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Este ensaio retine uma série de artigos publicados na revista
pedagdgica Orientations, de Paris.

O interesse que suscitaram me encoraja a publicd-los sem corre-
¢Oes, se bem que se trata s6 de uma primeira e sintética aproximagao 4 d’() er-
a uma problemaética sobre a qual estou conduzindo uma pesquisa A
mais aprofundada. tencia

No momento em que para as nagdes da Europa Latina (Itdlia,
Franga, Portugal e Espanha) a crise do sistema capitalista, a ruina
dos fascismos, os novos niveis atingidos pelas lutas (dos trabalha-
dores, dos estudantes, dos professores, das mulheres etc) poem em
termos concretos o problema de uma alternativa nao sé ao sistema
capitalista, mas ao conjunto dos sistemas autoritdrios, a tematica da
educagio libertadora e da revolucdo cultural adquire uma urgéncia
histdrica excepcional.

Outubro 1975
Giulio Girardi

1. Papel da opcdo fundamental em educagao Intro-
No campo da educagio, como em todos os outros setores da reflexao, dugao
ou da agdo, o essencial estd no modo de colocar o problema, nas
perguntas que aparecem e naquelas que se escondem. Os problemas,
de fato, ndo sdo nunca “inocentes”: eles exprimem, em sua prépria
formulacdo, todo um sistema de pensamento e de valores: apontam,
assim, a procura dos limites que ela prépria nunca podera superar.
Mais concretamente, a reflexdo e a agdo pedagdgica se orientardo
em sentidos radicalmente diversos, dependendo de que o problema
seja colocado ou ndo em relagdo com o sistema social, no nosso caso
o capitalismo, e em particular com a luta de classes. E este com-
portamento frente ao sistema o lugar das divergéncias pedagdgicas
fundamentais. Os problemas fundamentais da pedagogia ndo sio
problemas pedagdgicos.
Na medida em que tais problemas nao forem suscitados é f4cil
para o educador encontrar-se “de acordo” sobre muitas coisas: no
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reconhecimento da crise da juventude, da educagio ou da escola;
no afirmar que a pedagogia deve ser profundamente renovada; que
deve ser ativa e libertadora. Contudo, o sentido préprio dos termos

i Za

“educacdo”, “pedagogia”, “liberdade”, “homem”, “sociedade” é di-

ferente para aquele que se propde a preparar os homens a tomarem
seus proprios lugares na sociedade e para aquele que quer prepara-
los para transformd-la; para quem pretende formar personalidades
que tenham assimilado a ideologia dominante, e para aquele que
quer suscitar, diante dessa ideologia, um comportamento de critica
e de autonomia.

Sobre tais problemas — ou sobre os demais problemas de fundo

— 0 “consenso universal” deixou de ser um critério de verdade;

tornou-se, isto sim, um contra-critério, um contra-sentido. Uma
afirmagao que hoje recolhesse o consenso unanime dos educadores
nao seria nem verdadeira nem falsa, simplesmente nao quereria
dizer nada. Ou melhor, na medida em que o seu resultado objetivo
fosse 0o mascaramento dos problemas e conflitos reais, seria entdo
falsa.

A pedagogia nunca é neutra. Ela é sempre marcada por uma to-
mada de partido (que ndo coincide necessariamente com a escolha
de um partido), por um certo projeto de homem e de sociedade. E
muito mais quando se declara apolitica. Os educadores “que nao
fazem politica” fazem — na realidade — a politica da subserviéncia
aos mais fortes.

A cultura dominante tem necessidade de educadores que ana-
lisem o problema da educacdo em crise, partindo de uma reflexao
sobre “o0 homem”, abstraindo-se da sociedade capitalista e de seus
conflitos; que repensem a “relagio pedagdgica” sem nenhuma re-
feréncia as relagdes de producio; que se interroguem sobre o modo
de preparar a crianga a ser inserida “na sociedade” sem perguntar-se
em qual sociedade; que se empenhem em descobrir novos métodos
pedagdgicos, como se a dificuldade de fundo se referisse aos meios
e nao aos prdprios fins.

Em outras palavras, a cultura dominante — que domina até
mesmo a pesquisa e a atividade pedagdgicas — tende a censurar, e
mesmo a reprimir a colocagdo do problema pedagdgico em relacgio
com o sistema social e a favorecer, ao contrdrio, o “apoliticismo” dos
educadores. Ela se esforca também em recuperar (e muitas vezes
consegue) os temas mais inquietantes da pedagogia (por exemplo,



o tema da “conscientizagdo” ou da “educacao libertadora”), recon-
duzindo a dimenséo social a uma perspectiva psicoldgica.

O problema da educacgio é muito mais vasto do que o problema
da escola. Todavia, uma vez que a massa da juventude escolari-
zada cresce cada dia mais, a escola é um lugar fundamental para a
construcdo da sociedade. Mas ainda uma vez a discussao sobre o
problema da escola ou da universidade mudard de sentido, desde
que se leve ou ndo em consideragdo sua dimensao politica. Na
origem do movimento estudantil e de suas lutas no mundo inteiro,
sobretudo nas origens do maio de 1968 francés, estd precisamente
essa intui¢ao do lago profundo, se bem que muitas vezes mascarado,
entre a ideologia da escola e a ideologia da sociedade. A crise da escola
nasce do fato de que a escola ndo corresponde mais as necessidades
da sociedade, ou do fato de que a sociedade — da qual a escola faz
parte “integrante” — ndo corresponde mais as necessidades do ho-
mem? Inadaptagdo da escola ou inadaptacio da sociedade? Em tais
condigdes a “desescolarizacio” seria uma alternativa?

2. Conteddo da opgao fundamental

A opg¢do em questdo se apresenta antes de tudo como a aceitagao
ou a refutagdo do sistema, e concretamente para nés, do sistema
capitalista. Trata-se, mais exatamente, da aceitacdo ou da recusa de
uma sociedade na qual se encontra institucionalizada a dominagio
(econdmica, politica, cultural, religiosa) de uma classe sobre outra,
de um pais sobre outro. Os principios que subjazem a nossa andlise
se aplicam portanto a todas as sociedades autoritérias, isto €, a todas
as sociedades nas quais o poder seja exercido por uma minoria, em
nome de todo o povo. Aplica-se assim também aos paises ditos
socialistas, que nds chamarfamos mais precisamente coletivistas,
para indicar que ndo representam ainda uma adequada alternativa
a sociedade autoritaria e as suas alienagoes.

A alternativa socialista que pensamos ndo designa portanto uma
realidade existente, e sim um projeto histdrico; ndo designa uma
regido do presente, mas uma possibilidade do futuro.!

Possibilidade que, por outro lado, ndo tem nada de um sonho
romantico, porque esta assentada sobre as lutas de libertagio (a
nivel da fabrica, do campo, do bairro, do exército, da escola, da jus-

1. E essencial que
este ponto esteja
claro para evitar
mal-entendidos
que desviariam

a atencao dos
verdadeiros
problemas. Um
dos mecanismos
classicos com que
o sistema capita-
lista se defende de
todas as analises
criticas € aquele
de fazer passar
tais analises por
uma apologia do
coletivismo. Isto
resulta em pos-
tergar a discussao
e em evitar que
os problemas

de fundo sejam
colocados. Isto
ndo dispensard
naturalmente o
militante, que
luta por uma so-
ciedade socialista,
de situar a sua
agao com relacao
as forcas efetivas
existentes, e de
estabelecer alian-
cas com aquelas
que mais se avizi-
nham, ou que me-
nos se afastam de
seu projeto ideal.
Opcao utépica e
opgao historica, se
bem que estrei-
tamente conexas,
ndo podem
confundir-se. — NT
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tica, da familia, da sexualidade; para a autonomia regional, para a
igualdade das ragas e dos sexos, etc): lutas que ndo podem ter uma
saida, e sdo sempre mais conscientes disso, se ndo a partir de uma
alternativa radical.

A opcao politica se situa necessariamente em relagio as forcas pre-
sentes. Toma posicdo, sobretudo, pela classe dominante ou mesmo
pela classe dominada. Trata-se de uma escolha de classe.

No plano pedagdgico, isto implica na escolha entre uma educagio
integradora, porque € integrada ao sistema, e uma educacio liber-
tadora, porque liberta em relagdo ao préprio sistema: a primeira se
coloca do ponto de vista da classe dominante e a segunda do ponto
de vista das classes dominadas.

Esta opgdo é “politica”, ndo no sentido débil da palavra que se
refere a uma esfera particular da sociedade, isto é, da administragao
do Estado, mas no sentido forte, que abarca o projeto de sociedade
em sua inteireza, e é, portanto, indissocidvel de um projeto de
homem.

Na multiplicidade das concepgdes do homem, de sua maturidade,
de sua grandeza, é possivel, de fato, individuar duas orientagdes
de base. De um lado, a ideal, no plano individual e social parece
ser a fidelidade a uma ordem objetiva, a um sistema de valores
pré-existentes, as imutdveis exigéncias da natureza. Do outro lado
se afirma um ideal centrado sobre a liberdade, sobre a realizacdo
de si mesmo em funcido de uma iniciativa pessoal e coletiva, so-
bre a criagio de valores que, partindo da realidade, superem-na
incessantemente.

Este conflito entre o “homem da ordem” e o “homem livre” é
o0 mais decisivo da histdria. No plano coletivo a sua expressao é a
luta de classes; mas também coloca outros tantos conflitos sociais,
como 0s existentes entre 0s povos, as ragas, os sexos, as geragoes. Por
outro lado suas raizes vdo até o fundo de toda existéncia, da qual
determinam o significado. E tomando posigdo, no plano pessoal e
coletivo, neste conflito, que a educacdo se define. E no 4mago de um
projeto de homem e de sociedade que se inscreve todo e qualquer
projeto pedagdgico.



3 « Opcao fundamental e educacio crista

Na conjuntura atual do cristianismo, a crise e as exigeéncias de reno-
vagao sao particularmente sensiveis no plano da educagio: familia,
escola e universidade religiosas, catequeses, movimentos juvenis,
centros de pastorais de jovem, centros de formagéo para sacerdotes,
religiosos e religiosas, imprensa e outros meios de comunicagio de
massa. Ora, uma vez mais o sentido da pesquisa e a profundidade
das mudangas provocadas serdo tao diversos quanto sejam as opgoes
politicas e antropoldgicas.

A esse respeito, a questdo fundamental € a seguinte: nos planos
pessoal e social a educacdo crista é libertadora ou constitui ela
propria um obstdculo a libertacdo? O “bom cristao” é um homem
da ordem ou um homem livre? A escola e as universidades cristas
contribuem para a consolidagdo do sistema ou para preparar uma
alternativa? Qual a situacdo de fato? Que novas possibilidades se
vio delineando? Reencontramos portanto no plano da educacio as
mesmas questdes que se colocam de um ponto de vista mais geral
entre cristianismo e libertacio.

Estas questdes suscitardo necessariamente outras: Que é a educa-
cao crista? Que significa uma escola crista? O processo de seculari-
zagao hoje torna o problema da especificidade crista particularmente
atual. Isto colocou em discussdo novamente os conceitos de “politica
cristda”, “doutrina social crista”, “moral cristd”; por isso mesmo
impOs uma contestagao das instituicoes temporais cristas, assim
como de partidos e sindicatos, etc.

Em dltima analise, enfrenta-se a seguinte questao: existe uma
educacio crista? Procurando uma resposta se descobre que os ter-
mos “educacio cristd” e “cristianismo” designam realidades bem
diversas, inclusive contraditdrias. A divisdo que existe na igreja
existe também na educagio crista.

Ora, os fundamentos de tais divisoes religiosas nao sao religiosos,
mas profanos: eles remetem em definitivo a um modelo de homem
e de sociedade que uns e outros buscam sob a égide de “educacio
cristd”. Os problemas fundamentais da educagao cristd nao sao
problemas “cristdos” mas humanos, e sobretudo politicos.

A opgao politica e antropoldgica é portanto mais fundamental do
que a opgdo religiosa. Porque o sentido préprio de cristianismo, de
liberdade crista e até mesmo de educacio crista serd essencialmente
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diverso dependendo dos pressupostos humanos que os determinam.
Quanto a contradicio entre os modelos de homem e de sociedade
que opdem fé e ateismo, é verdadeiramente secundaria: o que nao
quer dizer que nao seja importante, mas que nao é fundamental.

4. . Tematica do nosso trabalho

Aqui nos propomos essencialmente a ilustrar o sentido e a impor-
tancia desta opgao fundamental para a educacdo, tanto no plano
geral quanto no dambito da educacdo crista. Falaremos entao:

A. da educagdo integradora;
B. da educacio libertadora;
c. do cristianismo integrador e do cristianismo libertador em edu-

cagao.

Se a pedagogia ndo é nunca neutra, neutro tampouco jamais serd o

nosso estudo. Ele se inscreve numa opgao socialista e revolucionaria,
que assume o materialismo histdrico como medida de interpretacdo

da histdria; que 0 assume, bem entendido, de maneira critica e cria-
tiva, que recusa particularmente a redugio do destino do homem as

dimensdes da histdria. Segundo esta Gtica o problema da educagio

é soliddrio com muitos outros e, em ultima analise, com os gran-
des problemas de nossa época. Isto torna nosso trabalho bastante

dificil e nos obriga a caminhar sobre pontos fundamentais das

teses de solidariedade sem que se possa suficientemente justifica-
las. Tome-se portanto este estudo por aquilo que é: uma simples

introducdo cujo escopo é unicamente o de suscitar uma discussdo e,
se possivel, uma pesquisa coletiva. Nao € afinal um sinal de nosso

tempo essa tendéncia de todos os problemas se unificarem, esta
intuicdo de que a solugdo serd completa e definitiva ou nao existird

absolutamente?



Primeira Parte:
A Educagdo Integradora

Aeducagéo integradora é aquela cuja finalidade real — consciente
ou inconsciente — é a de integrar o individuo na sociedade,
fazendo dele um “bom cidadao”, isto é, um “homem da ordem”
mediante a apregoagao da ideologia dominante. Ela é assim um
fator fundamental da reprodugao da sociedade.

A analise da educagdo serd portanto um setor particular, e par-
ticularmente importante, de uma teoria da ideologia. Desde que a
ideologia, porém, seja tomada com todas as suas implicagdes: como
estrutura da consciéncia mas soliddria com uma certa estrutura do
inconsciente, como pensamento coletivo mas indissociavel de um
certo tipo de personalidade. Nao pretendemos tratar o complexo de
questdes que evoca hoje o tema “ideologia”. Aqui nos limitaremos
a uma problemética bem precisa, posta sobre uma analise da socie-
dade capitalista enquanto sociedade de dominagao. Estudaremos as
relagdes entre dominacdo e ideologia, e depois entre dominagdo e
educacio. Esta divisdo é, de resto, puramente metodoldgica: porque,
como veremos, 0 momento fundamental da educagao integradora
é definitivamente a inculcacdo da ideologia por obra do préprio
sistema.

Queremos assinalar jd a dificuldade fundamental de uma pes-
quisa sobre a ideologia, e consequentemente, sobre a educacdo inte-
gradora. E que, como veremos melhor posteriormente, é essencial a
ideologia que ela seja inconsciente, quer dizer, que nao se dé conta de
tal fato, de subsistir gracas ao irreconhecimento de suas condiges
de producio, portanto, de seu significado profundo. Nao se reco-
nhece portanto a ideologia e seu funcionamento sendo na medida
em que alguém se coloque de fora de seu dominio, do qual alguém
conseguiu escapar pelo menos em certa medida. O conhecimento da
ideologia é “hetero-interpretativo”. Obtem-se acesso a ele porque,
depois de sermos prisioneiros da ideologia, consegue-se em certo
momento — sob a pressio de novas experiéncias e, sobretudo, de
uma nova opgao politica e de uma nova praxis — a descoberta de
sua inter-relagdo com as estruturas de dominagao. Dai a enorme
dificuldade, sendo a impossibilidade, de um didlogo com aqueles
que a suspeita sobre o carater ideoldgico de seu pensamento e de
sua acdo educativa ainda nao se revelou.
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Dominacéo e Ideologia
1% Parte  (Primeiro capitulo)

I )ara caracterizar a ideologia dominante analisaremos suces-
sivamente a sua génese, a sua fungdo, seu contetdo e seus
mecanismos.

1. Génese da ideologia

Centrada sobre a divisdo do trabalho em manual e intelectual, e,
portanto, sobre a exploracao dos trabalhadores por parte dos deten-
tores do poder econdmico, a economia capitalista é estruturalmente
posta — em escala nacional e internacional — ao servigo de uma
minoria que constitui a classe dominante. A luta de classe ¢, antes
de mais nada, o préprio antagonismo, radicado na prépria dindmica
do sistema, entre os interesses objetivos da classe dominante e os
interesses objetivos dos trabalhadores.

Porém o dominio da economia sobre o conjunto da sociedade é
tal que a luta de classe invade também todos os outros campos, em
particular o campo politico, cultural e religioso. Assim o Estado, cujo
papel fundamental ¢ o de assegurar o funcionamento da economia,
se encontra concretamente na obrigagao de gerir os interesses da
classe dominante. A histéria humana nao esta ancorada sobre as
idéias e sobre os ideais, mas sim sobre as relacdes de dominacio e
de produgio.

Este fato impde uma nova leitura das mesmas idéias e de sua
histéria. Para compreender a cultura é necessario, em certo sentido,
sair dela. A abordagem espiritualista que estuda os conhecimentos

— em suas relacdes e concatenagoes — unicamente do lado de dentro
da cultura, como se constituissem uma esfera totalmente autonoma,
demonstra-se radicalmente insuficiente. O sentido profundo dos
conhecimentos, e em primeiro lugar de sua prépria visao, lhe escapa.
O significado emerge somente se o conhecimento invade a totalidade
social da qual faz parte. Tratando-se de uma sociedade lacerada por
um conflito estrutural, as idéias serdo marcadas, decisivamente, em
seu proprio conteddo e em sua prépria génese. Onde uma sociologia
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funcionalista nao vé sendo o efeito de uma determinagao social
indivisa, o materialismo histdrico vislumbra o produto de uma
dominacéo de classe.

Assim sendo, a classe dominante sente a necessidade de se justi-
ficar: aos seus préprios olhos e aos olhos da sociedade. E esta é uma

“racionalizacdo”, procedimento pelo qual o individuo procura uma
explicagdo logicamente coerente e moralmente aceitavel de uma
situagdo cujas motivagoes verdadeiras escapam-lhe. Transferido ao
plano coletivo, faz com que a classe dominante represente os seus
préprios interesses como a expressao do interesse geral, do bem
comum. A classe dominante identifica-se com a natureza, com a
patria, com o povo. O que é bom para a classe dominante é bom para
anagao; aquilo que é verdade e verdadeiro para a classe dominante
é verdade e verdadeiro para a nagio.

Mas este é um procedimento inconsciente. E de fato essencial
para a ideologia ignorar as préprias condigoes de producdo e conse-
quentemente os interesses de classe que a prépria ideologia defende.
Portanto torna-se necessario distinguir dois niveis da ideologia: o
da consciéncia, do qual vem a tona o seu sentido aparente, super-
ficial, subjetivo, ilusério; e aquele inconsciente, onde se revela o
seu significado profundo, objetivo, real. A consciéncia, onde tudo
se realiza em termos de verdadeiro e de falso, de bom e de ruim,
de belo e de feio; e 0 inconsciente onde se desvelam as relagoes
de forca, de dominagao, de produgdo. Dai a necessidade de uma
segunda leitura, de uma hermenéutica de todas as expressdes da
cultura, que a coloque ao mesmo tempo na sua densidade prépria
e como transposi¢ao de uma relagao de forgas.

Néo se trata de explicar adequadamente a cultura mediante um
jogo de interesses econdmicos e politicos; mas simplesmente de
descobrir como, mesmo movendo-se com uma relativa autonomia,
a cultura é marcada pela necessidade da classe dominante de justifi-
car-se. No plano da cultura, os interesses de classe ndo explicam tudo
mas impregnam tudo. Tornam-se portanto um obstaculo a revelagao
da realidade, na medida em que os interesses em jogo exigem que a
realidade permaneca velada. Assim como o egocentrismo e o auto-
ritarismo impedem que uma pessoa consiga sair de si mesma e de
colocar-se desde um ponto de vista geral, objetivo, da mesma forma
0 egocentrismo e o autoritarismo dos grupos impedem a classe
dominante de colocar-se do ponto de vista dos interesses gerais e

13
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de atingir uma realidade. As rela¢des de dominacdo se nutrem de
ilusdo e de falsidade. Hd certamente incompatibilidade estrutural
entre os interesses da classe dominante e a verdade.

Nestas condigdes, o verdadeiro sujeito da cultura nédo é o in-
dividuo enquanto tal, mas a classe que se exprime através da voz
dos préprios membros e fixa para os préprios intelectuais limites
precisos que s6 excepcionalmente sdo ultrapassados. Por forga da
divisao do trabalho, a classe dominante conta, entre seus préprios
membros, com a maior parte dos intelectuais, encarregados, se-
gundo a expressdo de Marx, de erigir como teoria a ilusdo que a
classe dominante forma de si mesma. A classe dominante detém,
sem duvida, as alavancas de producdo e de reproducio da cultura:
pesquisas e publicagdes especializadas, meios de comunicacio de
massa, institui¢des educativas, movimentos politicos e sindicais,
institui¢des religiosas etc.

Através de todas estas vias a classe dominante tem o poder de
inculcar a prépria cultura ao conjunto da nagao. As suas idéias
tornam-se assim as idéias dominantes da época. A classe que é
a poténcia material dominante da sociedade torna-se, também, a
poténcia espiritual dominante. A classe dominante domina a cul-
tura através da cultura. Se é verdade que a cultura é sempre um
poder, especialmente na época da revolugao técnica, a apropriagao
da cultura por parte de uma classe é um dos fatores essenciais da
apropriagao do poder.

A empreitada de dominagdo encontra ecos psicoldgicos tanto no
consciente como no inconsciente das classes dominantes. De fato, o
seu sentimento de frustragao busca compensac¢do em uma cultura
ilusoria. Essa busca fundamenta-se em uma identificagdo com os
mais fortes e na adesdo as idéias mais fortes.

A cultura dominante torna-se por isso estruturalmente dualista,
tal como a sociedade da qual ela tem origem. Ela apresenta-se em
duas faces: uma para os trabalhadores intelectuais e outra para os
trabalhadores manuais, para dirigentes e para dirigidos, para patrdes
e para escravos. Existe portanto uma cultura popular, proletdria, que
¢ um setor da cultura dominante, um seu sub-produto; uma cultura
dominada e que se distingue essencialmente da cultura popular ou
proletéaria enquanto cultura alternativa ou contra-cultura, da qual
falaremos mais adiante. A cultura dominada forma os membros das
classes populares para aceitar sua prépria condigdo, e para sonhar
com uma promogao social estipulada pelos modelos burgueses. Ela



é “dominada”, de resto, ndo somente nos conteidos, mas mesmo
no modo como vem inculcada, como uma “vulgarizagio” de um
depésito sagrado que o povo, objeto da cultura como do dinheiro,
deve acolher com submissao.

A dependéncia que ela gera tem esta caracteristica: ndo é per-
ceptivel como tal pelas pessoas subjugadas. A ilusdo da liberdade é
parte ativa desse estado de coisas. A ideologia é uma prisdo invisivel.
E uma forma de violéncia no plano simbélico, mas é solidaria com
a violéncia institucionalizada nas estruturas econémicas e politi-
cas; uma violéncia de tal modo profunda que consegue mascarar a
serviddo que gera.

O principal sucesso da ideologia estd justamente em cegar as
massas sobre sua prépria condi¢do; em garantir @ minoria dos
exploradores o apoio de uma “maioria silenciosa” de explorados;
em conseguir que os escravos lutem para defender sua prépria
escravidao.

A dominagao de classe estd, muitas vezes, intimamente articu-
lada — sobretudo nos paises do Terceiro Mundo — com a dominagio
internacional, isto é, o colonialismo, seja em sua forma manifesta
seja, sobretudo, em sua forma mascarada, o imperialismo. A desco-
lonizagdo politica e a independéncia formal que nunca trouxeram
consigo a descolonizagio econdmica e a independéncia real, também
nao implicaram uma descolonizacio cultural. Ora, a ideologia colo-
nialista é uma forma tipica de ideologia dominante. Assim como a
metrépole representa aos olhos dos outros e aos olhos de si mesma
a prépria dominagao como um trabalho de civilidade, identificando
0s préprios interesses com o interesse geral, da mesma maneira ela
inculca a prépria cultura, elaborada segundo o ponto de vista de
seus proprios interesses, como uma cultura universal que autoriza
a sufocar as culturas e as linguas locais.

Nos paises dependentes existe ademais uma profunda solida-
riedade entre a dominagao externa e a dominagao interna. A nagao
dominadora conta com a “colabora¢do” das burguesias nacionais
para dominar as classes populares. A cultura se torna assim, ao
mesmo tempo, instrumento de dominagio externa e interna.

Por outro lado, o colonialismo cultural apresenta modelos par-
ticularmente aptos a trazer luzes sobre a dominagao de classe, o
que justamente, é uma forma de colonialismo interno, pelo qual a
classe dominante assume o posto da metrépole.
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2. Funcio da ideologia

O papel constitutivo da ideologia é o de legitimar a sociedade de

ominacdo apresentando as desigualdades econdmicas e sociais, a
divisdo do trabalho, a propriedade privada, a estrutura hierarquica,
como radicadas na prépria natureza do homem, da sociedade, da
economia, e excluindo por isso mesmo como impossivel ou perigosa
a hipitese de uma alternativa global.

Na medida em que no estado atual de maturagao da consciéncia
coletiva a sociedade de dominagdo nao pode mais se justificar, a
ideologia procura mascarar seus aspectos conflituais através de
mecanismos de censura: ela projeta uma imagem revirada na qual o
interesse geral se identifica com o interesse da classe dominante.

Ainda na medida em que a sociedade de dominagio ndo se possa
justificar, a ideologia fornece as frustragdes coletivas um lugar de
compensacées. Ela oferece ao protesto um espago que, mesmo nao
incidindo sobre os mecanismos fundamentais do sistema, cria de
qualquer maneira a ilusdo de liberdade. E como se a solugio fosse
dada simplesmente por ter sido proclamada; como se a alienacio
fosse eliminada simplesmente por ter sido denunciada. A cultura se
torna assim um meio para contornar os problemas, um ponto de fuga,
uma valvula de seguranca que impede a explosao da situacdo. Ela
fornece as contradigdes reais um desbloqueio ideal, aos problemas
efetivos uma solugao iluséria.

Mas se os principios proclamados pela ideologia e aqueles en-
carnados nas estruturas sdo entre eles contraditdrios, como podem
uns e outros plasmar a mesma pessoa? Nao se anulariam um ao
outro? Certamente nio. Porque o sistema se mantém firme gragas
a este dualismo, a esta ruptura, a este jogo duplo, gragas a esta
possibilidade de proclamar valores que, objetivamente, é incapaz
de realizar, de satisfazer no plano das aparéncias as aspiracdes que
reprime no plano da realidade.

A ideologia faz parte do “vivido” mas s6 enquanto é separado,
fora daquilo que efetivamente se vive, seja na profundidade do
inconsciente seja nas relagdes sociais subjetivas. Esta contradi¢do
entre o “vivido” e a vida real, entre os valores afirmados e os valores
buscados, entre a liberdade proclamada e a dependéncia gerada, é
disso tudo que é constituida a ideologia.



O sistema vive desta falsidade estrutural, desta hipocrisia in-
consciente. Tem necessidade de homens que se adaptem porque
nao a vislumbram como tal; para que eles préprios, criados pelo
sistema a sua prépria imagem, reproduzam em suas vidas o mesmo
dualismo e a mesma falsidade estrutural. Assim eles aceitam como
normal que se pensem e se digam coisas que nao se vivem, e que
sdo, objetivamente, irrealizaveis. O escopo fundamental da ideolo-
gia é, definitivamente, o de plasmar esse tipo de homem, do qual o
sistema tem necessidade para subsistir e que chamamos de “homem
da ordem”. Tentemos tracar-lhe o perfil.

O “homem da ordem” é aquele que concebe o seu desenvol-
vimento como a adesdo a uma norma externa, a um sistema pré-
existente de valores, a uma ordem moral e politica, a uma lei, que
concretamente coincidem com o sistema de valores dominante na
sociedade (familiar, civil, religiosa) da qual faz parte e que ele con-
sidera como uma emanacio da natureza das coisas ou da vontade
de Deus. O seu comportamento fundamental é claramente o de
docilidade frente as leis; docilidade que requer o sacrificio de todas
as aspiragdes que possam entrar em conflito com a lei, incluindo a
aspiragao a liberdade. A aspiragdo a liberdade nao vem posta como
um fim, mas como um meio que se qualifica em funcdo dos valores
objetivos no qual é ordenado. A afirmagao do primado da liberdade
aparece, alids, como a reivindicagdo do direito a libertinagem e como
recusa de todo empenho moral. A docilidade diante das leis implica
um respeito, tendencialmente incondicional, a autoridade que a
representa, alids, uma identificagdo com ela. O homem da ordem
prefere os regimes fortes, até ditatoriais. Desconfia das assembléias,
sindnimo para ele de desordem e de arbitrariedade das massas po-
pulares, caracterizadas a seus olhos por uma indigéncia cultural e
moral que as torna inaptas para julgamentos e decisdes.

Porém, esta identificacdo com a autoridade traduz uma tendén-
cia inconsciente mais geral de conceber as relagdes interpessoais
em termos hierdrquicos. Personalidade autoritdria, o homem da
ordem pretende dos outros, em seus confrontos, 0 comportamento
de submissao que ele préprio adota em suas relagdes com aqueles
hierarquicamente acima. O autoritarismo faz corpo com o servilismo.
O modelo de rela¢des que estrutura a personalidade autoritéria, e
que todas as outras relagdes reproduzem indefinidamente, € a relagao
da crianga com os pais na familia patriarcal.
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O homem da ordem tem necessidade de regras claras e precisas
que orientem a sua conduta, de verdades definitivas que nutram
as suas convicgdes, de institui¢des solidas que determinem a sua
vida. Daf que ele confia s6 no que ja estd provado pelo tempo e pela
tradicdo, e se defende contra os riscos de uma renovagao que denun-
cia facilmente como uma aventura. O questionamento da ordem
constituida, sobretudo se revolucionario, lhe aparece como trabalho
de subversao, fruto de confusio intelectual e de decadéncia moral.
Isto provoca-lhe um sentimento de ansiedade, até de angustia: ele
recebe-a como uma obscura ameaca a sua seguranga. Defende-se
proclamando a prépria fidelidade a autoridade e a verdade. Des-
confiado do préprio pensamento ele procura um apoio externo. A
autoridade exerce sobre suas convicgoes uma influéncia mais deci-
siva de que a prépria evidéncia. Suas idéias serdo portanto as idéias
dominantes em sua época, ou em sua sociedade. O autoritarismo é
indissocidvel do conservadorismo.

O homem da ordem identifica-se fortemente com o seu pré-
prio grupo familiar, politico, religioso etc, que tende a colocar no
centro do préprio universo, mesmo do universo mais universal,
fazendo dele o lugar privilegiado, sendo exclusivo, dos valores e
da verdade. Preocupado em salvaguardar a identidade do préprio
grupo, é exclusivo no confronto com outros grupos. Inclina-se pelo

“familismo”, pelo nacionalismo, pelo racismo, pelo sectarismo. Mas
através da autoridade, grupo, valores, verdade, €, a sua prépria pessoa
que ele inconscientemente tende a por no centro do mundo. E a
sua pessoa que ele tende a subordinar os outros. O autoritarismo
é essencialmente egocéntrico, inconscientemente, bem entendido.
A estrutura autoritaria é, em grande medida, inconsciente. E, alids,
caracterizada pela distncia e a contradigdo entre o consciente e 0
inconsciente, entre 0 modo com o qual o sujeito se representa a
si mesmo e 0 modo com o qual existe profundamente. Equivale
dizer que a personalidade autoritdria ndo poderd reconhecer-se
como tal.

Existe entdo uma afinidade impressionante entre a estrutura da
personalidade autoritdria e a estrutura da sociedade autoritéria. Afi-
nidade que ndo tem nada de surpreendente para quem compreende o
quao profundamente um e outro se condicionam reciprocamente.

Podemos como conclusdo definir ideologia como um “sistema
de interpretacdes da realidade, produto das rela¢es estruturais de
dominacdo tendentes a reproduzi-las que tém por isso mesmo um



cardter ilusério”; ou mesmo, com maior precisdo, como um “sis-
tema de interpretagao da realidade que a classe dominante de uma
sociedade determinada produz e inculca através de mecanismos
inconscientes, para legitimar a prépria dominagdo e na qual se
exprime em particular a imagem que a classe se faz da sociedade
como também seu projeto histdrico: imagem que na realidade é
revirada de cabeca para baixo, e projeto que na realidade é o oposto
daquele trilhado pela dindmica objetiva do sistema”.

3 . Contetido da ideologia

A ideologia, como a cultura dominante, é tentacular: estd presente
nos angulos mais remotos do sistema, como o ar que se respira.
Em particular nas ciéncias humanas cuja “objetividade” orienta,
mas também nas ciéncias econdmicas, socioldgicas, histdricas, ou
mesmo psicoldgicas, psicanaliticas e pedagdgicas. Da mesma forma
estd presente nos meios de comunicagdo de massa, fornecendo o
esquema com o qual é interpretada ou mascarada uma ocorréncia.

A ideologia esta escondida mesmo na linguagem. A linguagem,
com efeito, ndo é s6 um instrumento de comunicagao dos conheci-
mentos, mas também a cristalizagio de um pensamento; saber falar
é, além do mais, uma das formas de poder que a classe dominante
se reserva; enfim, a sujeigao as leis da linguagem, aceitas como leis
absolutas, faz corpo com a sujeigdo as leis do sistema. Aprender a
falar significa aprender a obedecer.

Mesmo na diversidade de seus setores e de suas formas, a ideolo-
gia do capitalismo apresenta todavia um certo ntimero de constantes:
ela é “espiritualista”, individualista, analitica, naturalista, irénica.

Aideologia é “espiritualista”, isto é, a sua analise da sociedade e
da histdria esta centrada mais sobre as idéias e os ideais de que sobre
as relagdes de forga. Ela concebe a cultura, em particular a ciéncia,
como totalmente autdnoma com respeito ao modo de produgao.
Ela se proclama desinteressada, preocupada apenas com a verdade.
Denuncia como “ideoldgico” qualquer pensamento dominado por
interesses praticos. Refuta a politizagdo como uma forma de instru-
mentalizagdo. Atribui importancia particular ao estudo do passado
e a pesquisa puramente erudita, atribui a cultura, a verdade, aos
valores, uma existéncia atemporal.

Aideologia é individualista. Assegurando o primado do individuo
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na sociedade, a ideologia representa a sociedade como um conjunto
de individuos, estabelecendo entre eles relagdes inter-subjetivas, de
ordem psicoldgica ou mesmo moral. Ela propde um ideal de per-
feigao e de ascensdo exclusivamente pessoais. Assume a defesa dos
“direitos do homem?”, isto é, dos individuos considerados isolada-
mente; dignidade da pessoa, liberdades pessoais, propriedade privada,
livre iniciativa. Concebe o progresso econdmico como resultante
de um conjunto de esfor¢os pessoais dominados pela procura do
lucro. A ideologia espera a mudanca da sociedade exclusivamente
como mudanca dos individuos. O individualismo encontra seu
proprio prolongamento no familismo, imagem da sociedade como
um conjunto de monadas familiares e como projeto de homem cujo
desenvolvimento estd centrado na virtude e felicidade familiar.

A ideologia é analitica. As descrigoes que ela elabora e as solugdes
que ela propde defrontam-se com os problemas singularmente, fora
do contexto global do sistema. E isto, em nome do realismo, da
adesdo ao concreto, das exigéncias técnicas e divisdes do trabalho,
e da especificidade das vérias ciéncias. Por isto mesmo, a ideologia
censura os problemas de fundo, os quais s6 emergem em uma
perspectiva de conjunto.

A ideologia é naturalista. Pde constantemente os problemas como
relagdes entre 0 “homem e sua natureza”. Pesquisa os fundamentos
dos males da sociedade, das desigualdades, da divisdo do trabalho e
da hierarquia social na prépria natureza do homem, da sociedade e
da técnica; nos fatores ontoldgicos, bioldgicos, psicoldgicos. Identifica
as leis do sistema com as leis da natureza. Uma alternativa funda-
mental ao sistema capitalista, uma sociedade sem classes, aparece
como um sonho roméntico. A ideologia concebe a vida moral como
a adesdo a um sistema de normas radicadas na natureza das coisas,
e, portanto, imutaveis.

A ideologia é irénica. Colocando-se do ponto de vista do “ho-
mem” e do “cidadido”, defende o “interesse geral”, o “bem comum”,
a “grandeza” do pafs, que identifica de fato com os interesses da
classe dominante, em particular com a expansdo econémica. A
sua imagem da sociedade é a de um organismo ou de uma familia,
com diversidade de membros e de funcdes. Patrdes e operdrios
aparecem como agentes complementares ligados por um livre con-
trato. Considera o pertencer ao mesmo pais como uma fonte de
interesses comuns bem mais fundamental de que a diversidade



provocada pelo pertencer a diferentes classes. De resto, a ideologia
“relativiza” este conceito de classe julgando-o pouco cientifico e o
substitui com aqueles de categorias ou de extrato social. Descarta
como maniqueista e sectaria qualquer analise nos termos de luta
estrutural. Proclama-se imparcial nos confrontos dos conflitos so-
ciais e igualmente critica nos confrontos dos vérios interesses em
jogo, equidistante de todos os “extremismos”, lugar de unidade e
de reconciliacdo. Para a solugdo dos problemas, conta com todos os
homens de boa vontade, unidos entre si pelo dialogo, pelo acordo
e pela participagio; a ideologia preconiza a “unidade nacional” e
condena o divisionismo: unidade que deve realizar-se em torno das
autoridades consideradas “responsaveis” pelo interesse geral.

Sobre todos esses pontos a ideologia proclama, portanto, po-
si¢des em contraste com a dinidmica objetiva do sistema que ela
contribui assim para mascarar e consolidar. O espiritualismo, por
exemplo, camuflando a efetiva dependéncia da politica, da cultura
e da religido da base econdmica, termina concretamente por refor-
car a dependéncia e assim o materialismo real. Assim o irenismo
conclamado, escondendo os conflitos de classe, ndo faz mais que
acentuar a dominacio e, por isso mesmo, os conflitos reais. A todos
os niveis reencontramos portanto esta falsidade estrutural da qual
a ideologia se nutre e com a qual o sistema se defende.

4 . Ideologia e recalcamento

Esta cegueira é provocada por um recalcamento da verdade, pela
proibigdo de pensar, pela censura de toda e qualquer critica. As suas
raizes estdo naquele medo da verdade que, junto com o desejo da
verdade, existe no coragao de todo homem.

Este medo é, de resto, ele mesmo velado: manifesta-se como uma
sacralizacdo da “verdade”, que substitui sua evidéncia tornando-a
intocavel, subtraindo-a ao crivo da critica.

O desejo assim recalcado é a exigéncia de verificar pessoal-
mente as afirmagdes que dao sentido a prépria vida, de assumir a
responsabilidade e o risco; é portanto a recusa de ater-se as idéias
correntes e as crengas politicas, religiosas etc que pretendem uma
adesdo cega.

Mas é, em tltima anélise, 0o medo da liberdade que gera o medo
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da verdade. Existe de fato, no coragdo de todo homem, o desejo e o
medo da liberdade. Por um lado, a aspiragio ao amadurecimento, a
tomar na propria mao a vida, e a abrir-se um caminho pessoal, com
todos os riscos que isto comporta, refutando toda norma que nao
esteja fundada sobre 0 amor ao préximo e também no respeito a sua
liberdade, contestando toda autoridade que nao seja a expressao de
uma responsabilidade comunitaria. Por outro lado, a necessidade de
ordem e de seguranga, de situar a propria vida em um quadro pré-
existente, de evitar as aventuras, de partir de verdades reconhecidas
e de valores seguros, de identificar-se com institui¢des e autorida-
des sélidas. De uma parte ainda o desejo de tornar-se auténomo
com relagdo aos pais; de outra, o de prolongar indefinidamente a
dependéncia em relacdo a eles, projetando sua prépria face sobre
as instituicOes, as autoridades, as normas, o sistema.

E no campo sexual que esse conflito se manifesta mais clara e
profundamente. O desejo de liberdade implica, verdadeiramente,
o desejo de viver plenamente a prépria sexualidade, aceita como
uma dimensio essencial da realizagdo de si mesmo, ndo impondo
outros limites sendo os do amor e da liberdade do préximo, isto é,
da maturidade humana. O desejo da ordem implica a necessidade
de submeter a vida sexual a um conjunto de normas exteriores,
subordinando-a a procriagdo e ao matrimonio e culpando o prazer
sexual como tal. Ora, submeter a sexualidade a um sistema de
normas externas significa submeter a estas normas a prépria vida
como um todo.

O recalcamento da liberdade é um conjunto de mecanismos
pessoais e sociais, por forca dos quais o desejo ndo emerge nunca a
consciéncia como exigéncia fundamental e legitima, cuja satisfacdo
é essencial para a realizagio do homem, mas que aparece apenas
com um coeficiente de culpa.

O desejo assim reprimido age todavia de modo decisivo sobre
a consciéncia. E traduzido em numerosos sintomas, dos quais a
consciéncia nao localiza a origem mas que de fato sdo o resultado
de uma sexualidade desviada. Traduz-se em uma censura, em um
complexo de simbolos, mas sobretudo no tipo de personalidade
que contribui de modo decisivo a formar. A sexualidade reprimida
determina sobretudo um comportamento de sujei¢do as normas
que devem regular a vida sexual, e a vida em geral, como também
as autoridades que presidem o funcionamento do sistema. Isso
provoca aquele estado de ansiedade, de inseguranca, de inibicio,



de paralisias interiores, que origina a dependéncia e a identificagdo
com o sistema.

Conclusao

luta de classes a partir da qual essencialmente analisamos a

ideologia ndo representa sendo uma das relagdes estruturais
de dominagdo, que é sem dtivida a fundamental, mas nao a tnica.
Relagdes analogas existem até entre as nagdes, as ragas, 0s sexos,
as geragoes, as religides etc. Nao existem somente no quadro da
macro-sociedade mas também no quadro da micro-sociedade: como
a familia, a escola, a igreja etc. Assim, a cultura dominante sera
“ocidental”, “branca”, “masculina”, “adulta”, “crista”.

Uma analise completa da sociedade, e em particular uma teoria
da ideologia, deve defrontar-se com estas vdrias formas de domi-
nacdo em suas especificidades; deve, por outro lado, aprofundar o
significado que cada uma delas tem no conjunto, estudando suas
relagdes com a relagio de classe. Sera portanto uma anélise diversa
tanto da ideologia liberal, que estuda cada forma de dominagao por
si mesma, considerando-a independente do conjunto do sistema;
quanto da marxista economicista, segundo a qual a dominacio de
classe explica adequadamente todas as outras.

Esta andlise tornard evidente a coeréncia do sistema em todos os
seus setores, esclarecendo os fundamentos econdmicos e politicos
das vdrias formas de dominacio e descobrindo, no coracdo de cada
uma dessas formas, 0 mesmo projeto de homem.

Dominacao e Educagao

(Segundo capitulo)

1. A educacio autoritéria

A educagao suscita 0 mesmo problema de interpretagao que a cultura
da qual faz parte, e que transmite. A anélise pode ser conduzida
desde o interior desta cultura, concebida como uma esfera auté-

Conclu-
sdo
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noma; ou do lado de fora, a partir das lutas econdmicas e politicas
que estruturam a sociedade. Ela pode assim reproduzir a imagem
que a sociedade faz da educacdo, e em fungio da qual a maioria dos
educadores concebe o préprio papel, ou mesmo buscar, para além
destas representacdes, a dindmica objetiva.

Estes dois dngulos visuais ddo origem a descrigdes diversas até
mesmo opostas da educagdo, de seus agentes, de seus objetivos. Para
a cultura dominante a educacdo é uma relagio especifica, interpessoal,
entre educadores e jovens no quadro das instituicdes educativas.
Do ponto de vista revoluciondrio, por sua vez, a educacdo é a agao
conjunta, consciente e inconsciente, com a qual o sistema plasma
as personalidades. E as plasma com a sua ideologia, tanto em suas
formas elaboradas quanto em sua forma difusa na consciéncia e
no inconsciente coletivo. Plasma as personalidades com o préprio
tipo de exigéncias e relagdes que impde, e com os principios que
se encarnam no funcionamento de suas estruturas: dominagio e
exploragao do homem por parte do homem, lei do mais forte, mo-
tivagao do trabalho mediante o interesse privado e a competigao etc.
Mais do que um conjunto de iniciativas humanas no quadro das
relagdes interpessoais, a educacdo é por isso uma relagao objetiva
entre 0 homem e a sociedade. Mais que um periodo particular e
uma esperanga setorial da vida, ela é uma realidade permanente
e enredante.

Em tais condigdes, toda a teoria da ideologia que expusemos
¢ ela prépria uma andlise da educacdo: propriamente a parte
fundamental.

E portanto a classe dominante o verdadeiro agente da educacio
integradora: os “educadores” sdo apenas seus mandatarios. E ainda
a classe dominante que designa a educagao o seu fim auténtico, de
cujos “fins” aquilo que os educadores estabelecem nédo passa de
formulacdes enganosas.

E porque se considera auténoma com respeito ao conjunto do
sistema e aos seus conflitos que esta agdo educativa é integradora.
Nao é porque o educador se propde a integragao do aluno no sistema
que ele efetivamente integra, mas porque se abstrai de fazé-lo. Nao
é porque o educador quer inculcar a ideologia dominante que ele a
inculca, mas porque nio a percebe como tal. E porque é ele préprio
prisioneiro sem sabé-lo que introduzird os jovens em sua prépria
prisio. E por estar integrado que seré integrador. E o seu apoliticismo
que serd a razao principal de sua participagao politica.



Se isto é verdade, a funcdo integradora da educagdo, como da
ideologia, ndo pode ser percebida sendo a partir de uma anélise
politica soliddria com uma préxis revoluciondria.

Mas ndo € s6 o conteddo da cultura que é integrador: assim
também é o comportamento de submissdo nos seus confrontos.
Esta relacdo que a crianga adota com respeito a cultura dominante
e & sociedade é gerada e simbolizada em sua relagdo com o edu-
cador, sacerdote desta religido que é a cultura. A educacio reflete
e prefigura na sua prépria estrutura aquela relacdo autoritaria
que ela inculca como modelo das relagdes humanas. O homem de
amanha realizara com os seus superiores no Estado, na fébrica ou
na Igreja uma relacdo andloga aquela que terd estabelecido com
seus pais e mestres.

Mas o que é exatamente o autoritarismo? E necessario distinguir
entre o autoritarismo formal e autoritarismo substancial. O auto-
ritarismo substancial trata sobre os fins da educagdo, enquanto o
formal trata de seus métodos. O autoritarismo substancial organiza
a educagao em fungio da integracdo do homem na sociedade, da sua
inser¢do em um sistema de valores pré-estabelecidos. Isto implica,
da parte do educador, a intengdo consciente ou inconsciente, de
reproduzir-se no outro, de forma-lo & sua prépria imagem, ou talvez
a imagem de seus sonhos frustrados, procurando formar aquilo que
ele mesmo teria querido ser, e impelindo-o a ir mais adiante, desde
que na mesma diregdo. A educagio autoritaria é portanto, em sua
inspiracio profunda, egocéntrica. E uma forma de violéncia.

Este autoritarismo substancial pode plenamente coexistir com
um liberalismo formal que ndo aposta em restrigdes ou em castigos
fisicos, mas sim na chantagem afetiva ou na pressio moral; com
métodos “ativos”, mas que aceitam passivamente os fins estabele-
cidos pelo sistema; como uma certa “educagao liberadora” apolitica
que arrisca a formar jovens a moverem-se livremente no interior
de sua prisdo invisivel. O autoritarismo latente da educacdo liberal
é assim, em definitivo, ainda mais eficaz do que o autoritarismo
declarado, o qual, sobretudo em nossos dias, provoca facilmente a
revolta contra o educador e contra a sociedade. A violéncia simbdlica
é tanto mais efetiva quanto mais é oculta.

A educacdo autoritdria sera em principio repressiva no campo
sexual, sendo o recalque da sexualidade um fator muito importante
da personalidade autoritaria. O siléncio no terreno sexual que tem
caracterizado toda uma tradigao pedagdgica é solidario com o siléncio
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no terreno politico; e é outrossim prenhe de sentido. A educacio
integradora € apolitica e assexuada. Este siléncio, de resto, ndo é
quebrado por aquela “educagdo sexual” que trata a sexualidade
unicamente como fendmeno bioldgico sem abstrair-se para suas
dimensées psicoldgicas; e nem mesmo por aquela educagio que
ignora as dimensdes socioldgicas e politicas da liberagdo sexual,
reduzindo-a a uma mutacdo psicoldgica e psicanalitica.

E a familia autoritéria, “célula da sociedade”, o lugar privilegiado
da educacdo integradora, através do tipo de relagio que instaura
entre pais e filhos desde os primeiros meses de vida, e entre o
homem e a mulher. A esse respeito, chamo a atencdo para uma
passagem de Freud que nos parece particularmente iluminadora.
“O super-ego da crianca ndo se forma a imagem dos pais mas a
imagem de seus super-egos. Ele se preenche do mesmo contetdo,
torna-se o representante da tradigdo, de todos os juizos de valor,
que se perpetuam assim através das geragoes. Pode-se adivinhar
facilmente qual a importancia que poderia ter para a compreensio
do comportamento social do homem... — por ventura até quais
sugestdes praticas poderia ter para a educagdo — a consideragao do
super-ego. Provavelmente as concepgdes da histdria ditas materia-
listas enganam-se sub-valorizando este fator. Desembaragam-se
afirmando que as ‘ideologias’ do homem nao sdo sendo o produto
e a super-estrutura das condigdes econdmicas atuais. [sto € verdade,
mas muito provavelmente ndo é toda a verdade. A humanidade nao
vive nunca plenamente no presente; nas ideologias do super-ego
continua a viver o passado, a tradi¢ao da raca e do povo, e somente
pouco a pouco ela se contagia com as influéncias do presente, com
as mudangas, continuando no entretempo a desenvolver na vida
humana através do super-ego um papel potente, independentemente
das condicdes econdmicas.”?

A tentagdo de muitos pais é a de continuar a escolher para seus
filhos, em lugar deles préprios, sobretudo no que se refere a grandes
decisdes (por exemplo, a profissdo ou o casamento), evitando para o
filho toda iniciativa e todos os riscos, prolongando assim a infancia
deles, cuja caracteristica é justamente a dependéncia.

Este comportamento possessivo e hiper-protetor plasma a per-
sonalidade da crianga desde os primeiros anos de vida e se exprime
em um tipo de educagdo ancorado sobre a docilidade, cujo fim
€ inserir progressivamente a crianca no mundo dos valores dos



adultos, ensinando-lhe o que “se deve dizer” e aquilo que “nio se
deve dizer”, o que “se faz” e o que “nao se faz”, e conduzindo-a a
comportar-se “como gente grande”. A crianga necessita assim de
ser constantemente reassegurada pelos outros nas suas escolhas e
se culpa em fungdo dos julgamentos dos outros. Chega portanto a
assumir passivamente as escolhas de seu ambiente familiar e cultu-
ral; e a crer que escolheu enquanto na realidade outros escolheram
por ela. Chega sobretudo a nao adquirir jamais aquela capacidade
de fazer de modo autdénomo as préprias escolhas fundamentais, que
é de fato a caracteristica da maturidade.

Estamos no coracgdo de um dos conflitos quotidianos, tanto mais
profundo quanto ndo se opdem duas idéias mas, duas personalidades
que fazem parte uma da outra.

Néo se pode dizer que estes pais nao amam seus filhos. Pelo con-
trdrio, amam demais. Mas, sobretudo amam mal, quer dizer, de modo
anao favorecer seu amadurecimento. Amam como prolongamento
de si mesmos, e ndo como realidades novas, o que corre o risco de
ser uma forma mascarada de egoismo. A causa desta incapacidade
de amar é a imaturidade.

Pais imaturos geram filhos imaturos.?

2.. A escola de classe

Aos pais autoritarios sucedem sem descontinuidade professores
autoritarios. A escola, lugar por exceléncia de “preparagdo para a
vida”, é um dos mais potentes fatores de integragao. Ela é o templo
daquela religido que € a cultura dominante. Seja pela cultura que
inculca, pela discriminagdo que pratica, pelo sistema de relagoes
que instaura, pela distancia que toma da sociedade.

A cultura que ela inculca é substancialmente a cultura domi-
nante esquematizada nos “programas escolares”. Chamadas orais,
tarefas, exames etc, devem atestar o grau de assimilagdo desta
cultura, e permitir assim selecionar e hierarquizar as “capacidades”
dos alunos.

A escola, ademais, pratica estruturalmente uma discriminagao
de classe. As criangas das classes populares ou ndo chegam a escola,
ou quando conseguem sdao amplamente deslocadas para as tltimas
posicdes da hierarquia escolar. Ndo é entdo a escola que é conside-
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rada inadequada aos seus deveres educativos, mas sim os alunos
que sdo julgados inadequados a escola. E mais ainda. A escola é
estruturada de tal modo que cria um duplo canal, em funcdo das
diversas classes e da divisdo do trabalho: um superior, reservado
de fato aos filhos da classe dominante, que os prepara para o tra-
balho intelectual e consequentemente para as responsabilidades
diretivas; e por outro lado, um inferior, destinando aos filhos das
classes populares, preparando-os para o trabalho manual e para as
obrigacdes de execucio.

Apesar das diferengas de seus métodos, os educadores, na medida
em que contribuem para difundir a ideologia dominante, servem
aos interesses da burguesia e sdo corresponsaveis pela exploragao
das classes populares. Isso é tdo mais paradoxal quanto um certo
ntimero desses pedagogos se consagrar a educagao dos filhos dos
pobres. Mas, na medida em que inculcam neles a ideologia domi-
nante, eles os preparam para ocupar dignamente o seu lugar de
explorados, ou mesmo a conseguir a prépria ascensao segundo os
modelos vigentes, abandonando a prépria classe e integrando-se a
classe dominante. A sua perspectiva torna-se assim a de mudar de
classe e ndo a de mudar a sociedade. Este “servigo do povo” torna-se
por isso objetivamente, e contra as melhores intencdes, o melhor
servigo prestado & burguesia.

A escola desenvolve ainda um papel integrador pelo sistema
de relacdes, autoritéarias e competitivas, que injeta no interior da
prépria comunidade educativa. O professor, patrdo absoluto em
sua sala de aula, tem um poder de vida e de morte sobre os alunos,
poder que se exprime em particular no direito de dar sobre as
tarefas escolares dos alunos e sobre suas capacidades intelectuais
um julgamento inapeldvel.

Este julgamento tem, por outra parte, cardter discriminatdrio
enquanto sinaliza a competitividade e cria entre os alunos relagoes
hierdrquicas. A escola torna-se assim um grande pélo de concor-
réncia que abre caminho para uma outra concorréncia que é a vida
social. Ela é competitiva como a economia. Na educagio, como na
vida real, ter sucesso significa ser o primeiro, o mais forte.

A competigdo alimenta o autoritarismo, até mesmo porque arbi-
trada pelos educadores deve necessariamente referir-se a pardmetros
comuns tomados como unidade de medida, isentos de contesta-
cOes. Vice-versa, a abertura a criatividade pessoal, dando lugar a



feitos originais e nao-avalidveis, tornaria impraticdvel um sistema
competitivo. A escola finalmente desenvolve um papel integrador
mediante a “distdncia” que mantém e a autonomia que, sobretudo
ao nivel universitario, reivindica com respeito ao sistema social. Ela
gera assim aquela concepgdo “espiritual” da cultura que favorece a
aceitacdo acritica da sociedade.

Por outra parte, a fungdo integradora do sistema escolar nao
coloca em questdo a retidio moral e a dedicacio dos educadores,
nem a qualidade dos servigos que, no plano pessoal, servem a seus
alunos, mas obedece a leis objetivas mais fortes que as pessoas.

3 . Crise da educacio ou crise da escola?

A nossa andlise do sistema escolar é por muitos aspectos vizinha a
de Ivan Illich. Mas, afasta-se dela em um ponto essencial, que toma
partido em diregdo oposta no que concerne tanto a interpretagao
do conjunto quanto na busca da alternativa. Na anélise de Illich
a descricdo e a explicacdo, a fenomenologia e a axiologia parecem
desiguais quanto ao valor. Illich descreve com vigor o cardter au-
toritario e discriminatdrio da escola, assim como o tipo de homem
e de sociedade que ela se propde a formar.

Condicionadas pela prépria escola a ver o ensino instituciona-
lizado como uma necessidade, “as pessoas perdem o incentivo de
desenvolver-se de modo independente, ndo encontram mais nada
que lhes atraia no estado de reciproca relagao, e se fecham diante
das surpresas que a vida oferece quando nao determinada pelas
determinagdes institucionais”.+ Para explicar essa fungao da escola,
ele recorre em tltima instancia a natureza da prépria escola, ao seu
caréter institucional e obrigatério. E a institucionalizacio da educa-
¢do que a torna nefasta, assim como € a institucionalizacdo da fé que
provoca a sua trai¢do. A escola ndo é sendo um paradigma daquela
contradigdo entre os valores e a institui¢do que Illich denuncia em
todos os niveis: partido, exército, Igreja, meios de comunicagio e
de informacio etc.

E a institucionalizacdo que explica o cardter autoritario e dis-
criminatdrio desses vdrios setores da vida social e que provoca
inevitavelmente um “processo de degradagao global”.s

“Toda necessidade simples para a qual se encontre uma nova
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solugdo institucional permite inventar uma nova classe de pobres
e uma nova defini¢do da pobreza”.¢ O individuo abandona assim
toda responsabilidade para deixa-la a instituigdo.

Mas “essa transferéncia da responsabilidade do individuo para a
instituicdo, sobretudo quando é aceita como uma obrigacio, é uma
garantia de regresso social”.”

Para Illich, portanto, ndo é o sistema econdmico e politico que
funda a orientagdo das vdrias institui¢des, particularmente a da
escola. “A escola, substancialmente, ndo depende mais da ideologia
professada por um governo, ou por uma particular organizagao de
mercado. Algumas institui¢des de base podem ser diversas de um
pais para outro, como a familia, o partido, a igreja, ou a imprensa;
mas o sistema escolar tem em toda parte a mesma estrutura, e em
toda parte o seu programa oculto produz os mesmos efeitos”.® Alids,
parece que para ele é a escola que explica o conjunto da sociedade
autoritdria, tornando-se assim o lugar da contradigao fundamental.

“No esquema tradicional, a alienagao era uma conseqiiéncia direta

da transformacao da atividade trabalhadora em trabalho assalariado,
que tolhia do homem a possibilidade de criar e de ser recriado. Hoje,
por outro lado, os jovens alienam-se desde a escola que os isola
enquanto pretendem ser tanto produtores quanto consumidores do

proprio conhecimento, o qual é concebido como uma mercadoria

posta no mercado na escola”.? E “o mero fato de que exista escola

obrigatéria” que divide “toda sociedade em dois reinos”*; é isto

que “classifica as na¢des do mundo segundo o sistema internacional
de castas”*: “Nos paises pobres as escolas explicam o atraso eco-
ndmico de toda uma nagao. A maioria dos cidaddos nao tém acesso

aos escassos meios de producio e de consumo, mas todos aspiram

a entrar no sistema econdmico através da escola. A legitimacio da

distribuicdo hierdrquica dos privilégios e do poder nao depende mais

do sangue, da heranga, dos favores de reis ou papas, da intransigén-
cia do mercado ou da violéncia da guerra mas, de uma forma mais

sutil de capitalismo, isto é, a institui¢do hierdrquica, porém liberal

da escola obrigatdria”.* Esta anélise determina evidentemente a

alternativa proposta por Illich (que discutiremos na segunda parte

deste trabalho).

Mas uma anélise que pretende explicar a dindmica da escola
permanecendo dentro da escola parece tdo insuficiente quanto uma
andlise que pretendesse explicar a dindmica da Igreja permanecendo



dentro da Igreja. Em ambos os casos a denincia da preeminéncia
da institui¢do sobre os valores almejados é certamente essencial.
Mas € esta a substancia do problema? O fato de que as instituigdes
existentes contradizem os valores que proclamam ¢ necessaria- 1% Pgrte
mente suficiente para colocar na institucionalizagdo, como tal, a o
razdo tltima daquela trai¢io? E isto, parece-nos, o reflexo de uma /2 Cap
concepgdo individualista ou liberal dos valores, que os considera /
independentes de suas condigdes sociais de possibilidades. Este indi- 3
vidualismo é de outra parte solidario, como acontece frequentemente,
com um “espiritualismo” que permite pensar que sdo as escolas
(e ndo as idéias) que governam o mundo. Uma analise do sistema
escolar como instdncia autdnoma arrisca ndo somente torna-lo
incompreensivel mas também contribui para mascarar o problema
decisivo do poder. Na realidade Illich ndo se defronta nunca com
o problema do poder econdmico e politico na sociedade, poder que
organiza e orienta a escola e lhe impde a prépria ideologia; néo leva
nunca em consideragao a divisao da sociedade em classes, divisao
que o sistema escolar reproduz transpondo para sua prépria lingua-
gem. A semelhanga entre os vérios sistemas escolares do mundo
inteiro, até mesmo quando fosse verificada (o que esté distante de
ser evidente, em especial no que diz respeito a China ou a Cuba),
nao provaria a autonomia do sistema escolar mas simplesmente o
carater autoritario e classista dos varios sistemas sociais dos quais
o escolar faz parte.

Nao se trata, bem entendido, de reduzir a escola a um reflexo da
luta econdmica entre as classes, perdendo de vista a sua contribui-
¢do original e autdnoma; mas de colocd-la na totalidade social da
qual faz parte, pondo em evidéncia as suas condigdes econdmicas
e politicas de possibilidades. Esta perspectiva torna aparente que
a escola ndo produz a sociedade classista, mas contribui simples-
mente para reproduzi-la; que ela se limita a ensinar aos jovens das
vdrias classes uma educacdo correspondente as respectivas origens
e, consequentemente aos respectivos destinos. Se é verdade que
cada individuo ocupard na sociedade o lugar que a escola lhe des-
tina, é porque cada um anteriormente j teria ocupado um lugar
devidamente destinado pela sociedade classista. Se é verdade que a
escola faz a sociedade, é porque antes de mais nada a sociedade fez
a escola. E o poder sobre a escola que determina em grande parte
o poder da escola.
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4 . Crise da educacio ou crise da sociedade?

As opgdes fundamentais que subentendem todos os projetos peda-
gdgicos subentendem também a anélise da crise contemporanea da
educacdo. Em nossa 6tica, a razdo fundamental da crise da educacio,
e em particular da escola, € a contradigao entre o nivel de consciéncia
atingido por um ntimero sempre maior de jovens e de mestres, mais
precisamente entre a sua exigéncia de liberdade e de criatividade,
e o estado das instituicdes educativas, as quais, por causa de sua
ligagao estrutural com a sociedade capitalista, se encontram na
impossibilidade de responder-lhes. Em outras palavras, a educacio
reflete a ruptura e a contradigdo que despontam na sociedade, entre
os valores proclamados e as condigdes objetivas de suas realizagdes.
Como a sociedade, a educagdo forma um certo tipo de homem que
estd em antitese com os projetos que ela proclama.

A crise da educagdo nio deriva, portanto, de sua inadaptagdo as
exigéncias de uma sociedade em mutacdo, mas no fato de que ela
reflete a crise e as contradigdes da prépria sociedade. Ndo é, em
primeiro lugar, a educagio que estd desadaptada, e sim a sociedade.
Nao é, portanto, o “sistema escolar” como tal que esta em discussio
mas sim o sistema capitalista do qual o sistema escolar é produto e
nao causa. Mais exatamente, a rebelido investe contra o capitalismo
enquanto sistema de dominagdo. Por isso, ela golpeia no mesmo
movimento todos os sistemas de dominacdo. A crise da educagao
é a crise do autoritarismo estrutural e do modelo de homem que
ela tende a reproduzir.

A crise da educacdo dé assim lugar a crises dos educadores, bem
diversas entre elas. Alguns educadores, que continuam a conceber
sua fungdo segundo os modelos tradicionais, sofrem devido a recusa
que os jovens opdem a eles e que eles ndo compreendem, e assistem,
impotentes, & derrocada de um mundo que ainda é o deles préprios.
Outros, convencidos de que os modelos tradicionais estao ultrapas-
sados, ndo véem como substitui-los, e vivem em uma incerteza por
vezes angustiada, até mesmo paralisante, que coloca em questao suas
opcdes fundamentais. Outros, enfim, que fizeram escolhas precisas,
no sentido de uma alternativa completa & sociedade capitalista e
autoritaria, chocam-se contra as resisténcias e as represdlias com
as quais a sociedade capitalista se defende.



Tal crise tem saida? Nao é necessario dizer que, pela forga das
coisas, “seja qual for a atividade pedagdgica ela é objetivamente
uma violéncia simbdlica enquanto imposigdo — por parte de um
poder arbitrdrio — de um arbitrio cultural”?® Isto ndo nos parece
evidente. A atividade pedagdgica é uma evidéncia na medida em
que inculca uma ideologia: assim ela é, portanto, habitualmente na
sociedade capitalista e em qualquer outra sociedade classista. Mas
seria também em uma sociedade alternativa? Serd necessariamente
assim na sociedade capitalista? O problema da possibilidade de uma
relagio pedagdgica nao-autoritdria, de uma educacio libertadora,
é indissocidvel daquele da possibilidade de uma sociedade néo-
autoritaria, em suma, do problema da possibilidade de um homem
e de um mundo novos.

Segunda Parte:
A Educacao Libertadora

critica da educagdo integradora é pertinente e construtiva s na

medida em que é soliddria com uma alternativa. A alternativa
a educagdo integradora é a “educacio libertadora”. Mas o que é
afinal a educacdo libertadora? E algo a mais de que uma recusa de
qualquer dependéncia, autoridade, norma, na educagao como em
tudo mais? E uma recusa pode ser uma alternativa? Por outro lado,
a perspectiva de uma educagio para a liberdade ndo é tio vaga e
ambigua quanto a prépria idéia de liberdade? Qual educagdo nao
pretende ser libertadora? E na medida em que saem da ambiguidade,
as pedagogias que pretendem ser alternativas a educagio integradora
e autoritaria nao se tornam, de fato, a instauragao de novas formas
de integragdo e de autoritarismo? Finalmente, que sentido haverd
em formar jovens para um mundo que nao existe? Nao serd este
um modo de formar desadaptados, sendo propriamente candidatos
ao desespero?

Sao perguntas decisivas para a defini¢ao de uma escolha pedagé-
gica. Mas o seu sentido s aparece se situadas em uma problemética
mais ampla, aquela que se destina a escolha fundamental. A educacdo
integradora, de fato, faz parte de uma totalidade organica profunda-
mente coerente, centrada em relacdes de dominagao. Assim também,
a educacdo libertadora, como a compreendemos, se insere em uma
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totalidade ainda por construir, em um novo projeto de homem e de
sociedade. A alternativa pedagdgica ndo encontra seu sentido a nao
ser dentro do quadro de uma alternativa fundamental.

O cerne da perspectiva para o estudo do problema da educacio
é portanto a sua relagdo com a revolugdo. Nés nos propomos aqui
essencialmente ilustrar essa relacdo entre educacgio e revolucio,
entre escolha pedagdgica e escolha fundamental, e de indicar as-
sim 0 novo campo que se abre a pesquisa pedagdgica, a partir do
momento em que sua problemética é transformada pela ruptura
revoluciondria.

E supérfluo assinalar tudo aquilo que nossa pesquisa, na letra
como no espirito, deve ao pensamento de Paulo Freire. Gostaria-
mos de contribuir ao aprofundamento, para além dos problemas
metodoldgicos, da op¢do fundamental que gera um novo método e
determina-lhe o significado. E, de fato, o insuficiente rigor politico
daquela escolha, a qual para o préprio Paulo Freire foi se elucidando
somente pouco a pouco, que, privando o método de sua originalidade,
permite a cultura dominante padronizar-se e se tornar uma forma
modernizada da educacdo integradora.

Educacdo e Revolugao
(Primeiro capitulo)

Mas, o0 que pode significar um projeto de educacdo libertadora
em um mundo ancorado na dominacdo? Onde a dominacdo
sobre as estruturas e sobre as idéias é de tal forma profunda que a
liberdade néo s6 parece impossivel, mas impensavel? Para a maior
parte dos homens, de fato, liberdade nada significa, de tal modo
sdo constrangidos a pensar o futuro sobre o modelo do presente, o
ideal & semelhanca da realidade. Sufocando a liberdade, a cultura
dominante reprime a imaginagao e bloqueia o porvir.

O significado da escolha da liberdade ndo se pode colher sendo
por contraste com a outra escolha global, aquela da ordem.* En-
quanto o homem da ordem vé seu préprio desenvolvimento na
interiorizacdo de um sistema de valores ja existentes, o homem livre
quer fazer de sua prdpria vida a realizagdo de um projeto inédito.
Enquanto para o homem da ordem a liberdade é subordinada a uma
lei externa, para 0 homem livre a liberdade ndo tem outra lei que



nao seja a liberdade: uma liberdade, bem entendido, constituida por

sua relacdo essencial com a liberdade dos outros e com a liberdade

coletiva, uma liberdade que s6 se pode viver em conjunto, uma li-
berdade que se realiza unicamente no amor. Enquanto o homem da

ordem considera a hierarquia social, a autoridade externa acima da

comunidade, a sujeigio do homem pelo homem como necessidades

naturais e imperativos morais, 0 homem livre reconhece o produto

de estruturas sociais e psicoldgicas contingentes, que representam

uma etapa de imaturidade coletiva e pessoal cuja transformacio é

um dever fundamental do homem. Enquanto, enfim, para o homem

da ordem a vida sexual estd subordinada as exigéncias da procriagao

e as leis do matrimoénio, e deve pois, fora desse contexto ser evitada,
0 homem livre a vive como uma dimensao essencial da prépria

maturacdo, dimensdo que impregna todas as formas da vida e ndo

conhece outra lei que ndo a do amor.

E, portanto, a liberacio pessoal e coletiva que se torna o coracio
do empenho moral, o critério do bem e do mal, e que impde esmi-
galhar todas as formas de servilidade, assim como as estruturas que
as geram e as idéias que as justificam.

Porém um salto qualitativo se verifica quando surge na consciéncia
e na ciéncia, que as relagdes autoritdrias inter-pessoais e as estruturas
psicoldgicas, conscientes e inconscientes, que as fundamentam sio
soliddrias com as estruturas e a cultura da sociedade por inteiro;
é por isso que a libertacgdo humana ndo € realizdvel no quadro do
sistema capitalista. A escolha da liberdade entdo se torna escolha
revoluciondria, compreendendo-se revolugdo no sentido de processo
de transformacdo conjunta da sociedade capitalista através da luta das
classes populares no intuito de suprimir a todos os niveis as relagdes
de dominagio e fazer do povo o sujeito de sua histéria.

Para quem néo conhece outra moral sendo aquela da lei e da
dependéncia, fazer da liberdade o eixo da moral é abdicar de todo
o empenho e deixar livre curso ao desabrochamento dos instintos.
Na realidade a libertagao é uma tarefa extremamente exigente. Por
conta da total dedicagdo a uma causa que esta requer e que se bate
contra as resisténcias dos poderes estabelecidos e das idéias correntes.
Pelos continuos riscos, morais, econdmicos e até fisicos que se impoe
a tomar. Pela inseguranga na qual se colocam todos aqueles que se
empenham em tomar uma estrada ainda nao aberta.

Mas as resisténcias que a luta pela libertagao deve superar nao
s80 56 de ordem social. A cultura dominante nao teria um tal poder
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de dominagao se nao pudesse contar com a solidariedade profunda
na consciéncia e no inconsciente do homem. Porque o homem nao
é espontaneamente livre. Lacerado desde o principio entre o desejo
da liberdade e o desejo de seguranca, tenderia espontaneamente a
passar toda a sua vida sob a tutela de papai e mamae. E através de
um conflito interior, através de rupturas as vezes sanguinolentas
que ele chega a assumir o risco da liberdade. O que torna parti-
cularmente dificil a libertagdo é o fato de a dependéncia poder se
tornar um prazer. Os homens ndo devem libertar-se s6 da escravi-
ddo, mas do prazer de serem escravos: devem descobrir o gosto da
liberdade. Guiando seu povo em direcdo a Terra prometida, Moisés
teve que lutar ndo s6 contra as dificuldades da travessia do deserto,
mas também contra a saudade da tranquilidade que a escravidao
do Egito assegurava.

E sobretudo no campo sexual que a cultura dominante tende a
identificar liberdade com libertinagem. Ora, a libertinagem sexual
quando homem e mulher se encontram mais como objetos de prazer
que como sujeitos do amor, ndo representa mais de que uma alterna-
tiva aparente aos valores que refuta; ele contribui na realidade para
consolidar o sistema de objetos instaurado pela economia produti-
vista. A explora¢do comercial do erotismo néo é sendo uma forma
particularmente vistosa daquela alianga entre sexo e dinheiro que
constitui uma das caracteristicas mais relevantes do nosso sistema
de dominagdo. Repressao e libertinagem sao de resto mais vizinhos
do que se pode imaginar: opdem-se no interior do mesmo sistema.
Uma sexualidade liberta e libertadora que nédo aceite outra lei que
nao seja a do amor, mas que aceite esta lei até o fundo, exige um
auto-dominio e uma capacidade de doagdo qualitativamente bem
diversos do comportamento repressivo.

Por outro lado, é justamente esta diferenca qualitativa que, sobre
este problema assim como sobre o conjunto dos problemas concer-
nentes a libertagdo, torna extremamente dificil, sendo impossivel,
o debate. Os partidérios das diversas posi¢des nao pertencem ao
mesmo mundo, ndo falam a mesma lingua. A sociedade atual apre-
senta a esse respeito uma situagao fortemente simbdlica: aquela
dos jovens da burguesia que deixam a casa dos pais, de cujo afeto
sdo colmados, as comodidades e a seguranca que lhes sdo ofertadas,
a carreira para eles garantida e vao viver em cdmodos modestos,
comer modestamente, aceitar trabalho escassamente retribuido e



afrontar sozinhos as dificuldades da vida. Decisdes que os pais nao
compreendem, que ndo podem compreender desde onde se encon-
tram porquanto contradizem todos os valores de sua classe. Decisoes
que se afiguram aos seus olhos como um sinal de maluquice. Esta
maluquice é que é a busca da liberdade.

A classe dominante ndo conhece mais do que uma tdnica forma
de abandono da casa dos pais: a do filho prédigo. E incapaz de com-
preender o filho em sua busca de liberdade. Os pais sempre esperam
que o filho prédigo volte para casa e que trilhe 0 mesmo caminho
deles, ou que, pelo menos, os encaminhem para o que eles pensam
ser a luta e a busca desejavel.

Entre as implicagdes desta escolha fundamental, particularmente
importante é o conceito de amor que traz em sua esséncia. Se é
verdade, com efeito, que a educagdo ndo pode ser sendo uma obra
do amor, é preciso definir de que amor se trata. S um amor liber-
tador serd verdadeiramente educador. Amar o préximo como a si
mesmo pode se tornar um principio ambiguo. E necessario amar o
proximo como alguém outro que ndo seja vocé mesmo, como uma
realidade destinada a realizar-se de modo original. E preciso amar
com estupor. Maduros sdo somente os pais e os educadores que
favorecam o crescimento como desenvolvimento de uma realidade
nova, destinada a tornar-se intimamente autonoma com respeito
a eles, os quais aceitam com alegria que os filhos sejam diferentes,
que tomem nas propria maos o porvir e assumam os riscos. Para
que os filhos vivam, é necessario que os pais morram. O porvir
serd belo ndo porque se parecerd com o passado e sim porque trara
consigo uma outra beleza.

Uma relagdo libertadora ndo pode permanecer como uma relagao
de pessoa a pessoa. Ninguém ¢ verdadeiramente livre se se entrega
a exploragao dos outros: de um povo, de uma raca, de um sexo, de
um homem. O amor libertador para alguém é auténtico somente
se faz corpo com o amor libertador para toda a humanidade; do
contrario torna-se discriminatdrio, classista e militante. E este o
amor capaz de, a0 mesmo tempo, atingir todas as pessoas em sua
intimidade tnica e de projetar a sua histdria sobre a histéria do
mundo, de dar-se sem limites e de lutar sem concessdes, é, em
definitivo, a fonte da educagao libertadora.

A relagdo entre revolucio e educacio é portanto radical, tanto
para a teoria da revolugdo como para a teoria da educagao. O con-
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ceito de revolucdo define-se pela forga que atribui a educacio; e o
conceito de educagio é transformado pela inser¢do em um projeto
revolucionério. A revolucio deve ser educadora, e a educacao deve
ser revolucionaria.

A.. Uma revolucio educadora

A questdo da articulagdo entre revolugdo e educacio conglomera um
certo ntimero de problemas essenciais de uma teoria da revolugao,
em particular aquele das relacdes entre a) iniciativa dos homens e
forca das coisas, b) estrutura e cultura, c¢) massas e vanguarda.

Sob formas diversas é sempre a mesma relacdo entre objeti-
vidade e subjetividade na revolucio que estd em questdo; o lugar
atribuido a educacio esta de fato relacionado aquele que se atribui
a subjetividade.

Nao se trata aqui evidentemente de aprofundar o conjunto des-
ses problemas. NGs nos propomos apenas a ilustrar, através desses
exemplos particularmente significativos, a articulagdo entre a teoria
da revolugdo e a teoria da educagao.

a) Iniciativa dos homens e forca das coisas

A transformacao da sociedade é produzida pelas condigdes objetivas
ou pela iniciativa dos homens? E necessario que se diga que os
homens fazem a revolugdo ou que é a revolugio que se faz? Mais
concretamente: a queda do capitalismo e o advento do socialismo e
do comunismo serdo o inevitdvel resultado da mudanga do estado
das forcas produtivas ou sdo possibilidades que somente a iniciativa
dos homens poderd tornar atuais?

Esse problema exprime uma dupla exigéncia da préxis revolu-
ciondria. Por um lado a revolugio ndo pode fundar-se sobre projetos,
intencdes, ideais dos homens, mas deve medir-se constantemente
com as condi¢des objetivas, em particular com o estado das forgas
produtivas. Por outro lado, uma tal acdo se justifica somente se o
porvir ndo é pré-determinado e a iniciativa dos revoluciondrios
pode influir sobre a histéria.

Essas perguntas requerem uma outra, ainda mais geral no que
toca aos agentes da histdria: o homem, ou as forgas e as relagdes ob-
jetivas? O homem € o sujeito da histdria ou um fator entre outros?
Existe na realidade um “sujeito da histéria”? A questao do sujeito



é indissocidvel da questdo do significado: a histdria € a realizagao
de um projeto, estd atravessada por um finalismo ou simplesmente
trata-se de um processo privado de sentido?

A importancia dessas questdes para uma teoria da educagio é
decisiva. E de fato, na medida em que a iniciativa humana tem
um papel histdrico, que a educagio cessa de relacionar-se somente
com as relagdes inter-subjetivas para ter acesso a responsabilidade
histérica.

Algumas teorias revoluciondrias partem do pressuposto de que
as idéias governam o mundo, que para os homens nada é impossivel
e que a histdria é integralmente sua obra. Refutam por isso, como
mecanica, toda pretensdo de condicionar as transformagdes sociais
ao estado das forgas produtivas.

Reagindo a essas posicdes, que acusam de idealismo, voluntarismo,
moralismo, outras teorias revoluciondrias acentuam a tal ponto o
papel dos fatores objetivos, que a histdria e a revolugao findam por
aparecer como movimentos deterministicos: a queda do capitalismo
e o advento do socialismo e do comunismo sio inevitaveis. Quanto
ao papel da acdo humana, politica e pedagdgica, torna-se bastante
marginal: consiste principalmente na tomada de consciéncia, o
mais rigorosamente possivel, da dindmica objetiva, mais do que
na intervengao para transforma-la.

Para nods, s6 uma articulagdo dialética entre as condigdes objetivas
e a iniciativa humana pode fundar uma teoria revoluciondria capaz,
ao mesmo tempo, de mobilizar as massas e de assegurar a eficicia
histdrica de sua agdo. Segundo a feliz formula de Engels: “Somos
nds que fazemos a nossa historia, porém com pressupostos e em
condi¢des bem determinadas”.*> A andlise objetiva releva nio so-
mente as necessidades mas também as possibilidades e as tendéncias
frequentemente contraditdrias, inerentes as situagdes entre as quais
a agdo politica é convocada a escolher. E, por fim, o préprio empenho
revoluciondrio que permite a descoberta do potencial de novidades
e liberdades sufocadas pelas estruturas da cultura dominante. E o
empenho revoluciondrio que revela a possibilidade do impossivel.

Claro, a articulagdo na revolugdo e na histéria, entre objetividade
e subjetividade ndo é facil de precisar. O préprio Marx, polarizado
pela preocupacio de combater o espiritualismo, ndo atingiu um su-
ficiente aprofundamento tedrico dessa questao, todavia fundamental.
A dificuldade é tanto maior enquanto a sintese da realizagao nao
pode permanecer sobre um plano abstrato: é em relacdo a situacio
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concreta que a teoria revolucionaria deve definir, com realismo e
auddcia, as possibilidades da agao concreta.

Todavia, porquanto fortes sejam as constrigdes objetivas as quais
a agdo revoluciondria estd sujeita, é sempre a consciéncia de poder,
em certa medida, “fazer a histdria” que em tltima anélise a justi-
fica. £ a perspectiva de que um dia 0 homem poder ter em maos o
proprio destino, deixar de ser um objeto entre os outros, espedagar
a ditadura da produtividade. E a possibilidade de intervir no pré-
prio coragdo do sistema de dominagdo para por em movimento as
forcas libertadoras.

A preeminéncia das condigdes objetivas sobre a iniciativa dos
homens exprime, sem ddvida, bem fielmente, a estrutura de uma
sociedade de dominagdo. Mas, afirmar que o homem néo possa
sendo aceitar tal situacdo ou esperar que ela mude pela forga das
coisas, € privar a acgdo revoluciondria de seu intento.

O homem ndo é, portanto, em principio, sujeito da histdria, ele
se faz. E atribui¢do da revolucdo torna-lo sujeito da histéria. O
éxito da revolucdo é a vitdria da liberdade sobre a dominacéo, da
subjetividade sobre a objetividade. E, por isso mesmo, a vitéria do
significado sobre o absurdo. Uma revolugdo é incompativel seja
com uma histdria cujo sentido fosse dado a priori, seja com uma
histdria que fosse um processo privado de sentido.

Contrariamente aquilo que pensa todo um setor da cultura
dominante, o significado nao é dado a priori: que sentido pode ter
um mundo no qual a maioria dos homens ndo chega a um nivel
de vida humano, e é reduzida a amar a prépria prisiao? O sentido
ndo é tampouco uma racionalidade, transcendente ou imanente,
que se realizaria através da histdria e que os homens deveriam
simplesmente descobrir.

Néo é por isso que sdo revoluciondrias as posi¢des que, em
nome de um pretenso rigor cientifico, reduzem a histéria a um
processo sem sentido. S6 uma teoria capaz de mobilizar as massas,
reconhecendo-lhes a possibilidade de imprimir um sentido & histdria,
é revoluciondria.

Numa ética revolucionaria, o sentido é uma tarefa a pér em ato:
¢ a finalidade que os homens impdem progressivamente a uma
histéria atravessada pelo conflito entre sentido e nao-sentido. O
objetivo da revolugdo é, precisamente, a vitdria da significagio.

Mas “0 homem” que faz a revolugdo nio é o individuo abstrato
das ideologias liberais ou personalistas. Numa sociedade marcada



pela divisdo em classes, sdo as classes os agentes principais da his-
tdria, e sdo as classes exploradas que sdo portadoras da alternativa
fundamental. Mas as relagdes objetivas entre as classes impdem
limites bem precisos & iniciativa humana, sem exclui-la inteiramente.
E antes identificando-se conscientemente com a prépria classe
que os trabalhadores desenvolvem a sua verdadeira iniciativa. E
recusando deixar-se reduzir a um termo das relagdes de producio
que as classes exploradas se descobrem como as portadoras de um
projeto alternativo e como as forcas histdricas capazes de realizé-lo.
Quanto a sociedade sem classes, “o homem” que nela fard a histdria,
serd o conjunto do povo.*

E no interior desta praxis geradora de significado que se insere
a educagao libertadora. Esta préxis é, de fato, extremamente com-
plexa. Ela é primariamente uma batalha sobre o terreno econémico
e politico. Mas é s6 isso? Somos assim remetidos novamente ao
problema da relacdo entre cultura e estruturas.

b) Cultura e estruturas

A transformacdo da sociedade que a praxis revoluciondria tem em
vista é essencialmente a instauracdo de novas estruturas (econdmicas,
politicas, culturais etc) ou a formacdo de uma nova consciéncia e
de uma nova cultura?

Para o “espiritualismo” a revolugao é essencialmente a substitui-
cdo das idéias, das consciéncias, da cultura, das quais ele subestima
as condi¢des materiais. Uma das suas variantes sera polarizada
pela libertacdo sexual. A revolugao seria fundamentalmente um
movimento educativo: a substituicdo do sistema escolar ou a de-
sescolarizagao poderia ser o eixo.

Vice-versa, para o objetivismo sdo os fatores econdmicos que
geram necessariamente uma nova cultura. E o conflito objetivo
entre as classes que produz a consciéncia de classe e poe em movi-
mento o processo revoluciondrio. A luta se concentra, pois, sobre
a transformacdo das estruturas econdmicas e sobre a conquista do
poder politico. Ao contrdrio, a luta atribuird ao campo das idéias
uma importancia bastante reduzida e puramente instrumental. A
revolucao cultural ou a libertacao sexual nao se encaixam nas suas
perspectivas. O objetivismo desconfia da psicologia e sobretudo da
psicanélise. A revolucdo pedagdgica ndo ocupa aqui nenhum lugar
significativo.

Definindo, por nossa parte, a revolugdo como um processo de
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transformacdo radical, pensamos que aborda a0 mesmo tempo as
estruturas e a cultura, entendidas na sua relacao dialética, de re-
ciproco condicionamento e de autonomia reciproca. A praxis deve,
pois, perseguir um projeto conjuntural e conduzir a cada nivel, em
particular o nivel cultural, uma luta especifica.

Contrariamente a quanto sustenta o espiritualismo, a cultura
nao é uma esfera totalmente autonoma. Ela pode ser construida
somente no interior do movimento de transformacao das estruturas,
em estrita ligagdo com a luta economica e politica. Tornar-se-4 um
fendmeno de massa somente quando sejam colocadas as condigdes
estruturais.

Todavia a revolugao estrutural ndo gera automaticamente a re-
volugao cultural. Simplesmente a torna possivel. Isso é verdadeiro
na medida em que as mesmas estruturas ndo podem vir renovadas
em profundidade, a ndo ser na medida em que sejam geridas por
homens novos. A consciéncia nao é somente uma condigao da es-
trutura, é também um componente.

Mas essa nova cultura, as classes exploradas ndo a produzem
espontaneamente: nenhuma classe é espontaneamente revolucio-
néria. As classes dominantes, com efeito, exercem um tal poder
sobre a consciéncia e sobre o inconsciente coletivo, que impdem
aos explorados os préprios modelos. Modelos que, como jé vimos,
tiram em grande parte a sua forca daquele medo da liberdade,
daquele desejo de seguranca e poténcia, que estd gravado no mais
profundo de cada homem. Portanto, cada dominado tem dentro
de si um dominador: o qual estd pronto para se manifestar assim
que conseguir uma particula de poder sobre outros explorados. Em
tais condi¢des, a cultura espontinea das classes exploradas é um
sub-produto da cultura dominante: é uma cultura dominada. O
porvir sera construido por homens que pertencem ainda, em grande
medida, ao passado. Somente gracas a um esforgo autonomo de
pesquisa e de criagdo, a um rigoroso trabalho tedrico conduzido em
estreita ligagdo com as suas lutas, as classes populares conseguirao
elaborar uma cultura que nao serd um setor da cultura dominante,
mas uma alternativa a ela. As cristalizacdes do “recalcado” plu-
rimilenar se dissolverdo somente gragas a pesquisa, as lutas, aos
sofrimentos de muitas geragdes.

A psicologia e a psicanélise, com o seu conhecimento dos meca-
nismos da consciéncia e do inconsciente, poderdo fornecer os ele-
mentos decisivos em vista da sua transformacao. O descobrimento



do inconsciente introduz uma dimensdo nova e fundamental na
problemética revolucionaria. Sobre o plano da anélise, como vimos,
ele possibilita recolher os mecanismos de produgio da ideologia e de
aprofundar os vinculos entre consciéncia e estruturas. Na elaboragao
da alternativa ainda, esse descobrimento impde que se considere a
formagao de um novo inconsciente coletivo como indissociavel da
descoberta de uma nova consciéncia, o nascimento de um incons-
ciente de classe como indissocidvel da descoberta da consciéncia de
classe, se é verdade que consciéncia e inconsciente sdo um e outro
constitutivos da cultura.””

Esta cultura implica, a0 mesmo tempo e indissociavelmente, no-
vos conteddos e um novo tipo de homem. A educagao libertadora é,
precisamente, 0 movimento de criagdo de uma cultura alternativa,
enquanto expressio de um homem novo. E, pois, o conjunto do
processo revoluciondrio, além das instancias educativas oficiais, que
se torna um processo de educacdo. A educagdo nao é somente um
setor essencial da praxis revoluciondria, é também uma dimensao
dela, que a traspassa em toda sua ampliddo. O objetivo da educacio
libertadora, definitivamente, é o da revolugao: instaurar o “reino da
liberdade”, isto é, uma sociedade na qual o livre desenvolvimento
de cada um serd a condicdo do livre desenvolvimento de todos.

Também a acdo mais diretamente determinada a transformacéo
das estruturas é educadora: ndo sé porque é na vida da luta que se
plasmam as consciéncias, mas porque as novas estruturas contri-
buem decisivamente para gerar a nova cultura. Todas as estruturas
da sociedade sdo estruturas pedagdgicas. Definitivamente o sistema
educativo ndo se distingue do sistema que preside a organizagio
social.

E como dizer que um projeto radical do sistema pedagégico,
em particular do sistema escolar, que nao fosse inserido em um
projeto de transformagio total da sociedade seria ilusério, porque
o sistema pedagdgico ndo pode ser modificado radicalmente a ndo
ser destruindo suas raizes econdmicas e politicas. Em outras palavras,
a renovagao pedagdgica passa pela tomada do poder.

¢) Massas e vanguardas

A luta revolucionaria das classes exploradas nao exige delas somente
uma tomada de consciéncia, mas também uma organizagao, espe-
cialmente sindical e partiddria. Consciéncia de classe e organizacdo
de classe se evocam e se formam reciprocamente.

17. Falando
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Permanece todavia essencial que a revolugao ndo seja obra das
minorias, mas das massas. E na medida em que a transformagéo sera
obra das massas que sera revoluciondria. A liberdade nao pode ser
concedida. E possivel libertar-se somente de si préprio. Na medida
em que, vice-versa, as transformagdes sociais fossem obra de mi-
norias separadas das massas, o regime instaurado seria destinado a
criar novas relacoes de dominagao. A transformagao se desviaria do
seu objetivo essencial, o de instaurar o reino da liberdade.

Mas, uma vez mais, as massas, Ginico agente possivel para a re-
volugdo, ndo sdo espontaneamente revoluciondrias. Os militantes
revoluciondrios ndo se chocam contra a resisténcia da classe do-
minante mas também contra a de amplos setores, frequentemente
majoritarios, das classes populares. Portanto, ndo se pode atribuir as
massas dominadas na sociedade capitalista a mesma criatividade e o
mesmo papel que lhes competird quando tiverem o poder. No inicio
as suas aspiragoes profundas emergem somente na consciéncia das
minorias. Compete a essas minorias suscitar, com as suas buscas e
as suas ag0es organizadas, 0 movimento de massa.

A articulagdo entre o papel das vanguardas e o0 movimento de
massa constitui um dos problemas nodais de cada teoria e de cada
estratégia revoluciondria. Esses problemas devem, nesse setor como
em qualquer outro, fazer frente a duas exigéncias essenciais e con-
traditdrias: perseguir o interesse objetivo das massas e respeitar o
grau de consciéncia subjetiva que alcangaram.

O problema da iniciativa se apresenta no interior das organi-
zagdes revoluciondrias, quando se trata de definir a relagdo entre
o nucleo dirigente e o conjunto dos militantes de base: entre a
disciplina necessaria para a unidade e para a eficdcia da acdo e o
reconhecimento do poder e da criatividade da base. Aqui o debate
classico e sempre renascido entre o espontaneismo (que se refere
sobretudo a Rosa Luxemburgo) e o centralismo (que se refere
sobretudo a Lénin).

F na medida em que estas duas exigéncias encontram, nos planos
tedrico e pratico, a sua unidade dialética, que um movimento se
torna efetivamente revoluciondrio. Permanece porém que nessa
relacdo dialética, o fator dominante deve ser sempre principal-
mente a iniciativa das massas. Se, com efeito, a revolugdo tem
como objetivo instaurar uma sociedade na qual o povo tenha em
maos a iniciativa de sua histdria, s6 uma luta monitorada pelas



massas sera verdadeiramente revolucionaria. E com este critério
que se avalia a autenticidade revolucionéria das vanguardas e dos
grupos dirigentes.

Aqui nos interessa sobretudo assinalar a intima ligagdo entre a
concepgao da agdo revolucionaria e a concepgdo da agao educativa,
entre estratégias revoluciondrias e métodos pedagdgicos: em parti-
cular a afinidade de principios entre espontaneismo revolucionario
e naturalismo pedagdgico de um lado, e centralismo revolucionario
e autoritarismo pedagdgico de outro. Esta ligacdo é tanto mais
significativa enquanto a relagdo entre massas e vanguardas ¢ ela
mesma, em certa medida, uma relagio educativa. A gestdo da luta
pelas massas, como a gestdo da educagdo pelos alunos, é um sinal
essencial de autenticidade revoluciondria.

B. Uma educacio revolucionaria

A teoria da educagio torna-se por isso um setor da teoria da revo-
lugdo. Isto modifica o conjunto da problemética pedagdgica e abre
a pesquisa um campo novo. E uma “ruptura epistemoldgica” que
desfigura as ciéncias da educagdo, ndo s6 em seu contetido, mas na
sua prépria estrutura.
A educagio libertadora pode ser considerada seja como dimensao
essencial da sociedade futura, seja como dimensio essencial de seu
processo de instauragao. Ela assume, por isso, formas diversas na fase
pré-revolucionaria e em cada etapa do processo revolucionario.® A 18. A expressdo
educacdo libertadora participa da paradoxal condicdo de um niimero ~ “fase revoluciona-
crescente de homens e mulheres cuja vida é transformada pela pers- :ri ain‘;s}id:;cggo_
pectiva de uma transformagio possivel da sociedade, e cujo presente  efere-se, a saber,
é polarizado pelo porvir que provavelmente ndo verao. Esta relagio  a uma revolu-
com o futuro possivel modifica o sentido de todos os problemas. i futura, nio
Transforma em particular o préprio conceito de educagio. jecessariamente
O que é a educacio libertadora? E preciso antes de tudo dis-
tingui-la de algumas concepcdes da educagdo com as quais muito
frequentemente é confundida: o espontaneismo, o liberalismo, o
coletivismo.

iminente.

1) A educagio libertadora ndo é “espontaneista”. A educagao “espon-
tanefsta” — ou naturalista — parte do pressuposto de que 0 homem é
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espontaneamente livre e que, em conseqiiéncia, bastaria abolir todas
as constri¢des sociais para que ele amadurega na liberdade. Uma
tal educagao deixard livre curso ao desencadeamento de instintos
egoistas e possessivos, que também fazem parte da espontaneidade
da crianca. Essa educagio formard personalidades que refutardo os
valores tradicionais sem té-los substituido; que por isso mesmo
reproduzirdo, sob novas formas, as relagdes autoritarias que repe-
liam. Uma semelhante educagido ndo representa, em definitivo, uma
alternativa a educagio integradora.

2) A educacio libertadora nao é “liberal”. Contra todas as formas de
autoritarismo e ditadura, o liberalismo proclama o valor absoluto
da liberdade sobre o plano econémico, politico, cultural, religioso.
Concebe a liberdade de todos como a resultante da liberdade de
cada um.

Mas a andlise da sociedade capitalista nos tem mostrado que

“o0 individuo”, do qual o liberalismo defende a “liberdade”, é uma
abstracdo. O real individuo existe somente no interior de uma
rede de relagdes, em primeiro lugar de relagdes de produgio. Uma
proclamacéo das liberdades individuais que nao recoloque em dis-
cussdo as dependéncias estruturais permanece portanto ideoldgica:
ela concretamente defende somente a liberdade dos membros da
classe dominante.

A educagao liberal faz parte da ideologia liberal. Ela combate o
autoritarismo educativo abstraindo-o das suas raizes estruturais.
D4 aos alunos o gosto pela liberdade, mas ndo os torna capazes de
colher as condigdes objetivas de possibilidades. Ela ndo representa,
portanto, uma alternativa a educacio integradora.

3) A educacdo libertadora ndo é “coletivista”. A educacdo libertadora
se define por oposigao a qualquer sistema de dominacdo, seja este
capitalista ou coletivista, anterior a revolugdo ou produto dela. Uma
educacio “revoluciondria” que formasse os jovens para uma aceita-
¢do passiva das estruturas e das culturas produzidas pela revolucao
ndo seria absolutamente libertadora mas uma nova variante da
educagio integradora.

O que é entdo, positivamente, a educagao libertadora?

Antes de mais nada, ela nao é uma agao do individuo, mas um
processo coletivo. Ndo é somente um individuo que ela deve fazer
ascender a maturidade, mas um mundo. Nao é somente em relacio



ao individuo que ela deve ser criadora, mas em relacdo a histdria.
Certamente fica sempre claro que a prética pedagdgica, como de resto
qualquer outra, comporta um espago de imprevisto. Mas enquanto
na educagio integradora este espaco diz respeito aos métodos de
realizagio de um modelo que se considera adquirido, na educagio
libertadora é o proprio modelo que se trata de inventar.

A educagio pessoal é portanto libertadora na medida em que
insere a pessoa neste movimento de libertacdo coletiva.

O tema da “educagdo permanente” assume assim um novo relevo.
Ela ndo é mais apenas a obra de uma vida, mas de uma época, da
histéria. E participando da educacio da humanidade que cada um
cumpre a prépria educagdo permanente.

A educacio integradora, fundada na assimilacdo dos valores
dominantes, confere logicamente o papel principal aos adultos, os
quais dispoem de uma maior “experiéncia”. A educacéo libertadora,
ao contrdrio, devido a importancia que atribui a criagio dos valores,
assegura o papel primordial da juventude na prépria educagio e na
da humanidade. A contestacdo estudantil, por exemplo, em maio de
1968 na Franga, mostrou até que ponto os jovens puderam contribuir
para a maturagao da consciéncia coletiva e & educagio dos adultos.
Nio se trata de modo algum de excluir os adultos da a¢do educativa,
mas de concebé-la como uma relacéo de reciprocidade. A educagio
libertadora podera ser conduzida somente por educadores que se
considerem eles mesmos continuamente em educagéo; por educado-
res que, qualquer que seja a sua idade, sejam suficientemente jovens
para serem criativos. Um educador ndo pode liberar a criatividade
dos jovens se ndo libera constantemente a prépria.

[sto permite colocar em termos novos o problema da relagéo entre
auto-educacio e hetero-educagdo. Sdo estas, em realidade, categorias
individualistas, que se opdem no interior do mesmo mundo. Uma
concepgao revoluciondria da educagao impde sua transformacgdo. A
passagem da hetero-educagio para a auto-educacio aparece como
uma das dimensdes da passagem da hetero-gestao a auto-gestao.

Mas numa sociedade dividida em classes, é ao proletariado e
ao conjunto das classes populares, eixo da liberagio coletiva, que
compete em Ultima instincia a tarefa da educagao libertadora. Se,
devido a sua posigao objetiva, as classes dominantes sdo incapazes
de gerir a educacio libertadora, as classes populares, convocadas da
sua posigao objetiva a exprimir as forcas e os valores da libertacio,
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tornam-se educadoras na medida em que tomam consciéncia de seu
dever histdrico. Se é verdade que as classes exploradas se constituem
em classe na medida em que ascendem a consciéncia de classe, a sua
constitui¢do em classe faz corpo com sua auto-educagao.

A educacio é, pois, um dos lugares essenciais da luta de classe, e
a luta de classe um dos lugares essenciais da educagao.

Equivale dizer que a educagio libertadora é uma luta, ao mesmo
tempo especifica e conjuntural, que supera largamente as instancias
oficiais e penetra em todas as esferas da vida.

Mas se a luta de classe é a principal entre as lutas de libertagao,
ndo é a tnica. As formas mdiltiplas e coerentes de dominagio cor-
respondem formas de luta multiplas e coerentes: pensamos em par-
ticular nas frentes de libertagao nacional, na contestagao estudantil,
nos movimentos de libertagao da mulher, na rebelido dos negros, na
libertagao sexual etc. Todos os lugares da luta para a libertagao sao
lugares de educacdo; e 0s momentos mais quentes da luta sdo os
mais intensos da educacio. Esta coeréncia da educacio libertadora
é essencial para sua eficdcia, porque a liberdade € indivisivel. Se ela
é bloqueada em um setor, corre o risco de ser em toda parte. Assim,
por exemplo, uma esposa submissa ao marido tendera a educar os
proprios filhos para a submissao. Nao havera, pois, educagdo liberta-
dora sem libertagao da mulher e sem que se ponha em discusséo de
novo a familia autoritdria. Assim também o problema da educacio
sexual ganha uma outra dimensio quando colocado em relagio com
um movimento de libertagiao conjuntural. Em termos gerais, cada
tipo de relacdo tende a reproduzir-se; é portanto inevitavel que o
educador tenda a instaurar com seus alunos o género de relagao que
vive com seus pais, com suas autoridades, com seu Deus. Em edu-
cagdo como em tudo, s6 os homens libertos podem ser libertadores.
Este projeto radical de libertacdo transforma também o sentido do
amor entre homem e mulher, que se torna um lugar fundamental
de educagdo. Doando-se uns aos outros, as pessoas que se amam
descobrem e libertam as suas possibilidades mais verdadeiras; é
vivendo essa experiéncia que atingem energias incessantemente
renovadas para crer no amor, do qual querem plasmar a nova lei
da histdria. A concepgao do amor ligado a procriagéo é portadora
de uma grande intuigdo, infelizmente deturpada, é que o amor é
verdadeiro somente se é criador; é verdadeiro somente se, com as
experiéncias e as exigéncias engajadas, é capaz de transformar as



pessoas que se amam. E verdadeiro somente se é inserido em um
movimento de libertacdo e de criagao do mundo.

Na&o nos é possivel mostrar aqui como essas opgdes se exprimem
concretamente no plano dos métodos pedagdgicos; mesmo porque se
particularizam em diversos contextos. Mas se trata essencialmente
de despedagar a comunidade educativa que reflete a sociedade de
dominagdo com o fim de criar uma outra que prenuncie a sociedade
de auto-gestao.

A educagio libertadora deve, portanto, antes de tudo, superar
a relagdo autoritdria entre os educadores e os educandos. Ela nao
anula a autoridade, mas transforma radicalmente seu sentido:
elimina progressivamente tudo aquilo que é fundado sobre a
forca e sobre o direito, para propiciar somente a projecdo de uma
personalidade, a transparéncia de sua pesquisa e de seu ideal, a
sua capacidade de interpretar as expectativas mais profundas da
consciéncia comunitaria.

Porém, a superagao do autoritarismo pedagdgico serd real so-
mente se, além das relagdes pessoais, atingir as dimensdes coletivas
e, em tltima anélise, estruturais do fendmeno. Isto supde recolocar
em discussdo a autoridade que os adultos, em razio de sua idade, de
sua forga fisica, de seu poder econdmico, politico, cultural, religioso,
reivindicam sobre o0s jovens e institui o direito que eles se arrogam
de impor os préprios valores, a propria cultura, a propria forma de
vida. Mas esse questionamento serd vdlido somente se levar até
ao fundo as suas exigéncias, golpeando a forma fundamental do
autoritarismo: a divisdo da sociedade em classes.

O educador se desencumbira de sua fungio libertadora abrindo
progressivamente para os jovens a capacidade de entender o cardter
classista da sociedade, em particular da cultura, e de descobrir a
presenga tentacular da ideologia nos diversos setores do sistema:
ndo sd, portanto, no ensinamento, mas na vida quotidiana, nas
relagdes familiares, nos espetdculos, na informagao fornecida pelo
jornal, pelo radio, pela televisio etc.

Por outro lado, o carater alienante dessa sociedade sera colhido
pelos jovens sé na perspectiva de uma sociedade e de uma cultura
alternativas. Alternativa expressa simbolicamente pela personali-
dade e pelo empenho do educador; e em cuja construgdo os jovens
se sintam parte ativa.

E com motivagdes dessa ordem concentradas sobre a generosidade,

49



2% Parte
/1° Cap.
/B

50

sobre o espirito de grupo, sobre a solidariedade com os oprimidos
do préprio pais e do mundo inteiro, que a nova comunidade edu-
cativa substituird as motivagoes tradicionais concentradas sobre a
competigao, sobre o individualismo, sobre o egoismo. A educagio
libertadora é atravessada por esta busca de sentido. Os “temas
geradores” que a polarizam sdo precisamente aqueles que colocam
em questdo o significado das coisas, colocam de frente a escolhas
fundamentais e impdem tomadas de posigao.

Especifica-se assim ulteriormente a oposi¢do entre uma edu-
cagdo libertadora e uma educagio espontaneista. E em relagio a
criagdo de um homem novo e de uma sociedade nova que se forma
a atmosfera apaixonada na qual se move a educagio libertadora. E
neste empenho que vem investida a generosidade ilimitada da qual
os jovens sdo capazes. E tornando-se mobilizante que a educacio
torna-se libertadora.

Um projeto de educacdo libertadora assim concebido choca-se
contra toda sorte de objegdes por parte da cultura dominante. An-
tes de tudo, que sentido tem formar, em funcdo de uma sociedade
diferente, homens destinados a viver nesta? Nao é um modo de
criar inadaptados?

E verdade que cada educacdo deve adaptar o individuo a sociedade:
mas ela pode fazé-lo preparando-o para integrar-se na sociedade ou
para transformé-la. A integragdo é uma adaptacdo da identificagdo
com o sistema, isto €, com a classe dominante e a sua ideologia.
Mas existe também uma adaptagdo por oposigao: isto é, através
da identificagdo com as classes exploradas, com as suas lutas de
libertacdo, com a cultura alternativa que elas sio conclamadas a
criar. O inadaptado néo se identifica com a sociedade devido ao seu
proprio desequilibrio; o revolucionario nao se identifica por causa
do desequilibrio da sociedade. O inadaptado néo se identifica com
nenhuma sociedade e com nenhuma classe; o revolucionario se iden-
tifica com a sociedade futura e a classe que constréi. A inadaptagio
paralisa a a¢do, o espirito revoluciondrio a suscita e a alimenta. A
ruptura entre a inadaptagio e a sociedade serd superada mediante
uma reestruturacio do individuo; a ruptura entre o revolucionario
e a sociedade serd superada somente mediante a transformagio da
sociedade.

Mas com qual direito o educador pode impor aos educandos
a sua opgao politica? Néo é esta uma forma de autoritarismo tao



arbitraria quanto aquele autoritarismo que a gente reprova na edu-
cagdo integradora? O educador ndo deveria limitar-se s6 a fornecer
aos alunos os elementos necessérios para que possam escolher por
si mesmos quando forem maduros, evitando orientd-los em um
sentido determinado?

Esta questdo nasce habitualmente de um pressuposto do qual jul-
gamos ter denunciado suficientemente o carater ilusério: aquele da
possibilidade de uma educacdo apolitica ou politicamente neutra. O

“laicato” assim entendido é um mito. Mas afirmar que cada sistema
de educagdo é marcado, consciente ou inconscientemente, por uma
opgdo politica, ndo significa necessariamente que tenha em vista
impo-la. Contrariamente as aparéncias, ha muito mais imposi¢ao
no siléncio, o qual implicitamente considera a escolha como feita,
do que em um discurso, que submeta a escolha a discussdo. Mas,
sobretudo, ndo se pode colocar no mesmo plano, aqui como em
qualquer parte, a escolha da “ordem” e a escolha da liberdade. A
primeira considera normal a imposigao dos “valores objetivos”, a
segunda, ao contrério, sabe que a educagio para a liberdade somente
pode cumprir-se na liberdade.

Educacdo e Cultura Revoluciondria
(Segundo capitulo)

e a educagao libertadora é a cultura revoluciondria enquanto for-

madora de um novo tipo de homem, é aprofundando o conceito
de cultura revoluciondria que poderemos ulteriormente precisar a
natureza da educacdo libertadora. Enquanto a educacdo integradora
deve inculcar uma cultura ja constituida, a educagao libertadora
faz parte do processo de criacdo de uma cultura nova; se identifica
antes com este processo. Nao se trata, pois, simplesmente de duas
culturas diversas a serem inculcadas mas de propdsitos diversos a
respeito da cultura. Na impossibilidade de fazer uma analise exaus-
tiva da “cultura revoluciondria”, elegemos concentrar-nos sobre um
conceito fundamental, o da verdade. Com isso ndo pretendemos
absolutamente reduzir a cultura a busca da verdade. Mas a andlise
desse conceito nos parece particularmente fecunda para ilustrar as
perturbagdes que uma tomada de posigao revoluciondria provoca
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sobre o terreno da cultura, e, por isso também, sobre o terreno da
educacio.

A.. Verdade e praxis revolucionaria

Analisar a natureza da verdade significa colocar-se a questdo da
intencionalidade profunda do conhecimento na sua relagio cons-
titutiva com o “objeto”. A dificuldade que esta analise encontra é
a seguinte: a observancia da dindmica prépria do conhecimento
exclui ou ndo sua subordinagdo aos interesses praticos? A busca
da verdade, na fidelidade as leis do conhecimento e da ciéncia, deve
ser desinteressada ou pode estar a servigo da agdo? A contempla-
¢do é um valor em si ou deve ser consagrada a transformagio do
mundo? A cultura é auténoma ou inserida num conjunto mais
vasto? A liberdade da busca é compativel com a sua subordinagao
a outras finalidades? Em uma palavra, a liberdade para o homem é
um fim ou um meio? E qual relagdo existe entre o desejo de saber
e o desejo sem mais?

O problema se coloca em termos tido mais agudos quando os
interesses em jogo sdo conflitantes, sobretudo se sdo politicos. A
natureza da pesquisa tedrica impde, ou ndo, ser imparcial, neutra,
alheia aos conflitos sociais e, em conseqiiéncia, apolitica? A ho-
nestidade intelectual exige que o pesquisador seja ndo engajado
ou engajado?

As ciéncias humanas em particular, sdo puramente “objetivas”
ou envolvem juizos de valor? Devem obter o consenso de todos
os especialistas, ou sdo perpassadas pelas divisdes correspondentes
aos vdrios sistemas de valores, e em particular as vérias opcdes
politicas? Em outras palavras, as ciéncias humanas devem em suma
ser concebidas sobre o molde das ciéncias exatas ou sao um mo-
delo diferente de ciéncia? Uma teoria pode ser ao mesmo tempo
cientifica e engajada?

Questdes andlogas se colocam em torno da génese do conheci-
mento. A histdria da cultura tem sua explicagao fundamental em si
mesma ou faz parte de uma histdria mais ampla, determinada pela
politica e pela economia, em particular pela luta de classes? Para
compreender a cultura se deve estar no interior da consciéncia ou



deve-se sair dela? A ideologia dominante, como vimos, responde a
essas perguntas com uma coeréncia impressionante. Seu conceito
de verdade é “espiritualista”, isto é, baseado sobre a autonomia da
verdade quanto & pratica, no que concerne a sua finalidade, as suas
normas, a sua génese.

A cultura revoluciondria comega desmascarando essa pretensao.
Porque essa autonomia é ilusdria: ndo existe interesse tedrico des-
vinculado dos interesses priticos. O desinteresse é a mascara de
interesses que ndo querem se revelar. Nao existe referéncia ao objeto
que nao seja a0 mesmo tempo, consciente ou inconscientemente,
referéncia a um projeto. Nao se trata de interesses imediatos, mas
do processo conjuntural com o qual 0 homem realiza seu projeto
fundamental.

O conhecimento nio pode ser juiz sem ser parte em questio.
Ele se situa necessariamente em relagio as forcas politicas e eco-
ndmicas; é sempre relativo a um projeto de sociedade, ativamente
perseguido ou passivamente aceito. Estd necessariamente de um
lado ou de outro na luta de classes: a extraterritorialidade aqui
nao existe. O apoliticismo é uma forma de compromisso politico,
tdo mais eficaz quanto mais é mascarado. Isso é, de fato, a adesdo a
politica do mais forte. A autonomia da verdade significa realmente
a sua dependéncia inconsciente. O seu espiritualismo equivale a um
inconsciente materialismo.

Néo se trata de atribuir a um lugar qualquer a exclusividade da
verdade ou a um movimento humano uma infalibilidade qualquer.
Em toda parte os homens podem encontrar a verdade; em nenhum
lugar a encontram de modo infalivel. Dito isso, resta ver se, no que
diz respeito a verdade, todos os lugares se equivalem ou se ndo
existem entre eles diferengas qualitativas, ligadas, em particular
as posigoes de classe.

E aqui que intervém a escolha cultural fundamental, que é uma
dimensdo essencial da escolha de classe. Esta referéncia a uma
experiéncia e a uma prética introduz no debate tedrico fatores
nao-tedricos; ou melhor, impde a revisao de uma concepcio inte-
lectualista da teoria. Ela exige um novo discurso do método, que
deverd comecar por ndo ser um puro discurso. Ela exige a elabo-
ragao de uma metodologia tedrica, inserida em uma metodologia
da iniciativa histdrica. As conseqiiéncias dessa tomada de posi¢ao
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sdo incalculdveis. A partir do momento em que ela assinala um
pensamento, nada pode permanecer como antes. Essa relagdo com
a préxis significa mais precisamente que a verdade é:

1— interessada

2 — classista

3— libertadora

4— universalista

5 — totalizante

6 — transformadora
7 — apaixonada

1) A verdade é interessada

S§ existe verdade tedrica na busca de um interesse pratico. Mas nem
todos os interesses priticos se equivalem. Se alguns exigem que a
realidade permanega velada, outros exigem que ela seja desvelada.
Existem interesses que se nutrem de ilusdo, e outros que se nutrem
de lucidez. S6 h4 teoria verdadeira no coracdo de uma pratica justa.
Pratica que nao é definida por objetivos imediatos, mas por um
projeto de homem. Por outro lado a teoria ndo é simplesmente
um pressuposto da prdtica, mas uma componente essencial, se é
verdade que uma nova consciéncia é uma componente essencial
do homem novo.

Porquanto a teoria é determinada pela préxis, ndo o é como um
meio a seu fim mas como uma parte de seu todo. Esta subordina-
¢do ndo lhe pede nunca que se curve aos critérios externos, mas
colocando-a em seu lugar natural, permite ir até o fundo de sua
dindmica prépria. Nao é mascarando a sua relago com a préxis, mas
assumindo-a conscientemente que a teoria realiza sua verdadeira
autonomia.

2) A verdade é classista
Colocar-se do lado das classes populares significa fazer uma escolha
simultaneamente politica e cultural. Uma escolha politica: as classes
populares, cujos interesses objetivos coincidem historicamente com
os gerais, sdo portadoras de um projeto auténtico de sociedade. Uma
escolha cultural: as classes populares se encontram objetivamente
em melhor situagdo para entender os interesses da sociedade e, por
conseqiiéncia, o significado da existéncia e da histdria. Sdo, pois, as



classes mais disponiveis & verdade. A verdade ndo estd no justo
meio. Ela estd do lado dos oprimidos. Nao é equidistante mais, é de
esquerda. As posicdes de classe ndo se equivalem, nem politicamente
nem culturalmente. As classes interessadas em manter a prépria
dominagao nao se encontram, no que concerne a verdade, no mesmo
plano das classes interessadas em lutar pela libertacio.

3) A verdade é conflitual, militante
As classes populares se constituem como tal tomando consciéncia
dos proprios interesses objetivos e daqueles da sociedade, na sua
oposigao estrutural aos interesses das classes dominantes. Ha, por-
tanto, um intimo vinculo entre classe, consciéncia de classe, luta
de classe. A verdade emerge no coragdo da luta, da qual ¢, além do
mais, uma dimenséo constitutiva. O seu lugar é a consciéncia de
classe. Ela passa através da conscientizagdo. Por isso os momentos
criticos da luta sio momentos da verdade. S se pode conquistar a
verdade na luta contra a cultura dominante, contra as ilusdes que
ela difunde e os conformismos que suscita. Ela desafia as aparéncias,
as “evidéncias”, o “realismo”, o bom senso. Nunca se move por
si. Move contra a corrente, e se inscreve numa contracultura. E
paradoxal. E um ato de audécia.

A busca da verdade representa uma frente especifica no interior
de uma luta global: ela é, portanto, radical, porquanto golpeia o erro
nas suas raizes estruturais.

4) A verdade é libertadora

Néo é qualquer luta que faz das classes populares um lugar privile-
giado da verdade mas a luta pela prépria libertagao. A opgao de classe
conduz a verdade porque é opg¢io de liberdade. E esta explosio de
desejo de liberdade na consciéncia das classes populares que traca
os caminhos da verdade. Por um lado, a liberdade é condigao para a
verdade; por outro lado, a verdade faz parte do processo de libertagao.
A liberdade produz verdades e a verdade produz liberdades.

As classes populares sao portanto lugar da verdade na medida
em que superam os objetivos quantitativos, mesmo que essenciais,
como as reivindicagdes referentes ao saldrio e ao nivel de vida,
para aproximar-se de objetivos que resguardam a qualidade de
vida e, sobretudo, a estrutura do poder; na medida em que deixam
de perseguir os valores dominantes para objetar com os valores
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alternativos; na medida em que refutam a participagdo no poder
para tornar-se um contra-poder; na medida em que nao se con-
tentam em transformar a prépria posi¢io no sistema mas lutam
para transformar o sistema. Em uma palavra, as classes populares
tornam-se lugar da verdade na medida em que se aproximam do
compromisso revolucionario.

Todavia as massas, cuja consciéncia e cujo inconsciente sao plas-
mados pela cultura dominante, ndo séo espontaneamente orientadas
para esses objetivos. Nao sdo, portanto, espontaneamente o lugar
da verdade. Tornam-se lugar da verdade se, na medida em que, no
vivo das lutas, o desejo de liberdade, reprimido por milénios de
serviddo e resignagdo, emerge na sua consciéncia.

E, pois, correto que o conhecimento se realiza somente na auto-
nomia. Mas esta autonomia permanece puramente formal e ilusdria
até que se coloquem seus feixes de possibilidades, que estdo além
do préprio conhecimento. A liberdade do conhecimento ndo é um
dado de partida, que se instaura ao proclamé-la. E uma conquista
que faz parte de um movimento de libertacdo radical.

5) A verdade é universalista

O proletariado é lugar da verdade ndo enquanto classe particular
mas porque, perseguindo os seus interesses objetivos, ele persegue
aqueles da sociedade; porque libertando-se, liberta a humanidade. A
universalidade tedrica da verdade se funda sobre a universalidade
prética do movimento libertador.

Mais uma vez, portanto, o proletariado é lugar da verdade s6 se
for revoluciondrio. Nao o é, pois, enquanto coloca os préprios inte-
resses em instancia categorial e, por isso mesmo, reformista; quando
em particular separa a propria luta daquela do sub-proletariado;
quando os trabalhadores de um pais se dissociam dos imigrantes,
quando os brancos abandonam os negros a seu destino.

A luta de classes se torna revolucionaria somente quando eleva-se
a uma perspectiva universalista; na qual assume de maneira priori-
taria a causa dos excluidos da sociedade; na qual, motivada por um
amor libertador, supera o egoismo de classe. A fidelidade aos pobres
é um critério fundamental de autenticidade revolucionaria. Ela é,
por isso mesmo, um critério fundamental da verdade.

Nao se trata de reduzir uma tarefa histdrica, ligada a uma posigao
objetiva nas relagdes de produgdo, a um preceito moral. Mas uma



andlise objetiva permite que se descubra, além dos mitos operdrios,
que nenhuma classe é espontaneamente universalista. Agora a
consciéncia revoluciondria implica uma dedicagio a causa capaz de
ir até o fundo. Nao se faz uma revolucdo com a moral, mas nao se
faz também sem a moral. Nao existe realismo revoluciondrio sem
uma parte de idealismo.

Como o egocentrismo coletivo fecha a classe dominante nos seus
préprios interesses e nas suas ilusdes, assim também a abertura ao
interesse geral abre as classes dominantes a verdade: a universali-
dade de seu projeto histdrico despedaga simultaneamente os limites
do egoismo e os da ilusdo.

A luta é, portanto, um lugar da verdade somente se conduzida
pela perspectiva da prépria superacio, isto é, pela perspectiva da
sociedade sem classes. A divisao enquanto tal ndo é lugar da verdade,
mas uma divisdo atrelada a reconciliagio. Todavia o universalismo da
cultura revoluciondria, diferente daquele da cultura dominante, sabe
que qualquer proclamagao voluntaria de unidade e de reconciliacdo
s6 pode manter, mascarando-os, os conflitos de hoje e comprometer
a unidade de amanh3; sabe que a verdade unitaria de amanha passa
necessariamente através da verdade conflitual de hoje.

6) A verdade é englobante

A cultura dominante, para a qual o problema da verdade se joga
na relagdo entre o conhecimento e o objeto, é analitica. Ela afronta
os problemas um a um, nas suas especificidades e autonomias. A
verdade € para ela atributo de uma proposigio. Se ela situa estas
proposigdes no conjunto de suas respectivas disciplinas, sublinha
fortemente a especificidade e a autonomia de cada uma delas das
outras, sobretudo da realidade histdrica na qual se move. Quando
se refere a “sistemas”, se tratard de sistemas logicos, considerados
independentemente do sistema social. Em uma 6tica revolucionaria,
ao contrdrio, o conhecimento se coloca em relagao a uma alternativa,
que pode ser valida somente se for completa. As relacdes de domi-
nagdo que penetram em todas as dobras do sistema se pode opor
somente um projeto de libertacdo que compreenda tudo: economia,
politica, cultura, religido etc. A verdade de uma proposicdo, de uma
teoria, de uma disciplina particular ou de um sistema de idéias é dada
pela sua relacdo com esta orientagao radical. A verdade é, portanto
efetivamente segundo a férmula hegeliana, a totalidade.
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Essa ndo é porém uma totalidade dedutiva, o desenvolvimento
de uma idéia ou de uma esfera, mas uma totalidade organica, na
qual cada uma das esferas é definida a0 mesmo tempo pela sua
propria dindmica e pela sua articulacdo constitutiva com o conjunto.
Uma totalidade, pois, no interior da qual a cultura, mesmo sendo
traspassada por uma intencionalidade mais englobante, ndo perde
nunca sua intencionalidade prépria.

Esta intuigao do cardter radical da verdade suscita todo um mo-
vimento de unificagdo da cultura. A verdade é unitaria. Cada ciéncia,
de fato, depois de ter-se dado conta da necessidade, no comego de
sua histdria, de afirmar a prdpria especificidade em relagio as outras
disciplinas, descobre atualmente que, se cava o préprio campo, se
acha inevitavelmente naquele dos vizinhos. Ela é conduzida a por
de novo em discussao os compartimentos e as “especializagdes”. A
instauragao, na obra de Marx, da ciéncia da histdria assinala uma
etapa decisiva no movimento de unificagio dialética entre econo-
mia, sociologia, sociologia da cultura, sociologia da religido etc
Uma outra etapa decisiva serd aquela que vera abalar as barreiras
entre as ciéncias sociais de uma parte e as ciéncias psicoldgicas e
psicanaliticas de outra.

H4 neste movimento muito mais que uma exigéncia de inter-
disciplinariedade. Esta, com efeito, estabelece as relagdes entre as
disciplinas, porém sem colocar em questdo a especificidade; en-
quanto hoje sdo precisamente estas especificidades que se tornam
problematicas. E se vé delinear-se o perfil de uma ciéncia unitdria
do homem, concebida como uma totalidade organica, com muiltiplas
secdes coligadas entre elas por relagdes dialéticas.

7) A verdade é transformadora
“Os filésofos até agora s interpretaram o mundo; trata-se agora

de transformé-lo.” Esta tese opde entre eles duas concepgdes da
verdade. Para a cultura dominante a verdade é um depdsito para
conservar e transmitir, cuja estabilidade garante a da sociedade. Em
uma Gtica revoluciondria, ao contrario, a verdade faz parte de um
processo. Ndo existe, a nao ser transformando-se e transformando
o mundo. Nio se define somente em relacdo ao ser, mas também
a0 nao ser, ao projeto. Indaga na realidade, ndo apenas aquilo que
ela é, mas também em que direcdo tende. Procura no presente
as potencialidades escondidas no porvir. “Transmitir” a verdade



significa portanto trai-la. S6 existe fidelidade criadora. Nao existe
fidelidade ao passado sendo na fidelidade ao porvir.

A totalidade organica que é a verdade ndo é, pois, a totalidade
de um dado momento, mas de um processo. Ela é definida pelo
dinamismo e pelo projeto que a atravessa.

A verdade de uma afirmacéo é, portanto, fungio ndo apenas da
totalidade estatica na qual se insere, mas também do momento da
evolugdo na qual se coloca e da dindmica na qual se insere. A luta
para uma democracia liberal, por exemplo, tem um sentido profun-
damente diferente se conduzida no século xviii ou no século xx. O
que era verdadeiro no xviii pode tornar-se falso no xx.

Se a verdade é um movimento grande de transformagao, ela ndo
é nunca sistematizada no presente, mas constantemente projetada
na dire¢do do porvir. Consciente, a todo momento, de seu cardter
parcial e tendencioso. Habitada ndo s6 pelas afirmagdes certas mas
também pelos problemas, pelas dtividas, pelas hesitagdes, pelas pro-
babilidades e pelas aproximagdes. Lacerada pelas profundas divisdes,
préticas e tedricas, dos movimentos revolucionarios. Ciente que a
sociedade sem classes, a qual instaurara condicdes sem precedentes
para a descoberta da verdade, nao significara, de modo algum, o final
da busca mas o brotar de uma nova criatividade coletiva.

Este significado dos limites do conhecimento nao é certamente
préprio da cultura revoluciondria. Sobretudo em nossos dias, a cul-
tura dominante, mesmo habitada predominantemente por posigoes
dogmaticas, é sacudida também pelas correntes fortemente criticas
nos confrontos de todas as ideologias. Mas se trata de propdsitos que,
denunciando nos mesmos termos os limites de todas as posicdes,
as colocam num mesmo plano, e assim removem os fundamentos
de um projeto alternativo. Se, de fato, todas as teorias sdo igual-
mente insuficientes, ndo se vé mais em nome de que coisa nds nos
empenharfamos para a transformagao da sociedade. Sob aparéncias
progressistas, a critica universal ndo é menos conservadora e imo-
bilizante que o dogmatismo.

Numa 6tica revolucionaria, ao contrario, nao se podem colocar no
mesmo plano os limites e 0s erros de um movimento cuja orientagao
no conjunto ¢é falsa e aqueles de um movimento cuja orientagdo no
conjunto é valida. A critica é discriminatdria. Ela faz parte daquele
processo indefinido no qual a verdade se constrdi ao construir o
mundo.
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8) A verdade é apaixonada

Um projeto de transformagido do mundo nao pode ser verdadeiro
se ndo for movido por uma grande paixao, a paixao pela liberdade;
o empenho que isto requer ndo pode ser auténtico, se nao for ali-
mentado pelo amor.

Este cardter passional da verdade era cultivado por Platao, Santo
Agostinho, Kierkegaard, Pascal, e muitos outros. Mas enquanto
em seus espiritos era sobretudo expressdo do drama da existéncia
individual, para nds é a percepgdo do drama da histéria, e somente
no interior da qual a existéncia encontra seu significado.

A imagem do intelectual, como formula a cultura dominante,
polarizado por uma busca puramente racional, acima dos senti-
mentos e das paixdes, ndo é menos mistificadora do que aquela do
pesquisador desinteressado e imparcial. A sua auséncia de paixao
é, de resto, na realidade, a presenca de paixdes afastadas atuantes
na sombra.

A paixdo pela liberdade é extremamente complexa. E feita de
indignacdo, de ressentimento, de humilhagdo frente a opressao; de
desespero e de angustia frente ao absurdo; de solidariedade com os
explorados e os marginalizados do mundo inteiro; de confianga, ndo
obstante tudo, nas possibilidades histdricas das classes populares; de
uma vontade transbordante de viver e de fazer viver, de exaltagao
do projeto histdrico que se persegue, de audécia para correr até o
fundo os riscos da busca e da luta.

A paixdo pela liberdade provoca a busca, a acompanha, a orienta,
a arremessa. E como sua fonte interior, inexaurivel. Ela estimula a
imaginagio e suscita a criatividade. Certamente, ela pode também,
em determinados momentos, ofuscar aspectos da realidade que
gostaria de ndo ver. Mas além dessas questdes incidentes, a sua
exigéncia fundamental é de uma total honestidade intelectual.

Toda esta analise se pode resumir em uma sé palavra: a verdade
é revoluciondria. Com a revolugdo ela se insere no mesmo processo
e na mesma luta. Terd o mesmo destino.

Estes movimentos da verdade caracterizam também a educa¢ao
libertadora. E tem mais. Dizer que a verdade é transformadora nao
significa dizer que é educadora? Que definitivamente nao existe
distingdo entre o problema da busca da verdade no forte sentido,
da verdade que se pode procurar sé fazendo-a, e o processo de
educacdo?



B. Implicacoes da relacio entre verdade
e préxis revolucionaria

Esta nova relagao da verdade com a praxis revolucionaria é carregada
de conseqiiéncias sobre todos os planos. Aqui nos limitaremos a
assinalar algumas entre as mais significativas. As que concernem
as relacdes da propria verdade a) com o sistema social; b) com o
inconsciente coletivo; ¢) com as ciéncias humanas; d) com a comu-
nidade militante. Relagdes que por isso mesmo sdo constitutivas
da educacio libertadora.

1) A verdade é relativa ao sistema social

A “autonomia” da cultura dominante com respeito a praxis traz
consigo a sua “autonomia” das condicdes histéricas. E o homem em
geral, com sua natureza e suas leis, que constitui a0 mesmo tempo
o sujeito e o objeto. Isto permite que a “autonomia” se impregne
de verdade e de valores eternos. A educacdo, também se coloca
nessa esfera atemporal.

A cultura revoluciondria, ao contrario, calcada no realismo da
agdo, descobre que “o homem em geral” é puramente imagindrio:
0 homem real s6 existe em relagdo a um dado sistema social, a um
modo de producdo, a uma posigio de classe. No mesmo movimento,
a cultura descobre ser ela mesma marcada, alids, constituida por
essas relagoes.

Portanto a cultura é classista, ndo sé na sua intencionalidade
profunda mas também na sua origem. O verdadeiro agente da
cultura nao é o individuo como tal mas a classe, ou melhor, o indi-
viduo enquanto membro de uma classe. A cultura esta a servigo da
classe dominante porque ela é o verdadeiro autor. Os intelectuais
que a elaboram sdo os porta-vozes da prépria classe e se movem
no interior dos limites que ela fixa a eles. Esta relativa autonomia
permite a cultura dominante acompanhar, no interior das préprias
ilusdes, também uma parte da verdade, que a cultura revolucionaria
poderé assumir. Esta relativa autonomia imprime a cultura domi-
nante um carater contraditério que impede que se faga um juizo
sumario sobre ela.

Se para a cultura e a pedagogia dominante € essencial ignorar as
préprias condigdes de producdo, para a cultura e a pedagogia revo-
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lucionarias é, ao contrario, essencial desmascara-las. Mas através da
consciéncia que tomam da prépria relagio constitutiva com a sua
época e a sua classe, a cultura e a pedagogia revoluciondria modifi-
cam essencialmente essa mesma relagao. A dependéncia consciente
e critica, de fato, cria as condig¢des da autonomia revoluciondria, que
permite a cultura e a educagdo serem ao mesmo tempo relativas
a prépria época e em ruptura com ela, ancoradas no presente e
projetadas na diregao do porvir.

2) A verdade é relativa ao inconsciente coletivo

Afirmar que a cultura dominante ignora as préprias condigoes de
produgdo equivale a dizer que os interesses da classe dominante
nao agem sobre a cultura diretamente, mas através de mediagoes
de mecanismos inconscientes. Por isso, a cultura dominante ignora
a propria intencionalidade profunda, e a sua “verdade” tem um
cardter largamente ilusdrio.

A cultura revoluciondria denuncia esta correlagao da cultura do-
minante, e a prépria correlagio, com o sistema social. Mas raramente
ela se interroga sobre a natureza dos mecanismos que determinam
esta correlagdo. Quase como se a luta de classes produzisse meca-
nicamente a luta cultural. Ora, as coisas sdo, na realidade, muito
mais complexas: e somente uma andlise psicossocioldgica permitird
descobrir 0s mecanismos de producio da cultura, e 0o modo de agir
sobre ela; de tracar as vias de uma conscientizagao e de uma educagio
libertadora. A conscientizagdo é, portanto, uma transformacio da
consciéncia que passa pela descoberta do inconsciente. O estudo do
inconsciente coletivo, para o qual as relagdes de classe reenviam di-
retamente, ndo se pode dissociar do estudo do inconsciente pessoal;
a sécio-analise ndo se pode dissociar da psicanélise. Mas, contra-
riamente & pritica habitual da psicanélise, esta nova aproximagcio
do inconsciente niao o considera como um mundo isolado, mas o
relaciona constantemente ao conjunto da sociedade.

A descoberta do inconsciente implica em particular a do papel da
repressao sexual na génese da cultura e da personalidade autoritarias,
e, em conseqiiéncia, no intimo vinculo entre verdade e maturidade
sexual, entre revolucio cultural e revolucio sexual.

Também a relacdo constitutiva com o inconsciente torna-se, ela
propria, qualitativamente diversa no momento em que é consciente-
mente assumida. Esta descoberta marca no conjunto da cultura, em



particular da pedagogia, uma ruptura que chamaremos “analitica”.
Na perspectiva que estamos desenvolvendo, esta ruptura encontra
todo o seu sentido apenas em relacdo & ruptura revoluciondria, da
qual desvela uma dimenséo essencial e por ela é, por sua vez, ilu-
minada de modo decisivo. A verdade se define, portanto, por essa
relacdo consciente com o inconsciente: é através desta consciéncia
critica da sua heteronomia, que passa a autonomia da verdade.

3) A verdade é relativa as ciéncias humanas

A relagao da verdade com o sistema social inicialmente é colhida
pelo militante de modo intuitivo. Mas as mesmas exigéncias da
agao lhe impdem superar o empirismo e formular a prépria in-
tuicdo de modo cientifico. As ciéncias humanas tornam-se assim
uma dimensdo essencial da sua ac¢do e da sua cultura. Ele passa do
“socialismo utdpico” ao “socialismo cientifico” e, por isso mesmo,
de uma pedagogia utdpica para uma pedagogia cientifica.

O advento das ciéncias humanas é um fato de importancia fun-
damental na cultura contemporéanea. Pelas dimensdes novas que
introduz em todos os problemas — sobretudo no do préprio co-
nhecimento, que daqui para frente ndo serd mais possivel colocar
permanecendo no interior da consciéncia —, ele representa uma
ruptura (a “ruptura epistemoldgica”). A descoberta dos fatores
objetivos e cientificamente identificaveis (sociedade, estrutura, eco-
nomia, classes, inconsciente etc) da realidade humana provoca um
deslocamento da problematica.

O advento das ciéncias humanas, todavia, ndo é suficiente para
caracterizar uma cultura e uma educacio revoluciondrias: a “revo-
lugdo cientifica” nao é indubitavelmente a prépria revolugio. Pelo
contrario, o cientificismo, culto exclusivo das ciéncias, é, definitiva-
mente, contra-revolucionario. Ele determina de fato uma ideologia,
a da rentincia a qualquer ideologia, que é por demais ligada a uma
concepgao determinista do homem e da histéria. Uma aproximacio
cientifica que desvele os mecanismos do sistema mas se abstenha
de julgé-los é, em tltima analise, soliddria com uma agdo que as-
sume lucidamente a situacdo mas é incapaz de transforma-la. Se
a relacdo com as ciéncias humanas é uma dimensao essencial da
cultura e da educagdo revolucionarias, é porque se trata de ciéncias
marcadas por uma tomada de posicdo: que se colocam do ponto de
vista das classes populares e que, além disso, nao pretendem excluir
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uma abordagem filos6fica mas, ao contrério, sdo dialeticamente
articuladas com ela.

4) A verdade é relativa a comunidade militante

A cultura dominante se representa em relagio ao conhecimento
como a relagio de um sujeito individual com o objeto. Ela reflete o
individualismo que caracteriza o conjunto do sistema. Individua-
lismo, por demais, aristocratico. A producdo intelectual se desenvolve,
de fato, em dreas reservadas aos especialistas, de onde, através do
caminho da “vulgarizagiao” descera até as massas, que deverdo
acolhé-la docilmente. A educacio é concebida precisamente como
uma vulgarizagdao. Mas esse papel de sujeito atribuido ao individuo,
no conhecimento assim como no conjunto da vida, é, como vimos,
largamente ilusério.

A cultura revoluciondria, ao contrario, é consciente do seu carater
comunitario. O intelectual se coloca explicitamente do ponto de
vista das classes dominadas, das quais muito frequentemente nao
€ membro, mas lhes é soliddrio com sua tomada de posigao. Sao as
massas populares que, no coracdo da sua luta, se descobrem como
sujeito da cultura alternativa. Descobrem que tém em si as capa-
cidades criativas, abafadas, mas reais. Porém, estas virtuosidades
nao nascem de modo espontaneo, mas tém necessidade de parteiras.
Papel que sem duivida desempenhario os intelectuais capazes de dar
ouvidos ao quanto se anuncia na consciéncia das massas, sobretudo
os militantes. E esta atitude, a0 mesmo tempo de escuta e provocago,
que constitui a maiéutica revoluciondria destinada a gerar a nova
cultura. A determinagao das modalidades dessa agao estd no centro
do novo discurso do método. A educagao libertadora faz corpo com
esse movimento de criagdo coletiva.

Educacdo Libertadora e Escola Capitalista
(Terceiro capitulo)

No sistema capitalista, a educagdo libertadora é ao mesmo tempo
possivel e impossivel. E importante dar-se conta da sua im-
possibilidade, seja para saber dentro de quais limites se pode levar
avante uma luta realista, seja também porque o apontar dos limites



que o sistema impde & educagio é um momento essencial da luta
revoluciondria.

Na realidade o liberalismo proclama o direito de cada cidadao a
instrucdo até o mais alto grau. Mas o respeito a esse direito é no
sistema capitalista estruturalmente impossivel. O simples custo
econdmico de uma operagio tendente a criar as condi¢des materiais
para o acesso aos estudos de todos aqueles que teriam direito supera
em grande distncia as possibilidades de qualquer pais capitalista,
sobretudo se subdesenvolvido. O reconhecimento efetivo desse
direito desorganizaria a economia do pafs; implicaria, em dltima
instancia, 0 abandono do critério do lucro e uma reestruturacio da
vida econdmica em funcdo das necessidades prioritarias dos homens.
Por outro lado, o acesso de todos os cidadaos aos estudos exigiria
colocar em discussdo a divisdo social do trabalho, que é um dos
eixos da economia capitalista e da sociedade classista.

O liberalismo proclama também a liberdade de pensamento e de
ensino. Mas a necessidade na qual se encontra a sociedade classista
de defender a sua prépria legitimidade impde a esta liberdade tais
condicionamentos, que a tornam amplamente iluséria.

O liberalismo proclama, além disso, a liberdade de criar, aos varios
niveis de ensino, estruturas de participagio que tornem os alunos
sempre mais co-responsaveis pela prépria formagao. Mas de fato
deve, em seguida, moderar essa participacdo entre limites tais que
a tornam uma mais habil forma de manipulacio.

O liberalismo proclama finalmente o direito de todos os cidadaos
ao trabalho e atribui precisamente a escola a funcdo de preparar ao
exercicio de tal direito. Mas concretamente a extensao da escolari-
zagdo acresce enormemente o nimero de desocupados intelectuais,
que se tornam assim uma prova impressionante da inutilidade da
escola e da universidade.

Essas genéricas afirmagdes pedem, evidentemente, que sejam
justificadas com base em anélises rigorosas, de cifras e de dados
em funcio da situacdo de cada pafs. Pareceu-nos todavia necessario
chamar a atengdo sobre esse aspecto da estratégia revoluciondria. Os
direitos a instrugao, a liberdade de ensino, a participagio, ao trabalho
sao daqueles que se impdem sempre mais fortemente a consciéncia
contemporanea, tanto que a ideologia dominante nao pode deixar de
reconhecé-los. Mas a impossibilidade para o sistema de desenvolver
até o fundo os principios que enuncia cria uma contradicdo flagrante,
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que a faz mais aguda tornando-a mais consciente. Os debates sobre
a reforma pedagdgica poderdo se tornar lugares importantes de
luta, na medida em que perseguem além das reformas possiveis e
necessariamente inadequadas, as reformas impossiveis, e todavia
necessarias, que colocam concretamente a partir de um problema
setorial a exigéncia da alternativa conjuntural.

Sendo o sistema de educacio soliddrio com o sistema social,
uma alternativa pedagdgica se pode conceber somente no quadro
de uma alternativa global. Apenas uma perspectiva idealista pode
esperar a transformagao da sociedade a partir da transformagao ou
da abolicio do sistema escolar. E esta, todavia, a solugao que Illich
formula: “A desescolarizacdo”, ele escreve, “é a premissa indispen-
savel de qualquer movimento para a libertacdo do homem”.® E
mais adiante: “Um movimento de libertagdo que partisse da escola,
e se fundasse sobre a cumplicidade por parte dos professores e dos
alunos de serem contemporaneamente exploradores e explorados,
poderia prenunciar as estratégias revoluciondrias do futuro; um
programa radical de desescolarizagdo poderia de fato preparar os
jovens para a revolugao de um novo tipo, necessaria para combater
um sistema social caracterizado pela obrigatoriedade da ‘sadde’, da
‘riqueza’ e da ‘seguranca’” >

Uma tal perspectiva é, ao nosso parecer, duplamente idealista.
Sobretudo porque considera possivel um sistema de educagao to-
talmente auténomo do poder econdmico e politico, ou até mesmo
em aberta contradigio com ele; portanto, uma total liberdade edu-
cativa num sistema de dominagdo e de exploragao. Em segundo
lugar porque atribui as idéias o poder de mudar a sociedade. Essas
“estratégias revoluciondrias do futuro” ndo sdo uma reedigao da-
queles projetos dos quais o materialismo histérico denunciou sua
falta de realismo?

No quadro da sociedade atual, portanto, cada reforma educativa
sera necessariamente inadequada. Mas estas reformas parciais
devem ser perseguidas no sentido de uma desescolarizagao ou de
uma contra-escola?

O projeto de desescolarizagao proposto por Illich faz parte de
uma “rebelido contra cada instituicdo estabelecida”. Se de fato a
institucionalizagao é o fundamento do autoritarismo, a libertagao
passa pela desinstitucionalizagdo. Se o homem é espontaneamente
livre, subtraindo-o a cada constrigdo social, se assegurara a matu-
ragao de sua liberdade.



Mas esses pressupostos nao sao por nada evidentes. Se é correto
de fato que numa sociedade classista as institui¢des politicas, sociais
e culturais estdo a servico da classe dominante, isto nao deriva de
sua natureza enquanto institui¢cdes mas das relagdes de forca que
refletem. E ademais: na sociedade liberal as instituicdes sao simul-
taneamente um reflexo das relages de dominagio e a expressao
de uma exigéncia de liberdade. Sim, elas ndo sdo bastante fortes
para suprimir, como pretendem, as relagdes de dominagdo, mas
frequentemente o sdo suficientemente para reduzir a arbitrariedade.
A sua aboligdo ndo significaria por isso um progresso da liberdade,
mas o desencadeamento da lei do mais forte. O sistema escolar faz
parte dessas institui¢des. Uma liberalizagao pura e simples do ensino
seria necessariamente formal; ela ofereceria novas possibilidades
aqueles que, por sua origem social e por seu ambiente cultural,
estariam em condicdo de aproveita-lo, mas privaria todos os outros,
isto é, a grandissima maioria, das modestas possibilidades das quais
atualmente dispdem; ademais ndo fariam nada além de aumentar o
privilégio da cidade sobre o campo e sobre a montanha.

De resto o mesmo “reino da liberdade” nao resultard do jogo
espontaneo das liberdades pessoais: exigird estruturas que asse-
gurem as liberdades pessoais as condigdes de seu exercicio e que
harmonizem a liberdade de cada um com a liberdade de todos.
Estruturas que deixardo de ser corpos separados do conjunto da
sociedade para articular-se organicamente com ela e serem geridas,
como ela, pelos trabalhadores.

A escola faz parte dessas condigdes necessarias da liberdade. Mas
visto que as nossas categorias sao plasmadas sobre a sociedade atual,
nos é muito dificil pensar a escola em termos diversos, a partir de
um sistema separado e autoritario. Este sistema deverd sem divida
ser abolido. Afirmando ao contrdrio, por nossa parte, a necessidade
da escola, pensamos simplesmente em uma instituigao na qual a
formacdo (das criancas, dos jovens, dos adultos) é almejada com a
ajuda sistematica de pessoas muito avancadas na pesquisa. E este
cardter sistemdtico que a distingue de outras iniciativas culturais
(cuja necessidade estd fora de discussdo). Isso consiste, por um lado,
em garantir & formagao aquela visdo abrangente e fundamental, que
cria a capacidade de valorizar as multiplas iniciativas culturais mais
setoriais e ocasionais; de outro lado, em harmonizar as condicdes
da instrugdo com as necessidades e possibilidades dos cidadaos de
todas as regides (cidade, campo) e de todas as idades.
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De resto, a escola libertadora, ou contra-escola, ndo é uma simples
hipétese de trabalho. Um grande nimero de experiéncias-piloto,
levadas a termo um pouco em todo 0o mundo, atestam a sua possibi-
lidade. Ela representa uma alternativa a escola capitalista ndo s pelo
contetido, a cultura revoluciondria, mas também pela sua estrutura:
enquanto extirpa as relagdes autoritdrias e competitivas, como toda
e qualquer forma de selegao, para fazer apelo a co-responsabilidade,
a0 espirito comunitdrio, a criatividade coletiva.

Mas a existéncia de alguma escola alternativa no quadro capita-
lista ndo autoriza absolutamente a afirmar que, neste quadro, seja
possivel um sistema escolar alternativo. Uma sociedade ndo pode
tolerar a existéncia de uma escola que a coloque radicalmente em
questdo. Somente a instauragao de um novo sistema social tornard
possivel um novo sistema escolar. Na nossa sociedade as contra-
escolas permanecem, pois, como ilhas afortunadas, cuja existéncia
bate contra toda sorte de obstaculos, de ordem econdmica, politica
e cultural. Mas a sua importancia, além das limitadas realizacdes,
é enorme, pelas possibilidades novas que elas descobrem, pela ins-
piragdo que fornecem ao conjunto do movimento revoluciondrio,
pelo porvir que anunciam.

Ainda assim a grande maioria da juventude em idade escolar
se encontra na escola capitalista. Talvez o carater classista desta
escola imponha ao educador revolucionério abandona-la para nao

“fazer o jogo do sistema”? Nao pensamos assim. Como, de fato, o
sistema capitalista gera sobre o plano econémico a classe capaz
de transformd-lo, assim sobre o plano cultural gera exigéncias,
contradigdes, possibilidades que provocam o seu questionamento.
O educador revolucionario ocupara todos os espacos de liberdade
que, sob a pressdo da consciéncia contemporanea, da contestagiao
dos alunos e dos professores, das ciéncias pedagdgicas, a escola
capitalista é obrigada a abrir. A luta se dard desde o interior por
uma reforma impossivel, sabendo que esta luta, articulada com a
do movimento operdrio, ¢ bem mais importante do que as prdprias
reformas, para despertar nos alunos e nos professores uma nova
consciéncia e preparar uma nova sociedade.

A sua agao colidird inevitavelmente contra as resisténcias da
estrutura, das leis, dos habitos do pensamento, das autoridades
escolares e politicas, da maioria dos colegas e dos pais dos alu-
nos e provocard represalias de toda sorte. O sistema retrocede,



defendendo-se até o fim e fazendo vitimas. E deste modo que se
pratica, no quadro da escola, a luta de classes. Numa situagio tao
contraditdria, o educador revoluciondrio poderd resistir somente
se estiver disposto a pagar o preco da liberdade.

Conclusoes

Aobjegéo mais grave que encontra um projeto de educacéo liber-
tadora é aquela que pde em questdo a sua prépria possibilidade
e, mais radicalmente, a possibilidade de separar-se da ideologia e de
instaurar uma sociedade sem classes.

Esta objecdo assume formas diversas. Substancialmente, tende
a demonstrar que as relagdes de dominagao se fundam sobre a
natureza das coisas e que, em conseqiiéncia, uma mudanga de
sociedade consolidara novos dominadores, mas nao suprimird a
dominagio; produzird uma nova ideologia, mas nao fard desapa-
recer a ideologia; instaurard uma nova educagdo integradora, e
nao uma educagao libertadora. Qualquer que seja, com efeito, o
sistema social, a natureza humana manterd a propria vontade de
poténcia e, portanto, a prépria tendéncia tanto a dominagao como
ao servilismo; mantera sempre um cardter egoista, que provocard
o abstencionismo no trabalho assim que desaparecerem ou dimi-
nuirem os estimulos materiais. Para os cristdos é o pecado original
que explica essa corrupgao inata.

A natureza da sociedade exige, além disso, uma autoridade, que
garanta a ordem e preserve a anarquia. A complexidade crescente
da sociedade exige dos responsaveis competéncias técnicas que as
massas ndo dominam. Em particular, a racionalidade econémica
confere as decisdes uma tecnicidade a cada dia mais impulsionada,
e requer que sejam reservadas a pessoas altamente especializadas.
Do outro lado as classes exploradas nao devem ser idealizadas: elas
nao sdo melhores que as classes exploradoras, aspiram aos mesmos
valores, ao idéntico bem-estar, as mesmas formas de poder. S6
as exiguas minorias sdo revolucionarias. A revolugao enfim, que
deveria gerar a nova sociedade, deve necessariamente passar pela
constrigao e pela violéncia, através de um longo periodo de ditadura
do proletariado. Ora, é impossivel que tais procedimentos instau-
rem rela¢des fundadas sobre a liberdade. A histéria dos malogros
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politicos e econdmicos das revolugdes socialistas, em particular das
tentativas de auto-gestdo, confirmam esta andlise.

Este problema é evidentemente fundamental para todo pro-
jeto revoluciondrio. S6 uma profunda confianga no homem e, em
particular, no potencial revolucionario das classes populares pode
fundar um compromisso revoluciondrio. Sé a convicgao de que,
movidos pelas novas condigdes objetivas e subjetivas, os homens
sdo capazes de realizar hoje aquilo que até agora nunca existiu,
justifica essa luta.

Somos assim reenviados & divisao fundamental entre os ho-
mens: entre quantos créem que um mundo diferente seja possi-
vel e quantos ndo créem nisso; entre quantos consideram que os
homens sejam ainda capazes de criar algo de inédito e quantos
consideram que a “natureza das coisas” fixa a novidade do futuro,
limites insuperéveis. E nesta escolha de fundo que se radicam as
orientagdes e as divergéncias mais importantes. Na origem de cada
movimento revolucionério e de cada educacio libertadora ha um
ato de esperanca.

Mas justamente por seu carater decisivo, este debate é parti-
cularmente dificil. Ele é, além disso, inevitavelmente monitorado
pela cultura dominante, a qual impregna todos os conceitos-chave
e impde a maioria dos homens a pensar a “natureza das coisas”
em fungdo da situagdo presente, isto é, em termos de dominagdo.
A convicgio da impossibilidade da alternativa é um dos fatores de
estabilidade do sistema. A prpria idéia de uma alternativa supde
um esfor¢o de imaginagao que é sinal de liberdade: ela é um desafio
as aparéncias, as evidéncias, ao senso comum, é o germe de uma
cultura revolucionaria.

Exige-se, portanto, colocar em evidéncia, na base desta confianga
nas classes populares, os fatores objetivos, que lhe conferem um
carater profundamente racional, e proibem de limitd-la a uma
aspiracdo moral ou a um sonho roméntico. Mas, a0 mesmo tempo,
urge mostrar a insuficiéncia de tais explicagdes, o cardter finalmente
indedutivel de uma tomada de posicdo e introduzir por isso mesmo
na racionalidade os fatores imponderéaveis, que certamente nao a
anulam mas modificam e pdem em risco seu sentido.

Dispondo o problema da alternativa em termos de possibilidade
e nao de necessidade, nos colocamos entre aqueles que refutam
considerar o advento da sociedade sem classes como uma necessi-



dade objetiva, demonstravel cientificamente. Nesta matéria, as leis
cientificas sdo leis tendenciosas. Elas fazem emergir as possibilida-
des reais, mas multilaterais, que deixam um espaco bastante vasto
a iniciativa dos homens. As mesmas analises cientificas do resto,
como vimos, sao marcadas pelas opcdes radicais. A resposta para o
nosso problema serd, portanto, cientifica, mas nao apenas cientifica.
A racionalidade humana, em particular a racionalidade politica, é
mais rica que a racionalidade cientifica.

O que é em tal perspectiva a “natureza humana”? Muitas coi-
sas através da histdria foram consideradas exigéncias da natureza
humana e depois revelaram-se reflexo de culturas determinadas
e superadas. Por exemplo, a escravidao, a ditadura, o colonialismo.
Trés exemplos que fazem parte de uma mesma histdria, a da aspi-
ragao a liberdade.

Histdria que ndo esta de todo concluida. Assim, a condi¢do do
assalariado, simples executor de decisdes tomadas por outros em be-
neficio préprio, pdde parecer por muito tempo, e talvez ainda parega,
perfeitamente natural. Mas a exigéncia de administrar diretamente a
sua empresa se impde sempre mais na consciéncia dos trabalhadores.
Até quando aceitardo ainda a sua condicdo de escravos? Os antigos
povos coloniais, depois de ter considerado natural a sua dependéncia
politica e econdmica, a consideram hoje inadmissivel e se batem
contra todas as formas, antigas e novas, de colonialismo. Os negros,
depois de ter por séculos aceitado passivamente a preeminéncia
cultural da raca branca, lutam hoje contra essa civilidade racista, por
um real reconhecimento da sua igualdade com os brancos e da sua
originalidade cultural. As mulheres, depois de haver por milénios
aceitado como natural a prépria inferioridade, descobrem hoje o
carater histdrico e opressivo da civilizagio masculina e em toda
parte se organizam tendo em vista a prépria libertagao. Os jovens,
até aqui habituados a olhar para o mundo dos adultos como para
a ordem das coisas, lhes opdem hoje frequentemente uma recusa
radical, que é algo diverso de um conflito de geragdes, e que anuncia
uma nova escolha de sociedade. Os magistrados e os professores,
funcionérios do sistema, refutam sempre mais frequentemente o
papel que a eles é imposto.

Estd, pois, em ato, nos setores mais diversos, um avanco da cons-
ciéncia coletiva, que descobre a prépria vocagdo para a liberdade e
extirpa do terreno a “natureza das coisas”. Este movimento é de
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resto profundamente coerente com as revolugdes cientifica e técnica,
que asseguram ao homem um dominio sem precedentes sobre a
natureza e sobre a histdria, e lhe abre todo um novo campo de pos-
sibilidades. A hipdtese de uma histdria que, mesmo entre frouxiddes,
contradigdes e regressoes de toda sorte, busca o préprio sentido no
reino da liberdade, é suficientemente fundada para permitir aos
homens realistas e audazes que assumam o risco da esperanca.

Porque se trata de risco. O jogo ndo esta feito. O porvir nio
estd para ser construido: estd para ser inventado. E vivendo esse
processo criador que as geragdes futuras colherdo todo seu alcance.
E contribuindo a prepari-lo que nés podemos daqui para frente
intuir sua natureza, e vivé-lo com uma certa antecipagéo.

Terceira Parte:
Cristianismo Integrador
e Cristianismo Libertador
na Educacio
Introdugao

cristianismo é sem ddvida um imenso movimento de educacao.

Ele contribuiu, largamente de maneira decisiva, para plasmar
individuos, povos e continentes. A sua influéncia se estende muito
além dos lugares e dos momentos explicitamente “educativos”, e
impregna o conjunto da vida e da civilizagio. Convidados a “ensinar
a todas as pessoas”, os apdstolos se consideram, por isso mesmo,
os educadores do mundo. O “magistério” que a Igreja se atribui é
uma funcdo educadora, que ela exerce, também como “perita em
humanidade”, em nome de Cristo, o inico “mestre”, e de Deus, “o
Pai”. Ela a exerce em particular através da linguagem e do simbo-
lismo de sua liturgia. A exerce sobretudo pelo seu prprio modo de
existir, o sistema de relagdes que instaura, o seu propdsito frente
aos grandes problemas da histéria.

1. A educacdo cristd é integradora ou libertadora?
Mas essa educagdo € integradora ou libertadora? Muitos fiéis se



recusardo a aplicar pura e simplesmente estas categorias politi-
cas a uma “comunidade de fé”. Mas, precisamente o problema da
“educacdo cristd” estd substancialmente aqui: ela se coloca além das
opgdes antropoldgicas e dos conflitos politicos, ou é determinada
por eles?

[sto equivale a perguntar o que é, em definitivo, a “educacio
crista”. O substantivo “educagdo”, como vimos, assume significados
extremamente diversos, até opostos, dependendo das escolhas fun-
damentais subentendidas na sua definigao. Ora, o adjetivo “crista”
poe problemas analogos.

Num tempo, ser cristdo, ou pelo menos catédlico, tinha um
sentido bem preciso e unitdrio: implicava num certo sistema de ve-
racidade, uma dada moral, uma politica, e se exprimia no dominio
de todo um sistema de institui¢des temporais (partidos, sindicatos,
escolas, centros de lazer etc). Hoje, pelo contrario, em todos esses
planos o cristianismo se despedagou. Néo se trata de divergéncias
de opinides, sobre pontos secundarios, no interno de uma unidade

“sobre o essencial”: a divergéncia diz respeito precisamente sobre
a defini¢do do que é essencial. Nao se trata de uma complementa-
riedade de pontos de vista parciais no interior de uma perspectiva
conjuntural comum, mas de uma relagdo conflitual ao nivel préprio
das perspectivas totalizantes. Existe em particular uma estreita
solidariedade entre a interpretagao da relacdo educativa e aquela
das relagdes entre homens e a Igreja, Cristo, o préprio Deus; entre
a concepgao da autoridade na estrutura da educagio e na estrutura
da Igreja; entre as concepgdes da educagao crista, sobre evangeli-
zagao, sobre redengéo e sobre o pecado original (em particular no
que concerne as suas implicagdes politicas).

E definitivamente do préprio sentido do ser cristdo que trata a
divergéncia. Se existe o problema da identidade crista, ndo é estra-
nho que 0o mesmo problema ocorra no dambito da educagao crista.

2. “Primado do espiritual” ou “primado do temporal”?
No centro da problemética, estd a funcdo da fé cristd em um projeto
global de educacio. E esta a “instincia dominante”, que confere ao
conjunto a sua unidade e o seu cardter proprio, ou é uma instancia
subordinada a outra, pensada ela prépria em uma unidade que a
supera?

Chegamos assim ao problema mais geral e fundamental, isto é,
o das relagdes entre o religioso e o profano, entre o espiritual e o
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temporal. A qual instancia cabe, na existéncia e na histéria, o papel
dominante e consequentemente unificante? “Primado do espiritual”
ou “primado do temporal”?

A questdo se pde inicialmente no processo de secularizacdes. Isto
implica, de fato, na autonomia do profano com respeito ao religioso,
sobretudo no primado do profano sobre o religioso, tanto no plano
das estruturas sociais como no plano da cultura.

Por isto mesmo, a religido vé contestado ndo s seu primado sobre
o conjunto da sociedade e da cultura, mas até mesmo sua origina-
lidade. Se, de fato, ela ndo é mais necessdria para fundar o mundo
profano, que se basta a si mesmo, ndo é a religido propriamente
supérflua? A secularizagio portanto desvela o cardter profano nao
s6 do mundo, mas da prépria religido.

Desde jé, para a nossa argumentacdo, numerosos problemas. A
autonomia da educagdo profana é compativel com uma educagio
cristd, onde a fé pareceria dever ser a instdncia dominante e unifi-
cadora? Por outro lado a educagao autonoma que é anti-autoritaria,
é compativel com a fé necessariamente ancorada a uma autoridade
(de Deus, da Biblia, da Igreja, do educador etc)? Tocamos aqui
num aspecto essencial do conflito histérico entre cristianismo e
liberdade, que é uma das grandes fontes dos ateismos modernos e
contemporaneos.

Por outro lado, uma vez reconhecida a autonomia da educagao
profana, o papel educativo da religidao ndo se torna supérfluo? A
secularizagdo fez justica as idéias de “politica cristd”, de “doutrina
social crista”, e até mesmo de “moral crista”: a “educacdo crista”
nao deveria ter a mesma sorte?

Em particular, a secularizagao possibilitou ao Estado a posse
dos trabalhos escolares, que na Idade Média era de competéncia
exclusiva da Igreja. Mas a secularizacdo traz consigo inevitavel-
mente uma crise da escola religiosa. Pode esta, de fato, admitir a
autonomia da cultura e da educagdo profana? Pode ela respeitar a
liberdade de consciéncia dos alunos? Em caso negativo nio se torna
um obstaculo para o amadurecimento humano, e portanto até para
a evangelizagio? Mas em caso afirmativo, onde reside ainda a sua
originalidade e, portanto, a sua razao de ser?

O advento das ciéncias humanas e em particular das ciéncias
(psicoldgicas, psicanaliticas, socioldgicas) da cultura representa neste
debate uma virada decisiva. Consiste essencialmente na descoberta



de que a consciéncia, pessoal e coletiva, ndo tem a propria explicagio
em si mesma, mas deve ser entendida, em sua génese como em seu
significado, a partir de fatores objetivos que lhe escapam e que a
andlise cientifica deve discernir. O testemunho que a consciéncia
dd de si mesma ndo é mais uma referéncia dltima para a defini¢ao
do sentido de sua atividade.

Esta perspectiva perturba tanto a interpretagao da educacio
quanto a interpretagao do cristianismo. Ela veta a anélise da educa-
¢do cristad partindo unicamente daquilo que a consciéncia crista, dos
educadores ou da Igreja, diz de si mesma. Para além deste sistema de
representacdes, enfim suspeito de ser largamente ilusdrio, torna-se
necessario analisar os mecanismos inconscientes que o produzem
e as intengdes objetivas que o atravessam. Para além daquilo que a
educacdo crista diz de si mesma, se procurara assim descobrir aquilo
que de fato ela verdadeiramente é.

Indubitavelmente um tal método tem alguma coisa de per-
turbador, alids, de repelente. Ele permite de fato apresentar como
cientifica uma leitura do pensamento e da pratica educativas na
qual as pessoas e os grupos interessados ndo se reconhecem, e que
estd até em evidente contradigio com a imagem que fazem de si
mesmos. Dominada por pressupostos ideoldgicos nao “verificaveis”,
esta leitura ndo pode aparecer sendo como violenta e arbitraria. A
refutacdo serd tdo mais categdrica na medida em que se trata do
fendmeno religioso, “sobrenatural”, que uma certa mentalidade
cristd considera muito mais como um lugar da acdo de Deus de
que de homens.

Na realidade, tanto quanto cientifica, a andlise do fato cristdo
como aquela de qualquer outro fendmeno consciente, nao é neutra.
Consciente ou inconscientemente, a andlise esta dominada pelas
opgdes fundamentais e ndo serd verdadeira sendo na medida em que
estas opcoes sejam justas. Ja desenvolvemos estas perspectivas nos
capitulos precedentes. Determinantes que sdo quanto a educagdo
em geral, sio também em relagdo a educagao crista.

3. Materialismo histdrico: uma nova problemadtica

Por isto uma analise da educagdo crista que se origine na seculari-
zagdo estd destinada a permanecer ambigua. O sentido préprio das
questdes muda segundo o contetido que se atribui ao “mundo pro-
fano”, do qual se defende a autonomia, e consequentemente segundo
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as escolhas fundamentais em fungao das quais se procede a andlise.
O materialismo histdrico, em particular, transforma profundamente
a problematica. Por um lado a analise incide sobre a relacdo entre
o profano e o religioso em funcdo de algo mais fundamental que
concerne & prépria estrutura do profano, a relagdo entre a esfera
econdmica lacerada pela luta de classe e o conjunto da sociedade.
Por outro lado, coloca-se em questdo o “mundo profano” e este
“laicato” ao mesmo titulo que a “liberdade” liberal, desmascarando
o carater classista.

O cristianismo entdo ndo é mais contestavel porque colocaria
obstéculos na construgao do “mundo profano”, mas porque participa
deste mundo e serve para legitimé-lo. A crise da educagdo crista ndo
€ mais assim imputada a crise do cristianismo, mas sim a crise da
sociedade, da qual o cristianismo é parte “integrante”. Nao é, portanto,
mais possivel ater-se a um debate geral entre educagio humana e
educaco cristd, pela simples razdo de que a educagio humana em
geral ndo existe, como ndo existe o homem em geral. Existe somente
uma educagio situada consciente ou inconscientemente de um lado
ou de outro da luta de classe. Consequentemente o problema da edu-
cagdo cristd nao nasce tanto do fato de que cria obstaculo a educagio
leiga, mas do fato de que ela nao se distingue de modo significativo;
nao deriva da especificidade da educagio crista, mas sim de sua falta
de especificidade.

4. Libertacdo cristd e libertacdo politica

O problema da relacdo entre espiritual e temporal se enleia assim
ao problema da relagdo entre libertacdo crista e libertagao politica,
compreendida como luta revoluciondria para a construgao de uma
sociedade socialista.

O carater “libertador” do cristianismo em educagdo, como em
tudo o mais, parece evidente. O tema da libertacdo atravessa de
fato a Biblia do comeco ao fim. O Antigo Testamento é a histdria
da libertagao do povo de Israel, cuja saida do Egito constitui o mo-
mento mais tipico. O Novo Testamento é o antincio da libertagao
realizada através de Cristo. O cristianismo, parece, € libertador ou
nao é de fato.

Mas este € o tipo propriamente dito da falsa evidéncia: na medida
em que, de fato, a “libertagdo crista” é definida como uma mudanga
espiritual independente de qualquer que seja a transformagao poli-



tica, torna-se, inevitavelmente, nos confrontos desta transformagcao,
uma alternativa e um obstéculo. Para colher, portanto, de mais pré-
ximo a relagdo entre educagao crista e educagao libertadora, impde-se
uma anélise da relagdo entre libertacdo crista e libertacdo politica.

Determinamos jd que a “libertagdo politica” da qual se fala
aqui deve ser compreendida, ainda uma vez, nao no sentido débil,
setorial, da palavra e sim no sentido forte e amplo. A politica que
nao diz respeito somente a organizagao do Estado, mas que abarca
também o conjunto da sociedade em sua estrutura e em sua cultura.
A libertagao é, portanto, a realizagao de um projeto abrangente de
sociedade como um todo no qual o povo sera o sujeito de sua pré-
pria histéria. Neste processo a esfera econdmica tem uma atuagio
fundamental, mas nédo exclusiva. A libertacdo, de fato, implica
igualmente uma transformacéo cultural e a possibilidade de uma
criatividade coletiva; implica uma reestruturagdo da consciéncia e
do inconsciente, dos quais a libertagdo sexual constitui um aspecto
fundamental. E ela comporta, de resto, um componente “espiritual”
(no sentido leigo da palavra).

Esta libertagdo considera certamente a coletividade, mas uma
coletividade de homens livres e criadores que concebem a prépria
liberdade pessoal como essencialmente soliddria com a de todos, e
realizam a libertagao pessoal na luta pela libertagao coletiva.

O conflito entre um tal projeto e aquele da “libertagdo cristd”
parece inevitavel. Acima de tudo no plano das andlises: para o
cristdo o “mal de raiz” é uma situagio espiritual, o pecado original,
definido em relagdo a Deus, de quem nos privamos, e aos demonios
que domina; para o revoluciondrio é ao contrario a situagdo objetiva
da exploragio e da dominagdo. Conflito, portanto, sobre o plano
dos projetos libertadores: para o cristdo se trata de reconstruir a
amizade com Deus em Cristo, cujo fim serd a “vida eterna”; para o
revoluciondrio se trata de transformar o sistema social, as rela¢des
objetivas entre os homens, e de instaurar na histdria as condigdes
de liberdade e de criatividade. Conflito ainda porquanto concerne
a iniciativa libertadora que o cristao, proclamando a impoténcia da
humanidade, atribui a Deus e ao Cristo, enquanto o revoluciona-
rio atribui a luta das classes exploradas. Estes sdo somente alguns
aspectos de um conflito dramadtico, inteiri¢o que opde, tanto no
plano tedrico como no pratico, as igrejas cristis a0s movimentos
revoluciondrios.
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Se pensarmos que o conflito é superdvel, sera necessério pre-
cisar de qual modo. Serd necessario, talvez, distinguir “os planos”,
proclamando a transcendéncia da fé por um lado, e a autonomia do
politico por outro? Mas isto introduz um dualismo que néo parece
corresponder nem a realidade da histdria objetiva nem aquela da ex-
periéncia crista revoluciondria; dualismo que contradiz as exigéncias
do alcance tanto da fé cristd quanto de empenho revolucionario.

Portanto, unidade. Mas esta unidade ndo vai por si mesma a me-
nos que nao se queira ignorar o conflito do qual assinalamos alguns
aspectos. Mesmo se, de resto, se quisesse esquecé-lo, a histdria de
ontem e de hoje se encarregariam de recordd-lo brutalmente sobre
todos os planos da luta. E necessario, portanto, repensar a libertacio
e a educagdo cristas em fungao das exigéncias da libertacdo politica
ou vice-versa? Uma vez mais, “primado do espiritual” ou “primado
do temporal”?

O materialismo histdrico como jé temos visto empenha-se no
sentido do primado do temporal, mesmo indicando que a raiz do
problema deva ser procurada mais longe, isto é, no primado da
economia. Mas aceitar o materialismo histdrico ndo significa ser
constrangido a reduzir pura e simplesmente a libertacdo crista ao es-
copo da libertagdo politica? Um “cristianismo materialista” ou uma

“educagao cristd materialista” nao sdo contradi¢des nos termos?

5. Temdtica desta parte

Sobre estes temas o debate esta aberto na Igreja. Debate que é ele
proprio uma luta que empenha os interlocutores em projetos de
homem, de sociedade e, portanto de cristianismo, antagonicos.**

O ponto de referéncia histdrico desta pesquisa é constituido pela
consciéncia coletiva das minorias cristas que, onde quer que estejam
no mundo, se empenham nas lutas de libertagao, e assumem como
teoria revoluciondria o materialismo histdrico.

Nao se trata mais, para eles, de confrontar-se, em um plano pura-
mente tedrico, com o marxismo, mas de pensar sobre as exigéncias
tedricas de uma pratica que quer ser revoluciondria e cristd. Nao
se trata mais de aproximar-se em uma perspectiva de polémica
ou didlogo a um marxismo para eles distante, mas de repensar a
prépria fé partindo de um marxismo acolhido como a teoria de
sua propria pratica. Nao se trata mais, portanto, de tomar posi¢des
frente a frente com um marxismo considerado como um sistema



acabado e monolitico, mas de contribuir de maneira ativa, critica e
criadora na elaboragio de uma teoria revoluciondria para a qual o
marxismo fornece as grandes orientagdes.

Empenhar-se nesta pesquisa significa dever escolher entre os
vdrios marxismos que se afrontam no interior do campo revolu-
ciondrio. Esta escolha exprimird, sobretudo, a idéia que alguém se
faz da luta revoluciondria. Mas até a sensibilidade crista interferira,
recusando tipos de marxismo (economicistas ou cientificistas) no
interior dos quais a experiéncia da fé ndo tem nenhuma possibi-
lidade de ser reconhecida em sua prépria originalidade. Por outro
lado, qualquer que seja 0 marxismo que venha a ser assumido, a
possibilidade de inscrevé-lo numa pesquisa crista ndo acontece
naturalmente: exige, de fato, que o préprio marxismo seja criticado,
repensado, completado, de modo que nenhuma dimensao da reali-
dade humana permaneca-lhe estranha. Os cristdos revolucionarios
nao devem, portanto, somente fundar teoricamente a legitimidade
de sua pratica, mas também devem contribuir com sua sensibilidade
prépria para enriquecer a teoria e a pratica revolucionarias.

De resto o marxismo do qual falamos néo é somente uma teoria
cientifica e filoséfica da revolucdo: mas sim o nicleo de toda uma
cultura revolucionaria e de uma revolugao cultural. O nicleo, ja
dissemos: ndo se trata, isto é, de uma cultura j& elaborada, mas de
uma cultura que se busca, no coragao das lutas por uma sociedade
alternativa. Repensar a fé a partir do materialismo histdrico significa,
portanto, empenhar-se a inscrever o cristianismo no processo de
construcdo de uma nova cultura e de uma nova sociedade. Neste
processo, ja temos visto, a educagdo ndo é somente um setor parti-
cular, mas sim uma dimensao essencial do conjunto. Isso é verdade
em particular para o cristianismo, cuja contribuigdo especifica para
a luta revoluciondria coloca-se sobre o plano da formagéo da nova
consciéncia e do novo inconsciente. Uma teoria revoluciondria da
educagio crista quer dizer uma reflexdo sobre o conjunto do cris-
tianismo enquanto movimento educativo.

Ela comporta a0 mesmo tempo uma analise do fato educativo
cristdo enquanto fator de integragao e, um projeto alternativo. Sdo
as grandes orientagdes deste projeto que queremos expor. Mas,
para situd-lo, devemos comecar indicando em qual diregéo deve
conduzir-se a analise, que, de resto, é um componente essencial da
prépria educacio libertadora.
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A Educacio Crista Fator de Integragao
(Primeiro capitulo)

Aanélise do fato educativo cristdo orienta-se por um nivel ddplice:
trata-se por um lado de individuar os pressupostos ideoldgicos,
isto quer dizer, a maneira como a prépria comunidade crista se vé;
de outro lado, trata-se de identificar o papel desempenhado pela co-
munidade crista na sociedade, objetivamente e independentemente
das intengdes proclamadas. Chamaremos ideoldgica a primeira
andlise e cientifica a segunda.

O nticleo central do debate ideoldgico levantado pela educacio
crista € o problema das relagdes entre o temporal e o espiritual: pro-
blema teoldgico, mas sobretudo filoséfico, dado que as interpretagdes
do cristianismo sdo postas em fungdo de pressupostos filos6ficos
diferentes, em particular das relagdes frente ao platonismo.

A analise cientifica que intencionamos propor inspira-se no
materialismo histdrico (na interpretagao dada nos capitulos prece-
dentes). Inspira-se nele, é certo, mas sem limitar-se a ele. Deve de
fato articular o materialismo histdrico com a psicanalise e por as
claras o papel objetivo da sexualidade desenvolvido na histdria do
cristianismo, em particular pela repressao sexual.

As analises ideoldgica e cientifica completam-se e condicionam-se
uma a outra. A analise cientifica aponta para a interpretagio dos
debates filoséficos e teoldgicos, permitindo a descoberta das impli-
cagdes econdmicas, politicas e sexuais. A anélise ideoldgica permite
a ciéncia a verificagdo de suas préprias hipdteses, mostrando de que
modo as intengdes objetivas que ela revela sdo transpostas sobre o
plano do discurso consciente e de sua ldgica prépria; mas lhe per-
mite também aprofundar as implicacdes ideoldgicas das quais ela é
indissociavel, devido a tomada de posicdo que a atravessa. Trata-se
definitivamente de uma aproximagio unitaria em cujo interior os
dois angulos visuais diversos mantém entre si uma relacdo dialética
que ndo é apenas de interagao mas também de interpenetracio.

O centro de perspectiva mais fecundo para conduzir essa analise
parece-nos ser o de uma busca dos projetos de homem e de socie-
dade sustentados pelos varios modelos de cristianismo, busca que
revele, por um lado, as implicagdes teoldgicas e, por outro, a funcio



na sociedade capitalista. Parece-nos que esse ponto de vista permite
também uma articulacdo mais imediata entre os varios modelos de
cristianismo e seus respectivos projetos pedagdgicos.

Distinguiremos nesta perspectiva trés grandes modelos de cristia-
nismo: constantiniano, secularizado e revolucionério.>* Simplificando
um pouco as coisas, estes modelos de cristianismo correspondem a
trés épocas histdricas e aos seus respectivos regimes: a monarquia
absoluta da sociedade pré-capitalista, a democracia liberal capitalista,
o socialismo de auto-gestdo. Todavia, elas coexistem hoje no mundo
cristdo, muitas vezes no interior de um mesmo pafs e até mesmo
no interior de uma mesma pessoa. O cristianismo constantiniano,
mesmo revelando uma neutralidade arcaica, continua a ser domi-
nante em alguns paises como a Itdlia ou a Colombia; e ainda dispde
de fortes raizes em outros, como a Espanha; torna-se marginal dado
o impacto da secularizagdo tanto na Franca como na Holanda.

Todavia, a relagdo do cristianismo com os vérios modos de pro-
ducdo nao é mecanica.

O cristianismo, de fato, nao é sé um setor da cultura dominante,
mas goza, com relacdo a ela, de uma relativa autonomia. A ele é
consentido encontrar-se, por longos periodos, em conflito com a
cultura dominante, devido a sua solidariedade com as culturas de
épocas anteriores. Na medida em que a Igreja integra-se a uma
dada sociedade, as classes ascendentes afirmam-se em polémica com
ela. Assim é que a Igreja aceitou a secularizagdo, em particular o
humanismo liberal, s6 depois de ter estado longamente na oposigao
em nome de uma cultura teocéntrica, naturalista, autoritdria, ligada
a sociedade feudal. Tanto é que nos paises socialistas a Igreja até
agora, impermeavel a cultura marxista, permanece ligada as cul-
turas das sociedades anteriores. No mundo atual, ainda, as relacdes
de poder econémico, politico, cultural, tém fortemente um cardter
internacional, o que torna muito mais complexa a articulagdo entre
as varias esferas da realidade social. O cristianismo de fato pode
nutrir-se pela cultura dominante de paises estrangeiros para opor-se
a cultura do préprio pafs.

A. O Cristianismo Constantiniano

O cristianismo constantiniano € assim chamado por causa do carater
que nele mais atenta: a alianga entre trono e altar no seio de uma

22. Desenvolve-
mos esta tipologia
em Cristiane-
simo, liberazione
umana..., cit., so-
bretudo pp 13-35,
e em Credenti

e non credenti
per um mondo
nuovo, pp 30-82.
Aqui retomamos
0s aspectos que
incidem mais
diretamente sobre
a concepgao da
educagdo. Ao
mesmo tempo
procuramos mos-
trar mais precisa-
mente, a ruptura
entre cristianismo
secularizado e
cristianismo
revolucionario.
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23.“O exemplo
tipico dessa re-
nincia gratuita ao
humano parece-se
com o sacrificio
de Abrado, o pri-
meiro dos crentes
na sua interpreta-
cao literal.

O sacrificio
pertence alids a
mesma natureza
do cristianismo,
que é uma ruptura
com a sabedoria
humana, uma
desconfianca do
“bom senso”,
escandalo para os
judeus, loucura
para os pagdos. £
necessario por-
tanto evitar tornar
o cristianismo “ra-
zoéavel”, fazendo
uma espécie de
humanismo,
porque em tal
caso se arrisca a
desnatura-lo.

E é este, parece, 0
espirito das bem
aventurangas, e

a declaragio da re-
volugao cristd, que
consiste, deveras,
no revirar as cate-
gorias humanas,
no apreciar aquilo
que os homens
desprezam. E pe-
dido aos cristaos
até mesmo que
estejam prontos a
mutilarem-se com
vistas ao reino
dos céus: é melhor
entrar no

céu sem um olho
ou sem uma mao,
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civilizagao/civilidade crista. Estamos assim subitamente no cerne
do problema: as relagdes entre um certo tipo de cristianismo e um
certo tipo de sociedade. A alianca com a classe dominante de uma
sociedade autoritéria é, neste tipo de cristianismo, simultaneamente
efeito e causa de sua orientagao doutrinal. Efeito, dado que ela é
perfeitamente coerente com seus principios, em particular com o
primado do espiritual. Causa, dado que tais principios foram for-
mulados e elaborados sob a influéncia desta situacdo objetiva.

1. O primado do espiritual

A decisdo fundamental que se demanda ao homem é a escolha entre
Deus e a criatura, entre 0 teocentrismo e o antropocentrismo, entre
o espiritual e o temporal. O cristdo é aquele que escolheu Deus e o
espirito contra “a carne e o sangue”. Ser cristdo significa afirmar o
primado do espiritual e aceitar todas as consequéncias.

O cristianismo constantiniano é o desenvolvimento coerente
deste principio.

Mas o que significa, mais exatamente, “primado do espiritual”?
Como afirmava incisivamente o catecismo romano, “o homem foi
criado para conhecer, amar e servir a Deus nesta vida e gozé-lo na
outra, no paraiso”. A este fim tltimo, a salvagao de sua alma, ele
deve tudo subordinar e sacrificar. Nao se fala de finalidade profana
ou terrena. As atividades profanas trazem valores unicamente do
fato de ser condicdes, ocasides ou meios de salvacdo. A secularizagao
€ por isso pura e simplesmente refutada como de direito, mesmo
se reconhecida de fato. Ela é uma revolta contra Deus, e desemboca
logicamente no atefsmo. A esfera religiosa é a instancia dominante
da existéncia e da histdria, o lugar no qual é necessério colocar-se
para compreendé-las, orientd-las e unificd-las. Isto implica uma
interpretacdo espiritualista da histdria segundo a qual o papel fun-
damental diz respeito as idéias, sobretudo morais e religiosas; e as
crises da sociedade sao fundamentalmente espirituais.

A heteronomia do profano significa que o profano tem necessi-
dade de uma norma moral exterior. Um ideal de maturacao humana,
pessoal e coletiva, que fizesse abstragio de Deus, seria definitiva-
mente imoral: absolutizaria a busca do bem-estar e do prazer. Nao
ha humanismo sem Deus e sem Cristo.

A subordinacdo do profano ao religioso tem também como con-
seqiiéncia a possibilidade, ou mesmo até a necessidade, de deduzir
do evangelho uma anélise do homem e da sociedade, como também



uma solucdo de seus problemas. Dai a “doutrina social cristd”, a
“politica crista”, a “moral cristd” etc. Mas se o temporal depende do
espiritual, o espiritual é, por outro lado, auténomo, transcendente
com respeito ao temporal: ele é de fato o lugar do sobrenatural, da
graga, da agdo livre de Deus. Assim resulta a recusa a submeter a
vida crist3, a Igreja, a teologia, a uma anélise cientifica, socioldgica
ou psicoldgica e, em particular, de reconhecé-las como uma dimensao
politica e classista.

O sentido do primado do espiritual ndo se pode verdadeiramente
colhé-lo senao em relagao a necessidade de escolher entre a criatura
e o criador, necessidade que implica uma rivalidade entre eles. Pres-
suposto ilustrado de modo particularmente eloquente pela doutrina
do pecado original e pelo papel atribuido ao sacrificio.

A doutrina do pecado original fornece ao mesmo tempo uma
explicagdo do mal e uma indicagdo dos papéis respectivos que o
homem e Deus desempenham em sua superagio. E o homem o
responsével pelo mal, e ndo Deus, que ao contrario o havia criado
em um estado de justiga. Por outro lado o homem é corrupto desde
0 nascimento, e ndo por causa das estruturas sociais. O seu pecado
é essencialmente a revolta e a recusa da obediéncia.

Decadente como é, 0 homem é incapaz de apenas com suas forgas
conduzir uma vida moral, sobretudo se herdica; é, portanto, incapaz
de realizar o préprio destino. Ele é exposto ao poder discricional de
Deus, que pode condena-lo ou salvé-lo. Sé a intervengao de Cristo
permite-lhe viver humanamente e cumprir o préprio fim desde
que reconheca a prépria culpa, a prépria impoténcia, a prépria
dependéncia. E tornando-se, como Cristo, obediente até o fim que
resgatara a rebelido da qual é culpado.

Em suma, é o homem e ndo Deus o responsavel pelo mal; mas
é Deus e ndo o homem que pode libertar o homem. O primado da
iniciativa divina na histdria é tdo mais vigorosamente afirmado
quanto a iniciativa humana é excluida.

Esta condigdo de pecado gera uma contradigio entre as aspira-
¢Oes profanas e as exigéncias religiosas. Uma vez mais é necessario
optar. O sacrificio exprime a escolha de Deus, colocando-se por isso
mesmo no centro da vida crista.»

A sexualidade é o lugar no qual esta contradicdo explode de modo
mais dramético. A heteronomia implica aqui a convicgao de que a
busca da maturacdo sexual abandonada a sua dindmica prépria seja
sindnimo de desregramento: donde a necessidade de submeté-la a

do que realizar-se
humanamente e
depois perder-se.
A mesma idéia
de peniténcia, que
é o momento da
conversao, é asso-
ciada, na tradigao
cristd, ao sacrificio,
a rentncia. Se
reencontra esta
concepgio em uma
certa interpretagdo
da funcao do sa-
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de um animal, e
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pirituais. Na vida
humana a morti-
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tal, da gléria a
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encontra a sua
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especial, a redugao
ou mesmo a
eliminagao das
relagdes humanas
torna possivel
uma relagio mais
auténtica com
Deus.

Esta filosofia e
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também decisi-
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certa interpretagao
do significado
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mento. Ela poe
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cao da vitima. A
mesma interpreta-
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esséncia do sacrifi-
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regras externas e de legitimé-la subordinando-a a procriagao. Toda
vida sexual ndo orientada para esta finalidade torna-se culposa. Por
isto a condenacdo das relagdes extra-conjugais e, no préprio matri-
monio, de regular os nascimentos através da contracepgao. A tensio
é tdo mais aguda enquanto nao existe, neste campo (no jargdo dos
moralistas), “matéria leve”: todo pecado é por si mesmo “mortal”.
A justificagdo do celibato dos padres e dos religiosos baseada na
necessidade de escolher entre o amor de Deus e 0 amor de uma
mulher reafirma a mesma rivalidade entre homem e Deus que estd
na origem da moral repressiva.

A histdria do cristianismo estd assim permeada pela obsessdo da
sexualidade. Quase como se este espirito, que é o homem, devesse
resignar-se a ser sexualizado s6 para as exigéncias da procriagao. O

“primado do espiritual” foi pago a este prego.

2. Implicagées eclesioldgicas

A salvagao, finalidade tinica do homem, é confiada a uma comunidade
Unica, a Igreja (catélica), cuja missdo e poder ficam definidos em
conseqiiéncia deste fato. O primado do espiritual sobre o temporal
traz consigo o primado da evangelizacdo sobre a humanizagao, e
em particular sobre a libertagao politica. E esta politica interessa a
missdo da Igreja s em razao de sua relagdo com a salvagao.

Por forca de sua transcendéncia, a Igreja pode constantemente
estabelecer critérios que fogem a competéncia do “profano”. Por
isso mesmo encontra-se subtraida em seu comportamento a qual-
quer julgamento humano, sobretudo politico: ela pode, portanto,
ser juiz sem ser parte.

Consequentemente as derivagdes morais e politicas dos cristdos,
no plano tedrico e pratico, sdo o efeito das debilidades pessoais e nao
podem ser imputadas & Igreja como tal. Elas derivam do fato de que
a doutrina social cristd ndo foi aplicada, e a doutrina nunca é posta
em questdo como tal. A autoridade da Igreja é pensada segundo o
modelo da autoridade de Deus, que ela representa. E, portanto, uma
autoridade absoluta que exige uma docilidade incondicional. Dai a
estrutura monarquica em todos os niveis; e o sentido hierarquico
assumido pela distingdo entre padres e leigos. Até mesmo o cardter
machista do sacerddcio e, portanto, da autoridade da Igreja é conside-
rado como direito divino nesta Igreja, que aparenta uma comunidade
de mulheres gerida por homens. A liturgia, celebrada pelo clero diante
de uma assembléia décil, traduz simbolicamente esta estrutura.



O fato de que a fé e o pertencer a Igreja sdo necessdrios para a
salvagdo mobiliza a Igreja a defender e difundir a fé sem omitir o
recurso ao brago secular, as constrigdes juridicas ou mesmo a forga.
A liberdade religiosa é por isso exclusa: ndo se podem reconhecer
0s mesmos direitos a verdade e ao erro. Nao se pode conceder a
liberdade de fazer o mal. A inquisicdo e as conversdes forcadas dos
povos colonizados estdo entre as conseqiiéncias mais clamorosas
de tais principios. Principios que inspiram toda uma concepgao do
cristianismo na qual o ser cristdo é muito mais o pertencer a uma
instituicdo do que um ato de liberdade; de um cristianismo para o
qual a alianga com o poder é uma necessidade estrutural e que, por
isso mesmo, se estrutura em fungio das necessidades do poder; de
um cristianismo que conta muito mais com a verdade do poder de
que com o poder da verdade.

As conseqiiéncias sobre a concepgao do Estado sdo decisivas. Cabe
ao Estado organizar a vida temporal de tal modo que os homens
possam atingir suas finalidades sobrenaturais. O ideal de cristandade
é exatamente o de um Estado que se proclama cristdo e leva isto as
ultimas conseqiiéncias em todos os planos.

A relacdo dos fins determina a relagao dos poderes. Defendendo
o primado de Deus, a Igreja defende seu préprio primado e o do
clero, dando lugar ao clericalismo. O Estado é portanto o brago
secular da Igreja, para a defesa e a difusdo da fé. A Igreja é o brago
religioso do Estado, assumindo diretamente as responsabilidades
da cultura e da educacio.

Mas o é, sobretudo, fornecendo ao Estado uma legitimacdo ideal
e assegurando-lhe a sua lealdade e a lealdade dos fiéis. O soberano
torna-se o representante de Deus na terra. Os interesses de Deus
e os interesses do Estado estdo assim estreitamente associados. A
politica das Concordatas sanciona a alianca.

Néo se pode ser membro, para todos os efeitos, desta cidade se
nao se é catdlico. Os fiéis de outras confissdes ou religides, sobre-
tudo os ateus, sdo cidaddos de segunda classe. Eles vém limitada
juridicamente sua liberdade de palavra e, muito frequentemente, o
acesso as responsabilidades civis.

As divergéncias no plano religioso provocam diferengas essenciais
a todos os niveis da vida profana e tornam impossivel a colaboragao
e o didlogo sendo de modo ocasional.

O comportamento frente as outras confissdes, religides e ideolo-
gias &, por isso, de defesa e de polémica. Representam uma ameaga
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para a integridade da fé e a unidade da Igreja. O préprio mundo
profano no seu conjunto é visto como lugar de tentagao e de pecado;
a Igreja adverte sobre seus perigos e se esforga para proteger seus
membros.

Estamos, em suma, defronte a uma concepgao eclesiocéntrica
da histéria: os interesses da Igreja coincidem com os de Deus, o
comportamento com respeito a Igreja torna-se o critério essencial
para julgar a validade dos regimes politicos, das instituigdes e das
ideologias.

Esta concepcio do papel da Igreja no mundo exige uma sua pre-
senga materna em todos os setores da vida profana. Daf a multiplici-
dade das instituigdes temporais cristas (Estados, partidos, sindicatos,
escolas, universidades, teatros, cinema, centros esportivos, colénias
de férias etc), que exprimem ao mesmo tempo a consciéncia de uma
missdo especifica e uma exigéncia de protecdo.

Na medida em que o Estado se seculariza, os cristdos conservam
a nostalgia da cristandade, esfor¢ando-se para realizar o ideal em
recintos mais reduzidos. A defesa das institui¢des temporais cristas
se faz por isso mesmo tao mais apaixonada enquanto representa uma
tentativa, por vezes desesperada, de prolongar a presenga do Cristo
no coragao de um mundo que se distancia dele sempre mais.

3. Implicacées antropoldgicas

O cristianismo é portanto indissociavel do autoritarismo. Em todos
o0s planos de sua existéncia, o cristianismo se encontra defronte a
um poder discricional, ao qual deve submeter-se. Deus, soberano
absoluto, que dispde do direito sobre a perdigdo e a salvagdo. O
Cristo, tnico Libertador de uma criatura impotente. A Igreja, or-
ganizagdo monarquica e hierarquica, que exige uma obediéncia
absoluta e dispde, para obté-la, do braco secular; que, além do mais,
estreita relagdes autoritdrias com tudo que lhe é externo e se alia
de preferéncia com regimes politicos absolutos. Uma fé, enfim, que,
subordinada a esta instituigio e marcada pela recusa da liberdade
religiosa, é vivida muito mais como um ato de obediéncia de que
como um ato de amor e de liberdade.

O cristdo é portanto um homem que se descobre culpavel de
um pecado que ndo cometeu e ameagado por uma condenagao que
nao mereceu. Vive na esperanga de uma salvacdo a qual ndo tem
direito e que é incapaz de realizar. E marcado por um sentimento
fundamental de culpa, de inseguranca, de angtistia, que ndo podera



superar sendo invocando a presenca asseguradora do Pai, encarnada
na autoridade (familiar, politica, religiosa). A autoridade satisfard
maximamente esta espera quanto mais serd capaz, com sua forga,
de suprir as debilidades do homem e de liberta-lo, no pensamento
e na agao, do risco da liberdade.

O cristdo é portanto um homem da ordem: a ordem a qual adere
é aquela que Deus instaurou. Mas foi verdadeiramente Deus quem
criou esta ordem, ou foi 0 homem da ordem quem criou este Deus?
Se no plano ideolégico é Deus que exige este homem, no plano real
é este homem que tem necessidade de um tal Deus, e é por isso
conduzido a erigi-lo. Um tipo de homem que por outro lado é ele
préprio o produto de uma sociedade autoritéria, & qual assegura a
estabilidade, como também de uma sexualidade reprimida e desviada.
Religido, politica e sexualidade manifestam aqui, mais uma vez, sua
profunda coeréncia e interdependéncia.

Esta antropologia aponta para uma moral da ordem e da lei,
considerada como expressio da natureza humana, que encarna a
vontade de Deus e reflete a “lei eterna”. Ela se inscreve em uma
filosofia objetivista, de preferéncia platonica, dada a definir leis gerais
do ser, das quais a realidade humana é uma aplicagao particular.

4. Implicagées politicas

E, sobretudo, plasmando este homem da ordem que o cristianismo
contribui para formar o “bom cidaddo” de quem o Estado forte tem
necessidade e que, por sua vez, tem necessidade do Estado forte.

Tal Estado de resto é necessario para a prdpria Igreja: 6 tal Es-
tado pode tornar-se seu brago secular. Como contra-partida a Igreja
lhe fornece uma legitimacdo que contribui para sua estabilidade. A
Igreja ndo se limita a sustentar que a autoridade civil vem de Deus,
mas assevera que a monarquia é de direito divino. Por isso, opde-se
a democracia e apdia os regimes absolutistas.

O respeito a autoridade assim estabelecido exclui todas as trans-
formagoes da sociedade que nao se realizem de acordo com a prépria
autoridade e por seu impulso. A revolugio, subversdo da ordem
humana e divina, é em esséncia satanica. A prépria idéia de uma
sociedade anti-autoritdria e auto-gerida é descartada de partida.
Ela, de fato, exprime um otimismo com respeito as capacidades do
homem, que ignora o pecado original. Exprime uma fé no homem
que tende a substituir a fé em Deus.

O primado do espiritual intervém diretamente e com forga no
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debate com 0 marxismo. Dado que seu fundamento, seus erros ted-
ricos e suas faléncias praticas sdo considerados ateismo, a recusa do
sistema no plano religioso traz consigo a recusa no plano politico.

A fungcdo integradora exercida pelo cristianismo estd, portanto, na
l6gica de seus principios. E forcando até as extremas conseqiiéncias as
exigéncias do primado do espiritual que a Igreja é levada a defender
o primado da classe dominante.

Mas aquilo que, no plano 16gico, vem em primeiro lugar, no
plano da realidade é apenas conseqiiéncia. E, de fato, por causa
de sua alianga efetiva com o poder, em uma sociedade classista e
autoritaria, que o cristianismo foi levado a pensar-se desde o ponto
de vista do poder. E por causa de sua escolha politica que a propria
Igreja sentiu a necessidade de elaborar escolhas religiosas que a
justificassem. Esta fungdo objetiva desempenhada pela ideologia
religiosa, independentemente das intengdes subjetivas, é essencial
e fundamental para compreender seu significado.

5. Implicagées pedagdgicas

Se o cristianismo é um movimento de educacio, o cristianismo
constantiniano é evidentemente um movimento de educagao auto-
ritaria. A relagdo autoritaria que liga o cristianismo a Igreja, a Cristo,
a Deus, é também uma relacdo educativa. Tal fato encontra o seu
melhor fundamento no autoritarismo e no sexismo da familia crista.
Formard homens que, plenamente a vontade em um regime abso-
lutista, tornam-se desadaptados em uma sociedade liberal. Todavia
0 seu respeito a autoridade e & ordem constituida, o medo a ameaca
comunista, os tornam habitualmente sustentdculos do regime.

A educagdo é dominada pelas exigéncias da fé, até mesmo no
terreno profano, para o qual ela traz solugdes especificas. A edu-
cagdo é, portanto, da algada da Igreja, a qual as outras instincias,
em particular a familia e a escola, estdo subordinadas. O sentido
desta educacdo é claramente manifestado no batismo das criancas:
a adesdo a Igreja, que ndo é um ato de liberdade mas de autoridade
e que a educagdo pressupde, protege, consolida mas nao coloca em
questao.

A especificidade das respostas cristds aos problemas profanos,
como também a necessidade de defender a fé contra os perigos
do mundo, torna necessaria a existéncia de escolas cristas. Elas se
prestam maximamente aos alunos cristdos e tendem a prolongar a
atmosfera cristd e protetora da familia. Estdo sujeitas a autoridade



eclesidstica e atribuem aos leigos uma fungao subordinada. Nelas o
educador € o representante da Igreja e concebe sua relagdo com os
alunos segundo o0 modelo da prépria Igreja. O ensino e a pratica reli-
giosa sdo obrigatdrios. Dai a desconfianga com respeito a liberdade re-
ligiosa, como também a liberdade strictu sensu. O medo da liberdade
exprime-se, em particular, nos aspectos da sexualidade, circundada
de siléncio e de suspeita e apresentada muito mais como perigo do
que como dimensao essencial do amadurecimento. A resisténcia a
educacio mista é um sinal entre outros desse comportamento.

Esta lGgica é buscada com afa e com rigor particular nas escolas
destinadas a formacdo dos sacerdotes, dos religiosos e das religiosas;
escolas das quais a separagio do mundo permite torna-las ilhas de
cristandade. A vocacdo dos alunos a obediéncia justifica o sistema
autoritario que ali se instaura; sua vocagao para o celibato pede
necessariamente um regime repressivo com relacdo a sexualidade.
Mesmo representando um setor restrito das escolas cristds, esses
centros de formagao tém, todavia, uma importancia excepcional.
Por um lado, é verdade, permitem aflorar em toda sua forga a ldgica
pedagdgica do cristianismo autoritario. Por outro lado, formam
uma incomensuréavel parte dos educadores cristdos, que se inspi-
rardo amplamente, em suas atividades futuras, nos métodos assim
adotados em sua formagcao.

Nesse estado de coisas, a escola leiga serd necessariamente anti-
cristd, quando ndo atéia. Nao obstante a sua neutralidade oficial
ela serd marcada por um clericarismo e um confessionalismo as
avessas. Tratar-se-4, para tais escolas, de afastar Deus da escola e
da sociedade.

Por isso mesmo a defesa da escola cristé fard corpo com a defesa

da fé.

B. O Cristianismo Secularizado

1. Primado do espiritual e secularizagdo

Neste cristianismo a secularizagdo nao é mais um fato a ser tolerado,
mas a expressao de um amadurecimento da humanidade, que torna
possivel um amadurecimento da fé. A realidade profana é aqui
reconhecida em seu dinamismo e em seu valor auténomo. Porém,
o principio do primado do espiritual é mantido mesmo nesse novo
contexto, em fungao do qual devera ser repensado.
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A afirmagao da autonomia do profano é solidaria com uma afir-
magao mais geral das exigéncias da liberdade, que estdo no cerne da
luta liberal. A secularizagdo se faz acompanhar, portanto, de uma
certa liberalizagdo do cristianismo, que se abre para as exigéncias da
democracia no plano politico e reconhece em particular a liberdade
de consciéncia. Esta escolha da liberdade porquanto tardia e timida,
representa uma ruptura nos confrontos com o constantinismo,
assim como o liberalismo representa uma ruptura nos confrontos
com o absolutismo. Podemos considerar que, no plano coletivo, a
ruptura estabeleceu-se com o Concilio Vaticano 1. E este esforco
de renovar o cristianismo em funcio das exigéncias de liberdade,
porém sem pOr em questdo o sistema capitalista, que caracteriza o
progressismo conciliar.

[sto traz consigo uma reestruturacio global do cristianismo. Em
particular, um novo modo de conceber a relagio entre homem e
Deus, Deus que nédo é mais visto como Patrdo absoluto, mas como
um Amor Libertador, que espera uma resposta livre. Nao é mais o
rival cuja superioridade brilha sobre a miséria do homem, mas o
Amigo, cuja generosidade se exprime na iniciativa e na criatividade
que suscita.

Por sua vez a Igreja reconhece a autonomia do mundo, em par-
ticular do Estado, e abandona seu projeto de cristandade. Cessa
até de considerar-se o lugar exclusivo da salvacao e abre-se para o
didlogo com as outras confissdes, religides e ideologias, incluindo
o ateismo. Reconhecendo a liberdade de consciéncia, renuncia
assim a quaisquer imposicdes, sobretudo através do brago secular,
e considera a fé uma escolha que ela tem o dever de suscitar. E o
seu regime interno atenua o autoritarismo, favorecendo uma certa
participagdo no poder e uma certa ascensao do laicato. Até mesmo
uma renovagao litdrgica é caracterizada por uma participagdo ativa
dos fiéis. Todavia esta revolugdo encontra resisténcias muito fortes,
derivadas sobretudo da necessidade de harmonizar as exigéncias da
liberdade com aquelas do “primado do espiritual”. Vale dizer que,
mesmo reconhecendo a secularidade do mundo, este cristianismo
refuta o reconhecimento da prépria secularidade: refuta, isto é,
considerar-se ele mesmo sujeito a mecanismos socioldgicos e psi-
coldgicos profanos, cientificamente definidos; e sobretudo refuta
a admissdo de que as exigéncias de democratizagdo, afirmadas no
plano politico, possam ser transpostas para o plano eclesial. Se, por-



tanto, o autoritarismo constantiniano é atenuado em determinadas
formas, o principio é mantido como direito divino.

Por outro lado, em fungdo do primado do espiritual, a autonomia
do temporal é contida dentro de limites bem demarcados: a saber,
os de uma ciéncia e de uma técnica que ndo definem as préprias
finalidades; ou de uma busca do bem-estar e de uma satisfagio dos
desejos esculpidos em todas as aspiragdes ideais. A prépria politica,
na medida em que se reconhece sua autonomia, € vista muito mais
como uma técnica de governo do que como a busca de um projeto
global de sociedade. Em resumo, mesmo que nao esteja mais redu-
zido a um meio, o profano permanece todavia um fim intermedidrio,
isto é, subordinado aos fins espirituais e sobrenaturais e portanto
regulado, em tltima instancia, pelas exigéncias profanas.

A “nova cristandade”. Além do mais, em fung¢ao do primado do
espiritual, este cristianismo se considera, muitas vezes, portador de
um projeto especifico de sociedade, da qual Jacques Maritain talvez
seja o tedrico mais rigoroso.

Trata-se de um projeto de cidade secular (ndo mais cristd), da
qual os crentes e ndo crentes serdo membros com plenos direitos.
A percepgao do fim tltimo confere, na verdade, & comunidade crista
uma lucidez particular no campo profano, e torna-a “especialista
em humanidade”, permitindo-lhe propor um projeto de sociedade
capaz de impor-se por sua qualidade humana. Este projeto diverso
tanto do capitalismo liberal tanto do socialismo marxista, é uma

“terceira via”, uma politica centrista, que constitui a ideologia dos
partidos e dos sindicatos cristos, e particularmente das democracias
cristas. Ele se reconhece amplamente na doutrina social crist3, tal
como vem proposta particularmente nas grandes enciclicas sociais.
Seu objetivo é o de humanizar o sistema capitalista sem todavia
contestd-lo em seu préprio principio. E esta “cidade leiga vitalmente
cristd” que Maritain chama de a “nova cristandade”. Ela constitui,
em alguns paises, o fundamento tedrico para uma unidade politica
dos cristdos contra a ameaga marxista.

Estes principios apelam aos cristdos a propor a prépria solugio
especifica nos vérios setores da vida profana, e a multiplicar as
estruturas temporais destinadas a realizd-las. Nestas estruturas os
cristdos agem “como cristdos”, mas nao “enquanto cristdos”. Nao
engajam, portanto, a Igreja enquanto tal, e tampouco estdo dire-
tamente sujeitos a sua autoridade. Esta presenca cristd no campo
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profano é seguramente a razao de ser dos leigos que a assumem
sob sua prépria responsabilidade.

A transcendéncia do espiritual. Os compromissos e as confusdes
ao0s quais a presenca politica do cristianismo tém dado lugar suscitam
todavia em nossos dias um novo modelo, buscado para purificar a fé
e a Igreja, restabelecendo a sua transcendéncia. A “transcendéncia
do espiritual” é uma versdo mais nebulosa do primado do espiritual,
no qual a influéncia da fé se mantém sob um plano mais claramente
moral e religioso.

Sublinhando a prépria independéncia das opgdes politicas, o cris-
tianismo se subtrai ainda mais decisivamente a uma anélise politica,
em geral, a toda e qualquer anélise cientifica: ele pertence a uma
ordem diversa, ndo sujeita aos mecanismos e as leis da realidade
profana. Se se consegue o reconhecimento do carater profano da

“religido”, sera somente para opd-la, polemicamente, & transcendén-
cia da “fé” biblica, posto da iniciativa divina, e para denunciar uma
redugio da fé a religido por causa da decadéncia constantiniana. Esta
problematica, de origem protestante, vem largamente penetrando
nos ambientes catdlicos. Ela permite a critica vigorosa a Igreja, a
teologia, as institui¢des temporais cristds, sem por em questdo nem
a fé nem a Biblia.

Por outro lado, a autonomia do profano torna possivel, no am-
bito de uma mesma fé, projetos politicos diversos e antagdnicos,
sem que nenhum dos quais possa reivindicar a exclusividade da
inspiragdo cristd, e com respeito aos quais a fé deve manter uma
distancia critica ou uma “reserva escatoldgica”. A uma fé politizada
integrista, que seja de direita ou de esquerda, se opde aqui, ou uma
fé apolitica e pluralista ou mesmo uma fé com funcéo politica es-
sencialmente critica.

Nao é necessario, se diz, substituir os antigos conluios por no-
vos, passar de um integrismo de direita a um de esquerda, de um
clericarismo conservador a um clericarismo revolucionario, da
sacralizagao da ordem constituida a sacralizacao da revolugao, dos
capeldes militares aos capeldes da guerrilha. Nio se trata de mudar
de companheiros de viagem, mas de possibilidades de relagoes;
nao de colocar de cabeca para baixo as aliangas, mas sim a prépria
concepgao da alianga. O absoluto da fé ndo deve mais ser aprisio-
nado pela relatividade das opgdes politicas, por mais nobres que
sejam. A palavra de Deus deve reencontrar a sua transcendéncia
com respeito a todas as construgdes humanas, deve dissociar-se de



qualquer ideologia. Nao se pode passar da Igreja dos burgueses
para a Igreja dos operarios: é necessério que ela seja finalmente a
Igreja de todos, reunido e reconciliagio dos homens em Cristo, para
além das divisoes entre nagoes, racas, classes, sexos etc. A mesma
exigéncia que impde ao cristdo colocar-se & distincia da ordem
estabelecida, lhe impde também colocar-se a distdncia de qualquer
ordem revolucionaria.

Reconhecendo a autonomia do politico, a Igreja move-se do pres-
suposto de que o politico ndo faca parte de sua missdo. Aquilo que
nao é especificamente cristdo nao é essencial ao cristianismo e nao
pode, portanto, engajar a Igreja como tal. Ela se interessa somente na
medida em que sua presenca condiciona sua tarefa de evangelizagao.
E nesta perspectiva que por muito tempo os movimentos apostélicos,
em particular os movimentos de trabalhadores, tém concebido a
necessidade de sua presenca nos véarios ambientes da vida.

Nio é mais, portanto, em nome de uma politica cristd, mas
unicamente em nome da fé que esse cristianismo, exercitando a
sua fungao critica, exclui do pluralismo que proclama as opcdes
revoluciondrias de inspiragio marxista.

O “primado do temporal”. Nao obstante essas resisténcias, as
exigéncias da secularizagio tendem a impor-se sempre mais no
interior do cristianismo. Nao implicam s6 a secularidade do mundo,
mas também a do cristianismo e mais em geral a das religides; ndo
implicam s6 a autonomia do profano, mas também a heteronomia
do religioso. E esta perturbacdo da perspectiva que exprime a afir-
macao do “primado do temporal”. Perturbagao esta que chega aos
vdrios planos. No ontoldgico, antes de tudo: é na realidade mesma
que o religioso depende profundamente das estruturas socioldgicas e
psicoldgicas, no interior das quais se move e a cujos mecanismos esta
sujeito. Segue-se que no plano axioldgico (dos valores, dos projetos,
das finalidades) o religioso ndo pode sendo estar em segundo lugar
com respeito & maturacdo pessoal e coletiva a qual ndo é s6, bem
entendido, a busca do bem-estar e do prazer, mas inclui essencial-
mente a dimensao ético-politica. Dai que até mesmo a autoridade
juridica do Estado sobre a Igreja que, enquanto sociedade profana,
estard sujeita as mesmas leis (e terd reconhecidas as mesmas liber-
dades) das outras sociedades, com exclusdo de todos os privilégios.
O primado do temporal é, enfim, um principio epistemoldgico: o
que exige que as realidades religiosas (Igreja, teologia, Biblia, ex-
periéncia religiosa, pratica sacramental etc) sejam estudadas por
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uma abordagem profana, cientifica e filoséfica, e que a abordagem
teoldgica assuma as conclusdes finais.

Estas afirmagdes de principio ndo sdo suficientemente precisas
para indicar uma clara inversdo de tendéncia em relagio aos mo-
delos de cristianismo que j& haviamos analisado precedentemente;
permanecem, todavia, abertas a desenvolvimentos muito diversos,
dentre os quais se impde uma escolha. Em particular, podem per-
manecer na ldgica do liberalismo e levar para uma reconciliagdo
completa entre a Igreja e o mundo moderno, isto é, a uma completa
integracdo da Igreja com a sociedade liberal. Portanto a escolha
da liberdade coexiste com a adesdo ao autoritarismo classista do
sistema capitalista.

E precisamente esta coexisténcia das exigéncias da liberdade com
as do autoritarismo que constitui a complexidade dos cristianismos
secularizados e define sua funcio especifica em nossa sociedade. Por
causa dessa coexisténcia o autoritarismo se encontra mais mascarado
de que no constantinismo e exige, por isso mesmo, um esforgo mais
decisivo para ser desvelado. Ele pode portanto representar, na batalha
pela liberdade, um inimigo mais insidioso e temivel.

2. Implicagées antropoldgicas e politicas

Uma tentativa de por em evidéncia as implicagdes antropoldgicas
desse cristianismo encontra as mesmas dificuldades. Por um lado,
realmente, persegue um projeto humanista, personalista, libertador.
Denuncia o naturalismo da filosofia e da moral da ordem. Proclama
a originalidade e os direitos da pessoa, colocando-a como o centro
da histdria. Mas este projeto deixa intacto, habitualmente, o auto-
ritarismo da prépria Igreja, cujas mudangas formais na realidade
nao enganam ninguém. Ele subsiste somente gragas ao dualismo,
teoricamente justificado por sua vez, entre as esferas profana e
religiosa.

Mas este dualismo remete a um outro, mais fundamental, no
interior da prépria esfera profana: o que separa, e opoe, os discursos
ideoldgicos de um lado e as realidades sociais (sobremodo a econé-
mica) do outro. A liberdade, de fato, que o cristianismo secularizado,
como de resto, o humanismo liberal, proclama, é objetivamente
negada pelas relacdes capitalistas de exploragdo e de dominagao. A
iniciativa humana, que um e outro exaltam, é na realidade colocada
a reboque da produtividade, sujeita as suas constri¢des e subordi-
nada as relagdes de produgio. O homem em geral, em nome de



quem eles proclamam a dignidade e os direitos, ndo existe fora de
suas idealizagdes: a realidade efetiva ndo apresenta senao homens
determinados de lados opostos de suas classes.

Consequentemente o discurso cristdo, tal como 0 do humanismo
liberal, do qual com certo atraso assume as categorias, contribuem
com suas respectivas proclamagdes de liberdade para mascarar o
autoritarismo estrutural e, exatamente por isso, para sublinha-lo.

O individualismo religioso e moral — com a sua defesa da pessoa,
da livre iniciativa e da propriedade privada — harmoniza-se com o
individualismo burgués. O espiritualismo, que procura explicagdes
e remédios para os males da sociedade no campo moral e religioso,
reflete a tendéncia da ideologia dominante de distanciar a atencio
das causas estruturais dos problemas. O interclassismo, enfim, que
considera a fé como um lugar de transcendéncia, de unidade e de
reconciliagdo, opondo as exigéncias do amor as exigéncias da luta,
favorece a tendéncia da classe dominante de mascarar a estrutura
conflitual da sociedade apresentando os préprios interesses como
expressao do interesse geral.

A originalidade crista desse discurso humanista nao é portanto
menos ilusdria de que o discurso das “terceiras vias”, as quais, no
esfor¢o de humanizar o sistema capitalista, terminam por fazer do
cristianismo seu dltimo bastido.

Esta experiéncia crista é portanto marcada, como a ideologia
profana que lhe serve de base, pelo desconhecimento de suas con-
digdes de produgio e, por isso mesmo, da intencionalidade politica
objetiva que a atravessa. Ela se move portanto, ndo obstante sua
vocagao para a verdade, em uma atmosfera de falsidade estrutural.
Esta ruptura entre o discurso consciente e a dindmica objetiva
permite ao cristianismo, como de resto, a ideologia liberal, pro-
clamar exigéncias de liberdade e de amor, mesmo se legitimando
um sistema no qual estas exigéncias ndo podem ser respeitadas.
Permite ao cristianismo a posigao de defesa de um sistema no qual
tais exigéncias ndo sdo realizaveis.

3. Implicagées pedagdgicas

A educagdo que se inspira nessas varias formas de cristianismo
progressista choca-se com 0s mesmos problemas, sofre das mesmas
contradigdes e destina-se por isso a desempenhar a mesma funcgo.
O reconhecimento da autonomia do temporal, com as suas multiplas
implicacdes, dentre as quais a proclamacdo da liberdade religiosa,
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gera uma nova relagdo entre o mundo e a Igreja. Ela ndo mais rei-
vindica a responsabilidade pela cultura e pela educagio, sendao em
seu préprio campo, e modifica a idéia da prépria missao educativa
em fungao das exigéncias da liberdade.

A educagdo cristd ndo pode mais considerar a fé como adquirida:
ela prepara para a escolha e considera as hipdteses da refutacio.
O batismo infantil j& ndo ocorre automaticamente. Uma vez que
de sua parte a educagio “leiga” abandona sempre mais o préprio
sectarismo, para tornar-se uma educacdo para a liberdade em uma
atmosfera pluralista, a oposi¢do entre “educacdo cristd” e “educagio
leiga” reduz-se notadamente.

Mesmo as discussdes sobre o laicato da escola perdem a eficdcia,
aparecendo como batalhas de retaguarda. A escola crista, de fato,
reconhece ja a autonomia da cultura profana e se abre até mesmo
para os nao-cristaos. Ndo mais busca a sua legitimacdo no direito da
Igreja como tal de ter sob sua guarda a educagao, mas no direito das
familias, em uma sociedade pluralista, de escolher o tipo de educa-
¢do a ser destinado aos préprios filhos. Além do mais, apresenta-se
sempre mais como um servigo prestado, mais que aos crentes, ao
conjunto da sociedade, e nesse sentido pretende o reconhecimento
e as subvencdes ptblicas. No fundo ela propde um ensino leigo:
no plano dos conteddos, a sua especificidade se reduz a um setor, o
religioso, que por sua parte ocupa um lugar sempre mais limitado,
e que, de qualquer forma, tende a ser proposto e ndo imposto.

Permanece a relagdo com a autoridade religiosa. Mas mesmo
essa evolui. A participacdo sempre cada vez maior dos leigos e seu
acesso as responsabilidades diretivas ndo sao devidos unicamente
a diminuigao do clero, porém igualmente a exigéncia de co-respon-
sabilidade que emerge na consciéncia dos leigos, como na do clero.
O principio da diregao clerical é assim posto em questdo de novo,
tanto no que diz respeito a autoridade escolastica interna, quanto
em relagdo aos superiores (bispos, superiores religiosos etc).

No interior desta orientagio geral emergem divergéncias e
apresentam-se problemas novos. Sobretudo no que concerne ao
sentido a ser dado ao primado do espiritual num contexto de se-
cularizagdo. Alguns (como Maritain, por exemplo) pensam que o
contetido mesmo das opgdes profanas seja vitalmente orientado pelo
cristianismo. A educagio cristd é, portanto, portadora de um projeto
profano especifico, porém vélido até mesmo para os nido-crentes,
capaz de suscitar um tipo de comunidade educativa essencialmente



vivaz. Para desdobrar-se, estas virtualidades exigem a presenga de
uma escola crista, e fundamentam a sua identidade.

Segundo outros, o cristianismo ndo é portador de um projeto
especifico de educagdo profana. Deve todavia estar presente, com
a sua inspiracdo, no conjunto da existéncia e da histdria: portanto,
tanto na educagdo como no trabalho (segundo a exigéncia que estd,
por exemplo, na origem dos padres-operarios). E isto que, aos seus
olhos, justifica a escola crista.

Porém, numerosos educadores cristdos contestam, sempre mais
fortemente, essa identificacdo entre presenca da escola crista e pre-
senga cristd na escola. Esta dltima, de fato, concerne, pelo menos
na mesma razao, a escola leiga, que acolhe habitualmente a grande
maioria da juventude. Além disso, a superioridade educativa da
escola cristd, até mesmo no plano da fé, ndo é evidente para todos,
se é verdade que a fé deve cessar de ser a adesdo a uma heranca
cultural para tornar-se uma escolha livremente assumida num
mundo pluralista e secularizado.

De resto, no mais das vezes, nao sio motivagoes “cristas”, e sim
profanas, que impulsionam as familias a escolher a escola crista:
a dedicacdo dos educadores, a seriedade dos estudos, a atmosfera
moral mais protegida, a ordem, ou até mesmo, mais simplesmente,
a proximidade da escola.

A afirmagao do “primado do espiritual” desloca a problematica,
mais que tudo introduzindo uma anélise cientifica do fendmeno
educativo cristdo, a partir dos fatores objetivos que o sustentam.
Parece evidente entdo que o primado do espiritual, em educagio
como em tudo, mais do que falso é ilusério. A prépria estrutura da
esfera religiosa é dominada pela realidade profana a qual pertence,
em particular no que diz respeito ao seu projeto de homem e de
sociedade. A educacdo crista é portanto, queiramos ou niao, um
tipo particular de educacdo profana, cujo cardter “cristdao” é uma
decorréncia. E ao nivel daquele projeto que se pde o verdadeiro
problema, e se escondem as divergéncias radicais.

A esse nivel, existe sem ddvida um conflito entre educacio libe-
ral e educagdo cristd de tipo constantiniano. Vice-versa, na medida
em que o cristianismo assume as exigéncias da secularizagao, este
conflito tende a desaparecer. No seu esfor¢o de adaptagao ao mundo
moderno, o cristianismo alcanga os esforcos da pedagogia burguesa
para atender as exigéncias do humanismo liberal. Enquanto a educa-
¢do constantiniana formara desadaptados que viverdo na sociedade
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capitalista sonhando com a volta a sociedade pré-capitalista e a um
regime de cristandade, a educacdo crista secularizada formara “bons
cidaddos” da sociedade capitalista.

Se, portanto, a escola crista deixa de ser um problema candente
é porque, ndo obstante as intencdes proclamadas, o que ela tem de
especifico é sempre menos significativo com respeito ao que tem em
comum com a escola leiga. Sobretudo a sua falta de especificidade
e nao a sua especificidade, que é o problema.

Mas se para uns o fato de que a escola crista seja substancialmente
uma escola como as outras, confere-lhe, do ponto de vista leigo, uma
legitimidade até aqui contestada, para outros nao deixa de ser uma
transferéncia do problema, tornando-o mais radical. O sistema, de
fato, no qual a escola crista vé-se reconhecer o direito de cidadania
se encontra ele mesmo posto em diivida. A escola leiga, a qual se
assimila a escola crist3, ela prépria é o problema. A questio € tao
mais grave enquanto o classismo da escola capitalista acentua-se
ainda mais, na escola cristd, sobretudo nos paises do Terceiro Mundo,
pela selecdo ideoldgica e econdomica.

Os educadores cristios investem, portanto, em todo o mundo,
e particularmente no Terceiro Mundo, um capital indiscutivel de
generosidade e de competéncia, a servigo dos privilegiados e da con-
servacao social. E urgente que consigam coragem para analisar com
lucidez o papel que desenvolvem na sociedade contemporanea e o
modo como se colocam com respeito as lutas de libertagao: falamos
do papel objetivo, estrutural, coletivo, que estd frequentemente em
contradi¢do com as intengdes individuais e as intengdes subjetivas
mais sinceras.

E fatal esta dindmica do cristianismo? Uma educacdo libertadora
deverd ser necessariamente anti-cristd? Estas conclusdes estdao na
légica do cristianismo dominante, como também na do marxismo
tradicional. Todavia a presenga sempre mais maciga, se bem que
ainda bastante minoritéria, de cristdos no campo revolucionario,
abre perspectivas novas para a pesquisa e para a luta educativas. Se
de fato ainda é verdade que uma educacio libertadora deve opor-se
ao cristianismo dominante, na medida em que ele é um setor da
cultura dominante, impde-se também que as virtualidades liber-
tadoras do cristianismo podem tornar-se um fator dinamizador na
formagao do homem novo.



A Educacdo Crista
Fermento de Libertacdo
(Segundo capitulo)

Num projeto de educagdo libertadora como aquele que jd men-
cionamos, a educacao nao € concebida em primeiro lugar como
uma relagdo interpessoal, com respeito a infincia e & juventude,
mas como um movimento através do qual as classes exploradas
lutam por uma sociedade alternativa, constroem uma nova cultura
e geram o homem novo. E tornando-se parte ativa desse processo
e aceitando todas as conseqiiéncias no plano da fé, que a educacio
crista torna-se libertadora.

Esse projeto educativo se insere por outro lado numa luta con-
junta pela transformacdo do cristianismo a partir das exigéncias
revoluciondrias, luta da qual o aspecto educativo, no sentido forte
e criativo que aqui atribuimos, constitui mais que um setor espe-
cifico, mas sua caracterizagdo de conjunto. O discurso sobre a edu-
cagao crista libertadora consiste no ato de valorizar essa dimensao
essencial e em situar, em relagdo a ela, as atividades educadoras
especificas.

A. QUE E A EDUCACAO CRISTA
EM UMA PERSPECTIVA REVOLUCIONARIA !

Responderemos a esta pergunta tomando como centro de perspec-
tiva a articulagdo entre a libertacéo politica (no sentido forte descrito
acima) e a libertagdo crista, a luz do “primado do temporal”, e mais
exatamente do materialismo histdrico.

1. O empenho dos cristdos pela libertacio politica, mesmo podendo
inspirar-se na fé cristd, ndo tem necessidade de legitimagdo
religiosa, mas se justifica, em iltima instdancia, de um modo
auténomo. A educacdo libertadora é portanto mais que tudo
leiga

E a explosio da exigéncia de liberdade, colhida nas consciéncias

pessoal e coletiva, como valor essencial e fundamental que se en-

contra na origem da escolha socialista revoluciondria. Na vida de
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um homem, de uma classe, de um povo, tal consciéncia representa
um salto qualitativo.

Mas se o cristdo nao busca uma legitimacdo religiosa da sua opgao
revoluciondria, permanece de qualquer modo que, ela é prépria de
uma maturagao suscitada pelas exigéncias cristas. Esta radicalizagao
politica dos cristdos, em escala internacional, é como tal em nossos
dias um fendmeno particularmente significativo e gravido de futuro.
Por outro lado, o empenho politico uma vez assumido requer ser
vivido em coeréncia com as exigéncias da fé.

Aquilo que é verdadeiro para o cristdo o é também para a Igreja e
para o sacerdote, que nao se empenham pela libertagdo dos homens
e dos povos oprimidos porque isto supde o empenho presente “em
vista da evangeliza¢do”, mas porque o empenho, ele préprio é que
se impde como prioritario.

Nao é assim somente para poder evangelizar que o educador
cristdo intervém no terreno profano, em particular politico, mas
porque acredita na liberdade. A educagio nio ¢, enquanto tal, um
apostolado.

Na medida em que o laicato é o reconhecimento da autonomia
do profano, como do primado da liberdade, a educacio s6 pode
ser, em tltima analise, leiga. O laicato ndo se define mais aqui
evidentemente por oposigdo ao cristianismo, e sim por oposigao ao
dogmatismo e ao autoritarismo, sejam cristaos, leigos, marxistas
ou de qualquer outro tipo. Ndo se define nem mesmo com uma
neutralidade negativa, a qual ndo pode ser sendo ilusdria, mas com
a preocupagao de criar as possibilidades positivas de uma opcdo
pessoal.

No sistema capitalista o laicato assim compreendido, e mesmo
até que proclamado, ndo pode realizar-se: ndo é menos ilusério do
que a prépria liberdade. Somente a luta por uma sociedade socialista,
criando as condigdes objetivas da liberdade, cria até as possibilidades
positivas de uma educagao leiga.

Estando assim as coisas, o batismo de criancas e, sobretudo, o tipo
de educagio que habitualmente isso comporta, dificilmente aparece
compativel com uma educacio libertadora. Todavia, na sociedade
na qual o fato de ndo ser cristdo € ainda visto com suspeita, a sua
abolicdo pura e simples se pode perspectivar somente quando se
torna uma iniciativa coletiva, suficientemente difundida a ponto de
evitar situagdes traumatizantes nas criangas interessadas. Enquanto
se espera, é bem possivel mudar, desde j4, o significado do batismo,



considerando-o uma simples etapa num processo destinado a de-
sembocar, ou nao, na decisdo final por responsabilidade do préprio
batizado uma vez adulto ou adolescente.

Os pais cristdos preparam os proprios filhos para essa escolha
final, ajudando-os, por um lado, a tomar consciéncia das multiplas
possibilidades que se abrem para eles, e por outro lado, testemu-
nhando com a prépria vida militante a fecundidade da fé crista.

O laicato assim compreendido deve realizar-se desde a escola a
todos os niveis. Mas exclui uma “confessionalidade” para quem a
adesdo a fé é considerada fundamento da educagao, bem como para
um laicato que tenha como principio a recusa da fé.

2. A luta pela libertagdo politica é uma dimensdo essencial da
libertacdo e da educacdo cristds

A libertagdo crista é definida em relagdo ao pecado. Mas o “pecado”
capital é o egoismo e a exploragdo do homem pelo homem. Desta
insignia brota o mundo, cujas estruturas plasmam a consciéncia e
o inconsciente coletivos. A libertagdo do “pecado” passa portanto
necessariamente através da luta por estruturas e por uma cultura
que criem as condigoes da libertagao pessoal. Um esforgo de conver-
sdo e de educagdo puramente individual, desviando as consciéncias
dos problemas objetivos e coletivos, termina por contribuir de
fato, e ndo obstante as intencGes mais sinceras, a consolida¢do da
situagdo de pecado.

O cristianismo anuncia até mesmo a libertagao da morte. Mas
nao pode limitar-se & morte natural. Deve preocupar-se, em pri-
meiro lugar, com a morte violenta que se esbate sobre a grande
maioria dos homens, obrigados a condigdes de vida e de trabalho
desumanos. Antes do problema da morte do “homem”, deve se
afrontar com o problema da morte do oprimido. Antes de superar
a morte como destino universal, deve se empenhar em combaté-la
como fendmeno de classe.

A vitdria contra a morte nao pode portanto ser adiada para o além.
Ela é uma dimenséo essencial da luta contra o sistema que priva a
grande maioria dos homens da possibilidade de viver e crescer. Uma
fé na ressurrei¢do que se pusesse para além deste problema tornar-
se-ia um instrumento de distragdo, uma forma de alienacdo.>

Nem mesmo, finalmente, o acesso a liberdade crista defronte as
leis pode ser considerado uma empresa puramente “espiritual”. A
religido da lei faz parte, de verdade, de toda uma ideologia da ordem,

24. Cfr. 0 nosso
artigo Il marxi-
smo di fronte al
problema della
morte, em “Con-
cilium”, abril de
1974, pp 163-171
(retomado em
Fede cristiana

e materialismo
storico).

101



3% Parte
/2° Cap.
/a

102

a qual reflete um sistema de dominacéo e forma um certo tipo de
homem. Nio se pode suscitar uma religido de liberdade e de amor
sem estabelecer as condigdes objetivas, estruturais e culturais.

Se é verdade, portanto, que a mensagem de Cristo ndo é ex-
plicitamente politica, ela ¢, todavia, um projeto de transformagcio
total, que comporta essencialmente exigéncias politicas e econdmi-
cas. Exigéncias que os cristdos se propdem cumprir e explicam de
maneiras diferentes no decorrer das diversas épocas histdricas, sob
a prépria responsabilidade, e em funcio do nivel de maturacéo da
propria consciéncia. Em nossa época, parece sempre mais evidente
a muitos cristdos que as exigéncias da libertacdo crista estdo em
contradigio com a adesdo ao sistema capitalista, e que no bojo do
sistema capitalista o cristianismo, enquanto mensagem coletiva de
libertacdo, nao é realizdvel.

Isto é tdo mais evidente quanto o capitalismo ndo é um sistema
puramente econdmico e politico, mas um sistema cultural que forma
a consciéncia e o inconsciente. Requerendo uma reestruturagao ra-
dical da consciéncia e do inconsciente coletivos, a mensagem crista
requer a alternativa total que a tornara possivel.

Aquilo que é verdade para todos os cristaos o é também para
a Igreja no seu conjunto e para os sacerdotes em particular. Nao
existe evangelizagio ou “pastoral” sem empenho pela libertacdo
politica. Diversamente, ela torna-se uma empresa de legitimacio
das relagdes de dominacgdo. Isto mesmo verificou-se, por exemplo,
na acdo missiondria nos confrontos da colonizagao. E continua a
verificar-se onde quer que o antincio da liberdade cristd ndo denuncie
a opressao humana.

Essa luta pela libertagao politica ndo é, para a libertagao e educa-
¢do cristds, uma pura e simples condigdo externa, mas um compo-
nente essencial. Existem exigéncias que sdo essencialmente cristas
sem sé-lo de maneira especifica: a identidade cristd ndo coincide
com a especificidade cristd. Assim o amor humano é essencial ao
cristianismo, sem por isso pertencer-lhe de modo exclusivo.

Consequentemente a educagio cristd toma conteddos diversos,
mesmo opostos, de acordo com as diferentes épocas, e em uma
mesma época a reboque das opgdes antropoldgicas, politicas, clas-
sistas as quais, consciente ou inconscientemente ela se remete. Para
nds ela deve ser, portanto, essencialmente classista, materialista,
auto-gerida.

Afirmando as exigéncias da libertagdo politica, os grandes mo-



vimentos ateus de nosso tempo, particularmente o marxismo, de-
senvolvem nos confrontos da humanidade um papel educativo
essencial. Este papel, desenvolvem-no até mesmo nos confrontos do
mundo cristdo, que a eles (movimentos ateus) deve a redescoberta
de valores durante muito tempo sufocados.

O sentido préprio das relagdes entre libertagio crista e liberta-
¢do politica, entre educagio crista e educagao libertadora, é assim
modificado. Para a libertagdo cristd nao se trata mais de inserir-se
em um projeto que lhe permanecesse externo, mas sim de definir
as relagdes entre a dimenséo profana e a dimenséo religiosa no
préprio dinamismo. O préprio laicato torna-se uma dimenséo
essencial da educagao crista.

[sto exclui uma concepgio espiritualista da libertagdo e da edu-
cagdo cristds e, por isso mesmo, da missdo de Cristo e da Igreja,
da Redencdo e da evangelizacdo. O espiritualismo que denuncia
a redugio da fé a politica é na realidade ele préprio redutor da fé,
que relega para fora dos limites do lugar onde se joga o destino
histérico dos homens. Afirmando inversamente que a luta pela
libertagao politica € essencial ao cristianismo, nds afirmamos até
mesmo que a ligagdo necessdria entre a luta e as exigéncias espe-
cificas da libertagdo cristd é para nds essencial. O Cristo aparece
entdo como educador e libertador por exceléncia da humanidade
inteira, até mesmo no plano profano. Libertando aquele potencial
humano que séculos de integragao politica e de repressdo sexual
contribuiram a sufocar, o cristianismo reencontra na histéria uma
presenga mobilizante e criadora.

3. A luta pela libertacio politica é a dimensdo fundamental da
libertacdo e da educacdo cristds
Esta unidade, todavia, ndo vai por si s6. Tudo, desde o inicio, parece
desmenti-la. E muito mais um projeto a ser buscado do que uma
realidade por analisar. Sera necessério, para torna-la efetiva, repensar
o projeto de libertagao politica para adapta-lo ao projeto religioso,
ou vice-versa? Os dois movimentos sdo certamente necessarios.
Mas as relagoes entre eles devem ser definidas de maneira mais
rigorosa. O primado do temporal, que de nossa parte ja colocamos
como fundamental,* torna-se aqui o primado da libertacdo politica.
A educagdo cristd é em primeiro lugar um movimento de libertagao,
de construgao da nova consciéncia coletiva. O seu aspecto mais
fundamental € a sua capacidade de agir numa perspectiva que nao

25. Analisamos
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lhe é especifica e na qual todavia se exprimem a sua credibilidade
e a sua autenticidade.

O andncio da libertacdo crista ndo encontra o seu sentido senao
no seio deste empenho. A luta pela libertacdo politica ndo é somente
um pressuposto e fundamento de todas as libertacdes: é também
seu aspecto mais urgente e universal. Ela tem para os homens, as
classes e 0s povos explorados um carter de urgéncia diverso daquele
da fé religiosa. Mas também tem um cardter de universalidade que
no nosso mundo pluralista, a fé crista e “catdlica” ndo podem mais
aspirar a ter sendo em virtude de seu conteddo humano.

O primado da evangelizacio se substitui assim, sobretudo na
consciéncia dos movimentos cristdos, pelo primado da libertacdo.
Nao se trata porém de afirmar o primado da libertagio politica por
sobre a libertagdo cristd ou mesmo sobre a evangelizagdo, mas o
primado da libertacdo politica sobre as dimensdes religiosas da
libertagao crista e da evangelizagao.

Todo um processo de renovacio do cristianismo vem desenvol-
vendo-se sobre essas bases, nas quais as exigéncias da libertagao
politica tornam-se um critério de autenticidade: o dever de viver e
pensar a fé colocando-se desde o ponto de vista dos pobres e das clas-
ses que as representam na luta social. E um critério assaz exigente.
Traz consigo uma recolocagdo das questdes de toda a concepgao do
cristianismo, das relagdes entre 0 homem e Deus, entre o homem
e Cristo, na medida em que requer do homem um comportamento
de passividade diante da histdria, portanto até mesmo frente a
opressao dos homens e dos povos. Uma religido desse género nao
pode ser verdadeira. Um tal Deus nao pode existir. O atefsmo tem
o mérito de té-lo demonstrado.

No mundo moderno o empenho pela libertagao politica é a ex-
pressdo mais relevante daquele amor humano do qual o Cristo fez
0 seu primeiro mandamento, seu tnico mandamento, aquele que
resume a Lei e os Profetas, o selo da autenticidade de sua missao,
0 objeto essencial de seu pensamento sobre os homens, o critério
e o fundamento de um amor de Deus que no seja mentira. E essa
proclamacao feita pelo Cristo sobre o “primado do temporal” que
devemos redescobrir e renovar. Esquecida ao longo de uma histéria
de sacralizagdo, cuja origem e fungao politica sdo bastante claras, ela
nao pode ser redescoberta a ndo ser no vivo de uma luta politica.

Mas, no esforgo de repensar a fé em funcdo das exigéncias da



libertagdo politica, o militante cristdo esbarra continuamente na
doutrina do pecado original e em suas enormes implicagdes. A
teologia contemporénea se encontra frente a essa doutrina em
uma situagao paradoxal. Por um lado, ela persiste na colheita de
um artigo fundamental da fé; por outro, é incapaz de dar-lhe um
contetddo crivel para 0 homem moderno. Intervindo nesse debate,
o principio do “primado do temporal” transforma profundamente
a problemética. Se ndo permite chegar a novas respostas teoldgicas,
impde ao menos que algumas, que constituem obstdculos ideoldgicos
ao processo de libertagao, sejam descartadas. A pesquisa teoldgica
nesse campo nao pode, de fato, principiar sendo a partir de uma
reflexdo profana, filoséfica e cientifica, sobre a condigao universal
do homem, o qual aparece desde seu nascimento e mesmo ante-
riormente a todas as decisdes pessoais, ocupado pelo egoismo, pela
vontade de poder e pela passividade.

E um materialismo histérico articulado com a psicanélise que
permite hoje a analise mais rica dessa situagdo, integrando as di-
mensdes pessoais com as sociais. Ela exclui por isso mesmo tanto
uma explicagdo puramente social, em particular econdmica, segundo
a qual o homem naturalmente bom seria corrompido pelas estru-
turas da sociedade, quanto uma explicagdo puramente psicoldgica,
segundo a qual os mecanismos da consciéncia e do inconsciente
seriam atemporais e independentes dos sistemas sociais. Ela des-
vela em vez disso um homem psicologicamente dilacerado entre
instintos opostos, entre a vocagao para 0 egoismo e para 0 amor,
para o servilismo e para a liberdade, e no qual as estruturas sociais
opressivas favorecem a vitdria do egoismo e da servilidade. Mas
porque essa relagdo nao é mecnica, a consciéncia pode reagir sobre
as estruturas, acelerar a crise e permitir que as forgas objetivas
portadoras de uma alternativa prevalecam.

De acordo com este diagndstico, nao é facil indicar quais elemen-
tos novos levam a reflexdo teoldgica no seu estado atual. O recurso
a uma culpa originaria que destruisse um estado de “justica origi-
naria”, ou propriamente de imortalidade, além de ndo ser rigorosa-
mente fundado, nada agrega a compreenséo das coisas. Sobretudo
nao responde a exigéncia de libertar Deus da responsabilidade do
mal, uma vez que ndo vai além do adiamento do problema. Agrava-o
ainda mais, sobrecarregando o conjunto da humanidade com a culpa
de um s6 ou de poucos, e golpeando-a consequentemente com o
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castigo. Por outra sorte, a explicacdo do desequilibrio das relagoes
entre os homens com base na ruptura da relagdo com Deus reincide
em uma perspectiva espiritualista, dificilmente conciliavel com
a andlise cientifica e filoséfica do dinamismo psicoldgico e social,
segundo o qual a relagdo com Deus é secundaria com respeito as
relactes familiares e sociais.

Nao é portanto porque seria gerado por um pecado, mas sim
porque se dispde a cometé-lo, que a condigdo originaria se pode
chamar “pecado original”. Mas esvaziada de seu sentido primitivo
a féormula ndo termina por ser enganadora?

Esta colocacdo em discussdo do “pecado original” impde repensar
até mesmo as outras doutrinas solidarias com ela, como sobretudo
a da “redencdo” e da “salvacao”. A acdo libertadora do Cristo en-
contra o seu sentido muito mais em relacio as condi¢oes atuais do
pecado da humanidade de que em relacdo a um “pecado original”,
cuja natureza ficou perdida no tempo. Por isso as afirmagoes teo-
légicas sobre as capacidades atuais, pessoais e coletivas do homem,
assim como suas implicagdes politicas, se encontram privadas de
fundamento. O problema permanece aberto.

4. A sensibilidade cristd, em razdo de sua tradicdo e de sua experi-
éncia espiritual propria, pode trazer, no campo da educagio, uma
contribuigdo especifica a radicalizacdo revoluciondria®

A partir do momento em que os cristdos revoluciondrios assumi-

ram até o fundo a racionalidade prépria do politico, torna-se legi-

timo repropor, no novo contexto, o problema de sua contribuigio
especifica para a educagio libertadora. E certo que esta eventual
contribuigdo deve ser buscada, essencialmente, ao nivel do signi-
ficado, e ndo do comportamento. Mas é possivel, sem que se caia
no formalismo, imaginar que uma transformacdo profunda do
significado da revolugdo ndo repercuta em seu préprio contetido?

Que o engajamento revolucionario dos cristdos nao esteja marcado

pela sua prépria tradigdo e por sua experiéncia espiritual prépria?

De nossa parte pensamos que ndo. Certamente que se trata de in-

fluéncias dificeis de identificar, que ndo se exprimem em contetidos

determinados, mas sim em exigéncias e acentuacdes especificas no
bojo de um movimento e de uma luta unitarios. Trata-se alids de
exigéncias que, na marcha da histdria, expressaram-se em sentido
contra-revoluciondrio, mas que assumidas hoje num novo con-



texto podem e devem representar um enriquecimento para a luta
revoluciondria.

O cristao, por exemplo, afirmara com énfase particular a exigéncia
da universalidade da revolucdo, o que significa que a transformacio
da sociedade deve estender-se a todos os homens, incluindo-se os
mais marginalizados, e a todos os povos, incluindo-se o Terceiro
Mundo. A luta politica provoca de fato nos militantes a concentragao
do interesse sobre setores do mundo dos explorados que represen-
tam forca politica significativa; daf a tendéncia a sub-valorizar as
possibilidades revolucionérias do sub-proletariado, que mesmo nos
escritos de Marx, algumas vezes, torna-se objeto de juizos severos.
Claro, a mobilizagdo do sub-proletariado acarreta problemas com-
plexos: constrangidos a lutar pela sobrevivéncia mais de que pela
vivéncia, eles estdo mais facilmente a venda para a classe dominante.
Todavia o proletariado torna-se verdadeiramente revoluciondrio
somente quando supera os préprios objetivos categoriais e orienta
a luta para a libertagdo de todos os homens e de todos os povos.
Comportamento que ndo é absolutamente espontineo, mas deve ser
o fruto de um processo de amadurecimento. Ora, os cristaos chegam
ao empenho politico e a luta de classes passando pela “opgao pre-
ferencial pelos pobres”. Certo, interpretada em termos puramente
humanitérios, essa escolha, que descobre e combate a pobreza sem
denunciar e atacar as causas estruturais, de fato contribuiu para
consolidar o sistema. Até mesmo quando, por exemplo, a escola
cristd se consagra a educagdo das classes proletdrias, ou mesmo
dos marginalizados, serd habitualmente para inculcar sua ideologia
dominante e preparar-lhes para ocupar um lugar subordinado que
lhes cabe na sociedade classista. Mas assumida no quadro de um
projeto revoluciondrio a “opcdo preferencial pelos pobres” predispde
a colheita do aspecto essencialmente universalista e internaciona-
lista da revolugao.

Por outro lado, enquanto a teoria marxista, pelo menos no Oci-
dente, afirma a importancia no movimento de transformagao dos
fatores estruturais sobretudo econdmicos, a sensibilidade crista
tende mais que tudo a acentuar os aspectos culturais que interessam
a qualidade de vida e 0 novo tipo de relagdes entre os homens. Ainda
uma vez, essa demanda para a necessidade de mudar o homem e
mudar a sociedade, de construir um homem novo para construir
um mundo novo sem ddvida prestou servigos a classe dominante
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desviando a atengao da contestagao e da transformacao das estru-
turas. Mas assumida no quadro de um projeto politico rigoroso,
essa exigéncia contribuird para reafirmar o cardter totalizante da
revolugdo e o lugar essencial que nela cabe a luta educativa.

Se, ademais, 0 marxista acentua mais a dimensao coletiva dos
problemas, hd na sensibilidade crista antes uma exigéncia de perso-
nalizagdo. Exigéncia ela mesma muitas vezes afirmada em antitese
com a urgéncia dos problemas coletivos, mas que assim assumida
na dindmica de um empenho revoluciondrio, recordard constante-
mente que as lutas e as transformacdes coletivas tém como objetivo
essencial o de criar as condigdes de uma vida pessoal mais livre e
criativa.

Enfim, os temas da unidade e da reconciliagdo sdo frequente-
mente invocados por uma certa consciéncia crista apenas como
alternativas para a luta. Nesse sentido desenvolvem um papel
ideoldgico integrador. Retomados porém no coragio da luta, eles a
previnem contra a tentagao do 6dio e da vinganga, recompondo o
seu objetivo, a construgao de uma sociedade sem classes, lugar de
reconciliacio e liberdade.

Em uma palavra, trata-se para o cristdo de relangar continuamente
essa dialética do amor que é a fonte da combatividade revolucionaria
e o seu critério de autenticidade, contribuindo para a radicalizagao
revoluciondria da qual descobre a profunda convergéncia com a
radicalidade crista.

Na&o se trata por nada de atribuir a educacio crista a exclusi-
vidade dessas exigéncias nem tampouco de afirmar que o mar-
xismo, identificado com suas deformagdes histdricas, as negue;
mas simplesmente de reconhecer que essas duas tradicdes e esses
dois tipos de experiéncias tém uma mesma naturalidade particular
com dimensdes diversas do projeto revoluciondrio, entre as quais
é possivel instaurar, particularmente no campo educativo, uma
complementariedade extremamente fecunda.

De fato, os cristdos que participam de uma op¢do revoluciona-
ria tendem muitas vezes a colocar-se a extrema esquerda. Estes
nao reprovam mais, como no passado, o partido comunista de ser
revoluciondrio, mas de ndo sé-lo o bastante. Nao pretendemos
aqui levantar essas polémicas, por outro lado muito graves para o
futuro da revolugdo, mas simplesmente levar em consideragiao uma
tendéncia sem duvida significativa.

Nao se pode certamente negar a ambiguidade de certas rdpidas



radicalizacdes, nem o ridiculo ao qual se expdem quantos, recente-
mente politizados, se acreditam no dever de dar ligdes de pureza re-
volucionéria a movimentos portadores de uma experiéncia militante
longa e sofrida. Resta porém que, liberada do magma acumulado ao
longo da histdria, a inspiragao cristd parece hoje pronta para trazer
para a radicalizagdo revoluciondria uma contribuigao essencial.

5. A libertacdo e a educacdo cristds ndo podem reduzir-se a luta pela
libertagdo politica, mas colocam esta iiltima em uma perspectiva
ampla que lhe confere um sentido novo*

Ao cristianismo dominante a afirmagio do primado da libertagao

politica aparece como redutora. Dizer que a dimensao religiosa

do cristianismo ndo é a mais fundamental, equivale na pratica,
assim parece, a suprimi-la, ou a fazer dela uma simples correia de

transmissdo para um projeto politico. A dimensdo religiosa ou é

dominante ou ndo é de nenhum modo.

Mas é exatamente isto o que nds contestamos. Sustentamos
exatamente que a dimenséo religiosa do cristianismo ndo encontra
a prépria autenticidade e fecundidade sendo admitindo a prépria
posic¢do subordinada: que ela ndo encontra a prépria autonomia
(relativa) sendo assumindo a prépria heteronomia. De outro lado
se for verdade que a dimensdo fundamental do cristianismo é o
seu poder de libertacdo humana, permanece que essa contribuigao
é essencialmente ligada a autenticidade de sua mensagem especifica.
E em razdo de sua referéncia a uma fonte de inspiracio e energia
irredutivel a histéria que a comunidade cristd pode assumir na
prépria histéria um papel original. Uma redugio do cristianismo
as suas dimensdes seculares significaria, para ele e para a histdria,
um empobrecimento no ambito do préprio plano profano. Se nao
existe mais identidade crista, ndo existe mais contribuicdo crista
para a libertacdo humana.

O lugar privilegiado dessa pesquisa é, ao nosso parecer, o apro-
fundamento do desejo em todas as suas dimensdes. Esse desejo
de liberdade que estd na origem do processo revolucionério e que
todavia a revolu¢do, mesmo quando bem-sucedida, ndo tem a ca-
pacidade de satisfazer. Na medida em que a experiéncia crista tendo
assumido os problemas que a revolugéo e a histdria propdem, sem
estar a altura de responder, apresenta uma tentativa de resposta a
tais problemas e torna-se por isso mesmo uma dimensao original
do processo de libertagao, e em particular da educacio libertadora.

27. Cfr. nosso
artigo Nouveauté
chrétienne et
nouveauté du
monde, cit.
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28. "0 seu amor
é, certamente,

o de um pai.

Mas hoje somos
mais sensiveis

as ambiguidades
desta linguagem:
deve ficar claro,
que esse pai quer
que seus filhos
tornem-se adultos,
que assumam seus
proprios riscos e
responsabilidades.
“Para que os filhos
possam viver é
necessario que 0s
pais morram”. E
isto é verdade até
mesmo para com
Deus. Existe uma
certa paternidade
divina que deve
morrer: o Pai tu-
tor, que estabelece
um plano no qual
tudo esta previsto
e do qual os filhos
ndo tém sendo
que interpretar
Sua vontade. Se
tudo fosse ja de
Deus, estabelecido
por Ele, a criagao
seria privada de
significado, seria
um jogo de mario-
netes indigno

do homem e de
Deus. A “morte de
Deus” condiciona,
portanto,

a vida do homem.
Indubitavelmente
Deus pede ao
homem que seja
fiel a Sua vontade.
Mas a Sua von-
tade é decidida-
mente a
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Ela revela uma presenga, na histdria, do Cristo ressuscitado, que
nado é a de uma memdria subversiva do passado, ou de um mito
mobilizador; mas que direciona-se para uma ressurreigdo e uma
comunidade futura, que ndo sdo redutiveis a um novo modelo de
sociedade.

Certamente essas perspectivas estio bem longe de estarem claras.
Representam isto sim, para o militante, uma orientagao de pesquisa
muitas vezes irrequieta. Mas apresentam também, no vivo da luta,
uma nova fonte de inspiragdo, uma forga de mobilizagiao, uma
exigéncia de unificagao.

E o testemunho dessa pesquisa e dessa paixdo que o educador
cristdo trard consigo em sua agao. Ele estard assim na possibili-
dade de fazer frente a uma das dificuldades fundamentais que ela
encontra. Educacdo libertadora, ela ndo pode propor a fé no Cristo
sendo como objeto de uma possivel escolha. Educacdo crist3, ela
deve alimentar e solicitar tal escolha pela comunicagio de uma
experiéncia viva da fé.

Existe pois, de resto, uma ligagao bem estreita entre o movimento
com o qual se busca Deus e a idéia de Deus por que se anseia. En-
quanto uma adesdo passiva pode reconhecer um Senhor que pede
ao homem a adesdo a ordem natural e histdrica por Ele estabelecida,
uma busca livre ndo pode ansiar sendo por um Deus libertador,
que engaja o homem a tomar suas préprias responsabilidades na
histdria. S6 um Deus que dé confianca ao homem pode hoje contar
com a fé do homem.**

A relagdo pessoal e coletiva entre o homem e Deus, entre o
homem e o Cristo, se insere espontaneamente na educagao liber-
tadora, da qual se torna uma dimensao essencial e a qual fornecera,
no plano ontolégico, o fundamento tltimo. E porque Deus é um
Amor libertador que o educador pode ser cristdo s6 se for liberta-
dor e se, pela qualidade mesma de seu amor, sera sinal e apelo do
Amor original.

Mas a experiéncia religiosa cristd, se representa uma dimensao
especifica e relativamente autonoma da experiéncia humana, deve,
por outro lado, integrar-se de modo coerente em uma experiéncia
totalizadora. A fé no Cristo ressurrecto ndo é, como j4 se disse, uma
“experiéncia religiosa” no sentido setorial: ela tende a tornar-se
uma forca histdrica libertadora. Se por um lado é dominada por
uma opgao antropoldgica e politica, ela reage, por sua vez, sobre
as proprias op¢des e torna-se fonte de dinamismo libertador. E



suscitando, com a presenga operante de sua vida, de sua morte, de
sua ressurreicio, este dinamismo histdrico autonomo, que o Cristo
libertador torna-se para o cristdo o Educador por exceléncia.

B. IGREJA E EDUCACAO LIBERTADORA

O empenho revolucionario pde o cristdio em um lugar do qual a
realidade da Igreja lhe aparece de modo diverso do que a prépria
Igreja oficial. Ele se sente estranho e hostil a este mundo que vi-
nha sendo o seu e continua sendo para a maioria dos cristaos. Dai,
inevitdvel a pergunta: é necessdrio deixar a Igreja? Faz sentido par-
ticipar de uma luta revoluciondria no interior de uma organizagio
contra-revoluciondria? A questdo é bem mais aguda: jd ndo terei
abandonado a Igreja, dado que, face aos problemas fundamentais,
tedricos e praticos, jd ndo vejo mais as coisas como ela, ja ndo falo
a mesma lingua, e assim sou obrigado a considera-la inimiga?

Para vir diretamente ao nosso argumento, a educagao libertadora
é necessariamente anti-eclesial? Deve preparar para viver a fé fora
da Igreja e contra ela? Sim e ndo. Sim, desde o momento que a luta
contra um certo tipo de Igreja é um setor essencial da luta de classes.
Nao, porque, esta luta ndo é, para o cristdo, uma refutagao total: é
conduzida também em nome de exigéncias das quais esta Igreja é
portadora, se bem que sufoque suas virtualidades; é conduzida em
nome de uma fé no Cristo que inevitavelmente passa através do
testemunho contraditério da Igreja; é conduzida em solidariedade
com as massas populares que, no interior dessa Igreja, estdo dis-
postas a uma nova dindmica da fé. Nao ainda, porque a mensagem
crista exige ser vivida e realizada comunitariamente, portanto como
Igreja. O abandono da dimensdo eclesial seria uma mutilagio e
uma regressao as férmulas individualistas ou liberais que a nova
consciéncia cristd tem vigorosamente denunciado.

Esta resposta parecerd indubitavelmente contraditéria. E 0 é, na
realidade. Mas nem mais nem menos do que a situagio efetiva dos
cristdos revolucionarios. Contradi¢do que nao é vazia de coeréncia,
mas expressdo da tnica coeréncia que historicamente é possivel
para eles.

A educagio crista libertadora serd, portanto, essencialmente ecle-
sial. Ela comportard, todavia, uma nova concepcao do que é pertencer
a uma Igreja como também de um novo projeto de Igreja.

de que 0 homem
se desenvolva

na liberdade.
Deus quer que o
homem se asse-
melhe a Si, porém
mais que tudo em
Sua vontade de
amar, de invencao,
de criagdo. O
homem sera
tanto mais fiel ao
designio criador e
redentor de Deus,
quanto mais fiel
ele for ao seu
proprio projeto
fundamental e ao
projeto histérico
de sua comuni-
dade. Nao é de
todo verdade que
“0 homem propde
e Deus dispde”,
porque a decisdo
de Deus é funda-
mentalmente a de
confiar ao homem
a organizagao

de sua vida e

de seu mundo.

A liberdade do
homem nio entra,
portanto, em
concorréncia com
Deus porque é a
obra essencial de
Deus: e ela que
canta a sua gloria
porque testemu-
nha o seu amor e
a sua fidelidade. A
criagdo ndo é, por-
tanto, concluida
no sexto dia: a sua
duracao coincide
com a duragio da
histéria. A obra do
homem introduz
no ser o inédito,
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o tnico, aquilo
que ainda ndo

foi, mesmo com
relagio a Deus.
Aquilo que é
verdade ao nivel
do ser, 0 é mesmo
ao nivel do valor.
Como ja dissemos
acima, Deus nao é
mais o legislador
que, do alto da
montanha en-
trega ao homem
as tabuas de uma
lei escrita que o
homem deveria
unicamente
observar: mas sim
é, ao contra-

rio, aquilo que
imprime na cons-
ciéncia humana
um dinamismo

e que, mediante

a sua incessante
presenca criadora,
lhe permite a
elaboracao de seus
ideais e de suas
normas de vida.
Em conclusio,
esta perspectiva
transforma
profundamente
aidéia mesma

de personalidade
religiosa, a qual
ndo pode ser mais
definida pela
vontade de res-
peitar uma ordem
estabelecida por
Deus, mas implica
a consciéncia de
que a ordem

nao existe ainda
mas deve ser
construida. A fé
nao é somente a
aceitagio de um
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1. O que é pertencer a Igreja?

O que significa, estando assim as coisas, pertencer a Igreja? Nao
poderd ser sendo um pertencer em liberdade, que a 16gica institucio-
nal se substitua por uma ldgica existencial. Na ldgica institucional
ser membro da Igreja significa aceitar globalmente um conjunto
de dogmas, uma moral, uma estrutura hierarquica e perfilar-se por
uma fidelidade incondicional. Significa, portanto, afirmar na pratica,
sendo na teoria, o primado da institui¢io em lugar da liberdade, da
ortodoxia contra a verdade, da obediéncia em vez da caridade.

Exigindo uma adeséo incondicional a verdade objetiva, a 16gica
institucional sufoca a dindmica da pesquisa com o seu desenvol-
vimento, as suas contradigdes, as suas tentativas. Ela impinge um
sentimento de culpa e mascara a divida. Bloqueia as anélises das
condigdes de produgio do pensamento. Exclui de suas perspectivas o
jogo do inconsciente. A fidelidade & “verdade objetiva” é conseguida
a custa da verdade interior. Ela se defende mantendo um vacuo
entre a consciéncia e o inconsciente.

Coexiste com uma falsidade interior que nao é somente pessoal,
mas torna-se uma atmosfera coletiva. Por isso a ldgica institucional
ignora a intencdo objetiva e o sentido profundo da “verdade” que
proclama e ensina.

Na logica existencial, ao contrario, a relacdo torna-se o oposto. A
institui¢do ndo é descartada, mas assume um papel subordinado. A
légica existencial, de fato, parte do pressuposto de que é da natureza
da verdade o fato de ndo poder ser imposta. Ela exige de cada um que
seja adotado um comportamento de pesquisa, decidido a avancar até
a dltima consequéncia da lealdade e do rigor; a interrogar-se sobre o
significado inconsciente de cada expressao religiosa; a assumir sem
complexos as dividas mais radicais, até aonde ainda subsistam; a
aderir a verdade oficial s6 progressivamente, e na medida em que
se descubra pessoalmente a consisténcia e o alcance vital.

Pertencer a Igreja na verdade interior significa, resumindo, con-
ceber a Igreja, até mesmo ao nivel do pensamento, como uma
comunidade em busca, em cujo seio as posi¢des diversas sdo reco-
nhecidas como legitimas, na qual os periodos de ddvida, parcial ou
total, ndo sejam considerados momentos de debilidade, mas sim
estagios normais de um processo de maturagao.

O pertencer na verdade interior é indissociavel do pertencer na
autonomia. Enquanto para a ldgica institucional a obediéncia é a



virtude fundamental, para a 19gica existencial ela torna-se uma vir-
tude subordinada a liberdade. A obediéncia incondicional ao homem,
seja ele quem for, torna-se imoral. O cristéo, de fato, ndo pode nunca
abdicar da responsabilidade de verificar pessoalmente o alcance
das ordens recebidas. Ninguém pode exigir, em nome de um Deus
libertador, uma obediéncia de escravos. Essa vigilancia é ainda mais
necessdria ao cristao revoluciondrio, membro de uma organizagio
religiosa da qual recusa as orientagdes politicas.

A exigéncia de autonomia resguarda, em primeiro lugar, o préprio
ato de fé, que poderd ser autenticamente religioso somente se for
autenticamente humano. Mas ela deve acompanhar toda a vida da
Igreja, que é uma comunidade de crentes, na medida em que é uma
comunidade de homens livres.

Certamente que a liberdade é solitaria, e por vezes angustiante.
Frente as orientagdes dominantes da Igreja, as suas autoridades,
aos seus tedlogos, as suas tradigdes, aos seus fiéis, o dissidente ndo
pode evitar de colocar-se a pergunta: “Quem me assegura que tenho
razdo?”. Na verdade, ninguém. Ninguém pode me substituir em
minha acdo pessoal. Ninguém pode garantir-me que ela é justa.
Ninguém pode me dizer exatamente para onde ela me conduzira.
Eis o risco da liberdade. O Deus da verdade e da liberdade s6 se
pode encontri-lo aqui.

Trata-se de uma solidao, todavia, que nao é individualista. Em
sua pesquisa, de fato, o militante encontra-se associado aos demais
da comunidade de militantes, em cuja consciéncia se reconhece. Nao
é em um aristocratico isolamento, e sim em uma participacdo ativa
em uma pesquisa comunitdria, que exprime a sua liberdade.

Por outro lado o pertencer a Igreja serd livre somente se for li-
bertador: se, portanto, se realizar na fidelidade aos pobres, e mais
precisamente as classes populares em luta pela prépria libertacio.
A consciéncia comunitaria dos cristdos €, portanto, a presenca
da pesquisa e da fé cristas no coragdo da consciéncia de classe do
proletariado.

Néo é, portanto, a autoridade como tal, mas a experiéncia da
comunidade militante que exprime no modo mais verdadeiro a
presenga do Espirito criador na histéria. Nao € a docilidade a auto-
ridade, mas a fidelidade a luta das classes populares que traduz, no
contexto do nosso tempo, o dinamismo renovador do amor, e é por
isso, o sinal da fidelidade a Cristo.

Pertencer, portanto, no conflito. A fidelidade as classes populares

mundo que
ja existe mas
também € a par-
ticipagao em um
projeto criador.
Sem duvida
para o cristao
o Libertador
por exceléncia é
Deus por meio
do Cristo. Mas a
liberdade que o
Cristo comunica
ndo é alguma
coisa que se soma
a vida do homem,
um novo setor do
seu haver, mas um
novo modo de ser.
Querer portanto
a liberdade do ho-
mem ¢ fazer dele
um surgimento de
vida, de iniciativa
e de engajamento.
O problema das
relagdes entre
a agdo divina e
a acdo humana,
entre graca e
liberdade, se
poe em termos
novos quando se
compreende que
a graca s6 pode
ser libertadora,
que nao pode
exprimir-se senao
suscitando um
novo dinamismo
humano. Trata-se
de cumprir ndo
somente aquilo
que falta a paixdo
de Cristo, mas
até mesmo sua
agao libertadora”
(Cristianesimo,
liberazione
umana..., cit.,
pp 165-166).
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engaja de fato o cristdo a lutar até contra a prépria Igreja da qual
¢ membro, na medida precisamente em que ela contribui para a
legitimacdo de sua opressdo. Ela o engaja a recusar a ideologia da
unidade espiritual invocada para mascarar os conflitos reais. Nao é,
de fato, mascarando os conflitos, mas assumindo-os lucidamente,
na Igreja como na sociedade, que se torna possivel supera-los. Es-
tando esses conflitos radicados nao na vontade dos homens, mas nas
estruturas econdmicas e politicas, s¢ uma transformagao completa
podera criar as condi¢des para superd-los. S esta aspiragao a unidade
do amanha d4 todo o seu sentido aos conflitos de hoje.

E, portanto, definitivamente na esperanca que se fundamenta e
se realiza o pertencer a Igreja: esperanca em uma sociedade diversa,
mas também em uma Igreja diversa. Crer, nao obstante tudo, que
a sorte da fé e da Igreja ndo estd totalmente ligada ao sistema ca-
pitalista, ou a qualquer que seja outro sistema de dominagao, é um
ato de confianga que s6 uma fé audaciosa no Cristo libertador pode
justificar. Ele supde até mesmo uma fé nas massas populares que
fazem parte das Igrejas cristas, e que sdo mantidas em uma ideo-
logia de submissdo contréria aos seus proprios interesses e as suas
aspiragoes profundas. S¢ esta fé em sua capacidade de esquivar-se,
através das experiéncias de luta, de uma ideologia que lhe é estranha,
para redescobrir as virtualidades libertadoras de uma mensagem
originariamente a eles destinada, permite crer na possibilidade de
uma Igreja diversa.

2. Um novo projeto de Igreja

Esta Igreja diversa, como deve ser concebida? A educagdo crista
libertadora é, a0 mesmo tempo, a obra de uma comunidade crista
revoluciondria e a construgio propriamente desta comunidade.
Nesse processo a Igreja é simultaneamente libertadora e libertada,
educadora e educada, docente e discente. Ela é, a0 mesmo tempo,
realidade e projeto. Projeto que se realiza e que se define tal como
o da sociedade, no vivo da luta revoluciondria. Ele vai no sentido
de uma Igreja classista, materialista, autogerida.

Classista, a Igreja o é necessariamente, queira ou nao, sem por
isso jamais reduzir-se a sua posigao de classe. Mas deve passar de
um classismo inconsciente e acritico a um classismo consciente e
critico; da subordinacdo as classes e aos povos dominantes & su-
bordinacdo as classes e aos povos dominados. Ela deve, em suma,
reencontrar o carater discriminatdrio de sua mensagem, de sua agao,



de sua eucaristia, de seu sacerddcio; reencontrar, para si mesma e
para seus fiéis, os riscos das perseguicdes, das prisdes, da morte, até
quando a exploragdo ndo tenha sido suprimida no mundo inteiro.
Ela se tornard somente entdo numa sociedade sem classes, a Igreja
de todos.

A Igreja deve, portanto, ser militante. Mas € a luta contra a ex-
ploragio e a dominagio que deve doravante substituir a luta contra
os infiéis. E a libertacdo das classes e dos povos explorados que deve
substituir a libertacdo dos lugares santos.

E todavia o cardter classista-proletdrio desse projeto revolucio-
nario é desmentido, parece, pelas imagens que oferecem os setores

“progressistas” da Igreja. Na sua maioria, eles estdo constituidos por
elementos da pequena burguesia, e adotam um estilo e uma lingua-
gem estranhos aos trabalhadores. Tornam-se por isso grupos elitistas,
marginais, incapazes de arrastar as massas. Se, portanto, classismo
existe, ele ndo é “proletdrio”. Essa é, de fato, a situacdo efetiva.
Ela ndo sera superada através de proclamagoes de principios, mas
articulando de modo organico as lutas especificas dos cristaos com
as dos trabalhadores. E por este caminho que os cristdos revolucio-
narios chegardo até a estabelecer com as massas populares aliangas
objetivas, que lhes permitam a contribuigdo para a renovagao da
consciéncia coletiva. Um tal empenho supde que a Igreja reconheca
o papel fundamental das realidades econémicas na histdria, e em
particular na sua prépria histdria, e perceba a libertacdo politica
como uma dimensao essencial e fundamental da evangelizagio. E
neste sentido que falamos de uma Igreja materialista. Materialismo
que ndo sendo mecanico, ndo exclui certo espiritualismo. Até que
o torna possivel. E de fato reconhecendo a prépria base material
que a consciéncia revolucionaria se torna capaz, dentro de certos
limites, de agir sobre ela. E contribuindo para transformar a base
material que ela cria as condigdes de seu dominio sobre a histdria e
de criatividade do espirito. Ora, a nova consciéncia crista faz corpo
com essa consciéncia revoluciondria.

E, portanto, em dltima analise, por fidelidade ao Espirito, que a
Igreja deve ser materialista.

Um outro dos paradoxos da situagio dos cristaos militantes,
sobretudo catdlicos, é que eles se batem por uma sociedade de
auto-gestdo no interior de uma Igreja mondrquica e absolutista.
Batem-se para superar as estruturas liberais no interior de uma
Igreja que ainda ndo assumiu tal fato. Um tal dualismo néo pode
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durar indefinidamente. A Igreja ndo pode permitir-se a dentincia e
o combate na sociedade civil dos métodos autoritarios que pratica e
canoniza na prépria vida. De resto, a irrupgao verificada por ocasido
do Concilio, dos temas da colegialidade e da participagio a todos
0s niveis, pde a manifesto essa exigéncia de renovar as relacdes
internas da Igreja em fungio da nova sensibilidade emergente na
sociedade civil. Todavia, ndo havendo colocado em questdo os pré-
prios principios, aquelas reformas ndo modificaram sendo apenas o
linguajar. Se através dos debates conciliares a consciéncia de amplos
estratos do povo cristao tem claramente progredido, e de maneira
irreversivel, a camada da hierarquia ndo vem seguindo o mesmo
ritmo. Depois de haver dado a impressao de escolher a liberdade,
a Igreja oficial tomou-se de panico. Fica claro que ela ndo estava
ainda madura para arriscar-se.

3. Teologia e educacdo libertadora

Este novo modo de ser cristdo é, portanto, solidério com o novo
modo de pensar como cristdo. Uma fé e uma Igreja libertadoras se
exprimem em uma teologia libertadora. Mas esta pesquisa, comu-
mente chamada teologia da libertagao, esta sujeita, por forga de sua
propria novidade, a muitos mal-entendidos.

Aqui como ali, o essencial estda no modo de colocar o problema,
de ver ou nao ver o foco fundamental. A tentagdo é forte para os
intelectuais de orientar o debate em dire¢ao a uma definigao abstrata
de teologia da libertacdo e de sua originalidade, com base unicamente
sobre algumas publicacdes especificas. Mas antes de dissertar em
abstrato sobre o conceito de teologia da libertagdo, trata-se agora de
esclarecer se existe, de fato, uma problemética nova que seja urgente
enfrentar. Antes de saber se o pedido chegou a ser satisfeito, se trata
de ver se é legitimo. Antes de examinar a qualidade das respostas
é necessario examinar o foco da pergunta.

Ora, este foco nao é originalmente debate de telogos, e sim
prética de militantes. Estes, a partir do momento em que decidem
viver como cristdos o seu engajamento revolucionario, se encontram
diante de uma tarefa drdua, isto é, aquela de levar até o tltimo limite
a critica do cristianismo dominante, e de elaborar, a0 mesmo tempo,
um modelo alternativo. Por isso mesmo se encontram engajados em
uma problematica nova da qual a teologia dominante, mesmo em
suas formas “progressistas”, é estruturalmente incapaz de fornecer



a resposta, até porque pertence ela prépria aquele mundo que estd
sendo examinado e criticado.

E precisamente como resposta a essa problematica que se cons-
titui a teologia da libertagdo. Ela ndo pretende dar resposta ao pro-
blema politico, mas sim aos problemas de fé que ocupam os cristaos
a partir de seu engajamento politico. Nao se propde a definigdo de
como um cristdo deva engajar-se politicamente, mas como uma
pessoa politicamente engajada em um sentido revoluciondrio possa
ser cristd. Ndo pretende propor um fundamento teoldgico para o
engajamento politico, mas, supondo-se o engajamento j& adquirido
e fundado, enfrentar os problemas que surgem no plano religioso.

Por outro lado, a teologia da libertagdo nao pretende aproximar a
luz da fé um setor até aqui inexplorado, o da praxis revolucionaria,
e sim o conjunto dos problemas da fé. Nao é uma teologia setorial,
mas sim a teologia sem mais. Nao se trata de uma extensdo da
teologia dominante, mas de uma alternativa plena frente a ela. A
revolugdo ndo é o seu tema central mas sim o seu horizonte; nao é
0 novo problema mas a nova variavel que muda o sentido de todos
os problemas. Distanciando-nos, portanto, de algumas formas quase
cléssicas da matéria, diremos que a teologia da libertagao nao é
essencialmente uma reflexdo sobre a praxis libertadora mas uma
reflexdo a partir da prépria préxis. Tal, ndo é tanto o seu assunto
quanto a sua posigao: o lugar que ndo é simplesmente um ponto de
partida, mas um ponto de observagio, que nao se abandona nunca. E
para sublinhar essa diferenca que, de nossa parte, falariamos nao de
teologia da libertagao, mas de teologia libertadora; nao de teologia
da revolugao, mas de teologia revoluciondria.

Uma nova problemadtica amplissima sim, mas que faz emergir por
forca de uma experiéncia particular, a praxis crista revolucionaria;
uma problemética nao diretamente politica, mas que surge a partir
de uma opgao politica. O ponto de partida de uma teologia liberta-
dora é a dramética tomada de consciéncia, por parte do cristdo, da
imensa miséria das massas e das estruturas de dominagio nacionais
e internacionais que as criam. O ponto de partida de uma teologia
libertadora vem da descoberta perturbadora, vivida na fé, da ruptura
existente entre as classes populares e as classes abastadas, entre o
mundo pobre e o mundo rico.

Acomodados na tranquilidade de nossas universidades, ou de
nossos conventos, temos as vezes na Europa, a impudéncia de nos
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escandalizar porque certos te6logos proclamam que o problema mais
urgente em escala nacional, continental e mundial, é o da exploragao
e da dominagao do homem por parte do homem. Temos a impudén-
cia de lembra-los (coisa que de resto eles nunca jamais esqueceram)
que a realidade é mais complexa e que a libertagdo humana nao pode
ser reduzida ao nivel da libertagdo econdmica. As nossas teologias
terminam assim por parecerem-se com produtos luxuosos para uso
exclusivo de uma humanidade bem aquinhoada.

Todavia, construir essa alternativa teoldgica néo significa partir
do zero. A experiéncia dos cristdos revolucionarios, pessoal e coletiva,
é prenhe de solugdes: as vezes implicitas, frequentemente explicita-
das de maneira inicial em formas diversas de encontros, de cdpias
mimeografadas, de boletins, e em outras expressdes que a teologia
oficial desconhece, mas que encontram em algumas publicacdes
certo inicio de formulagao sistemadtica.

Se bem que particularmente desenvolvida na América Latina,
essa pesquisa ndo é exclusiva daquele continente. Em formas diver-
sas ela estd presente onde quer que cristdos estejam engajados nas
lutas de classe. A diversidade das condig¢des econdmicas, politicas,
culturais, ndo suprime, de fato, a solidariedade do sistema no nivel
mundial e, consequentemente, a convergéncia de alguns problemas
de fundo. Esta observagio nos parece tao mais necessaria na medida
em que a preocupagio de opor geograficamente a teologia latino-
americana a teologia européia exprime freqiientemente a necessi-
dade (inconsciente, bem entendido) de eliminar os problemas que a
teologia da libertagio coloca para os europeus. Aqui como em toda
parte, a divisdo fundamental ndo é geogréfica, mas classista.

Dito isso, € um fato que a teologia latino-americana da libertagao
aprofunda as suas raizes na histéria de um continente colonizado
politicamente, economicamente, culturalmente e religiosamente,
para o qual a conquista de uma identidade teoldgica faz parte da
conquista da prépria identidade sem mais. Os germes desta alter-
nativa existem, portanto. Devem ser desenvolvidos. Assim serdo
gragas as pesquisas de tedlogos capazes de dar ouvidos aos mili-
tantes, de colher aquilo que se movimenta em sua consciéncia, e
de interpretar as expectativas.

Propomos, portanto, definir, numa primeira aproximagao, como
teologia libertadora as tentativas de respostas aos problemas teo-
l6gicos que se colocam os cristdos revoluciondrios, a partir das



contradi¢des nas quais vivem pelo fato de seu duplo engajamento,
cristdo e revoluciondrio.

Uma tal defini¢do é discriminatdria. A teologia cessa de ser a
resposta aos problemas de todos os cristdos, para referir-se somente
a um setor do mundo cristdo, caracterizado por uma determinada
opgdo politica, ou pelo menos por ela posta em questdo. Vice-versa,
os cristdos que ndo compartilham tal opgdo nao podem reconhecer-se
nessa teologia: pelo contrério, contestardo a propria autenticidade
dos problemas aos quais ela se esforca por responder: problemas
que, na realidade, esses tltimos nao se colocam.

Por outro lado, ndo poderdo reconhecer-se nessa pesquisa todos
aqueles que, mesmo dizendo-se cristdos por razdes histdricas, ndo
reconhecem mais a irredutibilidade da fé crista no conjunto das
relagdes sociais e, consequentemente a originalidade dos problemas
que ela propde para o militante.

Se esta analise é valida, encontramo-nos em um momento da
histéria da teologia prenhe de possibilidades e de responsabilidades:
aquele da constitui¢do de um novo campo teoldgico, da ruptura ins-
tauradora de um novo tipo de ciéncia. Encontramo-nos, resumindo,
em uma virada histdrica. A importancia e a originalidade dessa
empresa estdo nos seus liames com a construgio de uma sociedade
nova. A fé no Cristo pertence ao mundo que morre ou aquele que
nasce? Eis o problema. Nao haverd revolugdo teoldgica a nao ser
no interior de uma revolucdo strictu sensu.

Mais de que esta ou aquela tese particular, é a transformacio
do préprio projeto teoldgico que define radicalmente a novidade
da teologia libertadora. Ela ndo pode ser considerada uma mani-
festagdo histdrica particular de um conceito geral de teologia: é o
préprio conceito de teologia, a sua estrutura epistemoldgica que
ela modifica.

Mas em que coisa, exatamente, consiste essa transformacdo? A
novidade da teologia libertadora esta no fato de que ela se insere em
uma contra-cultura: deve definir o lugar da fé cristda em um mundo
que nasce e do qual ela assume os tragos fundamentais. Serd, por-
tanto, classista, materialista, comunitdria. Por isso mesmo, opde-se
a teologia dominante da qual desvela as profundas solidariedades
com a cultura dominante, e cujo carater ideoldgico denuncia.

Entre a teologia libertadora e a educagao libertadora o liame §é,
portanto, bastante ténue. Para o cristdo revoluciondrio, de fato, a
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teologia ndo é um sistema acabado, mas um processo de transfor-
macdo cultural. Ela se inscreve naquela gestacdo do homem novo
que € a revolugdo cultural.

3 * Parte O tedlogo tenderd espontaneamente a pensar essa r.elac_;éo sgbre
R modelos do passado, atribuindo & cultura revoluciondria, respeito a
/2 C(lp fé, um papel analogo aquele desenvolvido ha tempo, por exemplo,
/B/ pela filosofia platdnica ou aristotélica. A relagao das filosofias com a
3 revelagdo era, no espirito dos tedlogos, de subordinagao: a filosofia
era “serva” da teologia. A fé, considerada auténoma por forga de
sua origem divina, se servia, para exprimir-se, dos “instrumentos’
fornecidos pela cultura profana. Dentro da mesma ordem de idéias se
poderia ser conduzido a pensar que a fé hoje, para exprimir-se, adote
o0s “instrumentos de analise” marxistas. Tratar-se-ia, em suma, de
um “nucleo” fundamentalmente autdénomo e idéntico que se daria

em fungao das épocas e das culturas, expressdes diversas.

Esta concepcio da relagio fé e cultura é soliddria com a doutrina
do “primado do espiritual”; ela retoma aquela leitura “espiritualista”
da histdria e da verdade que j& denunciamos. Vice-versa, em uma
perspectiva “materialista” a fé é pensada em funcio do primado
do profano, mais precisamente da instancia econdmica. A cultura
revoluciondria ndo tem uma posicdo subalterna, mas dominante. A

“palavra de Deus” ndo perde, por isso, sua relativa autonomia; de
qualquer forma ela ndo se remete a um homem intemporal, em uma
linguagem intemporal, mas a homens historicamente situados, em
uma linguagem historicamente situada. Assim a palavra de Deus
nao passa so através da “Revelagdo”, mas também através daquela
pesquisa humana de liberdade que o Espirito criador ndo cessa de
suscitar no correr da histdria. A identificacdo entre “Biblia” e “pa-
lavra de Deus” é, portanto, densa de ambiguidades que urge dissipar.
A Biblia é certamente um lugar privilegiado da “palavra de Deus”,
mas nao é todavia, o Gnico e nem mesmo, talvez, o fundamental.

E passando através do reconhecimento de seu cardter heterd-
nomo que a “palavra de Deus” poderd fazer valer a sua verdadeira
autonomia. E passando através da tomada de consciéncia de seu
cardter historicamente situado que podera fazer emergir o seu valor
permanente e irredutivel.

Por conseqiiéncia, quando a teologia se apresenta como instancia
critica nos confrontos com todos os sistemas sociais, isto nao pode
deixar de suscitar fortes reservas. E necessario rejeitar essa pretensao
na medida em que implica na existéncia de uma via crista especifica

’
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no campo politico, que permitiria a escolha entre as diversas solucdes
humanas. E necessério rejeita-la na medida em que pressupe uma
concepgao da fé como uma instancia superior as partes e por isso no
direito de julgar e deliberar. E necessario rejeita-la ainda na medida
em que considera a fé como a Unica instancia critica, esquecendo
que a critica fundamental da politica, em particular da revolugao,
é imanente a propria revolucio. E necessario rejeiti-la enfim, na
medida em que faz da fé uma instancia critica, mas nao criticdvel.

Na realidade, é aceitando ser sujeito a uma critica cientifica e
politica que a fé, a Igreja, a teologia adquirem o direito de exercer, por
suas vezes, nos confrontos da fé e da politica, uma fungio critica.

A alternativa teoldgica, que € a teologia libertadora, implica numa
anélise de classe da prépria teologia dominante, anélise que permite
descobrir naquela teologia 0s mesmos tragos essenciais da cultura
dominante transportados para o registro religioso. Todavia, como
a cultura dominante, a teologia se considera totalmente autonoma
com respeito as lutas de classes, tdo mais distintamente por se re-
portar a uma fé e a uma comunidade sobrenaturais. Esta autonomia
é afirmada sob duas formas diferentes. A mais explicita consiste no
definir-se como ciéncia especulativa, dirigida exclusivamente ao
conhecimento. Esta concepgao, que caracterizou séculos inteiros
de teologia escoldstica, provocava a necessidade de uma reflexdo
complementar e subordinada, pretendendo juntar novamente o
pensamento a agao: teologia “prética”, “espiritual”, “kerigmatica”
etc. Em nossos dias, sobretudo apds o Concilio Vaticano 11, as pessoas
ja se encontram mais facilmente dispostas a reconhecer a pratica
da teologia como tal. Mas a pratica da qual se trata — seja ela a via
espiritual ou a agdo pastoral — se pde além dos conflitos sociais, e se
encontra diante desses conflitos em uma posigao similar aquela da
verdade especulativa. A “transcendéncia” e a “reserva escatoldgica”
da fé desenvolvem aqui um papel anéalogo aquele da “objetividade”
burguesa. Com respeito a essas concepgdes, a “teologia politica”
parece a primeira vista apontar para uma revirada de posicdo. Ela,
de fato, reconhece o cardter essencialmente politico da acgdo humana,
ou até mesmo da realidade cristd e eclesial. Todavia, a nociao de
politica que a comanda é ela prépria estranha as lutas de classes:
a teologia pode assim exercer a sua funcdo critica contra todos os
sistemas sociais, permanecendo naquela extraterritorialidade que
lhe permite o exercicio de juiz sem ser parte na causa.

Ora, é propriamente esta a ilusdo da cultura dominante. A ver-
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dade imparcial é coerente com a “politica imparcial”, que é notoria-
mente a da burguesia. A independéncia da verdade dos interesses
de classe tem 0 mesmo sentido real da subordinagao da politica aos
interesses gerais. A mesma ilusdo permeia a politica e a cultura. A
esta ilusdo a “teologia politica” ndo parece até hoje escapar. Isto faz
dela, mais de que o esbogo de uma teologia alternativa, uma forma
refinada da teologia dominante.

A teologia libertadora, ao contrdrio, é a expressao de uma fé par-
tiddria, de companheiros, classista; de uma fé que é de um povo exi-
lado a caminho da terra prometida. Ela se insere organicamente na
cultura revoluciondria e representa um fronte na luta de classes.

Tal como a cultura na qual se move, esta teologia esta caracteri-
zada pela consciéncia de ndo se projetar na eternidade, mas sim na
histdria, e precisamente naquele sistema de dominagdo econémico
e politico que é o capitalismo. Sabe que é relativa a um inconsciente
coletivo marcado por milénios de serviddo, de frustracdes, de re-
calque. A sua elaboragdo passa, portanto, necessariamente pelos
instrumentos de anélises da sociedade, em particular a ciéncia da
histdria e a teoria das ideologias.

O sujeito dessa teologia ndo é mais o especialista nem a classe
dominante da qual é sem sabé-lo o porta-voz, mas a comunidade mi-
litante, este novo lugar teoldgico no qual a consciéncia de classe dos
oprimidos e a consciéncia cristd descobrem sua unidade. E no coracio
desta comunidade e desta luta que o tedlogo situara a sua pesquisa,
como “intelectual orgénico” do movimento revoluciondrio.

Estas indicagdes com vistas a uma caracterizagao da teologia
libertadora sdo apressadas demais. Se, como pensamos, se trata de
uma teologia alternativa e ndo simplesmente de uma nova teologia,
é todo um novo campo que se abre para a pesquisa, uma época que
se anuncia na histdoria da teologia, alids na prépria Histéria sem
mais. Uma teologia que quereria ser, na terra nova, testemunho
daquele que disse: “Eis que renovo todas as coisas”.

4. Agentes e frentes da educacdo cristd libertadora

Os agentes da educagio crista libertadora sao, em tdltima instincia,
as mesmas classes populares em seus setores em grande parte
conscientizados, constituidos por militantes, e, em particular, nos
grupos que buscam viver a fé no vivo da pratica politica. E o caso
de um grande ntimero de movimentos cristaos de operdrios, gente



do campo, estudantes, que, se ndo sdo exclusivamente educadores,
desenvolvem sem divida um papel educativo. E o caso igualmente
dos grupos de “cristiani per il socialismo”, das comunidades de base
na medida em que se radicalizam politicamente, e dos numerosos
individuos ndo-organizados que conduzem suas batalhas a partir
dos frontes mais diversos.

Duas categorias de pessoas tém, por outro lado, um papel edu-
cativo especifico. Por uma parte, os casais de militantes cristdos, na
medida em que correm o risco de transformar suas vidas cotidianas
em consequéncia do projeto de sociedade pelo qual lutam. Do outro
lado, os sacerdotes, cuja presenga ativa no movimento revoluciondrio
exprime, simbolicamente e de uma maneira particularmente eficaz,
aos olhos das novas comunidades cristas, a fidelidade de suas lutas
a inspiragao originaria de Cristo.

Estas minorias ndo desenvolvem efetivamente um papel de
educagao libertadora sendo na medida em que a sua agdo ndo é
fechada em si mesma, mas se articula organicamente com as lutas
das classes e dos povos oprimidos. Desempenham, portanto, as suas
funcdes s se mantiverem uma ligacdo suficientemente estreita com
as massas cristds, para que possam, progressivamente, reconhecé-
las como expressdo das préprias aspiragdes reprimidas. Isto exige
da parte dos militantes uma atengao particular para com os setores,
sempre mais amplos, de “cristiani in ricerca”, que o sectarismo de
uns e outros grupos “revolucionérios” poderia eventualmente frear
em sua evolugdo, sendo alijé-los definitivamente.

Consequentemente as frentes de educacdo crista libertadora sdo
todas aquelas nas quais as classes e os povos oprimidos lutam pela
propria libertagao. Se, de fato, é verdade que a libertacdo politica é a
dimenséo fundamental da libertagao crist3, todas as lutas pela liber-
dade, com a tomada de consciéncia que carregam necessariamente
consigo, sdo um lugar de educagio crista libertadora. E vivendo sua
busca e a sua fé no coragio dessas batalhas que os cristdos podem
descobrir e examinar as virtualidades.

Mas no coragio da luta mais ampla e em estreita relagdo com ela,
os cristdos revolucionarios devem atender as tarefas especificas. O
cristianismo dominante, de fato, ¢ um dos obstdculos que a revo-
lugdo encontra em seu caminho. A luta contra a alienagio religiosa
é, portanto, uma tarefa essencial do movimento revolucionario; e a
sua importancia sera particularmente forte nos paises nos quais o
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peso politico do cristianismo se faz sentir com mais forca. Ora, en-
quanto essa luta é conduzida por ateus, ela aparece inevitavelmente
como uma guerra de religido voltada a eliminagdo pura e simples
do cristianismo. Conduzida por cristdos, mais facilmente aparecerd
a sua verdadeira luz de luta politica que, por outro lado, ndo tem
em vista a eliminagao do cristianismo, mas a sua renovagao. Aqui a
alienagdo religiosa ndo é mais considerada esséncia do cristianismo,
mas o resultado de um desvio das energias cristds. Sdo justamente
estas energias que uma nova educagio crista deve liberar, e reinvestir
na luta pela transformagao do mundo.

Esta percepcdo do papel especifico que lhes compete, em setores
determinados, no coragdo da luta mais ampla, explica a formacio
de numerosos grupos de cristaos revoluciondrios (por exemplo os

“cristiani per il socialismo”), em uma época na qual a idéia de um
partido é decisivamente descartada.

Assim é que a guerra do Vietna apontou para uma comogao da
consciéncia cristd. Com ela terminou o ciclo da guerra dos cruzados.
Muitos cristidos que haviam comegado a guerra como cruzados
ao final tornaram-se revoluciondrios. Esta mudanga de lado nao
¢ importante somente para a histéria do Vietnd, mas até mesmo
para a histdria do cristianismo. Porque mudar de lado na guerra do
Vietna significa mudar a dire¢do do préprio cristianismo.

O Vietna é certamente uma expressio tipica do contragolpe
das lutas de libertacdo na consciéncia crista. Mas é especialmente
a America Latina, este continente marcado por séculos de cristia-
nismo colonial e atualmente em luta pela prépria libertagdo, a quem
compete hoje, de modo particular dada a sua inversdo de diregao da
histéria, o papel de educador do mundo cristo.

A educagio crista libertadora tem naturalmente o seu lugar ali
onde se desenvolve uma luta especificamente educativa. Primeiro
que tudo nos frontes da familia e da sexualidade, revelando a fungio
repressiva da “familia cristd” no plano econdmico-politico e no
plano sexual, e elaborando uma alternativa. Familia e sexualidade
se inscrevem assim no interior de um fronte mais amplo (que po-
derfamos chamar sécio-psicoldgico) e que engloba o conjunto das
estruturas da consciéncia e do inconsciente coletivos.

No que concerne ao fronte da escola, a questdo de seu laicismo
nado aparece mais como prioritaria, sendo na medida em que seu
cardter confessional é, de fato, cobertura e legitimagao de um clas-



sismo mais acentuado. Essencial é, inversamente, a tomada de cons-
ciéncia desse macigo investimento de energias educativas cristas a
servico do reacionarismo social. Ela suscitara inevitavelmente, nos
ambientes autenticamente cristios, uma exigéncia de reconversao.
Se pode até propor a hipdtese de que, em alguns casos precisos e
excepcionais, a escola cristd valorize a prépria margem de autono-
mia para tornar-se efetivamente livre e libertadora. Nao deixara,
de resto, de ter que pagar o prego.

Mas, frequentemente é no interior da escola capitalista, piblica
ou privada, que hoje os educadores cristdos devem levar adiante a
sua batalha, denunciando as contradi¢des da escola como também
as contradigdes sociais e da Igreja, testemunhando sua fé militante.
Nas escolas cristas, até quando ainda subsistirem, a luta pela liber-
dade de consciéncia sera frequentemente ainda necesséria e poderd
constituir o detonador de uma reavaliacdo mais abrangente.

A presenca crista em todas as batalhas dos jovens, dentro e fora
da escola, é tdo mais necessdria quanto a Igreja com a sua ideologia
de submissdo tem uma parte fundamental em sua integragdo. A
participacdo dos movimentos cristdos nessa luta mostrard que é
possivel hoje ser jovem, revolucionario e cristdo.

Mesmo os movimentos de libertagio da mulher representam um
fronte de luta para a educacdo crista. A Igreja, amplamente responsa-
vel, através de seu sexismo, com o sexismo da sociedade, nao podera
lutar pela igualdade dos sexos na sociedade sendo dispondo-se a
enfrentar a prépria ideologia e a prépria organizagao.

No fronte ideoldgico, a tomada de consciéncia do papel politico
desenvolvido pela teologia dominante e pela mentalidade que ela
plasma sera tdo mais profunda e eficaz na medida em que se ins-
crever em um esforco de elaboracdo e de fusdo de uma teologia
alternativa. E na dentincia do interclassismo da doutrina social crista
e dos partidos que a ela se atém, particularmente as democracias
cristds, que a luta ideoldgica assumird um cardter mais imediata-
mente politico.

Uma frente particular dessa luta é a liturgia, mas em geral a reza,
da qual se trata, a0 mesmo tempo, de desvelar o simbolismo e de
liberar a criatividade. Aprendendo outra vez, no coragao das lutas
e para mais além do ritualismo, a adorar a Deus “em espirito e em
verdade”, os militantes descobrem de novo, depois de uma longa
noite, a reza como horizonte de sua liberdade.
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As novas anélises e a nova vitalidade crista depois serdo alimen-
tadas por uma informacéo objetiva, seja sobre a vida da Igreja oficial,
assim como a dos grupos revoluciondrios. Mas, como nao sao esses
os tipos de informacdo que fornece a imprensa crista oficial, os
6rgdos da contra-informagio tornam-se instrumentos necessarios
de educacio libertadora.

Entre os temas da contra-informacao: a repressao na Igreja em
todos os niveis, a dendncia das medidas e dos procedimentos com
0s quais sdo tomadas, e, por outro lado, as iniciativas lancadas para
contra-ataca-las, permitem comprovar a degradacio com a qual o
autoritarismo mina as estruturas da Igreja, e descobrir concreta-
mente as exigéncias de uma solidariedade militante.

Essas orienta¢des poderdo habitualmente ser adotadas somente
fora das instituicdes oficiais da Igreja e em conflito com ela. Todavia
as lutas internas das institui¢des nao devem ser abandonadas, a
nao ser quando se mostrem efetivamente estéreis: o seu objetivo
prioritério, de fato, ndo é tanto o de mudar as estruturas quanto o
de permitir a um niimero sempre maior de cristaos libertar-se deste
jugo. Uma tal agdo é hoje tdo mais possivel na medida em que, hd
alguns anos, as mesmas instituicdes cessaram de ser monoliticas
e suas contradigdes internas abriram para a educacdo libertadora
Novos espagos.

Conclusao

m dos aspectos mais impressionantes do sistema capitalista é a

l6gica com a qual enquadra e unifica, ndo obstante sua extrema
variedade, seus multiplos componentes. A [6gica implacével da qual
as analises dos compartimentos estanques da sociedade, assim que
abandona a superficie das coisas, descobre sua presenga tentacular.
Ldgica invisivel para a imensa maioria dos homens, dado que, para
agir ela tem necessidade da obscuridade.

...essa unidade é a for¢a
do sistema. Mas as possibilidades de sucesso da alternativa sdo
também elas ligadas a unidade. Na medida, de fato, em que sdo
isoladas, setorizadas, as lutas pela liberdade sao neutralizadas: quer
se trate da transformacdo econdmica, quer da transformagio cultural,
da emancipagio dos trabalhadores, das mulheres e dos jovens; da



libertacdo politica e da libertagao sexual; da revolucdo pedagdgica ou
da revolugdo pura e simplesmente. A divisdo das lutas nao é menos
nefasta do que a divisdo do trabalho. Uma vez que toda luta se insere
efetivamente em uma légica alternativa somente se encontraoseu (o1l -
lugar em um projeto amplo, abrangente e articulado. A liberdade é ~
indivisivel. Também o € a luta para conquistd-la. 540

Essa percepg¢ao da abrangéncia posta em questdo, essa capacidade
de religar de continuo, na analise e na luta, o setorial a totalidade,
esta no cerne da consciéncia revoluciondria e da educagio libertadora.

Ela denuncia quaisquer perspectivas reformistas que, em nome do
realismo, esquecem-se da solidariedade do real; que, em nome da
eficdcia dos meios, se esquecem da finalidade.

Entre as divisdes mais tragicas na histdria da liberdade de-

nunciamos aquela que separou o cristianismo dos movimentos
revolucionarios, sobretudo do marxismo, e que impds aos homens
a escolha entre diversas dimensdes essenciais de sua libertagao.
Esse divorcio entre os dois imensos movimentos de educacio das
massas marca também, de modo decisivo, a histéria da educacio.
Para o cristianismo e para os movimentos revolucionarios ele
representa um indubitdvel empobrecimento e uma das causas de
seus insucessos.

Mas um novo dinamismo esta hoje em acdo, que oferece a um
e a outro uma possibilidade histdrica excepcional: a de renovar-se
inserindo-se conjuntamente na histdria, dnica, da liberdade.

E a construcio dessa nova unidade, possivelmente decisiva para
o cristianismo como para a revolugao, a histdrica equacdo de uma
educacdo crista libertadora.
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