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RESUMO

Os estudos cujos resultados estdo sistematizados nesta tese tiveram por escopo compreender
os desafios da educagdo escolar contemporanea no contexto da formacdo social moderna.
Tomando como referencial a Teoria Critica da Sociedade, sobretudo escritos de Theodor
Adorno, debrucamo-nos sobre a génese da sociedade burguesa, para desvelar como a
racionalidade da autoconservacdo, a razdo instrumental e a lei do equivalente séo
intrinsecamente inseparaveis, como parte de um mesmo processo, estabelecendo a frieza
como principio subjetivo dessa sociedade. Nesse contexto, buscamos compreender fatores que
dificultam os processos de ensino e aprendizado, — a apatia e a euforia, a indiferenca e o
descompromisso, 0 descaso e a desorientacdo — como aspectos da formacgdo social da
subjetividade humana contemporanea. A crise da educacdo pode ser compreendida, assim,
como parte de um contexto sociocultural caracterizado pela indiferenca generalizada e pela
desorientacdo cultural, que acarretam a perda do horizonte do sentido, na medida em que 0s
valores passam a ser nivelados. O proprio saber torna-se objeto de desinteresse. Nessa
circunstancia, a aquisicéo forcada conduz, contraditoriamente, a sua aversao. Em decorréncia
disso, o investimento psiquico do individuo se volta para o interesse proprio, reproduzindo na
escola a racionalidade da autoconservacdo e, portanto, a frieza burguesa. Na contramédo desse
processo, defendemos a formacédo contra essa indiferenca como um principio para a educagdo
escolar. De acordo com Adorno, a frieza burguesa constitui o principio subjetivo sem a qual
Auschwitz ndo teria sido possivel, e com a qual pode tornar a acontecer. Reafirmando a
preocupacdo de Adorno, Zygmunt Bauman destaca que 0S mecanismos sociais que provocam
a indiferenca moral se intensificaram com o0s avancos tecnoldgicos, produzindo um maior
distanciamento psiquico entre as pessoas. Esse distanciamento faz recrudescer a indiferenca
diante do sofrimento do outro, sendo um dos fatores responsaveis pela maior crise
humanitaria desde o pds-guerra. Por isso, Bauman defende uma nova teoria socioldgica da
moralidade, alicercada no principio de responsabilidade. Para ele, responsabilidade é
proximidade e, como tal, € elemento constitutivo da subjetividade humana. Assim, atendendo
ao apelo social que se dirige a educacdo escolar como uma urgéncia historica, a formacao
contra a indiferenca pauta-se na responsabilidade humana, no respeito e no cuidado com o
outro. Procuramos, porém, um fundamento historico para esse principio, a partir de uma
“interpretagdo critica da histéria” (Arendt), “escovada a contrapelo” (Benjamin), ou seja, de
uma “elaboracao do passado” (Adorno). Dessa maneira, defendemos um critério de relevancia
do saber, uma cultura geral compartilhada, uma cultura de histéria e do sentido, que
despertem a reflex&o, o interesse e a acdo moral, como possibilidade de se recuperar o sentido
na e da educacéo, em meio a sociedade fria e desorientada — e no seu enfrentamento.

Palavras-chave: Frieza Burguesa; Indiferenca moral; Desorientacdo Cultural,
Responsabilidade; Sociologia da Educacdo; Educagéo Escolar; Teoria Critica.
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ABSTRACT

The studies whose results are schematized in this doctoral thesis had as its aim to comprehend
the challenges of contemporary schooling in the current social formation. Taking as reference
the Critical Social Theory, mainly works by Theodor Adorno, the genesis of bourgeois
society was analyzed in order to uncover the way by which the self-conservation rationale, the
instrumental reason and equivalence law develop intrinsically and inseparably, as parts of the
same process, establishing coldness as subjective principle of the bourgeois society. In this
context, we seek to comprehend factors which hinder the teaching and learning processes, -
apathy and euphoria, indifference and uncompromising, neglect and disorientation — as social
formation aspects of the contemporary human subjectivity. The educational crisis may be
understood, therefore, as originating from a sociocultural context characterized by generalized
indifference and by cultural disorientation, which cause the loss of the meaning horizon, as all
values begin to be leveled and, consequently, divorced from its importance. Knowledge itself,
without a relevance criterion and socially devalued, becomes object of disinterest or even
dislike. Under this circumstance, the compulsory acquisition leads, contradictorily, to
aversion. As a result, the individual’s psychological investment turns to their own interest,
reproducing at school the rationality of self-conservation reasoning and, thus, the bourgeois
coldness. On the other hand of this process, we defend a formation against this coldness
(indifference) as a schooling principle, seeking to demonstrate its importance. According to
Adorno, the bourgeois coldness is part of the subjective principle without which Auschwitz
would not have been possible, and with which it could happen once more. Reaffirming
Adorno’s concern, Zygmunt Bauman highlights that the social mechanisms which engender
moral indifference have currently been intensified by technological advances, producing a
greater psychological distancing among people. This distancing increases indifference in face
of others’ suffering, being one of the factors responsible for the biggest humanitarian crisis
since the post-war era. For this reason, Bauman defends a new sociological theory of
morality, anchored in the responsibility principle. To him, responsibility is proximity and, as
such, is a constitutive element of human subjectivity. Hence, answering the social plea to the
school education as a historical urgency, the formation against indifference lies in human
responsibility, in respect and in caring for others. We have sought, nevertheless, a historical
fundament for this principle, based on a “critical interpretation of history” (Arendt), “brushed
against the grain” (Benjamin), 1. e., of an “elaboration of the past” (Adorno). Thereby, we
have proposed a knowledge relevance criterion, a shared general culture, a culture of history
and meaning, which awakens reflection, interest and moral action, as a possibility of
recovering meaning in/of education, amidst a cold and disoriented society — and its
confrontation.

Key-words: Bourgeois Coldness; Social Indifference; Cultural Disorientation; Responsibility;
Educational Sociology; School Education; Critical Theory.
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INTRODUCAO

Os estudos cujos resultados estdo sistematizados nesta tese tiveram por escopo,
em um primeiro momento, compreender alguns desafios da educacéo escolar contemporanea.
Procuramos compreender os fatores que dificultam os processos de ensino e aprendizado — a
saber, a apatia e a euforia, a indiferenca e o descompromisso, 0 descaso e a desorientacdo —
como aspectos da subjetividade humana decorrentes da formacéo social moderna. Partimos,
portanto, da compreensdo de que esses fatores, que tanto inquietam os agentes da educacéo
escolar, sobretudo, professores e educadores, somente podem ser elucidados na sua relagdo
com o contexto social em que se insere a escola, e para além de explicacbes de senso comum
que perpassam o ambito educacional.

Ao contrario do que se costuma pensar, esses fatores ndo podem ser atribuidos a
uma determinada formacdo familiar — as familias “desestruturadas” —, mas a formacéo social,
que abrange os diversos arranjos familiares coexistentes. Também ndo sdo atributos
especificos de uma determinada faixa etaria; envolvem todas as categorias geracionais
contemporaneas, desde a crianga pequena até os adultos avancados em idade, de quem se
poderia esperar uma formacao diferenciada, condizente a uma maior maturidade. Assim, com
pequenas variagdes, os mesmos desafios e inquietacdes sdo compartilhados por agentes da
educacdo infantil, da educacdo fundamental do ensino médio, da educacéo de jovens e adultos
e do ensino superior. Essa questdo ndo se restringe aos alunos; inclui também pais e 0s
préprios professores que, ndo raro, em reunides pedagdgicas, expressam o quadro de euforia e
apatia, desinteresse e descompromisso que vivenciam em sala de aula. Portanto, trata-se de
uma situacdo presente nos diversos ambitos educacionais, pois é engendrada na mesma
formac&o social que envolve a todas. E para esse aspecto que se dirige nossa reflexao.

N&o sdo incomuns reflexdes no ambito académico que atribuem tais fatores a
concepcdes pedagdgicas e metodoldgicas ultrapassadas, bem como a formacdo dos
professores. Nessas reflexdes, de maneira explicita ou ndo, defende-se a necessidade de aulas
mais dindmicas, com recursos didaticos mais envolventes e eficazes, sobretudo audiovisuais,
em consonancia com os padrdes midiaticos de entretenimento, de maneira a despertar o
interesse do aluno, e envolvé-lo em processos de ensino e aprendizado mais agradaveis e mais

“autonomos”. Embora sejam fatores que nao podem ser desconsiderados, a nosso ver, ndo
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podem explicar os desafios educacionais contemporaneos na sua totalidade. Nao obstante,
identificamos dois problemas nesse tipo de concluséo.

O primeiro repousa no fato de que os conteddos formativos ndo podem ser
transmitidos em formato analogo ao do entretenimento. A prépria experiéncia formativa
pressuposta na aquisicdo desses contetdos requer outras disposi¢des nos agentes envolvidos,
a saber, a concentracdo, a seriedade e o esfor¢o inerentes ao proprio exercicio do pensar, do
aprender, da elevagdo da consciéncia a um grau de compreensdo mais complexo. A formacao
humana contra a frieza e a indiferenca, o préprio processo de humanizacao, por exemplo,
requer a percepcao e a compreensdo do sofrimento do outro. Por mais que pese, portanto, a
necessidade de se repensar concepcbes e praticas pedagdgicas a luz da formacdo social
contemporanea, a sua mera reproducdo no ambito escolar pode acabar reforcando aqueles
aspectos subjetivos que se lhe apresentam como desafios a serem superados, como a apatia e a
euforia, a indiferenga e 0 descompromisso — em uma palavra, a frieza.

Assim, refletimos sobre a formacdo social contemporanea, tanto para
compreendermos os desafios que se apresentam a educacdo escolar, como para repensar a
funcdo formativa da escola diante desses mesmos desafios sociais. Em outras palavras,
buscamos compreender 0s aspectos da subjetividade humana contemporanea que dificultam
0s processos de ensino e aprendizagem, e também para repensar um principio para a educacao
escolar de modo a enfrentar os desafios sociais de nosso tempo.

Em seu texto Educacéo para qué? Adorno (1995) argumenta que a educacao deve
ter por objetivo a produ¢do de uma ‘consciéncia verdadeira’ que possibilite ao individuo viver
em sociedade com relativa autonomia. A autonomia se situa na tensdo entre 0 momento de
adaptacdo e o de resisténcia do individuo a sociedade. Isso significa dizer que a educacao
deve preparar o aluno para reproduzir a sociedade, mas também para enfrentar as contradicdes
sociais que o envolvem. Atualmente, porém, parece-nos que a compreensdao por parte da
escola sobre as contradi¢es da sociedade contemporénea tém se enfraquecido, tampouco se
compreende como é afetada por elas, de maneira que, mesmo a sua revelia, tende a reproduzi-
las. Por outro lado, percebe-se uma preocupacgéo deliberada em adequar a escola a reproducgéo
dessa mesma sociedade, portanto, reforcando uma situacéo social que competiria & formacéo
escolar enfrentar.

Nesse sentido, nossos estudos se voltam para a compreensdo da formacdo da
sociedade moderna, a partir de seu principio constitutivo fundamental, ou seja, a frieza

burguesa, a indiferenca em relacdo ao outro, como principio de autoconservagdo social.
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Buscamos compreender seu recrudescimento atual nos desdobramentos da sociedade moderna
avancada, a saber, o0 avango do capitalismo dos mercados financeiros globais, a primazia das
novas tecnologias nas diversas dimensdes da vida social, bem como a intensificacdo do
consumismo e dos processos de individualizacdo contemporaneos. Ao compreendemos 0S
mecanismos sociais que produzem a frieza — e por ela reproduzidos — avangamos na
compreensdo dos desafios da educacdo escolar e na formulacdo de um principio para a

educacdo escolar: formar contra a indiferenca.

Um espectro assola o mundo: a indiferenca

Em um modelo tipico-ideal®, podemos caracterizar nossa época como a Era da
Indiferenca — o estagio atual da generalizacdo e da globalizacdo da frieza burguesa em todas
as dimens@es da vida social. Esse é o motivo pelo qual a metafora da frieza e o seu termo
correlato, a indiferenca, sdo recorrentes no senso comum, invadindo discursos sociais de teor
politico, moral ou religioso que procuram fazer referéncia, critica ou denuncia a realidade
social contemporanea.

Neste sentido, mencionamos dois discursos consideravelmente relevantes que,
pela autoridade moral de seus autores, alcancaram repercussao internacional em sua dendncia
aos perigos da indiferenca. Um deles foi proferido em 2013, pelo papa Francisco, durante uma
visita a Lampedusa, com o propdésito de “nos alertar acerca dos perigos de seguir o gesto de
Poncio Pilatos, lavando nossas méos diante das consequéncias das aflicdes e atribulacbes
atuais, das quais somos todos, simultaneamente, vitimas e responsaveis” (BAUMAN, 2017,
p.25). Eis um trecho do discurso do pontifice.

[...] Hoje ninguém no mundo se sente responsavel. Perdemos o senso de
responsabilidade para com nossos irmdo e irmés... A cultura do conforto, que
nos faz pensar em nés mesmos, nos tornam insensiveis ao grito das outras
pessoas, faz-nos viver em bolhas de sabdo que, embora adoraveis, carecem
de substdncia; oferecem uma ilusdo efémera e vazia que resulta na
indiferenca em relacdo aos outros; na verdade, leva até a globalizacdo da
diferenga. Neste mundo globalizado, caimos na indiferenga globalizada. N6s
nos acostumamos ao sofrimento dos outros. Ele ndo me afeta. N&o me diz
respeito. Ndo é da minha conta (PAPA FRANCISCO apud BAUMAN,
2017, p.25-26).

! Tipo-ideal ¢ um conceito criado por Max Weber. E um instrumento de analise social que consiste em uma
simplificacdo ou generalizacdo da realidade. Consiste na constru¢do de um modelo tedrico ressalta os aspectos
principais que possibilitam apreender e esclarecer determinada realidade histdrica.
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Uma mensagem semelhante havia sido proclamada por Elie Wiesel, em abril de

1999, em um discurso proferido na Casa Branca sob o titulo Os perigos da indiferenca,

valendo-se da autoridade de quem sobreviveu a Auschwitz e tem uma vida dedicada as causas
humanitérias — “contra a indiferenca, a intolerancia e a injustica”. Para ele,

[..] a indiferenca pode ser tentadora — mais do que isso, sedutora. E muito

mais facil ndo olhar para as vitimas. E muito mais facil evitar as tdo rudes

interrupcBes a nosso trabalho, a nossos sonhos, a nossas esperancas. E,

afinal, estranho, perturbador estar envolvido na dor e no desespero de outras

pessoas. [...] para a pessoa que € indiferente, seus vizinhos ou vizinhas nao

sdo importantes. E, portanto, a vida deles ndo tem significado. Suas

angustias escondidas ou visiveis ndo sdo importantes. Indiferenca reduz o
outro a uma abstragdo (WIESEL, 2012, p. 298).

Assim, o escritor judeu questiona a indiferenca de uma perspectiva ética: “E
possivel ver a indiferenca como uma virtude? E necessario, as vezes, pratica-la simplesmente
para manter a sanidade, viver normalmente, aproveitar uma boa refei¢cdo e uma taca de vinho,
enquanto o mundo ao redor de nds estd experimentando revoltas angustiantes?” (WIESEL,
2012, p. 298). Para Wiesel, “ser indiferente a esse sofrimento ¢ o que faz o humano ser
desumano [...] E, ao negar a humanidade dessas pessoas, nos traimos a nossa” (WIESEL,
2012, p. 298), de maneira que “a indiferenca, no final das contas, ¢ mais perigosa que a raiva
e 0 0dio”, pois até mesmo o odio, as vezes, pode ser criativo e conduzir a uma resposta, mas
ndo a indiferenca. Nela, ndo ha qualquer abertura, ela ndo busca uma resposta (WIESEL,
2012, p. 299). Portanto, afirma o escritor judeu (2012, p. 299), “a indiferenga é sempre a
amiga do inimigo, j& que beneficia o agressor — nunca sua vitima, cuja dor é aumentada
quando ele ou ela se sentem esquecidos”. Seguindo seu raciocinio, afirma:

No lugar de onde eu venho, a sociedade era composta por trés simples
categorias: 0s assassinos, as vitimas e os espectadores [...] e nds nos
sentiamos abandonados, esquecidos. Todos nés. E nossa Unica miseravel
consolagdo era que acreditdvamos que Auschwitz e Treblinka eram segredos
muitos bem guardados, que os lideres do mundo livre ndo sabiam o que
estava acontecendo atras daqueles portdes negros e arames farpados [...] Se
eles soubessem, nds pensavamos, seguramente aqueles lideres moveriam
ceus e terra para intervir. [...] E agora, nés soubemos, nés aprendemos, nos

descobrimos que o Pentdgono sabia, 0 Departamento de Estado sabia
(WIESEL, 2012, p. 299).

Wiesel traz 0 exemplo do navio St. Louis como um caso relevante. Em 1939, este
navio carregava aproximadamente mil refugiados judeus para fora da Alemanha, mas quando

ja estava na costa dos Estados Unidos foi mandado de volta. “Mil pessoas — nos Estados

2 Lema da fundacdo Elie Wiesel, uma instituicdo internacional dedicada a causas humanitarias.
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Unidos, o grande pais, a grande democracia, a mais generosa de todas as nac@es da historia
moderna. O que aconteceu? Eu ndo entendo. Por que a indiferenca, no mais alto nivel, ao
sofrimento das vitimas?” (WIESEL, 2012, p. 300).

O escritor judeu via, porém, com esperanca alguns eventos historicos que
marcaram a sociedade na segunda metade do século XX, como a derrota do nazismo, o
colapso do comunismo, o fim do apartheid na Africa do Sul, o tratado de paz entre Israel e
Egito, o acordo de paz na Irlanda. Ele destaca a decisdo conjunta dos Estados Unidos e Otan
em intervir em Kosovo e salvar aquelas vitimas, aqueles refugiados. "Dessa vez, 0 mundo ndo
se calou", diz o autor. “Dessa vez, nos respondemos. Dessa vez, nos interviemos. Isso
significa que aprendemos com o passado? Isso significa que a sociedade mudou? O ser

humano tem se tornado menos indiferente ¢ mais humano?” (WIESEL, 2012, p. 300).

Wiesel faleceu em julho de 2016, tendo muitos motivos para ver suas esperangas
frustradas, sobretudo o comeco da repeticdo da tragédia. Ainda viveu para ver a indiferenca
do mundo em relacdo aos refugiados que cruzam o Mediterraneo em barcos superlotados, em
condicdes precarias, para serem rejeitados em seus paises de destino (como outrora 0s judeus
no navio St. Loius), sendo negada a sua entrada e a sua humanidade. Viveu para ver a
indiferenca do mundo, e em especifico a dos Estados Unidos e a da Organizacdo das Nacgdes

Unidas (ONU), em relacio aos massacres na Siria, bem como em outros lugares mundo®.

Atualmente, alguns socidlogos acreditam que estamos diante da maior crise
humanitaria desde a Segunda Guerra Mundial, crise que se agrava, cada vez mais, pela
indiferenca, pelo recrudescimento do racismo e da xenofobia, decorrentes do medo causado

pela inseguranca existencial na sociedade do capitalismo globalizado. Em sua Ultima obra,

3 Recentemente, uma jornalista arabe, cidada do Estado de Israel, fez um discurso contundente em um telejornal
israelense, sobre o0s acontecimentos que tém assolado a Siria e seus habitantes. De acordo com ela, trata-se de um
verdadeiro Holocausto sirio, que esta acontecendo a “céu aberto” diante dos olhos do mundo, sem que ninguém
faga nada. "Em Alepo, na Siria, a apenas oito horas de carro de Tel Aviv, um genocidio esta acontecendo. Quer
saber? Deixe-me ser mais precisa: € um holocausto, sim, um holocausto. Talvez ndo queiramos ouvir sobre isso,
ou lidar com isso, de que no século XXI, na era das redes sociais, em um mundo onde a informacao pode caber
na palma da médo, em um mundo em que se pode ver e escutar as vitimas e suas histérias de terror em tempo real,
neste mundo, nds ndo estamos fazendo nada. Nossas criancas estdo sendo massacradas a cada hora. Ndo me
perguntem quem tem razdo e quem esta errado, quem sdo 0s bons e quem sdo 0s ruins, porque ninguém sabe e
francamente ndo importa. O que importa € que estd acontecendo agora, a frente de nossos olhos, e ninguém, nem
a Franca, o Reino Unido, a Alemanha, nem a América estdo fazendo algo para parar isto. Quem estd marchando
nas ruas pelos homens e mulheres inocentes da Siria? Quem est& gritando pelas criancas? Ninguém. [...] Me
envergonha que o mundo arabe esteja sendo tomado por assassinios e terroristas e nés ndo estamos fazendo
nada. Eu me envergonho que a paz da humanidade seja irrelevante mais uma vez. Precisamos relembrar?
Arménia, Bosnia, Darfur, Ruanda, Segunda Guerra Mundial? Nao, ndo precisamos. Albert Einstein disse: ‘um
mundo néo serd destruido por aqueles que fazem o mal, mas por aqueles que os assistem e nao fazem nada’”.
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Estranhos a nossa porta, Bauman (2017) analisa essas questdes; trata da tragédia “nascida da
indiferenca insensivel e da cegueira moral”. Assim diz ele:
Criancas afogadas, muros apressadamente erguidos, cercas de arame
farpado, campos de concentragdo superlotados e competindo entre si para
acrescentar o insulto de tratarem os migrantes como batatas quentes as
injurias do exilio, de escapar por pouco dos perigos enervantes da viagem

rumo a seguranca — todas essas ofensas morais cada vez menos sdo noticias e
aparecem com menos frequéncia ‘no noticiario’ (BAUMAN, 2017, p. 8).

Isso nos faz ver que o sofrimento dos migrantes ja se aproxima do ponto de
“fadiga da tragédia dos refugiados”, gradualmente caindo no esquecimento e na indiferenca.
Por outro lado, a ansiedade causada pelo afluxo de estranhos, concorrentes na luta pelos bens
escassos e pelas posicdes sociais instaveis, € uma tentacdo que muitos ndo resistem em sua
aspiracdo ao poder, explicando, em boa parte, a ascensdo da extrema direita que, desviando o
foco da inseguranca existencial do préoprio capitalismo financeiro, globalizado, para o afluxo
de estranhos, tem galgado sua ascensdo ao poder, por meio da manipula¢do dos medos e das
ansiedades existenciais da vida precaria, ao mesmo tempo, “levantando muros”, reforgando a

indiferenca, o ressentimento e a xenofobia.

Nesse contexto, a frieza da sociedade burguesa transforma-se em ressentimento
contra os mais fragilizados, deixando intactos os mecanismos de dominacao e precarizacéo da
vida. Como diz Bauman (2017), a inseguranca existencial se torna mais suportavel quando se
encontra uma categoria de pessoas em uma condicdo ainda mais precaria, ainda mais
fragilizada, em que podemos descarregar nossa frustracdo e ressentimento pela propria

situacdo, agravando e perpetuando ainda mais a precariedade da vida.

A vida precéria contemporanea também é analisada por Bauman e Donskis (2014)
na obra Cegueira moral, sendo associada a incerteza ou ‘inseguranga existencial’. A vida
precaria que produz e €, por sua vez, reproduzida pela insensibilidade moral, pela
incapacidade de perceber e se sensibilizar pela dor do outro, pela indiferenga. Submetidos a
condigdes sociais precarias, onde todos os esforcos e capacidades humanos sdo necessarios,
unicamente para o exercicio infatigavel da adaptacéo constante, a indiferenca em relacéo ao
outro se torna uma condi¢do necessaria de sobrevivéncia. Assim, o “desvio do olhar”, o “dar
de ombros” e o ato de “lavar as maos” podem ser compreendidos como expressdo de uma
constituicdo subjetiva marcada pela insensibilidade moral, em que a indiferenca prevalece
sobre a postura ética de se responsabilizar pelo outro, pelo mundo ao seu redor, pelos seus

préprios atos.
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A frieza burguesa como uma categoria de anélise socioldgica

A principio, ndo podemos dizer que os homens sdo frios ou indiferentes em um
sentido moralizante, como se dependesse unicamente de sua propria vontade agir dessa
maneira.

Essencialmente, a frieza deve ser compreendida como algo que aconteceu
com e no ser humano, que ele ndo pode escolher. Como diz Adorno, a frieza
esta eficientemente imposta ao ser humano como um feitico. Ela é o preco
para a sorte modesta da autopreservagdo, com ela a sorte maior desejada é
sabotada. [...] O mundo burgués é frio em si mesmo e 0 homem somente

consegue viver nele se ele permitir tornar-se frio pelo mesmo (GRUSCHKA,
2014, p. 96).

Para Horkheimer ¢ Adorno, “a frieza constitui o principio moral fundamental da
subjetividade burguesa, mas, ao mesmo tempo, eles contestam que ela presuma sujeitos
reais”. (GRUSCHKA, 2014, p.71)

Assim, contraditoriamente, a andlise da frieza é direcionada para a acdo das
pessoas: sem a habilidade e sem a capacitacdo das pessoas em assumirem a
frieza, ela ndo existiria. Mas certamente isso ndo significa que a frieza
resulta da decisdo moral dos homens ou até mesmo de suas condicdes
prévias antropologicamente determinadas. A frieza apenas deve ser atribuida
muito limitadamente aos homens, ela resulta em sua forma concreta dos

fundamentos da reprodugdo material na sociedade burguesa (GRUSCHKA,
2014, p.71-72).

“Para o individuo [burgués], a irracionalidade da adaptacao a realidade diligente
sem resisténcia torna-se mais sensata que a razdo”, dizem Horkheimer e Adorno, ao
analisarem a “dialética da frieza”. Dessa maneira, a “Frieza, cuja vitima e agente cada um ¢,
forca a insensibilidade da identidade a seguir os caminhos da autopreservacao”
(GRUSCHKA, 2014, p. 66). Essa, em seu amago, ndo tem sucesso por meio da moral, mas
pela propria racionalidade da produgdo material. “E por esta condenar os homens a introjegdo
da frieza burguesa, porque, afinal, homens em si ndo séo frios, mas sim as condi¢des nas
quais sao obrigados a viver” (GRUSCHKA, 2014, p. 72).

A racionalidade do mercado ndo conhece o valor da pessoa; essa racionalidade é
fria em si mesma. A imoralidade da forma de reproducdo esta na racionalidade do mercado:

porque a vida de cada um ndo estd de modo algum assegurada, cada membro da sociedade é
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forcado a voltar-se para si proprio, de maneira que os individuos procuram justificar-se
moralmente por agir dessa forma. A perseguicdo dos interesses particulares, requerida no
esforco de aquisicdo burguesa, em um sistema fechado, implica tirar vantagens dos outros, em
uma luta de todos contra todos pelos recursos materiais e simbolicos disponiveis. Resulta que
nessas condigdes de autoafirmagdo “[...] desenvolve-se a necessidade de comportar-se
indiferente diante do destino dos outros e, também, de integrar isso como um posicionamento
moral na concep¢do da identidade. O meio apropriado para isso ¢ a frieza burguesa”
(GRUSCHKA, 2014, p. 77).

Nesse sentido, a frieza é compreendida como um produto da reificacdo humana
sob o capitalismo tardio, 0 que implica desvendar os mecanismos sociais que a constituem
como principio fundamental da subjetividade burguesa; desvendar os mecanismos que
possibilitam a reproducdo da indiferenca por intermédio do enrijecimento da subjetividade
humana. Essa questdo foi analisada por Adorno nas suas obras mais relevantes. Na Dialética
do Esclarecimento (1985), em coautoria com Horkheimer, é investigada a proto-historia da
constituicdo da subjetividade burguesa, em que a frieza (a indiferenga) se torna um fator
determinante na formagdo do ego, como principal mecanismo de adaptagéo (sobrevivéncia).
Esse mecanismo é ilustrado na Odisseia, de Homero, quando Ulysses tapa seus proprios
ouvidos com cera e venda os olhos de sua tripulacdo, para ndo cederem a seducdo das sereias,
ou seja, observa-se aqui a mutilagdo humana pelo embrutecimento dos sentidos, bem como a
cegueira e a insensibilizagdo sendo autoimpostas como condic¢do de sobrevivéncia. De acordo
com os autores, em Ulysses ja podemos ver a figura do capitalista moderno e, em sua

tripulacdo, os trabalhadores assalariados.

No texto O esclarecimento como mistificacdo das massas, 0s autores analisam a
constituicdo subjetiva da frieza sob os auspicios da inddstria cultural. O entretenimento, a
diversdo e o proprio riso tornam-se mecanismos de adaptacéo social, de embrutecimento dos
sentidos e de insensibilizacdo moral diante dos sofrimentos préprios e alheios. N&o obstante,
essa adaptacao forgada, repressiva, em detrimento do cultivo da sensibilidade humana, cobra
um alto preco do homem moderno, como ressaltara Freud em sua obra O mal-estar na
cultura. A analise freudiana € apropriada por Adorno e estd subjacente em seus escritos sobre
educacdo. Assim, no ensaio A teoria da semiformacdo, o pensador frankfurtiano atribui o
mal-estar da sociedade moderna a frieza decorrente da unilateralidade do momento da

adaptacdo, tratando essa questdo de maneira mais incisiva no texto Educagéo apds Auschwitz,
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no qual faz sua critica mais veemente a frieza constituinte da subjetividade burguesa — e a sua
dendncia.
Aqui vém a proposito algumas palavras acerca da frieza. Se ela ndo fosse um
traco béasico da antropologia, e, portanto, da constituicdo humana como ela
realmente é em nossa sociedade; se as pessoas ndo fossem profundamente
indiferentes em relagdo ao que acontece com todas as outras, excetuando o
punhado com que mantém vinculos estreitos e possivelmente por intermédio

de alguns interesses concretos, entdo Auschwitz ndo teria sido possivel, as
pessoas ndo o teriam aceitado (ADORNO, 1995, p.133).

De acordo com Adorno (1995), qualquer pessoa na sociedade moderna se sente
mal-amada, porque cada um € deficiente em sua capacidade de amar. Essa incapacidade para
a identificagdo com o outro foi fator psicologico determinante para tornar possivel algo como
Auschwitz em meio a pessoas mais ou menos civilizadas e inofensivas. Para usar a expressao
de Hannah Arendt, a “banalidade do mal” se manifesta na indiferenga aparentemente
inofensiva, mas que foi a condicdo subjetiva determinante para o Holocausto. Essa
indiferenca estd radicada no predominio do principio da autoconservagdo, na luta pelo
interesse proprio. “Esta ¢ a lei do existente”, diz Adorno (1995, p. 134), “O siléncio [0 ‘ndo
dar com a lingua nos dentes’] sob o terror era apenas consequéncia disto. A frieza da monada
social, do concorrente isolado, constituia, enquanto indiferenca frente ao destino do outro, o

pressuposto para que apenas alguns raros se mobilizassem”.

Auschwitz é a consumacdo da barbérie diante do inominavel, a desumanidade
diante do extremo. Porém, como diz Bauman (1998, p.15), a mensagem nela contida
dificilmente chega a alguma parte, permanecendo um mistério para todos os de fora. “Ainda
ndo penetrou, (pelo menos de forma séria) a consciéncia contemporanea. Pior ainda, sequer
afetou a pratica contemporanea” (BAUMAN, 1998, P. 15). Alias, como enfatizam estudiosos
do assunto, ainda ¢ preciso um grande esforco de reflexdo para se superar a “ideia comoda” de
gue o Holocausto foi um problema entre judeus e alemdes, circunscrito a sua histéria, e ndo
um problema do proprio desenvolvimento da sociedade moderna, que diz respeito a todos — o
que permite manter as condigdes estruturais para que a catastrofe se repita em outros lugares,
entre outros paises. Como no tempo de Adorno, a elaboragdo do passado ainda ndo fora
levada a sério. De maneira que

[...] se afigura, nessas circunstancias, uma tarefa hd muito exigida e de
formidavel importancia politica e cultural; qual seja a de trazer a consciéncia
as licBes socioldgicas, psicolégicas e politicas do Holocausto a

autoconsciéncia e a préatica das instituicdes e dos membros da sociedade
contemporénea (BAUMAN, 1998, p.15).
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De acordo com Adorno (1995), Auschwitz foi a propria recaida a barbarie que
permanece latente, enquanto persistem no que tém de fundamental as condi¢des que a
geraram. Ele ressalta, sobretudo, a persisténcia da pressao social para a adaptacéo, e o mal-
estar a ele inerente. Essa pressao social “impele as pessoas em diregdo ao que ¢ indescritivel e
que, nos termos da histéria mundial, culminaria em Auschwitz” (ADORNO, 1995, p.119).
Escrevendo 25 anos apds o ocorrido, Adorno percebe que a estrutura basica da sociedade,
bem como o0s seus membros responsaveis por torna-la possivel, ainda permanecia quase

intacta. O que era apavorante.

O que é apavorante, pois, na atualidade a situacdo se agravou. Em sua obra
Modernidade e Holocausto, escrita quase trés décadas apos as reflexdes de Adorno, Bauman
reafirma o diagnostico do frankfurtiano: o que torna a situacdo atual muito mais perturbadora
é a consciéncia de que isso poderia acontecer novamente, em escala macica, em outro lugar.
Por isso, toda a educacdo deve se voltar para esse propoésito: para que Auschwitz ndo se
repita.

A exigéncia que Auschwitz ndo se repita é a primeira de todas para a
educacdo. De tal modo que precede quaisquer outras que creio ndo ser
possivel nem necessario justifica-la. [...] Justifica-la teria algo de monstruoso
em vista de toda a monstruosidade ocorrida. Mas a pouca consciéncia
existente em relagdo a essa exigéncia e as questdes que ela levanta provam
gue a monstruosidade ndo calou fundo nas pessoas, sintoma da persisténcia
da possibilidade de que se repita no que depender do estado de consciéncia e
inconsciéncia das pessoas. Qualquer debate acerca das metas educacionais
carece de significado e importancia frente a esta meta: que Auschwitz ndo se

repita. Ela foi a barbarie contra a qual se dirige toda a educacdo (ADORNO,
1995, p.119).

De acordo com Adorno (1995, p.135), se existe algo que possa ser feito pela
educagdo para que a tragédia ndo se repita, “se existe algo que pode ajudar contra a frieza
como condicdo da desgraca, entdo se trata do conhecimento dos proprios pressupostos desta,
bem como da tentativa de trabalhar previamente no plano individual contra esses
pressupostos”. E preciso compreender os mecanismos estruturantes da sociedade moderna
qgue engendram a indiferenca (a frieza) e a intolerancia (insensibilidade); refletir sobre os
males da indiferenca; sobre uma nova constituicdo ética da subjetividade, que leve em
consideracédo a responsabilizagéo pelo outro, a superacgéo da frieza como condicdo de elevar a
dignidade humana acima da lei do existente, ou seja, da autoconservacao; refletir e orientar a
educacdo no forcoso processo de formar o homem, fazendo-o constituir-se acima da

indiferenca, da insignificancia e da banalidade diante das quais ele desmorona, como diz o
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professor Henry Bathes, personagem que protagoniza o filme Detachment (“traduzido” no
Brasil como O substituto). Formar o homem contra a ideia de “superfluidade”, como diz
Arendt, ou da “redundancia”, como diz Bauman, termos correlatos para se referir aqueles que
sdo dispensados pela sociedade, tendo sua dignidade negada por essa, considerados um
estorvo a ser extirpado.

Pretendemos, portanto, em nossa tese, atualizar a adverténcia de Adorno segundo
a qual: a) as condicdes objetivas e subjetivas que tornaram Auschwitz possivel continuam
predominantes (e se intensificaram vertiginosamente), b) a sociedade ndo refletiu sobre si
propria, ndo aprendeu a licdo com seus erros, c) atualmente, vive-se uma verdadeira “crise
humanitaria” que afeta o mundo todo e, portanto, d) todos 0s esfor¢os da educagdo devem se

voltar para formar contra a indiferenca, para evitar uma nova recaida na barbarie.

Estrutura da tese

Na segunda secdo, portanto, procuramos compreender a frieza burguesa como
principio subjetivo fundamental da sociedade moderna. Com esse propdsito, apresentamos
uma teoria da frieza burguesa, partindo da tese de Gruschka (2014). De acordo com o autor,
desde o inicio, o mal-estar moral na ordem burguesa foi um motivo para a teoria critica da
sociedade, sendo que o conceito de frieza burguesa constitui “o topos moral-filosofico central
nos escritos de Horkheimer e Adorno”, como insistentes diagnosticadores da vida danificada
(GRUSCHKA, 2014, p. 40-41). Pode-se perceber, desde a Dialética do Esclarecimento e da
Minima Moralia, a constituicdo primeva da frieza burguesa, como decorrente da conjunc¢édo
entre a razdo instrumental, a racionalidade da autoconservacdo e da lei do equivalente, dos
quais os frankfurtianos se valem, respectivamente, das andlises tedricas de Max Weber, de
Sigmund Freud e de Karl Marx. Ainda nessa segdo, tratamos dos desdobramentos desses
principios como processos de distanciamento social e, consequentemente, de indiferenca
moral, tal como analisa Bauman (1998), tomando como paradigma de reflexdo o processo
civilizador que culminou no Holocausto. O sociélogo judeu demonstra como a racionalidade
burocratica, ao estruturar as relaces entre os homens, deixou-as fora do plano de avaliacéo

moral, por intermédio de processos de invisibilidade moral e desumanizagdo do Outro.
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Na secéo trés, analisamos os polos estruturantes da sociedade moderna avangada
que desestabilizam os individuos, caracterizando o novo mal-estar na civilizacdo, que gravita
em torno da inseguranca existencial — a condi¢cdo humana (social, psicologica, existencial)
associada a vulnerabilidade social e a desorientacdo cultural, a precariedade da vida material e
a vacuidade da existéncia, a impoténcia social e ao sentimento de insignificancia, ao
esvaziamento dos vinculos sociais e & desestabilizacdo da constituicdo psiquica, ao descaso
social e ao descuido humano, a invisibilidade social e a indiferenca moral que permeiam as
relacbes sociais e caracterizam a vida lesada, precaria, desorientada. Como condicéao
psicoldgica e existencial, 0 novo mal-estar na sociedade moderna reside no recrudescimento
do desamparo (no limiar do desespero), sintomatico de uma crise civilizacional e cultural que

afeta todas as instituic@es sociais, inclusive a escola onde o fracasso também se manifesta.

Na quarta secdo, debrugcamo-nos sobre o problema da crise na educacdo
contemporanea, em meio a indiferenga generalizada e a ‘grande desorientacdo’. Para fazer
frente a essa situacdo, partimos da proposta dos filésofos franceses Gilles Lipovetsky e Jean
Serroy, no sentido de se elaborar uma cultura geral compartilhada, mais especificamente uma
cultura de historia e do sentido, que sirva de parametro para a formagdo docente, tanto quanto
para a educacdo escolar. Na busca de avancar e dar substancia a essa ideia, recorremos a
concepcao de historia de Hannah Arendt, procurando recuperar alguns conceitos primordiais
para 0 processo educacional, a saber, o de autoridade associado ao de responsabilidade,
analisando as possibilidades de serem atualizados e reinseridos no contexto atual. A ideia de
uma interpretacdo critica da historia de Arendt, associamos as teses sobre a Histdria de Walter
Benjamin, buscando a ideia de “escovar a historia a contrapelo”, com o intuito de encontrar
no passado o sentido para o presente, uma luz que o ilumine. Nossa pretensdo € buscar na
historia, na elaboragdo do passado, como propde Adorno, um alicerce para fundamentar um

principio ético para a educacao.

Na quinta se¢do, avangcamos nesse propdsito, partindo do imperativo de Adorno
de “Que Auschwitz ndo se repita!”. Buscamos no pensamento de Adorno recuperar o
conceito de civilidade, que permite atuar contrariamente a frieza, a indiferenca. De acordo
com Cohn (2004, p. 83), “a civilidade manifesta-se, no texto de Adorno, sobretudo quando
lido junto com os demais, como, antes de qualquer coisa, respeito ao outro, exercicio
espontaneo e autbnomo da dignidade humana sem imperativo categorico, com bases

materiais”. Para Adorno, civilidade e humanidade s& o mesmo porque abre a possibilidade
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da “[...] orientacdo da experiéncia social pelo prisma da consideracao pelo outro”, a civilidade
€ uma ideia diferenciadora, “[...] é o oposto da indiferenga” (COHN, 2004, p.84). Ousamos
dizer que, nesse sentido, a civilidade expressa a substancia da moralidade humana, em seu
sentido mais ético e profundo, como responsabilidade. Dessa forma, chegamos a proposta de
Bauman, sobre o principio de responsabilidade, como constituinte da subjetividade humana,
na condi¢do humana de “estar com o outro”. Para ele, se o distanciamento social e psiquico
conduz a indiferenca moral, a responsabilidade, por outro lado, surge da proximidade do
outro. ‘“Proximidade significa responsabilidade e responsabilidade € proximidade”
(BAUMAN, 1998, p. 213). Dessa maneira, defendemos a ideia de formar contra a indiferenca
mediante o desenvolvimento de uma cultura de histéria e do sentido que aproxime os homens,

de maneira a despertar entre eles uma responsabilidade reciproca.

Admitimos, porém, que o principio de responsabilidade, como quaisquer outros principios
éticos ou valores morais, ndo produz efeito se imposto como um dever, podendo, inclusive,
atuar contrariamente ao seu proposito. A esse respeito, estamos plenamente de acordo com
Adorno, quando diz que a participacdo ndo deve ser encorajada, se nao puder ser
experimentada de maneira substancial pelo individuo, pois seria uma heteronomia. Por outro
lado, concebemos que a responsabilidade possa ser um principio a permear todo processo
formativo, por se tratar de um principio constitutivo da propria subjetividade humana e,
portanto, imprescindivel. Tendo por escopo uma proximidade sem pressupostos, a veiculacdo
da responsabilidade pode ser mediada pelo “mero” exercicio do pensamento, bem como pode
encontrar um terreno fértil na arte, como uma educacdo sensivel. Esse é o caminho que

apontamentos, em nossas consideracdes finais.



1. AERA DA INFIFERENCA

No conto alegoérico A princesa flutuante, publicado na Inglaterra em 1864, o
escritor escocés George MacDonald* foi um dos primeiros a tratar das caracteristicas que se
tornariam os sintomas do Espirito e do Espirito de Epoca — 0 Zeitgeist — da modernidade
tardia e seriam marcados, nos termos do critico cultural Hermann Broch (2014), pela

“vacuidade de valores” e pelo “apocalipse alegre”.

MacDonald (2012) apresenta uma reflex&o sobre a tendéncia a indiferenca — que
oscila entre a euforia, o riso despropositado e a apatia — que se desdobra em frieza. Fala sobre
a perda da ‘seriedade natural’, da ‘gravidade’ da vida, levando-nos a inferir que esta associada
ao declinio da autoridade, da tradicdo e do lastro do passado que conferiam peso a existéncia.
De fato, a perda da gravidade de sua princesa flutuante é resultado de uma maldigdo
provocada pelo ‘esquecimento’ cuja ‘leveza’ esta associada, reflexivamente, a incapacidade
de desenvolver vinculos com as pessoas, com 0 mundo, de modo que a perda da sensibilidade,
ou seja, do tato, da compaixao, ¢ percebida como efeito de um ‘encantamento’ que a acomete
desde o berco, pela qual ela ndo pode ser plenamente responsabilizada; antes precisa ser
libertada. Eis o “feitico’ da bruxa:

Leve de espirito pelo meu encantamento
Leve de corpo em toda a extensdo
Em bragos humanos serds como o vento

E levaras a teus pais a destrui¢do
(MACDONALD, 2012, p.14, grifo do autor).

Pode-se, além disso, pensar que a escolha do autor pela personagem genérica
‘princesa’ ndo seja fortuita em um periodo da sociedade europeia no qual os criticos ja
combatiam a consolidacdo do estreitamento burgués. A ‘princesa’ ¢ alguém resguardada do
peso da realidade onde se d& a luta pela sobrevivéncia, condi¢do que viria a se alastrar com o
desenvolvimento do “sentimento de infancia” e consequente protecdo da crianca — que Se
estenderia a juventude — no seio da familia burguesa com a ascensdo da sociedade ‘afluente’.

Nessas condigdes, a subjetividade burguesa passava a ser moldada, cada vez mais, pela

4O escritor escocés é considerado mentor de Lewis Carroll, C. S. Lewis, J. K. Tolkien, Mark Twain, entre
outros.
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permissividade, pela complacéncia aos caprichos infantis e pela facilidade de acesso aos bens

de consumo, numa ‘atmosfera euférica’.

Deveras, a caracteristica marcante da princesa flutuante ¢ “rir de tudo e todos que
cruzam o seu caminho”, de forma que os limites desse riso é constantemente posto a prova.
Quando, a guisa de experiéncia, Ihe disseram que o general Clanrunfort e
todo o seu exército haviam sido despedacados, ela riu; quando lhe disseram
gue o inimigo estava prestes a sitiar a cidade de seu pai, ela caiu na
gargalhada; e quando lhe disseram que, com toda certeza, a cidade seria
deixada a mercé dos soldados inimigos, seu riso se tornou absolutamente

incontrolavel. Nao era possivel fazer com que ela levasse algo realmente a
sério (MACDONALD, 2012, p. 27).

Assim, a autoridade dos pais ndo poderia passar incolume. As expressdes faciais
da mé&e sdo constante motivo de riso e, quando o pai ralha com a filha, ela ri e pede mais, pois
acha divertido e engracado. Por vezes, interrompe a conversa dos pais com suas explosoes de
risos incontidos, enquanto flutua sobre eles, sem que possam alcanc¢a-la. Ri de suas proprias
peripécias com a gravidade, “como se fosse a propria encarnagdo do divertimento; s6 que em
seu riso faltava alguma coisa” (MACDONALD, 2012, p. 30). Diriamos que faltava ‘alma’.
Uma auséncia de sentimento, que se percebe pelo excesso de uma expressividade vazia, que o
autor, recorrendo a um conceito da arte, chama de morbidezza, que poderiamos designar por

‘afetacdo’. “Ela nunca sorria”, explica MacDonald (2012, p. 31).

Os pais da princesa recorrem aos fildésofos, buscando solucdo para o problema
gravitacional da filha, servindo-lhes de pretexto para “expor e defender, pela milésima vez,
suas proprias teorias” sobre a divisdo do espirito ¢ da matéria, o materialismo e o idealismo
(MACDONALD, 2012, p. 35). Imita-Tong, o espiritualista, acredita que a alma da princesa
tenha sofrido um desvio quando se dirigia para outro planeta, que lhe era mais adequado; por
IS0, ndo conseguia se interessar por nada aqui. A solucéo seria ensina-la, por um processo de
educacdo diretiva, da maneira mais enérgica possivel, a interessar-se pela terra que habita, a
conhecé-la em seus aspectos fisicos, sociais e morais. O materialista Mono-Tongo, por sua
vez, acredita que a princesa tem o fluxo da corrente sanguinea invertida, o que explicaria a
inversdo do efeito gravitacional. A solucdo seria fazer uma operacdo de sangria completa,
deixando-a no limite da morte para, entdo, reintroduzir-lhe o sangue, esperando que seu
coragdo retomasse o fluxo sanguineo no seu sentido normal. De certa forma, a ironia do autor
permanece critica na atualidade escolar, cuja crise “gravitacional” tenta ser resolvida, ora por

metodologias pedagogicas adaptativas, ora pela medicalizacao.
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Por fim, a solucdo vem quando a princesa descobre que a gravidade é retomada
quando é imersa na agua. Assim, a agua do rio se torna a grande paixdo da princesa,
melhorando seu comportamento, refletindo em seu rosto uma expressividade serena,
deixando-a mais bela. Devolve-lhe, principalmente, sua ‘seriedade natural’. A verdade, diz o
autor (2012, p.41), é que na agua “ela parecia mais calma que de costume, talvez porque um
grande prazer dificulte o riso” (MACDONALD, 2012, p. 41). A descoberta do efeito da agua
sobre a princesa levou os filosofos a conviccdo de que, se fosse possivel fazer a agua brotar de
dentro dela, de sua profundeza interior, através das lagrimas, ela recobraria a gravidade, o que
consistia no desafio de transpor o muro da indiferenca, da frieza, fazendo-a chorar por algo ou
alguém. Seria preciso encontrar um meio de romper a redoma do ‘encantamento’ que a
isolava, de quebrar o ‘feitico’ que a envolvia como uma névoa, impedindo qualquer
experiéncia real com as pessoas, com o mundo. Ela precisava, enfim, ser despertada por um
‘choque’ que a fizesse sentir o peso da vida, a gravidade da existéncia. Ela precisava sentir a
dor da perda, como o inicio de um processo de (re) educacdo sentimental, que Ihe permitisse

criar vinculos humanos, e se “humanizar’.

Vemos nesse conto de MacDonald um esbo¢o simbolico da nossa tese, e uma
metafora do que percebemos como os sintomas da subjetividade humana na modernidade
tardia, da individualidade esvaziada que faz com que as pessoas, reduzidas a &tomos sociais,
percam a seriedade da vida e flutuem desorientadas, mas euforicas, no vazio social que as
engendrou e as encantou. A figura genérica da princesa flutuante — antes uma tendéncia que
se delineava ha um século e meio — apresenta-se, no estagio atual da dialética do
desencantamento e da mistificacdo da sociedade, como o arquétipo; usando o conceito de
Max Weber, apresenta-se como um ‘tipo-ideal’ que permite reconhecer, pelo menos no nivel

aparente da realidade, o Espirito de Epoca em que vivemos.

Acreditamos estar vivendo um estagio avancado do processo de producdo da
indiferenciagéo social (objetiva) e da indiferenca (subjetiva), sendo esta manifestada por meio
da apatia e da euforia, da auséncia de compromisso e de seriedade, da desatencdo e da
insensibilidade, como sintomas da desorientacdo provocada pelo vacuo de valores, pelo
declinio da tradicdo e da autoridade e, sobretudo, pelo recrudescimento da frieza burguesa na
hipermodernidade. Acreditamos, inclusive, que a indiferenca, 0 riso e 0 esvaziamento da

individualidade séo facetas correlatas do mesmo processo de frieza burguesa, que atinge a
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todos como um encanto, ou seja, como um feitico, tal como afirma Adorno. 1sso nos remete a

génese da sociedade burguesa, tomando por caminho uma teoria da frieza.

1.1. UMA TEORIA DA FRIEZA BURGUESA

“A frieza [...] o principio fundamental da subjetividade burguesa,
sem a qual Auschwitz ndo teria sido possivel” (ADORNO, Dialética Negativa).

A metéfora da frieza tornou-se lugar comum na cultura contemporanea. “Nela se
expressa exemplarmente o mal-estar pelo estado moral da sociedade burguesa”
(GRUSCHKA, 2014, p. 5). Aparece em diversos diagnésticos da sociedade moderna para
caracterizar suas distorcdes morais. Apesar da variagdo no sentido da aplicacdo da metafora
da frieza, ela quase sempre expressa sentimentos subjetivos que se referem as estruturas
objetivas da sociedade, apresentando a angustia, provavelmente, como elemento comum ante
0 recrudescimento da indiferenca dos homens e da sociedade. Um mundo cujas relacbes sao
cada vez mais impessoais, 0s sentimentos ndo determinam as formas de sociabilidade e cada
um faz do outro um objeto de seu interesse parece ndo mais valer a pena ser vivido. Quem,
nessas circunstancias, depara-se com sua impoténcia, “se torna totalmente apatico e
indiferente perde [endo] o seu semblante humano” (GRUSCHKA, 2014, p. 6). Nesse sentido,
a frieza € um processo de desumanizacdo. Impoténcia, angustia, apatia, indiferenca,
resignacdo e adaptacdo sdo expressdes de uma vida falsa, de uma vida destituida de sentido,
gue ndo vale a pena ser vivida. A razdo instrumental ndo consegue conceber uma organizacao
sensata do mundo.

Em consequéncia, 0s homens suspeitam e temem que, em uma sociedade que se
tornou hermeticamente fria, somente aqueles que se resignam com a frieza ou que
com ela governam, possuem o direito de viver. Esse ‘ou isso ou aquilo’ consiste na
percep¢do do fim da ideia de um mundo no qual vale a pena viver. Esse foi o

impulso critico central nos escritos de Horkheimer e Adorno. O autor recorre a eles
quando faz da frieza burguesa a ideia central de suas pesquisas (GRUSCHKA, 2014,

p.6).
De acordo com Gruschka, ainda que muitos literatos, tedricos e pensadores sociais
tenham se ocupado do tema da frieza, apenas nos textos da teoria critica da sociedade é

possivel encontrar “uma interligagdo sistematica entre o diagnostico empirico do tempo,

teoria da sociedade e filosofia moral diante do plano de fundo da frieza” (GRUSCHKA, 2014,
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p. 40). Segundo o autor, “Desde o inicio, o mal-estar moral na ordem burguesa foi um motivo
essencial para a teoria critica da sociedade”, sobretudo para Horkheimer e Adorno que
refletiram sistematicamente sobre a vida danificada (GRUSCHKA, 2014, p. 40),
comprovando o potencial das forcas produtivas em garantir uma vida boa para todos, mas
que, contrariamente, continuam o fazendo apenas para um grupo de privilegiados. Para eles,
estd na frieza burguesa a responsabilidade pela conformidade a essa situagdo (GRUSCHKA,
2014, p.41). Gruschka defende, portanto, que a frieza burguesa constitui o0 topos moral-
filoséfico central nos escritos de Horkheimer a Adorno, buscando em seu pensamento 0S

elementos fundamentais para o desenvolvimento de uma ‘teoria da frieza’.

1.1.1. Razdo instrumental, racionalidade da autoconservacéao e lei do equivalente: 0s

fundamentos conceituais para uma teoria da frieza

Podemos encontrar as raizes teéricas do pensamento de Horkheimer e Adorno
sobre a frieza burguesa em trés vertentes do pensamento ocidental sobre a civilizacdo
moderna, a partir de trés conceitos fundamentais: a razdo instrumental, na perspectiva
socioldgica de Max Weber; a racionalidade da autoconservacéo, que emerge na psicologia de
Sigmund Freud; e a lei da equivaléncia, no pensamento de Karl Marx. Em Dialética do
Esclarecimento esses trés conceitos sdo associados em sua estrutura intima a um mesmo

principio que fundamenta a sociedade burguesa.

Para Weber (1998), a razdo instrumental emerge associada ao processo de
“desencantamento do mundo”, em decorréncia do desenvolvimento do processo de
racionaliza¢do da vida moderna, em todas as suas dimensdes. Assim diz o autor: “O destino
de nosso tempo, que se caracteriza pela racionalizacdo, pela intelectualizacéo e, sobretudo,
pelo ‘desencantamento do mundo’ levou os homens a banirem da vida publica os valores

supremos e mais sublimes” (WEBER, 1998, p. 51). Em outra passagem, afirma:

A intelectualizacdo e racionalizagdo crescentes ndo equivalem
[necessariamente] a um conhecimento geral crescente acerca das condigdes
em que vivemos. Significam, antes, que sabemos ou acreditamos que, a
qualquer instante, poderiamos, bastando que o quisessemos, provar que ndo
existe, em principio, nenhum poder misterioso e imprevisivel que interfira
com o curso de nossa vida; em uma palavra, que podemos dominar tudo, por
meio da previsdo. Equivale isso a despojar de magia o mundo (WEBER,
1998, p. 30, grifo do autor).
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O desencantamento do mundo, portanto, esta relacionado ao descrédito dos
valores supremos e sublimes, aos valores superiores que orientavam os homens em suas agoes
até entdo, dando espaco para 0 avanco da razdo instrumental que, na sociedade moderna,
passa a conduzir a marcha do “progresso”, a partir da dominacao da natureza e, por extensao,
da do préprio homem. Ao mesmo tempo, a razdo instrumental se torna 0 modo de conduta
dominante na sociedade moderna, como agdo racional com relagdo a fins. Nesse sentido,
trata-se do

[...] tipo de uma racionalidade em que nos baseamos ao calcular a aplicagéo
mais econdmica dos meios para determinado fim. Eficiéncia maxima, a
melhor relagéo custo-beneficio, é sua medida de sucesso [...] A primazia da
razdo instrumental também é evidente no prestigio e na aura que envolve a
tecnologia e nos faz acreditar que deveriamos buscar solucfes tecnoldgicas

mesmo quando se faz necessario algo muito diferente (TAYLOR, 2009, p.
15).

A razdo instrumental constitui o nucleo da obra Dialética do esclarecimento, de
Horkheimer e Adorno. Nela, os pensadores localizam a frieza na raiz da formacdo da
subjetividade burguesa, no processo de dominagio da natureza e do homem. “O despertar do
sujeito tem por preco o reconhecimento do poder como o principio de todas as relagdes”,
destacam Horkheimer e Adorno (1985, p. 21). Nesse processo, 0 homem pretende tornar-se
senhor pelo poder que o saber lhe confere no dominio da natureza. N&o obstante, para
domina-la, o homem a reduz a sua proépria racionalidade, subjugando, inclusive, sua prépria
natureza interna, como condicdo de formacdo de sua subjetividade. Estd nesse processo a
génese da frieza burguesa.

Alguém somente consegue poder quando consegue submeter o que deve ser
dominado a sua vontade, tornando-se indiferente em relagdo & resisténcia
que parte do objeto. A racionalidade da acdo € determinada por um blogueio
de todos os movimentos diretos que obstruem a aquisi¢do do objeto do qual

se quer dispor. Ai estd uma condicdo para a formacdo da frieza
(GRUSCHKA, 2014, p. 46).

Horkheimer e Adorno situam esse processo na conversdo do mito em

esclarecimento, quando a natureza, desencantada, torna-se mera objetividade.

O preco que os homens pagam pelo aumento de seu poder € a alienacdo
daquilo sobre o que exercem o poder. O esclarecimento comporta-se com as
coisas como o ditador se comporta com os homens. Este os conhece na
medida em que pode fazé-las. E assim que seu em-si torna para-ele. Nessa
metamorfose, a esséncia das coisas revela-se como sempre a mesma, CoOmo
substrato da dominacdo (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 21, grifo dos
autores).
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Segundo os autores, “A natureza desqualificada torna-se matéria caotica para uma
simples classificagdo, e eu todo-poderoso torna-se o mero ter, a identidade abstrata”
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 23). Assim,

O preco da dominacdo ndo € meramente a alienacdo dos homens com
relacdo aos objetos dominados; com a coisificagdo do espirito, as proprias
relacbes dos homens foram enfeiticadas, inclusive as relacGes de cada
individuo consigo mesmo. Ele se reduz a um ponto nodal das reacdes e

funcGes convencionais que se esperam dele como algo objetivo
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 35).

Nesse sentido, Gruschka adverte que “[...] a frieza deve ser compreendida como

algo que acontece com e no ser humano, que ele ndo pode escolher” (GRUSCHKA, 2014, p.

96). Nos termos de Adorno, "[...] a frieza esta eficientemente imposta ao ser humano como

um feitico. Ela é o preco para a sorte modesta da autopreservacao, com ela ao mesmo tempo a

sorte desejada ¢ sabotada” (GRUSCHKA, 2014, p. 96). De acordo com os argumentos de
Horkheimer e Adorno (1985, p. 39):

A humanidade teve de se submeter a terriveis provacoes até que formasse o

seu eu, o carater idéntico, determinado e viril do homem, e toda infancia

ainda é de certa forma uma repeticdo disso. O esfor¢o para manter a coesao

do ego marca-0 em todas as suas fases, e a tentacdo de perdé-lo jamais
deixou de acompanhar a determinacédo cega de conserva-lo.

Eles ilustram esse processo na trajetoria do herdi Ulisses, da Odisseia de Homero.
Em diversas passagens o her6i mutila sua sensibilidade humana para ndao sucumbir as
seducdes que poderiam conduzi-lo a dissolucéo do eu. O maior sacrificio de autoconservacao,
da frieza que lhe é imposta externa e internamente, ocorre quando ele tapa os seus ouvidos
com cera, para ndo ouvir o canto das sereias, resistindo assim as poténcias da dissolucédo
(HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 39).

A frieza, portanto, decorre dessa adaptacdo forcada a que os homens sao
submetidos e se submetem como condigdo de autoconservacdo. Esse processo se intensifica
na sociedade moderna, na medida em que a razdo instrumental se converte, cada vez mais, em
um processo de dominacdo social, por meio da técnica. No desenvolvimento da sociedade
burguesa, a regressdo do esclarecimento a ideologia encontra seu apice “[...] na idolatria
daquilo que existe e do poder pelo qual a técnica € controlada” (HORKHEIMER; ADORNO,
1985, p.15). A “propria razdo se tornou um mero adminiculo da aparelhagem econdmica que
tudo engloba”. Quanto mais o processo de autoconservagdo ¢ assegurado pela divisao

burguesa do trabalho, mais ela for¢a a autoalienagdo dos individuos que devem se formar no
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corpo e na alma segundo a aparelhagem técnica. Em outras palavras, a razdo se torna
ideologia ao manter a todo custo a l6gica da autoconservacdo, quando o progresso técnico ja
alcancou o patamar que permite sua superacdo. A razdo se reduz, em ultima analise, “no
carater coercitivo da autoconservacao” que, por sua vez, “[...] culmina sempre na escolha

entre sobrevivéncia ¢ morte” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p. 37). vi

Em Horkheimer e Adorno, o conceito de autoconservacdo tem suas raizes na
teoria psicanalitica freudiana — outra vertente fundamental em seu pensamento. Em sua obra
O mal-estar na cultura, Freud explica o doloroso processo de adaptacdo dos homens ao
principio de realidade da sociedade moderna, processo a que tém de submeter para sua
sobrevivéncia, ao preco de uma parcela de sua liberdade e de um constante mal-estar.

Se a cultura impde sacrificios tdo grandes ndo apenas a sexualidade, mas
também a tendéncia agressiva do homem, entendemos melhor que se torna
dificil para ele ser feliz no ambito da cultura. As coisas eram de fato
melhores para 0 homem primitivo, visto que ele ndo conhecia qualquer
restricdo a seus impulsos. Em compensacdo, a seguranga de gozar essa
felicidade por longo tempo era muito pequena. O homem aculturado trocou

uma parcela de possibilidades de felicidade por uma parcela de seguranca
(FREUD, 2010, p.130).

Ao “optar” pela seguranga, em vez da felicidade; pelo principio de realidade, em
vez do principio do prazer, o homem age movido pela racionalidade da autoconservagéo,
submetendo-se a pressao civilizatoria, sob os auspicios da razdo instrumental. Ndo obstante, a
razdo instrumental é a racionalidade visando a eficiéncia maxima, melhor custo-beneficio e,
em Adorno e Horkheimer, assume a prépria ldgica da equivaléncia do capital. De maneira
que, na Dialética do esclarecimento, deparam-nos com a associa¢do intrinseca e complexa
entre razdo instrumental, racionalidade da autoconservacdo e a lei do equivalente, ou seja,

com as raizes de frieza como principio fundamental da subjetividade burguesa.

No que se refere, porém, a lei da equivaléncia, ou lei da troca, remetemo-nos ao
pensamento de Karl Marx, precisamente, a critica marxiana sobre a sociedade burguesa.
Desde 0s seus primeiros escritos, Marx examina a frieza dessa sociedade que, em seu
desenvolvimento capitalista das forcas produtivas, reduz todos os valores e qualidades
humanas a lei do equivalente. Desse modo, esvazia a sua individualidade humana,
transformando todas as forcas vitais e criativas, especificamente humanas, em mera
mercadoria barata a ser consumida pelo trabalho alienado, produzindo a aliena¢do dos homens

em relacdo ao produto de seu trabalho, em relacdo a sua propria atividade vital, em relagédo



30

aos outros homens e, enfim, em relagdo a prépria natureza, seu corpo inorganico, que se lhe

apresenta como sendo hostil, algo a ser conquistado e dominado (MARX, 2006).

Marx trata dessas questdes, a saber, o trabalho alienado, a lei do equivalente e o
esvaziamento da individualidade humana, ja em 1843, em seus Manuscritos Econdmico-
filosoficos. Nessa obra, Marx defende que o fundamento da alienagdo nao se encontra no
plano da consciéncia, mas na atividade humana prética: o trabalho. O trabalho é a atividade
especificamente humana, por meio do qual o homem transforma a natureza e a si proprio,
produz os bens materiais e espirituais para suprir suas necessidades vitais (de sobrevivéncia) e
sociais (de sociabilidade e efetivacdo humana), permitindo-lhe desenvolver sua consciéncia
individual e social. O trabalho é a atividade especificamente humana, atividade livre e
consciente que somente o0 homem pode realizar. Somente ele pode planejar uma atividade e
executa-la, criando, inclusive, instrumentos que o auxiliem neste proposito. Somente 0s
homens podem produzir, além dos bens necessarios para satisfazer suas necessidades vitais,
aqueles voltados para suas necessidades sociais, criadas por eles mesmos e que os distinguem
dos demais animais. Por isso, o trabalho é a atividade por meio da qual o homem se efetiva
como homem (se humaniza) e se emancipa da esfera da necessidade imediata, da mera
sobrevivéncia. Nesse sentido, o trabalho néo é a atividade do individuo isolado, mas atividade
social, no seio da qual os homens estabelecem relacbes sociais que lhes permitem o

desenvolvimento de uma ‘identidade’ ou consciéncia individual.

De acordo com Marx, porém, no modo de producdo capitalista, o trabalho se torna
atividade alienada e, portanto, alienante, quer dizer, desumanizante, e ndo atividade
emancipadora. “A realizagdo do trabalho aparece na esfera da economia politica como
desrealizacdo do trabalhador, a objetivacdo como perda e serviddo do objeto, a apropriacédo
como alienagdo” (MARX, 2006, p.112, grifo do autor). Ao produzir mercadorias, 0 homem, o
trabalhador, produz a si proprio como mercadoria ao vender sua forca de trabalho. Além de o
produto de seu trabalho transformado em mercadoria ndo lhe pertencer, apresenta-se a ele
como algo estranho, de modo que o seu proprio trabalho que ndo mais lhe pertence torna-se
uma atividade que lhe é estranha. Dessa forma, 0 homem vai se tornando um estranho para si
mesmo, na medida em que ndo se reconhece na atividade de seu trabalho e ndo se reconhece
no produto de seu trabalho. Sua atividade, o trabalho, e o produto de sua atividade, a
mercadoria, se lhe apresentam como algo externo, mesmo hostil, que néo lhe permitem

contemplar-se em um mundo social criado por ele mesmo. Em vez de permitir-lhe se afirmar
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como homem, provoca a sua negacao como tal, como ser livre e consciente. Ao estranhar a si
mesmo, 0 homem passa a estranhar o seu proprio ser genérico (ser universal), que lhe permite
se identificar como membro de uma espécie, a espécie humana, de forma que o seu
semelhante, os outros individuos, se lhe apresentam também como um estranho, fechando,
assim, o ciclo de estranhamento. Esse autoestranhamento e estranhamento do outro é o
proprio processo de alienacdo. Ou seja, da alienagdo da consciéncia humana a partir da
alienacdo de sua atividade produtiva, o trabalho. Dessa forma,
[...] o trabalho alienado, aliena a natureza do homem, aliena 0 homem de si
mesmo, de seu papel ativo, de sua atividade fundamental; aliena do mesmo
modo o homem a respeito da espécie, transforma a vida genérica em meio
da vida individual. Primeiramente aliena a vida genérica e a vida individual;
depois, muda essa Ultima na sua abstracdo em objetivo da primeira, portanto,
na sua forma abstrata e alienada. Certamente, o trabalho, a atividade vital, a
vida produtiva aparece agora para 0 homem como Gnico meio que satisfaz

uma necessidade, a de manter uma existéncia fisica. [...] A vida revela-se
simplesmente como meio de vida (MARX, 2006, p.116, grifo do autor).

Como percebemos, Marx ressalta trés aspectos da alienacéo:

(1) — o homem (como trabalhador) se relaciona com o produto de seu trabalho, como
algo alheio a ele, que o domina e lhe é adverso, e relaciona-se da mesma forma com o0s
objetos naturais do mundo externo, ocorrendo um estranhamento do mundo social e da

prépria natureza;

(2) — 0 homem percebe a sua atividade como estranha a si préprio. Também a sua vida
pessoal, bem como a sua energia fisica e espiritual sdo sentidas como se ndo lhe

pertencessem: 0 homem se torna alienado em relacéo a si mesmo;

3) — a vida genérica ou produtiva do ser humano, que é sua atividade vital e
consciente, e que o distingue dos demais animais, deixa de ser livre e passa a ser unicamente
meio de sobrevivéncia. Como diz Marx, o trabalhador “fica reduzido de homem a uma

atividade abstrata e a um estdmago”.

Por ndo possuir 0os meios de producéo, o trabalhador é compelido a vender sua
atividade vital, sua forca de trabalho, que se torna para ele apenas o meio de sobrevivéncia.
“O trabalhador nem considera o trabalho como parte de sua vida, para ele é, antes, um
sacrificio de sua vida. [...] o que ele produz para si proprio é [somente] o salario” (MARX,
2006, p.114). As atividades que ele realiza ndo séo a manifestacdo de sua propria vida. Pelo

contrario, as suas horas de trabalho ndo Ihe tém sentido algum. “Para ele, a vida comega
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quando terminam essas atividades, a mesa de sua casa, no banco do bar, na cama” (MARX,
2006, p.114). Dessa forma, a alienacdo pode ser compreendida como uma inversdao da
natureza humana, pois 0 homem so se sente homem quando realiza suas atividades animais —
comer, beber, procriar — e se sente como um animal — irracional — quando realiza sua
atividade especificamente humana: o trabalho (MARX, 2006, p. 114).

N&o obstante, nesse modo de producdo, o trabalhador precisa ser livre. A
liberdade individual — formal — é um dos fatores necessarios para tornar possivel o trabalho
alienado, ou seja, para que o homem, o trabalhador, possa vender a sua atividade vital, sua
forca de trabalho. Para isso, € preciso ainda que ele seja separado dos meios de producéo, ou
seja, da propriedade privada.

Primeiro, o trabalhador tem que ser uma pessoa livre, que disponha a seu
arbitrio de sua forca de trabalho como de sua prépria mercadoria; segundo,
ndo deve ter outra mercadoria para vender. Por assim dizer, tem que estar

livre de todo, por completo desprovido das coisas necessarias para a
realizacdo de sua capacidade de trabalho (MARX, 2006, p.116).

O trabalhador precisa ser livre para vender sua forca de trabalho, e somente para
isso. Afastado dos meios de producgdo, ndao pode produzir por conta prépria. Resta-lhe, como
diz Marx, “a liberdade para escolher entre vender a sua for¢a de trabalho ou passar fome”.
Sua desvalorizacdo e impoténcia se agravam ainda mais em decorréncia da divisdo do
trabalho. Nesse processo, a tarefa individual do trabalhador, torna-se para ele um ato abstrato
e sem relacdo com o produto de seu trabalho. Ou seja, o trabalhador ndo tem uma perspectiva
da totalidade do processo produtivo em que esta inserindo. Ao ficar restrito a uma Unica
tarefa, ndo consegue conceber a relacdo de sua atividade com o produto final que lhe torna
alheio, alienado. Desse modo, quanto mais o trabalhador produz mercadorias, menor é 0 seu
poder diante das mercadorias que ele préprio produziu. Com a massa de objetos produzidos
cresce o reino dos seres alheios aos quais 0 homem esta submetido, e cada novo produto é

uma nova poténcia do reciproco engano e da reciproca exploragéo.

Por meio de sua atividade vital — o seu trabalho —, 0 homem cria 0 mundo das
coisas e toda a riqueza material da sociedade; e esta riqueza torna um poder social que lhe é
alheio, que néo lhe pertence, e que se volta contra ele proprio, e o subjuga. Por isso, diz Marx,
o trabalhador fica mais pobre [e mais fraco] na medida em que produz mais riqueza, quer
dizer, mais poder para a classe dominante, para o capitalista que enriquece com 0 seu

trabalho. Ele aliena o poder de seu trabalho pela producdo da mercadoria. Quanto mais o
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trabalhador produz mercadoria, mais ele tem de trabalhar — de forma alienada — para obté-la,
compra-la. Por isso, Marx diz: “com o mundo das coisas se valoriza na proporgao inversa em
que se desvaloriza o0 mundo dos homens” (MARX, 2006, p.111, grifo do autor). Essa
realidade, porém, nao é percebida como tal. Essa alienagdo que ocorre no processo produtivo
é ocultada na forma de mercadoria, no produto acabado: é o que Marx chama de o fetiche da

mercadoria.

Fetiche quer dizer feitico. Marx atribui tal carater & mercadoria, uma vez que ela,
como produto pronto e acabado, apresenta-se ao consumidor, escondendo todas as relagdes
sociais necessarias para a sua producdo, assim como as condicdes de trabalho em que ela foi
produzida. Dito de outra forma, quando vemos uma mercadoria, ndo percebemos que estamos
diante do produto de uma relagdo humana e social; € como se estivéssemos simplesmente
diante de um objeto, uma coisa que trocamos por outra coisa, ou seja, o dinheiro. O dinheiro
também é uma mercadoria, assim como a forca de trabalho e 0 seu produto sdo mercadorias.
Logo, é como se todas as relacdes sociais fossem meramente trocas de mercadorias; como se
fossem os proprios objetos, como mercadorias, que travassem relacdes entre si, de forma
independente das relagdes humanas envolvidas no processo de sua producdo. Assim, 0 mundo
social torna-se uma relagdo entre coisas; ndo entre homens. Os homens, por sua vez, tornam-
se meros veiculos por meio dos quais as coisas vivem. O trabalho morto tem domina sobre o

trabalho vivo.

E justamente por encobrir as relages sociais, humanas, envolvidas na producéo e
troca das mercadorias, que essa inversao, a alienacao, se sustenta. O fetiche da mercadoria é a
alienacdo, no plano da consciéncia, que encobre a alienacdo real que ocorre no trabalho.
Assim, por exemplo, quando compramos um ténis Nike no Brasil, por um preco promocional,
ndo sabemos, ou ndo queremos saber, que esse preco s6 foi possivel pelo fato de essa
multinacional norte-americana ter se instalado na China, onde pode explorar a mao de obra
barata do trabalhador chinés. Na medida em que a relagdo se resume a uma troca de
mercadorias, ou seja, produtos por dinheiro, nds desconhecemos as rela¢cbes humanas
envolvidas. O fetiche da mercadoria encobre, inclusive, a mais-valia do capitalista: processo

pelo qual ele expropria a atividade do trabalhador e assim se enriquece.

Dessa maneira, Marx trata da desumanizacdo do homem - reduzido a uma
atividade abstrata e a um estdmago —, do seu esvaziamento e do embrutecimento dos sentidos,

de sua desvalorizacdo em relagdes ao mundo das coisas, no modo de produgdo fundado no
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trabalho alienado. Marx analisa, portanto, a frieza caracteristica da subjetividade burguesa,
decorrente desses processos que repousam sobre a divisdo social do trabalho, como atividade
produtiva, e a primazia da lei de troca, como um sistema que permeia todas as relagdes
sociais. “O conceito da divisdo do trabalho e da permuta é da maior importancia, porque elas
constituem a expressdo sensivel, alienada da atividade e das capacidades humanas como
atividade e capacidades proprias de uma espécie” (MARX, 2006, p.165, grifo do autor).

De acordo com Marx, a divisdo do trabalho e a troca que levaram os economistas
a se vangloriarem do carater social de sua ciéncia exprime, contraditoriamente, o
estabelecimento da sociedade por meio de interesses antissociais e mesquinhos. Ao contrario
do que diz Adam Smith, “O motivo daqueles que se empenham na troca ndo é a humanidade,
mas o egoismo. A diversidade dos talentos humanos constitui mais o efeito do que a causa da
divisdo do trabalho, ou seja, da troca” (MARX, 2006, p.165, grifo do autor). Marx retoma
essa questdo e a aprofunda nos seus esbocos de O Capital, os Grundisse, mostrando que tudo
se converte em valor de troca. Marx ridiculariza o pressuposto dos economistas de que, ao

buscar os seus proprios interesses privados, o individuo acaba servindo ao interesse geral.

Dessa frase abstrata poderia ser deduzido, ao contrario, que cada obstaculiza
reciprocamente a afirmagdo do interesse do outro, e que desta bellum
ommium contra omnes, em lugar de uma afirmacéo universal, resulta antes
uma negagdo universal. A moral da historia reside, ao contrario, no fato de
gue o proprio interesse privado ja & um interesse socialmente determinado, e
que soO pode ser alcangado dentro das condicGes postas pela sociedade e com
0S meios por ela proporcionados.

[.]

A dependéncia reciproca e multilateral dos individuos mutuamente
indiferentes forma sua conexdo social. Essa conexdo social é expressa no
valor de troca, e somente nele a atividade prdpria ou o produto de cada
individuo devém uma atividade ou produto para si [...] De outro lado, o
poder que cada individuo exerce sobre a atividade dos outros ou sobre as
riquezas sociais existe nele como proprietario de valores de troca, de
dinheiro. Seu poder social, assim como 0 seu nexo com a sociedade, 0
individuo traz consigo no bolso. A atividade, qualquer que seja sua forma de
manifestacdo individual, e o produto da atividade, qualquer que seja sua
qualidade particular, é o valor de troca, [...] em que toda individualidade,
peculiaridade é negada, apagada. [...] (MARX, 2011, p.105).

De acordo com Marx, uma vez que as relac6es sociais sdo mediadas pelo valor de
troca, todos os individuos se tornam “reciprocamente indiferentes”: ‘“suas diferengas
individuais ndo lhes interessam; sdo indiferentes a todas as suas outras particularidades

individuais” (MARX, 2011, p.185). Na medida em que a permutabilidade perpassa “todos os
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produtos atividades e relagdes”, entdo “o desenvolvimento do valor de troca [...] torna-se
idéntico & venalidade e a corrupcdo universais. A prostituicdo generalizada aparece como
uma fase necessaria do carater social dos talentos, das capacidades, das habilidades e das
atividades pessoais” (MARX, 2011, p.110, grifo do autor).

Nos Manuscritos, Marx ja afirmara que “Os unicos motivos que colocam em
movimento a economia politica sdo a avareza e a guerra entre 0s avarentos, a competi¢ao”
(MARX, 2006, p.111, grifo do autor).

Cada homem especula sobre a maneira como criar no outro uma nova
necessidade para o forcar a um novo sacrificio, o colocar em uma nova
dependéncia, para o atrair a um nova espécie de prazer e, dessa forma, a
destruicdo. Cada qual procura impor sobre os outros um poder estranho, de
modo a encontrar assim, a satisfacdo da propria necessidade egoista. [...] A
necessidade do dinheiro constitui, assim, a verdadeira necessidade criada
pelo moderno sistema econdmico e é a Unica necessidade que ele produz
(MARX, 2006, p.149).

O dinheiro se torna a expressdo da lei do equivalente, a propria expressao do
poder social, que subsume o homem e todas as suas relagdes sociais, como a mediacao
inescapavel entre os homens e a sociedade. Na sociedade fundada na lei do equivalente,
“Aquilo que eu sou e posso ndo é, pois, de modo algum determinado pela minha prépria
individualidade” (MARX, 2006, p.168). O dinheiro ¢ o meu proprio poder; aquilo que eu
pOSSO comprar € 0 que sou eu, o possuidor do dinheiro. “Posso ser um homem detestavel,
indigno, sem escrupulos e estpido, mas o dinheiro é objeto de honra, por conseguinte,
também o seu possuidor. O dinheiro é 0 bem supremo, e deste modo também o seu possuidor

¢ bom” (MARX, 2006, p. 169).

O dinheiro “¢ o alcoviteiro entre a necessidade e o objeto, entre a vida do homem

e 0s meios de subsisténcia; mas o que direciona a minha vida direciona da mesma forma para

mim a existéncia dos outros homens” (MARX, 2006, p.167, grifo do autor). De acordo com

Marx, o dinheiro torna-se o vinculo do homem a vida humana ¢ a sociedade, “o lago de todos

os lacos”. Nao seria, portanto, o dinheiro também o meio universal de separagao? Pelo seu
poder social de perverter e subverter todas as qualidades humanas, ele torna-se um

[...] poder disruptivo em relagdo ao individuo e aos lagos sociais, que

pretendem ser entidades subsistentes. Muda a felicidade em infelicidade, o

amor em 0dio, a virtude em vicio, o vicio em virtude, o servo em senhor, 0

senhor em servo, a estupidez em inteligéncia, e esta em estupidez (MARX,
2006, p.170, grifo do autor).
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Por fim, o dinheiro subsume os sentimentos humanos, suas paixdes e aspiracdes
que “ndo sdo simples caracteristica antropoldgicas no sentido estrito, mas verdadeiras

afirmacdes ontologicas do ser” (MARX, 2006, p.166, grifo do autor).

O dinheiro, ndo obstante, é apenas a expressao da lei do equivalente, o principio
fundamental de funcionamento da sociedade burguesa. A ela se deve a inversao, a perversao e
a destruicio dos valores, subsumidos pelo mercado. A lei do equivalente deve-se, sobretudo, a
frieza burguesa. Ao examinar o Manifesto do Partido Comunista, escrito por Marx, em 1848,
em parceria com Engels, o critico estadunidense Marshall Berman observa que a destruicéo
dos valores sagrados e todos 0s impulsos andrquicos que a geracao posterior a Marx batizaria
como niilismo, que Nietzsche e seus adeptos atribuiram aos dramas metafisicos como a morte
de Deus, “sdo localizados por Marx na atividade cotidiana e aparentemente banal da
economia de mercado. Marx revela os burgueses modernos como consumados niilistas numa

escala muito mais vasta do que a que os intelectuais modernos conseguem conceber”

(BERMAN, 2001, p.132).

Como Berman (2001) ressalta, a questdo do niilismo emerge em Marx e Engels a
partir de outra perspectiva, pois, no decurso da dominagdo burguesa, todos os valores séo
subsumidos pelo valor de troca. A burguesia destruiu as relagdes feudais, patriarcais e idilicas,
dilacerando sem qualquer piedade os lacos tradicionais que mantinham as pessoas amarradas
aos seus “superiores naturais”, e reduzindo as relacdes entre os individuos “ao interesse nu e
cru do pagamento impessoal e insensivel em dinheiro”, afogando-as todas, “na agua fria do
calculo egoista”, dissolvendo “a dignidade pessoal no valor de troca” e substituindo as
liberdades pelas quais os homens lutaram, por uma liberdade sem principios, ou seja, o livre-
comércio (MARX; ENGELS, 2008, p.12)

Nessa passagem, podemos perceber o poder que o mercado exerce sobre a vida
dos homens modernos, provocando uma reviravolta dos valores e servindo de critério para
definir questdes metafisicas “como o que tem mérito, o que € honrado, e até¢ o que ¢ real”
(BERMAN, 2001, p. 146). As velhas estruturas de valor sdo subsumidas pela sociedade
burguesa e incorporadas ao mercado, sendo 0s proprios valores reduzidos a mercadorias.

Assim, toda modalidade de conduta humana imaginével se torna moralmente
admissivel no momento em que se torna moralmente possivel, no momento
em que se torna ‘valiosa’; qualquer coisa vale se ¢ lucrativa. Essa ¢ a sintese

do niilismo moderno. Dostoievski, Nietzsche e seus sucessores do século XX
atribuirdo tal situacdo a ciéncia, ao racionalismo, a morte de Deus. Ja Marx
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diria que a causa disso € muito mais concreta e mundana: é algo que esta
embutido nas operacdes e banais da ordem econb6mica burguesa — uma
ordem que iguala nosso valor ao nosso preco de mercado, e que nos forca a
crescer elevando 0 nosso preco o maximo que pudermos (BERMAN, 2001,
p.147).

Em sua Dialética do Esclarecimento, Horkheimer e Adorno empreendem uma
rigorosa e aprofundada reflexdo historica e dialética, demonstrando a associagdo intima da lei
do equivalente com a razdo instrumental e a racionalidade da autoconservacdo, como um
mesmo processo, um mesmo principio de formacgdo da sociedade burguesa: o equivalente, a

identidade de todas as coisas, a totalidade como aniquilagdo do néo-idéntico.

A sociedade burguesa estd dominada pelo equivalente. Ela torna o
heterogéneo comparavel, reduzindo-o a grandezas abstratas. Para o
esclarecimento, aquilo que ndo se reduz a nimeros e, por fim, ao uno, passa
a ser ilusdo: o positivismo moderno remete-o para a literatura. [...] A logica
formal era a grande escola da unificagdo. Ela oferecia aos esclarecedores o
esquema de calculabilidade do mundo (ADORNO; HORKHEIMER, 1985,
p.20).

1.1.2. A frieza burguesa nos escritos de Adorno e Horkheimer

Em seu ensaio Egoismo e movimento de liberdade, Horkheimer menciona a frieza

como uma categoria antropologia da sociedade burguesa. Segundo o autor:

A sociedade burguesa ndo se baseia em cooperagdo consciente para a
existéncia e felicidade de seus membros. Sua lei para vida é outra. Cada
individuo acha que trabalha para si proprio, que deve se preocupar com o seu
proprio sustento. N&o existe nenhum plano que estabelece como a
necessidade geral deve ser satisfeita. [...] Ja destes fatos resulta a indiferenca
como categoria antropolégica (HORKHEIMER apud GRUSCHKA, 2014,
p.43).

Sobre esta questdo, Gruschka (2014, p. 57) afirma que “A indiferen¢a dos
individuos isolados para com o0s outros procura justificar-se moralmente com a preocupagdo
dos individuos consigo mesmos. [...] Em relacdo a isso, a realidade expressa essa ironia, ja
que a vantagem de um implica a desvantagem do outro”. Também para Adorno a frieza
constitui

[...] um traco bésico da antropologia e, portanto, da constituicdo humana
como ela realmente é em nossa sociedade [...] Em sua configuracdo atual — e

provavelmente ha milénios — a sociedade ndo repousa na atragdo [...], mas na
persecucdo dos interesses proprios frente aos interesses dos demais. Isto se
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sedimentou do modo mais profundo no carater das pessoas (ADORNO,
1995, p. 133).

De acordo com Gruschka (2014), o mesmo sentido encontra-se em alguns
aforismos na Minima moralia. Em seus exemplos, “Adorno ndo observa apenas as formas
externas de contato, mas mostra como, cada vez mais intensamente, o tratamento nas relacdes
interpessoais ¢ determinado pela frieza” (GRUSCHKA, 2014, p. 58). Nesses aforismos, “a
indiferenca no sentido moral significa frieza de um para com outro”, e que ndo pode ser
negada na prética social, enquanto persistirem suas condicdes na esfera econdmica
(GRUSCHKA, 2014, p. 43).

Vinte anos ap6s Minima moralia, Adorno escreve a sua obra principal, a Dialética
negativa, na qual encontramos inimeras indicacfes para mais significados de frieza burguesa.
No terceiro modelo da parte 111, Meditacbes sobre a metafisica, em seu primeiro aforismo
intitulado Depois de Auschwitz, Adorno questiona se é possivel viver depois do horror de
Auschwitz com os seguintes termos: “Sua sobrevivéncia necessita ja daquela frieza que ¢ o
principio fundamental da subjetividade burguesa e sem a qual Auschwitz ndo teria sido
possivel: culpa drastica daquele que foi poupado” (ADORNO, 2009, p. 300). A experiéncia
dos campos de concentragdo confirma o filosofema da pura identidade com a morte, a
completa aniquilacdo do ndo idéntico.

O temor estava vinculado ao principium individuationis da autoconservacao,
que, em sintonia com sua consequéncia, elimina-se. O que os sadicos diziam
as suas vitimas nos campos de concentra¢do, ‘Amanha vocé vai sair como
fumaca por essa chaminé e se mover em espirais em diregdo ao céu’, designa
a indiferenca da vida de todo individuo, uma indiferenca para a qual se
dirige a histéria: j& em sua liberdade formal, o individuo é tdo cambidvel e
substituivel quanto sob o pontapé dos exterminadores. No entanto, na
medida em que o individuo, no mundo cuja lei é a vantagem individual
universal, ndo possui outra coisa sendo esse proprio ser que se tornou
indiferente, a realizacdo da tendéncia ja ha muito familiar é ao mesmo tempo
0 que ha de mais terrivel; ndo ha nada que conduza para fora dai, assim
como ndo ha mais nada que conduz para fora das cercas de arame farpado
eletrificadas dos campos de concentracdo (ADORNO, 2009, p. 300).

Adorno trata dessa mesma questdo em sua conferéncia Educacéo ap6s Auschwitz.
De acordo com ele, o0 que torna tdo perturbador e desesperangoso atuar contrariamente a isso
“€ que essa tendéncia de desenvolvimento encontra-se vinculada ao conjunto da civilizagao”,
de maneira que “combaté-lo significa 0 mesmo que ser contra o espirito do mundo”
(ADORNO, 1995, p. 133). A frieza ¢ “um traco basico da antropologia e, portanto, da

constituicdo humana como ela é em nossa sociedade; se as pessoas ndo fossem profundamente
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indiferentes em relagcdo ao que acontece a todas as outras [...] entdo Auschwitz néo teria sido
possivel, as pessoas ndo o teriam aceitado” (ADORNO, 1995, p. 133).

De acordo com Pucci (2014, p. XVIII), “Nas duas citagdes, a formacdo da
subjetividade das pessoas na sociedade capitalista € de tal maneira influenciada pela frieza,
pela indiferenca de um para com o0 outro, que a consequéncia dessa (de)formacdo € a
barbarie”.

A indiferenga de um para com o outro, que para Adorno é o principio
fundamental da subjetividade burguesa, faz parte da constituicdo das
relacdes de producdo, tanto nas manifestagdes cotidianas dos individuos (‘o
homem lobo do proprio homem’) como nas articulagcdes agressivas dos
grupos, das classes, dos povos, dos coletivos, de maneira geral (‘ele ndo faz
parte da gangue’). [...] E essa frieza, que brota com exuberincia do
desenvolvimento das forcas produtivas e das relagbes de producdo delas
derivadas, se fortalece ainda mais no interior das sociedades gracas a
eficiente contribuicdo do senso comum, da industria cultural, mas também
da escola, da igreja, dos sindicatos, das politicas, que ajudam a construir,
‘sem violéncia’, progressivamente, intensivamente, no dia a dia, em cada um
de nos, a busca do interesse proprio de cada em contraposi¢ao aos interesses
do outro. [...] [Também] A escola burguesa, pela propria concepcao e
historia, [e a despeito de seu ideal de formacao], alimenta a frieza burguesa
dos discentes e dos docentes, e é preciso adaptar-se a essa realidade para
poder sobreviver no interior da institui¢cdo. (PUCCI, 2014, p. XVI1-X1X).

Como dissera Adorno, ha milénios a sociedade se desenvolveu na persecucao dos
préprios interesses, em detrimento dos interesses dos outros, e 0 que hoje constitui a massa
solitaria, ndo passa de “um enturmar-se de pessoas frias que ndo suportam a propria frieza,
mas nada podem fazer para alterd-la” (ADORNO, 1995, p.134). Essa frieza, como uma
incapacidade de identificagdo, uma deficiéncia na capacidade de amar, que afeta a todos sem
excegdo, “foi sem duvida a condigdo psicoldgica mais importante para tornar possivel algo

como Auschwitz em meio a pessoas mais ou menos civilizadas e inofensivas” (ADORNO,

1995, p.134).

Essa frieza, que tornou Auschwitz possivel, decorre de uma lei geral do existente,
da busca do interesse pratico, de perceber antes de tudo a propria vantagem. “O siléncio sob o
terror era apenas uma consequéncia [dessa lei]. A frieza da mdnada social, do concorrente
isolado, constituia, enquanto indiferenca frente ao destino do outro, o pressuposto para que
apenas alguns raros se mobilizassem” (ADORNO, 1995, p.134).
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1.1.3. Zygmunt Bauman: a producao social da indiferencga

O “siléncio sob o terror”, a “frieza da monada social”, “a indiferen¢a frente ao
destino do outro”, a “indiferengca embrutecida ¢ amedrontada” e a nao mobiliza¢dao diante dos
horrores do nazismo sdo questdes sobre as quais se debrucaram historiadores, filésofos e
socidlogos, entre eles Hannah Arendt e Zygmunt Bauman. A andlise de Bauman, em
Modernidade e Holocausto, recai sobre como a conduta dos “espectadores indiferentes”
estava ndo somente de acordo com os padrdes de conduta das instituicdes autorreferentes em
gue estavam inseridos, como todas essas instituicdes seguiam um mesmo padrdo de
organiza¢do burocratica tipica da racionalizacdo da sociedade moderna. “O Holocausto ndo
sO, misteriosamente, evitou o choque com as normas e instituicdes sociais da modernidade,
mas foram essas normas e instituicbes que o tornaram factivel. Sem a civilizacdo moderna e
suas conquistas mais fundamentais, nao teria havido Holocausto” (BAUMAN, 1998, p.111).
O que é mais perturbador, de acordo com Bauman, € a espantosa habilidade da civilizacdo
moderna “em coexistir pacifica e harmonicamente com o assassinato em massa”, de uma
maneira tdo intima que se pode dizer que ha, inclusive, uma “afinidade eletiva” entre a
civilizacdo moderna e o Holocausto (BAUMAN, 1998, 135). Para ele, “O genocidio ocorre
como parte integrante do processo pelo qual é implantado o grandioso projeto. O projeto lhe
da sua legitimacao; a burocracia estatal, o seu veiculo; e 0 imobilismo da sociedade, o ‘sinal
verde” (BAUMAN, 1998, p. 139, grifo do autor).

Bauman trata das seguintes questfes: o projeto politico, fundamentado em um
antissemitismo radical, em meio as transformacGes sociopoliticas da sociedade moderna,
como a centralizacdo do Estado e sua concentra¢ao de poder, ainda favorecido por um “estado
de emergéncia”; a burocracia estatal, que permitiu ao governo controlar e levar a cabo todas
as coisas; € “a ndo interferéncia, a aceitacdo passiva dessas coisas pela populacdo em geral”
(BAUMAN, 1998, p.118-119). Porém, para ele, provavelmente, o mais crucial desses fatores
constituintes do Holocausto refere-se a “[...] os padroes tipicamente moderno, tecnoldgico-
burocraticos de acdo e a mentalidade que eles geram, institucionalizam, mantém e
reproduzem” (BAUMAN, 1998, p.119, negrito nosso).

A tese defendida por Bauman é a de que o Holocausto da testemunho do avanco
da civilizagdo moderna, e ndo de uma recaida ou um desvio em seu processo civilizador. O

Holocausto ndo foi uma antitese da sociedade moderna e de tudo que ela representa, embora
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possa ter revelado a sua face reversa, oculta. Foi o poderio industrial e 0o conhecimento
tecnoldgico que tornaram possivel cumprir com éxito uma operacdo de magnitude sem
precedentes como a Solu¢édo Final (BAUMAN, 1998, p.28).

[Auschwitz] foi também uma extensdo mundana do moderno sistema fabril.
Em vez de produzir bens, a matéria-prima eram 0s seres humanos e 0
produto final, a morte, com tantas unidades por dia cuidadosamente
registradas nos mapas de producdo do administrador. As chaminés, que sdo o
préprio simbolo do moderno sistema fabril, despejavam uma fumaca acre de
carne humana sendo queimada. A malha ferrovidria da Europa moderna,
com sua brilhante organizacao, passou a transportar uma nova matéria-prima
para as fabricas. E da mesma maneira que se faziam com outros tipos de
carga. Nas camaras de gas as vitimas inalavam gases letais desprendidos por
pelotas de ar prussico, produzidas pela avangada industria quimica da
Alemanha. Engenheiros projetaram 0s crematérios; administradores de
empresa projetaram o sistema burocratico, que funcionavam como um
capricho e eficiéncia que nacbes mais atrasadas invejariam. Mesmo o
préprio plano global era um reflexo do espirito cientifico desvirtuado. O que
testemunhamos ndo foi nada menos que um esquema de engenharia social
em massa [...] (FEINGOLD apud BAUMAN, 1998, p. 26-27).

Dessa maneira, conclui Bauman, a maquina de destruicdo era estruturalmente
equivalente a sociedade alemé&o organizada. A verdade é que praticamente todos os elementos
operacionais do Holocausto estavam de acordo com o funcionamento da sociedade; pelo
menos do ponto de vista da racionalizagdo e da burocratizagdo do processo. “Como todas as
outras atividades receptivas a racionalizacdo burocratica, ela se encaixa bem na sobria
definicdo da administracdo moderna dada por Weber”, caracterizada pela precisdo, rapidez,
clareza, eficiéncia, subordinacdo hierarquia (BAUMAN, 1998, p. 33). Pode-se dizer, nesse
sentido, que o Holocausto langou luz sobre a racionalidade burocratica, sendo ele proprio “um
produto da cultura burocratica” (BAUMAN, 1998, p. 34, grifo do autor).

Dito isso, a preocupacdo do sociélogo judeu volta-se para desvelar como a
Solucdo Final pode ser perpetrada por pessoas comuns, como qualquer um de nés. A
mensagem mais perturbadora do Holocausto € ter revelado, sobretudo, aquilo que Hannah
Arendt denominou, de forma emblematica, como a “banalidade do mal”. Embora Bauman nao
adote esse conceito controverso, sua concepcdo e semelhante. De acordo com ele, o
Holocausto fez-nos repensar a ‘natureza’ do mal, invertendo todas as explicagdes
estabelecidas dos feitos maléficos, fazendo-nos voltar, sobretudo, para a sua produgéo social
(em contraposi¢do a concepcao de um desvio social).
De repente ficou claro que o mais terriveis dos males de que se tinha

memoria ndo resultou de uma ruptura da ordem. N&o foi obra de uma turba
ruidosa e descontrolada, mas de homens uniformizados, obedientes e
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disciplinados, cumpridores de normas e meticulosos no espirito e na letra de
suas instrugdes. Bem cedo se soube que esses homens, sempre que estavam a
paisana, ndo era de modo algum maus. Portavam-se de forma bem parecida a
todos nés. Tinham esposas que amavam, filhos que paparicava, amigos que
ajudavam e consolavam no infortunio (BAUMAN, 1998, p. 178).

Nesse sentido, “a noticia mais assustadora trazida pelo Holocausto” e pelo que
soubemos acerca dos seus executores ndo se refere a probabilidade® de que pudéssemos ser
também suas vitimas, mas que poderiamos té-lo perpetrado® nas mesmas circunstancias,
submetidos aos mesmos processos sociais (BAUMAN, 1998, p.179). Bauman examina esses
processos de perto, em suas implicacbes, a saber: a desumanizacdo da vitima, a sua
invisibilidade moral e a exclusdo da avaliacdo moral da conduta humana. Sdo processos
objetivos de distanciamento social e indiferenca moral, em que o0s critérios técnicos
desumanizam o objeto da conduta e substituem a responsabilidade moral do agente. “A luta
em torno das questdes morais nunca tém lugar, pois os aspectos morais das agdes ndo séo
imediatamente Obvios ou sua descoberta e discussdo sdo deliberadamente evitadas. Em outras
palavras, o cardter moral da acdo ¢ invisivel ou propositadamente encoberto” (BAUMAN,

1998, p. 44).

De acordo com Bauman (1998, p.122, negrito nosso), “O uso da violéncia torna-
se mais eficiente e menos dispendioso quando os meios sdo submetidos a critérios
instrumentais e racionais e, assim, dissociados da avaliagdo moral dos fins”. A
dissociacdo resulta, quase sempre, de dois processos concomitantes, centrais no modelo
burocratico de acdo. “O primeiro ¢ a meticulosa divisdo funcional do trabalho; [...] 0
segundo € a substituicdo da responsabilidade moral pela técnica” (BAUMAN, 1998, p. 122,
grifo do autor, negrito nosso). No primeiro caso ocorre, a partir de uma organizagdo
burocratica complexa, a remocéo do efeito das acdes para além do alcance dos limites morais;
o ‘agente’ ¢ separado tanto das fontes conscientes quanto dos efeitos tltimos da a¢do por uma
cadeia complexa de mediadores, nas quais esses raramente enfrentam o momento da escolha e
das consequéncias de seus atos. “Mesmo o conhecimento abstrato, uma mera nog¢ao, do

resultado final ¢ redundante e sem duvida irrelevante para o €xito de sua parte no processo”

(BAUMAN, 1998, p.124). O segundo processo decorre do primeiro.

Uma vez isolados de suas longinquas consequéncias, a maior parte dos atos
funcionalmente especializados ou passa facilmente no teste moral ou é
moralmente indiferente. Quando desembaracados das questdes morais, 0 ato

® Termo usado pelo autor.
® Ainda podemos!
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pode ser julgado em termos racionais inequivocos. O que importa entdo é
saber se o ato foi executado de acordo com o melhor conhecimento
tecnolégico disponivel e se o resultado alcancou a melhor relagdo custo-
beneficio. Os critérios sdo claros e faceis de operar (BAUMAN, 1998,
p.125).

Para colocar claramente: “0 resultado é a irrelevancia dos padrdes morais para o
sucesso técnico da operacéo burocratica” (BAUMAN, 1998, p.126, grifo do autor). Ou entdo
a moralidade da acdo é convertida em ou substituida por um determinado tipo de honra, bem
conforme o que Weber havia designado por “ética do servidor publico”.

Uma vez distanciados, gracas a complexa diferenciacdo funcional dentro da
burocracia, dos resultados Gltimos da operacéo para a qual contribuem, suas
preocupagdes morais podem concentrar-se inteiramente na boa execucdo da

tarefa a sua frente. A moralidade resume-se ao comando para ser um bom,
eficiente e diligente especialista e trabalhador (BAUMAN, 1998, p.126).

O processo de desumanizagdo esta inextricavelmente associado a essa tendéncia
racionalizante da burocracia moderna, uma vez que 0s objetos de sua agdo podem ser
quantificados, e seres humanos podem ser tratados como ‘pecas’ ou ‘cargas’ e assim por
diante.

Uma vez efetivamente desumanizados e, portanto, cancelados como sujeitos
potenciais de demandas morais, 0s objetos humanos da execucéo de tarefas
burocréticas sdo vistos com indiferenca ética, que logo vira desaprovacéo e

censura quando sua resisténcia ou falta de cooperagdo torna mais lento o
fluxo macio da rotina burocratica (BAUMAN, 1998, p.128).

Os objetos desumanizados ndo podem ter nenhum demanda, ou qualquer
reivindicacdo de subjetividade. E sua rebeldia acaba por reforcar a autoestima e os lagos de
camaradagem entre os funcionarios. “Estes se veem entdo como companheiros numa luta
dificil, que pede coragem, autossacrificio e dedicacdo desinteressada a causa” (BAUMAN,
1998, p.128), como se estivessem a resolver, em cooperacdo, um problema técnico. Nesse
processo, “a desumanizacdo dos objetos e a autoavaliagio moral positiva reforcam-se
mutuamente. Os funcionarios podem servir com lealdade a qualquer meta e manter sua
consciéncia moral intacta” (BAUMAN, 1998, p.128).

Em todos esses processos, ha uma tendéncia de “supressdo social da
responsabilidade moral”, pelo “distanciamento social” (quer seja fisico, psicoldgico ou
funcional), que resultam em desumanizagéo e indiferenca ética. Quanto maior a distancia
social provocada pelos processos de racionalizacdo da acdo, maior a disposicdo para a

desumanizagdo e crueldade em relagdo ao objeto dessas agdes. “Quanto mais racional a
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organizacdo da acdo, mais facil se torna produzir o sofrimento — e ficar em paz consigo
mesmo” (BAUMAN, 1998, p.183, grifo do autor). A “Solu¢do Final’ — 0 completo exterminio
fisico dos judeus — ndo teria sido possivel sem o seu gradual distanciamento social, passando
pelo seu isolamento fisico, pela sua invisibilidade moral e pela sua desumanizacao, sendo
transformados em abstracGes estereotipadas e depreciativas, até se tornarem cargas e pecas a
serem extirpadas em uma linha de producéo fabril.

Nesse sentido, Bauman propbe que umas das licdes mais importantes do
Holocausto consistem em revelar a necessidade de “expandir o modelo tedrico do processo
civilizador, de forma a incluir sua tendéncia a degradar, censurar e deslegitimizar as
motivagdes €ticas da acdo social”. Ele argumenta que:

Precisamos avaliar a evidéncia de que o processo civilizador é, entre outras
coisas, um processo de despojar a avaliagdo moral do uso e exibicdo da
violéncia e emancipar 0s anseios da racionalidade da interferéncia de
normas éticas e inibicbes morais. Como a promocao da racionalidade a
exclusdo de critérios alternativos de acdo, e em particular a tendéncia a
subordinar o uso da violéncia a célculos racionais, foi de h& muito
reconhecida como uma caracteristica da civilizagdo moderna, fendmenos
como o Holocausto devem ser reconhecidos como resultados legitimos da

tendéncia civilizadora e seu potencial constante (BAUMAN, 1998, p.48,
grifo do autor).

Outra importante adverténcia advinda do Holocausto refere-se a faléncia das
salvaguardas modernas. “Quando chegou a hora do assassinato em massa, as vitimas se viram
sozinhas. Nao apenas se haviam iludido com uma sociedade aparentemente pacifica e
humana, legalista e ordeira — seu senso de segurancga seria um fator poderosissimo de sua
ruina” (BAUMAN, 1998, p.111). “No periodo que levou a Solucéo Final, as salvaguardas
mais confidveis foram colocadas a prova. Todas falharam, cada uma delas, e todas ao mesmo
tempo” (BAUMAN, 1998, p.132, grifo do autor).

Bauman analisa a incapacidade das ‘salvaguardas modernas’ que, segundo se
acreditava, asseguravam a confianca na sociedade civilizada contra a indiferenca, a violéncia
e a barbarie, em cumprir suas promessas. Demonstra como essas salvaguardas ndo foram
capazes de tornar as pessoas civilizadas, solidarias e eticamente responsaveis. Tampouco, de
se contrapor ao horror extremo, que passavam diante dos olhos — antes, “viraram os olhos”
para o outro lado, seguindo com seus padrdes de conduta estabelecidos, seu funcionamento
normal e, ndo raro, até avancando em eficiéncia. E precisamente esse funcionamento

autorreferente das salvaguardas, com seus padrdes de conduta submetidos a critérios
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instrumentais e racionais e, assim, dissociados da avaliacdo moral dos fins, que preocupam
Bauman. Ainda que ele faca referéncia aos individuos, como o seus agentes, sem deixar de, de
algum modo, responsabiliza-los como homens, dotados de uma consciéncia — 0 que nao € o
mesmo que culpa-los. ” O que estd em questio, nesses casos, € 0 agente enquanto expressao
ou concretizacdo de um determinado padrdo em uma organizagdo, no caso, de uma
organizacao funcional e burocrética. A esse respeito, alids, o socidlogo judeu ressalta a

relevancia dos mecanismos de racionalizacdo moderna, 0s mesmos apontados por Weber.

Lida de novo, com o beneficio da percepc¢do tardia, a explicacdo de Weber
sobre as condigdes e 0 mecanismo de racionalizacdo revela essas
importantes conexdes, no entanto até aqui subestimadas. Vemos mais
claramente que as condicGes de gestdo do negdcio — como a notdria
separacdo entre a familia e o trabalho ou entre renda privada e erario publico
— funcionam ao mesmo tempo como fatores poderosos em isolar do
intercambio com processos governados por outras normas (por definigdo,
irracionais) a acdo social orientada para o fim e assim torna-la imune ao
impacto coercivo dos postulados de assisténcia reciproca, solidariedade,
respeito matuo etc. que se apoiam nas praticas das organizagcdes nao
empresariais. Esse feito geral da tendéncia racionalizadora foi codificado e
institucionalizado, sem qualquer surpresa, na burocracia moderna.
Submetido & mesma releitura, revela o silenciamento da moralidade como
sua maior preocupacdo; como, de fato, a condicdo fundamental do seu
sucesso como instrumento de coordenacgdo racional da acdo. E também
revela sua capacidade de gerar a solucéo tipo Holocausto engquanto persegue,
de forma impecavelmente racional, sua atividade diéria de resolucdo de
problemas (BAUMAN, 1998, p. 49).

Do ponto de vista de seu funcionamento, baseado meramente na razéo
instrumental, as salvaguardas alcancaram sucesso: ndo apenas ndo se abalaram ante o
recrudescimento do nazismo, como, em muitos casos, avancaram em seus resultados, sendo
favorecido por esse. De acordo com Bauman, o desenvolvimento cientifico nunca avangou
tanto na Alemanha, atuando em conformidade com o projeto nazista de uma sociedade ariana.
Por outro lado, essas instituicbes fracassaram em assegurar a humanidade, por varrer no
processo de seu desenvolvimento, o horizonte da moralidade. Nesse sentido é que se dirige a
critica de Bauman a essas organizagdes que ndo cumpriram o seu papel de salvaguardar a
humanidade, antes atuaram em mera conformidade com a raz&o instrumental, erradicando de

seu funcionamento o horizonte moral da conduta, considerado um elemento irracional,

" A culpa € atribuida ao individuo concreto, a pessoa, em decorréncia de uma infragdo cometida por ele préprio.
A responsabilidade ¢ atribuida ao individuo abstrato, como agente de determinadas operagdes ou instituicfes, de
grupos ou mesmo de uma sociedade, de maneira coletiva ou genérica. Quando a responsabilidade é atribuida ao
agente, nao importa quem ele €, o que estd em questdo é um determinado tipo de conduta.
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estranho, portanto, um empecilho. Ao mesmo tempo, seu pleno funcionamento dependia da
permanéncia da moralidade na esfera privada, onde os agentes podiam atuar dentro de outro
padrdo de conduta, humano, moral — e assim, ficarem em paz consigo mesmos. Para dizer
claramente, os homens podiam cometer atrocidades dentro de um padréo de conduta racional,
em que atuavam como agentes racionais, € em casa, conduzirem-se de acordo com a

consciéncia, de maneira solidaria e afetuosa, sendo bons maridos, bons pais, boas pessoas. 8

Esse mecanismo de racionalizacdo, com a separacao entre a esfera do trabalho e a
esfera privada, tal como formulado por Weber, ndo passou despercebido por Horkheimer. Em
sua analise sobre a dialética da frieza, ele menciona essa dissociacao entre 0s preceitos morais
e 0s padrdes de conduta como imperativos de funcionalidade dos sujeitos que Ihes permitem
atuar com a frieza que seus negocios exigem e serem pessoas afetuosas em suas casas, de
modo que essa atitude calorosa na esfera privada permite a reproducdo da frieza na esfera

social. ®

Por sua vez, Bauman volta-se para o processo civilizador que, a despeito de suas
promessas morais (de combater a barbarie), produz os préprios mecanismos de indiferenca
moral que tornam a barbarie possivel, em uma dimenséo até entdo inimaginavel. O processo
civilizador, funcionando conforme os processos modernos de racionalizacdo burocratica —
conforme a razdo instrumental —, varre de seu funcionamento a avaliacdo moral dos fins que
Ihe permitiriam desenvolver outros padrdes de conduta social. Sua critica se volta, sobretudo,
as proprias instituicbes que se inserem e expressam essa racionalidade, salvaguardando um
processo civilizador ambiguo que contém em si a possibilidade da barbarie extrema, quando
nelas se depositam a confianga de salvaguardar a ‘humanidade’. Essas salvaguardas, ao
atuarem conforme a razdo instrumental autorizam e legitimam aos seus agentes, a

cumplicidade com a barbérie e, portanto, fracassando em salvaguardar a humanidade.

8 Como é sabido, Adolf Eichman foi encarregado de conduzir a Solugdo Final, uma tarefa de magnitude sem
precedentes, que ele cumpriu com éxito, como burocrata competente e irrepreensivel que era. Na vida privada
era marido amoroso e um pai dedicado. De acordo com ele, ndo havia cometido nenhuma ilegalidade, nenhum
crime pelo qual pudesse ser culpado pela lei. Ndo obstante, ¢ emblematica sua declaragdo: “Posso ser culpado
perante Deus, mas ndo perante a lei”.

%“Em nenhum fendmeno a relagdo entre a brutalidade prética e a moral idealista aparece mais expressivamente
do que na vizinhanga da mais delicada consideracdo, bondade inofensiva e dureza cinica, de modo que ndo €
préprio apenas do individuo que adquire poder, mas também dos personagens ideais e de fantasia desta era. Os
possuidores de imensas fortunas e 0s politicos, cujos negdcios requerem uma falta de consideracao terrivel, tém
0 costume de serem camaradas sensiveis e comoventes em casa. O papel das criancas é conhecido. O trabalho
diario mais cruel é emoldurado pela amizade e pelo sorriso para com a crianca” (HORKHEIMER apud
GRUSHKA, 2014, p. 44).
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Talvez o fracasso mais espetacular tenha sido o da ciéncia — como corpo de
ideias e como rede de instituicGes de estudo e ensino. Veio a luz o potencial
mortifero dos principios e conquistas mais reverenciados da ciéncia
moderna. A emancipa¢do da razdo face as emocdes, da racionalidade ante as
pressdes normativas, da eficiéncia em relacdo a ética era o lema da ciéncia
desde os primordios. Uma vez concretizado, porém, esse lema fez da ciéncia
e das formidaveis aplicacfes que ela gerava doceis instrumentos nas maos de
um poder inescrupuloso. O papel sombrio e igndbil que a ciéncia
desempenhou na continuidade do Holocausto foi direto e indireto.
Indiretamente (embora de forma central a sua funcdo social geral) a ciéncia
abriu caminho ao genocidio pelo solapamento da autoridade e o
guestionamento da forca aglutinadora de todo o pensamento normativo,
particularmente o da religido e da ética. [...] Na medida em que a religido e a
ética ndo podiam racionalmente legitimar as exigéncias que faziam de
comportamento humano, foram condenadas e viram sua autoridade negada.
Como os valores e as normas foram proclamados imanente e
irremediavelmente subjetivos, a instrumentalidade ficou sendo o Unico
campo em que a busca da exceléncia era factivel. A ciéncia queria se ver
livre da valoragdo e tinha orgulho disso. Por presséo institucional e
ridicularizacdo, ela silenciou os pregadores da moralidade. No processo,
tornou-se moralmente cega e muda. (BAUMAN, 1998, p. 133).

Ao Repudiar qualquer avaliagdo moral que pudesse restringir seu

desenvolvimento autbnomo, acabou cooperando com entusiasmo

[...] no desenvolvimento dos métodos mais eficientes e rapidos de
esterilizacdo em massa; concebendo a escraviddo nos campos de
concentracdo como uma oportunidade Unica e maravilhosa para conduzir
pesquisas médicas com vistas ao avango do conhecimento e — claro — da
humanidade (BAUMAN, 1998, p.133).

De acordo com Bauman, a despeito da busca de recompensas monetarias, 0s
cientistas sdo movidos por uma curiosidade desinteressada, alias, sdo esmagados por eles, em
busca de novas descobertas, em busca do conhecimento e da verdade. Ndo obstante, essa
curiosidade insaciavel demanda por recursos financeiros cada vez elevados, laboratérios cada
vez mais dispendiosos, folhas de pagamento cada vez maiores. O que 0s cientistas mais
ambicionam sdo as condic¢des para ir aonde sua sede de conhecimento os leva. “Um governo
que estende sua méo solicita e oferece exatamente isto pode contar com a gratiddo e
cooperacdo dos cientistas. [..] Estariam prontos, por exemplo, a tolerar o subito

desaparecimento de alguns colegas com o formato do nariz ou o perfil biografico errado”

(BAUMAN, 1998, p.134).

Nesse sentido é que se d& a passagem de uma cooperacdo indireta, dada pela
‘mera’ indiferenca para uma cooperagao direta. Bauman faz mencao, inclusive, a uma recente
pesquisa de Robert Proctor, por meio da qual o autor demonstra que a comunidade cientifica

ndo apenas foi forcada a servir aos propositos nazistas como ela prépria tomou muitas
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iniciativas politicas, sendo que “a propria politica racial foi iniciada e dirigida por renomados
cientistas com impecéaveis credenciais académicas” (BAUMAN, 1998, p.134). Por isso, ndo

suaviza em sua critica.

Com prazer, 0s cientistas alemaes pegaram o trem puxado pela locomotiva
nazista rumo a um bravo, novo e purificado mundo de dominagéo
germanica. Os projetos de pesquisa tornavam-se mais ambiciosos a cada dia
e o0s institutos de pesquisa pululavam mais e mais de gente e recursos. Fora
isso, pouca coisa importava (BAUMAN, 1998, p.134). 1°

O que mais importava as elites cientificas alemas e, em geral, aos intelectuais “era

a preservagdo de sua ‘integridade académica’, como porta-vozes da Razdo. E essa tarefa ndo

incluia (de fato excluia em caso de conflito) a preocupacdo do significado ético de sua

atividade” (BAUMAN, 1998, p.153). O pensador estadunidense Franklin H. Littel chama a

atencdo para o fato de que quanto menos surpreendentes mais preocupantes se tornam esse
siléncio e essa cooperacao.

A crise de credibilidade da universidade moderna vem do fato de que os

campos da morte ndo foram construidos nem seu esquema operacional

imaginado por iletrados, por selvagens ignorantes e sem educacdo. Os

centros de exterminio foram produto, como seus inventores, daquele que

durante gerac@es foi um dos melhores sistemas universitarios do mundo [...]

Nossos bacharéis trabalham, sem maiores conflitos intimos pelo Chile

social-democrata ou pelo Chile fascista [...] Isso resume, embora

severamente, o papel historico dos técnicos formados, aqueles que foram

‘educados’ na arte da indiferenca moral, ética e religiosa da

universidade moderna (LITTEL apud BAUMAN, 1998, p.152, negrito
N0sso).

Como se percebe, a ‘indiferenca’ moral, ou a frieza, como principio fundamental
da subjetividade moderna, decorre, em grande parte, do préprio avanco da racionalidade
instrumental no seio das proprias instituicdes de (pseudo)formacdo, como parte do
desencantamento do mundo e do replddio a moralidade em sua racionalidade burocratica,
como elemento considerado irracional (mesmo ridicularizado). Uma ciéncia pura que, por sua
propria pureza, acaba servindo a tendéncia dominante e, portanto, a “moral dos vencedores”,
para usar um termo de Nietzsche, cujo nome vem bem a calhar nesse contexto: se podemos
fazer, entdo devemos fazer, ndo importa a quem doer. Uma ciéncia totalmente desencantada,

puramente racional, porém, irracionalmente desumana. A consequéncia de uma ciéncia que,

10 De acordo com Robert Proctor (apud BAUMAN, 1998, p.134-135), “muitas das fundagdes sociais e
intelectuais [para os programas raciais] foram langadas muito antes da ascensao de Hitler ao poder” e a area de
ciéncias biomédicas “desempenhou um papel ativo, até de lideranca, no langamento, administragdo e execugéo
dos programas raciais nazistas”. Conforme Proctor, esses biomédicos nada tinham de lunaticos e fanaticos, pois
tiveram 147 publica¢des durante a Alemanha nazista.
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condescendente consigo mesma, repudiando qualquer avaliagdo moral, torna-SE obscura a
humanidade. Aqui, lembramos a critica que Adorno faz a razdo que ndo é severa consigo
mesma e que se torna, portanto, um novo mito (se € que podemos mencionar Adorno em meio
a esse nosso arroubo de moralidade). “Na melhor das hipdteses, o culto da racionalidade,
institucionalizado como ciéncia moderna, revelou-se impotente para impedir o Estado de
partir para o crime organizado; na pior, revelou-se instrumental na producdo da
transformagao”, diz Bauman (1998, p.135). O autor acrescenta:
No seu siléncio, os académicos alemdes tiveram muitos companheiros. Bem
notoriamente juntaram-se a eles as igrejas — todas elas. O siléncio diante da
desumanidade organizada foi o Unico ponto a unir as igrejas, normalmente
em total desacordo. Nenhuma delas tentou reclamar a autoridade
ridicularizada. Nenhuma das igrejas admitiu sua responsabilidade por fatos

perpetrados num pais que proclamavam como seu territério, nem o fizeram
seus encarregados pastorais (BAUMAN, 1998, p.135).

De uma maneira geral, todo o processo civilizatério de repulsa cultural a violéncia
como salvaguarda contra a coer¢do organizada se mostrou fragil, revelando, inclusive, uma
espantosa habilidade em coexistir passivamente com os campos de exterminio. “O demorado

processo civilizador fracassou em erguer uma Unica barreira segura contra o genocidio”

(BAUMAN, 1998, p.135).

Entre os espectadores, a repulsa civilizada da desumanidade n&o se mostrou
forte o bastante para encorajar uma resisténcia ativa a ela. A maioria dos
espectadores reagiu como as normas civilizadas aconselham e nos levam a
reagir diante de coisas barbaras e repugnantes: viraram os olhos para o0 outro
lado. Os poucos que se levantaram contra a crueldade ndo tinham normas ou
sangdes sociais para apoia-los e tranquiliza-los. Eram solitarios, que para
justificar a sua luta contra o mal sé podiam citar um de seus ilustres

antepassados: “Nao posso agir de outro modo” (BAUMAN, 1998, p.134).
“Para colocar as coisas claramente, ha razdes para a gente se preocupar, porque
sabemos agora gque vivemos num tipo de sociedade que tornou possivel o Holocausto e que
ndo teve nada que pudesse evitd-lo. SO por essas raz0es ja seria necessario estudar as li¢oes
do Holocausto” (BAUMAN, 1998, p.111, grifo do autor). A verdade ¢ que os aspectos de
nossa civilizagdo que tornaram o Holocausto possivel ainda fazem parte de nossa vida; néo
foram eliminados, portanto, a possibilidade do Holocausto paira entre nos. apesar de muitos a
desdenharem. Tal complacéncia, porém, pode acabar fazendo-os recalcitrar contra o0s

aguilhdes. Bauman destaca que até 1941 o Holocausto ndo podia ser imaginado; e mesmo
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quando comegou, “as pessoas se recusa[va]lm a acreditar nos fatos gritantes diante de seus

olhos™!. Quando as pessoas, enfim, se convenceram, ja era tarde demais.

A Alemanha executou a Solug@o Final do seu “problema judeu” como um
exercicio escolar de raciocinio instrumental. Logo a humanidade dava de
ombros, quando ja ndo podiam evitar olhar o que se passara, quando as
fotografias tiradas pelos proprios assassinos comecaram a circular e quando
os desgracados sobreviventes regressaram a luz do dia [muitos judeus foram
vendidos como escravos para as empresas, onde trabalhavam no meio
urbano, a vista de todos os alemaes]. Mas no final ndo fez diferenca. A
mesma l6gica, a mesma velha aplicagdo fria e impiedosa da razdo
calculista, dizimou pelo menos tanta gente nos vinte anos seguintes
guanto o namero de vitimas dos técnicos do Reich de mil anos. N&o
aprendemos nada. A civilizacao corre tanto perigo hoje quanto naquela
época (WEIZENBAUM apud BAUMAN, p.140, negrito nosso).

De acordo com Bauman, ndo apenas a racionalidade instrumental e as redes
humanas desenvolvidas para servi-la continuam destituidas de moral, como avangaram com 0
impacto social da informéatica, o que sugere que a capacidade de acdo genocida foi
aumentada. Dessa forma, hoje, a esperanca em poder contar com as salvaguardas civilizadas

contra a desumanidade parecer ter se reduzido. Como afirma Bauman:

Hoje, mais que em qualquer outra época, 0os meios tecnolégicos disponiveis
minam suas proprias aplicagdes e subordinam a avaliagdo destas a seu
préprio critério de eficiéncia e eficcia. Ademais, a autoridade da avaliacéo
politica e moral da acgdo [...] se torna irrelevante. Dificilmente a acdo precisa
de qualquer justificativa além do reconhecimento de que a tecnologia
disponivel a viabilizou (BAUMAN, 1998, p.141).

A importancia — e o0 perigo — da indiferenca moral tornaram-se
particularmente agudos na nossa moderna sociedade industrial racionalizada,
tecnologicamente eficiente, porque em tal sociedade a acdo humana pode ser
efetivada a distancia e a uma distancia sempre crescente com o progresso da
ciéncia, da tecnologia e da burocracia. Em tal sociedade, os efeitos da acéo
humana alcancam muito além do ‘ponto de desaparecimento’ da
visibilidade moral. A capacidade visual do impulso moral, limitada como €
pelo principio de proximidade, permanece constante, enquanto cresce
rapidamente a distancia em que a acdo humana podem ser afetadas por tal
acdo (BAUMAN, 1998, p. 222, grifo do autor).

Com os avancgos tecnoldgicos, “[...] a distancia psicologica cresce sem parar e
num ritmo sem precedentes” (BAUMAN, 1998, p.141), aumentando, assim, a possibilidade
de que algo como o Holocausto se repita. A indiferenca moral — a frieza burguesa, “a

profunda indiferenca das pessoas em rela¢do ao que acontece com todas as outras” sem a qual

11 Provavelmente, € isso o que, atualmente, estd acontecendo em relagcdo ao que esta se passando na
Siria, e sobretudo com a ascenséo da extrema direita nas principais naces desenvolvidas, como sua
onda de xenofobia, racismos entre outras formas de intolerancia.
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Auschwitiz ndo teria sido possivel (ADORNO, 1995, p.134) — promovida pelo distanciamento
fisico ou psiquico entre as pessoas, por sua reciproca invisibilidade moral, em decorréncia da
racionalidade instrumental da sociedade moderna, tem se agravado nos dias atuais, com 0

impacto das novas tecnologias nas relacfes sociais e na comunica¢cdo humana.

A rede mundial de computadores e as redes sociais, a despeito de seu imenso
potencial em conectar as pessoas, tém cada vez mais as distanciado. Os amigos online, como
se presente, proximo ou facilmente acessivel, tornam-se meros ‘pontos verdes’ no écran do
celular ou computador, destituidos de maior relevancia, de sua substancia — uma familiaridade
vazia que, ndo raro, faz dissipar a saudade de um encontro pessoal ou faz torna-lo sem
sentido. Cotidianamente, a comunicacdo se torna impessoal; ao mesmo tempo que nos
comunicamos com todos, ndo nos comunicamos com ninguém. Quando ¢ “pessoal’, ou seja,
dirigido a alguma pessoa especifica, ocorre de denegrir o outro, ausente fisicamente e, por
isso, mais facilmente atacado. Assim, pelas redes sociais, intensifica-se a indiferenca, quando
ndo o &dio entre as pessoas. Estas, por sua vez, cada vez mais reduzidas a estereotipos,
desumanizadas, expressando-se por intermédio de uma linguagem cada vez mais esvaziada,

expressam a propria regressdo do pensamento.

Podemos dizer que as relagdes sociais e a comunicacdo entre os homens passam
por um processo de mutacdo, em decorréncia do desenvolvimento tecnolégico — o
desenvolvimento das forcas produtivas da sociedade —, que estabelecem novos padrdes de
conduta, distanciando as pessoas entre si, reduzindo-as a abstracdes'?. Enfim, queremos
enfatizar o fato de que se trata de processos de despersonalizacdo, de desumanizacao do outro,

13

de indiferenca moral. Fatores que tornam possivel que tragédias humanas ocorram “sob
nossos olhos” sem que haja qualquer interferéncia na nossa vida, no nosso cotidiano e no
funcionamento da sociedade. S&o processos de producdo social da indiferenca, da frieza,
analogos aos que tornaram possivel Auschwitz, podendo, portanto, possibilitar sua repeticéo
em um cenario que, se nao formos as vitimas, podemos ser seus perpetradores, quer seja
entusiasmados, quer seja apaticos, cada qual desempenhando seu papel na racionalidade
instrumental da autoconservacao; ou, na “melhor” das hipoteses, dentro dessa mesma
racionalidade, seguirmos nossa vida, desviando nosso olhar das vitimas ou comportando-nos
como espectadores indiferentes, tal como estamos fazendo em relagdo a maior crise

humanitaria do pds-guerra.

12 Sim! Umas se interessam pelo que as outras fazem, mas sem proximidade.



2. ONOVO MAL-ESTAR NA SOCIEDADE MODERNA

“O mundo hipermoderno esta desorientado, inseguro, desestabilizado, ndo ocasionalmente,

mas no cotidiano, de maneira estrutural e cdmica — e isso é novo” (LIPOVETSKY; SERROY).

O mal-estar nas sociedades contemporaneas gravita em torno da inseguranga
existencial, condicdo humana (social, psicologica, existencial) associada a vulnerabilidade
social e a desorientacdo cultural, a precariedade da vida material e a vacuidade da existéncia,
a impoténcia social e ao sentimento de insignificancia, ao esvaziamento dos vinculos sociais e
a desestabilizacdo da constituicdo psiquica. Associada, ainda, ao descaso social e ao descuido
humano, a invisibilidade social e a indiferenca moral que permeiam todas as relagdes sociais e
caracterizam a vida lesada, precaria, desorientada. Como condicdo psicoldgica e existencial, o
novo mal-estar na sociedade moderna reside no recrudescimento do desamparo, sintomatico
de uma crise civilizacional e cultural que afeta todas as institui¢des sociais, inclusive a escola

onde o fracasso se manifesta de maneira dramatica.

O desamparo, como conceito advindo da psicanalise, “remete a uma fragilidade, a
uma falta de abrigo, a estar desprotegido” (SELIGMANN-SILVA, 2010, p. 25). Remete a
impoténcia, a insegurancga e a incerteza, ou seja, a inseguranca existencial que acomete o ser
pela sua incapacidade de dominar as circunstancias de sua vida, pela sua inadequacéo e
vulnerabilidade social, pela névoa que envolve o seu futuro (BAUMAN; DONSKIS, 2014, p.
118). Nesse sentido, o desamparo também esta associado ao mal-estar provocado pelo
estranhamento, pelo alheamento ou pelo deslocamento do ser em seu meio circundante
(SELIGMANN-SILVA, 2010, p.25).

De acordo com Freud (2010, p. 50), o desamparo humano é um prolongamento do
desamparo infantil, associado a angustia originaria que se inscreve no inconsciente do recém-
nascido, e que é conservado de modo duradouro durante toda a vida adulta, pelo medo das
forcas superiores do destino (da natureza e da sociedade). Assim, o desamparo ndo somente é
anterior a civilizagdo, como é seu pressuposto e determinante. O principio de toda sociedade
humana, nesse sentido, remete a fuga ao desamparo, a busca de superacdo do medo, do
sofrimento. No entanto, nenhuma sociedade conseguiu atingir o seu objetivo de maneira
satisfatoria, pois, como Freud formulara a questdo, o principio da civilizagdo humana

(entenda-se, sociedade moderna) fundamenta um dilema quase insolGvel, que contrapfe
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liberdade e seguranca, sendo que a felicidade humana ndo é possivel sem uma delas. A
sociedade moderna, em sua formacao, optou pela seguranga em contraposicdo ao desamparo,
mas a renuncia de uma parte consideravel de sua liberdade acabou resultando em um mal-
estar generalizado, marcado por disturbios psicologicos. A sociedade hipermoderna, porém,
em busca da felicidade, trocou o seu quinhdo de seguranga por liberdade, deparando-se,
atualmente, com o desamparo sintomatico de sua inseguranca existencial que, de acordo com
Bauman, esta associado a vida precéria e a indiferenca moral, ambas inerentes ao modo de

operar do capitalismo contemporaneo.

Nesse capitulo, pretendemos aprofundar essas questdes, buscando compreender o
mal-estar na sociedade hipermoderna. Primeiramente, sera tratado em sua dimenséo subjetiva,
remetendo-nos aos seus sintomas psicoldgicos e existenciais decorrentes da vida social. Sera
examinada a questdo do desamparo humano associando-o, sobretudo, a desorientagdo cultural
e a indiferenca moral. Em seguida, nossa reflexdo se volta aos condicionamentos sociais,
examinando os polos estruturantes da desestabiliza¢do dos individuos contemporaneos que 0s

conduz a essa situacao.

2.1. ADIALETICA DO MAL-ESTAR NA MODERNIDADE

Freud explica o desamparo como uma condicéo existencial humana que, de algum
modo, ndo pode ser superada completamente. Ele tem sua origem na condicdo do recém-
nascido, em sua total dependéncia do adulto que cria nele o desejo do Outro e a necessidade
de ser amado, que o acompanharé por toda a sua vida. E esse amor que desvia o0s seres de sua
autoabsorcdo narcisica levando-os a se reunirem em grupos maiores, desde a familia a
sociedade, sendo, assim, tanto o fundamento da cultura, como o seu motor, que da coesdo a

sociedade.

Esse amor que fundou a familia permanece ativo na cultura, tanto em seu
cunho original, em que ndo prescinde da satisfacdo sexual imediata, quanto
em sua modificacdo como ternura de meta inibida. Em ambas as formas ele
prossegue sua funcéo de ligar um maior nimero de seres humanos entre si, e
de uma maneira mais forte do que o interesse da comunidade de trabalho é
capaz de fazé-lo (FREUD, 2010, p.109).

Assim, Freud designa por amor tanto o impulso sexual, 0 amor plenamente

sensual, cujas necessidades genitais levam a fundacdo da familia, como a sua modificacdo em
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amor de meta inibida, a ternura, que se manifesta nas relacdes entre pais e filhos, entre irmaos
e entre amigos. Se o impulso sexual conduz a ligagfes intensas, essas s@o restritivas e
somente perduram pelo pouco tempo necessario para a satisfacdo do desejo. Por isso,
evidencia-se a relevancia social de sua inibicdo e modificagdo. Somente o amor de meta
inibida permite constituir relacionamentos duradouros, que escapam a exclusividade, como as
amizades (FREUD, 2010, p.109-110). O pai da psicanalise chega a conclusdo, portanto, “que
a cultura é um processo a servico de Eros, que deseja reunir individuos humanos isolados,
depois familias, entdo tribos, povos e nagdes em uma grande unidade, a humanidade”

(FREUD, 2010, p.141).

Satisfazer as necessidades de Eros esta, portanto, entre 0s principais anseios dos
seres humanos, em sua busca por superar o desamparo, alcan¢ado protecdo e seguranca, em
sua busca por alcancar o prazer, a felicidade. A felicidade, como ressalta Freud, é o que 0s
homens revelam, pelo seu comportamento, ser a finalidade e o propdsito de suas vidas, o que
eles exigem da vida e o que nela querem alcangar: “eles aspiram a felicidade, querem se
tornar felizes, e assim permanecer”. Essa aspiragdo, diz, “tem dois lados, uma meta positiva e
uma negativa: por um lado, a auséncia de dor e desprazer, por outro a vivéncia de situacdes
intensas de prazer” (FREUD, 2010, p. 62). Embora, somente sua meta positiva corresponda
ao sentido literal mais estrito de felicidade, essa surge somente da “subita satisfagdo de
necessidades represadas em alto grau e, segundo sua natureza, é possivel apenas como
fendmeno episddico”, sendo limitada pela nossa constituicdo, ao passo que “muito menores

sdo os obstaculos para experimentar a infelicidade” (FREUD, 2010, p. 63).

Freud indica trés fontes donde provém o sofrimento humano: “o poder superior da
natureza, a fragilidade de nosso proprio corpo e a deficiéncia das disposi¢fes que regulam os
relacionamentos dos seres humanos na familia, no Estado e na Sociedade” (FREUD, 2010, p.
80). Quanto as duas primeiras, somos forcados a reconhecé-las e a nos resignar com sua
inevitabilidade. Jamais dominaremos completamente a natureza que, “com suas forgas
superiores, implacaveis e destrutivas podem se abater sobre nds” (FREUD, 2010, p. 63). E
nosso organismo, ele mesmo parte da natureza, “sempre sera uma formacdo transitoria,
limitada em sua adaptagdo e operagao” (FREUD, 2010, p. 80), motivo pelo qual “ndo pode
prescindir da dor e do medo como sinais de alarme” (FREUD, 2010, p. 63). Do
reconhecimento da inevitabilidade dessas fontes de sofrimento, porém, “ndo se deriva nenhum

efeito paralisante; ao contrario, ele indica a direcao de nossa atividade”, no sentido de mitiga-
feit lisante; t , ele ind d d tividade”, tido d t
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lo (FREUD, 2010, p. 80). O mesmo n&o ocorre, porém, em relacdo ao sofrimento que advém
do social, que tendemos a sentir de modo mais doloroso. De modo algum queremos admiti-lo:
“ndo conseguimos entender por que as disposi¢des que ndés mesmos criamos nao deveriam
antes representar prote¢ao e beneficio para todos” (FREUD, 2010, p.81). Em outras palavras,
inquieta-nos persisténcia do desamparo, do mal-estar, sobretudo nas disposi¢des sociais que
desenvolvemos para conté-lo. Ao refletir sobre como fomos malsucedidos justamente na
protecao contra essa parcela de sofrimento, Freud suspeita de que, “por tras disso poderia
haver uma porcdo da natureza invencivel — nesse caso, nossa propria constitui¢ao psiquica”
(FREUD, 2010, p. 81).
Sob a pressdo dessas possibilidades de sofrimento, ndo espanta que 0s seres
humanos costumem moderar suas reivindicacOes de felicidade, tal como o
préprio principio do prazer, sob a influéncia do mundo externo, se
transformou no mais modesto principio de realidade; ndo espanta que ja se
considerem felizes por terem escapado a infelicidade e resistido ao

sofrimento, e que, de um modo geral, a tarefa de evitar o sofrimento
desloque para segundo plano a de obter prazer (FREUD, 2010, p. 64).

De fato, “seja como for que se defina o conceito de cultura — € certo que pertence
justamente a essa mesma cultura tudo aquilo com que tentamos nos proteger da ameaca
oriunda das fontes de sofrimento” (FREUD, 2010, p. 81) *. Nesse sentido é que se
desenvolvem na cultura diversos métodos para se evitar o sofrimento, conforme a fonte de
desprazer predominante — dos procedimentos moderados aos extremos, dos unilaterais aqueles
gue combatem varias frentes ao mesmo tempo. Assim, a soliddo voluntaria € uma maneira de
se proteger do sofrimento provocado pelas relagbes humanas (repressivas), buscando-se a
felicidade da quietude e da serenidade, no afastamento e no recolhimento conforme as
filosofias epicurista e estoica. Outro caminho que Freud considera melhor se da na condicéo
de membro da comunidade humana, submetendo a natureza a vontade humana, valendo-se da
tecnociéncia para trabalhar com todos pela felicidade de todos (consoante o ideal iluminista).
Freud também faz alusdo aos métodos que procuram evitar o sofrimento influenciando o
proprio organismo. Entre esses, 0 mais grosseiro consiste na intoxicacdo: a presenca de

substancias estranhas no organismo proporciona sensacGes imediatas de prazer, além de

13 Freud ndo faz, necessariamente, uma distingdo na definicdo entre cultura e civilizagdo (fato que divide os seus
tradutores na escolha do titulo de sua obra O mal-estar na civilizagdo — ou na cultura, conforme a traducdo que
temos). “Como se sabe, a cultura humana — me refiro a tudo aquilo em que a vida humana se elevou acima de
suas condicOes animais e se distingue da vida dos bichos; e eu me recuso a separar cultura [Kultur] e civilizacdo
[Zivilisation] — mostra dois lado ao observador. Ela abrange, por um lado, todo o saber e toda a capacidade
adquiridos pelo homem com o fim de dominar as forcas da natureza e obter seus bens para a satisfacdo das
necessidades humanas e, por outro, todas as instituicGes necessarias para regular as relagdes dos homens entre si
e, em especial, a divisdo dos bens acessiveis” (FREUD, 2010, p. 23-24).
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alterar nossa vida perceptiva, tornando-nos incapazes de perceber as sensagdes de desprazer —
Freud desconfiava, porém, que no préprio organismo haveria substancias que provocavam
efeitos semelhantes (FREUD, 2010, p.65-66) 4. O éxito dos toxicos na luta pela felicidade e
no afastamento do sofrimento € tdo apreciado que tanto os individuos quanto os povos lhes
concederam um lugar fixo em sua economia libidinal [a sociedade moderna, civilizada, mais
do que qualquer outra]. Sua capacidade de evasdo da pressao da realidade, porém, tem um
efeito nocivo: “sdo responsaveis pelo desperdicio de grandes quantidades de energia que

poderiam ter sido empregadas no melhoramento do destino humano” (FREUD, 2010, p. 67).

Freud acredita que os homens podem fazer mais pela sua felicidade a medida que
transformam as suas condicdes de vida, construindo outro mundo em seu lugar, em que 0s
aspectos mais insuportaveis sejam eliminados e substituidos por outros mais de acordo com
0s proprios desejos (FREUD, 2010, p.72); mais propicios a realizacdo daquela aspiracdo
original, de realizacdo positiva da felicidade, “aquela orientagdo da vida que toma o amor
como centro, que espera toda a satisfacdo do fato de amar e ser amado” (FREUD, 2010,
p.74).15 O que é mais natural do que persistirmos em buscar a felicidade precisamente onde
ela se manifestou, primeiramente, com toda sua intensidade, ou seja, no amor sexual? E, no
entanto, nisso se encerra o aparentemente insuperavel dilema humano. Sim, “Freud explica”.
De acordo com ele, “Jamais estamos td0 desprotegidos contra o sofrimento do que quando
amamos, jamais nos tornamos tdo desamparadamente infelizes do que quando perdemos o
objeto amado ou o seu amor” (FREUD, 2010, p. 74).

Porém, os seres humanos ndo sdo movidos apenas pela necessidade de amar e de
ser amado. O outro ndo ¢ apenas um objeto de amor, “mas também uma tentagdo para se
satisfazer nele a agressdo, explorar sua forca de trabalho sem recompensa-lo, usa-lo
sexualmente sem o consentimento, apropriar-se de seus bens, humilha-lo, causar-lhe dor,
torturd-lo e mata-lo” (FREUD, 2010, p. 124). Quem, indaga Freud, a partir de todas as
experiéncias da vida e da historia, terd coragem de contestar a maxima de que o “O homem ¢
o lobo do homem™? Devido a existéncia dessa hostilidade primaria dos homens entre si, a

sociedade aculturada esta constantemente ameacada pela ruina, de maneira que a cultura

14 A esse respeito, a suposicdo de Freud se comprovou, como, entre outras substancias, as endorfinas, que
liberadas pelo exercicio fisico e pelo riso, por exemplo, causam sensacdo de prazer, 0 que para Freud é
felicidade.

15 Destacamos essas reflexdes de Freud, por acreditar que elas sdo caras a Teoria Critica da Sociedade, mesmo
como um principio ético subjacente no pensamento de Adorno e, sobretudo, no de Marcuse, no que se refere a
aspiracao de uma sociedade emancipada, justa e feliz, isto &, a vida verdadeira, a vida boa.
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precisa fazer tudo para impor limites aos impulsos agressivos dos homens (FREUD, 2010, p.
124-125). “Dai, portanto, o emprego de métodos que tém o propdsito de estimular os homens
a identificacdes e relacionamentos amorosos de meta inibida, dai a limitacdo da vida sexual e

dai também o mandamento que ordena amar o proximo como a si mesmo (...)” (FREUD,

2010, p. 125).

No processo de aculturamento do individuo, sua agressividade € reprimida e
mandada de volta & origem, voltando-se contra o prdprio eu, sendo assumida por uma parcela
do eu que se opde ao restante na condicdo de supereu e que, atuando como “consciéncia
moral”, exerce sobre o eu a mesma agressdo severa que ele gostaria de satisfazer a custa dos
outros. Assim, o supereu, como sede de sua “consciéncia moral” do individuo passa a
dominé-lo ““através de uma instincia em seu interior, do mesmo modo que uma tropa de

ocupacdo na cidade conquistada” (FREUD, 2010, p.144).

Essa tensdo entre o supereu severo e o eu submetido a ele se exprime como uma
necessidade de puni¢do, como “ma consciéncia”. Como o eu ¢ levado a assumir o mal como
reprovével e, portanto, o sentimento de culpa? De acordo com Freud, “E facil descobri-lo no
seu desamparo e na sua dependéncia em relacdo aos outros, e a sua melhor designacao é a de
medo da perda do amor” (FREUD, 2010, p.146). O desamparo, 0 medo da perda do amor,
leva o individuo, portanto, a evitar, reprovar e reprimir o seu impulso sexual e sua
agressividade, provocando uma grande modifica¢do psiquica, uma vez que “a autoridade
[externa] € interiorizada por meio da instauragdao do supereu” (FREUD, 2010, p.147). Freud

explica essa modificacdo psiquica, de forma clara e enfatica.

Agora vemos a relacdo que existe entre a renincia aos impulsos e a
consciéncia de culpa. Originalmente, a rendncia aos impulsos é a
consequéncia do medo da autoridade externa; renuncia-se a satisfaces para
ndo perder o amor dessa autoridade. Uma vez efetuada essa renuncia, esta-se
quite com a autoridade, por assim dizer, e ndo deveria haver nenhum
sentimento de culpa. E diferente no caso do supereu [da interiorizacdo da
autoridade]. Ai a renincia aos impulsos ndo basta, pois o desejo continua
existindo e ndo é possivel escondé-lo do supereu. Assim, apesar da renincia
efetuada, surge um sentimento de culpa, e essa € a grande desvantagem
econdmica da instauracdo do supereu, ou, como se pode dizer, da formagéo
da consciéncia moral. A renincia aos impulsos ndo possui nenhum efeito
libertador, a abstengdo virtuosa ndo é mais recompensada com a garantia do
amor, e a infelicidade que ameaca de fora — a perda do amor e a punicgéo por
parte da autoridade externa — foi trocada por uma infelicidade interior
permanente, a tensdo do sentimento de culpa (FREUD, 2010, p.151-152).
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Essa “infelicidade interior permanente” decorrente da “tensdo do sentimento de
culpa” e da persisténcia do desamparo, sem a recompensa prometida do amor, € o que o pai da
psicanalise compreende como o descontentamento ou insatisfacdo — como o mal-estar na
cultura. A civilizagdo moderna se constrdi sobre uma renuncia do instinto, impondo grandes
sacrificios a sexualidade e a agressividade do homem, de maneira que o0s prazeres da vida
civilizada vém num pacote fechado com os sofrimentos. “Dentro da estrutura de uma
civilizacdo que escolheu limitar a liberdade em nome da seguranca, mais ordem significa mais
mal-estar” (BAUMAN, 1998b, p.9). “Freud falou em termo de ‘compulsdo’, ‘regulagio’,
‘supressdo’ ou ‘rentincia forgada’. Esses mal-estares que eram a marca registrada da
modernidade resultaram do ‘excesso de ordem’ e sua inseparavel companheira — a escassez de

liberdade” (BAUMAN, 1998b, 9-10).

Para Freud, o grande desafio da cultura se concentra em torno da tarefa de
encontrar um equilibrio conveniente, capaz de proporcionar felicidade, entre a satisfacdo dos
impulsos individuais e as reivindica¢des da vida em sociedade, sendo “um dos problemas
cruciais da humanidade saber se esse equilibrio é alcancavel através de uma determinada
conformacdo da cultura ou se tal conflito ¢ irreconcilidvel” (FREUD, 2010, p. 99). “A
hostilidade terminaria se desejos individuais e demandas sociais pudessem ser atendidos
simultaneamente” (BAUMAN, 2014, p.120).

Em seu livro Eros e Civilizacdo, Marcuse (1975) apostou na busca de equilibrio
entre a realizagdo dos impulsos sensiveis e sensuais do homem e a sua vida em sociedade,
entre o prazer e o trabalho. De acordo com ele, o mal-estar da sociedade se dava pelo
“principio de desempenho” que o capitalismo tardio impde aos homens, provocando uma
“mais-repressdo”, ou seja, uma repressdo maior do que a necessdria para superar as
necessidades materiais da sociedade. No estagio atual da sociedade, com o avancgo das forcas
produtivas e com 0s processos de automacao industrial, 0 homem poderia libertar-se de boa
parte da labuta humana, na luta pela sobrevivéncia, e dedicar-se mais ao seu prazer. A
sociedade ndo tomou, necessariamente, 0 rumo proposto por Marcuse, sendo de uma maneira

um pouco deformada.

A partir de meados do século XX, a sociedade moderna comeca a dar uma
guinada no que se refere aos seus valores e aspira¢fes sociais, consoante as mudancas
estruturais no modo de producdo capitalista. A esse respeito, ha praticamente um consenso

socioldgico que um dos vetores dessas transformacfes de grande vulto esta associado a uma
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nova fase na histdria do individualismo ocidental. De acordo com Lipovetsky (2005, p. XV),
“Estamos vivendo uma segunda revolugdo individualista”. Em seu livro A Era do Vazio:
ensaios sobre o individualismo contemporaneo, o autor identifica um conjunto de mudancas
que remetem ao mesmo problema geral: “o enfraquecimento da sociedade, dos costumes, do
individuo contemporéneo da era do consumo de massa, a emergéncia de um modo de
socializacdo e de individualizacdo inédito”, numa ruptura com o que foi instituido na
modernidade; trata-se de uma “mutagdo historica” vinculada a emergéncia de “valores
hedonistas, permissivos e psicologicos”. De acordo com ele,
O ideal moderno de subordinagdo do individuo a regras racionais coletivas
foi pulverizado, o processo de personalizagdo promoveu e encarnou
macicamente um valor fundamental: o da realizacdo pessoal, do respeito a
singularidade subjetiva, da personalidade incomparavel, quaisquer que sejam
as novas formas de controle e de homogeneizagdo realizadas
simultaneamente. O direito de ser absolutamente si mesmo, de aproveitar a

vida a0 maximo €, certamente inseparavel de uma sociedade que instituiu o
individuo livre como valor principal (LIPOVETSKY, 2005, p. XVII).

O outro valor cardeal dessa sociedade passa a ser ‘felicidade de massa’. A
partir de entdo, a sociedade “é¢ inexoravelmente arrastada a produzir e consumir em grande
escala os signos adaptados a esse novo éthos, ou seja, mensagens alegres, felizes, aptas a
proporcionar a todo o0 momento, em sua maioria, um prémio de satisfacdo direta”
(LIPOVETSKY, 2005, p.130).

Sob o impulso dos valores hedonistas e narcisistas, 0s pontos de referéncia
eminentes esvaziam-se de sua substancia, os valores que ainda estruturavam
0 mundo na primeira metade do século XX (poupanga, castidade,
consciéncia profissional, sacrificio, esforco, pontualidade, autoridade) ja ndo
inspiram respeito, provocam mais risos do que veneragdo: espectros de
operetas, algo vagamente vetusto ou ridiculo se gruda nessas palavras, a
nossa revelia (LIPOVETSKY, 2005, p.135).

Nesse sentido, a sociedade moderna disciplinar e rigorista, tipica do
capitalismo ‘autoritario’, cede lugar a uma sociedade permissiva e hedonista, do capitalismo
‘suave’ — flexivel. Instaura-se uma nova modernidade, marcada pela liberacdo sexual, pelo
desmantelamento dos enquadramentos coletivos, pelo consumismo e pelo processo de
individualismo puro (entenda-se, atomizag¢éo). Uma sociedade em que o valor cardeal se torna
a felicidade de massa, a satisfacdo imediata e a autorrealizacdo. Uma sociedade que, como diz
Bauman, trocou seu quinhdo de seguranca por um quinhéo de felicidade, ou pelo menos teve
essa pretensdo. De acordo com ele, a fase moderna da ordem sucedeu-se a fase de
desregulamentacdo, sendo que o principio de realidade precisa se defender no tribunal onde o

principio de prazer é o juiz e esta presidindo (BAUMAN, 1998Db, p. 9).
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Bauman concorda que hoje a liberdade individual reina soberana: “é o valor pelo
qual todos os outros valores vieram a ser avaliados e a referéncia pela qual a sabedoria acerca
de todas as normas e resolugdes supraindividuais devem ser medidas” (BAUMAN, 1998b,
p.9). A liberdade individual, outrora uma responsabilidade (e mesmo um problema) para 0s
edificadores da ordem, tornou-se uma responsabilizacdo do proprio individuo por seu destino,
ou seja, na perda da sua seguranca. Assim, os ganhos e as perdas mudaram de lugar:

[...] os homens e mulheres pds-modernos trocaram um quinhdo de suas
possibilidades de seguranca por um quinhdo de felicidade. Os mal-estares da
modernidade provinham de uma espécie de seguranca que tolerava uma
liberdade pequena demais na busca da felicidade individual. Os mal-estares
da p6s-modernidade provém de uma espécie de liberdade de procura do
prazer que tolera uma segurancga individual pequena demais. [...].

Sem duvida: liberdade sem seguranca ndo assegura mais firmemente
uma provisdo de felicidade do que seguranca sem liberdade.
(BAUMAN, 1998b, p.10, negrito nosso).

Bauman retoma esse dilema em sua obra Cegueira moral: a perda da
sensibilidade na modernidade liquida. Ele destaca que “[...] seguranga sem liberdade equivale
a escravidao, enquanto a liberdade sem seguranca significaria caos, eterna incerteza e, em
ultima instancia, incapacidade de agir tendo em vista um propdsito” (BAUMAN, 2014,
p.120). Ele também sustenta que, se Freud vivesse hoje, seu veredicto provavelmente seria

invertido.

Sim, Freud repetiria que a civilizacdo é uma questdo de permuta: vocé ganha
alguma coisa, porém cede outra. Mas ele poderia ter situado as raizes dos
desconfortos psicolégicos e dos descontentamentos que ele engendra no lado
oposto do espectro de valor. Poderia ter concluido que, no periodo atual, a
insatisfacdo dos seres humanos com a situacdo geral provém sobretudo de
ceder muito seguranca em troca de uma expansao sem precedentes dominio
da liberdade (BAUMAN, 2014, p.121).

Nesse novo contexto social, as causas do mal-estar mudam de lugar. O desamparo

assume outra forma, outra caracteristica.

Freud escrevia em alemdo Para traduzir o significado do conceito que ele
usou, Sicherheit, sdo necessarias trés palavras: certeza, seguranca e proteg&o.
A Sicherheit que em grande parte cedemos contém: a certeza sobre 0 que 0
futuro vai trazer e os efeitos (se é que havera algum) que nossas a¢des irdo
produzir; a seguranca em nossa posicdo socialmente atribuida e em nossas
tarefas existenciais; e a protecdo contra os atagues a nossos corpos e suas
extensdes, nossas posses. [...] As trés partes constituintes contribuem para
sofrimentos, medos e ansiedades, e € dificil apontar as verdadeiras causas do
desconforto vivenciado.
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O medo e a ansiedade estdo diretamente associados & perda da incerteza, da
seguranca e da protecdo (Sicherheit). Em todas as épocas existiram praticamente trés razGes
para se ter medo. A incerteza referente a ignorancia sobre o proprio futuro; a impoténcia
decorrente da incapacidade de se evitar os infortinios, ou de se lidar com eles; e, derivando
dessas duas, a humilhagdo, quer dizer, “a ameaca apavorante a nossa autoestima e
autoconfianga quando se revela que fizemos tudo o que poderia ter sido feito, que nossa
prépria desatencdo aos sinais, nossa indevida procrastinacao, preguica ou falta de vontade séo
em grande parte responsaveis pela devastacao causada pelo infortunio” (BAUMAN, 2014, p.
118). 16

O problema — e o grande perigo — de generalizacdo dessa ansiedade, € que ela
pode ser manipulada para efeitos de dominacdo social, sendo imputada a causa errada, como
vém fazendo os politicos, para aliciar seus eleitores de modo a conquistar e se manter no

poder.

Claro, eles [politicos] preferem atribuir o sofrimento de seus eleitores a
causas que podem [e acrescentariamos, querem] combater, e ser vistos
combatendo (como quando propde endurecer a politica de imigracdo e de
asilo ou a deportacéo de estrangeiros indesejaveis), a admitir a verdadeira
origem da incerteza, que nunca tiveram a capacidade ou a disposicdo de
enfrentar nem uma esperanga realista de vencer; a instabilidade do
emprego; a flexibilidade dos mercados de trabalho; a ameaca de
redundancial’; a expectativa de reducdo do orcamento familiar; um
nivel incontrolavel da divida; uma renovada preocupacdo com as
garantias para velhice; ou a fragilidade geral dos vinculos e parcerias
humanas (BAUMAN, 2014, p.121-122, negrito nosso).

Essas sdo as causas sociais, objetivas, da ansiedade, do desamparo, enfim, do mal-
estar na sociedade hipermoderna, para a qual Bauman cunhou o conceito de “modernidade
liquida”. De acordo com ele, viver em condi¢des de incerteza prolongada e, aparentemente
permanente, provoca sensa¢fes humilhantes, de ignorancia e impoténcia. Ainda sobre esse

assunto, que consideramos de maxima relevancia, destacamos a seguinte citacao.

Em nossa sociedade altamente individualizada, em que se presume que cada
individuo seja responsavel por seu proprio destino na vida, essas condi¢Ges
implicam a inadequacdo do sofredor para tarefas que outras pessoas, mais
exitosas, parecem desempenhar gracas a maior capacidade e maior esforco.
Inadequacdo sugere inferioridade, e ser inferior, ser visto como tal, € um

16 De acordo com Benjamin, a dor é a experiéncia mais dificil de ser compartilhada. Por isso, peco a concessdo
de poder compartilhar a dor que senti durante o processo de escrita dessa tese, por intermédio dessas palavras de
Bauman.

1717 Redundancia é um conceito usado por Bauman para se referir aqueles que se tornam desnecessarios no
sistema, por sua “desqualificagdo” ou pelo seu excesso no ambito do capitalismo flexivel.
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golpe doloroso contra a autoestima, a dignidade pessoal e a coragem da
autoafirmacdo. A depresséo é agora a doenca psicologica mais comum. Ela
atormenta um ndmero crescente de pessoas que receberam a designagdo
coletiva de ‘precariado’, expressdo cunhada a partir do conceito de
precariedade, denotando a incerteza existencial (BAUMAN, 2014, p.123).

Nesses termos, percebemos as mudancas de lugar do mal-estar, na passagem da
sociedade moderna para a sociedade hipermoderna. Ainda ha muito a dizer sobre as suas
causas estruturantes,pois ainda ndo foi dito tudo sobre a “dialética do mal-estar”. A incerteza
ou inseguranca existencial, como causas do mal-estar contemporaneo, também esta associada
a uma reviravolta dos valores, a perda dos referenciais de conduta da vida, enfim, a
desorientacdo cultural e a indiferenca social, a indiferenca pura. Para a reflexdo sobre essa
questdo, vamos nos reportar aos fildsofos franceses Gilles Lipovetsky e Jean Serroy, no
esforco de compreender essas problematicas em decorrente dos processos de racionalizagéo,

globalizacdo e mercantilizacdo da vida na sociedade hipermoderna.

2.2. ACULTURA-MUNDO E A GRANDE DESORIENTACAO

Em sua obra A cultura-mundo: resposta a uma sociedade desorientada, Gilles
Lipovetsky e Jean Serroy, autores contemporaneos, analisam o novo mal-estar na sociedade
hipermoderna marcada cada vez mais pelos processos de racionalizacdo, de globalizagéo e de
mercantilizacdo em todos os dominios da vida, e que definem novas tens@es e contradigcdes

culturais. 8

De acordo com os autores, a hipermodernidade d& inicio a um regime inédito de
cultura que, amalgamada a sociedade, torna-se cultura-mundo. Trata-se de uma hipercultura
universal, “a do tecnocapitalismo planetario, das industrias culturais, do consumismo total,
das midias e das redes digitais” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 7). Por meio da
reproducdo acelerada dos produtos, das imagens e da informacéo, ela infiltra em todos os
setores de atividade, dissolvendo as oposi¢des distintivas e hierarquicas como a que havia, por

exemplo, entre cultura erudita e cultura popular, entre economia e cultura, entre producgéo e

18 Utilizaremos essa obra como um “esqueleto” para estruturar nossa tese; como uma referéncia de autoridade
académica com a qual nos identificamos em um primeiro momento, visando a sua complementacéo,
diferenciacdo e superacédo a partir de outras referéncias de epistemologia mais critica, como as da Teoria Critica
da Sociedade.
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representacdo. Agora, sendo indissocidvel da industria mercantil, segue sua vocagdo

planetaria, reconfigurando o mundo em que vivemos e a civilizacdo vindoura.

A era da cultura-mundo que vivemos atualmente “remete a realidade planetaria
hipermoderna em que, pela primeira vez, a economia mundial se ordena segundo um modelo
unico de normas, valores e objetivos — 0 éthos e 0 sistema tecnocapitalista — e em que a
cultura se impde como um mundo econémico de pleno direito” (LIPOVETSKY; SERROY,
2011, p.9).

A cultura-mundo designa a era formidavel da ampliagdo do universo da
comunicacdo, da informag&o, da midiatizacdo. O desenvolvimento das novas
tecnologias e das industrias culturais e de comunicagdo tornou possivel um
consumo abundante de imagens e, ao mesmo tempo a multiplicacdo dos
canais, das informagfes e das trocas ao infinito. Eis a era do mundo

hipermidiatico, do cibermundo, da comunicagdo, 0 estagio supremo,
mercantilizado, da cultura (LIPOVETSKY; SERROQY, 2011, p.10).

Nesse sentido, a cultura-mundo remete a ‘“sociedade de mercado, ou o
hipercapitalismo de consumo que a concretiza, [que] é simultaneamente um capitalismo
cultural [...]” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 9). A medida que os artefatos culturais, sob
0s auspicios das industrias culturais, alinhavam-se as regras do mundo mercantil e midiético,
transformando-se em meras mercadorias, o capitalismo construia sua propria cultura, isto €,
um sistema de valores, objetivos e mitos. A partir dai, em um movimento reverso, o cultural
passa a se difratar na produgdo de todas as mercadorias, “que se empenha em criar bens
impregnados de sentido, de identidade, de estilo, de moda, de criatividade, através das marcas,
de sua comercializa¢do e de sua comunica¢do” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 10).

Portanto, se podemos falar em capitalismo cultural, como dizem os proprios
autores, € porque se trata de “uma mercantilizagdo integral da cultura que ¢, a0 mesmo tempo,
uma culturalizacdo das mercadorias” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.10). De fato, em
toda a parte “o imaginario da competi¢do, a cultura de mercado ¢ que triunfam e se difundem,
redefinindo os dominios da vida social e cultural” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.10). A
cultura-mundo é a cultura ampliada do capitalismo, do individualismo e da tecnociéncia, uma
cultura globalitaria “que ndo reflete o mundo, mas o constitui, o engendra, o modela, o faz

evoluir, e isso de maneira planetaria” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 11) °.

19 Sabemos que essas questdes ja foram tratadas pela Teoria Critica da Sociedade. Para esse propésito Adorno e
Horkheimer cunharam o conceito de Industria Cultural. Marcuse usou o termo homem unidimensional para se
referir & ideologia da sociedade industrial. Ambos os autores perceberam, antes de quaisquer outros, de maneira
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Cultura-mundo significa o fim da heterogeneidade tradicional da esfera
cultural e a universalizac¢do da cultura mercantil, apoderando-se das esferas da
vida social, dos modos de existéncia, da quase totalidade das atividades
humanas. Com a cultura-mundo, dissemina-se em todo o globo a cultura da
tecnociéncia, do mercado, do individuo, das midias, do consumo; e, com ela,
uma infinidade de novos problemas que pde em jogo questdes nao s6 globais
(ecologia, imigracdo, crise econ6mica, miséria do Terceiro Mundo,
terrorismo...), mas também existenciais (identidade, crencas, crise dos
sentidos, distdrbios da personalidade...) (LIPOVETSKY; SERRQY, 2011, p.
9).

A medida que os processos de racionalizacio, globalizacdo e mercantilizacio se
impdem a todos os dominios da vida, surgem as novas tensdes e contradi¢es culturais da
época, de maneira que aquilo que os autores atribuem a cultura globalitaria, o questionamento
tdo intenso quanto inquieto de si mesmo, pode ser atribuido, antes, ao mal-estar inerente as
contradi¢Bes da cultura-mundo (um mundo que se torna cultura e uma cultura que se torna
mundo), a saber, o medo ou a inseguranga existencial de viver em um mundo em que “as
coisas que deveriam ser determinadas por outros critérios serdo decididas em termos de
eficiéncia ou andlises de custo-beneficio, de que os fins independentes que deveriam guiar
nossa vida serdo eclipsados pela demanda para maximar a produ¢do”, como se refere Taylor
(2011, p.15) a respeito da primazia da razéo instrumental, o éthos do sistema tecnocapitalista.
Por outro lado, a cultura-mundo ndo se reduz a uma racionalidade instrumental e calculista.

De um lado, a cultura-mundo se apresenta como uma das figuras do
irresistivel avangco do mundo tecnoldgico, submetendo o cultural a seus
valores de desempenho eficiente. Mas, por outro lado, é preciso observar
que, longe de fazer declinar as questdes culturais, 0 mundo tecnomercantil
contribui para relanca-las por meio da probleméatica das identidades

coletivas, das ‘raizes’, do patrimonio, das linguas nacionais, do religioso e
dos sentidos (LIPOVETSKY; SERROQY, 2011, p.17).

Assim, por toda parte, as questdes culturais sdo reanimadas, ganhando novo
relevo e engendrando novas polémicas em torno da diversidade de valores e das
reivindicagdes particularistas. De acordo com os autores, “se o mercado e as industrias
culturais fabricam uma cultura mundial, marcado por uma forte homogeneizagdo, a0 mesmo

tempo vemos multiplicar as demandas comunitdrias pela diferenca”, de maneira que

perspicaz e critica, 0 momento em que a cultura se amalgama a sociedade, em que a ideologia se insere no
préprio modo de producdo, solapando o potencial critico e emancipatdrio da cultura. O conceito de indUstria
cultural revelava, ja naquele momento, o capitalismo cultural, quando o capitalismo passa ocupar também o
tempo livre do individuo, condicionando sua subjetividade. Embora os pensadores frankfurtianos tenham escrito
ha mais de cinco décadas, pela profundidade de suas reflexdes, podemos dizer que, sob muitos aspectos, langam
mais luz a compreensdo da sociedade contemporanea, mesmo sem terem acompanhado seus desdobramentos, do
gue aqueles que a analisam hoje. Embora Lipovetsky e Serroy tenham a preocupagdo de mencionar varias vezes
gue ndo estdo de acordo com os progndsticos de Adorno e de Marcuse (entre outros marxistas), sua andlise acaba
por reforca-los, a sua revelia.
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“uniformizacdo globalitdria e fragmentagdo cultural andam juntas” (LIPOVETSKY;
SERROQY, 2011, p.17-18). Essa contradicdo é explicada por Manuel Castells a partir de outra
énfase sobre o processo. Em sua obra O Poder da identidade, ele compreende as
reivindicacdes identitarias como a reacdo a um sistema tecnocapitalista homogeneizante que
promove a despersonalizagdo, que ndo permite a afirmacdo do ser; paradoxalmente, se se
desencadeiam reivindicacdes identitarias é devido, precisamente, ao mal-estar inerente a
tendéncia de solapa-las (CASTELLS, 2000).

Lipovetsky e Serroy também destacam, a maneira deles, o novo “mal-estar na
civilizagdo” instaurado pelos desdobramentos da cultura-mundo: fica evidente que a cultura-
mundo desorganiza as consciéncias, 0 modo de vida e a existéncias dos individuos. “O
mundo hipermoderno esta desorientado, inseguro, desestabilizado, ndo ocasionalmente,
mas no cotidiano, de maneira estrutural e cémica — e isso é novo” (LIPOVETSKY;
SERROY, 2011, p. 18, negrito nosso).

(13

Os autores reconhecem que 0 mal-estar na civilizagdo ¢ tudo, menos novo: “as
sociedades que nos precederam sempre tiveram seu quinhdo de medos e angustias,
conheceram pavores, terrores ¢ outras barbaries” (LIPOVETSKY; SERRQOY, 2011, p. 23). No
entanto, podiam enfrenta-los coletivamente, num corpo social constituido em que os homens
conheciam o seu lugar e confiavam em uma determinada ordem do mundo. Mesmo as
democracias modernas, constantemente abaladas por crises e tragédias politicas e econémicas,
mantinham viva a crenca no progresso, a promessa de um futuro melhor, estavel e seguro. E
precisamente esse otimismo € a convicgdo em um futuro melhor que se dissolveu. “O que
fazia contrapeso a miséria dos dias — a fé no futuro — desabou” e o progresso aparece, agora,
“como um avanco indecifravel que, arrastando tudo em sua corrida desenfreada, cria um

mundo hipertréfico de insegurangas” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 23).

Uma névoa dissipa as perspectivas otimistas quanto a um futuro radioso de
liberdade e felicidade; admite-se que o futuro possa ser pior do que o presente. A derrocada
dos grandes sistemas ideologicos, com o fim da guerra fria, e a ordem globalizada constitui-se
vetores da desorientagdo social: ndo ha mais um sentido atribuido & historia e a vida das
pessoas. “E nesse cenario que aumentam o desencanto e a incerteza dos tempos da cultura-
mundo” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 19).

[...] estamos estranhamente perdidos em uma errancia generalizada.
Todos os pontos de referéncia coletivos evaporaram um apds outros e ja
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ndo estamos nem sequer em condi¢des de imaginar um futuro societario
baseado em principios substancialmente diferentes daqueles que organizam
nosso presente. Quanto mais os principios do liberalismo moderno — o
individuo, o mercado — governa o mundo democrético, mais ficamos
desamparados diante de seu curso (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 18,
negrito nosso).

Em um mundo no qual o futuro esta encoberto por uma névoa, os homens séo
tomados de uma inseguranca existencial, de uma incredulidade e de um ceticismo antecipado,
que os levam a apatia, a indiferenca, a frieza. Sem um chéo firme sob os pés, sem um farol de
neblina que lhes permita avancar, sem quaisquer referéncias a que se apegarem, os homens
vagam a deriva. “Depois da era moderna do engajamento, eis a época hipermoderna da
Grande Desorienta¢do” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.21, grifo dos autores).

De acordo com os autores, Nietzsche foi quem melhor conseguiu teorizar a
angustia do homem moderno, o seu desamparo diante do declinio da tradicdo e dos valores
superiores que orientavam sua existéncia, quando o homem fica sozinho com a vida, 0 seu
sentimento de vazio, sua fuga desesperada “para escapar a noite de um mundo sem valor, ao
abismo da falta de objetivo e de sentido” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 31). Porém,
acreditam que a radicalizacdo desse processo avanca para uma nova fase na
hipermodernidade.

Pois a desorientacdo contemporénea nao resulta apenas da depreciagdo dos
valores superiores e da ruina dos fundamentos metafisicos do saber, da lei e
do poder, mas da desintegracdo dos pontos de referéncia sociais mais

comuns, mais “basicos”, provocada pela nova organizacdo do mundo
(LIPOVETSKY:; SERROQY, 2011, p. 31).

Ndo obstante o peso da nova organizacdo do mundo, decorrente do
desenvolvimento da sociedade burguesa, aqui concebido como a passagem da modernidade
para a hipermodernidade, admira-nos a atualidade do diagndstico de Marx e Engels
(contemporaneos de Nietzsche) sobre a condicdo humana na sociedade burguesa. Na obra
Manifesto do Partido Comunista, publicada no inicio de 1848, descrevem com uma
expressividade impactante a inseguranca e a vertigem de se viver em uma sociedade em
constante movimento, onde “Tudo que era sélido se desmancha no ar”.

A burguesia ndo pode existir sem revolucionar constantemente 0s
instrumentos de producdo, portanto as relagfes de producdo e, por
conseguinte, todas as relagBes sociais. A conservacdo inalterada dos antigos
modos de produgéo era a primeira condi¢do de existéncia de todas as classes
industriais anteriores. A transformagdo continua da producdo, o abalo

incessante de todo o sistema social, a inseguranca e 0 movimento
permanentes distinguem a época burguesa de todas as demais. As relacGes
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rigidas e enferrujadas, com suas representagcdes e concepgdes tradicionais,
sdo dissolvidas, e as mais recentes tornam-se antiquadas antes que se
consolidem. Tudo o que era sélido se desmancha no ar, tudo o que era
sagrado é profanado, e as pessoas sdo finalmente forcadas a encarar com
serenidade sua posicao social e suas relagfes reciprocas (MARX; ENGELS,
2008, p.13).

De acordo com Berman (2001, p. 117), a proclamacéo de Marx de que tudo o que
¢ sagrado ¢ profanado “é mais complexa e mais interessante do que a afirmacdo materialista
tipica do século XIX, de que Deus ndo existe?®”, pois ele “se move na dimensdo do tempo,
trabalha para evocar um drama em trauma historico em andamento™. O critico estadunidense
também observa que a destruicdo dos valores sagrados e todos os impulsos anarquicos que a
geragdo posterior a Marx batizaria com o nome de niilismo, e que Nietzsche e seus adeptos
atribuiram aos dramas metafisicos como a morte de Deus, “sdo localizados por Marx na
atividade cotidiana e aparentemente banal da economia de mercado. Marx revela os burgueses
modernos como consumados niilistas numa escala muito mais vasta do que a que oS

intelectuais modernos conseguem conceber” (BERMAN, 2001, p. 132).

Como Berman ressalta, a questdo do niilismo emerge em Marx (e Engels) a partir
de outra perspectiva, uma vez que no decurso da dominacdo burguesa todos os valores séo
subsumidos pelo valor de troca. Onde a burguesia passou a dominar, ela destruiu as relaces
feudais, patriarcais e idilicas, dilacerando sem piedade os la¢os tradicionais que mantinham as
pessoas amarradas aos seus “superiores naturais”, reduzindo as relagdes entre os individuos
“ao interesse nu e cru do pagamento impessoal e insensivel em dinheiro”, afogando-as todas,
“na agua fria do calculo egoista”, dissolvendo “a dignidade pessoal no valor de troca” e
substituindo as liberdades pelas quais 0os homens lutaram, por uma liberdade sem principios,
ou seja, o livre-comércio (MARX; ENGELS, 2008, p. 12; BERMAN, 2001, p. 146).

Percebe-se, nessa passagem, o imenso poder que o mercado exerce sobre a vida
intima dos homens modernos, provocando uma reviravolta dos valores, servindo de critério
para definir questdes metafisicas, “como o que tem mérito, o que ¢ honrado, e até o que ¢
real” (BERMAN, 2001, p.146). As velhas estruturas de valor sdo subsumidas pela sociedade
burguesa e incorporadas ao mercado, sendo os préprios valores reduzidos a mercadorias.
“Assim, toda modalidade de conduta humana imaginavel se torna moralmente admissivel no

momento em que se torna moralmente possivel, no momento em que se torna ‘valiosa’;

20 provavelmente, fazendo alusdo a Feuerbach.
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qualquer coisa vale se € lucrativa. Essa € a sintese do niilismo moderno” (BERMAN, 2001, p.
147).

No Manifesto, portanto, Marx e Engels nos remetem a génese da frieza burguesa e
do niilismo moderno, que culminaria no esvaziamento da individualidade e na desnorteio
existencial do homem (hiper) moderno. E nessa perspectiva, por exemplo, que o critico inglés
Terry Eagleton trata da desorientagdo social e do vazio espiritual na sociedade
contemporanea; da faléncia da cultura em atribuir sentido, valor e propdsito a vida das

pessoas.

A medida que o capitalismo tardio drena todo o significado do mundo, a
cultura — nos dois principais sentidos da palavra — se revela menos
capaz de impregnar a vida cotidiana de um sentimento de propoésito e
valor. Pelo contrario, parte da cultura, no sentido mais estrito, participa
hoje dessa generalizada hemorragia de significado, ao lado da politica
pré-fabricada e manipulada (EAGLETON, 2016, p.182, negrito nosso).

No Manifesto percebemos, ainda, a génese da inseguranca e da incerteza que
assolam o individuo burgués. A esse respeito, Marx e Engels evocam o drama tragico da
sociedade burguesa, ao desencadear forcas produtivas que fogem ao seu controle, em
revolucdo permanente, em um ritmo frenético, destruindo tudo aquilo que constréi. Ou seja,
ndo apenas “tudo o que era solido se desmancha no ar”, como todas as relagdes se tornam

antiguadas antes que consigam se consolidar.

As relacBes de producdo e de circulagdo burguesas, as relages burguesas de
propriedade, a sociedade burguesa moderna — que, como por encanto, criou meios
de producéo e de circulacio to espetaculares — mais parecem o feiticeiro que ndo
consegue controlar os poderes subterrdneos que ele mesmo invocou (MARX;
ENGELS, 2008, p.17).

Fazendo referéncia a essa passagem, Berman compara a imagem do feiticeiro
burgués, que desencadeia poderes que escapam ao seu controle, a outras imagens modernistas
que aludem a tragédia moderna, como o Fausto de Goethe — tdo apreciado por Marx — mas,
também, o Frankenstein de Mary Shelley, figura literaria que assombrou a sua geracao.

Essas figuras miticas, que lutam para expandir os poderes humanos por meio
da ciéncia e da racionalidade, desencadeiam poderes demoniacos que
irrompem irracionalmente, fora do controle humano, com resultados
aterrorizantes. [...] A burguesia de Marx se move dentro dessa 6rbita tragica.
Marx coloca 0 mundo subterrdneo da burguesia num contexto mundano e
mostra como, em um milhdo de fabricas e induUstrias, bancos e bolsas de
valores, poderes sombrios trabalham em plena luz do dia, forgas sociais séo
arrastadas em terriveis direcGes por implacaveis imperativos de mercado que
nem mesmo 0s burgueses mais poderosos podem controlar. A visdo de Marx
traz o abismo para perto de casa (BERMAN, 2001, p.134).
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De acordo com Berman, as imagens evocadas por Marx e Engels, ndo somente
aqui, mas em toda a sua obra, projetam um assombro diante do mundo moderno: suas forgas
vitais sdo estonteantes, causam vertigem, ultrapassando aquilo que a burguesia tenha
imaginado, calculado ou planejado. “Mas as imagens de Marx também expressam um
sentimento que tem de acompanhar toda sensacdo genuina de assombro: o terror, pois esse
mundo magico e milagroso é também demoniaco e aterrador, e se move com selvageria,
descontrolado, ameagando e destruindo cegamente a medida que avanca” (BERMAN, 2001,

p. 133).

Nessa perspectiva, os termos do léxico existencialista e psicanalitico que explicam

a condicdo do homem (hiper)moderno, aparentemente estranhos a obra de Marx, ganham uma

nova compreensdo, a partir de sua leitura da génese e do funcionamento da sociedade

burguesa. A sua angustia, diante de um mundo imprevisivel, descontrolado, selvagem; sua

vertigem, diante do abismo, quando o chdo se move sob seus pés; o desamparo, a inseguranca

decorrente de sua vulnerabilidade social, quando “tudo o que ¢ s6lido se desmancha no ar”; o

vazio existencial, a desorientacdo social, quando todos os valores sdo tragados e reduzidos a

lei da troca; a frieza ou a indiferenga decorrentes disso, quando toda solidariedade humana é

afogada nas aguas frias do célculo egoista, na primazia do principio do interesse préprio; o

mal-estar decorrente da exigéncia adaptacdo constante, frenética, incessante, como condicao

de sobrevivéncia fisica e social. Afinal, que tipo de revolucdo permanente a sociedade
burguesa produz?, pergunta Berman.

Para que as pessoas, qualquer que seja a classe, sobrevivam na sociedade

moderna, € preciso que suas personalidades assumam a mesma forma fluida

e aberta dessa sociedade. As mulheres e homens modernos tém de aprender a

ansiar pela mudanca: ndo sé a estar abertos para mudangas em suas vidas

pessoais e sociais, mas a exigi-las expressamente, buscé-las ativamente e
leva-las a efeito (BERMAN, 2001, p. 125).

Apos esse “interludio esclarecedor” da condi¢cdo moderna, a partir da analise de
Marx sobre a génese da sociedade moderna, a partir de seus elementos estruturais, retornamos
a Lipovetsky e Serroy, procurando compreender o estagio atual desse processo, a saber, a
“revolucdo constante das forcas produtivas” e, “portanto, das relagdes de produgdo e, por
conseguinte de todas as relagdes sociais” (MARX; ENGELS, 2008, p.13). Assim, passamos a
analise das estruturas objetivas que produzem o mal-estar na contemporaneidade, da

inseguranca existencial a indiferenca social e moral.
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23. O NOVO CICLO DO CAPITALISMO E A DESESTABILIZACAO DOS
INDIVIDUOS NA SOCIEDADE CONTEMPORANEA

Lipovetsky e Serroy referem-se a angustia do homem moderno quando os valores
superiores perderam o direito de dirigir sua existéncia e o0 homem fica sozinho, desamparado,
desorientado, diante do mundo; quando o sentimento de vazio aumenta e 0s comportamentos
inebriantes multiplicam-se “para escapar a noite de um mundo sem valor, ao abismo da falta
de objetivo e de sentido” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 31). Na hipermodernidade,
porém, a desorientacdo e a consequente desestabilizacdo dos individuos avangam a um nivel
mais elementar, com a desintegracdo dos pontos de referéncia mais basicos, o
desmantelamento dos enquadramentos coletivos e mesmo dos vinculos pessoais, provocados

pela nova organizac¢do do mundo.

Pode-se atribuir a globalizacdo liberal o fator-chave da desestabilizacdo dos
individuos. E preciso, porém, considerar outros elementos estruturais. “Na verdade, o
desnorteio hipermoderno aumenta paralelamente com a excrescéncia do universo
técnico-midiatico-mercantil e com o estilhagcamento dos enquadramentos coletivos, a
individualizagdo da existéncia, deixando o individuo a mercé de si mesmos”
(LIPOVETSKY; SERRQY, 2011, p.31, negrito nosso).

O que acentua a dindmica da sociedade burguesa, ja ressaltada por Marx e Engels
(2008, p. 13), é a revolucdo permanente das forcas produtivas e, consequentemente, de todas
as relacbes de producdo e das relacBes sociais; 0 abalo incessante do sistema social e a
decorrente dissolucdo das relacGes sociais, sem que novas relagdes possam se consolidar; o
desmanche das representacdes sociais e dos enquadramentos coletivos tradicionais, forgando

os individuos a encarar, com sobriedade, suas reais condi¢fes sociais e existenciais.

Naquele momento, Marx e Engels fizeram um diagnéstico do processo de
globalizacdo ja em curso. “A necessidade de mercados sempre crescentes para seus produtos
impele a burguesia a conquistar todo o globo terrestre”, levando-a a imprimir “um carater
cosmopolita a produgdo e ao consumo em todos os paises” (MARX; ENGELS, 2008, p.14).
Assim, a burguesia destitui as indistrias de sua base nacional, utilizando matérias-primas
provenientes das regibes mais distantes, e levando os seus produtos a todos os lugares da

Terra, promovendo uma “circulacdo universal, uma interdependéncia geral entre os paises”.
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Atualmente, porém, esse processo, em seu estagio avancgado, radicalizou-se e a0 mesmo

tempo se tornou mais complexo.

De acordo com Lipovetsky e Serroy, o mundo hipermoderno organiza-se em torno
de quatro polos estruturantes que, em constante interacdo, desenham a fisionomia do nosso
tempo: o hipercapitalismo, forca motriz da globalizacdo financeira; a hipertecnicizacao,
intensificacdo da universalidade técnica moderna; o hiperindividualismo, resultante da
atomizacdo do individuo, desprendido dos enquadramentos coletivos, das coercdes
comunitarias tradicionais; e o hiperconsumismo, forma hipertrofiada e exponencial do
hedonismo mercantil. “E nessas condi¢des que a época vé triunfar uma cultura globalizada ou
globalista, uma cultura sem fronteiras cujo objetivo ndo é outro sendo uma sociedade
universal de consumidores” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 32).

O novo “mal-estar na civilizagdo” deve ser atribuido, portanto, a uma cultura-
mundo sem precedentes na historia, resultado da interdependéncia de trés principios
organizadores dominantes: o mercado (capitalismo), a tecnociéncia (razdo instrumental) e o
individualismo (atomizacdo). Além de produzir um mundo racional-material, baseado nos
fatores de eficacia e rentabilidade, criam “[...] uma cultura, um mundo de simbolos, de
significacOes e de imaginario social que tem como particularidade ter se tornado planetario”,
promovendo “uma desregulamentacdo global em agdo em todos os campos da vida social e

individual” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 32-33).

De acordo com Lipovetsky e Serroy, a cultura-mundo é compreendida, ao mesmo
tempo, como um sistema organizador do mundo e, como conteidos produzidos, vendidos e
consumidos no mundo?L. Procuraremos, nesse trajeto, complementar e, por vezes, fazer um

contraponto, as suas ideias. E a primeira dimensdo que nos interessa agora.

2.3.1. O hipercapitalismo ou capitalismo globalizado

21 Nesse sentido, percebemos, por um lado, o quanto a cultura-mundo se assemelha a ideia freudiana, de
conceber como inseparaveis a cultura [Kultur], como os saberes desenvolvidos para a dominagdo da natureza e
satisfacdo das necessidades, e a civilizacdo [Zivilisation], como conjunto de instituicdes que regula a vida em
sociedade; por outro lado, a sua semelhangca com o conceito de inddstria cultural, ao mesmo tempo um sistema
social e um conjunto de contetidos culturais (transformados em mera mercadoria).
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Desde os ultimos anos da década de 1970, o capitalismo entrou em um novo ciclo
de funcionamento, mediante transformacgdes profundas no sistema econémico e politico em
nivel global no sentido de desmantelar os controles regulamentares que limitavam o mercado

concorrencial.

Os entraves protecionistas e 0s enquadramentos administrativos foram
eliminados uns ap6s os outros. A fim de obter empréstimos do FMI e do
Banco Mundial, os paises do Sul se empenharam em politicas de ajuste
estrutural destinadas a promover a livre-troca, a reducdo de barreiras
tarifarias e ndo tarifarias, a livre transferéncia de capitais. Vastas zonas de
livre-troca foram instauradas na Europa e na América do Norte entre o
Canada, os Estados Unidos e o México (LIPOVETSKY; SERRQOY, 2011, p.
33).

Marx e Engels haviam previsto o processo irresistivel do capitalismo em
promover a livre circulagdo de mercadorias, buscando integrar a burguesia até os povos mais
‘barbaros’.

Os precos baratos de suas mercadorias sdo a artilharia pesada com a qual ela
[a burguesia] derruba todas as Muralhas da China e faz capitular até os
povos barbaros mais hostis aos estrangeiros. Sob a ameaca da ruina, ela
obriga todas as nagdes a adotarem o modo burgués de producéo; forca-as a
introduzir a assim chamada civilizacdo, quer dizer, se tornarem burguesas.

Em suma, ela cria um mundo a sua imagem e semelhanga (MARX;
ENGELS, 2008, p. 15).

Essa tendéncia, porém, se confirma somente na modernidade avancada, com o
colapso do comunismo. Com o fim do sistema soviético, o liberalismo propagou-se
praticamente no mundo todo, inserindo o Leste europeu e a Russia na oOrbita do capitalismo.
De fato, derrubou “as muralhas da China” que se tornou a “oficina do mundo”, enquanto
Brasil, RUssia, india e China, os BRIC, sucedem Coreia do Sul, Taiwan, Indonésia, etc., os
chamados tigres asiaticos, expandindo os novos horizontes em um nivel global. “Por toda
parte, afora algumas excegOes, reina o sistema integrado do capitalismo globalizado: o
hipercapitalismo” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 34).

O hipercapitalismo — o0 novo ciclo do capitalismo em sua integracdo globalizada —

se faz acompanhar pela hipertrofia do setor financeiro e bolsita.

Dai em diante, a grande empresa deve orientar toda a sua atividade com
vistas a criagdo de valor para o acionista. O objetivo € alcancar um certo
nivel de ganho por agdo, correspondente as expectativas dos fundos de
pensdo, fundos mdatuos e outros investimentos institucionais: o
hipercapitalismo é aquele em que se afirma o poder das finangas e dos
grandes investidores (LIPOVETSKY; SERRQOY, 2011, p. 34).
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Com o avanco da hipertecnicizagdo na esfera econdmica, as transferéncias de

capitais sdo realizadas em tempo real, dando origem a um mercado préprio em que a

especulacdo, praticada na tela do computador em uma sociedade em rede, praticamente se

torna autbnoma a realidade das proprias empresas, tornando-se uma espécie de jogo virtual,
repleto de riscos e consequéncias imprevisiveis.

A liberalizagdo dos mercados, a velocidade dos movimentos de capitais

especulativos e a multiplicacdo dos produtos de risco tornaram o sistema

financeiro mundial extremamente estavel, tdo obscuro quanto incontrolavel.

A desregulamentacéo dos mercados financeiros engendrou um sistema que,

de fato, escapa a todo o controle, ao dos banqueiros, das instituicoes

internacionais, bem como dos governos. A nova era global das finangas

inaugurou uma época de desequilibrios, de imprevisibilidade e de caos
crescentes (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 34, negrito nosso).

Nesse cenario, a hipermodernidade é constantemente abalada por uma sucessao de
crises financeiras que caracterizam uma instabilidade em nivel mundial e revelam a
fragilidade e o cardter cadtico do hipercapitalismo. “Colapsos bolsistas e movimentos
erraticos dos mercados financeiros suscitam uma desorientagdo ainda maior quando ela vem
acompanhada da falta de alternativa e do sentimento de impoténcia dos cidaddos diante da
globalizagdo” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 35). As crises na Asia oriental e na
América Latina sucedeu-se, em 2008, a crise mais emblematica nesse sentido, a dos
empréstimos imobiliarios de risco nos Estados Unidos, com repercussdes planetérias. A crise
teve origem em uma elevacdo manipulada, iluséria, dos precos dos imoveis, quando a
chamada “bolha imobiliaria’ elevou os precos dos imdveis e, em seguida, derrubou-os, sendo
precipitada pela faléncia do tradicional banco de investimentos estadunidense Lehman
Brothers, fundado em 1850. Em efeito domind, quebraram no processo também conhecido

como “crise dos subprimes” %2

O problema que se evidencia é o da concentracdo de poder de decisdo a um

nimero cada vez mais reduzido de agentes econdmicos®® que operam em todos os quadrantes

22 Essa crise é apresentada com perspicacia e criatividade no filme A Grande Aposta (The Big Short, 2015), de
Adam McKay. O roteiro, premiado com o Oscar, é baseado no livro homoénimo escrito por Michael Lewis,
especialista em mercado financeiro, que mostra como a economia mundial é fragil e imprevisivel, um complexo
sistema de apostas de alto risco em que os jogadores ndo tém qualquer consciéncia da dimensdo das
consequéncias de suas apostas, tampouco qualquer controle sobre elas ou sobre o jogo. De forma semelhante, o
inconsequente sistema de aposta do capital financeiro € tratado pelo diretor Costa-Gravas, em sua adaptacdo para
o0 cinema da novela O capital, em 2012.

2 De acordo com Lipovetsky e Serroy (2011, p. 35), “trezentos milhdes de acionistas, 90% dos quais estdo na
América do Norte, na Europa e no Japdo, controlam a quase totalidade da capitalizag@o bolsista mundial”.
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planetarios, produzindo efeitos que escapam ao controle daqueles que o desencadearam,
sendo, em consequéncia disso, em grande medida indeterminados (COHN, 2004, p. 86).
O aspecto fundamental disso é que essa indeterminacdo é assimilada sem
grandes problemas por esses agentes dotados de capacidade de decisdo
altamente concentrada. Isso porque eles se encontram em condicdo de

avaliar a propagacdo dos efeitos de seus atos como irrelevantes para seus
objetivos pontuais (COHN, 2004, 86).

No modelo de operacdo do capitalismo contemporaneo, 0s agentes ndo apenas
desconhecem o impacto que tém suas a¢6es em um nivel global, como nédo se importam com
isso em suas tomadas de decisdes. E preciso considerar, a esse respeito, uma altera¢do no
proprio significado do termo decisdo bem como do termo controle.

Claro que os agentes decisivos tém, talvez mais do que nunca, controle sobre
seus objetivos imediatos e sobre o formato organizacional mais adequado
para atingi-los. O que acontece é que a escala de operagdes e de
complexidade de seus ambientes se tornaram de tal ordem que os efeitos
secundarios extravasam o controle, ndo sé pela natureza que assumem, mas

—e este é o ponto decisivo — porque ndo mais importa a quem 0s
desencadeou (COHN, 2004, p. 87).

Em suas tomadas de decisdo, o que se pretende ndo é mais uma acdo deliberada

que em um momento de crise procura controlar a situacio e restabelecer a normalidade. A

medida que a palavra de ordem passa a ser mobilidade, rapidez, oportunidade, decisdo “passa

a ser a capacidade de detectar, num &timo a oportunidade da fortuna fugaz” (COHN, 2004, p.

86). Nessa perspectiva, ndo se trata mais de neutralizar os componentes racionais do ambiente

em que se age, mas de lhes ser conscientemente indiferente, por exigéncia de funcionamento

de um sistema hipercomplexo. Agora, a acao eficaz requer clareza quanto a escolha do alvo e

rapidez na decisdo. A nova “racionalidade” do mercado consiste, precisamente, em aproveitar

a oportunidade fugaz em um cenario econdmico de extrema instabilidade, que escapa ao
controle mesmo dos mais poderosos agentes do capital.

[...] os agentes do capital percebem que seus interesses ndo repousam na

capacidade de explorar produtivamente a forca de trabalho, mas nas técnicas

organizacionais e de planejamento que lhe permitam, num mundo

globalizado e hipercomplexo concentrar a atencdo, em cada momento, nas

oportunidades de ganho imediato que cintilam aqui e acold (COHN, 2004, p.
86).

Nessas circunstancias € que Gabriel Cohn d& o nome de indiferenca ao traco

estrutural bésico da organizacdo social correspondente a0 modo contemporaneo de operagao

do capitalismo (COHN, 2004, 86). A crise financeira de 2008 veio demonstrar isso de forma
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cabal. O novo cenério combina a decisdo altamente concentrada com carater aparentemente
erratico das decisdes, em que a possibilidade de organizacdo responsavel € substituida pelo

exercicio da mobilidade oportunista.

E nessa linha de reflex&o que se pode sustentar que a atual l6gica econdmica
dominante estd centrada naquilo que se poderia denominar indiferenca
estrutural, que envolve a irresponsabilidade das agéncias decisivas
(empresas, mas também, em escala crescente, Estados nacionais), a tudo que
exceda a Orbita imediata de sua acdo (COHN, 2004, p. 88, grifo do autor,
negrito nosso).

Nesse cenario percebe-se a continua criagdo do que Cohn denomina por “areas de
indiferenca”, aludindo a circunstincia de que na nova forma de organiza¢do das sociedades
capitalistas as decisdes vado sendo, cada vez mais, subtraidas dos agentes identificaveis e
atribuidas a operacdes seletivas inerentes aos sistemas complexos que definem de um ponto

de vista instrumental o que é relevante e 0 que cai na area de indiferenca.

Essa é a contrapartida social da relagdo entre o poder dos grandes agentes
econdmicos de decisdo e o desinteresse destes pelos desdobramentos das
consequéncias de seus atos. Em ambos 0s casos, areas inteiras do terreno em
que se operam se tornam irrelevantes, insignificantes, se convertem em areas
de indiferenca. Por outro lado, a contrapartida politica disso € a reducdo da
democracia a sua dimensdo minima, de método de escolha de governantes
no interior do mercado politico (COHN, 2004, p. 88).

Esses processos de desregulamentacdo dos mercados, de globalizacdo financeira e
de desmantelamento do Estado de Bem-Estar Social sdo repletos de consequéncias para a
sociedade hipermoderna, intensificando a desigualdade social e a inseguranga existencial.

A vitoria da livre-troca planetéria devia [ou prometia?] trazer o crescimento,
a estabilidade, a reducdo da pobreza. O resultado foi, em muitos casos no
mundo, 0 agravamento da miséria, a precariedade, a incerteza do amanha ou
mesmo 0 risco, que se acreditava desaparecido, das grandes fomes. No que
se refere a Europa, ela vive um persistente desemprego em massa, pela crise
do Estado-Previdéncia, pela fragilizacdo do nivel de vida, pela degradacdo
da condicdo salarial, pela acentuacdo das desigualdades. Por toda parte, a
rigueza do mundo progride ao mesmo tempo que as disparidades se
acentuam, tanto no plano dos paises quanto no das camadas sociais; 0s mais
ricos sdo cada vez mais ricos, 0s mais pobres cada vez mais pobres; no
ringue planetario, os winners deixam os loosers no chao (LIPOVETSKY;
SERROY, 2011, p. 35).

As disparidades aumentarem em consequéncia do progresso do capital € uma lei
elementar do capitalismo que o jovem Marx, em seus Manuscritos, formulou com clareza.
Para comegar, “o saldrio ¢ determinado pela luta 4rdua entre o capitalista e o trabalhador”

(MARX, 2006, p. 65). Evidentemente, o capitalista leva uma ampla vantagem nessa luta, na
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medida em que a existéncia do trabalhador é reduzida a existéncia de qualquer outra
mercadoria e, assim, inserida na lei da oferta e da procura. “O trabalhador transformou-se em
uma mercadoria e tera muita sorte se puder encontrar um comprador; e a procura, a qual esta
sujeita a vida do trabalhador, ¢ determinada pelo capricho dos ricos e dos capitalistas”
(MARX, 2006, p. 65). “O trabalhador ndo ganha necessariamente quando o capitalista
ganha, mas perde forgcosamente com ele” (MARX, 2006, p. 66, grifo do autor). De fato,
quando diminui a riqueza da sociedade, “ninguém sofre tdo cruelmente com seu declinio do
que a classe trabalhadora” (MARX, 2006, p. 67, grifo do autor).

Quando a riqueza aumenta, a situacdo fica razoavelmente favoravel ao
trabalhador, por algum tempo. “Neste caso, ha concorréncia entre os capitalistas e a procura
de trabalhadores supera a oferta”, provocando uma elevagao nos salarios (MARX, 2006, p.
67). Nao obstante, gera um excedente de trabalho entre os trabalhadores que abrem mao de
seu tempo livre para trabalhar mais, como um escravo, até pelo seu proprio desejo de ganhar
mais, situacdo em que ‘“‘sua liberdade se encontra totalmente alienada e a servico da

mesquinhez” (MARX, 2006, p. 67).

Por outro lado, enquanto intensifica-se a concorréncia entre os capitalistas,
aumenta a acumulacdo de capital, com os grandes capitalistas arruinando os menores e 0s
empurrando para a classe média ou mesmo para classe operaria. Com isso, ocorre novo
aumento na oferta: “sofre mais uma baixa nos salarios e torna-se ainda muito mais dependente
dos poucos grandes capitalistas” (MARX, 2006, p. 69) — eis a dialética do capital. Assim,
Marx explica que mesmo com progresso do capital, as disparidades aumentam.

Ainda que fosse tdo verdade como na verdade é falso que os rendimentos
médios de todas as classes da sociedade tivessem aumentado, a disparidade
de rendimentos teria mais crescido e, consequentemente, 0 contraste entre a
riqueza e a pobreza surgiria com maior evidéncia. Pela razdo que de que a
producdo total aumenta é que as necessidades, os anseios e as caréncias
também se elevam, tornado assim viavel que a pobreza relativa se
desenvolva enquanto a pobreza absoluta decresce (MARX, 2006, p.73, grifo
do autor).

Ndo obstante, na fase atual da dialética do capital, revela-se a sua verdade
ocultada com muito esforco ideoldgico, durante seus altos e baixos, prosperidade e crises
modernas. A pobreza relativa causa o0 ressentimento do capitalista que aspira a pobreza

absoluta da classe trabalhadora. Atualmente no Brasil, no cenéario politico e econdmico,
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acontece uma tendéncia crescente em todo o mundo capitalista contemporaneo, a saber, a

“revolta dos ricos contra os pobres”.

A reducéo dos impostos pagos pelos ricos e a eliminacdo de todos os limites
do enriguecimento das pessoas mais abastadas foram promovidas sob o lema
‘Quando o rico paga menos, o pobre vive melhor’. A frauduléncia do
prometido efeito do ‘fomento indireto’ da opuléncia no topo da pirdmide foi
agora desnudada — para todo mundo observar de modo impotente e lastimoso
—, mas as baixas colaterais da grande decepcdo estdo aqui para ficar ainda
por um longo tempo. Os alicerces da solidariedade social e da
responsabilidade comunal foram sabotados, a ideia de justica social
comprometida, a vergonha e a condenacdo social conectada a cobica, a
rapacidade e ao consumo ostensivo foram removidas e recicladas em objetos
da admiracdo publica e de culto a celebridade. Esse é o impacto cultural da
‘revolta dos ricos’. Mas a sublevacdo agora adquiriu alicerces sociais
préprios, nos moldes de uma nova formacdo social: o precariado
(BAUMAN; DONSKIS, 2014, p.79, grifos do autor).

“Um pouco em toda parte, aumenta o sentimento de que nosso mundo dé as costas
ao ideal democratico de justica social” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 36). O termo
precariado, ao que tudo indica, foi cunhado pelo professor e economista Guy Standing para
fundir e substituir, a um s6 tempo, os conceitos de proletariado e de classe media, ambos

obsoletos.

O que ‘une’ o precariado, integrando esse agregado muito variado numa
categoria coesa, € desintegracdo, a pulverizacdo e a atomizacdo extremas.
Qualquer que seja a proveniéncia ou denominacao, todos os precarios sofrem
— e cada qual sofre sozinho, o sofrimento de cada individuo é uma punicao
individual merecida pelos pecados individualmente cometidos de sagacidade
insuficiente ou déficit de dedicacdo. Os sofrimentos nascidos no plano
individual sdo semelhantes. Induzidos por uma pilha crescente de contas de
luz, 4gua, gas e mensalidades da faculdade; pela mesquinharia dos salarios,
superada pela fragilidade dos empregos disponiveis e pela inacessibilidade
dos que sdo solidos e confidveis; pela nebulosidade da maior expectativa de
vida; pelo espectro inquietante da redundancia e/ou degradacdo — tudo isso
se traduz numa incerteza existencial, aquela apavorante mistura de
ignorancia e impoténcia, fonte inexaurivel de humilhacdo (BAUMAN;
DONSKIS, 2014, p.79, grifo do autor, negrito nosso).

N&o bastasse, essa condi¢cdo produz a frieza, a indiferenga moral entre os
proprios precarios. “Sofrimentos como esse ndo agregam, eles dividem e separam os
sofredores” (BAUMAN; DONSKIS, 2014, p. 79). Os precarios poderiam até invejar, sentir
pena ou até gostar uns dos outros; mas dificilmente chegariam a ‘respeitar’ alguém como eles
proprios — ‘fracassados’. “Os precarios tém bons motivos para recusar respeito a outros

precarios e, por sua vez, ndo esperam ser respeitados por eles. Sua condicdo dolorosa e
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miseravel é marca indelével e nitida evidéncia de inferioridade e indignidade” (BAUMAN;
DONSKIS, 2014, p. 80).

O precariado, e a incerteza existencial que dele decorre, abarca pessoas de todas

as classes. Mesmo os executivos ndo tém mais qualquer estabilidade de emprego e temem a
proxima rodada de cortes, a proxima ‘reestruturagao’.

[...] os portadores de diplomas universitarios procuram em vdo empregos

adequados as habilidades e ambicdes; os empregados permanentes tremem

diante da ideia de perder seus lares e as economias de suas vidas no proximo

colapso da bolsa de valores; e muitissimos outros, que tém sélidas razdes

para ndo confiar na seguranca de sua posi¢cdo na sociedade (BAUMAN;
DONSKIS, 2014, p.79).

Essa condicdo do precariado é tratada de maneira perspicaz e acurada no filme
estadunidense Up in the air, dirigido por David Reitman, baseado no romance homénimo de
Walter Kirn?. O filme traz como protagonista e fio condutor do enredo o personagem Ryan
Binghan (representado pelo ator George Clooney), um executivo que exerce a peculiar funcéo
de “conselheiro de transi¢do de carreira” — um titulo “higienizado” para se referir a sua funcao
de demitir funcionarios de empresas em processo de reestruturacdo. Seu trabalho, portanto,
consiste em demonstrar aos dispensados o lado bom desse processo, tdo prenhe de “novas
possibilidades de realizagdo pessoal”, tornando-0 a um s tempo menos doloroso para 0s
dispensados e menos oneroso para as empresas, pois evita eventuais processos trabalhistas. O
filme, contextualizado na crise que afetou a economia mundial em 2008, aborda a crise de
desemprego em seu pais de origem, bem como as novas carreiras profissionais e ramos

empresariais que “surfam” sobre a crise, retirando dela o seu sustento.

A situacdo peculiar, nesse sentido, é resumida por Craig, chefe de Ryan, em uma
reunido com sua equipe de ‘dispensadores’ profissionais. “Os varejistas enfrentam um
prejuizo de 20%. A inddstria automobilistica estd no buraco. O mercado imobiliario esta
apatico. Estamos passando por um dos piores momentos ja registrados na economia
americana. Esse € o nosso momento!”. Nessa mesma reunido, Craig anuncia mudangas
operacionais em sua empresa, capazes de reduzir em até 85% 0s custos. Se antes 0s
‘conselheiros’ precisavam se deslocar por todo o pais para atender as empresas contratantes
para suas demissGes em massa, com 0s avangos tecnoldgicos, esse trabalho pode ser feito por

um processo informatizado, a distancia, por meio de um monitor de computador, de maneira

24 O filme foi langado no Brasil em 2009, com o titulo Amor sem escalas.



79

que, na dindmica esfera do trabalho, todos estdo vulneraveis: mesmo os ‘dispensadores’ se

tornam ‘dispensaveis’.

Assim, o conselheiro de transi¢do de carreira Ryan se vé em uma condicdo de
desestabilizacdo profissional e pessoal, a eminéncia de uma dolorosa ‘transi¢do’ em que o
ch&o foge sob seus pés. Para piorar, a Unica maneira de ter uma sobrevida no trabalho consiste
em ensinar os segredos de sua profissdo a Natalie, a pessoa responsavel por “revolucionar” a
sua empresa. Ambos empreendem, entdo, uma “turné” pelo dramatico cenario das dispensas,
evidenciando ndo somente o drama dessas pessoas, mas, principalmente, a fragilidade de seus
proprios vinculos pessoais, a impossibilidade de poder se apegar a algo estavel em uma
situacdo de extrema vulnerabilidade que os leva a refletir sobre essa mesma condicdo social

que vivenciam, repensando seus valores e escolhas.

Vaérios fatores concorrem para essa condi¢do de inseguranca existencial que afeta
as pessoas naquilo que lhes é primordial para sua vida social e existencial, o trabalho. Um
deles esta associado a hipertecnicizagdo, com a informatizacdo dos processos operacionais da
empresa que, na logica da racionalidade instrumental, busca a eficiéncia, o melhor custo-
beneficio e, nesse sentido, tendo por pretensdo a reducdo do numero de trabalhadores e, ao
mesmo tempo, exigindo dos remanescentes um constante esfor¢o de adaptacdo, deixando-o0s
sempre inseguros e ansiosos. Associado a esse processo, estd o préprio carater da producao
flexivel. “A possibilidade de transferir suas riquezas para outros locais — lugares cheios de
pessoas prontas a sofrer sem queixas qualquer regime fabril, ainda que cruel, em troca de
qualquer saldrio de subsisténcia, ainda que miserdvel”, ainda ndo estava a disposicdo do
modelo de producdo fordista (BAUMAN; DONSKIS, 2014, p. 81). Lipovetsky e Serroy
reafirmam a condi¢do, quase com as mesmas palavras.

As grandes empresas se internacionalizam, transferindo a producédo para as
regides em que o trabalho é remunerado com o menor custo. Cada vez mais,
afim de reduzir os custos e tirar a maxima rentabilidade de seu fundos
préprios, elas realizam vastas operacdes de fusdo e de aquisicdo, reducao
macica de efetivos, reengeneering da empresa, flexibilizacdo dos empregos,
reducdo dos salérios. TransformacGes que provocaram, mesmo nos
executivos, efeitos desmoralizantes, como queda de confianca e forte eroséo
do sentimento de inclusdo na empresa (LIPOVETSKY; SERRQY, 2011, p.
36).

De acordo com Lipovetsky e Serroy (2011, p. 36), a empresa pos-fordista

desenvolveu novas formas de organizagdo, centradas “na autonomia e responsabilidade

individuais, no envolvimento subjetivo, na polivaléncia, na reatividade e na iniciativa”. Essas
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transformacgdes, ao mobilizar a subjetividade individual, provocam uma forte ansiedade
“naqueles que ndo dispdem de capacidade de auto-organizagdo e de adaptacdo permanente”
(LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 36). “Refor¢ando a ideia de que o sucesso ou o fracasso
em matéria de competéncia depende completamente do proprio individuo, a empresa pos-
tayloriana provoca angustia, baixa autoestima, autodesvalorizagdo” (LIPOVETSKY;
SERROY, 2011. p. 36-37). Os assalariados experimentam, nessas circunstincias, “‘um
sentimento de humilhacdo e de culpa pessoal, quando antes essas situacfes eram vividas
como um destino de classe” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011. p. 37). Como dissera Bauman
e Donskis, o precério sofre sozinho.
Em um universo livre de referéncias coletivas fixas, o hipercapitalismo faz
crescer a inseguranca tanto social quanto individual: ele ndo acarreta apenas
uma instabilidade macrofinanceira, mas também desestabiliza as identidades,
desequilibra a vida mental e moral dos individuos tornados inseguros e que
ja ndo dispdem do apoio dos antigos quadros da vida coletiva. No sistema
econdmico de curto prazo, em que os trabalhadores sdo ‘descartaveis’, um
grande numero de pessoas, vive uma experiéncia cruel de fracasso pessoal
no isolamento e na vergonha de si mesmo, que ddo origem a amargura, ao
desencorajamento, a depressdo. E dessa forma que diminui o sentimento de

fazer a diferenga enquanto pessoa e de ser necessario aos outros e a
sociedade (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 37).

Eis a significancia dos individuos em meio ao hipercapitalismo contemporaneo.
N&o deixa de ser sintomatico que pensadores tdo dispares como Bauman e Lipovetsky, bem
como Donskis e Serroy, concordem plenamente a respeito dessa condi¢cdo humana, marcada
pela incerteza existencial, pelo completo desamparo (angustia) e humilhagdo (indigéncia). A
situacdo parece tornar-se ainda mais desesperadora (assim acreditamos), tendo em vista 0
prognostico dos filésofos franceses de que ndo ha luz no horizonte, embora o capitalismo
globalizado esteja fadado a permanecer por um longo periodo. Ndo é pelo muito falar,
portanto, que seremos ouvidos. A voz ‘humana’ ecoa cada vez mais no vazio, “com a
impoténcia do [poder]| politico diante do poder da globalizagdao liberal” (LIPOVETSKY;
SERROQY, 2011, p. 40) — ou, 0 que € pior, com a sua total subserviéncia ou afinidade eletiva

de interesses.

Para esses autores, atualmente, ndo ha contramodelos coerentes, que tenham
alguma credibilidade ou adesdo maciga: ¢ inltil querer relancar as promessas da “grande
recusa”. “A contestacdo radical ao capitalismo de consumo, perfeitamente recuperavel e
recuperada pelo marketing a espreita da criatividade permanente, ndo faz contrapeso a
cultura-mundo do hipercapitalismo: ela o alimenta” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 40).
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Sobretudo, a ideologia do (hiper) capitalismo continua, com sua for¢a renovada, sustentando o

sistema.

2.3.2. O hipertecnicismo e a cultura na era digital

Para Lipovetsky e Serroy (2011), nada ilustra melhor a ideia de cultura-mundo

que o universo tecnocientifico. “Agora, a técnica invadiu todo o planeta e estende-se a todos

os dominios da vida, atinge tanto o infinitamente grande como o infinitamente pequeno, ndo
produz apenas maquinas; apodera-se do ser vivo [...]” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.

42-43). Trata-se, portanto, de um verdadeiro “universalismo técnico”. Trata-se de “uma

técnica que se encontra em toda parte, que requer os mesmos simbolos e 0 mesmo sistema

de valores (a eficacia maxima, a racionalidade operacional, a calculabilidade de toda
coisa)” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 43, negrito nosso). Os autores apontam que a

técnica

[...] tornou-se o elemento estruturante que se infiltra em todas as
dimensfes da vida social, cultural e individual: nada mais escapa a
Técnica, a qual devemos nos adaptar permanentemente e que se impoe
como estilo de vida, modo de pensamento, conjunto de simbolos
(LIPOVETSKY; SERROQY, 2011, p. 43, negrito nosso).

Diriamos que se trata da verdadeira ‘ideologia da sociedade hipermoderna’. Os

préprios autores ndo receiam o emprego do termo. De acordo com eles, a modernidade é

inseparavel desse otimismo tecnoldgico, desse humanismo prometeico que, ao contrario do

gue se pensou, ndo esta ultrapassado.

[...] pois, as inovagOes nas técnicas da vida e da informagdo trouxeram novo
animo & ideologia tecnologica. A esperanca de um futuro radioso é
relancada pela revolucdo das biotecnologias, da biogquimica, das
nanotecnologias, da microeletronica. A high-tech se apresenta, assim, como
promessa de saude perfeita, juventude eterna, saber para todos, robos
domésticos a nossa inteira disposicdo (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.
43-44, negrito nosso).

Podemos dizer que a Dialética do Esclarecimento, tal como formulada por

Horkheimer e Adorno, persiste atual. “Ao mesmo tempo que ilustra a dominagdo da razao, a

espiral da high-tech ndo cessa de destilar uma multiddo de mitos e de novas utopias”
(LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 44). A esse respeito, 0s autores citam a corrente
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“transumanista”, segundo a qual a unido entre a genética, a robotica e as nanotecnologias
pode produzir uma mutacdo nas capacidades fisioldgicas e intelectuais, mudando a prépria
definicdo do ser humano: um dia nascerd o cyborg, e o Techno sapiens tera substituido o

Homo sapiens.

N&o obstante, a técnica ndo deixa de suscitar desconfianca ante um cenério de
ameacas de catéstrofes planetarias que caracterizam a chamada “sociedade de risco”,
conforme o termo cunhado por Ulrich Beck. A desconfianga se acentua, sobretudo, quando a
técnica aparece associada ao liberalismo, acarretando uma produtividade desenfreada, um
desperdicio frenético e uma mercantilizacdo ilimitada, de maneira que, abandonada as forcas
do mercado, coloca em risco a propria sobrevivéncia do planeta (LIPOVETSKY; SERROQY,
2011, p. 45). Além da desconfianca que ela suscita em relacdo aos seus efeitos destruidores
sobre o ecossistema, pde em cheque o proprio homem em suas relagdes com o corpo, com a
experiéncia sensivel e com os outros (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 45).

Outro aspecto a ser ressaltado sobre a hipertecnicizacdo esta associado ao
distanciamento social entre os individuos, uma vez que, no ciberespaco, eles se comunicam

permanentemente, mas se encontram cada vez menos.

Na era digital, os individuos levam uma vida abstrata e digitalizada em vez de
partilhar experiéncias juntos. Enclausurados pelas novas tecnologias, permanecem
em casa, em um enclausuramento insular. Ao mesmo tempo, enquanto o corpo
deixaria de ser o ancoradouro real da vida, organiza-se um universo
descorporificado, dessensualizado, desrealizado: o das telas e dos contatos
digitalizados. O universo high-tech aparece, assim, como uma maquina de
dessocializagdo e de desencarnacgdo dos prazeres que destroi 0 mundo sensivel bem

como as relagdes humanas tateis (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 45-46).

Na verdade, na sociedade tecnoldgica, os individuos so existem na medida em que
estdo na rede: se ndo estiver na rede ndo estara em lugar nenhum. “O mundo da tecnologia
nao lhe perdoard essa traicao” (BAUMAN; DONSKIS, 2014, p.12). Se voce se recusa a estar
conectado perde amigos, perde relagdes, perde negocios. “Mas isso ndo ¢ s6 somente uma
questdo de perder relacionamentos, ¢ uma separacao social por exceléncia” e, no entanto, tal
modelo de comunicacgdo ndo deixa de aumentar o distanciamento social entre as pessoas — eis
o dilema (BAUMAN; DONSKIS, 2014, p.12).

H& o desejo de nos comunicar, ndo com aqueles que estdo proximos e que
sofrem em siléncio, mas com alguém imaginado e construido, nossa propria
projecdo ideoldgica — e esse desejo caminha a par com uma inflacdo de

palavras e conceitos inconvenientes. Novas formas de censura existem — de
maneira mais estranha — com a linguagem sadica e canibalesca encontrada
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na internet e que corre solta nas orgias verbais do 6dio sem face [...] Essa é
cegueira moral [...] (BAUMAN; DONSKIS, 2014, p.12).

Contudo, a confianga na tecnociéncia ainda esta longe de ser enterrada. A crenga
no progresso € nos “milagres” da ciéncia persiste. “Simplesmente, a relagdo com o progresso
tornou-se ambivalente, oscilando entre mitificacdo e desencanto, terror e esperanca: nao foi a
ideia de progresso que faliu, mas sua afirmacdo ‘religiosa’ dogmatica” (LIPOVETSKY;
SERROY, 2011, p. 46).

2.3.3. O hiperconsumismo e a “ma consciéncia”

De acordo com Lipovetsky e Serroy, a hipermodernidade corresponde uma nova
era do consumo, concomitantemente aos processos de individualizacdo e de
desregulamentacdo. Os autores afirmam que até a década de 1970, os bens de consumo eram
prioritariamente familiares, como o carro, os aparelnos domeésticos, os aparelhos
eletroeletronicos (televisores, aparelhos de som, telefones, etc.). A partir desse momento,
porém, acontece uma revolucdo consumista concernente ao consumo de bens individuais, tais
como o computador pessoal, o videogame, o telefone celular, o iPod e outros aparelhos de
bolso. Tudo isso corresponde ao processo de individualizacdo, na busca do conforto préprio,
do proprio estilo de vida (LIPOVETSKY; SERRQY, 2011, p. 56).

Viver numa cultura do hiperconsumo equivale a dizer que a esfera mercantil
tornou-se onipresente em nossa vida. Consome-se em toda parte, em todo lugar e a todo
momento. “E as festas, antes religiosas, tornaram-se convites a fruicdo, uma espécie de orgias
do consumo. Dai em diante, o essencial de nossas trocas tende a tornar-se relacbes mercantis,
é a quase totalidade de nossa existéncia que se encontra colonizada pelas marcas e pelo
mercado” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 58). Assim, penetram todos os intersticios da
vida e toda a experiéncia vivida fica imersa em uma mercantilizacdo integral. “Por isso, se os
individuos sdo mais livres em sua vida privada, sdo também mais dependentes do mercado
para a satisfacdo de seus desejos” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 58).

Nesse sentido, dois tipos de consumidores opostos ganham proeminéncia ao
mesmo tempo. O consumidor consciente, ou responsavel, que busca por qualidade de vida,

armado para resistir tanto as solicitagbes quanto aos impulsos internos; e o consumidor
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andnimo, cada vez menos senhor de si, propenso ao excesso e autodescontrole, caracterizado
por comportamentos desestruturados, de consumos patoldgicos e compulsivos. Dessa
maneira, “Na sociedade do hiperconsumo, afirmam-se a0 mesmo tempo o principio do pleno
poder sobre a conducdo de si préoprio e as manifestacdes de dependéncia e de impoténcia
subjetivas” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 59).

O desnivel, porém, no poder aquisitivo, acarreta alguns efeitos desestabilizadores
nos individuos, sobretudo porque suas identidades dependem do consumo. “Cada um, ao
menos em espirito, ¢ um hiperconsumidor” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 60). Mas
aqueles que ndo consegue concretizar suas aspiracdes de consumo “[...] vivem seu estado com
um sentimento de frustracdo, de autodesqualificacdo, de fracasso pessoal. [...] em uma era de
consumo crescente, o subconsumo é portador de exclusdo, de vergonha de si mesmo, de
autoestigmatiza¢do” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 60-61). Dessa maneira, ainda que o
capitalismo de hiperconsumo reduza a miséria ‘absoluta’, aumenta a miséria ‘relativa’ que ¢é

introjetada com miséria interior, gerando, inclusive, o ‘ressentimento’.

N&o deixa de ser curioso que, com a permissividade hedonista contemporanea, € a
submissdo de todos os valores a autorrealizacdo, a felicidade individual, varrendo do
horizonte moral praticamente toda a ma consciéncia de que falava Nietzsche, o ressentimento
que saira pelas portas da frente e tornara a entrar pelas portas do fundo bem como o
sentimento de culpa voltam a atormentar os individuos que, ndo tendo (ou ndo sabendo) a
quem atribuir a culpa por sua situagdo, sente o gosto amargo do fracasso pessoal e da
vergonha de si mesmo a atormentar-lne a consciéncia. Ocorre que, na sociedade
hipermoderna, o (hiper) consumo se tornou a prépria instancia moral que determina a boa ou
a ma consciéncia. Na verdade, a propria atitude consumista encarrega-se de reparar o

sentimento de culpa que ela mesma produz.

De acordo com Bauman e Donskis (2014, p. 23), “a variedade liquida moderna da
adiaforizacéo [a excluséo das relagcdes do dominio da avaliacdo moral] tem como modelo o
padrdo da relacdo consumidor-mercadoria, e sua eficacia baseia-se no transplante dessas
relagOes para as relagOes inter-humanas”, o que acaba jogando areia nos rolamentos da moral.
N&o obstante, a0 mesmo tempo que induz a indiferenca em relagdo ao outro, traz a promessa
de ‘reden¢ao’ desse “pecado’.

Como um célculo de ganhos ndo pode jamais reprimir e sufocar as presses
tacitas, mas refratarias e teimosamente insubordinadas, do impulso moral, a
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desatencdo para com 0s deveres morais e 0 desrespeito as responsabilidade
evocadas, nos termos de Levinas, pela Face do Outro deixam atras de si um
sabor residual amargo, conhecido pelo nome de ‘dor de consciéncia’ ou
‘escrupulo moral’. Mais uma vez, aqui, as ofertas consumistas vém prestar
socorro. O pecado da negligéncia moral pode ser objeto de arrependimento
ou absolvicdo por meio de presentes fornecidos pelas lojas, pois o ato de
comprar, apesar dos verdadeiros motivos e das tentacbes egoistas e
autorreferenciais que lhe deram origem, é representado como um feito
moral. Manipulando os impulsos de reden¢do moral instigados pela
transgressdo que ela mesmo gerou, encorajou e intensificou, a cultura
consumista transforma toda loja e agéncia de servigos numa farmécia que
fornece tranquilizantes e anestésicos, nesse caso, remédios que servem para
aliviar ou amenizar dores morais, ndo fisicas (BAUMAN; DONSKIS, 2014,
p.181).

Assim, “as dores morais sao despidas de seu papel salutar de prevenir, alertar e
mobilizar. [...] aliviadas antes de se tornarem verdadeiramente perturbadoras e preocupantes,
a teia de vinculos humanos tecidas com os fios da moral torna-se cada vez mais débil e fragil,
vindo a descosturar-se” (BAUMAN; DONSKIS, 2014, p. 181). Esse processo tende a
aumentar, cada vez mais, a negligéncia moral, consequentemente, a demanda pelos
analgésicos e tranquilizantes torna-se um vicio. “Por conseguinte, uma insensibilidade moral

induzida e manipulada se torna uma compulsdo ou uma ‘segunda natureza’ (BAUMAN;

DONSKIS, 2014, p. 181).

O hiperconsumismo se torna um remédio para a soliddo. “E esse estado de solido
e de miséria subjetiva que fundamenta, em parte, a escalada consumista, que permite a pessoa
oferecer a si mesma pequenas felicidades como compensacdo pela falta de amor, de lagos ou
de reconhecimento” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 56). Portanto, esse processo de
hiperconsumo, associado ao hiperindividualismo tende a reproduzir um ciclo de

insensibilidade moral, de indiferenca — de indiferenca pura, como diz Lipovetsky.

2.3.4. O hiperindividualismo e a indiferenca pura

Para o desenvolvimento desse tdpico, tomamos como referéncia a obra A Era do
Vazio: ensaios sobre o individualismo contemporaneo, de Lipovetsky, na qual ele trata da
indiferenca como caracteristica preponderante da sociedade hipermoderna, como um
fendmeno generalizado que toca todos os setores e instancias sociais, expressando, inclusive,

a propria subjetividade contemporénea. Nesse sentido, a indiferenca vai além da esfera
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econbmica ¢ politica, embora determinante em seu modo de operagdo. “Instrumento de
nenhuma instancia em particular, a indiferenca € metapolitica, metaecondmica, permitindo
que o capitalismo entre em sua fase de funcionamento operacional” (LIPOVETSKY, 2005, p.
25). A apatia, decorrente da indiferenca, em vez de constituir um defeito de socializacao,
evidencia um novo processo de socializac¢do, “uma descontragdo necessaria ao funcionamento
do capitalismo moderno enquanto sistema experimental acelerado e sisteméatico”
(LIPOVETSKY, 2005, p. 25, grifo do autor).
Baseado no agenciamento constante de combinac@es inéditas, o capitalismo
encontra na indiferenca uma condicdo ideal para sua experimentacdo, que
pode se realizar com um minimo de resisténcia. [...] o sistema do ‘por que
ndo?’ se torna puro, do mesmo modo que a indiferenca, a essa altura,
sistematica e operacional. Assim, a apatia torna possivel a aceleracédo das
experimentagdes, de todas as experimentacfes e ndo apenas da exploracao.

Trata-se da indiferenga a servigo do lucro? (LIPOVETSKY, 2005, p. 25,
grifo do autor).

De acordo com o filésofo francés, essa conclusdo tende a reduzir a dimenséo e a
relevancia da questdo. A indiferenca se refere, antes, a uma tendéncia generalizada da
sociedade hipermoderna, produzida e reproduzida em todas suas dimensdes e por todas as
suas instituicdes. Paradoxalmente, aquelas organizacbes que procuram combaté-la,
incentivando a participacao, a educacdo e o interesse, sdo as que mais produzem a apatia de
massa. E o fazem pela sua prépria forma de funcionamento, sem qualquer mediacdo, a
despeito de quaisquer planos conspiratdrios. Quanto mais os partidos politicos, o0s sindicatos,
as escolas, as igrejas e 0s meios de comunicacdo parecem combater a apatia, mais a
intensificam, por intermédio de seus agentes diretos. “Quanto mais os politicos se explicam e
se exibem na televisdo, mais todo mundo se aborrece; quanto mais os sindicatos distribuem
panfletos, menos eles sdo lidos; quanto mais os professores querem fazer ler, menos os alunos

leem. Indiferenca por saturagao, informagao, isolamento” (LIPOVETSKY, 2005, p. 26).

Essa indiferenca esta associada a um processo de desercdo em massa, um deserto
social de tipo inédito que ocupa em siléncio a vida cotidiana no coracdo das metrépoles

contemporaneas.

Um deserto paradoxal, sem catéastrofe, sem tragedia ou vertigem, que cessou
de se identificar com o nada e com a morte [...]. Consideremos essa imensa
onda de auséncia de investimento por meio da qual todas as instituicdes,
todas as finalidades e todos os grandes valores que organizaram as épocas
anteriores sdo aos poucos esvaziados de sua substancia — o que é isso sendo
uma desercdo em massa que transforma todo o corpo social em um corpo
exangue, em um organismo desativado? Inatil querer reduzir a questdo as
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dimensdes dos ‘jovens’ [...] Aqui, como em todo o lugar, o deserto cresce: o
saber, o poder, o trabalho, o exército, a familia, a Igreja, [a escola?] etc. ja
pararam de funcionar globalmente como principios absolutos e intangiveis;
em graus diferentes, ninguém mais acredita neles, ninguém mais investe
neles o que quer que seja (LIPOVETSKY, 2005, p.18).

Quem continua acreditando no trabalho, em uma determinada carreira, quando a
producdo flexivel produz uma realidade de inseguranca existencial, tornando o0s postos

instaveis e as profissdes obsoletas?

Quem continua acreditando na familia quando os indices de divorcio ndo
param de subir, quando os velhos sdo exilados para casas de repouso,
quando os pais querem permanecer ‘jovens’ € procuram O apoio
psicanalitico, quando os casais se tornam ‘livres’, quando o aborto, a
contraconcep¢do, a esterilizacdo se tornam legais? [...] Quem continua
acreditando nas virtudes do esforco, da economia, da consciéncia
profissional, na autoridade, nas sangdes? (LIPOVETSKY, 2005, p. 18).

A onda de desafeicdo se propaga por todos os lados, despindo as instituicoes de
sua grandiosidade e, portanto, de seu poder mobilizador. Cada vez mais, a vida social se torna
um corpo exangue, um deserto apatico, caracterizado pelos espacos desativados, destituidos
de relevancia — diriamos espacos de pura vivéncia. Dessa maneira, 0 sistema social no qual
vivemos se assemelha as capsulas dos astronautas, em que reinam o “vazio emocional, o peso

indiferente no qual se desdobram as operacdes sociais” (LIPOVETSKY, 2005, p.19).

Para o filésofo francés, porém, isto ndo deve fazer parte do registro das eternas
lamentacBes sobre a decadéncia ocidental. Porque, de acordo com ele, a depreciacdo dos
valores superiores e o deserto dos sentidos ndo sdo mais, como outrora, acompanhados por
desespero e sensacao do absurdo. Trata-se de indiferenca, ndo de angustia; de apatia, ndo de
desespero. “O deserto ndo mais se traduz pela revolta, o grito ou o desafio da comunicacao;
nada além da indiferenca pelos sentidos, uma auséncia inelutavel, uma estética fria da
exterioridade e da distincia, mas ndo de distanciamento” (LIPOVETSKY, 2005, p. 20). Ainda
em suas palavras, “a necessidade do sentido em si mesma foi varrida e a existéncia indiferente
ao sentido pode se desdobrar sem tragédia ou abismo” na expressdo de uma “apatia new-look”
(LIPOVETSKY, 2005, p. 21) ?°. Trata-se da apatia como estilo de vida. Para Lipovetsky
(2005, p. 24), “a indiferenca pura designa a apoteose do tempordrio e do sincretismo

individualista”.

%5 N&o obstante, em sua obra Cultura-mundo: resposta a uma sociedade desorientada, em coautoria com Jean
Serroy, Lipovetsky trata da questdo da “Grande Desorientagdo” como o mal-estar da sociedade hipermoderna.
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O momento moderno é muito mais do que uma moda: revela o processo da
indiferenca pura no qual todos os gostos e todos 0s comportamentos podem
coabitar sem se excluirem, tudo pode ser escolhido a vontade, tanto o mais
operacional quanto o mais esotérico, tanto o novo quanto o velho, [...] em
um tempo desvitalizado sem referéncia estdvel e sem maior coordenacdo
(LIPOVETSKY, 2005, p. 23, negrito nosso).

O narcisismo abole o trdgico e aparece como uma forma inédita de apatia
feita da sensibilizacdo epidérmica ao mundo e, a0 mesmo tempo, de
indiferenca profunda em relacdo a ele: paradoxo que explica parcialmente a
pletora de informac@es pela qual somos assaltados e a rapidez com que 0s
acontecimentos vinculados pela midia de massa se substituem, impedindo
qualquer emocéo duradoura (LIPOVETSKY, 2005, p. 34).

“Depois da deser¢do social dos valores e das instituigdes, [porém,] € a relacdo

com o Outro que, segundo essa mesma ldgica, sucumbe ao processo de desafei¢dao”
(LIPOVETSKY, 2005, p. 29).

Quanto mais a cidade desenvolve as possibilidades de encontros, mais 0s
individuos se sentem sos; quanto mais as relagcbes se tornam livres,
emancipadas das antigas restricdes, mais rara se torna a possibilidade de
conhecer uma relagéo intensa. Por todo lado h& solid&o, vazio, dificuldade de
sentir, de ser transportado para fora de si mesmo; dai uma fuga para as
‘experiéncias’, que apenas traduz a busca de uma ‘experiéncia’ emocional
forte. Por que eu ndo posso amar e vibrar? Desolagdo de Narciso, muito bem
programado em sua absorcdo em si mesmo para poder ser afetado pelo
Outro, para sair de si mesmo e, no entanto, insuficientemente programado,
uma vez que ainda deseja um relacionamento afetivo (LIPOVETSKY, 2005,
p. 57-58, grifo do autor).

Quando a onda de desercdo invade a esfera privada, até entdo poupada,
delineia-se no horizonte do deserto uma “patologia de massa” da qual “ninguém pode se
vangloriar de escapar; a desercdo social ocasionou uma democratizacdo sem precedente
da depressdo, o tédio de viver, flagelo hoje em dia difundido e endémico”
(LIPOVETSKY, 2005, p. 28, negrito nosso). Os problemas pessoais assumem dimensoes
desmesuradas, e as atividades cotidianas elementares se tornaram sujeitas ao estresse e as
neuroses: “envelhecer, engordar, enfear, dormir, educar os filhos, sair de férias... tudo se

transforma em problema” (LIPOVETSKY, 2005, p. 29).

Atravessando sozinho o deserto, levando a si mesmo sem qualquer apoio
transcendental, o homem de hoje se caracteriza pela vulnerabilidade. A
generalizagdo da depresséo deve ser levada em conta ndo das vicissitudes
psicologicas de cada um ou das ‘dificuldades’ da vida atual, mas, sim, da
desercdo da res publica que foi limpando o terreno até o advento do
individuo puro, do Narciso em busca de si mesmo, obcecado por si mesmo e,
assim sendo, suscetivel de enfraquecer ou de desmoronar a qualquer
momento diante da adversidade que enfrenta desarmado, sem forcga exterior.
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O homem descontraido estd desarmado (LIPOVETSKY, 2005, p. 28-29,
grifo do autor).

A “indiferenca pura’ caracteriza, portanto, a deser¢do social em massa, o
esvaziamento da vida social mediante a l6gica da auséncia de investimento, que invade a vida
privada, na relagdo com o Outro, culminando, consequentemente, no esvaziamento do préprio
individuo, desestabilizado, vulneravel, que contempla a si mesmo em um espelho vazio, com

a apatia new-look ou com angustia.

2.3.5 A Indiferenca pura e a escola

A indiferencga cresce. Em lugar nenhum o fendmeno € tdo visivel quanto
no ensino, no qual, em alguns anos e com uma velocidade relampago, o
prestigio e a autoridade dos professores desapareceram quase
completamente. Hoje em dia, a palavra do Mestre deixou de ser sagrada,
tornou-se banal e situa-se em pé de igualdade com a palavra da midia e o
ensino se transformou em maquina neutralizada pela apatia escolar
feita de atencdo dispersa e de ceticismo desenvolto em relag&o ao saber.
Grande confusdo dos Mestres. Este desafeto pelo saber é bem mais
significativo do que o tédio dos estudantes, que é varidvel. Por isso a escola
se parece menos com uma caserna do que com um deserto [...], onde os
jovens vegetam sem grande motivacao e interesse (LIPOVETSKY, 2005,
p. 21-22, negrito nosso).

Do nosso ponto de vista, nessa passagem o autor faz uma leitura do atual cenario
educacional, expondo de maneira contundente e (contra o seu estilo) dramaética, a crise que
envolve a educagdo e 0s seus atores. Acreditamos que qualquer professor do ensino
fundamental ao superior que se perturba no exercicio de sua profissdo, ao ler esse trecho,
diria: “E isso!”. Particularmente, encontramos nele alguns dos principais elementos sobre os
quais construimos nossa tese: o desaparecimento da autoridade, em especial a do professor, a
atencdo dispersa ou desatencdo que envolve os alunos, além do ceticismo e mesmo aversdo
em relacdo ao saber, em um cenario marcado pela indiferenca profunda, fazendo da escola um

corpo exangue, sem vida — um deserto arido.

De acordo com o autor, a necessidade vital de inovacao ‘a qualquer preco’ — “cada

vez mais liberalismo, participa¢do, pesquisa pedagdgica” — acaba por conduzir ao
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“escandalo”, pois, quanto mais a escola se volta para o aluno, “mais eles abandonam, sem
barulho e sem alvorogo, esse local vazio”, de maneira que a escola torna-se um “corpo

mumificado e os professores compdem um corpo fatigado e incapaz de lhe insuflar vida”

(LIPOVETSKY, 2005, p. 22).

Esse cenario se evidencia, a olhos vistos, em toda sociedade, tornando-se mesmo
um lugar-comum, para ndo dizer um cliché (o que acaba mais por obscurecer do que por
esclarecer a questdo). O cinema ndo tem deixado de explora-lo. Ao mestre com carinho parece
ter sido o primeiro grande sucesso a abordar o assunto, expondo uma escola publica precéria,
em que os alunos, indiferentes, desorientados e debochados, contracenam com professores
igualmente desorientados, desalentados ou céticos, em um cendrio de “indiferenca pura”. Em
Meu mestre, minha vida, um professor excéntrico é convidado a conduzir uma escola tomada
pela violéncia, pela marginalidade, pelo caos. Desempenhando um papel de autoridade
pessoal, do tipo carismatica, o diretor “coloca ordem na casa”, protegendo e estimulando
alunos, encarnando, para eles, a autoridade da figura paterna, da qual sdo quase todos

desprovidos.

Um exemplo mais recente e realista € exposto no filme francés Entre os Muros da
Escola (Entre les Murs) 26, O roteiro do filme baseia-se no livro homdnimo escrito por
Francois Bégaudeau escritor e professor, que aceitou o convite e o desafio de estrelar o filme
juntamente com um elenco formado por ndo atores. No filme, o escritor-professor-ator
representa um professor de literatura que tenta se aproximar dos alunos e inclui-los na vida
escolar e social, mas se depara constantemente com o despeito e a indiferenca, o desprezo e a

afronta caracteristicos da geracdo contemporanea.

Outro exemplo, a nosso ver 0 mais atual, complexo e contundente, € o filme O
Substituto?” que evidencia os dramas existenciais dos professores, diante de sua impoténcia e
incapacidade de lidar com alunos ensimesmados, mimados ou negligenciados, mas todos
‘perdidos’, sem quaisquer referéncias de autoridade — produtos (e reprodutores) de uma
sociedade desorientada. Detachment, titulo original do filme, & comumente traduzido para o
portugués como deslocamento, distanciamento e indiferenca. Acreditamos que ele se refere,

sobretudo, ao processo de estranhamento, também designado por alienacdo. A propria

26 O filme é dirigido pelo cineasta Laurent Cantet, vencedor da Palma de Ouro do Festival de Canes,
em 2008, além de muitos outros prémios.
270 filme, de 2011, é dirigido pelo cineasta estadunidense Tony Kaye, com roteiro de Carl Lund.



91

epigrafe do filme indica isso, por intermédio de uma citacdo de Albert Camus: “E eu nunca
me senti t&0 imerso e a0 mesmo tempo tdo desapegado de mim e tdo presente no
mundo”. ESse € 0 sentimento que expressa a situacao do protagonista, mas talvez também a de
todos os outros, inconscientemente. Nesse filme, mais do que nos outros a que fizemos
referéncia, fica evidente que a crise na educacgdo é antes, como ja advertira Adorno, a crise da

faléncia da cultura [que, por sua vez, esté intrinsecamente a formacg&o social contemporanea].

Essa constatacdo é evidente em A Era do Vazio que ndo € outra sendo a Era da
Indiferenca Pura que se constitui como um dispositivo operacional primordial para viabilizar
a sociedade de producdo e consumo acelerados — mas que, como 0 préprio autor parece
admitir, ndo é compativel com os processos de ensino e de aprendizado, com a instituicdo
escolar. Para além do autor, acreditamos que a indiferenca pura € incompativel com quaisquer
“experiéncias formativas” genuinas na medida em que impede a relacdo necessaria de
contato/confronto com o conhecimento, com 0 outro, com 0 mundo, imergindo-0s em uma
névoa empobrecedora que a tudo nivela e afasta como que envolto por um véu transparente. A
indiferenca pura, como o proprio autor admite, € como um estado de tédio permanente. Ao
gue acrescentamos: um estado permanente de desanimo e torpor que conduz a paralisa e, mais

tempo menos tempo, a aversao e a evasdo escolar.



3. EM BUSCA DE UMA CULTURA DE HISTORIA E DO SENTIDO

Diante do mundo do desordenado e do desnorteado, o que se deve
promover é uma cultura do sentido e da histéria (LIPOVETSKY; SERRQY).

3.1. GILLES LIPOVETSKY E JEAN SERROY: RESPOSTA A UMA SOCIEDADE
DESORIENTADA

Nessa secdo, pretendemos refletir sobre a formacdo cultural e a educacéo,
apresentando as propostas de Lipovetsky e Serroy na obra Cultura-mundo: respostas para
uma sociedade desorientada. Embora 0 nosso texto possa, na forma, apresentar um carater
prescritivo, nossa pretensdo ndo &, a priori, fazer nossa as propostas desses autores, tomar as
palavras deles como nossas, tampouco prescrever, de antemao, nossas proprias propostas para
a educacdo valendo-nos dos autores. Ao apresentar as propostas Lipovetsky e Serroy,
pretendemos toma-las como uma referéncia, um ponto de partida, bem como nos apropriar de
algumas ideias que consideramos fundamentais para sustentar a nossa tese. Tal como o0s
autores, defendemos a necessidade de se pensar em uma ‘cultura de historia e do sentido’,
como uma cultura geral compartilhada, capaz de atuar como um contraponto a sociedade
desorientada, desordenada e indiferente. Avancando a partir desse ponto, pretendemos
desenvolver essa questdo a luz da concepcdo de histéria de outros autores, buscando

aprofunda-la, insuflar-lhe um “espirito” mais afim de nossas proprias aspira¢des e reflexdes.

Lipovetsky e Serroy (2011) apresentam uma proposta envolvendo a educacédo
para “civilizar a cultura-mundo”, em resposta a uma sociedade desorientada. Trata-se,
sobretudo, de empreender algumas transformacdes no sentido de enfrentar, ou a0 menos
atenuar, o “sentimento de desorientagdo e de impoténcia coletiva para controlar o curso do
futuro” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 148). Os autores partem de alguns pressupostos,
afirmando que algumas medidas transformadoras sdo possiveis e necessarias. Mas advertem:
¢ preciso “ser realista”. De acordo com eles, é preciso admitir que as grandes solugdes da Era
Moderna perderam a credibilidade e que “as alternativas radicais a ordem de mercado, entdo
globalizada, tornaram-se marginais, para nao dizer caducas” (LIPOVETSKY; SERROY,

2011, p.149). Néo se trata, portanto, de empreender uma politica alternativa, uma nova
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politica de civilizagdo, mas “[...] uma politica que busque, de maneira mais realista, civilizar a

cultura-mundo que agora ¢ a nossa” (2011, p.149, grifo do autor).

Apesar de seus males, dizem os autores, a cultura-mundo apresenta consideraveis
potenciais que podem ser levados em consideracdo e aproveitados. Em sua perspectiva,
portanto, “[...] N&o se trata de cultivar um sonho grandioso, mas de simplesmente alimentar o
debate, fixar prioridades, tragar linhas” (LIPOVETSKY; SERROQOY, 2011, p.149, negrito
nosso). Esse processo, que ndo € outro sendo o de instruir-se sobre o mundo, passa,
prioritariamente, pela educacdo. Refletir sobre esse propdsito torna-se, portanto, o ponto de
partida para se enfrentar as profundas dificuldades que a escola passa hoje, motivo pelo qual
pode ser chamada, mais do que nunca, de ‘escola deteriorada’. Uma escola que sofre com o
declinio do processo de alfabetizacdo e a crescente evasdo escolar, tornando-se um corpo

exangue em que os professores, destituidos de autoridade, ndo conseguem insuflar vida.

Na avaliagdo de Lipovetsky e Serroy (2011, p. 153), “[...] nossa escola ndo vai
bem. Ela pede uma sacudida, sem duvida uma reforma intelectual profunda que a reoriente e a
deixe em condicbes de honrar suas promessas de formacdo e de mobilidade social”. Nesse
sentido, os autores defendem que a escola poderia avancar se caminhasse na direcéo de evitar
os desvios de certo pedagogismo que, embora muito simpaticos, mostram-se prejudiciais a
formacdo, e reforcar os dispositivos capazes de acabar com a desorientacdo e desorganizagédo
educativa fundamentadas na sociedade do hiperconsumo. “A escola deve certamente, elevar o
aluno, p6-lo acima do que ele vive e conhece no cotidiano, mas ndo vai conseguir iSso sem
levar em consideracao o estado cultural presente” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p. 153).
A sugestdo dos autores, portanto, é a de procurar um meio-termo, evitando tanto 0s excessos
rigoristas a antiga quanto os excessos das pedagogias centradas no aluno, ou seja, é a busca
de uma sintese, um meio-termo aristotélico entre aquilo que o sistema antigo e o novo

oferecem de melhor.

Segundo os autores (2011) a educacéo tradicional centralizava-se na autoridade do
mestre e na legitimidade do aluno como aquele que aprende (ndo aquele que sabe). Assim,
ambos evoluiam em um sistema em que cada um tinha um lugar reconhecido. O aluno néo
precisava ser original, mas comecgava por adquirir um saber como condigdo necessaria para o
desenvolvimento de sua criatividade e de sua autonomia. N&o se trata, porém, de impor de

maneira autoritaria a necessidade do respeito pelo estudo e pelo professor; o que s6 podera ser
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feito “sensibilizando o aluno para o valor do ensino que ele recebe e favorecendo sua propria

participagdo” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.155).

O restabelecimento da autoridade do mestre poderia ser acompanhado de uma
autonomia concedida tanto aos estabelecimentos quanto aos proprios docentes, em um quadro
programatico comum definido por lei.

Autonomia dos mestres nao significa fazer tdbula rasa do passado. O contato
com as grandes obras continua sendo um imperativo importante na formacéo
do espirito, desde que ele se liberte das abordagens puramente formalistas e
estruturalistas, que fazem perder de vista a propria constituicdo da literatura
e seu valor formador. O insuspeito Tzvetan Todorov, um dos representantes
mais talentosos de oposi¢do primaria ao estruturalismo, diz bem: ‘Uma
concepcao acanhada de literatura, que a retira do mundo, imp0s-se no ensino

[...] Mas o leitor procura nas obras algo que dé sentido a sua existéncia. Ele é
que tem razdo’ (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.156).

Por intermédio das grandes obras, 0 mestre recupera, portanto, para 0 ambito da
educacdo, o sentido da existéncia, as dimensdes éticas e estéticas, inalienaveis a formacao do
espirito. Além do mais, um corpus comum de grandes obras, que contribuiram para constituir
o alicerce civilizacional da modernidade como conhecimento compartilhado, “seria mais que
necessario para estabelecer e consolidar sua estabilidade futura” (LIPOVETSKY; SERROY,
2011, p.157). Nesse sentido, nosso entendimento é que os autores estdo propondo um resgate
dos conceitos de cultura ‘cultivada’ e de formagdo, para o ambito da educagdo, em

contraponto a cultura-mundo, mercantilizada.

Em outro sentido, porém, os autores aderem a algumas praticas do novo sistema
de ensino. O caminho da autoridade, até para se precaver de um deslize no autoritarismo, que
0 tornaria desacreditado em um mundo em que as referéncias se confundem, passaria pela
disposicdo de dialogar e escutar, pelo reconhecimento reciproco entre professor e aluno.
Outro caminho seria estimular o mestre a dedicar maior atencdo ao universo dos alunos,
abrindo-se as novas tecnologias, incorporando-as no processo de ensino, fazendo delas um
uso experimental e reflexivo. O universo virtual poderia ser adaptado para o ambito
educacional, como um eficaz recurso ludico de aprendizado sobre o mundo. Ao mesmo
tempo, outro desafio a ser superado pela escola é o fosso entre a aquisicdo do saber tedrico e
da prética social, levando o aluno ao aprendizado do mundo e a sua inser¢do na vida ativa,
considerando que cada vez mais criangas ndo sabem nada, além da realidade do que veem na

televisdo ou na tela do computador.
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De acordo com os autores, o cibermundo mundo hipertélico tem formado uma
nova espécie humana, a saber, 0 Homo ecranis, um ser audiovisual cuja percepc¢do do mundo
¢ mediada pelo écran — as telas de televisores, computadores, tablets, celulares. A nova
geracdo passa a viver, cada vez mais, em uma Ecranopolis, ou seja, em um mundo virtual,
sem contato com a realidade social. Restabelecer esse contato € um desafio inescapavel a
escola contemporanea. “O papel social da escola, hoje, poderia ser fazer os adolescentes
conhecerem a multiforme vida profissional, da qual ndo sabem nada, e despertar neles, de
maneira mais profunda, a curiosidade e o desejo” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.160).
Nesse sentido, a escola poderia abrir suas portas para receber os proprios atores do mundo do
trabalho, para apresentar seu oficio e sua experiéncia profissional aos alunos. “O que estd em
jogo aqui ¢ realmente fazer com que o mundo, e o desejo de se inserir nele, entrem na escola”

(LIPOVETSKY; SERROQY, 2011, p.160). %8

Sem analisarmos, por hora, as limitagdes e implicacBes envolvidas nessas
propostas, que reforcam de maneira unilateral o momento da adaptacdo social do aluno,
queremos avangar nos caminhos propostos pelos filésofos franceses que, acreditamos, sao
razoavelmente Uteis para a formulagdo de nossa tese, trazendo questdes importantes a serem
consideradas, sobretudo no que se refere a necessidade de uma nova cultura geral, de carater

historico.

3.3.1. A escola ante a excrescéncia do conhecimento fragmentado

Lipovetsky e Serroy inserem a atual deterioracdo da escola no contexto da
producdo cultural contemporanea, considerando a propria maneira de producdo e aquisicao do
conhecimento na modernidade avancada, a hipermodernidade. De acordo com os autores, “A
hipermodernidade criou uma situacdo nova, que nao atinge simplesmente a escola, mas
0 proprio saber. J4 ndo ha canones do conhecimento, ja ndo ha passagens obrigatorias

para constituir para si uma cultura compartilhada: hoje estamos no duplo caos da

28 0O que nos chama a atencéo €é a pretensdo de que a escola resolva ou encubra as contradigcdes que a sociedade
tecnocapitalista cria em seu proprio modo de reproducdo. Bem como a primazia dada ao momento de adaptacao
em detrimento do proprio desenvolvimento da autonomia. Ao promover uma insercdo suave ao mercado de
trabalho, a educagdo poderia equacionar o “problema” do mal-estar inerente & adaptacdo em uma sociedade
desorientada, pacificando, assim, a unica inquietacdo que poderia conduzir a produgdo de uma “consciéncia
verdadeira”, como diz Adorno (1995).
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abundéncia e do imediatismo” (LIPOVETSKY SERROY, 2011, p160, negrito nosso).
Comparando-se a épocas anteriores, a disponibilidade de conhecimentos e 0 acesso a
informacBes se democratizaram, j& que diariamente a internet recebe conhecimentos, sem
qualquer hierarquia de relevancia, inclusive, muitas vezes, de procedéncia duvidosa. “N&o ha
distanciamento critico nem hierarquia de informacdes, e sim o0 acesso imediato a um saber
fragmentado, que deslegitima os mestres e instaura a credulidade e a facilidade do menor
esfor¢o” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.161).
Em tais condigdes, confiando na Rede para encobrir suas ignorancias e
ocupados demais em viver no presente para pensar em constituir para si uma
cultura além da instantdnea, os homens da hipermodernidade tendem a
perder ndo apenas o senso de perspectiva, mas também o alicerce comum de
conhecimentos comuns que constitui propriamente uma cultura. Dai a
necessidade de dar aos novos tempos uma nova cultura geral,
transformando o que ndo é mais que um amontoado desordenado de

informacGes em um conjunto de conhecimentos e de valores partilhados
(LIPOVETSKY:; SERRQY, 2011, p.161, negrito nosso).

Com isso, 0s autores ndo estdo propondo restabelecer um novo saber
enciclopédico a moda iluminista. Mas algumas “referéncias culturais estruturantes” que, de
alguma forma, possam conferir uma verdadeira inteligibilidade a essa superabundancia de
conhecimentos fragmentados, a esse conjunto de informac@es disponiveis na rede mundial de
computadores. Trata-se de restabelecer algumas grades ou quadros organizadores do

conhecimento facilmente acessivel.

[...] o que falta é um método de orientacdo nessa superfartura indiferenciada,
para que se alcance uma distancia analitica e critica, que sera a unica a lhe
dar sentido. Uma das grandes apostas da cultura-mundo esta ai: como educar
os individuos e formar espiritos livres em um universo com informag6es em
excesso? (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.81).

Acreditamos, como os autores, que esse é o grande desafio que se apresenta a
educacdo escolar contemporanea, que deve ser assumido como sua finalidade. Nesse sentido,
caberia, sobretudo, a universidade e a propria escola assumirem a responsabilidade de
desenvolver uma espécie de “método de orientacdo” que possa ser tomado como referéncia
para a apropriagdo de um conhecimento que, pela sua relevancia, deva ser compartilhado por
todos no6s, como condigdo de formagdo humana em meio a desorientacdo social produzida
pela excrescéncia de informagdes disponiveis. Enfatizamos: um método de orientacdo voltado
para o restabelecimento de uma cultura cultivada comum e, por extensdo, de uma cultura

escolar, voltada para a formacdo cultural e para a educacdo escolar.
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Os autores franceses propdem que esse método de orientacdo seja alicercado
naquilo que denominam ‘cultura de historia’, a Unica capaz de atribuir sentido a uma cultura
geral. Mais do que uma historia dos fatos, uma cultura de historia € aquela capaz de “encarar
diferentes tematicas, a vida dos povos e das civilizacGes nas profundezas do tempo, a Unica
capaz de nos situar, de nos permitir escapar a confusa dispersdo do saber e
compreender melhor nosso mundo” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.162, negrito
no0sso).

N&o uma cronologia detalhada dos fatos ou uma histéria das doutrinas, mas uma
historia das grandes questdes e das grandes periodiza¢des, tornando sensiveis a

marcha do mundo, as evolucbes lentas das mentalidades, das artes, das religides, do
direito, das ciéncias e das técnicas, dos sentimentos e dos costumes, da vida e da

morte (LIPOVETSKY; SERRQY, 2011, p.162, negrito nosso).

Tal cultura de histéria precisaria ser abrangente para abarcar a disciplina de
histéria, mas avancando além. Transcendendo os recortes disciplinares, ela remeteria aos
modelos de inteligibilidade do mundo, as grandes matrizes da experiéncia humana vivida.
Sem essa exigéncia, ndo ha a possibilidade de estabelecer um alicerce comum dos
conhecimentos. Essa cultura de histéria deveria exercer o importante papel de “reestruturar a
aquisicdo dos conhecimentos, bem como a maneira de formar os professores”
(LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.162). Tal perspectiva historica se coloca no sentido de
ajudar em seu trabalho, alargando sua visdao ¢ compreensdo sobre o mundo. “Diante do
mundo do desordenado e do desnorteado, o que se deve promover ¢ uma cultura do
sentido e da histéria” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.163, negrito nosso).

Ressaltamos a relevancia dessa proposta por sua potencialidade em atuar como
antidoto a “indiferenca historica” que caracteriza as sociedades contemporaneas. Em sua obra
A era do vazio, escrita trés décadas antes, Lipovetsky havia tratado da questdo decorrente do
acirramento do neonarcisismo, em que o individuo, rompendo com o lastro do passado e sem
perspectivas previsiveis quanto ao futuro, passa a viver cada vez mais a deriva, em um
presente sem amarras, encapsulado em si mesmo, tornando-se esvaziado, desestabilizado,
desorientado. Na medida em que as pessoas passaram a viver voltadas apenas para si mesmas,
“sem se preocupar com as tradigdes ¢ com a posteridade, o sentido histérico foi abandonado,
da mesma maneira que os valores e as instituigdes” também o foram (LIPOVETSKY, 2005,
p. 33). Quando o passado passa a ser desvalorizado, em decorréncia da avidez em soltar-se
das tradigdes e das limitacOes arcaicas e instituir uma sociedade sem amarras, e o futuro se

torna cada vez mais opaco, imprevisivel e incerto, resta debrucar-se sobre o presente. Assim,
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“[...] com essa indiferenca pelo tempo histérico instala-se o ‘narcisismo coletivo’, sintoma
social da crise generalizada das sociedades burguesas, incapazes de enfrentar o futuro de
outro modo, a nao ser com desespero” (LIPOVETSKY, 2005, p. 33).

A indiferenca historica, porém, é a propria perda do horizonte de sentido, que
prende o0 homem ao “solo” ¢ a propria humanidade, de maneira que restabelecer uma cultura
de histdria é remeter o homem a prépria humanidade, & descoberta de um sentido para sua
vida que pode, inclusive, orientar o seu futuro. O horizonte histdérico pode atribuir “peso” ou
“gravidade” a existéncia do individuo, hoje esvaziado, desmotivado, apéatico, desnorteado.
Trata-se de reinseri-lo em seu mundo, do qual se encontra deslocado. Como dissera Alexis de
Tocqueville, “Desde que o passado deixou de langar luz sobre o futuro, a mente do homem

vagueia nas trevas” (ARENDT, 2014, p. 32).

Arendt aproxima a sentenca de Tocqueville ao aforismo de René Char sobre a
experiéncia da Résistance, quando disse: “Nossa heranga nos foi deixada sem nenhum
testamento”. Essa heranca, a experiéncia unica da “felicidade publica” e da “liberdade
publica” vivida por aqueles que aderiram a resisténcia francesa, escapou a memoria dos
homens modernos, como um “tesouro perdido”, por falta de um ‘testamento’, isto €, uma
tradicdo histdrica por intermédio da qual pudesse ser sedimentada e conservada.

O testamento, dizendo ao herdeiro o que sera seu por direito, lega posses do
passado para um futuro. Sem testamento ou, resolvendo a metafora, sem
tradicdo — que selecione, nomeie, que transmita e preserve, que indique onde
se encontram 0s tesouros e qual o seu valor — parece ndao haver nenhuma
continuidade, consciente no tempo, e portanto, humanamente falando, nem

passado nem futuro, mas tdo somente a sempiterna mudanga do mundo e o
ciclo bioldgico das criaturas que nele vive (ARENDT, 2014, p. 31).

A indiferencga historica e a auséncia de um ‘testamento’ que ilumine o futuro e que
dé continuidade a vida dos homens acabam encerrando suas vidas em um sempiterno ciclo
biologico, a semelhanca dos outros animais. “Isso porque a memoria, que ¢ apenas um dos
modos de pensamento, é impotente fora de um quadro de referéncia preestabelecido, e
somente em rarissimas ocasides a mente humana é capaz de reter algo inteiramente
desconexo” (ARENDT, 2014, p.31).

De acordo com Arendt, o sentido que os antepassados atribuiam as suas acfes
pode tornar-se valor somente para as geracfes seguintes, nas mentes de quem o herda e o
questiona, reflete-o e o transmite. Mas, somente se houver um ‘testamento’. Nesse sentido,

justifica-se a relevancia de se desenvolver uma cultura de histéria que possa cumprir, na
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modernidade avancada, uma fungdo de “testamento” semelhante a exercida outrora pela
tradicdo, como condicdo da propria aquisicdo do conhecimento e da continuidade e sentido da

existéncia humana. 2°

Nessa perspectiva, a universidade e a escola poderiam ser repensadas, tendo em
vista 0 papel eminente que tém a desempenhar na cultura-mundo. Atualmente, porém, ndo
apenas a escola, mas a propria universidade parece se encontrar desorientada no que se refere
ao seu papel social. Podemos dizer que ela sofre de uma ‘indiferenga historica’ as suas raizes
e a sua promessa de conduzir o futuro, apos ser esvaziada pela razdo instrumental, enterrando
sua vocacdo filosofica e politica, sua reflexdo sobre os caminhos e descaminhos da
humanidade. Desvencilhando, quase que completamente, de seu passado humanista , que
aspirava a formacdo do homem, emprenha-se sem grande éxito na formacdo de profissionais
qualificados conforme as demandas de reproducdo do capitalismo flexivel em caético e

imprevisivel movimento.

De acordo com Lipovetsky e Serroy (2011, p.164), o desnorteio da universidade
contemporanea (sobretudo a francesa) oscila entre oferecer uma ciéncia pura ou ciéncia
aplicada. Ambas, porém, estdo fadadas e ndo ter utilidade. Em um momento em que a
abertura do mercado, a producdo flexivel e as transformacbes no trabalho tornam o futuro
instavel e imprevisivel, a ciéncia pura ndo encontra aplicacdo e a ciéncia aplicada pode se
tornar obsoleta em pouco tempo. Para evitar esse grande desperdicio de recursos humanos e

financeiros, os autores propdem uma formacao baseada na complementaridade entre ambas.
De fato, trata-se nada menos que de uma remodelacdo da universidade tendo em
vista precisamente o que é a hipermodernidade, devolvendo-a, assim, ao que
constitui sua missdo primeira e insubstituivel: formar o homem. Ora, formar o
homem em um mundo globalizado é justamente permitir-lhe acesso a essa cultura-

mundo que esta em vias de se tornar a sua, dando-lhes as chaves para que viva de
maneira plena, como um protagonista responsavel e realizado (LIPOVETSKY;

SERROY, 2011, p.165) %.

E nesse sentido que a cultura de historia poderia dar sua importante contribuico,
possibilitando, no primeiro ciclo dos estudos universitarios, que os estudantes tenham acesso
a um ensino de tipo generalista, para onde convergem todas as disciplinas afins ao dominio
escolhido. Ao passo que, no segundo ciclo, optariam pela profissionalizacdo ou pela ciéncia

pura, tendo, porém, uma base cultural comum. “Aberta a todos, correspondendo, assim, a

2 Mais adiante, avancaremos na concepgdo de histéria de Hannah Arendt, em busca de fundamentar um
principio para a formacg&o e educacao escolar.
%0 Certamente, esse “novo” conceito de formagdo precisa ser problematizado.
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necessaria elevacao cultural da coletividade, e adaptada as escolhas individuais engquanto se
inscreve em uma organizacgdo ordenada das caréncias da nacdo, a universidade reencontraria
ndo apenas seu lustro como um sua necessidade” (LIPOVETSKY; SERRQOY, 2011, p.167).

Os autores defendem que esta cultura encontraria 0 seu valor em ser concebida
como uma cultura da inteligéncia, no pleno sentido do termo, ou seja, que fosse também uma
cultura da criatividade. Que tivesse por escopo favorecer aqueles aspectos que constituem a
especificidade do homem. De maneira que o homem pudesse adquirir uma desenvoltura para
atuar no mercado, mas sem permanecer submisso a ele. Antes, tendo “a possibilidade de
expressar 0 seu melhor e contribuir & sua maneira para a humanizagéo coletiva da cultura”
(LIPOVETSKY; SERROQY, 2011, p.169). 3!

A formacdo (e a educacdo escolar) deve estar voltada, sobretudo, para a busca da
vida bela e boa. Os autores franceses ressaltam que, com o desenvolvimento da sociedade de
consumo de massa, a busca do conforto material se impés como uma preocupagéo primordial
em toda a sociedade, tornado-se o paradigma da felicidade individualista. Esse modelo de
conforto era do tipo tecnicista, funcional e quantitativo, centrado no consumo e acumulacao
de bens. No decorrer da década de 1970, porém, comecou a se desenvolver um novo ideal de
vida, valorizando os aspectos qualitativos, estéticos, culturais e emocionais. Passou-se a
desenvolver uma nova sensibilidade diante dos impactos negativos do progresso, impondo-se,

assim, um novo imperativo de qualidade de vida.

Nesse sentido, Lipovetsky e Serroy propdem avancar em uma politica de bem-
estar urbano, cujos vetores ja estdo em curso em diversas metrépoles do mundo (embora,

quase sempre, restritos as regides centrais).

Para opor-se a caracteristica indspita e rigida dos cenarios das cidades, uma
verdadeira politica urbana deve, por exemplo, devolver a praca publica toda
a sua forca de convivio. Figura a um s6 tempo da &gora em que se debatem
0s assuntos da cidade e do cantinho de felicidade coletiva de uso privado que
é o jardim publico ou a pracinha de bairro, a praga € um lugar de encontros,

31 Os autores entendem por especificidades humanas a criatividade, a inovacdo e o empreendedorismo que
seriam, antes, a nosso ver, competéncias voltadas para 0 mercado. Marx (2006) acreditava que a especificidade
humana consistia no trabalho, na condicdo de atividade livre e consciente, ou seja, voltada para satisfacdo das
necessidades genuinamente humanas, e ndo para as necessidades do mercado, a saber, a eficiéncia, a persuaséo e
a criacdo de necessidades artificiais. Um aspecto do pensamento dos autores, explicito em seu conceito de
cultura-mundo, é precisamente o amalgamento entre cultura e mercado, o que langa uma névoa na necessidade
de pensar a formagdo como um conceito associado ao desenvolvimento da autonomia do individuo ante a
sociedade. De acordo com os pensadores frankfurtianos a formacédo se da precisamente na tensdo entre cultura e
a sociedade, de maneira que esse amalgamento conduziria a semiformagdo (Adorno) ou a reificagdo (Marcuse).
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da cidade com dimensdao humana, do verde em um mundo de concreto e
vidro (LIPOVETSKY:; SERROY, 2011, p.177).

Acreditamos, em relativa consonancia com os autores, que o0 proprio ambiente
escolar poderia ser pensado de maneira a proporcionar aos alunos espacos (e tempos)
destinado ao encontro, ao convivio, ao prazer da vida publica e da felicidade coletiva.
Desenvolver nos alunos essa sensibilidade, o prazer do contato com o outro, com a arte e com
a natureza, possibilitaria & escola promover experiéncias formativas dentro do espaco escolar,
para além da aquisicdo de contelidos em sala de aula. Em nossa concepgdo, ndo se trataria de
relegar a um segundo plano a aquisicdo dos conteudos teodricos formativos — que acreditamos
deva ser sempre a preocupacdo escolar precipua, a vocagdo principal que distingue a escola
das outras instituicdes. Mas, por outro lado, a vida publica e a felicidade coletiva séo, de
acordo com Arendt (2014), a experiéncia humana mais genuina, como a propria esséncia da
liberdade. Constituem o oposto da vida danificada. Por certo, tal proposito extrapola o0s
limites da escola, mas ndo lhe é, de maneira alguma estranho, pois diz respeito a formacéo
humana e social. Em meio ao declinio da vida publica, a escola estaria cumprindo um
importante papel em servico da democracia ameagada. A escola ndo pode produzir a vida
verdadeira na sociedade falsa, mas pode ousar criar na escola, vislumbres de uma sociedade

verdadeira.

Acreditamos que tal perspectiva ndo destoaria ao pensamento de Marcuse sobre a
educacdo. Em Eros e Civilizacdo, o mesmo defende uma formacgdo sensivel, resgatando
imagens de felicidade que remetem a uma natureza humana reconciliada consigo mesma e
com a natureza externa. Defende ainda uma educacéo da sensibilidade que somente pode se
dar na fruicdo da natureza libertada da razdo dominadora. Tal apreciacdo sensivel ndo pode se
dar apenas com a aquisicdo de um saber tedrico, mas no encontro do homem sensivel com
uma realidade sensivel. O mesmo vale para a experiéncia da vida publica e da felicidade

coletiva.

Por outro lado, a propria cultura cultivada, caminho necessario a formacéo, pode
ser favorecida pela “4dgora”. Afinal, ndo se tratava do local de encontro dos filésofos para
discutir a vida publica, a “boa vida”? Portanto, acreditamos que a criagdo no &mbito escolar
de uma espécie de agora, de um espaco publico que promovesse a discussdo (no bom sentido
do termo), o debate e o dialogo entre os alunos, e entre esses e os professores, sobre a
sociedade em que vivem, seria de um valor formativo inestimavel e um grande favor a

democracia. Mas, sobretudo, a escola poderia se abrir mais para 0 mundo da cultura cultivada,
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a semelhanca do que ocorre em qualquer instituicdo universitaria, no sentido forte do termo.
A escola poderia ser um espago frequentado por escritores, fildésofos, cientistas sociais,
artistas de teatro, pintores, poetas, musicos, etc. Tendo momentos reservados para encenacfes
teatrais, apresentacdo de obras artisticas e mesmo exibicGes cinematogréaficas de consideravel
valor estético, ético, formativo. Por que ndo? Provavelmente, a maior parte dos alunos jamais
frequentard uma universidade e jamais terd acesso a esses bens culturais. A escola seria,

provavelmente, sua Unica oportunidade. Entdo, por que nao?

Por fim, retornando aos autores franceses, mencionamos que eles defendem uma
politica de solidarizacdo do mundo. Conforme sua proposta norteadora desde o inicio: é
preciso civilizar a cultura-mundo. “Civilizar: essa ¢ sem duvida a palavra-chave a ser
associada com a parte inédita de caos que um sistema desenfreado de consumo introduziu no
mundo e que atinge as relagdes do homem com a propria Terra, como se ali onde ele passa —
esse novo Atila —, nada devesse voltar a crescer” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.185).
Civilizar, portanto, é o Unico caminho para resistir a uma recaida na barbarie, que ameaca a
propria vida na Terra — para ndo dizer da Terra. E preciso desenvolver uma cultura de

solidarizagdo com o mundo, com a natureza, com a vida, com o0 outro.

De acordo com autores, ja& é possivel perceber o advento de uma nova
sensibilidade nas novas geracdes, tendéncia que deve ser encorajada pela politica e pela

educacdo, dando um novo relevo ao servico civil.

Por intermédio do Estado, que se encarrega de encontrar e gerir os estagios, a ideia €
oferecer contratos nas associagdes, nas ONGS, nas administracfes onde o jovem
possa realizar seu desejo de contribuir com a solidariedade nacional e internacional
e, a0 mesmo tempo, formar-se, aprender sobre 0 mundo e sobre os outros. E para a
coletividade ndo é menor o interesse de oferecer aos mais jovens como que um
cadinho em que se aprendem e se exercem 0 senso de responsabilidade, o respeito, 0

devotamento solidario (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.186).%2

32 Tais propostas dificilmente seriam endossadas por Adorno em seu tempo. Em um tempo histdrico que trazia
como marca o assombro do totalitarismo, como prenunciados nos famosos romances distdpicos da modernidade
— O Admiravel Mundo Novo e 1984 — a resisténcia, a ndo-participacdo constituia o Unico caminho para a
salvaguarda do individuo, para sua autonomia. Também é possivel que Adorno mantivesse seu pensamento no
momento atual. Porém, 0 momento atual é caracterizado pela atomizagdo, pelo isolamento, pelo individualismo
exacerbado que conduz ao esvaziamento da individualidade e do sentido. Embora essa tendéncia j& fosse
predominante no tempo de Adorno, ela tem se intensificado muito nos dias de hoje. Bauman (2008) acredita que
hoje uma possivel teoria critica “revisitada” se voltaria mais contra atomismo do que contra 0 totalitarismo e que
apoiaria, portanto, a participagdo como sendo a Unica maneira de dar uma sobrevida a vida social deteriorada.
Estou propenso a concordar com Bauman. Mas também por outro motivo. Os homens, principalmente os jovens,
parecem padecer atualmente, como diria Weber (1998) por falta de paix&o, de uma causa que o os transcendam e
dé sentido as suas vidas. Padecem na apatia por falta de algo que lhes insufle vida. Ao mesmo tempo, ocorre a
caréncia de uma participacdo social que confira alguma gravidade a sua existéncia, e a eleve acima da
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A promocdo do voluntariado e da solidariedade com as causas humanitarias
parece-nos um caminho valido para se educar contra a indiferenga. Mas pode ser meramente
ideologico, se restringir-se a isso. Como 0s proprios autores admitem, € preciso avancar em
uma educacdo politica para fazer frente as questdes altamente sensiveis, como as
discriminacgdes sociais e raciais, a desigualdade de oportunidades, bem como as diversas
formas de exclusdo social. “Seja na empresa, seja nas midias, seja nas grandes escolas, o ideal
republicano de justica é desrespeitado a todo tempo, dada a persisténcia das desigualdades e
das discriminagdes” (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.186).

No que se refere as correntes migratorias e a discriminacdo das minorias étnicas,
os autores advertem que “O sucesso da integragdo social e da sociedade multicultural pede
uma politica de justica social que combata as desigualdades socieconémicas e as
discriminacdes sofridas pelas populagdes de origem estrangeira” (LIPOVETSKY; SERROY,
2011, p.187). Eis uma urgéncia historica para se combater a crise humanitaria e civilizacional
contemporanea. E nesse sentido que queremos avancar em busca de um principio ético para
orientar a educacdo escolar e a formacdo humana na contemporaneidade: “Contra a

indiferenca, a intolerancia e a injustica social”. 3

“Diante do mundo do desordenado e do desnorteado, 0 que se deve promover é
uma cultura do sentido e da historia” (LIPOVETSKY; SERRQOY, 2011, p.163). Repetimos a
citacdo dos autores franceses, tomando-a como um ponto de partida, para avancar na
construcdo de nossa tese. O esforgo para restabelecer uma cultura da histéria e do sentido, em
meio a cultura-mundo de uma sociedade desorientada, é primordial para se repensar a cultura,
tendo em vista recuperar sua preocupacdo com a formacdo humana — que outrora fora sua
especificidade, sua fun¢do mais nobre. Repensar uma cultura geral cultivada é, precisamente,
recuperar uma “cultura do espirito” em meio a cultura-mundo, restabelecendo uma hierarquia
do conhecimento, uma ordem de relevancia, em meio a excrescéncia anarquica de
informagdes que nos soterram. Torna-se, portanto, imprescindivel se pensar um “método de
orientacdo” que permita encontrar, selecionar e priorizar os contetidos formativos em meio a
superabundante disponibilidade de conhecimentos fragmentados, indiferenciados que, por

isso, tornam dificil a sua apropriagéo.

insignificancia, da banalidade, da superfluidade. Por isso, particularmente, eu ndo rejeito tais propostas, por
acreditar que, de alguma maneira, elas podem possibilitar aos jovens alguma maneira de autoafirmacdo pessoal,
de construgdo de uma identidade e de uma individualidade que transcenda o seu encapsulamento ou uma
identidade falsa, constituida basicamente pelo mercado.

33 Lema da Fundagéo Elie Wiesel.
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Jamais tivemos acesso a tantas informacg6es, jamais 0 conhecimento detalhado do
mundo foi tdo grande e jamais o sentimento de compreensdo do conjunto dele
pareceu tdo fragil e confuso. Eis-nos destinados a uma desorientacdo inédita,
excepcional e ao mesmo tempo planetaria: esse é um dos grandes tragos

experimentados pela cultura-mundo (LIPOVETSKY; SERROY, 2011, p.18).

Como ressalta Lipovetsky e Serroy, estamos perdidos na abundéncia da
informagdo: ainda que a difusdo veloz e ilimitada de informagdes possa ser considerada um
excepcional salto para frente, “o0 mesmo ndo acontece com a compreensdo do mundo e com a
incompreensdo entre os homens” (2011, p.22). Nessa perspectiva, questionamos, inclusive, se
essa excrescéncia de informacdes pode ser considerada, apropriadamente, alguma forma de
conhecimento®. O excesso de informagdes desordenadas caracteristico da cultura-mundo n&o
encerra por si s6 uma possibilidade formativa. Absorver mais informacdes ndo é saber mais,
tampouco saber melhor. Pelo contrario, essa satura¢do pode aumentar o vazio, a incerteza e a
desorientacdo, fazendo solapar, ainda mais, as referéncias socioculturais, os valores e 0
sentido da vida: os fundamentos ontoldgicos da modernidade. Assim, multiplicam-se “os
comportamentos inebriantes para escapar a noite de um mundo sem valor, ao abismo da falta
de objetivo e de sentido” (LIPOVETSKY; SERRQOY, 2011, p. 31).

Nessa perspectiva, concebemos a necessidade historica de uma cultura de historia
e do sentido como lastro para o desenvolvimento de uma nova cultura cultivada, voltada para
uma nova formacao, humanizacdo ou civilidade (que, como diz Adorno, em seu aforismo
sobre a dialética da civilidade, pode ser concebido como um mesmo processo). Tal cultura,
por sua vez, seria 0 fundamento para se restabelecer canones e referéncias que sirvam de
alicerce para o desenvolvimento de uma nova cultura escolar, prenhe de sentido(s) para a vida
humana. Impregnar a vida humana de sentido é o élan da educacéo, e que pode insuflar vida a
escola . Os contetdos transmitidos sdo desejados na medida em que possam atribuir um

sentido ultimo (e n&o apenas Util) para a vida.

O sentido pode ser encontrado na (reelaboracdo da) histéria humana, tanto em
seus momentos mais dramaticos como na reflexdo sobre a lenta marcha trilhada pela
humanidade. Uma cultura de histéria e do sentido pode ser pensada, assim, tomando a
reflexdo de Hannah Arendt (2014, p.31) como um “testamento” através do qual possamos

herdar questionar e reelaborar os valores dos nossos antepassados. Um “testamento” que,

3 De Socrates a Marx, diversos pensadores conceberam o conhecimento como a prépria compreensdo do
mundo, dos fendmenos naturais & realidade social.

% “Educar ¢ impregnar de sentido o que fazemos a cada instante” (Paulo Freire). E, por que ndo, impregnar a
vida de sentido? Afinal, “para o homem enquanto homem, nada vale a pena se ele ndo puder fazer com paixdo”
(Max Weber).
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cumprindo uma funcdo semelhante a da tradi¢do, nos permita recuperar os (no sentido de se
apropriar dos) “tesouros perdidos” do passado. Assim como, por outro lado, ouvir o grito dos
oprimidos que clamam desde o seio da terra, considerando as promessas ndo cumpridas pelos

quais morreram nossos antepassados, como nos conclama Walter Benjamin.

Como um ser historico, 0 homem € um devedor, tanto ao passado gquanto ao
futuro, na longa marcha humana. Assumir essa responsabilidade é o que da sentido e valor a
sua existéncia, o que confere dignidade a sua vida: como um homem que se forma em uma
associacao intrinseca, dialética, com a humanidade. Desse processo de consciéncia historica
depende a reversdo da alienacdo humana, com seu sentimento de vazio e deslocamento. O
homem forma-se no entrechoque das forcas antag6nicas do passado e do futuro: entre aquilo
que “devemos” ¢ aquilo que “queremos” da-se 0 exercicio da dignidade humana, na praxis de
uma liberdade responsavel. Nesse sentido, adentramos na concepg¢do de histéria da filésofa
Hannah Arendt.

3.2. HANNAH ARENDT: O HOMEM ENTRE O PASSADO E O FUTURO

Na concepcdo de histdria de Arendt, o homem forma-se, necessariamente, em um
horizonte histérico, na tensdo entre o passado e o futuro. Mas, ao contrario do que se costuma
pensar, é o passado que pressiona 0 homem a avancar, enquanto o futuro quer empurra-lo de
volta para trds. Ela toma por metafora uma parébola de Franz Kafka, para desvendar a

estrutura intima de sua concepgdo. Em suas palavras, a parabola de Kafka € contada assim:

Ele tem dois adversarios: o primeiro acossa-0 por tras, da origem. O segundo
bloqueia-lhe o caminho a frente. Ele luta com ambos. Na verdade, o primeiro
ajuda-lhe contra o segundo, pois quer empurra-lo para frente e, do mesmo
modo, o segundo o auxilia na luta contra o primeiro, uma vez que o empurra
para tras. Mas isso € assim apenas teoricamente. Pois ndo ha ali apenas 0s
dois adversarios, mas também ele mesmo, e quem sabe realmente suas
intencbes? Seu sonho, porém, &€ em alguma ocasido, num momento
imprevisto — e isso exigiria uma noite mais escura do que jamais foi uma
noite —, saltar fora da linha de combate e ser alcado, por conta de sua
experiéncia de luta, & posi¢do de juiz sobre os adversarios que lutam entre si
(ARENDT, 2014, p. 33).

E a insercdo do homem no tempo histérico que abre nele uma fenda entre o
passado e o futuro. Esses dois adversarios se encontram em uma lacuna, em um espaco

aberto, que € o préprio homem em sua existéncia historica, ou seja, em sua luta contra ambos,
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de modo que ndo € o futuro que estd em aberto, como promessa de liberdade, mas
precisamente a presenca humana no horizonte histérico. A insercdo humana parte o fluxo
indiferente do tempo, em vez de ser tragado por ele.
Apenas porgue o homem se insere no tempo, e apenas na medida em que
defende o seu territdrio, o fluxo indiferente do tempo parte-se em passado,
presente e futuro; é essa inser¢do — o principio de um principio, para coloca-
lo em termos agostinianos — que cinde o continuo temporal em forgas que,
entdo, por se localizarem sobre a particula ou corpo que Ihe da direcgéo,

comegam a lutar entre si e a agir sobre 0 homem da maneira que Kafka
descreve (ARENDT, 2014, p. 37).

As duas forgas antagonicas — o passado e o futuro — séo infinitas em sua origem, e
ndo terminam quando se entrechocam na inser¢do humana (no proprio homem concreto), mas
constituem uma nova forca (diagonal), também infinita em seu término, ao qual podemos
conceber como 0 homem em seu tempo presente — mas ndao o presente no sentido usual do
termo, como que inserido em um tempo cronolégico, uniforme, retilineo. O presente ndo é um
tempo vazio, mas constituido por tensdes e possibilidades, prenhe de sentido e valores para a
constituicdo do homem. 3¢ Nesse cenério se da o exercicio da liberdade humana. O que vai a
contramao da concepc¢do de liberdade na contemporaneidade, encerrado em uma indiferenca
histérica, em um presente vazio de sentido, que leva a apatia e ao esvaziamento da
individualidade. A indiferenca histérica é a prépria indiferenca ao destino do homem,

portanto, ao homem como tal.

A lacuna em que se da a liberdade humana, sua experiéncia no entrechoque entre

0 passado e o futuro é, precisamente, o exercicio do pensamento, no questionamento e na

reelaboracdo da heranca do passado — na apropriacdo do legado histérico. Como ressalta a

Arendt (2014, p. 40), Kafka menciona a experiéncia adquirida na luta, em defender seu

territorio entre as forcas do passado e do futuro: essa €, sobretudo, a experiéncia do

pensamento. A parabola refere-se a um fenbmeno mental, mas que, tal como experiéncia de
fazer algo, s6 pode ser adquirida pela pratica do exercicio.

Ela bem pode ser a regido do espirito, ou antes, a trilha plainada pelo pensar,

essa pequena picada do ndo-tempo aberta pela atividade do pensamento

através do espaco-tempo de homens mortais € na qual o curso do

pensamento, da recordagéo e da antecipacdo salvam o que quer toquem da
ruina do tempo histérico e biografico (ARENDT, 2014, p. 40).

% Nesse sentido, ndo destoa da proposta de Lipovetsky e Serroy sobre uma cultura de histéria, que nédo seja
necessariamente cronoldgica, estritamente factual, mas que remete aos modelos de inteligibilidade do mundo,
“as grandes questdes” e “as grandes matrizes de experiéncia humana vivida” (2011, p.162).



107

A experiéncia, no sentido preciso do conceito, sé é adquirida com o pensamento,

com a reflexd@o e a apropriagdo do vivenciado. O problema, porém, como ressalta a filosofa, é

que, a0 que parece, nao estamos equipados para a atividade do pensar, que nos permite

instalarmo-nos nessa lacuna entre o passado e o futuro, e adquirir a experiéncia. Por um longo

periodo de nossa histdria essa lacuna foi transposta pela tradicdo. De acordo com Arendt, a

tradicdo teve uma influéncia permanente sobre a civilizacdo europeia, remontando a fundacéo
do império romano.

Antes dos romanos, desconhecia-se algo que fosse comparavel a tradicéo *';

com ele ela veio, e apos eles permaneceu fio condutor através do passado e a

cadeia a qual cada nova geracdo, intencionalmente ou ndo, ligava-se em sua

compreensdao do mundo e em sua propria experiéncia (ARENDT, 2014, p.
53).

Quando, porém, se rompeu o fio da tradicdo, com o progresso da sociedade
moderna, essa lacuna deixa de ser o lugar peculiar da atividade do pensamento. “Com a perda
da tradicdo, perdemos o fio que nos guiou com seguranca através dos vastos dominios do
passado [...]” (ARENDT, 2014, 130). Apesar disso, a perda irreversivel da tradicdo no mundo
moderno ndo acarreta absolutamente uma perda do passado, pois a tradi¢do e 0 passado ndo
sd0 a mesma coisa. Em certo sentido representa mesmo uma abertura do passado, como se
esse, libertado do aguilhdo da tradicdo, somente agora “se abrisse a nds com inesperada
novidade e nos dissesse coisas que ninguém teve ainda ouvidos para ouvir” (ARENDT, 2014,
130). No entanto, também é inegavel que sem uma tradicdo firmemente ancorada todo o
passado esta ameacado de ser soterrado pelo esquecimento, o que pode acarretar sérias
consequéncias para a existéncia humana. Além dos conteldos que poderiam se perder, iSso
significaria que estariamos privados da dimensdo da profundidade da existéncia humana.
“Pois memoria e profundidade sdo o mesmo, ou antes, a profundidade ndo pode ser alcangada

pelo homem a ndo ser através da recordacdo” (ARENDT, 2014, p.131).

De acordo com a filésofa, processo semelhante ocorreu no que diz respeito a
perda da autoridade na sociedade moderna. Historicamente, a perda moderna de autoridade “é
meramente a fase final, embora decisiva de um processo que durante séculos solapou
basicamente a religido e a tradicdo” (ARENDT, 2014, p.130). Sua perda ¢ repleta de

consequéncia para a formagdo humana.

37 A esse respeito, temos dlvida se a tradicdo judaica, sendo tradicdo no pleno sentido do termo, néo é anterior a
dos proprios romanos. O que nos desperta a curiosidade, dada a origem judaica da fildsofa.
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A autoridade, assentando-se sobre um alicerce no passado como sua
inabalada pedra angular, deu ao mundo a permanéncia e a durabilidade de
que 0s seres humanos necessitam precisamente por serem mortais — 0S mais
instaveis e flteis seres de que temos conhecimento. Sua perda é equivalente
a perda do fundamento do mundo, que, com efeito, comecgou desde entdo a
mudar, a se modificar e transformar com rapidez sempre crescente de uma
forma para outra, como se estivéssemos vivendo e lutando com um universo
proteico, onde todas as coisas, podem se tornar praticamente qualquer outra
coisa. Mas a perda da permanéncia e da seguranga do mundo — que
politicamente € idéntica a perda da autoridade — ndo acarreta, pelo menos
ndo necessariamente, a perda da capacidade humana de construir, preservar e
cuidar de um mundo que nos pode sobreviver e permanecer um lugar
adequado a vida para os que vém apés (ARENDT, 2014, p.130).

Por isso, a preocupacao de Arendt volta-se a questdo de saber como movimentar-
se nessa lacuna entre o passado e o futuro — “talvez a unica regido aonde algum dia a verdade
venha a aparecer” — a despeito da perda moderna da tradigdo e da autoridade (ARENDT,
2014, p.41). Com esse proposito, a filosofa volta sua reflexdo para uma “interpretagdo critica
do passado”,

[...] cujo alvo principal é descobrir as verdadeiras origens de conceitos
tradicionais, a fim de destilar sua primitiva esséncia, [...] tais como liberdade
e justica, autoridade e razdo, responsabilidade e virtude, poder e gléria —,
deixando atrds de si formas ocas com as quais se ddo quase todas as

explicacdes, a revelia da subjacente realidade fenoménica (ARENDT, 2014,
p. 41).

Ao remontar as origens de importantes conceitos tradicionais, a filésofa ndo tem a
pretensdo de reatar o fio rompido da tradigdo, mas, ao “destilar deles sua primitiva esséncia”
provavelmente aspira reintroduzi-la, em outros termos, na modernidade. N&o estariamos
incorrendo em erro ao dizer que em seu esfor¢o de empreender “uma interpretacao critica do
passado”, ela pretende debrucar-se em um processo reflexivo de “reelaboragdo do passado”
procurando extrair dele uma substancia primordial para se repensar e construir o tempo
presente. Acreditamos que esse esforco é fundamental para se pensar em uma cultura da
historia e do sentido, destilando da histdria aquilo que é imprescindivel para a formacéo
humana tanto quanto para a educagdo escolar na modernidade avangada. A recuperagdo dos
conceitos de tradicdo, de autoridade e de responsabilidade, por exemplo, sdo muito caros a
nossa tese, como os vetores mais relevantes para elaborar um “método de orientagao”,

visando a reelaboracao do passado, tendo em mente as necessidades contemporaneas.

Em um de seus ensaios, Hannah Arendt se prope, precisamente, a refletir sobre
O que é autoridade? Nao se debruca sobre a natureza ou esséncia da autoridade em geral, mas

em sua forma especifica, tal como predominou no mundo ocidental por um longo periodo. Em
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suas palavras, propde-se “a reconsiderar o que a autoridade foi historicamente e as fontes de
sua forca e significagdo” (ARENDT, 2014, p.129). De acordo com ela, a autoridade, como um
fator decisivo nas comunidades humanas, ndo existiu desde sempre, embora tenha uma longa
historia. “A palavra e o conceito sdo de origem romana” (ARENDT, 2014, p.142). Ainda que
a sua formulagéo e a busca de seu fundamento tenham sido empreendidas por Platdo, em sua
Republica, foram os romanos que, herdando a experiéncia dos gregos, transformam-na,
literalmente, em um valor fundamental. “A fundac¢ao de um novo organismo politico — quase
um lugar comum na experiéncia dos gregos — tornou-se, para 0S romanos, 0 central, o
decisivo e irrepetivel principio de toda a sua historia, um acontecimento tnico” (ARENDT,

2014, p.162).

Como diz a filésofa, sdo os romanos, e ndo os gregos, quem de fato se enraizam
no solo e, assim, ddo sentido a palavra patria. Que adotam, como suas principais divindades,
Jano, o deus do principio, e Minerva, a deusa da recordacdo. Para os romanos, a religido, a
tradicdo e a autoridade convergem, portanto, na fundacdo de Roma. Como esta relatada na
Eneida de Virgilio, a fundacdo da cidade encerra todo o esforgo e o sacrificio para fundar o

povo romano: todo o sofrimento e o0 vaguear errante atingem o seu final nessa conquista.

Foi nesse contexto que a palavra e o conceito de autoridade apareceram
originalmente. A palavra auctoritas é derivada do verbo augere, “aumentar”,
e aquilo que a autoridade ou os de posse dela constantemente aumentam é a
fundacdo. Aqueles que eram dotadas de autoridade eram os ancidos, 0
Senado ou os patres, 0s quais obtinham por descendéncia e transmissao
(tradicdo) daqueles que haviam langado as fundagfes de todas as coisas
futuras, os antepassados chamados pelos romanos maiores. A autoridade dos
vivos era sempre derivativa, dependendo, como coloca Plinio, da autoridade
dos fundadores que ndo mais contavam no nimero dos vivos. A autoridade,
em contraposicdo ao poder (postestas), tinha suas raizes no passado, mas
esse passado ndo era menos presente na vida real da cidade que o poder e a
forca dos vivos (ARENDT, 2014, p.163-164).

A autoridade, dessa maneira, ndo somente tem suas raizes no passado, como se
legitima por manté-lo vivo e vivificante no presente, como a orientar a construcdo do futuro.
A fonte da autoridade é o proprio “ato da fundag@o”, que € uma agdo humana, politica,
coletiva. Nesse sentido, ela emana dos fundadores, dos autores — a palavra autor quer dizer a
mesma coisa que 0 nosso “autor”.

O autor aqui ndo é o construtor, mas aquele que inspirou toda a empresa e cujo
espirito, portanto, muito mais do que o efetivo construtor, se acha
representado na propria construgdo. Distintamente do artifex, que tdo somente

o fez, é ele o verdadeiro “autor’ do edificio, vale dizer seu fundador; com ele
tornou-se um “aumentador’ da cidade (ARENDT, 2014, p. 164).
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Nessa perspectiva, “os exemplos e os feitos dos antepassados € os costumes
desenvolvidos a partir deles eram sempre coercivos” (ARENDT, 2014, p.166), mesmo
prescindindo da persuasdo ou da forca. Suas acOes, quaisquer que fossem se tornava um
exemplo, um modelo para o comportamento efetivo, estabelecendo padrdes politicos e
morais. Dessa maneira, embora a autoridade precisasse, posteriormente, permanecer ancorada
na tradicdo, derivava desse ato de fundag&o, que remetia cada ato ao sagrado inicio da histéria
romana, “somando, por assim dizer, a cada momento singular todo o peso do passado”

(ARENDT, 2014, p.165).

Nesse sentido, ainda que a tradi¢do tenha se rompido, levando ao problema da
perda moderna da autoridade, a filésofa “destila sua esséncia” associando-a a concep¢ao de
gravitas. “Gravitas, a capacidade de arcar com esse peso [do passado] torna-se o trago
proeminente do carater romano, assim como o Senado, a representacdo da autoridade da
Republica” que funcionava, nas palavras de Plutarco, “como um peso central que, a maneira

de um lastro em uma embarcagdo, mantém as coisas sempre no justo equilibrio” (ARENDT,

2014, p.166).

Gravitas, portanto, como essa capacidade de arcar com o peso do passado que,
por sua vez, confere peso ou “gravidade” ao presente, pode ser considerada como a esséncia
da autoridade, que pode ser reatulizada na modernidade como a capacidade de assumir
responsabilidade pelo mundo. O escritor francés Antoine Saint-Exupéry, em seu romance
autobiografico A Terra dos Homens, também usa o termo ‘“gravidade” associando a
responsabilidade, para expressar o que seria a qualidade distintiva de um homem genuino.
Trata-se de uma espécie de amor fatti, daquele que assume a responsabilidade pelo seu
destino, encarando, com seriedade, os desafios que este Ihe apresenta. Gravidade, portanto,
tem a ver com seriedade. Uma seriedade humana que, em si, traz 0 bom humor e a alegria,
mas que ndo se confunde com a pilhéria diante dos desafios, do perigo e da morte. Uma
seriedade que leva a enfrentar com respeito o seu “adversario”. Porque nio tem a ver com 0
desprezo pela vida ou com o instinto de conservagdo, mas com probidade e superagéo.

Seriedade que é, sobretudo, lucidez.

Saint-Exupéry encarna a gravitas em seu amigo Guillaumet, pioneiro do correio
aéreo francés, a partir de um relato veridico sobre um acidente que esse sofreu nos Andes,

durante uma tempestade, lutando pela vida, marchando por sete dias entre as montanhas de
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neve e gélidas correntes de vento, antes de conseguir chegar um vilarejo onde foi acolhido.
Para sobreviver, ele precisou ir além da autoconservacao.
Na neve — dizia-me vocé — a gente perde todo o instinto de conservacéo.
Depois de dois, trés, quatro dias de marcha tudo o que deseja é o sono. Eu o
desejava. Mas ao mesmo tempo pensava: Minha mulher... se ela cré que
estou vivo, ela cré que estou andando. Os companheiros creem que estou

andando. Serei um covarde se ndo continuar andando (SAINT-EXUPERY,
1988, p. 40).

“O que eu fiz”, dissera ele, “palavra que nenhum bicho, s6 um homem, era capaz
de fazer” (GUILLAUMET apud SAINT-EXUPERY, 1988, p. 36). De acordo com Saint-
Exupéry, essa fora a frase mais nobre que ele conhecera: a frase que situa 0 homem na cadeia
do ser, que o honra, restaurando as hierarquias verdadeiras. E conclui:

S6 o desconhecido espanta os homens. Mas para quem o enfrenta ele cessa
de ser desconhecido. Sobretudo se é olhado com essa gravidade llcida. A
coragem de Guillaumet é, antes de tudo, um efeito de sua probidade. Sua
verdadeira qualidade ndo é essa. Sua grandeza é a de sentir-se
responsavel. Responsavel por si, pelo seu avido, pelos companheiros que o
esperam. Ele tem nas mé&os a tristeza ou a alegria desses companheiros.
Responsavel pelo que se constroi de novo, |4 entre os vivos, construcdo de
gue ele deve participar. Responsavel um pouco pelo destino dos homens, na
medida de seu trabalho. [...] Ser homem é precisamente ser responsavel. E
experimentar vergonha em face de uma miséria que ndo parece
depender de si. E ter orgulho de uma vitéria dos companheiros. E sentir,

colocando sua pedra, que contribuir para construir o mundo (SAINT-
EXUPERY, 1988, p.43-44, negrito nosso).

O que nos importa aqui é, antes de tudo, recuperar um conceito complexo que
permita repensar a concepcdo de homem e que, portanto, possa servir de critério norteador
para se reelaborar uma cultura cultivada voltada para a questdo da formacdo humana.
Acreditamos, sobretudo, que a concepgdo de gravitas apresentada por Saint-Exupéry expressa
em profundidade o conceito recuperado por Hannah Arendt. Embora, no escritor francés
estejam ausentes a dimensdo historica e politica, acreditamos poder atribuir a filésofa, sem

incorrer em erro, a sentenca: “Ser homem ¢ ser responsavel”.

A responsabilidade, portanto, é o que confere “gravidade” a vida e, ao mesmo
tempo, remete a fonte que confere forca e significagdo ao conceito de autoridade. A esse
respeito, poréem, precisamos ressaltar que, para a filosofa, a autoridade é, sobretudo, um
conceito politico. O que confere autoridade é arcar com peso do passado, com o acordo
firmado pelos antepassados, com o ato da fundacdo (um pacto humano, coletivo, politico). De

maneira que a autoridade ndo repousa sobre o individuo, sendo quando ele se submete,
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assumindo a responsabilidade por esse ato politico que é a fonte de legitimidade da
autoridade. Por outro lado, essa autoridade politica ¢ extensivel a vida “pré-politica”, como a

familia e a escola, que ndo podem prescindir dela.

De acordo com Hannah Arendt, a perda moderna de autoridade “I...]
simplesmente significa, em esséncia, que as pessoas nao querem mais exigir ou confiar a
ninguém o ato de assumir a responsabilidade por tudo o mais, pois sempre que a autoridade
legitima existiu ela esteve associada com a responsabilidade pelo curso das coisas no
mundo” (2014, p.240, negrito nosso). De forma consciente ou inconsciente, toda e qualquer
responsabilidade pelo mundo pode estar sendo rejeitada, repercutindo em um repadio a
responsabilidade de dar e receber ordens. Evidentemente, prossegue a filésofa, “ha uma
conexao entre a perda de autoridade na vida publica e politica e nos ambitos privados e pré-
politicos da familia e da escola” (idem). De fato, a perda geral da autoridade nao poderia
encontrar expressdo mais radical do que essa intrusdo na area pré-politica, “em que a
autoridade parecia ser ditada pela propria natureza e independer de todas as mudancas
historicas e condigdes politicas” (idem, p.241). Mas, o que parecia ser natureza era, na
verdade, cultura. Era tradigdo, e a tradi¢do sucumbiu a escalada da modernidade. E 0 homem
moderno “ndo poderia encontrar nenhuma expressao mais clara para a sua insatisfagdo com o
mundo, para seu desgosto com o estado de coisas, que sua recusa a assumir, em relacdo as
criancas, a responsabilidade por tudo isso” (ARENDT, 2014, p.241).

Quando a filosofa se refere a “autoridade recusada pelos adultos”, porém,
demonstra a prépria autoridade que é recusada aos adultos.
E como se os pais dissessem todos os dias: Nesse mundo, mesmo nés ndo estamos
muito a salvo em casa; como se movimentar nele, 0 que saber, quais habilidades
dominar, tudo isso também sdo mistérios para nds; vocés devem entender isso do

jeito que puderem; em todo o caso, vocés ndo terdo o direito de exigir satisfacdes:
somos inocentes, lavamos as nossas méos por vocés (ARENDT, 2014, p.241,

negrito nosso).

Em nossa concepcdo, a “recusa” da responsabilidade e, portanto, da autoridade,
constitui a propria regressdo na “indiferenca, a nova forma de barbarie” (COHN, 2004) que
ndo é outra coisa sendo, em esséncia, o proprio processo de desumanizacgdo. Essa situacédo, no
entanto, nada tem a ver com o desejo revolucionario de uma nova ordem no mundo. Mas é

seu desdobramento por tortuosos caminhos que converteram o lluminismo de um reldampago,
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que raiou nos céus da humanidade, em um novo obscurantismo *. A promessa de um mundo
moderno, previsivel, porque construido racionalmente pelo homem, e ao qual ele poderia
contemplar a si mesmo, tornou-se a ele um mundo obscuro, estranho, incompreensivel, pelo
qual ele ndo “quer” assumir a responsabilidade. A recusa da autoridade € a expressao de sua
impoténcia em guiar-se a si mesmo e as suas criangas nesse mundo estranho, em que “todas as
regras do juizo humano normal foram postas de parte” (ARENDT, 2014, p. 227). De fato, diz
a filosofa, a faléncia do senso comum “aponta, como uma vara magica, o lugar em que
ocorreu esse desmoronamento” (ARENDT, 2014, p. 227). Nao deixa de ser “um sintoma
daquele moderno estranhamento do mundo visivel em toda parte, mas que se apresenta em
forma particularmente radical e desesperada sob as condi¢des de uma sociedade de massa”
(ARENDT, 2014, p.243).

Né&o obstante, a educacdo ndo pode prescindir da autoridade.

O problema da educa¢gdo no mundo moderno esta no fato de, por sua
natureza, ndo poder abrir mdo nem da autoridade, nem da tradicéo, e
ser obrigada, apesar disso, a caminhar em um mundo que néo é
estruturado pela autoridade nem tampouco mantido coeso pela tradicéo
(ARENDT, 2014, p.245, negrito nosso).

A autoridade no ambito da educacao se torna ainda mais dificil de ser legitimada
pela sua estreita conexdo com a crise da tradicdo, ou seja, com nossa atitude face ao ambito do
passado. “E sobremodo dificil para o educador arcar com esse aspecto da crise moderna, pois
é de seu oficio servir como mediador entre o velho e o novo, de tal modo que sua propria
profissdo lhe exige respeito extraordindrio pelo passado” (ARENDT, 2014, p.244). A
autoridade do professor, assim, implica uma elabora¢do do passado, a despeito do “veiculo”
que o conduzia a ele, isto é, a despeito da tradicdo. Depende, portanto, da refundacdo de seu
oficio na historia, na lacuna entre o passado e o futuro, onde ocorre a dilui¢cdo da tradi¢cdo. Sua
autoridade consiste precisamente em se apropriar da ‘“heran¢a que nos foi deixada sem
nenhum testamento”. Do passado, sem a tradi¢do, que se oferece como a abertura da histéria

para 0 novo.

Como isso pode ser feito? Por meio de um ato de (re)fundacdo da educacéo,
envolvendo tanto a comunidade escolar, em torno de um novo projeto de educacdo, como a
universidade, em torno de um projeto de formacdo que lhe seja correspondente (ou vice-

versa). Nesse ato de fundagdo emanaria a forca e a significacdo da autoridade docente. Porém,

38 E Hegel quem se refere ao lluminismo nesses termos, mas ndo temos a referéncia bibliografica.
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na contramdo do processo que vem ocorrendo atualmente, tanto na rede bésica de ensino
quanto na universidade publica, é preciso avangar no sentido da autonomia dos professores,
educadores e demais profissionais do ensino: autonomia administrativa, pedagdgica e
curricular. Nesse sentido, as propostas de Lipovetsky e Serroy sdo bastante pertinentes,

embora ndo contenham nada de novo : valorizacéo salarial e autonomia pedagdgica.

A preocupacdo em restabelecer a autoridade do professor, a partir de um ato de
refundacdo, ao que parece, acompanha a universidade moderna desde o inicio de sua
formag&o. Seu primeiro passo consistira em construir uma concepcdo de homem e, portanto,
de formacdo. Em definir um sentido para a educacao. Mas, que sentido seria esse? De acordo
com o filésofo Immanuel Kant, em seu escrito Sobre e pedagogia (1996), consiste em formar
0 homem. O que equivale a desenvolver nele suas méximas qualidades, efetivar suas maximas
potencialidades. O que ndo pode ser realizado em relagdo ao homem enquanto individuo, mas
em sua conexdo com a propria (historia da) humanidade. A educacéo, para o filésofo aleméo,
€ um projeto coletivo e histdrico, acumulado, transmitido e aperfeicoado de geracdo em
geragdo, visando extrair da humanidade suas plenas qualidades naturais. E um processo
infindavel rumo a plenitude humana. O homem formado pela educagdo s6 pode alcancar sua
plenitude ao contemplar-se na totalidade do desenvolvimento da humanidade. Dessa maneira,
a educacdo tem a finalidade de esclarecer ao homem o seu vinculo com a historia e com a
totalidade da humanidade. Na época, a recém liberta razdo humana que se propunha a isso,
dava-se 0 nome de ciéncia. A ciéncia era sindbnima da razdo humana. A ciéncia era, portanto,
humanizadora, emancipadora, moral. O instrumento por exceléncia da educacdo, da formacao
humana. Era o “Século das Luzes”. E o educador deveria assumir uma responsabilidade moral

pela humanidade.

Essa concepgédo de ciéncia mantinha-se viva, e mesmo vivificante, no tempo de
Wilhelm Von Humboldt®®. Sobre essa ciéncia ele estabeleceu os fundamentos para a
Universidade moderna, para promover a formagéo subjetiva e moral da nacdo. Se a ciéncia
moderna impulsionou a ruina da tradicdo, e com ela perda moderna de autoridade, um dos
primeiros problemas a ser enfrentado na instituicdo da universidade moderna foi justamente

em relacdo a autoridade do professor, educador, cientista e pesquisador. Humboldt sabia que a

39 Sobre a concepgdo de Humboldt sobre a universidade, consultamos o artigo: HUMBOLDT, Wilhelm von.
Sobre reformas no sistema de ensino. Introducdo, traducdo e notas por Fabio Lemos. Revista Brasileira de
Historia e Educagdo. Campinas-SP, v.11, n.1, p.207-241, jan./abr.2011.
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autoridade do educador dependia da autonomia da universidade e da ciéncia, em estabelecer o
seu proprio “campo” ou escopo de atuacdo, sem estar vinculado diretamente aos interesses
politicos e econémicos. A autoridade do professor deveria estar vinculada a ciéncia e nao as
demandas sociais imediatas. A autoridade do professor seria outorgada pela sua propria
atuacdo universitaria, em sua formacdo alicercada na pesquisa e no ensino da ciéncia
(autbnoma, mas moral, ndo instrumental). A autoridade do educador deveria estar duplamente
alicercada: na institucionalizacdo (burocratizacdo) de sua area de atuacéo e, sobretudo, em sua
prépria formacdo intelectual alicercada na ciéncia. Ao que parece, Humboldt sabia, antes

mesmo que Hannah Arendt, que a autoridade dependia de uma nova fundacao.

Ao institucionalizar a atuacdo do pesquisador-educador, Humboldt pretendia dar
uma nova fundacéo para sua autoridade. Que, porém, deveria ser edificada através da sua
formacdo intelectual, por intermédio da pesquisa cientifica. O educador como auctor. A
autoridade do educador deveria ser herdada dos préprios fundadores da universidade, através
de sua formacdo nessa mesma instituicdo, e legitimada pela sua préopria condicdo de autor
(pesquisador) da ciéncia. Quando a ciéncia ndo era concebida de forma instrumental. Mas o
proprio desenvolvimento posterior da ciéncia conduziu-a a uma constante e extremada
especializacdo, fragmentacdo e, por fim, instrumentalizacdo. A ciéncia humanizadora, moral,
tornou-se reificadora, instrumental. A razdo humana degenerou-se em racionalidade técnica,

irracionalidade humana.

A institucionalizacdo e 0 consequentemente processo de burocratizagdo da
universidade, que deveria assegurar a autonomia do pesquisador-educador, tornou-se sua
prépria camisa de forca e mecanismo de controle estatal, diga-se, politico (por sua vez, com
estreitos vinculos aos interesses econémicos). A universidade, que deveria formar o
pesquisador-educador, através de uma formagao universalizante, pautada pela pesquisa e pelo
ensino tem, cada vez mais, colocado a ciéncia a favor da formacdo profissional (ndo

intelectual, mas técnica).

Por fim, a universidade tem relegado, cada vez mais, para outras instituicdes
“inferiores”, a sua voca¢do mais nobre ¢ excelente: a formacao de educadores da humanidade.
E com isso, tem negado aos professores-educadores a sua fonte legitima de autoridade
possivel na modernidade: a formacdo universitaria, intelectual, cientifica, alicergada no ensino
e na pesquisa. Em vez disso, vemos o triste divarcio entre o auctor e artifex na pessoa do

educador. De um lado, o auctor (bacharel) que se degenera em produtor de ciéncia
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instrumental. De outro, o professor como artifex (licenciado) privado de autoridade. Produto e
operador dessa ciéncia desumanizada. Sem autonomia, sem autoridade, sem status, enfim,

impotente. E uma educagao castrada, pelo qual ele ndo “quer” assumir a responsabilidade.

Mas os educadores ndo podem deixar de assumir essa responsabilidade, como
formadores de homens. Ndo podem se eximir de assumir a responsabilidade pelo curso do
mundo, por mais estranho e imperscrutavel que esse possa se apresentar a ele. E preciso se
livrar do peso de uma institucionalizagdo castradora e de uma ciéncia instrumental e valer-se
de um instrumento de alto poder humanizador: a histéria. N&o a histdria daqueles que ndo

cessam de vencer, como diz Benjamin, mas aquela que resgata a tradicdo dos oprimidos. 4°

Refundar a educacdo, como qualquer ato de fundacdo, trata-se de um projeto
politico e coletivo, capaz de atribuir legitimidade a autoridade, como sua fonte de forca e
significado. Tal ato requer, como condicdo necessaria, a reivindicacdo da autonomia
(administrativa, pedagogica e curricular), que sé pode ser feita na luta coletiva - este seria o
primeiro passo no sentido de recuperar a autoridade do professor e avangar na superacdo da
crise na educacdo. A autoridade, portanto, somente podera ser construido na luta coletiva pela
educacdo, o que requer a atuacdo, para usar um termo de Hannah Arendt, de “homens em
tempos sombrios”. Atualmente, o grande desafio da educacdo consiste em formar “homens”
em tempos sombrios: em tempos de indiferenca generalizada, ser homem €& assumir
responsabilidade perante o destino da humanidade. Conforme defendemos em nossa tese, toda
formacdo e educacdo escolar devem partir desse principio, como um principio ético
fundamental que, por sua vez, s6 pode ser fundamentado em uma elaboracdo da histdria, para

a refundacdo do presente.

Educar contra a indiferenca é educar para a responsabilidade, o que s6 pode ser
feito a partir de uma praxis da responsabilidade, da qual os educadores ndo podem se eximir.
Ao professor/educador compete assumir a responsabilidade de ser mediador entre o aluno e a
realidade social. Poréem, sua preocupacao deveria estar voltada menos em introduzir o jovem
aluno no mercado de trabalho, como sugerem Lipovetsky e Serroy, e mais em inseri-lo na

construcdo de uma vida publica, como requer Hannah Arendt.

40 Peco desculpas ao leitor académico, se essa passagem (assim como outras) possa soar como um “sermdo”. Em
minha defesa, porém, me reporto a Max Weber, para quem o cientista €, antes de tudo, movido pela paixdo, pela
convicgdo (ainda que essa ndo deva interferir em seu julgamento cientifico e nem cabe ao cientista dizer o que 0s
outros devam fazer — por isso me desculpo. Pois, tomando uma frase corrente no tempo de Weber, e por usada:
“Nao posso agir de outra maneira”).
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[...] o educador estd aqui em relagcdo ao jovem como representante de um
mundo pelo qual deve assumir a responsabilidade, embora ndo o tenha feito
e ainda que secreta ou abertamente possa querer que ele fosse diferente do
que é. Essa responsabilidade ndo é imposta arbitrariamente aos educadores;
ela estd implicita no fato de que sdo introduzidos por adultos em um mundo
em continua mudanca. Qualquer pessoa que se recuse a assumir a
responsabilidade coletiva pelo mundo ndo deveria ter criancas, e é
preciso proibi-la de tomar parte em sua educagdo. Na educacdo, essa
responsabilidade pelo mundo assume a forma de autoridade. [...] sua
autoridade [do professor] se assenta na responsabilidade que ele assume
por esse mundo (ARENDT, 2014, p. 239, negrito nosso).

A nosso ver, uma “cultura de historia e do sentido” que pretendesse, ndo apenas
restabelecer uma cultura geral comum como fazer frente a desorientacdo, a indiferenca e a
desumanizacdo hipermoderna, precisa estabelecer um principio que aja no sentido de reverter
esse processo e atribuir “gravidade” — seriedade e sentido — a existéncia. Como ndo cessamos

de enfatizar, conforme nossa tese, esse principio pode ser o da responsabilidade.

Responsabilizar-se pelo mundo, arcar com o0 peso do passado, do presente, do
futuro. Que € o mesmo que se responsabilizar pelo outro, pela natureza, pelos proprios atos
em sua insercdo no mundo. A esse respeito, porém, ndo queremos dar margem a outra
interpretagdo: ndo estamos falando em responsabilizar-se no sentido hoje corrente do termo:
de arcar, sozinho, com sua propria existéncia no mundo, o que sé reforca a indiferenca, a
I6gica do interesse proprio e da autopreservacdo. Pelo contrario, falamos de uma
responsabilidade voltada para uma politica de solidarizacdo do mundo. Ou como diz Arendt,

de amor mundi.

Em certo sentido, responsabilidade tem a ver com civilidade, com o respeito e o
cuidado do outro. Para compreender, porém, o papel da responsabilidade entre a civilizacdo e
a barbéarie, sem incorrer no erro, é preciso, como diz Hannah Arendt (2014), de uma
“interpretacdo critica do passado” ou, nos termos de Adorno (1995), “elaborar o passado”.
Ou, nas palavras de Walter Benjamin (1994), em suas teses sobre a historia, € preciso

“escovar a histéria a contrapelo”.

3.3. WALTER BENJAMIN: ESCOVAR A HISTORIA A CONTRAPELO

As reflexdes de Walter Benjamin sobre a concepcao da Historia, a nosso ver, séo

bastante relevantes no sentido de uma interpretacdo critica do passado, para se elaborar uma
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cultura da historia e do sentido, conforme vimos defendendo até aqui. Partimos de sua
afirmacdo: “Nunca houve um monumento da cultura que ndo fosse também um monumento
da barbérie. E, assim como a cultura ndo é isenta de barbarie, ndo o €, tampouco, 0 processo
de transmissao da cultura” (BENJAMIN, 1994, p. 225).

Nessa perspectiva, faz-se necessario, antes de tudo, de um distanciamento, um
questionamento sobre os bens culturais herdados do passado, cuja origem ndo pode ser
refletida sem horror: é preciso considerar que eles “devem sua existéncia ndo somente ao
esforco dos grandes génios que os criaram como [também] a corveia an6nima dos seus
contemporaneos” (BENJAMIN, 1994, p.225).

Né&o obstante, as concepcOes sobre a historia predominantes na modernidade (mas
ndo somente), tendem a legitimar a perspectiva dos vencedores, agueles que, em cada época,
herdaram os despojos dos vencidos.

Ora, 0s que num momento dado dominam sdo os herdeiros de todos os que
venceram antes. A empatia com o vencedor beneficia sempre, portanto, esses
dominadores. Isto diz tudo para o materialista histérico. Todos 0s que até
aqui venceram participam do cortejo triunfal, em que os dominadores de

hoje espezinham os corpos dos que estdo prostrados no chdo (BENJAMIN,
1994, p. 225).

De acordo com Benjamin, o materialista historico se desvia dessa concepcao.
Procura articular historicamente o passado: “Considera sua tarefa escovar a histéria a
contrapelo” (BENJAMIN, 1994, p.225). A recusa de toda cumplicidade com essa concepcao
de historia, porém, cobra um alto preco de nossos habitos mentais, desviando-os “do mundo e
de suas pompas”, partindo da recusa da obtusa fé no progresso, do consenso das massas e da

insubordinacdo servil a um aparato tecnocréatico incontrolavel (BENJAMIN, 1994, p.227).

A critica do pensador judeu se dirige, principalmente, contra essa tempestade a
que chamamos progresso que, ao soprar com tanta forca, impele o anjo da historia
“irresistivelmente para o futuro, ao qual ele vira as costas, enquanto um amontoado de ruinas
cresce até os céus” (BENJAMIN, 1994, p.226). E precisamente essa fé em um progresso
inevitavel, inexoravel e previsivel que, contrariamente ao que promete, sustenta a “moral dos

vencedores” e conduz a reprodugdo da dominagao.

De acordo Benjamin (1994, p.227) “Nada foi tdo corruptor para a classe operaria
alemd que a opinido de que ela nadava com a corrente. [...] Dai s6 havia um passo para crer

que o trabalho industrial, que aparecia sob os tragos do progresso técnico, representava uma
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grande conquista”. Mas este processo apenas se dirige aos progressos de dominagdo da
natureza (e, por extensdo, da dominacdo do trabalhador) e ndo da organizagdo da sociedade,
cujos retrocessos ndo sdo de seu interesse. De maneira que, nessa concepcao, ja era possivel
perceber os tragos tecnocraticos que mais tarde vao aflorar no fascismo (BENJAMIN, 1994,
p.228).

Benjamin identificara alguns tracos caracteristicos do conceito dogmaético de
progresso. Primeiro a ideia de um progresso da humanidade em si, independente do progresso
das capacidades e conhecimentos; a ideia de um processo sem limites desenvolvendo-se a par
da perfectibilidade infinita do género humano; por fim, seu avanco irreversivel e autbnomo,
como seguindo uma lei inexoravel. Por tras desses atributos, o pensador judeu identifica um
fundamento comum, do qual extrai sua conclusdo. ““A ideia de um progresso da humanidade
na historia é inseparavel da ideia de sua marcha no interior de um tempo vazio e homogéneo.
A critica dessa ideia do progresso tem como pressuposto a critica da ideia dessa marcha”
(BENJAMIN, 1994, p.229).

Benjamin elabora sua critica ao mesmo tempo em que introduz sua concepgdo de
historia: “A historia é objeto de uma construgdo cujo lugar ndo é o tempo homogéneo e vazio,
mas um tempo saturado de ‘agoras’” (BENJAMIN, 1994, p.229). Ele parte de um aforismo de
Karl Kraus: “A Origem ¢ o Alvo”. Que o aproxima, na estrutura intima de sua concepg¢do, a
Hannah Arendt que, por sua vez, tomara por referéncia a sentenca de Alexis de Tocqueville,
no qual o passado € concebido como uma luz que ilumina o futuro (ou antes, o proprio

presente) e sem o qual os homens vagueiam em trevas.

Para Benjamin, o passado estd carregado de “agoras” que tém a forca de fazer
explodir o continuum da histéria. Como exemplo, ele menciona os “agoras” da Roma antiga
que, tomando (ou sendo tomado) pelos revolucionérios franceses, como em “um salto de tigre
ao passado”, fendeu o curso da historia com A Revolugdo Francesa. Como um novo ato de
fundacdo (para usar o termo de Hannah Arendt), a Revolucédo introduziu, inclusive, um novo
calendario que, por intermédio de suas datas comemorativas, procura rememorar e arcar, no
presente, com o peso do passado, remetendo sempre ao ato fundador. Assim, o calendario
marca um tempo que ndo é o tempo do reldégio, homogéneo e vazio, mas um tempo que

carrega monumentos de uma consciéncia historica.
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Assim, na concepc¢do de historia de Benjamin, o presente ndo é um tempo vazio.
Tampouco um mero momento de transicdo. Mas precisamente 0 momento em que a histdria,
aberta, € (re) escrita. O passado tem um papel fundamental para desempenhar nesse processo.
Em vez de ser esquecido ou enterrado sob uma lapide, ele permanece aberto, como a
possibilidade de ser rememorado e recriado em uma experiéncia Unica, tornando o homem
“senhor de suas forgas, suficientemente viril para fazer saltar pelos ares o continuum da
histéria” (BENJAMIN, 1994, p.231). O passado, assim, ndo se constitui como uma massa de
fatos a preencher um tempo vazio e homogéneo, mas é confrontado como uma ménada, na
busca de extrair de uma época uma vida determinada e, da obra composta durante essa vida,
uma obra determinada. “Seu método resulta em que na obra o conjunto da obra, no conjunto
da obra a época e na época a totalidade do processo histérico sdo preservados e
transcendidos” (BENJAMIN, 1994, p.231).

O “agora” ¢ o momento que condensa a histéria de toda a humanidade, que
contém em si, tanto a necessidade de redencdo do passado (dos oprimidos) como a promessa
da “vinda do Messias”. O historiador consciente disso, diz Benjamin, renuncia a desfiar os
fatos passados entre os dedos, como as contas de um rosario, mas busca captar “a
configuragdo em que sua propria época entrou em contato com uma época anterior” e, com
isso, “ele funda um conceito do presente como um ‘agora’ no qual se infiltram estilhagos do
messianico” (BENJAMIN, 1994, p.232). Essa ideia adquire bastante clareza nas palavras de
Jeanne Marie Gagnebin.

Trata-se, para o historiador ‘materialista’ — ou seja, de acordo Benjamin,
para o historiador capaz de identificar no passado os germes de uma outra
historia, capaz de levar em consideracéo os sofrimentos acumulados e de dar
uma nova face as esperancgas frustradas — de fundar um outro conceito de
tempo, ‘tempo de agora’ (“Jetztzeit”), caracterizado por sua brevidade, cujo

modelo foi explicitamente calcado na tradicdo messianica e mistica judaica
(GAGNEBIN, 1994, p. 8).

O que Benjamin propde, portanto, € uma concepcdo de historia que venha a
suplantar a ideia de um tempo cronologico e linear, homogéneo e vazio, que ndo encerra
qualquer sentido sendo a crenga no progresso inexoravel. Ao mesmo tempo em que procura se
afastar, diametralmente, do método historicista, de um passado inerte (como uma massa de
fatos), que tem sua origem na “inércia do coracdo”, na indiferenga e na apatia que desespera
de “apropriar-se da verdadeira imagem histdrica, em seu relampejo fugaz”, diz Benjamin

(1994, p.225, negrito nosso). De acordo com o pensador judeu,
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O passado traz consigo um indice misterioso, que o impele & redencéo. Pois
ndo somos tocados por um sopro de ar que foi respirado antes? Nao existem,
nas vozes que escutamos, ecos de vozes que emudeceram? [...] Se é assim,
existe um encontro secreto, marcado entre as geragdes precedentes e a nossa.
Alguém esta na terra a nossa espera. [...] Esse apelo ndo pode ser rejeitado
impunemente (BENJAMIN, 1994, p. 223).

Desvendar aos homens esse encontro secreto € trazer a consciéncia o vinculo que
0 prende a toda humanidade, é devolver-lhes o proprio fundamento do mundo, onde estdo
fincadas suas raizes. A redencdo do passado, nesse sentido, € a redencdo do proprio homem.
Se assim ¢, essa tarefa ndo compete somente ao historiador “materialista”, mas a todo
professor, educador, que se propde a formar homens. Tal propdésito, sendo assumido como um
fundamento da educacdo/formacéo, e permeado todo o seu processo, Ihe confere fundamental
relevancia, no desempenho de uma funcdo ética primordial, atribuindo peso a existéncia
humana, sentido a vida, a promocao da justica social e solidariedade humana, na luta contra

todas as formas de opressao e contra toda indiferenca desumanizadora.

A formacdo de uma consciéncia historica, nesses termos, é uma etapa
imprescindivel na producdo de uma consciéncia verdadeira, como condicdo do exercicio de

uma responsabilidade, no sentido forte do termo.

A contribuicdo mais relevante de Benjamin para a nossa tese, no sentido de
elaborar uma cultura da historia e do sentido, que possa dar sustentacdo ao processo de
formacdo tanto quanto da educacdo escolar é precisamente a sua proposta de uma
“experiéncia (no pleno sentido do termo) com o passado” como um caminho de ressignifagdo
do presente, promovendo uma explosdo no continuum da historia (dos vencedores), deixando-

a novamente aberta, e restituindo aos homens o poder de assumir seu destino.

Essa experiéncia do passado, que é a sua apropriacdo humana, € um processo
formativo por exceléncia, que pode ser empreendido no ambito da escola, norteando toda a
cultura escolar, bem como ser incorporado e desenvolvido, antes de tudo, no seio da prépria
universidade, no processo de formacdo docente. Compete, sobretudo, a universidade o papel
de articular historicamente o passado, produzindo 0s novos contetudos para o curriculo

escolar.

Como antes havia sido proposta por Lipovetsky e Serroy, a cultura de historia e
do sentido ndo deveria se limitar a uma historia factual, como é caracteristico da disciplina

escolar de histéria. Mas uma historia das “grandes questdes”, das grandes experiéncias
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vividas pela humanidade, que se sedimentaram na memoria coletiva, moldando as
mentalidades. Uma histéria aberta que, como defende Hannah Arendt, parte de uma
interpretagdo critica do passado, destilando nele a “esséncia” humana. Uma apropriagao
humana do passado que desvende 0 encontro secreto do homem com seus antepassados,
“redimindo” a ambos. Articular historicamente o passado, escovando-0 a contrapelo,
destilando as grandes questodes, recuperando a “tradi¢do dos oprimidos”.
Articular historicamente o passado n&o significa conhecé-lo ‘como ele foi de
fato foi’. Significa apropriar-se de uma reminiscéncia, tal como ela
relampeja no momento de um perigo. Cabe ao materialismo histérico fixar
uma imagem do passado, como ela se apresenta, no momento do perigo, ao
sujeito histdrico, sem que ele tenha consciéncia disso. O perigo ameaga tanto
a existéncia da tradicdo como os que a recebem. Para ambos o perigo € o
mesmo: entregar-se as classes dominantes como seu instrumento. Em cada
época, é preciso arrancar a tradicdo ao conformismo, que quer apoderar-se
dela. Pois 0 Messias ndo vem apenas como salvador; ele vem também como
o vencedor do Anticristo. O dom despertar no passado as centelhas da
esperanga € privilégio exclusivo do historiador convencido de que também

0S mortos ndo estardo em seguranga se 0 inimigo vencer. E esse inimigo ndo
tem cessado de vencer (BENJAMIN, 1994, p. 224).

Nessa articulacdo historica do passado, o educador/professor ressignifica sua
antiga funcdo de formador da humanidade, readquirindo sua autoridade por intermédio de
uma apropriacdo critica do passado, na contramao do processo em curso atualmente. Nada
pode destituir tanto o professor de autoridade, e a educacao de sentido, do que a ideia de uma
“escola sem partido”. Seria 0 mesmo que perpetuar a histéria dos vencidos, enterrando o

passado com todo o seu potencial emancipatério humano.

Pelo contrario, cabe ao educador arcar com o peso do passado, fonte e
significacdo da autoridade. Sua autoridade pode residir, precisamente, em sua capacidade de
se apropriar do passado, e narrd-lo. Estamos pensando na hipotese do professor como um
“narrador”. Aquele que toma a histéria como sua matéria-prima por exceléncia,
transformando-a em uma relacdo profunda com a atividade narradora. Se for possivel uma
experiéncia com o passado, essa experiéncia poderia ser empreendida pelo professor, podendo

tornar-se um narrador, dotado de autoridade.

Evidentemente, esse processo ndo é simples, encerra algumas problematicas no
que se refere a questdo da experiéncia na sociedade moderna. Gagnebin examina essa questao
nos textos fundamentais produzidos por Benjamin na década de 1930. De acordo com ela,
esses textos demonstram, de um lado, o enfraquecimento da experiéncia (“Erfahrung”) no

mundo capitalista moderno em detrimento de outro conceito, o de vivéncia (“Erlebnis”),
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caracteristica do individuo solitario. Por outro lado, esbocam ‘“uma reflexdo sobre a
necessidade de sua reconstrucdo para garantir uma memoria e uma palavra comuns, malgrado

a desagregacdo ¢ o esfacelamento social” (GAGNEBIN, 1994, p.9).

O que chama a atencdo da autora, em primeiro lugar, é a relacdo que Benjamin
estabelece entre o fracasso da experiéncia e a arte de contar, deixando implicita “a ideia de

que a reconstru¢do da ‘Erfahrung’ deveria ser acompanhada de uma nova forma de

narratividade” (GAGNEBIN, 1994, p.9).

A arte de contar torna-se cada vez mais escassa, porque ela dependia de uma
transmissdo da experiéncia, cujas condigdes de realizacdo ja ndo existem na sociedade
capitalista moderna. O rapido desenvolvimento do capitalismo e da técnica destruiu a
atividade artesanal que, com seus ritmos lentos e organicos permitia uma sedimentagdo
progressiva das diversas experiéncias, bem como sua transmissdo. Essa atividade “[...] que
respeita a matéria-prima que transforma, tém uma relacdo profunda com a atividade
narradora” (GAGNEBIN, 1994, p.11). Destruiu também aquela comunidade de vida e de
discurso, que permitia a transmissdo da experiéncia através de um relato comum entre o

narrador e 0 ouvinte, provocando um abismo entre as geragoes.

O ancido, que antes era o depositario privilegiado de uma experiéncia, passa a ser
desprezado como um velho portador de um saber inttil. “O pauperamento da arte de contar
parte, portanto, do declinio de uma tradicdo e de uma memoéria comuns, que garantiam a
existéncia de uma experiéncia coletiva, ligada a um trabalho e um tempo partilhados, em um

mesmo universo de pratica e de linguagem” (GAGBENIN, 1994, p.11).

A narrativa se fundava, sobretudo, na “comunidade de experiéncia”, onde aquele
que contava transmitia uma sabedoria de vida, que trazia proveito aos seus ouvintes.
“Sapiéncia préatica, que muitas vezes toma a forma de uma moral, uma adverténcia, de um
conselho, coisas com que, hoje, ndo sabemos o que fazer, de tdo isolados que estamos, cada

um no seu mundo particular e privados” (GAGNEBIN, 1994, p.11).

De acordo com Benjamin, a verdadeira narrativa sempre é portadora de uma

dimensao utilitaria, mesmo que de forma latente.

Essa utilidade pode consistir seja num ensinamento moral, seja numa
sugestdo prética, seja num provérbio ou norma de vida — de qualquer
maneira, o narrador ¢ o homem que sabe dar conselhos. Mas se ‘dar
conselhos’ parece hoje antiquado, é porque as experiéncias estdo deixando
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de ser comunicéaveis. Em consequéncia, ndo podemos dar conselhos nem
a nés mesmos nem aos outros. Aconselhar é menos responder a uma
pergunta que fazer uma sugestdo sobre a continuacdo de uma histéria
que esta sendo narrada (BENJAMIN, 1994, p. 200, negrito nosso).

A dificuldade no sentido de “dar conselhos” na modernidade consiste na
incompreensdo da historia que esta sendo narrada. Na narrativa, 0 narrador e o ouvinte
estavam inseridos dentro de um fluxo narrativo comum e vivo. “Quando esse fluxo se esgota
porque a memoria e a tradicdo comum ja4 ndo existem”, vemos “o individuo isolado,

desorientado e desaconselhado” (GAGNEBIN, 1994, p.11).

Aqui ecoa, novamente, em nossos “ouvidos” as palavras de Hannah Arendt sobre
o mal-estar (a insatisfacdo) do homem moderno nesse mundo: sua desorientacdo que é
expressa na “recusa”’ em assumir, em relagdo as suas criangas, a responsabilidade por esse
estado de coisas. Sua incapacidade em compreender esse mundo, de se movimentar nele; sua
incapacidade de aconselhar a si mesmos e aos seus filhos. Sua resignacdo em “lavar as maos”,
renunciando a essa responsabilidade, bem como a autoridade a ela condicionada, é algo que
0s pais e educadores ndo podem se permitir. No entanto, o que fazer? Como recuperar a arte

de contar, a atividade narrativa, a despeito do declinio da tradi¢&do?

De acordo com Benjamin, no momento em que a tradicdo comum deixa de

constituir uma base segura, outras formas de narrativas se tornam predominantes, como 0

romance (além da informagao jornalistica). “O romance parte da procura do sentido — da vida,
da morte, da historia” (GAGNEBIN, 1994, p.15).

O romance coloca em cena um heroi desorientado (‘ratlos’), e toda a a¢éo se

constitui como uma busca, seu sucesso ou seu fracasso. O leitor do romance

persegue 0 mesmo objetivo; busca assiduamente na leitura 0 que ja nao

encontra na sociedade moderna: um sentido explicito e reconhecido
(GAGNEBIN, 1994, p.15).

Dessa maneira, 0 romance moderno (classico) assume a necessidade de resolver a
questdo do significado da existéncia. O leitor busca reencontrar o seu duplo no “hero6i
desorientado” a quem persegue em busca de um sentido, a certificar-se de que esse ndo tenha

vivido ou morrido em vao; tenha tido uma vida destituida de sentido.

Para Benjamin, porém, hd um empobrecimento de sentido no romance classico
em relagdo a narrativa antiga: esta se caracterizava pela abertura do sentido, aquele, pelo seu

fechamento. N&o obstante, o0 pensador judeu percebe uma problematizacdo dessa questdo no
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romance contemporaneo, cujo ndo acabamento pode ser exemplificado na obra de Kafka e de
Proust.

“Proust realiza, com efeito, a proeza de reintroduzir o infinito nas limitagcdes da
existéncia individual burguesa”, percorrendo “os caminhos convergentes da memoria e da
semelhanga” (GAGNEBIN, 1994, p.15). A “experiéncia vivida” (“Erlebnis”) de Proust, ou
seja, sua vivéncia particular e privada, nada tem a ver com a experiéncia coletiva
(“Erfahrung”) que fundava a narrativa antiga. Apesar disso, seu carater singular transforma-
se, dialeticamente, em uma busca universal. “Pois o acontecimento vivido ¢ finito, ou pelo
menos encerrado na esfera do vivido, ao passo que o conhecimento lembrado é sem limites,
porgue é apenas uma chave para tudo que vem antes e depois” (BENJAMIN, 1994, p.37,
negrito nosso). Como analisa Gagnebin,

O golpe de génio de Proust estd em ndo ter escrito “memorias’, mas,
justamente, uma “busca’, uma busca das analogias e das semelhancas entre o
passado e o presente. Proust ndo reencontra o passado em si — que talvez
fosse bastante insosso — mas a presenga do passado no presente e 0 presente
que j& esta 14, prefigurado no passado, ou seja, uma semelhanca profunda,
mais forte do que 0 tempo que passa € que Se esvai sem que Possamos
segura-lo. A tarefa do escritor ndo €, portanto, simplesmente relembrar os

acontecimentos, mas, ‘subtrai-los as contingéncias do tempo em uma
metafora’ (GAGNEBIN, 1994, p.15-16).

Nesse sentido, a obra de Proust “personifica a forca salvadora da memoria”
(GAGNEBIN, 1994, p.16). Ao salvar o passado no presente, transforma os dois: ambos
passam a assumir uma forma nova, que poderiam ter desaparecido no esquecimento. “[...]
transforma o presente porque este se revela como sendo a realizacdo possivel dessa promessa
anterior, que poderia ter se perdido para sempre, que ainda pode se perder se ndo a
descobrirmos, inscrita nas linhas do atual” (GAGNEBIN, 1994, p.16).

Podemos perceber, portanto, a influéncia da estética proustiana na concepgdo de
historia de Benjamin, onde o historiador se debruca sobre a historia para encontrar, em um
relampejo, uma “imagem verdadeira do passado”, que ilumina e revela a verdade no presente.
E como se buscasse, nos termos usados por Hannah Arendt, recuperar os “tesouros perdidos”

do passado.

No caso da filosofa, trata-se da auténtica experiéncia da liberdade e da felicidade
publicas, que tornam a vida plena de sentido e valor. Ela tomava por referéncia a experiéncia

da Revolucdo, bem como da Resisténcia francesa durante a Segunda Guerra. Benjamin, de
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maneira semelhante, em suas teses sobre o conceito de Histdria, procura recuperar a tradi¢do
dos oprimidos, e a sua reden¢do na luta pela justica social. Ambos buscam, por intermédio de
uma “experiéncia com a historia”, restituir a experiéncia humana no presente, nos termos
possiveis. Essa é a tarefa do historiador. E a tarefa do escritor. Por que ndo a tarefa mais
genuina do educador, do professor? Qual seja, na experiéncia com a histdria, tornd-la uma

experiéncia humana, por intermédio da educacdo e da formacgéo?

Sentido no qual, o educador/professor poderia reassumir a sua autoridade, bem
como avancar no sentido de recuperar, em novos termos, sua antiga funcdo de formagéo
moral, sendo portador de uma “sapiéncia historica” que lhe autorize a enfrentar a
desorientacdo social, ou seja, a “dar conselhos”. Dar conselhos, ndo no sentido de um
moralismo vulgar, mesmo antiético, de pretender orientar a vida do outro a partir de
determinados valores, no fechamento do sentido da vida (tal como o her6i desorientado do

romance cldssico). Mas partindo daquilo que Benjamin concebe como “dar conselho”.

Aconselhar é menos responder a uma pergunta que fazer uma sugestéo
sobre a continuagdo de uma historia que esta sendo narrada. Para obter
essa sugestdo, € necessario, primeiro, saber narrar a histéria (sem
contar que um so é receptivo a um conselho na medida em que verbaliza
a sua situacdo). O conselho tecido na substancia viva da existéncia tem
um nome: sabedoria (BENJAMIN, 1994, p. 200, negrito nosso).

O pressuposto para o conselho é a sapiéncia, e esta € concebida como traduzir (ou
esclarecer) o presente a luz do passado, revelando a continuidade da histéria, como um
fundamento para a propria continuidade biogréafica, que € 0 mesmo que a construcdo de uma
identidade.

Um dos problemas mais repletos de consequéncia para a vida moderna, que
Hannah Arendt via na cultura de massa, é a transitoriedade dos bens culturais feitos para
serem consumidos de imediato — devorados pelos homens “como pao e carne” em seu ciclo
metabolico vital — deixando-os sem referenciais culturais duradouros, que pudessem durar
pelo tempo minimo de suas existéncias biograficas e, portanto, servir-lhes de substancia para
construcdo de sua identidade (ou individualidade). Antes, os objetos culturais por exceléncia
eram aqueles capazes de suportar o processo vital e de se tornarem permanentes no mundo,
atualmente, tornaram-se mera diversao para preencher o tempo vago, produtos da industria do
entretenimento voltados para a satisfacdo de “apetites pantagruélicos” (ARENDT, 2014,

p.258-259).
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Somente uma cultura de histdria e do sentido, capaz de narrar a continuidade da
historia, podera fornecer bens culturais que tornem permanentes no mundo, necessarios para
uma individualidade consistente. A formacdo de todo docente poderia passar pelo processo de
sua “aquisi¢cao”. Nesse sentido ¢ que nos valemos da proposta de Lipovetsky e Serroy sobre a
necessidade de uma base cultural comum, pela qual deveriam passar todos os discentes
(sobretudo, os futuros docentes): uma cultura de histéria e do sentido. Tal processo formativo
é fundamental para restituir o educador/professor de autoridade, como portador privilegiado

de uma “‘sapiéncia historica”, pela qual passaria a formacdo humana e a educacéo escolar.

Essa “sapiéncia historica” implica, porém, além de uma “experiéncia com a
histéria”, a sua “traducdo”. Esse processo de “tradu¢dao” constituiria a qualidade por
exceléncia do docente, sua capacidade pedagdgica especifica. Adquirir (ou desenvolver) essa
qualidade de traducdo é um processo imprescindivel, além de extremamente arduo. Como ja
dissemos, a arte de contar declinou, precisamente, pela falta de uma tradic¢éo histérica comum,
que tornava possivel que a historia contada pelo narrador (e sua sapiéncia implicita) fosse
recebida pelo ouvinte. Apesar disso, encontramos o caminho nas concepg¢des de historia de
Arendt e de Benjamin. A propria experiéncia historica, tal como eles propdem, constitui-se
como uma espécie de exercicio de traducdo: encontrar a verdade do passado no presente, € a
verdade do presente no passado. E, com essa “tradu¢do”, transformando a ambos, de maneira
a produzir uma “abertura da historia”, explodindo continuum histérico, permitindo mudar a

marcha da humanidade, a assumir a responsabilidade sobre o seu destino.

Portanto, a “traducdo” € uma maneira de abertura da historia a responsabilidade
humana. Experiéncia histdrica, traducdo historica e abertura histérica devem ser concebidas
como um mesmo processo de constituicdo e apropriacdo de uma sapiéncia histérica, capaz de
renovar a atividade narrativa, bem como a arte de “dar conselhos”, imprescindivel em uma
sociedade desorientada. Acreditamos que a autoridade pode ser restituida nesse processo.
Nesse sentido é que pensamos a hipotese de um educador/professor como ‘“narrador”.
Acreditando, sobretudo, que a sapiéncia histdrica é o fundamento possivel para a formulagao
de um principio ético para formacdo cultural e para a educacdo escolar. O principio de
responsabilidade, que permite educar contra a indiferenca — a face predominante da barbarie

contemporanea.

No proximo capitulo, queremos avancar (ou prosseguir) nesse sentido, assumindo

as reflexdes de Theodor Adorno, sobre a necessidade de “elaborar o passado” para que
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“Auschwitz ndo se repita!”. Em tempos sombrios, a vida deteriorada, envolta pela névoa, ¢
empurrada a passos largos para o precipicio. Um espectro ronda o0 mundo todo: a volta do
fascismo. Por todo lado, percebe-se a nova ascensdo da extrema direita, e a eminéncia da
recaida na barbarie extrema. Diante da crise civilizacional que vivenciamos, em meio a maior
crise humanitéria desde a Segunda Guerra, somente uma reelaboracdo do passado pode evitar
uma recaida na extrema barbarie. Como Adorno, assumimos a posicao de que o esfor¢o da
educacdo escolar e da formacdo humana deve se voltar para esse proposito. Educar contra a
barbarie é educar, sobretudo, contra a frieza (a indiferenca) — o principio fundamental da
subjetividade burguesa — sem a qual Auschwitz ndo teria sido possivel (ADORNO, 1995;
ADORNO, 2014).



4. EDUCACAO CONTRA A INDIFERENCA

Que Auschwitz ndo se repita!” Dificilmente havera articulacdo mais
contundente entre educacéo e ética. O sentido da historia aparece com o
vigor de um imperativo categorico (MAAR, 1995, p. 22).

4.1. THEODOR ADORNO: REELABORAR O PASSADO PARA QUE “AUSCHWITZ
NAO SE REPITA!”.

O pressuposto e o fundamento de nossa tese repousam nessa sentenca de

Wolfgang Leo Maar a respeito do pensamento de Adorno e, sobretudo, na propria reflexdo de

Adorno em seu texto Educacao ap6s Auschwitiz. Em nosso ponto de vista, esse € o texto mais

importante escrito sobre a educacdo na modernidade, onde se manifesta, de maneira mais

contundente, a intervencdo do autor no debate educacional, remetendo-0 ao seu pensamento

filosofico e social. De acordo com Maar, esse texto, assim como o outro a ele relacionado, O
que significa elaborar o passado, “sao verdadeiras aulas de dialética”.

A intima vinculagdo entre a questdo educacional e formativa e a reflexdo

tedrica social, politica e filoséfica constitui a manifestacdo mais direta do

nicleo tematico essencial ao conjunto da chamada Escola de Frankfurt: a

relacdo entre a teoria e a pratica. Em Adorno a teoria social é na realidade

uma abordagem formativa, e a reflexdo educacional constitui uma
focalizacdo politico-social. Uma educacéo politica (MAAR, 1995, p.14-15).

No Brasil, alguns grupos de pesquisa académica na area da educacdo tém dado
consideravel énfase a esses textos, visando uma educacdo politica, 0 que se explica pela
atualidade e urgéncia de suas reflexdes nos dias atuais, onde “a crise da formagdo ¢ a
expressao mais desenvolvida da sociedade moderna” (MAAR, 1995, p.16). Nao obstante, ao
que parecem, esses textos ainda sdo pouco estudados em sua profundidade na formacao
docente 1. O que pode ser atribuido, ndo sem certo alarde, ao proprio desconhecimento do

Holocausto, em um nivel de debate académico #2.

41 Em quase duas dezenas de professores com quem trabalho e indaguei informalmente, que lecionam diferentes
disciplinas na educacédo béasica e no ensino superior, apenas um deles havia estudado o texto em algum momento,
e o fizera por interesse préprio no assunto. Recentemente, o coordenador do colegiado de Historia da
universidade em que trabalho, um professor doutor em Historia, questionou-me sobre o0 uso recorrente do termo
“desumanizago” para se referir ao Holocausto, que ele acredita impreciso ou inapropriado. De acordo com ele,
se as pessoas descobrissem que, em nossas pesquisas, fazemos meras reflexdes sobre os fatos historicos, em vez
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Quando escreveu seu texto O que significa elaborar o passado, Adorno admitia
ndo entender qudo pouca atencdo fora dada ao tema, até entdo. Ao que parece, 0 problema
persiste até os dias atuais. O relativo desconhecimento do tema, atualmente, néo justifica, no
entanto, a pouca atencdo dada aos referidos textos de Adorno na formagéo académica, antes
impOe a sua necessidade. N&o se pode esquecer o passado de Auschwitz, precisamente
“porque o passado de que se quer escapar ainda permanece muito vivo” (ADORNO, 1995,
p.29). As tendéncias totalitarias ndo apenas sobrevivem contra as democracias, mas nas
democracias, 0 que torna o seu carater ambiguo, e ainda mais perigoso. Sobretudo, porque
conta a seu favor a vigorosa tendéncia historia de uma mentalidade obstinada a tudo esquecer,
o0 desaparecimento da consciéncia da continuidade historica, sintoma da fraqueza social do eu.

“Auschwitz” é a consumagao da barbarie em face do inominavel, a desumanidade
em face do extremo. Porém, como diz Bauman (1998, p.15), a mensagem nela contida
dificilmente chega a alguma parte, e permanece um mistério para todos os de fora. “Ainda ndo
penetrou, (pelo menos de forma séria) a consciéncia contemporanea. Pior ainda, sequer afetou
a pratica contemporanea” (1998, p.15). Como no tempo de Adorno, a elaborac¢do do passado

ainda ndo fora levada a sério.

De acordo com Adorno, Auschwitz foi a prépria recaida a barbarie, que
permanece latente, enquanto persistem no que tém de fundamental as condi¢cBes que a
geraram. Ele ressalta, sobretudo, a persisténcia da pressao social para a adaptacéo, e o mal-
estar a ele inerente. Essa pressdo social “impele as pessoas em direcdo ao que é indescritivel e
que, nos termos da histéria mundial, culminaria em Auschwitz” (ADORNO, 1995, p.119).
Escrevendo vinte e cinco anos apo6s o ocorrido, Adorno percebe que, tanto a estrutura basica
da sociedade como 0s seus membros, responsaveis por a tornarem possivel, ainda permanecia

quase intacta. O que era apavorante.

O que é apavorante, pois, na atualidade a situacdo se agravou. Em sua obra

Modernidade e Holocausto, escrita quase trés décadas apos as reflexdes de Adorno, o

de nos preocuparmos com os proprios fatos em si, as ciéncias sociais estariam “perdidas” no que se refere a sua
credibilidade. Para esse professor, as reflexdes sobre histdria de Arendt, Benjamin e Adorno devem causar muita
estranheza, no sentido de uma interpretacdo critica do passado para intervir no curso do mundo.

42 De acordo com Bauman, existe no ambito académico internacional uma vasta producdo sobre o assunto, além
de constantes palestras, cursos especiais, e mesmo disciplinas académicas especificas. Porém, o tema tem se
tornado cada vez mais especializado, sem ser incorporado a vida cultural em geral (BAUMAN, 1998, p.11). Na
vida cultural em geral, embora exista, atualmente, uma vasta produgdo literaria e cinematogréafica que tomam o
Holocausto como contexto, sdo poucas, entre essas obras, aquelas que permitem uma compreensdo das
condigBes socioecondmicas, culturais e psicologicas que o tornaram possivel.
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socidlogo Zygmunt Bauman reafirma o seu diagnéstico. De acordo com ele, 0 que torna a
situacdo atual muito mais perturbadora € a consciéncia de que isso poderia acontecer

novamente, em escala macica, em outro lugar.

Dificilmente pode ser reduzida a ansiedade, tendo em vista o fato de que
nenhuma das condi¢des que tornaram Auschwitz possivel realmente
desapareceu e nenhuma medida foi efetivamente tomada para evitar que tais
possibilidades e principios gerem catastrofes semelhantes a Auschwitz
(BAUMAN, 1998, p.30).

Por isso, toda a educagdo deve se voltar para esse proposito, para que Auschwitz

n&o se repita.

A exigéncia que Auschwitz ndo se repita é a primeira de todas para a
educacéo. De tal modo que precede quaisquer outras que creio ndo ser
possivel nem necessario justifica-la. [..] Justifica-la teria algo de
monstruoso em vista de toda a monstruosidade ocorrida. Mas a pouca
consciéncia existente em relacdo a essa exigéncia e as questbes que ela
levanta provam que a monstruosidade ndo calou fundo nas pessoas, sintoma
da persisténcia da possibilidade de que se repita no que depender do estado
de consciéncia e inconsciéncia das pessoas. Qualquer debate acerca das
metas educacionais carece de significado e importancia frente a esta
meta: que Auschwitz ndo se repita. Ela foi a barbarie contra a qual se
dirige toda a educacdo (ADORNO, 1995, p.119, negrito nosso).

Para Adorno, o caminho a ser tomado para se evitar uma nova recaida na barbarie
extrema passa por um processo de elaboracdo do passado, de onde podem ser extraidos os
elementos substanciais para uma critica permanente do presente. Como diz Maar (1995, p.11):
“Apo6s Auschwitz, € preciso elaborar o passado e criticar o presente prejudicado, evitando que
este perdure e, assim, aquele se repita”. Nesse sentido, diz Maar, 0S proprios textos ja
constituem uma “experiéncia formativa” em uma de suas dimensdes fundamentais, “em que

cabe ao leitor abrir-se a experiéncia do objeto focalizado, experimenta-lo para tornar-se por

esta via experiente e, por isso, autonomo” (MAAR, 1995, p.13).

No texto O que significa elaborar o passado, Adorno diz que é preciso romper o
encanto do passado por meio de uma consciéncia clara. Processo que implica a resisténcia a
tendéncia, consciente ou inconsciente, de a tudo esquecer, e continuar seguindo em frente
“como se nada tivesse acontecido”. Nessa tendéncia, diz Adorno (1995, p.29), “O gesto de
tudo esquecer e perdoar, privativo de quem sofreu a injustica, acaba advindo dos partidarios
daqueles que praticaram a injusti¢a”. Esquecer, porém, as injusticas perpetradas no passado é

obstruir a compreensao de sua (condic¢do de) permanéncia no presente!
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O desejo de libertar-se do passado ndo é novo. De acordo com Adorno, a imagem
terrivel de uma humanidade sem memaria ndo é meramente produto de uma decadéncia, “mas
refere-se a algo vinculado necessariamente a progressividade dos principios burgueses”
(ADORNO, 1995, p.32). O esquecimento do passado, portanto, consciente ou inconsciente, se
faz acompanhar de uma tendéncia histérica, que reflete uma lei objetiva de desenvolvimento

da sociedade moderna.

Trata-se do principio da racionalidade aplicada as formas burguesas, tal como
dissera Weber. “O que ¢ o mesmo que dizer que a memoria, o tempo e a lembranga sdo
liquidados pela prépria sociedade burguesa em seu desenvolvimento, como se fossem uma
espécie de resto irracional [..]” (ADORNO, 1995, p.33). A respeito desse processo,
ressaltamos a conclusdo de Adorno (1995, p.33, negrito nosso): “Quando a humanidade se
aliena da memoria, esgotando-se sem folego na adaptacao ao existente, nisto reflete-se

uma lei objetiva de desenvolvimento”.

Permitam-nos trazer uma longa citacdo de Adorno, sobremodo relevante, em que
ele resume, de modo a0 mesmo tempo especifico e abrangente, essa questdo. Trata-se, como

diz Maar, de uma verdadeira aula de dialética (tornaria sem efeito, pd-la toda em negrito).

A sobrevivéncia do fascismo e o insucesso da tdo falada elaboracdo do
passado, hoje desvirtuada em sua caricatura como esquecimento vazio e frio,
devem-se a persisténcia dos pressupostos sociais objetivos que geraram o
fascismo. Este ndo pode ser reproduzido meramente a partir de disposi¢coes
subjetivas. A ordem econdmica e, seguindo seu modelo, em grande parte
também a organizagcdo econdmica, continuam obrigando a maioria das
pessoas a depender de situacdes dadas em relacdo as quais sdo impotentes,
bem como a se manter numa situacdo de ndo-emancipagdo. Se as pessoas
querem viver, nada lhes resta sendo se adaptar a situacdo existente, se
conformar; precisam abrir mao daquela subjetividade autbnoma a que remete
a ideia de democracia; conseguem sobreviver apenas na medida em que
abdicam seu proprio eu. Desvendar as teias do deslumbramento implicaria
um doloroso esforco de conhecimento que é travado pela prépria situacao da
vida, com destaque para a industria cultural intumescida como totalidade. A
necessidade de uma tal adaptacdo, da identificagdo com o existente, com o
dado, com o poder enquanto tal, gera o potencial totalitario. Este é reforcado
pela insatisfacdo e pelo &dio, produzidos e reproduzidos pela propria
imposicdo a adaptacdo. Justamente porque a realidade ndo cumpre a
promessa de autonomia, enfim, a promessa de felicidade que o conceito de
democracia afinal assegurara, as pessoas tornam-se indiferentes frente a
democracia, quando ndo passam a odié-la. (ADORNO, 1995, p. 43-44).

Adorno acreditava que nessa andlise havia exagerado os “aspectos sombrios”,
valendo-se da maxima de que apenas 0 exagero consegue veicular a verdade (ADORNO,

1995, p.44). Pedia para ndo ser mal compreendido, como prenunciando um catastrofismo a



133

maneira de Spengler em O ocaso do Ocidente. Sua intengdo, conforme advertira, era
desvendar a tendéncia oculta pela fachada limpa do cotidiano, antes que fosse tarde demais.
Que diremos, pois, quanto a isso, nos dias atuais? A realidade social ultrapassou o exagero? A

verdade ndo foi assimilada? A adverténcia desprezada? Sera, agora, tarde demais?

Recapitulemos, por um momento, 0 primeiro capitulo de nossa tese, sobre 0s
processos de desestabilizacdo dos individuos modernos avancada: a indiferenca estrutural na
globalizacdo financeira e sua consequente inseguranca existencial, a impoténcia humana
diante do avanco de um hipertecnicismo universal e a pressao social da adaptacdo constante, a
indiferenca e a desercdo social das instituices desacreditadas. Processos que demonstram a
atualidade dessa analise de Adorno. A leva-lo em conta, todas as condi¢cdes para que
Auschwitz se repita estdo dadas. Mas, infelizmente, dizer isso € pouco. Os campos de
concentracdo e 0s muros ja estdo sendo levantados em algumas partes do mundo. A barbérie
ja estd em curso. Elaborar o passado de Auschwitz ndo é apenas uma tarefa necessaria, mas
urgente.

No fundo, tudo dependerd do modo pelo qual o passado serad referido no
presente; se permaneceremos no simples remorso ou se resistimos ao horror
com base na forca de compreender até mesmo o incompreensivel.

Naturalmente, para isto sera necessaria uma educacdo dos educadores
(ADORNO, 1995, p.46, negrito nosso).

De acordo com Adorno (1995, p.46): “Seria urgente fortalecer nas universidades
uma sociologia vinculada a pesquisa historica de nossa propria época”. Faz-se necessario
desvendar as forcas que integram o curso da histéria mundial as quais é preciso se opor.
“Como hoje em dia ¢ extremamente limitada a possibilidade de mudar o pressupostos
objetivos, isto é, sociais e politicos que geram tais acontecimentos, as tentativas de se
contrapor a repeticdo de Auschwitz sdo impelidas necessariamente para o lado subjetivo”
(ADORNO, 1995, p.121).

Torna-se necessario uma “inflexdo em direcdo ao sujeito” (ADORNO, 1995
p.48,121). Partindo do pressuposto de que € preciso buscar as raizes nos perseguidores e nao

nas vitimas.

Seria preciso tornar conscientes neles os mecanismos que provocam neles
préprios o preconceito racial. A elaboragdo do passado como esclarecimento
é essencialmente uma tal inflexdo em direcdo ao sujeito, reforcando a sua
auto-consciéncia e, por esta via, também o seu eu (ADORNO, 1995, p.48).
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De acordo com Adorno (1995, p.48), apenas uma “atuagdo conjunta daqueles
pedagogos e psicologos que ndo se esquivam da mais prioritaria das tarefas profissionais em
nome da objetividade cientifica poderia solucionar a realidade pratica de um tal
esclarecimento subjetivo”. Essa inflexdo em dire¢do ao sujeito, porém, ndo significa procurar
no sujeito (assujeitado) as causas e motivagcdes psicolégicas que os levaram a cometer as
atrocidades para, assim, responsabiliza-lo e culpé-lo. Mas sim procurar

[...] reconhecer 0os mecanismos que tornam as pessoas capazes de cometer
tais atos; é preciso revelar esses mecanismos a eles proprios, procurando
impedir que se tornem novamente capazes de cometer tais atos, na medida

em que se desperta uma consciéncia geral acerca desses mecanismos
(ADORNO, 1995, p.121).

Nesse sentido, Adorno defende que uma “educagdo ap6s Auschwitz” deve dar
primazia e avancar, simultaneamente, em duas frentes, a saber, na educagdo infantil,
sobretudo na primeira infancia e, além disso, no esclarecimento geral, que produz um clima
intelectual, cultural e social, em que “os motivos do horror tornem-se de algum modo

conscientes” (ADORNO, 1995, p.123).

Sem a intencdo de esbocar um projeto de educacdo nesses termos, indica, porém,
alguns pontos nevralgicos. O primeiro ponto destacado por Adorno é a necessidade do
desenvolvimento da autonomia, da autodeterminacdo. De acordo com ele, as estruturas
autoritarias que conduziram ao horror do fascismo valeram-se do fato de que as pessoas ainda
ndo estavam psicologicamente preparadas para a autodeterminacdo, apés o esfacelamento das

autoridades do antigo império. 43

Sem a autonomia, diz Adorno, até os apregoados e bem intencionados vinculos de
compromissos nao sdo substanciais para tornar o mundo ou as pessoas melhores e evitar uma
nova recaida na barbéarie. Se esses vinculos de compromissos ndo forem experimentados por
si mesmos como substanciais pelas proprias pessoas, mas assumidos como um dever moral
caracteristico dos cidaddos conscientes, acabam por constituir uma heteronomia podendo, por
isso, conduzir a identificacdo com o poder, curvando-se ao mais forte. “Por isso a
recomendacdo dos compromissos € tdo fatal. [...] O Unico principio efetivo contra o principio
de Auschwitz seria autonomia, para usar a expressao kantiana; o poder para a reflexdo, a

autodeterminacéo, a ndo-participagdo” (ADORNO, 1995, p.125).

43 A esse respeito, porém, Adorno faz questdo de enfatizar que o retorno ou ndo retorno do fascismo constitui em
seu aspecto mais decisivo uma questdo social e ndo uma questdo psicoldgica. Se ele se refere a questdo
psicoldgica é porque os demais momentos, mais essenciais, escapam ao ambito da educacdo (ADORNO, 1995,
p.123).
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No que diz respeito a ndo-participacdo, porém, ndo consideramos que Adorno
seja refratario a possibilidade de uma participacdo autbnoma, como uma praxis de
responsabilidade humana e social, tal como defendemos em nossa tese. Acreditamos que sua
preocupacéo esteja voltada a problematica da identificacdo cega aos coletivos, vinculadas as
velhas estruturas autoridade e a sua capacidade de manipulacdo das massas. Nesse sentido,
ndo-participacdo pode ser concebida como resisténcia frente a esses coletivos. Em suas
palavras, Adorno considerava “[...]Jque 0 mais importante para enfrentar o perigo de que tudo
se repita € contrapor-se ao poder cego de todos os coletivos, fortalecendo a resisténcia frente
aos mesmos por meio do esclarecimento do problema da coletivizagdo” (ADORNO, 1995,

p.127).

De acordo com Adorno, o processo de educacdo poderia iniciar levando o0s
individuos a reconhecer os sofrimentos que os coletivos infligem aqueles que se afiliam a ele,
a contramdo da educacdo tradicional pela dureza. A ideia educacional pela severidade é
equivocada, sendo a propria educacao para a frieza, conduzindo a “indiferenga contra a dor

em geral. [...] tanto a dor do outro quanto a dor de si proprio” (ADORNO, 1995, p.128).

Atualmente, ao que parece, a educacdo pela moleza substitui a educacéo pela
dureza, a severidade seguiu-se a permissividade. Ndo obstante, a educacdo para a frieza
permanece, com as dores e os sofrimentos reprimidos, ndo podendo ser exprimidos,
elaborados e tratados. Antes, varridos a forca para o inconsciente pela cultura do riso e da
indiferenca (reproduzida na escola), resulta no autodesprezo e no desprezo do outro. Nesse
sentido, reatulizamos a assertiva de Adorno, de que € necessaria a promoc¢do de uma educacao
gue ndo premia (ou permita) a dor e tampouco a capacidade de suporta-la. A educacdo precisa
levar a sério a descoberta de que o medo ndo deve ser reprimido (nem mesmo pelo riso).
Somente quando o medo nédo é reprimido, mas nos permitimos ter medo e expressa-lo, é que

se podemos evitar os seus efeitos deletérios como, por exemplo, a adesdo cega aos coletivos.

Seguindo nas tentativas de atuar contrariamente a repeticdo de Auschwitiz,
Adorno aponta como fundamental esclarecer os mecanismos de constituicdo do “carater
manipulador” que ele denomina, para todos os efeitos, como uma “consciéncia coisificada”.
Trata-se, sobretudo, de “uma consciéncia que se defende em relacdo a qualquer vir-a-ser,
frente a qualquer apreenséo do préoprio condicionamento, impondo como sendo absoluto o que
existe de um determinado modo” (ADORNO, 1995, p.132). O carater manipulador,

decorrente dessa reificagdo da consciéncia, “se distingui pela firia administrativa, pela total
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incapacidade de levar a cabo experiéncias humanas diretas, por uma auséncia de emocdes, por
um realismo exagerado” (ADORNO, 1995, p.129).

Adorno examina, inclusive, a sua relacdo com a técnica. Em determinado aspecto,
ele via a relacdo com técnica como algo de exagerado, irracional, patogénico (Que diria ele
hoje?). Trata-se de uma supervalorizacdo da técnica que, de meio dirigido a autoconservacao
da espécie humana, torna-se um fim em si mesmo, substituindo o ideal de uma vida humana
digna. Como dizia Marx (acerca do processo de alienacdo), ha uma inversdo, quando o meio
de vida se torna a propria vida. Em algum momento na psicologia dos individuos, a relagéo
com a técnica deixa de ser racional, torna-se fetichizada. Adorno atribui essa tendéncia a
fetichizacdo da técnica a incapacidade de amar (ADORNO, 1995, p.133). Na verdade, a
capacidade de amar persiste, mas é aplicada aos meios.

O perturbador — porque torna tdo desesperancgoso atuar contrariamente a isso
— € que essa tendéncia de desenvolvimento encontra-se vinculada ao
conjunto da civilizagdo. Combaté-lo significa 0 mesmo que ser contra o
espirito do mundo; e desta maneira apenas repito algo que apresentei no

comego como sendo o aspecto mais obscuro de uma educacdo contra
Auschwitz.

De acordo com Adorno, a fetichizacdo da técnica e a coisificacdo da consciéncia
dela decorrente associam-se dialeticamente ao recrudescimento da frieza, tornando as pessoas
cada vez mais incapazes de amar.

No caso do tipo com tendéncia a fetichizacdo da técnica, trata-se
simplesmente de pessoas incapazes de amar. Isto ndo deve ser entendido
num sentido sentimental ou moralizante, mas denotando a carente relacdo
libidinal com as outras pessoas. Elas sdo inteiramente frias e precisam negar
também em seu intimo a possibilidade do amor, recusando de antemédo nas
outras pessoas 0 seu amor antes mesmo que o0 amor se instale. A capacidade

de amar, que de alguma maneira sobrevive, eles precisam aplica-la aos
meios (ADORNO, 1995, p.133).

Essa deficiéncia na capacidade de amar, que € a propria incapacidade de
identificacdo com o outro — de perceber no particular o universal — afeta a todos sem excecéo.
Essa “foi sem ddvida a condicao psicologica mais importante para tornar possivel algo como
Auschwitz em meio a pessoas mais ou menos civilizadas e inofensivas” (ADORNO, 1995,

p.134).

De acordo com Adorno, um dos grandes impulsos do cristianismo foi no sentido
de apagar essa frieza que tudo penetra. Porém, ao que parece, ndo alcancou seu proposito,

provavelmente porque ndo mexeu com a ordem que produz e reproduz a frieza. “Se existe



137

algo que pode ajudar contra a frieza como condicdo da desgraga, entdo se trata do
conhecimento dos proprios pressupostos desta, bem como da tentativa de trabalhar
previamente no plano individual contra esses pressupostos” (ADORNO, 1995, p.135). “Por
iss0”, diz Adorno (1995, p.136), “o0 primeiro passo seria ajudar a frieza a adquirir consciéncia
de si propria, das razBes pelas quais foi gerada”. E conclui: “Finalmente, o centro de toda a

educacao politica deveria ser que Auschwitz ndo se repita” (ADORNO, 1995, p.137).

A esse respeito, porém, € possivel avancar, dentro do prdprio pensamento de
Adorno, para além de um “esclarecimento subjetivo” e adentrar no dominio da conduta dos
homens entre si. E o que faz Gabriel Cohn, ao recuperar em Adorno o conceito de civilidade,
a partir de um de seus aforismos da Minima Moralia, onde aparece como uma “dialética do

tato”.

De acordo com Cohn, “a civilidade manifesta-se, no texto de Adorno (sobretudo
quando lido junto com os demais), como, antes de qualquer coisa, respeito ao outro, exercicio
espontaneo e autbnomo da dignidade humana sem imperativo categorico, com bases
materiais” (COHN, 2004, p.83). A dialética da civilidade, tal como despontou historicamente
na sociedade burguesa emergente, se “expressa no jogo entre individualidade e convengdo”
ndo sendo “nem pura auto-referéncia da individualidade nem convengdo opressiva, mas

ambas definindo-se e limitando-se mutuamente” (COHN, 2004, p.83).

De maneira que, “a civilidade quase dispensa a convengdo e quase dispensa o
moével interno: mas joga com ambos” (COHN, 2004, p.83). E o momento delicado do
equilibrio e da reconciliacdo entre o compromisso externo e o impulso interno. A civilidade
constitui, portanto, um modo de exercicio da cultura no plano das relagdes sociais. Sendo a
cultura — mais do que um complexo de normas, valores e regras de conduta — “‘um conjunto de
padroes de interpretagdo da experiéncia” (COHN, 2004, p.83). Ousamos dizer que, nesse
sentido, a civilidade expressa a propria esséncia da moralidade humana, em seu sentido mais

ético e profundo, enquanto responsabilidade.

Né&o obstante, Cohn adverte que no momento histdrico presente, a civilidade — que
ha pouco chamamos de moralidade — perdeu sua substancia. Privada de seu ch&o historico, ela
perde seu momento dialético na tensdo entre a individualidade e a convencao. Precisamente
essa dissociacdo, que € a dissociagdo entre a formacgdo e a pratica social, entre cultura e

civilizagdo — em um sentido ontoldgico, entre eu e 0 outro — € que esvazia tanto a
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individualidade quanto a convencgdo, as duas dimensdes imprescindiveis a civilidade
(enquanto praxis moral da liberdade e da responsabilidade). “Com isso, a convengdo perde
sua base social substancial e a individualidade, solta e sem referéncia, gira no vazio da

ideologia; com prejuizo para ambas” (COHN, 2004, p.83).

Nesse sentido é que sugerimos que seja retomada a reflexdo sobre a civilidade,
enquanto formacdo cultural e enquanto pratica social. Enquanto fundamento ético, para o

principio da responsabilidade moral.

Porque abre a possibilidade da coisa mais dificil de todas, que é a
orientacdo da experiéncia social pelo prisma da consideragdo do outro,
naquilo que ele tem de universalmente valido. Civilidade e humanidade
sd0 0 mesmo, escreve Adorno. Trata-se da ideia diferenciadora: a
consideracdo pela humanidade do outro ndo é abstrata, mas passa pela
diferenca que o individualiza. E, pois, o oposto da indiferenca. Mas
também ndo é mera diferenca, distingdo solta, desencadeada: sua referéncia é
universal, como possibilidade a ser cobrada como promessa, na figura de
uma humanidade unida nas suas particularidades, reconciliada (COHN,
2004, p.84, negrito nosso).

Para esse alcancar esse propOsito torna-se necessario atuar contrariamente a
tendéncia atual, em que o respeito pelo outro desliza rumo a indiferenca pelo outro —
resultando em “indiferenca pura” ou entdo em mera “curiosidade exotica” (LIPOVETSKY,
2005). Pois, como Cohn nos adverte: “A aceitagdo generalizada da diferenca é a expressao
exata da indiferenca. A barbérie é, antes de tudo, uma forma perversa de universalizacdo: tudo
0 que ndo se identifica com a peculiaridade dada é resto indiferenciado, irrelevante,
indiferente, portanto” (COHN, 2004, p.85).

A civilidade apresenta-se, porém, como o elo da civilizagdo com a cultura que,
por sua vez, é mediada pela formacdo. Ambas ndo devem ser contrapostas nem separadas,
pois sdo, respectivamente, as dimensdes do universal e do particular. Pela civilidade se
imprime a experiéncia humana uma forma social; pela formacéo, uma forma significativa
(COHN, 2004, p.84).

A civilidade, como exercicio, e a formagdo, como aprendizado, constituem,
na sua unidade, o oposto da barbarie. Ambas remetem ao tema central da
responsabilidade, que assume, no plano da civilidade, a forma do
cuidado com o outro. A atencdo ao outro, que esta presente em Adorno
como o nucleo mesmo da civilidade [...].
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No que importa aqui, a responsabilidade como instancia da civilizacao
representa, sobretudo, a oposicdo a indiferenca [...] a forma
contemporanea de barbarie (COHN, 2004, p.84, negrito nosso).

Assim, acreditamos ter atingido o0 nosso propdsito de aproximar o pensamento de
Adorno do conceito por nos defendido de responsabilidade: como a atencdo ao outro, em
contraposi¢do ao “desvio do olhar”, que ¢ a expressdo da indiferenga; como o respeito ao
outro, enquanto imperativo ético fundado no reconhecimento de sua da dignidade humana; e

como o cuidado com o outro — como praxis humana e social da responsabilidade.

Esses aspectos imprescindiveis da civilidade que constituem (em nossa
concepcao) a Minima Moralia sugerida implicitamente por Adorno. Uma moral minima que —
associada a “sapiéncia historica” — pode servir como método de orientacdo na elaboracdo de
um canone para uma cultura geral cultivada, complementando a cultura de histéria a cultura
do sentido. Afinal, se até aqui defendemos uma interpretacdo critica ou elaboragcdo do
passado, é precisamente para extrair desse uma “minima moralia” para a formagédo cultural e
para a educacdo escolar na sociedade contemporanea. Uma moralidade minima a dar
contetdo a formacdo e a educagdo — bem como, por extensdo, na medida do possivel, as

formas sociais — contra a indiferenca, a frieza — essa nova forma de barbarie.

Os proprios textos de Adorno constituem um esforgco consideravel nesse sentido,
tanto no de esclarecimento subjetivo (com sua “inflexdo em direcdo ao sujeito”) 4, quanto em
seu movimento dialético em direcdo ao outro (a civilidade), a partir de suas reflexdes
socioldgicas e filosoficas sobre vida danificada — extraindo dessas uma “minima moralia” que

lhe resista.

Os seus textos de intervencdo no debate educacional, bem como os seus textos
filosoficos (em especial sua Minima Moralia: reflexdes sobre a vida lesada) possibilitam,
como diz Maar, uma verdadeira experiéncia formativa (no que essa tem de mais
fundamental), convocando para a praxis, tanto no sentido de uma educagéo politica quanto no
de exercicio da civilidade. Textos que, acreditamos, deveriam constar no canone de qualquer

curso de formacéo superior, sobretudo, os de licenciatura.

4 Além dos textos mencionados nesse capitulo, O que significa elaborar o passado e Educagdo apds Auschwitz,
de carater intervencionista, ndo podemos de deixar de fazer referéncias aos ensaios filosoficos de Adorno em
coautoria com Horkheimer, a Dialética do Esclarecimento, em especial Os elementos do antissemitismo: limites
do esclarecimento.
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Além desses textos de Adorno (e de Horkheimer, A Dialética do Esclarecimento),
consideramos imprescindivel, nesse sentido — de reconhecer 0s mecanismos que tornam as
pessoas capazes de cometer tais atos cruéis, bem como de uma ética voltada para a

responsabilidade perante o outro — a obra Modernidade e Holocausto, de Zygmunt Bauman.

Assim como Adorno, o sociologo judeu-polonés empreende um esfor¢o profundo
de compreensdo do Holocausto, estabelecendo-o como um paradigma para reflexdo sobre o
desenvolvimento da sociedade moderna, de onde devem ser extraidas as suas profundas
implicacdes e desdobramentos para a contemporaneidade. Com isso, avan¢gamos em nossa
tese, ao estabelecer um alicerce, ou antes, um paradigma do desenvolvimento histérico da
racionalidade moderna, elaborando um passado que permanece vivo no presente, extraindo
dele um fundamento sélido para uma ética contempordnea, um principio para orientar a
formag&o cultural e a cultura escolar. Elaborar o passado, esclarecer o presente, assumindo
responsabilidade por ambos e pelo futuro. Em outras palavras, produzir a partir de uma
reflexdo sobre o passado uma consciéncia verdadeira do presente que torne possivel assumir,
de maneira inequivoca, uma ética de responsabilidade — um principio que permita educar

contra a indiferenga, que ¢ o mesmo que dizer, “Que Auschwitz ndo se repita!”.

Enquanto paradigma da racionalidade moderna ainda em curso, Auschwitz nos
remete ao limite extremo do conceito de humanidade, diante da extrema desumanidade. No
lime entre 0 homem e sua transformacdo em coisa (sua reificacdo completa). Para além do
limite entre 0 homem e a natureza (tal como o antigo paradigma das ciéncias sociais, em torno
do “processo civilizador”), esta o homem no limite da racionalidade técnica, da

irracionalidade humana.

Em face do extremo, na total dissociacdo entre a cultura e a civilizagdo
(convertida em barbarie), o que resta do homem, do humano? Quando as praticas “sociais” se
convertem em um processo de “socializa¢do” total as avessas, como pode persistir o homem?
Ou seja, como é possivel a persisténcia do homem quando submetido em um processo
totalitario de completa aniquilagdo humana? Em outras palavras, como é possivel a vida

humana em condicdes de vida extremamente desumanas e desumanizantes?

As perspectivas socioldgicas ou antropoldgicas, tal como as adotadas
epistemologicamente pelas teorias criticas (incluindo a Escola de Frankfurt), dificilmente

possibilitariam avancar muito profundamente na resposta a essas questdes. Adorno, por
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exemplo, é enfatico em afirmar que é impossivel a vida verdadeira em meio a vida falsa. E
impossivel a vida emancipada em uma sociedade ndo emancipada — de onde podemos inferir

a impossibilidade da vida humana em condi¢des desumanas.

Concordamos com Adorno a esse respeito. Ndo obstante, acreditamos que, em
face do extremo, quando ndo h& nenhuma possibilidade para uma vida verdadeira, € ali,
precisamente, que ela pode se revelar em sua esséncia. Quando, precisamente, ndo ha
nenhuma base socioldgica e antropoldgica para 0 humano, e 0 vemos em sua existéncia nua e
crua, € que podemos refletir, por intermédio da persisténcia do humano, em que ele consiste
em sua especificidade. Nesse sentido, a pergunta elementar E isto homem? (Primo Levi) deve
dirigir-se tanto “perpetradores” dos crimes quanto as suas vitimas, no processo de completa

reificacdo de ambos.

4.2. ZYGMUNT BAUMAN: DISTANCIAMENTO SOCIAL A PROXIMIDADE
HUMANA, DA INDIFERENCA MORAL A RESPONSABILIDADE HUMANA.

Assim como Adorno, o socidlogo Zygmunt Bauman empreende um esforgo
profundo de compreensdo do Holocausto, mas propde um novo paradigma para sua analise,
de onde devem ser extraidas as suas profundas implicacdes e desdobramentos para a
contemporaneidade — devendo ser adotado como um novo modelo de reflexdo sociol6gica

sobre o desenvolvimento da sociedade moderna.

Em seu livro Modernidade e Holocausto, suas investigacdes ndo tém o proposito
primordial de acrescentar conhecimentos sociolégicos a preencher as lacunas necessérias a
compreensdo do Holocausto, mas, antes, conduzir os estudos sobre o Holocausto para o
amago das ciéncias sociais, elevando-os para o centro da teoria e praticas sociologicas. De
acordo com ele, o Holocausto tem mais a dizer sobre sociologia, em seu estado atual, que esta
tem a dizer sobre aquele. De maneira que o Holocausto pode conduzir a um novo paradigma
das ciéncias sociais, sendo extremamente relevantes para os principais temas da investigacao
socioldgica na sociedade contemporanea (BAUMAN, 1998, p.15,21). Com alguma
propriedade, parafraseando o titulo do texto de Adorno, seu livro poderia ser intitulado

“Sociologia ap6s Auschwitz”.
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A sua maneira, Bauman retoma a ideia muito cara aos tedricos da Escola de
Frankfurt, de que no desenvolvimento da sociedade moderna, 0 progresso estd associado
intrinsecamente a regressao, a barbarie — de maneira que, como diz Adorno (1985, p.41), “[...]
a maldicdo do progresso irrefreavel ¢ a irrefreavel regressao”. Ou, como diz Benjamin (1994,
p.225), “[...] nunca houve uma monumento de cultura que ndo fosse também um documento

da barbarie”.

Por outro lado, Bauman se aproxima de uma outra perspectiva de reflexdo, a
saber, a da teoria da “banalidade do mal” — desenvolvida por Hannah Arendt, em sua obra
Eichman em Jerusalém. Assim, procura desvendar os mecanismos institucionais que
expressam a racionalidade instrumental moderna, sobretudo o seu aparato burocratico de
administracdo, que tolhem dos homens a capacidade da reflexdo e, portanto, da acdo moral.
De maneira que seus atos ndo sdo decorrentes de uma falha em seu processo de socializacéo,

mas precisamente produtos dessa socializacao.

Nesse sentido, pretende se afastar dos estudos desenvolvidos por Adorno sobre a
“personalidade autoritaria” e o “carater manipulador”. Em nossa concepcdo, porém, sua
andlise se desenvolve em consonancia estreita com o conceito de consciéncia coisificada, que
¢ outro nome para o “carater manipulador”. Percebemos, ndo obstante, que a preocupacao de
Bauman é enfatizar um determinado tipo de conduta que esta fora do horizonte de avaliacéo

moral, o que ndo parece ser evidente na ideia de “carater manipulador”.

De acordo com Bauman, o Holocausto ndo é uma falha ou um desvio no processo
civilizatorio, mas da o testemunho do avanco da civilizacdo, revelando, porém, um reverso da
mesma sociedade moderna. Em outras palavras, todas as condi¢des que tornaram Auschwitz
possivel estavam dentro dos padrdes de normalidade de desenvolvimento da sociedade
moderna, a saber, “seu espirito condutor, suas prioridades, sua visdo imanente de mundo — e
dos caminhos adequados para se buscar a felicidade humana e uma sociedade perfeita”
(BAUMAN, 1998, p.27). Estava em consonancia com 0s mais acalentados produtos da
civilizagdo, “suas tecnologias, seus critérios racionais de escolha, sua tendéncia a subordinar

pensamento e acdo a praticidade da economia e da eficiéncia” (BAUMAN, 1998, p.32).

A esse respeito, inclusive, Bauman ressalta que toda a operagdo do Holocausto foi
gerenciada pelo “departamento financeiro” do Reich — 0 que, analisando o processo a fundo,

percebemos que ndo se tratava de um mero estratagema de camuflagem. De fato, em cada um
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de seus movimentos pode ser percebida uma espécie de “lucrotropismo” — “uma forca de
atracdo gravitacional para os mais elevados indices de retorno de capital” (BAUMAN, 1998,
p.127). O que confirma a afirmacdo de Adorno sobre a frieza, como principio subjetivo da

sociedade burguesa, sem a qual Auschwitz nao teria sido possivel.

Bauman ressalta, sobretudo, a racionalizacdo burocratica conforme a defini¢éo da
administracdo moderna dada por Max Weber. “O assassinato em massa dos judeus da Europa
pelos nazistas ndo foi apenas realizacdo tecnoldgica de uma sociedade industrial, mas também
sucesso de organizacdo de uma sociedade burocratica” (BROWNING apud BAUMAN, 1998,
p.32).

Em nenhum momento de sua longa e tortuosa execucdo o Holocausto entrou
em conflito com os principios da racionalidade [moderna]. A “Solucdo
Final” no se chocou em nenhum estagio com a busca racional da eficiéncia,
da otimizagdo na consecucdo do objetivo. Ao contrario, resultou de uma

preocupacao autenticamente racional e foi gerada pela burocracia fiel a sua
forma e propdsito (BAUMAN, 1998, p.37, grifo do autor).

De maneira que, “foi o espirito da racionalidade instrumental e sua forma
moderna, burocratica de institucionalizacdo que tornaram as solucgdes do tipo Holocausto néo
apenas possiveis, mas eminentemente ‘razoaveis’” (BAUMAN, 1998, p.37). Nesse sentido,
portanto, o Holocausto se constitui como um “laboratorio socioldgico” da sociedade moderna,
um teste raro e imprescindivel para se descobrir suas potencialidades ocultas, tanto quanto

suas implicaces extremas a humanidade.

Nessa perspectiva, Bauman enfatiza (como Hannah Arendt) que o Holocausto ndo
constitui apenas (!) uma “tragédia judaica”, mas um crime contra a humanidade, pois, antes de
dizer respeito a alemdes e judeus, refere-se ao proprio desenvolvimento da racionalidade
moderna e, portanto, a todos os homens modernos. Racionalidade que, como se tal questéo
ndo lhe tivesse intrinsecamente associada, continua sua marcha, de forma irrefletida e
inquestionada, a precipitar a humanidade em novas catastrofes semelhantes, em qualquer

outro lugar do mundo.

A mensagem mais perturbadora do Holocausto é ter revelado, sobretudo, aquilo
que Hannah Arendt denominou, de forma emblemadtica, como a “banalidade do mal”. Embora
Bauman ndo adote esse conceito controverso, sua concepcdo é muito semelhante. De acordo

com ele, o Holocausto fez-nos repensar a “natureza” do mal, invertendo todas as explicagdes
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estabelecidas dos feitos maléficos, fazendo-nos voltar, sobretudo, para a sua producéo social —

em contraposi¢do a concepcdo de um desvio social.
De repente ficou claro que o mais terriveis dos males de que se tinha
memoria ndo resultou de uma ruptura da ordem. Néao foi obra de uma turba
ruidosa e descontrolada, mas de homens uniformizados, obedientes e
disciplinados, cumpridores de normas e meticulosos no espirito e na letra de
suas instrugdes. Bem cedo se soube que esses homens, sempre que estavam a
paisana, ndo era de modo algum maus. Portavam-se de forma bem parecida a

todos nds. Tinham esposas que amavam, filhos que paparicava, amigos que
ajudavam e consolavam no infortdnio (BAUMAN, 1998, p.178).

Nesse sentido, “a noticia mais assustadora trazida pelo Holocausto” e pelo que
soubemos acerca dos seus executores ndo se refere a probabilidade (esse é o termo que ele
usa) de que pudéssemos ser também suas vitimas, mas que poderiamos té-lo perpetrado (e
ainda podemos), nas mesmas circunstancias, submetidos aos mesmos processos sociais
(BAUMAN, 1998, p.179).

Bauman examina esses processos de perto, em suas implicacOes, a saber, a
desumanizacdo da vitima, a sua invisibilidade moral e a exclusdo da avaliacdo moral da
conduta humana. S8o processos objetivos de distanciamento social e indiferenca moral, em
que os critérios técnicos desumanizam o objeto da conduta e substituem a responsabilidade
moral do agente. “A luta em torno das questdes morais nunca t€ém lugar, pois os aspectos
morais das acBes ndo sdo imediatamente 6bvios ou sua descoberta e discussdo sdo
deliberadamente evitadas. Em outras palavras, o carater moral da acdo é invisivel ou
propositadamente encoberto” (BAUMAN, 1998, p.44).

Em todos esses processos, ha uma tendéncia de “supressdo social da
responsabilidade moral”, pelo “distanciamento social” (quer seja fisico, psicologico ou
funcional), que resultam em desumanizacdo e indiferenca ética. Quanto maior a distancia
social provocada pelos processos de racionalizacdo da acdo, maior a disposicdo para a
desumanizagdo e crueldade em relacdo ao objeto dessas agdes. “Quanto mais racional a
organizacdo da acao, mais facil se torna produzir o sofrimento — e ficar em paz consigo
mesmo” (BAUMAN, 1998, p.183, grifo do autor). A “Solugdo Final” — o completo
exterminio fisico dos judeus — ndo teria sido possivel sem o seu gradual distanciamento
social, passando pelo seu isolamento fisico, pela sua invisibilidade moral e pela sua
desumanizacdo, sendo transformados em abstracGes estereotipadas e depreciativas, até se

tornarem cargas e pecas a serem extirpadas em uma linha de producéo fabril.
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ApOs examinar esses processos de racionalizacdo da sociedade moderna que,
conforme o padrdo de normalidade de seu desenvolvimento tornou possivel o Holocausto,
Bauman propde uma teoria sociolégica da moralidade, tomando como pressuposto a
administracdo da moralidade pela racionalidade burocratica.

Entre as conquistas societarias na esfera da administracdo da moralidade é
preciso mencionar: a producdo social da distancia, que ou anula ou
enfraquece a pressdo da responsabilidade moral; a substituicdo da
responsabilidade moral por responsabilidade técnica, o que efetivamente
encobre a importdncia moral da acdo; e a tecnologia da segregacdo e
separacdo, que promove a indiferenca pela provagdo do Outro, a qual de

outra forma seria submetida a avaliacdo moral e a uma resposta moralmente
motivada (BAUMAN, 1998, p.229).

De acordo com Bauman (1998, p.207, grifo do autor), “0 processo de socializacao
consiste na manipulacdo da capacidade moral — ndo na sua produgdo”. Em outras palavras,
“A moralidade ndo é um produto da sociedade. A moralidade é algo que a sociedade
manipula — explora, redireciona, espreme” (BAUMAN, 1998, p.212, grifo do autor). De
modo que, quando as pressdes societarias conduzem a supressdo da moralidade, a promoc¢éo
do comportamento moral implica atuar contrariamente a essas pressdes. Levanta-se, nesse
sentido, a questdo da responsabilidade de resistir a socializacdo. O dever moral implica, em
muitas ocasifes, assumir uma posicdo considerada e decretada antissocial pelos poderes

instituidos, uma resisténcia a autoridade e as pressdes societarias estabelecidas.

Portanto, a questdo da moralidade deve ser ressituada, ndo podendo mais ser
legitimada pelas presses societarias (como havia sido concebida dentro das teorias
sociologicas até entdo). “[...] os fatores responsavel pela presenca da capacidade moral devem
ser buscados na esfera social, mas ndo societaria” (BAUMAN, 1998, p.207, grifo do autor).
Ou seja, no contexto da coexisténcia, do “estar com os outros”, mas ndo necessariamente no
contexto societario, onde situam as agéncias supraindividuais de treinamento e imposi¢do. O
dever moral desloca-se, portanto, das fontes societarias de legitimacao para tornar a sua fonte
primaria, a pessoa humana, e a sua condi¢@o existencial de “estar com os outros”. “O dever
moral tem que contar puramente com sua fonte: a responsabilidade humana essencial
pelo Outro” (BAUMAN, 1998, p.229, negrito N0sso).

Bauman busca em seu filosofo preferido, Emmanuel Levinas, os elementos para
“uma abordagem sociologica realmente diferente e original da moralidade, capaz de revelar e
articular os aspectos da sociedade moderna que as abordagens ortodoxas deixam invisiveis”
(BAUMAN, 1998, p.210). Sua ideia diretriz pode ser ilustrada em uma citacdo de
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Dostoievski: “Somos todos responsaveis por todos, por todos os homens perante todos, e eu

mais que os outros”.

De acordo com Levinas, “estar com os outros” ¢ o primeirissimo e irremovivel
atributo da existéncia humana, implicando, primeiro e acima de tudo, responsabilidade. De
maneira que, a minha responsabilidade € a Unica maneira pela qual o outro existe para mim; é
0 modo de sua presenga, sua proximidade: ao olhar para mim, ja sou responsavel por ele. “De
forma bem clara, minha responsabilidade é incondicional. N&o depende do conhecimento
anterior das qualidades do seu objeto; ela precede tal conhecimento. N&o depende de uma
intencdo interessada pelo objeto; precede tal intengdo” (BAUMAN, 1998, p.211, grifo do

autor).

“Com efeito, de acordo com Levinas, responsabilidade é a estrutura essencial,
priméria e fundamental da subjetividade” (BAUMAN, 1998, p.211, grifo do autor). Trata-se
de uma responsabilidade existencial, sem qualquer obrigacdo contratual. N&o depende de
qualquer expectativa de reciprocidade, de mutualidade ou de recompensa presente ou futura.
N&o é uma responsabilidade assumida por ordem de uma forca superior ou um codigo moral
sancionado que, se ndo cumprido, torno-me passivel de punig¢do. “Tornar-me responsavel é a
minha constituigdo como sujeito” (BAUMAN, 1998, p.212). Portanto, tornar-me responsavel
€ assunto meu, e somente meu — enquanto que a reciprocidade é assunto do outro. “Sou
responsavel pelo Outro sem esperar reciprocidade, mesmo que tenha que morrer por isso.
Reciprocidade ¢ assunto dele” (LEVINAS apud BAUMAN, 1998, p.212).

Sendo a responsabilidade o0 modo de existéncia de existéncia do sujeito
humanos, a moralidade é a estrutura priméria da relagdo intersubjetiva na sua
forma mais cristalina, ndo afetada por quaisquer fatores ndo morais (como
interesse, calculo de beneficios, busca racional das melhores solugdes ou
capitulacdo a coercdo). Sendo a substdncia da moralidade um dever em
relacdo ao outro (enquanto distinto de uma obrigacao), [...] penetra bem mais

fundo que os arranjos societarios [...]. Os processos societarios comegam
quando a estrutura da subjetividade ja esta la. (BAUMAN, 1998, p.212).

De acordo com Bauman, a responsabilidade surge da proximidade do outro.
“Proximidade significa responsabilidade e responsabilidade ¢ proximidade”. Essa assertiva
nos remete, de alguma maneira, a0 amago da ética cristd, expressa na pardbola do “Bom
Samaritano”, contada por Jesus. O Mestre de Nazaré conta essa parabola como resposta a um
doutor da lei que, diante do mandato de amar ao préximo, questiona: Quem é o meu préximo?
Na conclusdo da pardbola, o proximo é aquele ao qual o samaritano se aproximou, sem

qualquer pressuposto sobre sua pessoa, mas movido de intima compaixdo, para prestar-lhe
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socorro — ao contrario do levita e do sacerdote que, conhecedores do mandamento, passaram

ao largo, afastaram-se, indiferentes. 4

De acordo com Bauman, o oposto da proximidade é a distancia social que, por sua
vez, conduz a auséncia de uma responsabilidade moral, que tornou possivel que milhdes de
pessoas pudessem ser assassinadas, enquanto milhGes de pessoas nada fizessem encerrados
em sua indiferenca moral (BAUMAN, 1998, p.213). Nesse sentido, portanto, é que se revela a
importancia atual do Holocausto, a licdo que ele traz para toda a humanidade: a saber, sem o
distanciamento social e a indiferenga moral dele decorrente, o Holocausto n&o teria
acontecido. Ou, como diz Adorno (1995, p.134), se ndo fosse a frieza burguesa (como traco
antropologico basico da constituicdo humana), “se as pessoas ndo fossem profundamente
indiferentes ao que acontece umas com as outras”, entdo Auschwitz nao teria sido possivel, as

pessoas nédo teriam permitido.

De acordo com Bauman, porém, ha outra licdo do Holocausto, que traz esperanca
para 0s nossos tempos sombrios. As pressdes societarias de autopreservacdo, por mais fortes
gue sejam ndo suplantam o dever moral, de uma maneira predeterminada, inevitavel e
inelutavel. Somos pressionados a fazé-lo, mas, em ultima instancia, ndo obrigados. “N&o
importam quantas pessoas optaram pelo dever moral acima racionalidade da
autopreservacdo — o que realmente importa é que alguns fizeram essa op¢do” (BAUMAN,
1998, p.236, grifo do autor).

H& uma rica literatura sobre o Holocausto, produzida em boa parte pelos
sobreviventes, com a autoridade que sua experiéncia Ihes confere, que atestam essa licdo de
esperanga, da persisténcia do humano em face do extremo. Viktor Frankl, por exemplo,
ressalta que nos campos de concentracdo, todas as circunstancias convergem para a total
aniquilacdo do prisioneiro e, quando este é despojado de tudo, ainda resta-lhe a “ultima
liberdade humana”, que consiste na capacidade de “escolher a atitude pessoal que se assume
diante de determinado conjunto de substancias” (FRANKL, 2016, p.7). De acordo com ele, os
prisioneiros eram apenas cidaddos comuns; mas alguns, pelo menos, comprovaram a
capacidade humana de erguer-se acima de seu destino externo ao optar por ser “dignos do seu
sofrimento” (FRANKL, 2016, p.7).

4 Curiosamente, o filésofo alemdo Friedrich Schiller havia lancado mdo dessa parabola, para ilustrar sua
concepgao de “beleza moral” que caracteriza a “bela alma”, onde convergem seus conceitos ético e estético —
conforme o titulo de seu ensaio de — Graga e Dignidade (Beleza e Grandeza).
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Algumas pessoas comuns, normalmente cumpridoras da lei, despretensiosas,
nada rebeldes nem aventureiras, resistiram aqueles no poder e, sem pensar
nas consequéncias, deram prioridade a sua propria consciéncia — bem
parecidas com aquelas poucas pessoas, esparsas, agindo sozinhas, que
desafiaram o poder onipotente e inescrupuloso e arriscaram as préprias vidas
para tentar salvar as vitimas do Holocausto. Seria védo procurar 0s
“determinantes” sociais, politicos ou religiosos de sua singularidade. Sua
consciéncia moral, adormecida na auséncia de uma militdncia mas entdo
despertada, era realmente seu Unico bem e atributo pessoal — ao contrario da
imoralidade, que tinha que ser socialmente produzida (BAUMAN, 1998,
p.196).

Em face do extremo, ensaio escrito por Tzvetan Todorov, temos 0 maior tributo
em memoria desses homens comuns, cujas virtudes comuns, desvelaram a esséncia do
humano em condigdes extremas, resistindo ao processo de sua desumanizacéo, preservando
sua dignidade (tanto quanto possivel), responsabilizando-se pelo Outro, no exercicio do
cuidado e, ainda, mantendo, inclusive, sua apreciacdo estética, sendo capaz de declamar uma
poesia, ou contemplar um poér do sol. Homens comuns que, contra toda expectativa, ndo
sucumbiram a racionalidade da autopreservacao. O que nos remete a reflexdo sobre a esséncia

humana em face do extremo, em sua existéncia nua e crua.

Esse ainda constitui o legado pouco explorado, e 0 mais promissor (de esperanca)
do Holocausto. Se o primeiro aspecto do legado do Holocausto permite um “esclarecimento
subjetivo” dos mecanismos de produgdo social da indiferenga, assim como as suas
consequéncias mais nefastas, o segundo traz sua contraparte positiva, desvelada nos campos
de concentragcdo, como a orientar um proposito, um sentido para a vida humana, para além de
todo palavrério da literatura de autoajuda atual, com elementos essenciais a serem

desenvolvidos na formagdo humana e na educacéo escolar.

Explorar esse legado “positivo”, a partir da literatura sobre o Holocausto, ¢ um
exercicio ainda a ser empreendido, no sentido de buscar elementos para possiveis
enfrentamentos a serem travados no processo educacional. O grande potencial da literatura
(em especial a do Holocausto, mas também sobre outros temas ou questdes socio-historicas
fundamentais) é a possibilidade que ela abre em tratar da responsabilidade de maneira
indireta, como a possibilidade de que ela seja apropriada internamente, por intermédio de uma

experiéncia formativa com os textos, dada sua qualidade ética e estética.

Admitimos que o principio de responsabilidade, como quaisquer outros principios
éticos ou valores morais, ndo produzem efeito se impostos como um dever, podendo,

inclusive, atuar contrariamente ao seu propdsito moralizante. A esse respeito, estamos
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plenamente de acordo com Adorno, quando diz que a participagdo ndo deve ser encorajada, se
ndo puder ser experimentada de maneira substancial pelo individuo — pois isso seria uma
heteronomia. Por outro lado, concebemos que a responsabilidade possa ser um principio ao
menos implicito a permear todo processo de formacdo cultural e educacdo escolar,
acreditando, como Bauman, que se trata de um principio constitutivo da prépria subjetividade
humana. Ou seja, 0 homem se constitui enquanto tal na medida em que assume
responsabilidade. Motivo pelo qual citamos, novamente, a sentenca simples e profunda de

Saint-Exupéry: “Ser homem ¢ ser responsavel”.

Essa responsabilidade ndo tem a ver com a responsabilizacdo do individuo, tal
como propagado pela ideologia neoliberal, que € a propria expressao da frieza contemporanea
produzida pela “indiferenca estrutural” (econdmica e politica) do capitalismo em seu modo de
operacdo atual. Uma maneira de abandonar o individuo a propria sorte, a deriva, tendo que
“se virar” com seus proprios recursos, por mais parcos que sejam. Essa responsabilizagdo
neoliberal segue a prépria racionalidade da autoconservacdo, como principio subjetivo da
sociedade burguesa, portanto, da frieza que, no plano moral, se expressa pela indiferenca em
relagdo ao outro.

No entanto, se de uma maneira perversa, distorcida, o principio de
responsabilidade foi apropriado pela ideologia neoliberal, nem por isso deve ser descartado,
como diz o ditado, “jogando o bebé com a agua suja”. Antes de qualquer coisa, acreditamos
que esse principio remete a prépria substdncia do homem enquanto ser moral.
Responsabilizar-se por si proprio é expressao da autonomia humana em poder dirigir a prépria
vida pelo exercicio da razéo, prevendo as consequéncias de seus atos — como diz o filésofo
judeu Hans Jonas e, antes dele, o também filésofo judeu Martin Buber. Sentido em que

remete a prépria dignidade humana.

De maneira semelhante, ser homem € “estar com os outros” de onde o dever moral
de se responsabilizar pelos outros € o que fundamenta essa condi¢cdo humana, estabelece essa
relagdo constituinte do homem no encontro com o outro, no qual ambos se constituem,
reciprocamente, como ser moral. Nesse sentido, € o oposto da busca do interesse proprio, que
reduz o homem a racionalidade da autoconservagdo, assemelhando-o aos outros animais,

movidos pelo instinto de autopreservacao.
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Da mesma forma, responsabilizar-se pelo mundo é cuidar da prdpria casa comum,
do habitat humano, remetendo, nesse sentido, & propria etimologia da palavra ética. E o
homem situar-se e reconhecer-se em um mundo que € o seu mundo, do qual foi deslocado no
decorrer do desenvolvimento de suas forcas produtivas (alienadas) sob o sistema capitalista.
Como diz Hannah Arendt, os homens se “recusam” a assumir a responsabilidade por um
mundo no qual se sentem perdidos, desorientados. Por outro lado, assumir a responsabilidade
por ele, € o0 Gnico meio de se ressituar nele, como um homem em sua casa. Como 0 homem
reassumindo o seu destino. O “espirito do tempo” nao fara isso pelos homens; somente eles
podem fazé-lo. Somente os homens, atuando em conjunto, poderdo reverter a marcha da

humanidade.

A responsabilidade remete ao ser genérico do homem, enquanto membro de uma
espécie, como dizia Marx em seus Manuscritos. E o principio que estabelece, nesse sentido, a
condicdo humana que, ndo é outra coisa, como diz Levinas, que o “estar com outros”.
Somente esta condi¢do pode ser fundamento de uma moralidade, como alicerce ao mesmo
tempo material e existencial. Nesse sentido é que, recorrendo a Levinas (mas também a
tradicdo filosofica judaica, da qual o préprio Marx ainda ndo se desvencilhara em seus
primeiros escritos), Bauman tenta restabelecer o carater, ao mesmo tempo pré-social e

fundador da moralidade, em torno do principio de responsabilidade.

Por outro lado, a responsabilidade apregoada pelo neoliberalismo recai como uma
maldicdo sobre o individuo isolado, portanto, alienado, separado de seu ser genérico, de sua
espécie. Atuando no sentido de reproduzir e intensificar essa condicio desumana. E uma
“responsabilidade” de autoconservacgao, em detrimento do estar com o outro, mas que toma o
outro como meio. Se, em algum momento, o principio de responsabilidade humana se toca
com seu reflexo deformado sob a ideologia neoliberal, tal encontro ndo é mais do que um
entrechoque na intersecdo da condicao (des) humana, onde uma socializa¢cdo desumana toca o

ser do homem.

Em face do extremo, no entanto, nos campos de exterminios, na pressdo extrema
sobre homem no sentido de reduzi-lo a sua autopreservagdo em detrimento da humanidade do
outro e de sua propria, é que se tem revelado, na literatura do Holocausto, e em alguns raros
casos, a substancia humana no “estar com o outro”, no cuidado com outro, que € a expressdo
mais concreta, empirica, do principio de responsabilidade (Todorov). Quando o “dever” era

pura e simplesmente a autoconservacdo, revela-se, contra toda expectativa, o cuidado



151

voluntario com o outro, a preservar da dignidade de ambos, sobrevivendo ou morrendo como

homens. O dltimo resquicio da liberdade humana, brilhando em face do extremo.

Como relatou o médico Viktor Frankl, sobrevivente de Auschwitz, nos campos de
exterminio, tudo conspira para a completa aniquilacdo do prisioneiro e, diante da sua total
destitui¢do, quando se vé reduzido, sob todos os aspectos, a sua “existéncia nua e crua”, a
unica coisa que lhe sobra, “a tltima liberdade humana”, o altimo resquicio de sua dignidade,
consiste “na capacidade de escolher a atitude pessoal que se assume diante de determinado

conjunto de circunstancias [...]” (FRANKL, 2016, p.7).

O que se pretende, nesse sentido, ndo é de modo algum defender tal condig&o.
Tomando como um exemplo a ser inculcado em cada individuo. Como que a dizer, “Supere-
se, seja homem em face do extremo neoliberalismo”, o que seria 0 mesmo que inculcar a
adaptacdo forcada e sofrida. Pelo contrério, é extrair dessa experiéncia em face do extremo,
um elemento fundamental de resisténcia a uma ordem opressora, restabelecendo a
solidariedade entre os homens, por intermédio do cuidado e o respeito com o outro. E extrair
um principio ético que resiste em tomar o outro como uma coisa, um meio, para a
autoconservacdo, mas antes, estendo-lhe a mao, juntar as forgas de resisténcia. Como diz
Bauman (1998), quando a socializagdo € perversa, o dever moral do homem implica em atuar
contrariamente a ela, aos seus pressupostos, as suas normas, as suas pressdes societarias.
Consiste em voltar-se para o outro, sem mediacdo, em busca de refundar a moralidade em

contraposi¢ado a socializacdo, que se pretendia moralizacao.

Por isso, 0 nosso esforco em fundamentar o principio de responsabilidade na
apropriacdo critica da historia, resgatando, como diz Benjamin, a “tradi¢do dos oprimidos”.
Auschwitz é o ato de fundacdo que instaura, a despeito de qualquer questionamento, a
tradicdo dos oprimidos. Como diz Bauman (mas também Adorno) todas as areas do
conhecimento precisam se voltar para Auschwitz, para reconhecer 0os mecanismos que o

tornaram possivel e, porque ndo, que lhe possam resistir.

Sabemos, por Adorno e por Bauman, e por tantos outros, que as possibilidades de
que Auschwitz se repita estdo dadas, pois 0s mecanismos que produzem e reproduzem a frieza
ainda persistem. E como diz Adorno, atuar contrariamente a eles é como combater contra o
espirito do mundo. Nesse sentido, o “esclarecimento subjetivo” ¢ uma condi¢do necessaria,

mas ndo suficiente para esse combate. Como Bauman ressalta ndo ha, nos processos
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societarios modernos, nada de que os homens possam se valer. Ndao h&a uma conduta
alternativa em nivel de sociedade... De maneira que a responsabilidade humana volta para sua
prépria fonte: para o homem. Uma educacdo contra Auschwitz ¢ uma educacdo contra a
indiferenca, que é produzida pelo proprio “espirito do mundo” moderno. E uma educagio para
a responsabilidade humana, naquilo que re (une) cada ser humano a sua espécie, a partir de
Seu ser geneérico, em contraposicao a sua separacao, distanciamento e isolamento (atomizagéo)

impostos pela racionalidade instrumental (o “espirito do mundo” moderno).



5. CONSIDERACOES FINAIS: AEDUCACAO EM TEMPO SOMBRIOS

“Enquanto o sentimento de vazio aumenta, multiplicam-se 0S comportamentos inebriantes para
escapar a noite de um mundo sem valor, ao abismo da falta de objetivo e de sentido”
(Lipovetsky; Serroy).

“O que a literatura faz € 0 mesmo que acender um fésforo no campo no meio da noite. Um fésforo ndo
ilumina quase nada, mas nos permite ver quanta escuriddo existe ao redor”
(William Falkner).

Vivemos em tempos sombrios. Os avan¢os da razdo instrumental e do capitalismo
tardio drenaram todo o significado do mundo, e a cultura “[...] se revela menos capaz de
impregnar a vida cotidiana de um sentimento de proposito e valor” (EAGLETON, 2016,
p.182). A desregulamentagdo dos mercados financeiros engendrou um sistema que escapa a
todo controle. “A nova era global das finangas inaugurou uma época de desequilibrios, de
imprevisibilidade e caos crescentes” (LIPOVETSKY; SERROY) que aumentam a
precarizacdo da vida, provocando uma extrema inseguranca existencial. O esfor¢co permanente
da adaptacéo forcada encerra a vida na racionalidade da autoconservacgdo, impondo ao homem
moderno a frieza como uma condi¢do de sobrevivéncia. A angustia do homem moderno,
portanto, consiste no desamparo, na desorientacdo e na incerteza existencial de uma vida
destituida de sentido.

“Enquanto o sentimento de vazio aumenta, multiplicam-se 0S comportamentos
inebriantes para escapar a noite de um mundo sem valor, ao abismo da falta de objetivo e de
sentido” (LIPOVETSKY; SERRQY, 2011, p. 31). A euforia e a apatia, a diversdo e o tédio, o
desinteresse e 0 descompromisso sdo 0s sintomas de uma vida sem perspectivas a qual se quer
evitar, sintomas de uma frieza autoimposta, conscientemente ou ndo, como condi¢cdo de
continuar vivendo — de tornar a vida suportavel, ao mesmo tempo em que reproduz, mesmo a
sua revelia, a miséria social de que se quer escapar. O deserto social, indspito para a vida
humana.

“A indiferenca cresce. Em lugar nenhum o fenémeno é tdo visivel quanto no
ensino” que se “transformou em maquina neutralizada pela apatia escolar feita de atencdo
dispersa e de ceticismo desenvolto ao saber”, de maneira que “a escola se parece menos com
uma caserna do que com um deserto, onde 0s jovens vegetam sem grande motivacao e

interesse” (LIPOVETSKY, 2005, p.21). A escola, como um corpo exangue, é afetada
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frontalmente por essa subjetividade danificada, a0 mesmo tempo em que a reproduz em seu
seio. Em uma sociedade falsa, o saber produz sofrimento. O desafeto ao saber é uma cegueira
voluntéria; é a recusa em ver um mundo que ndo vale a pena ser visto. E a recusa em tomar
consciéncia dos sofrimentos proprios e alheios. E que, no entanto, favorece na reproducédo da
frieza a perpetuacéo da vida danificada, que ndo desaparece por ndo ser vista.

Acreditamos, porém, que o desafeto ao saber €, antes de tudo, o desafeto a um
determinado tipo de saber. Referimo-nos a razdo instrumental que, responsavel pelo
desencantamento do mundo, até os diais atuais ¢ predominante no curriculo escolar. Ao se
ater, quase exclusivamente, ao conhecimento cientifico moldado pela raz&o instrumental, a
escola ndo apenas € afetada e esvaziada pela frieza do mundo que, como feitico, toma seus
alunos, mas também produz neles a frieza subjetiva que se reproduz no mundo.

Como no romance Tempo Dificeis, de Charles Dickens, a escola baseada na
ciéncia positivista, que se importa apenas com fatos, forma pessoas apéticas, desprovidas de
sentimentos, que sdo precocemente tolhidas pelo cansacgo e pelo tédio de viver. Considerando
que a razdo € a unica faculdade a ser desenvolvida, a escola passou a desenvolver uma
formacdo unilateral, desprovida de sentimentos — uma sensibilidade embrutecida. Uma
racionalidade fria; uma educacdo para a frieza. Como exemplar perfeito desse modelo de
educacéo, destaca-se o personagem Bitzer.

Ele crescera e tornara-se um jovem extremamente lGcido, cauteloso e
prudente que certamente subiria na vida. Sua mente era regulada de modo
tdo exato que ndo tinha afeicBes ou paixdes. Todos 0s seus procedimentos
eram resultado dos calculos mais acertados e frios [...] (DICKENS, 2014,
p.136).

Até os dias de hoje a escola reproduz a racionalidade burguesa. Assim, de uma
perspectiva objetiva, a razdo instrumental promoveu a secularizacdo cultura, destituindo os
valores superiores que outrora orientavam a vida, tornando-a vazia. A escola se encarrega de
sua contrapartida subjetiva, de maneira que é também parte do problema.

De acordo com Gruschka (2014), ainda quando a escola se propbe a defender
determinados valores iluministas — como a fraternidade, a liberdade e a igualdade — tende a
reproduzir frieza burguesa por meio de sua prépria estrutura capitalista de funcionamento,
bem como de suas metodologias de ensino e avaliacdo, que tendem a perpetuar a
racionalidade do interesse proprio e, assim, provocando o distanciamento — ou, como diria
Marx, o estranhamento — entre seus alunos; portanto, a indiferenga entre eles.

Acreditamos assim que, nesses sombrios, 0 maior desafio que se apresenta a

escola consiste em, de alguma maneira, reencantar o0 mundo, estabelecendo um horizonte de
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sentido que permita o encontro, a proximidade, a responsabilidade. Os alunos esperam da
escola um saber que lhes permita orientar suas vidas, dota-las de sentido, elevé-las acima da
banalidade, da insignificancia, enfim, que lhes permita escapar a noite de um mundo sem
valor. Que lhes superar 0 seu deslocamento no mundo, promovendo 0 Seu encontro com o seu
passado e com o seu futuro, como constituintes de um tempo presente prenhe de sentido;
promovendo 0 seu encontro com sua natureza interna e externa; promovendo o0 seu encontro
com o outro, seu semelhante, necessario para a constituicdo de sua subjetividade, sua
humanidade.

Por isso defendemos uma cultura da histéria e do sentido, como um horizonte para
promover esses encontros constituintes do humano, do homem. Para aproximar os homens.
Para que desses encontros e dessa aproximacdo, desabroche uma demanda interna de
responsabilidade. De acordo com Bauman, a responsabilidade surge da proximidade do outro.
“Proximidade significa responsabilidade e responsabilidade é proximidade” (BAUMAN,
1998, p.213). N&do é uma responsabilidade assumida por ordem de uma forca superior ou um
codigo moral sancionado que, se ndo cumprido, torna-nos passivel de punicdo. A
responsabilidade, enquanto fundamento ético da constituicdo humana, s6 pode se apresentar
como uma demanda interna decorrente da aproximagao do outro.

A responsabilidade, portanto, pressupde a proximidade e, esta, demanda aquela.
Nesse sentido é que “Tornar-me responsavel € a minha constituigdo como sujeito”
(BAUMAN, 1998, p.212). Aproximar-me do outro é reconhecé-lo em sua universalidade e
em sua particularidade. Reconhecer o particular no universal. O contrario € o distanciamento
decorrente da primazia da unilateralidade do universal ou do particular. Em um caso, a
abstragdo; no outro, a atomizagdo. Em ambos, a desumanizacgdo que repousa na indiferenca.
Indiferenca é distanciamento e distanciamento significa indiferenca. Assim, humanizar é
educar contra a indiferenca, é educar para responsabilidade, € aproximar os homens. Como
isso pode ser feito por intermédio da educacdo escolar?

A ciéncia tem 0 seu momento, que € o de reconhecer 0s mecanismos sociais de
distanciamento, de estranhamento, de reificacdo, que provocam a indiferenca, a frieza. N&do
obstante, a ciéncia requer, contraditoriamente, o distanciamento social. Uma frieza
consciente, como pressuposto da reflex&o critica. Um afastar-se de abragar, quando o proprio
abraco pode ser uma expressdo de cumplicidade com a vida danificada. A esse respeito,
Adorno se refere a impossibilidade da vida verdadeira na vida falsa. De maneira que resta ao

homem (ao intelectual) o isolamento, como Unica trincheira a salvaguardar a possibilidade de
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liberdade na sociedade, como sua negacdo — como condicdo de ainda se poder respirar no
inferno. O pensar, diz Hannah Arendt, requer um afastamento do mundo, um rompimento
com o cotidiano, com fluxo constante de vida. Para ela, no entanto, pensar ndo € o mesmo que
conhecer. O conhecer € a busca do intelecto pela verdade. O pensamento ndo busca a verdade;
ele lida com os significados, com os sentidos atribuidos ao mundo, aos fatos, as pessoas. O
pensamento € um momento de suspensdo do mundo, mas que tem por propoésito tornar a
reinserir-se nele, intervindo no seu curso, ressignificando-o. De maneira que o pensamento é
uma promessa de reencantar o mundo, humanizando-o. Um afastar-se de abracar, para abraca-
lo novamente. Sua esfera é a dos valores, onde pode se dar a possibilidade de aproximacao
entre os homens. Contudo, essa aproximacdo ndo surge da veiculacdo de conteddos
moralizantes, mas antes da abertura do mundo que pode tornar possivel o encontro. Essa
abertura apresenta-se sempre como uma possibilidade, uma proximidade sem pressupostos.

Nesse sentido, pode encontrar um terreno fértil na arte, enquanto uma educacao sensivel.

A educacdo sensivel por intermédio da arte, por seu potencial de abertura dos
valores e da aptiddo para a experiéncia, € o pressuposto para uma educacdo ética tanto quanto
para uma educacdo politica. A esse respeito, Adorno e Marcuse estdo de acordo, ambos
bebendo na mesma fonte, a saber, a concepcao do filésofo Friedrich Schiller em suas cartas
sobre A educacdo estética do homem. Escrevendo sob o impacto do terror da Revolucdo
Francesa, Schiller argumentava que uma educacdo politica tinha de ser, antes de tudo, uma
educacao estética, que remetesse ao cultivo da sensibilidade humana, para evitar sua regressao
na barbérie — uma racionalidade desumana, insensivel. A sua maneira, Adorno também via na
arte um potencial emancipatorio, na contramdo de um razdo totalitaria, heterbnoma, que

tornara possivel o nazismo.

Queremos defender, por nossa vez, uma educacao sensivel que possa aproximar
0s homens, de si mesmos e dos outros, possibilitando assim, pela proximidade, a demanda
interna, autbnoma, pela responsabilidade. A saber, uma responsabilidade que brota
voluntariamente da proximidade humana como potencialidade de uma sensibilidade cultivada,
ndo embrutecida nem embotada, ndo selvagem nem bérbara “®. Nesse processo, onde n&o ha
certezas ou garantias — para alem da ciéncia — é que avanca 0 processo de humanizagdo. Uma

educacdo contra a frieza e a indiferenga; contra o tédio e o vazio. A arte € um meio de

46 Schiller desighava por selvagem aquele dominado por seus instintos primitivos, portanto, ndo civilizado, ndo
racional. Ao passo que o barbaro é produto da racionalidade moderna, que subjuga e embrutece sua prépria
natureza interna.
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humanizar o outro, abrindo a possibilidade da aproximacéo, e de uma vida plena de sentido.
Gostariamos, aqui, de examinar uma obra que acreditamos de uma sensibilidade unica, que
pode nos ajudar a avancar nesse sentido, para além da ciéncia. Trata-se do classico literario de

Antoine Saint-Exupéry, o Pequeno Principe.*’

O Pequeno Principe pode ser considerado um romance de formacéao ladico, um
romance de educacdo sensivel e sentimental. Comeca com o infante habitante do planeta
B612 que, movido por um ressentimento contra sua Rosa, dada a imaturidade emocional e a
incompreensdo mutua, aproveita uma migracdo dos péssaros para iniciar uma peregrinagdo
pelos planetas “para procurar uma ocupagio e se instruir” (SAINT-EXUPERY, 2015, p.34).
Assim, passa por planetas solitarios, habitados por pessoas encapsuladas, vivendo vidas
destituidas de sentido, esvaziadas por uma racionalidade irracional, que devora os homens em
seus ciclos tautolégicos. Sdo vidas dessubstancializadas, encerradas em seus circuitos
fechados, desprovidas de transcendéncia. Trata-se de vidas marcadas pela indiferenciacdo das
coisas, das pessoas, do tempo... Portanto, uma vida mondtona, entediante, sem gragca, triste,
cinza. Em todos os planetas percebe-se a primazia da razdo instrumental, da racionalidade da
autoconservacdo, da lei do equivalente. Enfim, de um universo desencantado. Um imenso

deserto hostil a vida humana.

Quando chega a Terra, pelas suas dimensfes, as situacdes se repetem, porém,
todas a0 mesmo tempo, e de maneira muito mais intensa. Ndo obstante sua multiddo de
habitantes, o peregrino encontra um imenso deserto. Em sua caminhada solitaria, porém, se
depara com um jardim de roseiras — todas iguais a sua flor. “E ele se sentiu extremamente
infeliz. Sua flor lhe havia contado que ela era Unica de sua espécie em todo o universo. E eis
que havia cinco mil, todas iguais, num sé jardim” (SAINT-EXUPERY, 2015, p.62). E,
deitando-se na relva, chorou. E foi entdo que apareceu a raposa.

47 Devo ressaltar que, durante a defesa da tese, todos os membros da banca examinadora, inclusive minha
orientadora, foram unanimes na recomendagdo para que as referéncias a obra O Pequeno Principe fossem
extraidas do texto, por acreditarem ndo corresponder ao que se espera de um trabalho de nivel académico,
sobretudo, em se tratando de uma tese de doutorado. Nessas circunstancias, eu estava determinado a atender a
recomendacdo, sendo a exigéncia, da banca. Porém, relendo o texto as vésperas de entregar a versao definitiva
recuei, e decidi manter as referéncias, certamente ndo por preguica, mas por entender que suas ideias
correspondiam de fato aquilo que eu queria expressar, a mensagem que eu queria transmitir e defender. Néao
acredito que O Pequeno Principe seja uma obra simpldria de literatura infantil, e sim um rico conto alegorico,
sendo mesmo um romance ludico de formagdo, como expus no texto, que tece uma critica severa a racionalidade
burguesa que, ao conduzir ao esvaziamento da vida social, destitui a existéncia de sentido. Em meio ao deserto,
porém, o jovem principe encontra um sentido para uma vida plena. Por isso, apesar de toda a consideragdo que
tenho por todos os membros da banca, sobretudo pela minha orientadora, mantive O Pequeno Principe,
assumindo toda a responsabilidade em defender “nossas” ideias.
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Dela lhe vem o aprendizado mais importante de sua vida. Ela lhe ensina que
cativar faz toda a diferenca na vida. Trata-se de uma coisa muito esquecida, diz ela, que

significa “criar lagos”. Criar lagos?

“Claro — disse a raposa — Tu ndo és para mim sendo um garotinho
inteiramente igual a cem mil outros garotos. E eu ndo tenho necessidade de
ti. E tu também ndo tens necessidade de mim. N&o passo a teus olhos de uma
raposa igual a cem mil outras raposas. Mas, se tu me cativas, nds teremos
necessidade um do outro. Seras para mim Unico no mundo. E eu serei para ti
unica no mundo...”.

“Comego a compreender — disse 0 pequeno principe — Existe uma flor...
creio que ela me cativou...”.

[..]

“Minha vida é mondtona. Eu caco as galinhas e os homens me cacam. Todas
as galinhas se parecem e todos 0s homens se parecem também. E isso me
aborrece um pouco. Mas, se tu me cativas, minha vida serd cheia de sol.
Conhecerei um barulho de passos que sera diferente de todos os outros. Os
outros passos me fazem entrar debaixo da terra. Os teus me chamarao para
fora da toca, como uma mdsica. E depois, olha! Vés, 1a longe, os campos de
trigo? Eu ndo como pdo. O trigo para mim é inutil. Os campos de trigo ndo
me lembram coisa alguma. E isso é triste! Mas tu tens cabelos cor de ouro.
Entdo sera maravilhoso quando me tiveres cativado. O trigo, que é dourado,
fara lembrar-me de ti. E eu amarei o barulho do vento no trigo... [...] Por
favor, cative-me!”

“A gente s6 conhece bem as coisas que cativou — disse [prosseguindo] a
raposa. — Os homens ndo tém mais tempo de conhecer coisa alguma.
Compram tudo pronto nas lojas. Mas como ndo existem lojas de amigos, 0s
homens ndo tém mais amigos. Se tu queres um amigo, cativa-me!”

“O que ¢ preciso fazer? Perguntou o pequeno principe”.

“E preciso ser muito paciente — respondeu a raposa — Tu sentaras primeiro
um pouco longe de mim, assim, na grama. Eu te olharei de com o canto do
olho e tu ndo diras nada. A linguagem é uma fonte de mal entendidos. Mas, a
cada dia, tu sentaras mais perto”.

No dia seguinte o pequeno principe voltou.

“Teria sido melhor que voltasses & mesma hora — disse a raposa. — Se tu
vens, por exemplo, as quatro da tarde, desde as trés eu comecarei a ser feliz.
Quanto mais a hora for chegando, mais eu me sentirei feliz. As quatro horas
ja estarei inquieta e agitada: descobrirei o preco da felicidade. Mas se tu vens
a qualquer momento, nunca saberei a hora de preparar o corago... E preciso
ritos”.

“O que é um rito?”

“E uma coisa esquecida também — disse a raposa — o rito é o que faz que
um dia seja diferente dos outros dias; uma hora das outras horas.” [...]

O pequeno principe foi rever as rosas:
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“Vo6s nao sois semelhantes as minhas rosas. Ninguém ainda vos cativou, nem
cativastes ninguém. Sois como era minha raposa. Mas fiz dela um amigo.
Ela agora ¢ tnica no mundo”. [...]

E ele voltou entdo a raposa:

“Adeus — disse a raposa. — Eis 0 meu segredo. E muito simples. S6 se vé
bem como o coracdo. O essencial € invisivel aos olhos”. [...]

“Os homens esqueceram essa verdade — disse a raposa. — Mas tu ndo deves
esquecer. Tu te tornas eternamente responsavel por aquilo que cativas”
(SAINT-EXUPERY, 2015, p.66-72, negrito nosso).

Ao se aproximar, se cativa; ao se cativar, se torna responsavel. Cativar € criar
lacos. Com as pessoas, com 0s animais, com o mundo. Esse é o preco da felicidade, de tornar
as coisas unicas, especiais, prenhes de sentido. “Foi o tempo que perdeste com tua rosa que
fez tua rosa tdo importante” (SAINTA-EXUPERY, 2015, p.70). Nesse sentido é que a
responsabilidade é constituinte do sujeito humano. Como antidoto a indiferenca, ao tédio, ao
vazio, 4 tristeza. Cativar é significar, valorizar, tornar dnico. Diferenciar, responsabilizar. E o

que atribui seriedade e gravidade a vida. Se a educacgdo ndo servir para isso, para que entdo?

Acreditamos, assim, que a educacdo precisa se valer da ciéncia, da ética e da arte
para aproximar os homens, desenvolvendo neles a responsabilidade reciproca. N&o como
seres gregarios propensos a adesdo cega aos coletivos. Mas como seres (nicos, cuja
sensibilidade cultivada reconheca o particular no universal. Porquanto o todo é o falso.
Aproximar os homens, no sentido de humanizé-los, arranca-los da abstracdo e da atomizacéo,
que permite tornd-lo um objeto de indiferenca, cuja conduta poderia ser subtraida do
horizonte de avaliagdo moral. Humanizar o Outro é humanizar a si préprio, aproximando. O

que precisa ser feito em um plano politico, tanto quanto ético, quanto sensivel.

A historia, a sociologia, a filosofia, a literatura, entre outras formas do saber tém
um potencial de aproximar os homens, os diferentes povos, atuando no sentido de produzir o
reconhecimento, a identificacdo, a empatia. A atencdo, 0 respeito, a ternura. E, em
contrapartida, a indignag&o e a intolerancia contra todas as formas de sofrimento humano. E
isso que entendemos por uma inflexdo em direcdo ao sujeito, quando ndo ha perspectivas de
que as condicBes estruturais sejam mudadas, ou de que a educacdo ndo pode avancar muito
nesse sentido. Ainda assim, acreditamos que é possivel formar homens em tempos dificeis.
Acreditamos que é possivel a vida verdadeira em uma sociedade falsa. Toda luta pela justica é

uma forma de vida verdadeira. Toda resisténcia a desumanizacdo é uma vida verdadeira. Toda
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defesa da dignidade humana, a saber, do carater insubstituivel de todo e cada ser humano é

uma vida verdadeira.

Ha uma vasta literatura académica ou ndo que demonstram que o homem se revela
ou mesmo se constitui nos momentos dificeis. Todorov demonstrou, através dos relatos dos
sobreviventes do Holocausto, como muitos prisioneiros, em face do extremo, resistiram a
desumanizacdo, a aniquilacdo total, ndo somente com atitudes ditas “heroicas”, mas,
sobretudo, no cuidado de um com 0 outro — a maneira mais concreta que assume a
responsabilidade e, portanto, a humanidade. Assim como naqueles bravos que, arriscando a
suas proprias vidas, acolheram 0s judeus em suas casas. Pessoas comuns, que nunca se
destacaram, e jamais revelariam suas qualidades ndo fossem as condicBes tdo anormais.
Hannah Arendt também acredita que, em tempos sombrios, é possivel encontrar alguns
homens que sirvam como uma luz, para sustentar a esperanca dos demais. Talvez, o maior

desafio da educacdo hoje seja justamente esse — formar homens em tempos sombrios.

Esse desafio pode ser inserido na dialética proposta por Hector dos Santos
Oliveira: “Homens fortes criam tempos faceis e tempos faceis geram homens fracos, mas

homens fracos criam tempos dificeis e tempos dificeis geram homens fortes”.
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