capital da
experiéncia dialética € que o homem é 'mediado’ pelas coisas na medida em
que as coisas sao ‘mediadas’ pelo homem” (CRD 1: 193). Segue que, com
frequéncia, os professores sdo moldados pelos valores morais aceitos e gue
eles integram em suas atividades com os estudantes, na mesma medida em
que os valores s&o moldados pelas atividades pedagodgicas no cotidiano da

escola.
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Dito isto, podemos seguir mostrando como os conceitos de Sartre

podem contribuir para compreender a educagéo como um processo dialético.
Comecamos pela totalidade e totalizac8o:

Para Sartre, uma das insuficiéncias da razdo analitica € prender o
sujeito cognoscente no pensamento, no entendimento — no sentido kantiano —
deixando de lado a dimensao da praxis que o processo de conhecimento traz, o
que torna o sujeito absorvido pela coisa. Neste caso, coisa contemplada. Esse
ato revela o objeto de conhecimento, nao o sujeito. A experiéncia critica — aqui
entendida como um dos objetivos da atividade pedagégica — quer salvaguardar
o processo de conhecimento como processo também ontoldgico onde ndo ha

uma distancia entre, por exemplo, o experimentador e a coisa experimentada,

Podemos dizer que, a partir de nossa leitura da Critica, encontramos
uma proposta de educacdo em que o ambito da fofalidade é consagrado ao
espago da formacao da praxis. Neste caso, existe uma reagdo a totalidade,
entendida como iotalidade metafisica. E aparece o tema da alteridade e da
totalizacao. Trata-se, agora, de recusar a Bildung da consciéncia e exigir a
concentragao nas singularidades e nos processos de subjetivacéo. E assim que
Sartre advoga o conceito de totalidade e como esse conceito pode nos ajudar a

compreeender educacao:

“a totaiidade se define como um ser que, radicalmente
distinto da soma de suas paries, se enconira todo infeiro ~ sob uma
forma ou sob outra — em cada uma das partes e que entre em relagéo
consigo mesmo, seja por sua relacdo com uma ou varias de suas
parfes, seja pela relacdo com as relagbes que todas ou que varias de
suas partes mantém entre elas. Mas esta realidade estando, por
hipdtese, feifa (um quadro ou uma sinfonia sdo exemplos se a gente
ieva a integracao ao limite), sé pode existir no imagindrio, isto é, como
correlativa de um afo de imaginagfo. [...] a totalizagdo tem ¢ mesmo
estatuto da totalidade: através das muttiplicidades, ela prossegue esse
trabatho sintético que faz de cada parie uma manifestacdo do conjunto
e que refere o conjunto a si mesmo pela mediagdo das partes. Mas &
um ato em andamenic € que ndo pode parar sem gque a muliiplicidade
volte a seu estatuto original, Esse ate desenha um campo pratico que,
como correlate indiferenciado da praxis, &€ a unidade formal dos
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conjunios a serem integrados. [...] A partir dai, a inteligibilidade da
Raz&o dialética pode ser facilmente estabelecida: ela nada mais é do
que o proprio movimento da totalizagdo” (CRD 1 162-183).

A critica a totalidade acontece pela disting&o entre fotalidade e
totalizacao. O terreno no qual se verifica a trajetéria humana é o da totalizagao.
E o ponto de partida para entendé-la esta na necessidade, na qual se vé a
primeira relacdo totalizante, no trabalho: o trabalho sd pode existir, gualiquer

que seja ele, como totalizagao e contradigao ultrapassada.

Afirmamos que uma escola é uma totalidade em constante processo
de totalizagdo, uma vez que nela confluem diversas praxis individuais; enquanto
difere da soma das partes que a compde, estando estas partes presentes em
sua totalidade. Os individuos que compdem a escola emprestam a unidade
sintética de seu proprio ser, de sua liberdade, de sua praxis, num processo de
totalizac@o: a atividade educativa. Assim, uma escola se torna uma totalidade
significante (que enseja totalizages) com relagbes significantes entre suas
atividades pedagdgicas e administrativas, entre as diversas singularidades que
confluem para agdes de individualizagao e socializagdo e que tenta realizar
certo projeto educacional.

Assim sendo, uma maneira de diminuir a autonomia do individuo, ou
sua responsabilidade, acontece quando se enseja uma interpretacdo da
realidade como imutavel e os individuos se entendem como inalteraveis. As
pessoas nao se entendem como ativos nos processos histéricos, fazendo a
histéria e sendo feitos por ela. Aprender é um ato de liberdade e qualquer
sistema educacional estard fadado ao fracasso se elabora atividades onde o
estudante nao pode decidir e interferir tanto nos contetidos pedagdgicos guanto

na elaboracao dos conhecimentos e saberes oriundos do cotidiano escolar.

Para nés, a educagéo é uma atividade de totalizacdo e deve ser
investigada como tal, como unificacdo continuamente em desenvolvimento,
como préaxis libertaria.
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Contudo, sédo diversas as implicagdes que aparecem quando

utilizamos 0s conceitos de totalidade e totalizagdo propostos por Sartre.

Nc émbito da educacdo, a escola pode, e em geral exerce, projetar-
se para diferentes totalizagbes. Na sociedade capitalista contemporanea, sobre
a preméncia das ideclogias pos-modemnas e neoliberais, a caracteristica mais
premente da escola é formar para as exigéncias do mercado onde, por
exemplo, a ideia de sucesso (travestido de qualidade e competéncia) é
alimentado em diversas atividades pedagégicas e discursos que tentam
legitimar politicas educacionais voltadas para formar individuos “competentes” e
de sucesso que vao manter o fluxo do mercado, a partir da aquisicdo de
determinadas qualidades advindas dos diferentes niveis de instrugao escolar.
Assim sendo, a educagao & confundida apenas com a aquisicao de técnicas e
instrucbes que vao capacitar e regular as atividades dos individuos fora da
escola. A escola, nesses moldes, é instituicdo formadora de individuos

controlados para atenderem as exigéncias do mundo do trabalho.

Quando conseguimos elaborar uma relagdo pratica entre uma
pessoa € a criagcao de conhecimentos, essa relacéo € entendida como praxis
educacional. Essa praxis nasce da superacao de caréncias que uma pessoa
realiza por um movimento de totalizacao, absorvendo e metabolizando fatos
previamente desconhecidos, relagbes, teorias e relacionando com fatos
conhecidos, relagdes, experiéncias, pensamentos, idéias, esquemas e teorias.
Isso parece mais aceitavel quando a pessoa discute conteudos programaticos
de aprendizagem, ou esta inserido numa atividade pedagodgica especifica, como
contelidos de guimica, por exemplo. No entanto, fica mais complexo quando
aplicado a aprendizagem de atitudes gue envolvem compreensac normativa do
agir moral, por exemplo.

Portanto, admitindo novamente que a educacdo é um ato de

liberdade, entdo, ela deve captar as motivagdes interiores de individuos
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singulares em relacéo as condicdes socio-histdricas especificas de cada época

que os moldou, a qual, por sua vez, ajudaram a transformar.

Vendo esta perspectiva de outra maneira, podemos dizer que se
educa para a reciprocidade, ou seja: que o Outro seja meio na medida em que
nos proprios somos meios, isto &, que ele seja meio de um fim transcendental e
nao nosso meio; que nds reconhecamos o Qutro como praxis, isto €, como
totalizagcdo em andamento ac mesmo tempo em que em nds o integramos
como objeto no nosso projeto totalizador. Essa reciprocidade também enseja a
experiéncia dialética, como experiéncia critica educadora, que mostra a praxis

comum e individual.

A razao dialética leva a uma educacdo pela praxis, para a praxis. Ao
inves de fazer a histdria sem conhecé-la, essa perspectiva da atividade
educacional pde a urgéncia da inteligibilidade da historia como capitulo da
propria atividade pedagégica, produzindo uma atitude que nos inspire a mudar
nossas refagdes sociais, mudando nossa praxis. Através de nossa praxis diaria
podemos mudar nossa existéncia e construir uma sociedade menos alienada;
ampliando dessa forma, nosso ser-no-mundo. E, no ambito pedagogico, o
encorajar 0s outros para viver a responsabilidade da liberdade.
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4.2 Por que arevolta?

Quando nos interrogamos sobre a revolta no mundo contemporaneo,
na literatura e na filosofia contemporaneas, a experiéncia de Jean-Paul Sartre €
indispensavel. Portanto, nosso intento € apresentar algumas ‘linhas de fuga’ do
pensamento sartriano que, ao nosso ver, contribuem para pensar a relagao

entre educagdo, razdo dialética e o tema capital da obra sartriana: a liberdade.

No nosso entender, a educacdo € a praxis que ajuda os homens a
sair de sua inércia — da inércia da serialidade -, levando-os a totalizar eles
proprios suas respectivas praxis em vez de sofrerem "a totalizagao reificada”,
"alienada" do pratico-inerte. Assim, desmistificar e reunir e ndo esquecer nossa
presenca concreta, nossa experiéncia psiquica, nem o momento concreto da
histéria em que nos encontramos, mantendo um questionamento permanente, €
o que pde uma atividade pedagodgica como pratica-revolta que se quer,
também, desmistificadora e que se insere numa pratica politica que se recusa
como espetacularizacao da vida e da morte, ensejando um processo dialético
de superacao das condigbes ideoldgicas e alienantes em que se encontram 0s
sujeitos do processo educativo.

O linglista Alain Ray, em seu livio Revolution, histoire d’'un mot, traca

o percurso etimolégico e semantico da palavra “revolte” revolta™.

A primeira perspectiva estd direcionada para a questdo do
movimento. O verbo latim volvere, estd na origem de “revolte”, termo que, no
inicio, ndo se relaciona a politica. Tendo as seguintes derivaces: “courbe”

(curva), “entourage” (ambiente), “tour”(circuito), “retour” (retorno).

*® \Ver também o livro de Julia Kristeva: Sens et non-sens de fa revolte. Paris: Arthéme Fayard,
1995. Do gual tiramos as principais indicag@es sobre ¢ tema da revoita em Sartre.
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No italiano, nos séculos XV e XVI, volutus, voluta sugerem a idéia de
um movimento circular e, por extensdo, de um retorno temporal. Ver, por
exemplo, “retournement” (reviravoita).

Na acepcdo moderna da palavra, aparece o seguinte: “révolter” e
“revolte”, oriundas de palavras italianas, e tendo preservado o sentido latino de
“retornar” e "trocar”, implicam um desvio que sera assimilado a uma rejeicdo da

autoridade. Assim sendo, no francés do século XVI, “révolter” & puro italianismo

e significa “virar’, “desvirar” (revoltar o rosto para o lado).

No século XVI, a palavra ndo comporta a nogéo de forga, mas indica
estritamente a oposigéo: no sentido de abjurar, desviar-se. Contudo, o sentidc
histérico e politico da palavra se fixa no século XVII e no inicio do século XVIII:
Voltaire, em O século de Luis XIV, emprega “revolte” como ‘guerra civil”,

“perturbagdes” e “revoluciao”.

O verbo latim revolvere aponta sentidos intelectuais: “consultar’ ou
‘reler’. “Révolution” passa em francés para o vocabulario cientifico, pois na

Idade Media, “révolution” imprime o final de um tempo “revolu” (passado).

Portanto, a polivaléncia de sentidos contidos no transcurso da
palavra “révolte”, mostra que o termo vai além do sentido politico que tomou
nos dias de hoje. A revolta, as vezes, se desvia segundo a histdria. Nos é que
temos que realiza-la.

Partiremos do seguinte pressuposto: uma pratica educativa que
prime pela formagdo de uma préxis individual auténoma e livre, sé existe ao
preco de uma revolta, por uma educacdo-revolta e por um individuo
historicamente situado e, sendo assim, por uma atividade educativa e
pedagogica que busca a realizacdo da liberdade como condicdo de
humanizagdo do homem. Nenhum de nés se satisfaz sem enfrentar um

obstaculo, uma proibicao, uma autoridade, uma lei que nos permita nos avaliar,
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auténomos e livies. A revolta que se revela acompanhando a experiéncia intima
da aprendizagem e parte integrante do processo educativo. Precisamos de uma
educagio-revolta numa sociedade que vive, se desenvolve e ndo estagna. Se
essa cultura nao existisse em nossa vida, seria 0 mesmo que deixar essa vida
se transformar numa vida de morte, isto €, de violéncia fisica e simbolica, de
barbarie. Ha urgéncia em desenvolver essa perspectiva educativa a partir de
nossa heranga cultural, ética e estética e encontrar para ela novas variacdes.
Hoje, uma experiéncia da revolta, como insténcia educativa pode nos livrar da

robotizacac da humanidade que nos ameaga.

Nosso mundo moderno atingiu um ponto de seu desenvolvimento
onde certo tipo de educac¢ao, de cultura e de arte, se ndo toda a educacgéo e
toda a cultura, esta ameacada, muitas vezes, impossibilitada. Certamente, nao
a cultura-show, nem o que estd se configurando nos moldes neoliberais como
educacao-show, ou a educagao-informacdo consensuais favorecidas pelas
midias, mas justamente a educacdo-revolta ou a cultura-revolta. E quando
essas se produzem, acontece que mostram formas tao insdlitas e brutais que
seu sentido parece perdido para aqueles que estdo inseridos no processo
educativo. Com isto, cabe a nds sermos os doadores de sentido, os intérpretes.
Assim sendo, compreendemos a revolfa como transgress&o da proibicdo, como
repeticdo, perlaboragcdo e elaboracdo da experiéncia educativa e como
deslocamento, combinagdes e jogos dos diversos sentidos que construimos

através da atividade educativa e pedagdgica.

Em relagdo a Jean-Paul Sartre, uma das marcas do tema da revolta,
esta na sua constante perspectiva interpretadora, e entendemos a interpretacao
como um ato de revolta, de reconstruir significativamente uma experiéncia.
Assim, podemos dizer que uma das caracteristicas da revolta, para Sartre, é
revelar a singularidade da experiéncia através da interpretagao filoséfica e
literaria, mostrando que a liberdade s existe ao preco de uma revolta. Que a

praxis individual (na nossa perspectiva, quando atravessada pela atividade
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educativa} enseja a dinamica da inteligibilidade da histéria, assim como a busca
da liberdade.

Cremos que uma maneira de compreender o tema da revoita, em
Sartre, € através de sua nocao de liberdade situada, o que passamos a mostrar
a seguir, apresentando uma perspectiva do transcurso dessa tematica na obra
do filésofo. Certamente, a experiéncia pessoal de Sartre se revela como uma
situagdo, como uma luta por situar-se dentro da situagdo com o fim de
supera-la. kEsta experiéncia, contudo, nao é tao pessoal, tdo alheia ao comum
dos mortais. Sartre viveu em sua experiéncia a intersubjetividade e o projeto
fundamental que a define; auto-afirmacao frente ao ser acabado, vontade de
chegar a ser; compromisso com os empreendimentos concretos em nome do
absoluto do projeto fundamental de determinar a existéncia 3 partir do futuro,
em funglo de uma comum exigéncia de sentido e de considerar o passado
apenas como o conjunto de condicdes sobre as quais devemos tomar apoio
para intentar-nos a nés mesmos.

Em Sartre esta referéncia ao absoluto de nosso projeto fundamental
Se resume como a aposta de Pascal: existe ou ndo Deus? Pascal apostou em
sua existéncia, pois no caso de existir, ganhava tudo e, no caso de nio existir,
nada perderia. Sartre, por sua vez, investiu a favor de seu absoluto, do absoluto
do homem, a possibilidade da autodeterminagéo a partir do futuro: ou a vida
nac € nada ou é tudo! Assim, segundo Sartre, consiste concretamente em
decidirmos perder a vida antes de submeté-la ao absurdo. Esta aposta,
contudo, apenas pode justificar-se mediante uma referéncia absoluta como
ponto de apoio para ensejar-lhe sentido em cada uma das situagdes cotidianas.
O incondicionamento de nossas tomadas de posicao radica, segundo Sarire,
em nos experimentarmos responsaveis por nossa superagao em funcao de um
futuro homem que devemos inventar: o que importa ¢ a libertacdo do homem, e,

em fungéo desta libertagdo, sempre havera algo que fazer.
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O pensamento sartriano pde em jogo, desta maneira, uma dialética
entre o otimismo da liberdade e o pessimismo de nossa contingéncia, entre a
humildade que deve acompanhar o reconhecimenio de nosso ser situado e ©
orgulho de nos reconhecermos agentes da histéria, entre a desesperanca a
qual nos convida nossa situagio e a esperanga que brota da situagéo, entre o
impossivel de nossas vas ilusbes e o possivel de nossas peguenas agdes.
Desta maneira seu pensamento se revela como uma etica da praxis histérica
que em seu dinamismo se orienta, n&o a um inerte universal ja realizado, sendo

a universalizac&o o ser humano situado.

A intencionalidade ética de Sarire se comprova no fato de que a
primeira obra gue ele anunciou inicialmente, mas gue nunca publicou, foi um
tratado de moral. Apenas em 1975 se deram a conhecer alguns fragmentos
desta obra. E possivel que sua nédo publicacao se deva a necessidade que tinha
Sartre de esclarecer previamente a correlacao liberdade-situagéo implicada em
sua visao do homem. O problema da praxis sé podia ser enfrentado depois
deste esclarecimento.

Liberdade, situacao e praxis constituem, de acordo com ¢ que foi dito
antes, as categorias que expressam o problema sartriano. Elas estdo em todas
as suas obras, mesmo que néo seja com o0 mesmo peso. Assim, até L'Efre et le
Néant (1943) o interesse de Sartre recai principalmente sobre o tema do
homem como liberdade. A partir de entdo, até a Critique de la raison dialectique
(1960), seu interesse se orienta até o tema da situagdo. Nos ultimos anos,

como sintese de sua trajetoria, o tema da praxis ocupa o primeiro lugar.

A reflexao sobre o homem como liberdade se desenvolve em dois
momentos. O primeiro € de ordem psicolbgica e esteve orientado a libertar o
homem de todo EU e de toda subjetividade de carater onfolégico: a partir de
uma analise da consciéncia, Sartre radicaliza sua concepcao de ser. O tema da

situagao esta presente nestes primeiros momentos, mas em termos abstratos, a
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saber, enquanto estrutura de todo homem enquanto homem. O ser-corpo, o
ser-para-outro, o espago e o tempo, etc., como caracteristicas de toda liberdade
em situacgéo, sao aspectos do ser do homem que Sartre nao descuida. O tema
cenfral, contudo, € a liberdade como esséncia do homem: este nio & o que e, e

€ 0 que nao e.

A reflexdo direta sobre a situagio permite a Sartre realizar analises
concretas do homem enquanto comprometido dentro de uma determinada
situacdo. O mundo aparece como suporte da liberdade, ndao o mundo como
soma de coisas, mas o mundo como confluéncia de ‘situagdes concretas’, isto
&, o mundo transformado historicamente.

Finalmente, a préxis é abordada desde uma critica da razao dialética,
critica elaborada a partir de uma determinada concepcao do marxismo que
pretende recuperar a praxis individual como o ponto de partida real do
pensamento de Marx. Contra o ‘marxismo dogmatico’, que tem absorvido o
homem na ideia, Sartre pensa em um ‘marxismo existencialista’ que busca o
homem onde quer que se encontre, em seu trabaiho, em sua casa, na rua. [sto
lhe permite entregar-se a uma analise das condigbes reais de todo
empreendimento humano, em termo de uma ética da historia, para oferecer ao
homem concreto, como agente da histéria, elementos para controlar a praxis
em fungao de uma superacéo afetiva da contingéncia humana revelada em sua
ontologia.

Como abordar o homem como liberdade situada? Sartre encontra
elementos em Husserl e em Heidegger.

O que Sartre busca na fenomenologia? Sartre se refere a duas
contribuicbes que dizem relacao direta com o sentido ultimo de seu
pensamento. Por uma parte a infencionalidade, gracas a qual lhe foi dado
esvaziar a consciéncia de suas escorias, de seus estados, de descobrir o nada

(a consciéncia) acossado incessantemente pelo ser, escapando sempre. Por
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outra parte, a ferramenta indispensavel: descobrimos que nos encontramos

situados.

Sartre reconhece sua divida frente a Husserl das /déias com sua
ontologia da consciéncia pura e para com Heidegger de Ser e Tempo, com sua
analitica existencial da realidade humana. Em Esbogo de uma feoria das

emogdes, nosso fildsofo ja havia escrito:

"Existir para a reslidade humana é, segundo Heidegger,
eleger seu proprio ser em um modo existencial de compreensao; existir
para a consciéncia é, segundo Husserl, aparecer-se. Porque mostrar-se
agui & absoluto, mostrar-se gue & necessario descobrir e interrogar.
Desde este ponto de vista, em cada atitude humana — por exempio, na
emogao, j& que € nosso tema -, Heidegger pensa que encontramos ©
todo da realidade humana, posto que a emogéo € a realidade humana
que elege e se dirige emocionada até o mundo.

Husserl por seu lado pensa que uma descricao
fenomenoldgica da emogdo trard a luz as estruturas essenciais da
consciéncia, posio que uma emogldo € uma consciéncia. E,
reciprocamente, um probiema se coloca, probiema que o psicdlogo n&o
pode suspeitar; cabe conceber-se uma consciéncia que nao restrinja a
emogao entre suas possibilidades, ou methor, pode nela verse uma
estrutura indispensavel da consciéncia? Assim o fenomendlogo
interrogara sobre a consciéncia e sobre 0 homem e perguntara néo
apenas o gue esle seja senao se pode apreender um ser entre cujos
caracteres haja um que seja precisamente a capacidade de emocionar-
se. k, inversamente, interrogaré a consciéncia, a realidade humana,
com respeito a emocgdo: como deve ser a consciéncia para gue a
emogao seja possive! e inclusive para que seja necessaria?” (Sarire,
1995: 77-78).

Este texto citado sintetiza o que Sartre considerou de essencial em
um e outro filésofo e a diferenca entre os dois. Seu pensamento ja tinha se
formado definitivamente como para receber a influéncia posterior de Husserl do

mundo da vida ou do Heidegger de Holzwege (caminho do bosque).

Interessado em uma ontologia da consciéncia em situagdo, Sartre
radicalizou as oposigdes entre Husserl e Heidegger com o propdsito de
alcancar uma complementacao na oposicdo. Desde este ponto de vista também

seguiu um caminho diferente aoc de Merleau-Ponty. Este se interessou a
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harmonizar os dois filésofos em pré de uma sintese. Poderia se dizer gque Sartre
toma de Husserl o0 método de investigacéo e de Heidegger a realidade humana
como objeto desta investigagdo. Mas o faz de forma critica. Assim, Sartre
considera que Husserl se limitou a descobrir o cogito em seu aspecto funcional,
descartando o problema existencial para nao cair nc erro substancialista de
Descartes. Ao néo transcender a pura descricdo da aparéncia enquanto tal,
ficou preso ao cogito. Portanto, nas /déias s podemos encontrar uma ontologia
artificial da consciéncia pura desligada do mundo, por conseguinte de uma
consciéncia que nado existe. Heidegger, por sua vez, ao querer evitar o
fenomenalismo de Husserl realizou, de forma direta, a andlise da existéncia
sem passar pelo cogito, privando assim, a realidade humana de sua dimensao
de consciéncia ou concedendo-lhe uma simples ‘compreensio’. Assim fazendo,
Heidegger formula uma ontologia naturalista da existéncia pré-reflexiva. De
acordo com esta critica, Sartre assume de Husserl 0 método para descobrir a
realidade humana enquanto consciéncia, enquanto centro de inten¢des e poder
de iniciativa, mas na medida em que o é dentro de sua mesma situagdo, pois do
contrario, se alcangaria uma consciéncia que, ao apreender-se a si mesma em
oposicdo ao mundo, seria o que nao é (coisa). De Heidegger nosso filésofo
assume a visdo da realidade humana situada rio mundo, mas nac como
consciéncia que se quer apreender no mundo por fora de toda reflexdo, pois do
contrario, a consciéncia sé seria dado descobrir a impossibilidade de ser o que
ela & (consciéncia).

Sendo assim, Sartre se esforgou por realizar uma complementacdo
na oposicac entre Husserl e Heidegger: uma ontologia que pensara a presenca
da consciéncia a si mesma como inseparavel de uma auténtica presenga do
mundo; uma ontologia respeitara a correlagéo da consciéncia e da existéncia,
da intencionalidade e de suas motivacées, da liberdade que se afirma quando a
intencionalidade lhe confere sentido as motivagbes, mas que se nega quando

as motivagdes se convertem em simples causas da intencionalidade.
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Resumindo, o método sartrianc para a analise do homem em
situagdo pretende ser um método fenomenoldgico que simultaneamente
permite opor, & tendéncia husserliana, a considerag@o da existéncia das
esséncias, e a tendéncia heideggeriana, a consideragdo da esséncia da

existéncia.

A aplicacdo deste método conduzira Sartre a uma ambigua dualidade
das esséncias. 0 ser em si da consciéncia e o ser em si das coisas, dualidade
de termos que simultaneamente deixam em descoberto sua insuficiéncia: o ‘ser
em si’ em sua contingéncia se & suficiente a si mesmo, mas nao pode justificar
sua presenca, sua possibilidade de ‘aparecer a’ a consciéncia; o 'ser para si,
por sua vez, se e suficiente enguanto consciéncia para si tedrica, mas nao pode
justificar sua propria existéncia.
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4. 3 Consciéncia e liberdade

A reflexdo de Sartre sobre 0 homem como liberdade se desenvoive
em dois registros, como ja vimos: o primeiro, registro psicolégico, orientado a
libetar o homem de todo ‘eu’ e de toda subjetividade de tendéncia
substancialista. O segundo registro, ontoldgico, orientado a esclarecer o sentido
do ser, tanto do ser da consciéncia como do ser do mundo e a esclarecer a
relagao entre um e outro: “a primeira tarefa de uma filosofia deve ser. | expuisar
as coisas da consciéncia e restabelecer a verdadeira relacdo desta com o
mundo, a saber, a de que a consciéncia é consciéncia posicional do mundo”
(EN, 18).

Os escritos sartrianos anteriores a [ 'Etre et fe Néant sao dedicados a
tarefa de expulsar todos os objetos da consciéncia e afirmar a falta de uma
interioridade no homem: n&o haveremos de nos descobrir em algum retiro,
sendo no caminho, na cidade, em meio da multidao, entre as coisas, entre os
homens. Desta época interessam-nos as seguintes obras: La Transcendance
de l'ego: esquisse d'une description phenoménologique (1936), Esquisse d'une
theorie des eémotions (1939) e L'Imaginaire (1940).

Sartre parte da idéia husserliana da intencionalidade: a consciéncia e,
sempre, consciéncia de algo, ou seja, ela nao existe mais que no mundo. Se
isto € assim, € possivel chegar a esséncia do homem 3 partir da analise
fenomenoldgica de consciéncias ou condutas concretas. Toda conduta humana
e conduta do homem no mundo. Por conseguinte, ela pode entregar por sua
vez, o homem, ao mundo e a relagdo que os une a condicdo de que
consideremos estas condutas como realidades objetivamente apreensiveis e
ndo como afetacdes subjetivas que se descobririam apenas ante o olhar da
reflexdo. Sartre escolhe inicialmente duas condutas — emogao e imaginacio -,
para esclarecer esta caracteristica humana.
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Nas [/déias, Husserl tinha ido mais além do sujeito empirico até um
sujeito transcendental, com o fim de explicar a unificagéo e a individuagao da
consciéncia. Sartre, em La Transcendance de l'ego, sustenta a inutilidade deste
recurso, pois para ele, a unidade da consciéncia, mediante a qual se capta um
objeto, pode ser explicada a partir da mesma intencionalidade. A consciéncia
unifica a si mesma, e concretamente por um jogo de intencionalidades
‘transversais’ que sdo retencgdes concretas e reais de consciéncias passadas.
Em outros termos, € a consciéncia gue & principio de unidade para si
operando-se essa unificacao no objetivo que a define, isto e, a intencionalidade
aplicada a um objeto transcendente ou a uma vivéncia passada que por

natureza a consciéncia capta como propria.

Na consciéncia ndo se encontra, por conseguinte, nenhum sujeito:
nem o psicoldgico que, de acordo com a redugdo, € um objeto transcendente
para a consciéncia; nem o transcendental, que apenas & uma ficgdo operada a
partir do sujeito psiquico. A consciéncia se define a partir de si mesma € nao a
partir de uma realidade ou uma substancia: ela € existéncia pura; em si mesma,
ndo € nada. Dal que ela ndo ofereca um &ambito interior que possa ser
circunscrito mediante a inspecéo e que dé lugar a algo que a defina como uma
realidade distinta do mundo. A causa disto; o conhecimentio nao pode ser
concebido como um processo de assimilagdo da exterioridade por uma
interioridade: o mundo nao entra na consciéncia. Pelo contrario, a consciéncia
se define por sua presencga ao mundo e por sua fuga de uma falsa interioridade
comigo mesma: a consciéncia nao tem um ‘dentro’, ndo e sendo o fora de si
mesma, e essa fuga absoluta, essa negativa a ser substancia, é o gue lhe
constitui como consciéncia.

Que significa, entdo, existir para uma consciéncia que em si mesma €
nada? “Existir” para a consciéncia ndo tem o sentido corrente do termo, ou
seja, pertencer a ordem da realidade em oposi¢ao a ordem das possibilidades

puras. A consciéncia ndo é uma parte do mundo, € intencéo até o mundo. O
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‘existir’ aponta aqui & espontaneidade, a partir da qual se constitui © mundo
como objeto de todas as intencées e significacoes.

Enquanto espontaneidade, a consciéncia “determina a existéncia a
cada instante, sem que possa conceber-se nada previamente a ela. Assim cada
instante de nossa vida consciente nos revela uma criagdo ex nihilo. Nao um
ordenamento novo, mas uma existéncia nova’ (Sartre, 1978a, 74). Esta
espontaneidade equivale a liberdade pura, isto €, poder de auto determinacao.
A liberdade, por conseguinte, ndo € uma qualidade da consciéncia sendo gue &
a existéncia anterior a toda determinacao.

Esta liberdade, contudo, nac se exerce fora do mundo, posto que o
mundo € aquilo com respeito ao qual a consciéncia é criada. Sem ele ndo
haveria consciéncia. A liberdade é, portanto, uma liberdade essencialmente
situada. Mas por sua liberdade, a consciéncia foca no mundo possibilidades e
sentidos que este ndo possui por si mesmo: a escolha livre da consciéncia
sobre si mesma &, ao mesmo tempo, uma escolha sobre o mundo: “o possivel,
portanto, n&o pode vir ac mundo sendo por um ser que & sua propria
possibilidade” (EN, 144).

Para explicar essa consciéncia livre, livie ante toda subjetividade e
interioridade, Sartre descreve fenomenologicamente a emog¢ao e o imaginar,
transcendendo-os como simples fatos psiquicos, para que se manifestem como
duas maneiras de existir, isto €, como duas possibilidades de eleger-se e
compreender a consciéncia e, portanto, como duas formas de eleger e

compreender 0 mundo.

A emocgédo, por exemplo, ndo é um acidente, mas um modo de
existéncia da consciéncia, uma de suas maneiras de compreender seu ser no
mundo. Apenas quando se estabeleca esta significag&o, havera lugar para as
analises empiricas do psicologo. Mediante a emocgao, a consciéncia transforma

irreflexivelmente um objeto ao nao poder adaptar-se a ele: o mundo real é
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substituido por um mundo ficticio, magico, no qual desaparecem essas
dificuldades. Desta maneira a emog¢do € um jogo, mas um jogo no qual nos
criamos. O desvanecimento, por exemplo, gue um homem sofre ante um animal
feroz € um ‘refigio’, uma evasdo ante uma situacdo real, evasao que nao
consiste simplesmente em uma desordem fisioldgica, mas em uma conduta que
tem toda sua significacdo em uma inten¢do ‘negadora’ da consciéncia: ante a
impossibilidade de evitar o perigo pelas vias normais e os encadeamentos
deterministas, nego esse perigo. Quero aniquila-lo. A urgéncia do perigo tem
servido de motivo para uma intencdo aniguiladora determinante de uma
conduta magica. Duas sao as conclusdes fundamentais as quais chega Sartre
em sua analise da emocao. Em primeiro lugar, o mundo real ainda que possua
uma consisténcia, pode ser negado: a consciéncia pode assumir frente a ele
uma distancia que lhe permite viver no mundo elegido por ela mesma; mundo
ficticio, sem duavida, mas que revela como a consciéncia € poder de negac¢ao do
real. Em segundo lugar, as condutas da consciéncia sao conscientes ainda que
sejam reflexivas

A andlise da imaginagdo confirma esta liberdade que define a
consciéncia: a imaginacgao € a consciéncia toda inteira enquanto que ela realiza
sua liberdade. Os objetos imaginados nunca tém a consisténcia dos objetos
reais. A consciéncia da cadeira em imagem, me ensina gue a consciéncia nao é
uma interioridade, onde se guardam, como simulacros, as imagens das coisas.
Ela € um modo de ser da mesma cadeira que se da na minha percepgao. Se a
consciéncia € intencional, imaginar ndo € possuir na consciéncia algumas
imagens, mas uma maneira de espreitar o objeto, ou seja, sob a modalidade da
auséncia, modo essencialmente diferente ao da percepgéo para a qual o objeto
se da segundo a modalidade da presenca. Imaginar Pedro em Campinas, nao &
forjar uma realidade fantastica que substitua a presenca de Pedro, mas ter
consciéncia da auséncia de Pedro: enquanto me aparece em imagem este

Pedro presente em Campinas me aparece como ausente.
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O ato de imaginar revela que a consciéncia é ao mesmo tempo poder
negador do mundo e consciéncia do mundo. Ela pode conceber outro mundo
que é a negacao do mundo real. Ao fazé-lo, pde de manifesto seu carater livre:
para que uma consciéncia possa imaginar, & necessario que ela escape do
mundo por sua mesma nhatureza, & Nnecessario que ela possa tomar distancia
em relagdo com mundo. Em uma palavra, é necessario que ela seja livre. Mas
nos encontramos ante uma liberdade situada: eu s6 posso imaginar a partir da
motivagdo concreta e precisa de uma situagio que exclui o objeto mencionado
de tudo que realmente me é acessivel: porque Pedro nao pode estar
atualmente presente, eu 0 posso dar como ausente.

Uma imagem, dirda Sartre, ndo & o mundo-negado, pura e
simplesmente, ela sempre é o mundo negado desde um determinado ponto de

vista.

Ao termino das analises de sua psicologia fenomenoldgica, Sartre cré
haver expulsado da consciéncia todo eu, toda interioridade, todo objeto. A
consciéncia livie ndo é nada e, como nada, & liberdade. Desde um ponto de
vista negativo, o poder da consciéncia livie se manifesta como poder de
negacaco do mundo, da situacdo real dentro da qual se encontra o homem.
Desde um ponto de vista positivo, a consciéncia pode regressar livre e
criadoramente ao mundo, a situagéo para valoriza-la e dar-lhe sentido. Todo o
anterior significa que ser livre, e ser em situagao sdo0 a mesma coisa’ a situacéao
de um ser, € sua existéncia superada e feita significante por sua liberdade;
correlativamente, a liberdade de um nao pode, por conseguinte, consistir em
escapar a toda situag@o, sendo na superacéo de sua existéncia bruta até uma

situagéo.

Em LEtre et le Néant, Sartre sistematiza, e esclarece os temas
alcangados através da psicologia fenomenolédgica. A psicologia de tradicao

ciassica quis explicar a realidade humana como uma colecao de dados
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observados, como um conjunto de qualidades hereditarias ou como uma
substancia sujeito de acidentes chamados fatos psiquicos. Sartre com sua
psicologia fenomenoldgica buscou uma compreensdo eidética da realidade
humana, a partir da analise de condutas particulares enquanto fendémenos

sighificantes da realidade humana em sua totalidade.

O aporte fundamental de L’Etre et le Néant foi pér de manifesto o ser
da consciéncia, que a este ser corresponde um ‘dever ser’: a consciéncia como
existéncia livre corresponde a formulacdo de um projeto que lhe permite
transcender o real, sem “aliena-lo’, até um sentido e transcender o ato puro de

negacao, que a caracteriza, até o valor e a consisténcia deste ato”.

Toda consciéncia € consciéncia de algo: “isto significa que a
transcendéncia € estrutura constitutiva da consciéncia” (EN, 28). Portanto, se
quisermos descobrir a estrutura da consciéncia, temos que fazer referéncia as

atitudes fundamentais do sujeito motivadas pelo mundo.

De acordo com isto, uma ontologia fenomenoldgica teria como
objetivo esclarecer a ambiglidade do ser; do é de uma presenca (a
consciéncia) que ndo € um ‘em si'e do € de um ‘em si(mundo) que s6 &
definivel a partir da consciéncia. Ela sera a ontologia de uma consciéncia que,
ao querer-se apreender como oposta ac mundo, deve fazer-se o que ela néo é
e que, na medida que se apreende sobre 0 mundo, mais além de toda reflexdo,

descobre a impossibilidade de ser o que ela é.

A necessidade desta ontologia se impde, se temos em conta que o
mundo, como correlato da consciéncia, o € de tal forma, que a consciéncia
facilmente se esquece de si mesma em beneficio de um mundo objetivado e
converte suas valorizagbes em simples constatagbes e sua presenca, em um
simples olhar os objetos como determinados em si mesmos e possuidores por

si mesmos de um sentido que so lhes pode ser outorgado pela consciéncia.
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O ser em si. A consciéncia & consciéncia de algo que lhe é
transcendente. Por conseguinte, ndo tem sentido a pergunta sobre como o ser
do objeto se distingue do ser da consciéncia: “ser consciéncia de algo & estar

ante uma presenca concreta e plena que néo € a consciéncia” (EN, 27).

Contudo, o ser naoc se entrega inteiramente em cada uma de suas
manifestagdes: ele se anuncia no fendmeno em forma transfenomenal como um
mais além do fenémeno. Dai que todo fenémeno, que por definicdo € um ‘ser
para a consciéncia’, seja ao mesmo tempo um ‘ser em si. Ele é para a
consciéncia sO enquanto ndo é consciéncia, enquanto & aquilo que a
consciéncia nao é. Por conseguinte, quando se fala do ‘ser em si’, se quer
afirmar que o ser que se da a consciéncia como fendmeno, se da como
possuindo em si mesmo seu sentido de ser e seu fundamento. O ser se cria
entao a si mesmo? N&o podemos afirmar, pois isto implicaria a utilizacdo de
categorias que sO se aplicam ao homem, isto &, as categorias de atividade e
passividade. Do ser s6 se pode dizer que ‘@ em si’, ou seja, que & idéntico a si
mesmo e pleno de si como o ser de Parménides: ele & simplesmente, sem
necessidade de nenhuma razao; “Isto é o que a consciéncia expressara — em
termos antropologicos — dizendo que o ser esta de mais, ou seja que ela nao
pode de modo algum deriva-lo de nada nem de outro ser, nem de um possivel,
nem de uma lei necessaria. Nao criado, sem razao de ser, sem relacéo alguma
com outro ser, 0 ‘em si’ esta eternamente de mais” (EN, 34).

Para Sarfre, a consciéncia nao pode explicar este ser ‘em si’. Na
esteira heideggeriana, considera que a consciéncia compreende de forma
imediata sua situacao sem necessidade de uma explicacao: o fenémeno de ser,
como todo fendmeno primeiro, se desvela imediatamente a consciéncia, atraves
de meios “de acesso imediato (como) o tédio, a nausea, etc.” (EN, 14).
Recordemos Roquetin em La Nausée quando descobre o sentido concreto da
palavra ‘existéncia’: “de um s6 golpe a existéncia se faz presente a ele, ndo a

existéncia de um determinado objeto que eu posso nomear, utilizar ou definir,
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mas a existéncia de algo absoluto, a contingéncia [...] Existir é esta ai
simplesmente; 0s existentes aparecem, se deixam encontrar, mas nunca €
possivel deduzi-ios. Tudo o que existe nasce sem razdo, se prolonga por
debilidade e morre por causalidade”.

O ser para si. O ‘ser em si, de acordo com ¢ que foi colocado até
aqui, nao da margem a nenhuma pergunta. Se alguma pergunta tem surgido, &
porque uma alteridade, que € um néo ser, se introduz no coragao do ser. Trata-
se da consciéncia. Se a consciéncia & algo distinto do objeto do que ela é
consciéncia, ela ndo é nada mais que consciéncia desse objeto, até o ponto de
que a existéncia do objeto significaria a ndo existéncia da consciéncia. Algo
mais: se a consciéncia € consciéncia de algo, - deste monitor, por exemplo -,
este algo & arrancado da massa de ser e constituido como n&o sendo nada

mais do que o que &.

Assim sendo, se segue que esse algo € um ser com respeito a esse
algo. Desta maneira a consciéncia & triplamente fonte de nao ser: com respeito
a si mesma, enquanto eia ndo é nada do objeto e enquanto ela ndo & nada sem
ele; com respeito ao objeto, enguanto a causa dela, este ndo € nada mais que o
que &, tal como o expressamos nos juizos de negacdo, e, com respeito ao
mundo enquanto este, como totalidade estruturalmente diferenciada, s6 se da

pelo nada.

Se quisermos saber como o ser pode estar afetado pelo nada,
teremos que buscar uma explicacdo pelo lado de uma dimensao do ser que
seja portadora de sua propria negacéo, ja que o ‘ser em si’ nao da lugar a
nenhuma diferenciacéo ao ser idéntico a si mesmo. Este ser, que s é gragas a
‘ser o gue ndo &, é a consciéncia livre e espontanea. Enquanto tal, Sartre a
denomina ‘o ser para si. Porque é livre e, por conseguinte, porque propde ‘a
ser’, ela nao apenas ‘e o que nao &' com respeito ao ‘ser em si’, como também
com respeito a si mesma.
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A unidade do em si e do para si. Como poderiamos pensar
unilateralmente estas duas regides do ser? “Se o ‘em si’ e o ‘para si’ sido
modalidades do ser nao haveria um hiato no senso mesmo da ideia do ser, e
néo estaria cindida sua compreensdo em duas partes incomunicaveis” {EN,
713). A possibilidade de um pensar unitarioc apenas se pode dar desde um
ponto de vista do ‘para si', posto que, como foi dito, o ‘em si’ nao & suscetivel de

nenhum ponto de vista,

No olhar do fenomendlogo o ‘em si' e o ‘para si’ aparecem, de fato
como correlativos: ndo temos intuicdo de um ‘para si'separado e que por isso
mesmo seja um puro nada, nem de um ‘ser em si' puro. Quem se expresse
nesses termos, estara se expressando em termos abstratos.

Quando a consciéncia estabelece ‘o em si', o faz como anterior ao
‘para si' e anterior as perguntas que ela possa colocar-se, perguntas que, por
certo, ndo a afetam no ‘em si’, n&o dao margem a busca de uma origem do ser:
‘0 ser € sem razao, sem causa, sem necessidade” e “todos os ‘por qués’... séo

posteriores ao ser e os supde” (EN, 713).

A consciéncia pode, contudo, interrogar-se sobre a origem de seu
proprio ser: “o ser pelo qual o porqué chega ao ser tem o direito de colocar seu
proprio porqué, posto que ele proprio é uma interrogacao, um porqué. A esta
questao a ontologia n&o poderia responder, pois se trata aqui de explicar um
acontecimento e néo de descrever as estruturas de um ser’ (EN, 714). Deve-se
alertar, contudo, que a resposta que se dé, constitui uma hipdtese metafisica
que afirma a aparicdo acidental absurda contingente da consciéncia como um
nada que s6 através de suas escolhas conquista uma esséncia, esséncia que
surge dessas escolhas livies enquanto ultrapassadas pela consciéncia: a
esséncia da consciéncia é sua existéncia petrificada. Deve-se sublinhar,

portanto, que a consciéncia, ac ndo obedecer a nenhum condicionamento
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externo, pode refazer continuamente sua esséncia. Neste sentido, a existéncia

precede a esséncia.

A consciéncia, enquanto pergunta, € levada a inquietar-se sobre a
possibilidade de um ’'ser total’, isto &, de uma sintese unitaria do ‘em si'e do
‘para si’. E possivel esta sintese? Nao, posto que se trata de termos que se
excluem: o ‘ser em si’ ndo pode converter-se em consciéncia nem a consciéncia
em um ‘ser em si, pois deixariam de ser o que sdo. Na medida que o homem
aceite este projeto impossivel, ele é uma ‘paixao indtil’, um esforgo falido de

antemao.

A liberdade. “Que deve ser o homem em seu ser para gue, através
dele, o nada chegue a ser?” (EN, 60). A interrogacao sobre uma esséncia do
homem parece contradizer a afirmacdo de que a consciéncia & apenas
existéncia. A contradigédo € aparente se tivermos em conta o que se deve
entender por esséncia.

A liberdade ndo € uma propriedade qualquer de meu ser: ela € “a
textura de meu ser” (EN, 514). “O que chamamos liberdade nao ... se distingue
do ser da ‘realidade humana’. O homem n&o é primeiro, para ser livre depois,
nao ha diferenca entre o ser do homem e seu ‘ser livre”” (EN, 61). A liberdade &
o poder da consciéncia de negar o ser € negar-se a si mesma e, ao fazé-lo, de
afirma-se a si mesma, de determinar-se, de eleger-se, de criar-se
perpetuamente. Do homem livre s6 se pode captar o que tem sido, ndo o que €
e o que sera: “a liberdade € o ser humano colocando seu passado fora de jogo
e segregando seu préprio nada” (EN, 65). Este ‘por fora de jogo’ meu passado,
radica a possibilidade de contemplar meu ser passado como se ja nio fosse
meu ser €, portanto, a possibilidade de introduzir a descontinuidade. Desta
forma o homem n&o € pura existéncia, o que significaria ser um existente
imaterial. Ele € uma esséncia problematica, porque estd sempre por fazer-se a

partir de sua liberdade: “a liberdade humana precede a esséncia do homem e a
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torna possivel; a esséncia do ser humano se faz em SUSpPEenso em sua
liberdade” (EN, 61). Aparece, precisamente, a angustia, esse sentido que
acompanha o homem atuando sobre a situagdo, escolhendo-se e escolhendo
livremente seu mundo, sem leis nem critérios absolutos que possa constrangé-
lo em um sentido ou em outro e que, por outra parte, lhe assegura o éxito de
seu projeto. A Unica lei que lhe orienta é sua liberdade: “estou condenado a ser
livre. Isto significa que ndo se pode encontrar maijs limites para minha liberdade
gue esta mesma, ou, se preferirmos, que nao somos livres para deixar de ser
livres” (EN, 515).

A angustia se revela, assim, como a apreensao do carater inelutavel
da liberdade que deve decidir por si mesma o dever ser do homem:

Estou emergindo sozinho, e, na angustia frente ac proieto nico e inicial
que constitui meu ser, todas as barreiras, todos os parapeitos desabam,
nadificados pela consciéncia de minha liberdade: néo tenho nem posso
ter qualquer vaior a recorrer contra o fato de que sou eu guem maniém
os valores no ser; nada pode me proteger de mim mesmo: separado do
mundc e de minha esséncia por esse nada que sou, tenho de realizar o
sentidoc do mundo e de minha esséncia® ey decido, sozinho,

injustificavel e sem desculpas” (EN, 77).
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4.4 A liberdade em situacao

Em L’Etre et 16 Néant, Sartre realiza, como se tem dito, a ‘situacéo
dentro da gual o homem como liberdade deve inventar sua propria esséncia,
seu proprio ser. A analise é realizada em termos abstratos, isto €, enguanto ©
homem. O significado desta estrutura é tal que Sartre nao duvida em afirmar
que “muito mais do que parece fazer-se’ 0 homem parece estar feito’ pelo clima
e pelo solo, a raga e a classe, a lingua, a historia da coletividade da qual faz
parte, @ heranca, as circunstancias, os grandes e pequenos acontecimentos da
vida” (EN, 561). Para Sartre, contudo, mesmo que todo o anterior signifique um
limite a liberdade, nao se trata de limites absolutos, pois estes sé podem ser
experimentados como limites na medida em que eu os retomo e lhes dou um

sentido a fuz dos fins que livremente elejo.

Assim, ‘condenado a ser livre’, necessariamente tenho que atuar.
Mas “atuar € modificar a figura do mundo, & dispor os meios a um fim” (EN,
508), isto €, transformar a situacgéo a partir do projeto de ser. Portanto, a agéo e,
por principio, intencional, ela brota de uma liberdade que se enfrenta em uma
situagao objetiva dentro da qual quer situar-se. Nunca a situagéo sera causa de
meu ato. Ela somente pode motivar-me, ao mesmo tempo em que sou movido
pelo projeto que me dou a mim mesmo. Desta maneira o ato é a expressao da
liberdade, mas de uma liberdade que s6 ¢é liberdade guando se sabe
comprometida com uma situacdo dentro da qual deve atuar para fazer-ser

realidade.

Sartre analisa os elementos da ‘situacdo’ na terceira parte do L'Etre

et le Néant. Podemos fazer alguns destaques.

Em primeirc lugar a insercao, pelo nascimento, em um espago € em

um tempo determinado: nascer &, entre outras caracteristicas, tomar seu lugar
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ou melhor dito, recebé-lo; é descobrir-se em uma situacao fisica e historica.
Esta situagéo pode, contudo, receber um sentido, positivo ou negativo, a partir
do projeto que a consciéncia se dé liviemente a si mesma: “estar em um lugar é
antes de tudo estar longe de, isto €, que o lugar esta dotado de um sentido em
relagdo com um determinado ser todavia nao existente que se quer alcancgar”
(EN, 573).

O homem que contar com seu passado. Este constitui uma
caracteristica fundamental da facticidade humana: posso ndo existir; mas se
existo, ndo posso carecer de um passado, de um passado convertido em um
‘em si ‘para o futuro. E se é certo que ele nao pode determinar nossas acoes,
pelo menos ndo podemos tomar decisdo nova sendo a partir dele. O homem
tem que contar com a coexisténcia, pois, em sua experiéncia, o homem se
descobre dentro de um mundo que aparece para ele como algo ja visto,
explorado, trabalhado em todos os sentidos. Um mundo que ja é significante e
que me reflete significacdes que eu nao tenho posto. A liberdade, portanto, nio
se pode realizar na margem de nosso ser social: “o para-si nao poderia ser
pessoa, isto €, escolher os fins que &, sem ser homem, membro de uma
coletividade nacional, de uma classe, de uma familia, etc.” (EN, 608), de uma
cultura, de uma época. Apesar disto, ao homem lhe é dado o poder de
ultrapassar esta situacao.

O ser no mundo com outros leva Sartre a analisar a linguagem como
um elemento a mais da condigdo humana: a linguagem ndo & um fenémeno
superposto ao ser-para-outro: “é originalmente o ser-para-outro, isto €, o fato de
que uma subjetividade se experimenta como objeto para outro” (EN, 440). O
que sou para © outro, o ouiro o expressa através da linguagem. Some-se a isso
que a linguagem, como fenémeno social, limita minha liberdade: em sua
aprendizagem impde-se a mim, simultaneamente, uma visio do universo: ela é
uma ‘lente social’; por meio do qual todas as criagOes culturais ddo origem a

uma determinada compreensao pre-ontolégica ao homem, contudo, & dado ao
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homem criar liviemente a partir a linguagem aprendida: “se a lingua é a
realidade da linguagem, se o dialeto ou o jargao séo a realidade da lingua, a
realidade do dialeto & o ato livie de designacdo pelo qual me escolho como
designante. E este ato livre ndo poderia ser apenas um agregado de palavras.”
(EN, 598).

Mencicnamos finalmente a morte, como algo que é dado ao homem e
que, por conseguinte, exige ao homem situar-se frente a ela. Morte e
nascimento sao a expressao de nossa facticidade e do carater finito de todos os
nossos projetos. Enguanto dada, a morte nao faz parte de minhas
possibilidades: ndo sou ‘livre para morrer’, mas sou um livre mortal. Dai que a
vida ndo pode ser uma espera da morte, mas uma espera da realizacdo de

nossos fins, espera, sobretudo, de nés mesmos

As andlises sobre 'liberdade em situacido’ de L'Etre et le Néant
encontram apoio na obra literaria de Sartre. Este denomina parte de sua obra
de ‘teatro de situagdes’, cuja definicdo Sartre deu em 1947: é certo que ©
homem e livie em uma situacdo dada e que se escolhe a si mesmo em e por
esta situacéo; entao, temos que mostrar no teatro situagdes simples, humanas,
assim como liberdades que se escolhem nestas ditas situagdes. O personagem
vem depois, quando cai o pano. Nao € mais gue o endurecimento da escolha,
sua esclerose € o que Kierkegaard chama de repeticgo. O que o teatro pode
mostrar de mais comovedor € um personagem que se esta fazendo, o momento

da escolha, da livre decisdo que compromete toda uma moral e toda uma vida.

Pode-se afirmar que neste teatro de situagbes Sartre confere
progressivamente um papel maior a situagdo sobre a liberdade. Por outra parte,
a liberdade individual aparece exigindo, cada vez mais, a liberdade dos ‘outros’.
Em Les Mouches, obra teatral contemporanea de L'Etre et le Néant, Sartre
através de seus personagens sustenta que a situagfo ndo pode condicionar de

nenhuma maneira as escolhas livres. Orestes &, ali, o simbolo da gratuidade da
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agéo. Em Le Diable et e bon Dieu (1951), obra contemporanea com o inicio da
redagao da Critique de la Raison Dialectique, a posicao de Sartre apresenta
uma mudanca fundamental. Se o Orestes de Les Mouches, depois de
responder a violéncia com a violéncia, engaja-se com seu povo perque
considera que ele tem realizado sua libertagao individual e porgue pensa que 0s
habitantes de Argos também séo livres para escolher seu proprio destino; Goetz
em Le Diable et le bon Dieu, reconhece depois de um processo semelhante ao
de Orestes, que sua liberdade individual esta ligada aos fenémenos sociais que
definem sua situagéo e decide compartilhar a sorte de sua gente lutando ao seu
lado. Buscando a liberdade dos outros, Goetz realiza sua propria liberdade. A
praxis moral de Goetz se inscreve, desta forma, em um contexto social,
conservando sua propria intencionalidade individual. E desta maneira como
Sartre apresenta o essencial de sua Gitima trajetéria: a liberdade como projeto
dentro de uma situacdo dada, se inscreve dentro da rede de manifestacfes
sociais desta situacéo e, por conseguinte, implica a libertagcao dos outros. Assim
sendo, entendemos que essa concepgido de liberdade condiz com as nogdes de
praxis e de totalizagdo que aparecem na Critica, assim como confiui para a
perspectiva da educacéo-revolta que elaboramos, uma vez que a busca de
educar a si mesmo, como educar os outros, pde em evidéncia o processo
educativo como atividade entendida como revolta, no sentido de movimento
circular, desvio, retorno e superagio das condicées imediatas nas quais os
individuos estdo inseridos e estes nao assumem apenas uma postura critica
diante da inteligibilidade de sua situagdo histérica, mas a preméncia de
modifica-la.

Se a liberdade como projeto implica a libertacao dos outros e se esta
libertagao tem que contar necessariamente com o contexto social que define a
situagéo, como abordar a analise deste contexto?

Definida a consciéncia como projeto, a liberdade nao pode ser

considerada como um atributo que se reconheca a consciéncia antes de toda
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acdo, mas como existente em e pela agdo. A liberdade sO existe como
libertacao efetiva dos determinismos préprios da situagédo. Ela apenas é
possivel, por outra parte, se o presente se faz depender do futuro e nao do

passado como o pretende todo determinismo.

Assim sendo, Sartre vai insistir no carater pratico da filosofia: “Toda
filosofia € pratica, inclusive aguela que a primeira vista parece ser a mais
contemplativa” (CRD 1, 16). O reconhecimento deste carater pratico da filosofia

aproxima Sartre ao pensamento de Marx.

Conceber a consciéncia como um elemento da natureza, ou tomar
literalmente que ‘o ser determina a consciéncia’, € nac apenas negar a
liberdade da consciéncia, como também cair no idealismo que se quer
rechacar, pois € apontar a natureza uma teleologia: “é certo gue o ser
determina a consciéncia, mas se tinha, em certa maneira, ‘o projeto’ de
determina-la, entdo voltariamos a idéia hegeliana”. O que faz do pensamento
de Marx “a filosofia de nosso tempo” ndo € esse parco materialismo, mas o “ser
a tentativa mais radical de esclarecimento do processo histérico na sua
totalidade™ (CRD 1, 29) respeitando simultaneamente, a especificidade da

existéncia humana e o carater concreto do homem em sua realidade objetiva.

Podendo por tudo isso assim, em que o existencialismo poderia influir
no marxismo? Para Sartre 0 marxismo se tem detido ao fazer de seus principios
dogmas, convertendo-se em um idealismo voluntarista. O existencialismo pode
acrescentar ao marxismo uma base para pb-lo em marcha, a saber, sua
concepgao de praxis individual, gracas a qual a vida ndo € um fendmeno

estatico mas dindmico.

Para compreender o homem nos temos que situa-lo, prontamente, no
seio da totalidade, mas também temos que pd-lo em relagido com o devir
concreto; “para mim, escreve Sartre, a verdade devem, é e sera no devir. E

uma totalidade que se iotaliza sem cessar; os fatos particulares ndo sac nem
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verdadeiros nem falsos, embora nao sao relacionados pela mediacdo das

diferentes totalidades parciais com a totalizagao em curso” (CRD 1, 30).

Para abordar a historia, como verdade gue esta em devir, temos que
utitizar a razao dialetica. Utilizar a razac analitica — valida no conhecimento do
mundo natural - seria aceitar de antemao um determinismo que anularia a

consciéncia como projeto e liberdade.

Sartre se ople, contudo, & interpretacdo da dialética por parte do
marxismo francés e soviético porque, precisamente, esta interpretacéo assume
gue o devir histdrico e o devir do universo poderia ser explicado a partir de leis
universais, expressoes de uma dialética existente na natureza. Para Sartre nao
€ a natureza a que procede dialeticamente como negacéo, negacac da
negacdo e subsuncdo desta numa negacao mais rica. Apenas a consciéncia
pode introduzir, através da praxis intencional, a negagéo no universo do ser-em-

8i.

Quais sdo os limites da razao analitica. A formulagdo das leis de
tudo 0 € e chega a ser no mundo natural, mediante a observacdo, a
experimentacao, a reducao do complexo a seus elementos simples, a deducao
e a sintese. Este conhecimento permite ac pesquisador esclarecer os fatos
novos reduzindo-os ao passado. O pesquisador pode, por conseguinte, sentir-
se orgulhoso de sua capacidade de predigdo. Mas a razio analitica nada pode
dizer-nos acerca dos fendmenos sociais que sao produtos de uma praxis que, a
cada instante, cria 0 novo que rechaca toda instauracio de cadeias causais

para sua explicacao.

A razao dialética pode encontrar “a partir das estruturas sincronicas e
de suas contradi¢cdes, a inteligibilidade dinamica das transformacdes historicas,
a ordem de seus condicionamentos. A razao inteligivel da irreversibilidade da
historia, isto &, sua orientacdo” (CRD 1, 156). As mudancas histéricas, enquanto

provenientes de uma consciéncia livre, sao imprevisiveis. Se elas sao
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compreensiveis, 0 s&o porque séo intencionais e porque podem ser integradas
no fendmeno humano em seu conjunto: a praxis humana remete a totalidade da

humanidade.

Neste sentido Sartre ndo desenvolve o método dialético. Sua dialética
& mais uma teoria do conhecimento, uma iégica que pretende explicar de
maneira n&o contraditéria os momentos da totalizacao, légica da acdo criadora,
légica da liberdade. Para Sartre, o homem mediante a praxis deve satisfazer
suas necessidades num mundo de ‘escassez’. Dai que esta implica privar o
outro necessariamente de algo, originando assim um antagonismo violento.
Apesar disto, 0 homem pode interiorizar as situagdes e reexterioriza-las atraves
de uma praxis orientada ao reconhecimento e libertagdo do Outro. E este
carater teleolGgico da praxis o que, finalmente distingue o homem do animal,
tornando o homem histérico e ético.

A Critica da Raz&o Dialética também se coloca como problema
estabelecer ou “deduzir’ as condigdes de possibilidade da histéria. Sartre diz
que a realidade da histéria, em sua generalidade, ja esta assegurada pelo
proprio estatuto da praxis, a qual, desde a emergéncia organica, constitui-se
como capacidade de superacédo e de fotalizagdo. Portanto, o que deve ser
fundado € nossa historia, caracterizada pela exploracdo e pela violéncia. O
materialismo sartriano é rigoroso:. € preciso que a possibilidade do devir
dramatico da humanidade se instaure na relagéo pratica primordial. Portanto,
ele admite como um dado o fato da escassez. Formecendo previamente um
contetido “econdmico” a “guerra de todos contra todos”, designada por Hobbes
como estado natural, Sartre ird compreender doravante toda histdria como algo
que se explica sobre o pano de fundo dessa caréncia radical. E nesse sentido
que é interpretada a férmula marxista segundo a qual os homens viveram até
aqui sua pré-historia, pois a historia s6 tera inicio quando eles tiverem vencido a
adversidade natural,
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E a partir da perspectiva abordada acima que entendemos a praxis
educativa como a realizacdo de uma educacdo-revolta e efetivacdo de uma
abordagem antropologica que pde em evidéncia a busca da liberdade e a

constituicdo da inteligibilidade da historia.

Assim, insistir em uma abordagem que enfatize a dimensao
antropologica da atividade educativa possibilita descobrir que a praxis
individual, no seu esforgo incessante para se objetivar, para cumprir o projeto
de ser, se apreende como inteligive! e histérica em si mesma. Subjacente a
esta praxis individual de ser ha sempre uma escolha que a define precisamente
pelo seu fim, sem prejuizo de assumir um passado que traca a situacdo que a
envolve e a constrange no limiar da historicidade, uma vez que o sujeito
descobre que nao esta sozinho. O projeto’” e a decisao que o sustém
identificam a liberdade do homem enquanto exprimem a sua atitude (revolta), a

sua perspectiva, diante de uma situacéo que inevitavelmente o ultrapassa.

Como podemos depreender, aparece aqui a problematica da
liberdade humana na sua dimensdo subjetiva e na sua relagao com a
necessidade objetiva das determinagées histéricas. Eis gue ambas as situactes
se resolvem n&o tanto peia imposicéo de um ou outro dos pdlos da questdo em
jogo, mas precisamente peia afirmacao da atividade educativa do homem, a ser
exercida na pratica mas sempre assente no conhecimento da verdade em toda
a sua objetividade. E, alids, assim que o homem é levado a olhar o futuro e a
querer acelerar a sua ocorréncia pela representagcé@o que dele pode fazer por
antecipagdo. A educagdo tem, dessa maneira, por significacdo e por tarefa
participar na realizaco dos fins da histéria e abrir a via as mudangas que
devem necessariamente intervir na compreensao dos homens, de maneira a

fazé-las realizar.

7 Projeto entendido também como atividade educativa e pedagdgica e, portanto, como projeto
antropolégico.
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Portanto, a educagdo detém um papel decisivo no desenvolvimento
conjunto da civilizagdo e da existéncia humana enquanto o projeto social de
ambas ultrapassa necessaria e concorrentemente ¢ presente, desafiando-o, ou
seja, inculcando nele a sua presenca superadora. Tal presenga sera tanto mais
ativa quanto mais conscientes, isto €, quanto mais despertos — pela praxis
educativa — estiverem os individuos para essa realidade evolutiva que, de uma
s6 vez, 0s ultrapassa, os atinge e os solicita, apelando a sua participa¢@o num
projeto que, sendo coletivo (muito embora possa ser concentrado no sujeito
singular), implica a adesao pessoal. Favorece ao mesmo tempo e desta forma a
realizacdo histérica das sociedades e de cada homem tomado como um
individuo nelas integrado. £ é dessa maneira que entendemos a nogéo de
educagéo-revolta: uma pratica educativa e pedagogica que leva o individuo a
ultrapassar, negar ou modificar os limites da sua propria condicéo, a saber: a
necessidade de estar no mundo, de ai estar com os outros € de ser mortal.
Estes limites, se s@0 objelivos porque condicionam todos os individuos, sio
igualmente subjetivos porque séo vividos por cada um e nada sao se o homem
os naoc viver. Nestas circunstancias, todo o projeto existencial e educacional,

sem prejuizo de ser individual, desfruta de um valor universal.
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V. CONSIDERACOES FINAIS

O futuro da filosofia depende de sua capacidade de auto-
reconstrugdo tedrica e, ac mesmo tempo, da efetivagdo da atividade filoséfica
como o trabalho critico do conceito que busca a elaboracdo de teorias com
intencbes praticas, construindo hipéteses plausiveis orientadoras do  sujeito
auténomo - de vontade livre, capaz do exercicio constante da auto-reflexdo. E
essa capacidade de auto-reconstrugao o que torna a filosofia eficaz, dando-lhe

condicoes de permanecer fiel & praxis que a engendrou.

Como a filosofia ndo € mais preocupacgdo sé da elite cultural nao
submetida ao trabalho produtivo, a atividade filosdfica se faz a partir da
capacidade de construir um corpus tedrico critico que proporcione a elaboragao
de conhecimentos com intengdes praticas, que possam ser continuados na

formacgdao de um discurso dialético-dialogico proporcionador da reflexao
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orientada para a agédo, acao esta que transcenda o ambito do sujeito singular e
merguihe na vida cotidiana dos diversos agentes historicos, contribuindo para a
emancipagao dos homens.

O pensamento filoséfico pode ser considerado, hoje, como uma
atividade critica que busca interpretar e transformar a heranca da tradicao
filoséfica ocidental, convivendo com a pluralidade de interpretagdes. Assim
sendo, a filosofia tornou-se critica da propria filosofia das origens, da definigao
tradicional entre teoria e pratica, mostrando o carater elitista dessa tradicdo. Por
outro lado, como existe um corpus phylosophicum constituido no transcurso da
historia do pensamento, cabe também & atividade filosofica honrar o pensador,
discutindo sua obra e sua época, mantendo-o vivo, demonstrando até que
ponto sua obra desafia o tempo e se mantém relevante.

Um filosofo inclassificavel, € o que podemos dizer de Jean-Paul
Sartre. Nem marxista, nem anti-marxista, no sentido dogmatico, & antes de tudo
um filosofo da liberdade, para quem a propria liberdade é muito mais importante
do que todas as ideologias que pretendem defendé-la. Sabemos também gue
os textos e a praxis sartrianos perturbaram, e ainda perturbam, tanto a
esquerda como a direita e também aqueles que ainda pensam que o mundo vai
bem tal como esta.

No entanto, ndo € nossa intengdo defender incondicionalmente a
Critica da Razdo Dialética. Contudo, seria muito simples acolher esse texto
apenas como o efeito dos temas de O Sere o Nada e preocupactes do homem
comprometido, empenhado nos problemas da contemporaneidade. Do nosso
ponte de vista, esse livro grandioso (quarenta e dois anos ap6s sua publicagao),
tem muito a nos dizer: € um trabalho de humanizagéo do mundo. Sartre afirma
que & preciso arrancar os homens de sua inércia natural, ajudando-os a
totalizar eles proprios suas respectivas praxis em vez de sofrerem a totalizacao

reificada, alienada das espécies inumanas do que ele chama de ‘pratico-inerte”.
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Refletir, desmistificar e reunir, totalizar em plano superior, reencontrar o Mit-
Sein no plano de praticas sociais equivalentes a um questionamento
permanente. 1sso € possivel porque, para Sartre, 0 homem néo € mera colegao
de condutas, de tendéncias, de inclinagdes, de processos bio-psiquicos, que as
ciéncias  soOcio-psicologicas  intentam  inventariar mais  ou  menos
minuciosamente, mais ou menos corretamente; o homem € uma totalidade em
ato, um projeto encarnado na finitude de sua existéncia e, como se escreve em
O Ser e o Nada, nao ha um gosto, um tiqgue, um ato humano que nao seja
revelador — isto €, que nao testemunhe de uma intencéo, de um projetc, que
nao se lance (no caso da Critica) no curso da histéria num constante processo

de totalizagao.

A importéncia de pensar a pratica educativa atuaimente implica um
resgate da “Critica da Raz&o Dialética”, uma vez que esse texto aponta para um
sujeito coletivo que busca a construgdo de uma sociedade transparente. Essa
obra de Sartre pode ser de grande importéncia para as ciéncias sociais e para a
pedagogia, pois marca o contributo da filosofia social a investigagdo dos
sujeitos coletivos e da praxis individual. Sartre se insere na heranga do
marxismo critico, da hermenéutica, e elabora uma obra onde realiza a analise
critica da situacdo do sujeito singular que imerge no grupo como forma de

realizar a emancipagao das relagdes alienadas.

Enquanto membro de uma organizacéo coletiva, o sujeito constrdi
uma comunidade historicamente real, onde as relagdes intersubjetivas sao
radicalizadas com o objetivo de sair do reino da escassez por caminhos que
necessitam da critica advinda da raz&o dialética, critica essa que abre, através
da linguagem e da interacdo entre os sujeitos, a possibilidade da constituigao
de grupos autocriticos e de uma sociedade onde o exercicio da liberdade e

pressuposto para a transparéncia da propria sociedade.

Nao sera ousado nos aventurarmos a dizer que toda a empresa

filosofica sartriana se define por esta intuicdo a priori de que ha uma verdade do
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homem pelo homem, cuja compreensao se constitui e se da no proprio curso da
historicidade humana, e pela busca da construcao dessa verdade, quer dizer,
pela tentativa de elaboragdo de uma antropologia filosofica que sirva de rede
aos setores regionais de conhecimento da realidade humana. Decerto que tal
procura tem uma histdria interna propria e ha no trajeto sartriano mais do que o
desenvolvimento circular de um ponto de partida imutavel: entre a proposta da
ontologia fenomenoldgica, brevemente sugerida em O Ser e o Nada, e o
marxismo heuristico da Critica da Razdo Dialética desenrola-se toda uma
evolugdo, no decurso da qual a ontologia tende a historicizar-se, a condicéo
humana a assumir espessura social, a liberdade a comprometer-se na praxis, a

consciéncia a encarnar numa materialidade originaria.

Contudo, se semelhante antropologia for viave!, ha de sé-lo nao como
apreensao de uma esséncia humana eterna por um saber conceitual exterior ao
objeto apreendido, mas como compreensdo, isto €, reconstituicao vivida,
interiorizada, do movimento dialético que estrutura o projeto existencial de
outrem. Existir, na acepcdo heideggeriana que Sartre acolhe, é assumir o
proprio ser em um modo existencial de compreens3o. Este é o privilégio para
nés, homens, da indagacéo sobre o homem: o existente que interrogamos é o
existente que somos. E, por que ndo dizer: o existente gue educamos é o
existente que somos e somos porque estamos sendo educados, estamos em
devir.

Nesta perspectiva, educar & elaborar uma hermenéutica da praxis,
compreender a praxis para comprometer-se por uma realidade que se quer
mudar. Pois, a compreensédo nao & uma qualidade que & “realidade humana” se
acrescente do exterior mas a sua maneira propria de existir. Neste caso o
inquiridor & justamente o inquirido (assim como o educador é também um
educando) e o conhecimento revela-se, por forga, pratico; quer dizer, altera o
que € conhecido, na mesma acepcdo em que se diz que a experiéncia
transforma o seu objeto. A forca da razdo dialética estd em manter o fluxo
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dessa praxis no ambito da inteligibilidade da histéria, onde atividade educativa e
atividade pedagogica conjugam-se numa mediacao que possibilita a produgao
de saberes mantendo a educacao como instancia aberta ao novo. E a
racionalidade (na perspectiva dialética) deve ser capaz de dirigir com sucesso
atos orientados a obtencgdo de fins determinados ou a busca de entendimento e,
ai, evidencia-se a autonomia e cobra-se a responsabilidade do sujeito de
linguagem e de agdo. No primeiro caso, s&o responsaveis aqueles que possam
eleger entre alternativas e controlar {(aigumas) condigbes da produgéo de
saberes; no segundo caso, a responsabilidade se mede pela capacidade de
orientar sua acao por pretensdes de validez intersubjetivamente reconhecidas.
A autonomia sera um conceito relativo ao tipo de responsabilidade assumida.
Neste caso, uma das afinidades entre filosofia e educagé&o € mostrar a
correlac@o entre experiéncia e conceito, reintroduzindo na universalidade dos
conceitos a insuperavel singularidade da aventura humana, mediante a
reconstituicdo compreensiva das mediacGes em que se concretiza a praxis
individual e coletiva, tal é a necessidade historica a que responde a educacao.
Como a praxis individual enseja a inteligibilidade do curso da histdria,
a nocao de revolta como instancia que pde em crise as autoridades
estabelecidas, ajuda-nos a pensar ¢ homem como um ser que se interroga e a
considerar a realidade humana como necessariamente significativa. O homem
estd rodeado de sinais e os sinais ddo o que pensar. os sinais, interpretados,
provocam a agdo. A praxis educativa € o vetor que nos direciona a
inteligibilidade da histéria, mantendo o perfil antropolégico da educabilidade
humana e onde a acé@o educativa passa pela mediagédo pedagodgica. Portanto,
um projeto de agdo sobre o homem s6 sera plenamente educativo se for
pedagodgico, garantindo-se assim, no cerne do seu recorte antropolégico, a sua
inspiracdo e direcionamento para a relagao dialética entre educacéo e cultura.
Dialética que passara pela desindexagdo da pedagogia relativamente ao
sincretismo cultural das instituigbes da sociedade global e pela sua implicagéo

cultural nos projetos educativos. Do contrario, havera apenas a hegemonia dos
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processos socio-culturais sobre os processos educativos. Diminuindo, dessa
forma, as potencialidades da praxis individual. O que interessa, aqui, € mostrar
que o processo de educacdo nao se completa na etapa de compreensdo de
uma realidade, mas com a pratica da transformacgéo dessa realidade. Estas

duas praticas — conhecimento e transformacgao - formam uma unidade dialética.

Toda nossa pesquisa teve como intuito mostrar que as investigactes
de Sartre, na Critica da Razdo Dialética, contribuem para pensar a educacgéo
como interpretacao da praxis e que um dos desafios que se coloca a educacao
contemporanea € preencher os vazios antropoldgicos deixados pela ortodoxia
epistemologica que tende a constituir um saber fechado: “ciéncia da educacao”
(pedagogia), prendendo esta numa rede de fundamentos de cunho metafisico,
entendendo metafisica, aqui, como uma atitude que concebe a realidade como
oriunda de um unico principio.

Portanto, compreendemos a educacdo como totalizacdo que se
traduz em projeto pedagdgico que visa educar para a liberdade pela liberdade,
desde que esta seja uma finalidade que se realiza nas condigbes socio-
historicas e existenciais da praxis individual e coletiva. Assim sendo, a
educacao contém, como tessitura, a revofta, isto é, o poder (através do
educador, do educando e das instituicées) de protagonizar, sem quaisquer tipos
de retraimentos e coercdes, valores dos projetos pedagégicos e, entre estes, a
efetivacao da liberdade, pois educar para a liberdade e para a revolta nos

ensina que, mesmo no fracasso, jamais devemos deixar de ousar.
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