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Algumas consideracgoes sobre educacao em Jean-Paul Sartre

Walter Matias Lima

Resumo

O artigo pretende identificar a relevancia do tema: educagdo e razdo dialética, em algumas obras de Jean-
Paul Sartre. Essa abordagem sera permeada pela problematizacio das nogoes de razao dialética, praxis e
antropologia, como as entende Sartre. Nossa intencéo é mostrar a relacéo entre razio dialética e dialética da
praxis e o contributo dessa relacdo para a pratica educativa, a partir da concepc¢io sartriana de antropologia.
Partindo do aporte sartriano, compreendemos a educacgéo como totalizacio que se traduz em projeto pedagdogi-
co que visa educar para a liberdade pela liberdade, desde que esta seja uma finalidade que se realize nas
condigodes socio-histdricas e existenciais da praxis individual e coletiva. Assim sendo, a educag¢ao contém, como
tessitura, a revolta, isto é, o poder (através do educador, do educando e das institui¢ées) de protagonizar, sem
quaisquer tipos de retraimentos e coercoes, valores dos projetos pedagdgicos e, entre estes, a efetivacao da
liberdade.
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Some commentaries on education in Jean-Paul Sartre

Abstract

The article aims to identify the relevance of the issue: education and dialectical reason, in some works of Jean-
Paul Sartre. This approach will be permeated by questioning the notion of dialectical reason, practice and
anthropology, as Sartre believes. Our intention is to show the relationship between dialectical reason and
dialectics of praxis and the contribution of this relationship to educational practice, from the design sartriana
of anthropology. On the intake sartriano we understand education as aggregation leading to pedagogical
project aimed at educating for freedom for freedom, since it is a purpose to carry out socio-historical conditions
and existential practice of individual and collective. Therefore, education contains as fabric, the revolt, that is,
the power (through the teacher, the student and institutions) to play without any kind of withdrawal and
constraints, values and educational projects, among these, the realization of freedom.

Keywords: Sartre; Praxis; Education; Dialectical.
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1. Por que a revolta?

Quando nos interrogamos sobre a revolta no mun-
do contemporaneo, na literatura e na filosofia con-
temporaneas, a experiéncia de Jean-Paul Sartre é
indispensavel. Portanto, nosso intento é apresentar
algumas “linhas de fuga” do pensamento sartriano
que, a0 nosso ver, contribuem para pensar a relacao
entre educagdo, razdo dialética e o tema capital da
obra sartriana: a liberdade.

No nosso entender, a educacédo é a praxis que aju-
da os homens a sair de sua inércia — da inércia da
serialidade, levando os a totalizar eles préprios suas
respectivas praxis em vez de sofrerem “a totalizagao
reificada”, “alienada” do pratico inerte. Assim,
desmistificar e reunir e ndo esquecer nossa presenca
concreta, nossa experiéncia psiquica, nem o momen-
to concreto da histéria em que nos encontramos,
mantendo um questionamento permanente, é o que
poe uma atividade pedagdgica como pratica-revolta
que se quer, também, desmistificadora e que se inse-
re numa pratica politica que se recusa como
espetacularizacao da vida e da morte, ensejando um
processo dialético de superacao das condi¢oes ideold-
gicas e alienantes em que se encontram os sujeitos
do processo educativo.

O lingtiista Alain Ray, em seu livro Révolution,
histoire d’un mot, traga o percurso etimoldgico e se-
mantico da palavra “revolte”: revolta .

A primeira perspectiva esta direcionada para a
questao do movimento. O verbo latim volvere, esta
na origem de “revolte”, termo que, no inicio, ndo se
relaciona a politica. Tendo as seguintes derivacgoes:
“courbe” (curva), “entourage” (ambiente), “tour” (cir-
cuito), “retour” (retorno).

No italiano, nos séculos XV e XVI, volutus, voluta
sugerem a idéia de um movimento circular e, por
extensio, de um retorno temporal. Ver, por exemplo,
“retournement” (reviravolta).

Na acepg¢ao moderna da palavra, aparece o seguin-
te: “révolter” e “révolte”, oriundas de palavras italia-

nas; e, tendo preservado o sentido latino de “retornar”
e “trocar”, implicam um desvio que sera assimilado a
uma rejei¢do da autoridade. Assim sendo, no fran-
cés do século XVI, “révolter” é puro italianismo e sig-
nifica “virar”, “desvirar” (revoltar o rosto para o lado).

No século XVI, a palavra ndo comporta a nogéo de
forga, mas indica estritamente a oposi¢do: no senti-
do de abjurar, desviar-se. Contudo, o sentido histéri-
co e politico da palavra se fixam no século XVII e no
inicio do século XVIII: Voltaire, em O século de Luis
X1V, emprega “revolte” como “guerra civil”, “pertur-
bacoes” e “revolucao”.

O verbo latim revolvere aponta sentidos intelec-
tuais: “consultar” ou “reler”. “Révolution” passa em
francés para o vocabulario cientifico, pois na Idade
Média, “révolution” imprime o final de um tempo
“révolu” (passado).

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

Partiremos do seguinte pressuposto: uma pratica
educativa, que prime pela formacio de uma praxis
individual auténoma e livre, s6 existe ao prego de uma
revolta, por uma educag¢do-revolta e por um indivi-
duo historicamente situado e, sendo assim, por uma
atividade educativa e pedagdgica que busca a realiza-
¢ao da liberdade como condi¢do de humanizacéo do
homem. Nenhum de nés se satisfaz sem enfrentar
um obstaculo, uma proibi¢do, uma autoridade, uma
lei que nos permita nos avaliar, autonomos e livres.
A revolta que se revela, acompanhando a experiéncia
intima da aprendizagem é parte integrante do pro-
cesso educativo. Precisamos de uma educacgio-revol-
ta numa sociedade em que se vive, desenvolve-se e
néo estagna. Se essa cultura néo existisse em nossa
vida, seria o mesmo que deixar essa vida se transfor-
mar numa vida de morte, isto é, de violéncia fisica e
simbdlica, de barbarie. H4 urgéncia em desenvolver
essa perspectiva educativa a partir de nossa heranca

1 Ver também o livro de Julia Kristeva: Sens et non-sens de la revolte. Paris: Arthéme Fayard, 1996, do qual tiramos as

principais indicacgdes sobre o tema da revolta em Sartre.
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cultural, ética e estética e encontrar para ela novas
variagbes. Hoje, uma experiéncia da revolta, como
instancia educativa, pode nos livrar da robotizacao
da humanidade que nos ameaca.

Nosso mundo moderno atingiu um ponto de seu
desenvolvimento, em que certo tipo de educacgio, de
cultura e de arte, se nao toda a educacao e toda a
cultura, esta ameacada; muitas vezes, impossibilita-
da. Certamente, ndo a cultura-show, nem o que esta
se configurando nos moldes neoliberais como educa-
¢ao-show, ou a educacdo-informacgio consensuais
favorecidas pelas midias, mas justamente a educa-
¢ao-revolta ou a cultura-revolta. E quando essas se
produzem, acontece que mostram formas tao inséli-
tas e brutais que seu sentido parece perdido para aque-
les que estdo inseridos no processo educativo. Com
isto, cabe a nds sermos os doadores de sentido, os
intérpretes. Assim sendo, compreendemos a revolta
como transgressado da proibi¢do, como repeticao,
perlaboracéo e elaboragao da experiéncia educativa e
como deslocamento, combinacées e jogos dos diversos
sentidos que construimos através da atividade
educativa e pedagdgica.

Em relagao a Jean-Paul Sartre, uma das marcas
do tema da revolta esta na sua constante perspectiva
interpretadora, e entendemos a interpretagdo como
um ato de revolta, de reconstruir significativamente
uma experiéncia. Assim, podemos dizer que uma das
caracteristicas da revolta, para Sartre, é revelar a
singularidade da experiéncia através da interpreta-
c¢do filosdfica e literaria, mostrando que a liberdade
s6 existe ao preco de uma revolta. Que a praxis indi-
vidual (na nossa perspectiva, quando atravessada pela
atividade educativa) enseja a dinamica da
inteligibilidade da histéria, assim como a busca da
liberdade.

Cremos que uma maneira de compreender o tema
da revolta, em Sartre, é através de sua nocéo de li-
berdade situada, o que passamos a mostrar a seguir,
apresentando uma perspectiva do transcurso dessa
tematica na obra do filésofo. Certamente, a experién-
cia pessoal de Sartre se revela como uma situacio,
como uma luta por situar se dentro da situagao com
o fim de supera la. Esta experiéncia, contudo, ndo é
tao pessoal, tdo alheia ao comum dos mortais. Sartre

viveu em sua experiéncia a intersubjetividade e o
projeto fundamental que a define; auto-afirmacéo
frente ao ser acabado, vontade de chegar a ser; com-
promisso com os empreendimentos concretos em
nome do absoluto do projeto fundamental de deter-
minar a existéncia a partir do futuro, em funcéo de
uma comum exigéncia de sentido e de considerar o
passado apenas como o conjunto de condi¢bes sobre
as quais devemos tomar apoio para intentar-nos a
ndés mesmos.

Em Sartre, esta referéncia ao absoluto de nosso
projeto fundamental se resume como a aposta de
Pascal: existe ou ndo Deus? Pascal apostou em sua
existéncia, pois, no caso de existir, ganhava tudo e,
no caso de ndo existir, nada perderia. Sartre, por sua
vez, investiu a favor de seu absoluto, do absoluto do
homem, a possibilidade da autodeterminacéo, a par-
tir do futuro: ou a vida néo é nada ou é tudo! Assim,
segundo Sartre, consiste concretamente em decidir-
mos perder a vida antes de submeté-la ao absurdo.
Esta aposta, contudo, apenas pode justificar-se medi-
ante uma referéncia absoluta como ponto de apoio
para ensejar-lhe sentido em cada uma das situagoes
cotidianas. O incondicionamento de nossas tomadas
de posi¢do radica, segundo Sartre, em nos experimen-
tarmos responsaveis por nossa superacio em funcio
de um futuro homem que devemos inventar: o que
importa é a libertacdo do homem e, em funcéo dessa
libertacdo, sempre havera algo que fazer.

O pensamento sartriano pée em jogo, desta ma-
neira, uma dialética entre o otimismo da liberdade e
o pessimismo de nossa contingéncia, entre a humil-
dade que deve acompanhar o reconhecimento de nos-
so ser situado e o orgulho de nos reconhecermos agen-
tes da historia, entre a desesperanca, a qual nos con-
vida nossa situacgio, e a esperanga que brota da situ-
acdo, entre o impossivel de nossas vas ilusées e o pos-
sivel de nossas pequenas agdes. Dessa maneira, seu
pensamento se revela como uma ética da praxis his-
térica que em seu dinamismo se orienta, ndo a um
inerte universal ja realizado, sendo a universaliza-
¢ao do ser humano situado.

A intencionalidade ética de Sartre se comprova no
fato de que a primeira obra que ele anunciou, inicial-

mente, mas que nunca publicou, foi um tratado de
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moral. Apenas em 1975, deram-se a conhecer alguns
fragmentos desta obra. £ possivel que sua néo publi-
cacao se deva a necessidade que tinha Sartre de es-
clarecer previamente a correlacio liberdade-situagcdo
implicada em sua visdo do homem. O problema da
praxis sé podia ser enfrentado depois desse esclareci-
mento.

Liberdade, situacio e praxis constituem, de acor-
do com o que foi dito antes, as categorias que expres-
sam o problema sartriano. Elas estdo em todas as
suas obras, mesmo que nio seja com 0 mesmo peso.
Assim, até L’Etre et le Néant (1943) o interesse de
Sartre recai principalmente sobre o tema do homem
como liberdade. A partir de entdo, até a Critique de
la raison dialectique (1960), seu interesse se orienta
até o tema da situagdo. Nos ultimos anos, como sin-
tese de sua trajetéria, o tema da prdxis ocupa o pri-
meiro lugar.

A reflexao sobre o homem como liberdade se de-
senvolve em dois momentos. O primeiro é de ordem
psicoldgica e esteve orientado a libertar o homem de
todo EU (entendendo este como unidade indivisivel) e
de toda subjetividade entendida como sujeito
transcendental: a partir de uma analise da conscién-
cia, Sartre radicaliza sua concepcao de ser. O tema
da situagéo esta presente nestes primeiros momen-
tos, mas em termos abstratos, a saber, como estru-
tura de todo homem enquanto homem. O ser-corpo, o
ser-para-outro, o espago e o tempo, entre outros, como
caracteristicas de toda liberdade em situagdo, sdo
aspectos do ser do homem que Sartre ndo descuida.
O tema central, contudo, é a liberdade como esséncia
do homem: este néo é o que é; é o que nao é.

Areflexdo direta sobre a situacdo permite a Sartre
realizar analises concretas do homem enquanto com-
prometido dentro de uma determinada situagdo. O
mundo aparece como suporte da liberdade, ndo o
mundo como soma de coisas, mas o mundo como con-
fluéncia de “situacées concretas”, isto é, o mundo
transformado historicamente.

Finalmente, a praxis é abordada, desde uma cri-
tica da razdo dialética, critica elaborada a partir de
uma determinada concepg¢ao do marxismo que pre-
tende recuperar a praxis individual como o ponto de
partida real do pensamento de Marx. Contra o “mar-

xismo dogmatico”, que tem absorvido o homem na
idéia, Sartre pensa em um “marxismo existencialista”
que busca o homem onde quer que se encontre, em
seu trabalho, em sua casa, na rua. Isto lhe permite
entregar-se a uma andlise das condigdes reais de todo
empreendimento humano, em termo de uma ética da
histéria, para oferecer ao homem concreto, como agen-
te da historia, elementos para controlar a praxis em
fun¢do de uma superagio afetiva da contingéncia
humana revelada em sua ontologia.

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

O que Sartre busca na fenomenologia? Sartre se
refere a duas contribuicoes com relacao direta com o
sentido ultimo de seu pensamento. Por uma parte, a
intencionalidade, gracas a qual lhe foi dado esvaziar
a consciéncia de suas escorias, de seus estados, de
descobrir o nada (a consciéncia) acossado incessante-
mente pelo ser, escapando sempre. Por outra parte, a
ferramenta indispensavel: descobrimos que nos en-
contramos situados.

Sartre reconhece sua divida frente a Husserl das
Idéias com sua ontologia da consciéncia pura; e para
Heidegger, de Ser e Tempo, com sua analitica exis-
tencial da realidade humana. Em Esboco de uma
teoria das emogées, nosso filosofo ja havia escrito:

Existir para a realidade humana é, segun-
do Heidegger, eleger seu proprio ser em
um modo existencial de compreensdo:
existir para a consciéncia é, segundo
Husserl, aparecer-se. Porque mostrar-se
aqui € absoluto, mostrar-se que é necessa-
rio descobrir e interrogar. Desde este ponto
de vista, em cada atitude humana — por
exemplo, na emogdo, jd que é nosso tema -
, Heidegger pensa que encontramos o todo
da realidade humana, posto que a emo-
¢do é a realidade humana que elege e se
dirige emocionada até o mundo.

Husserl por seu lado pensa que uma des-
crigdo fenomenolégica da emocgdo trard a
luz as estruturas essenciais da conscién-
cia, posto que uma emog¢do é uma consci-
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éncia. E, reciprocamente, um problema se
coloca, problema que o psicélogo ndo pode
suspeitar: cabe conceber-se uma conscién-
cia que ndo restrinja a emog¢do entre suas
possibilidades, ou melhor, pode nela ver-
se uma estrutura indispensdvel da cons-
ciéncia? Assim o fenomendlogo interro-
gara sobre a consciéncia e sobre o homem
e perguntard ndo apenas o que este seja
sendo se pode apreender um ser entre cujos
caracteres haja um que seja precisamente
a capacidade de emocionar-se. E, inversa-
mente, interrogard a consciéncia, a reali-
dade humana, com respeito a emog¢do:
como deve ser a consciéncia para que a
emoc¢do seja possivel e inclusive para que
seja necessaria? (SARTRE, 1995, p. 77-78).

Este texto sintetiza o que Sartre considerou de
essencial em um e outro fil6sofo e a diferenca entre os
dois. Seu pensamento ja tinha se formado definitiva-
mente como para receber a influéncia posterior de
Husserl do mundo da vida ou do Heidegger de
Holzwege (caminho do bosque).

Interessado em uma ontologia da consciéncia em
situacdo, Sartre radicalizou as oposi¢oes entre Husserl
e Heidegger com o propésito de alcancar uma com-
plementacio na oposicdo. Desde este ponto de vista,
também seguiu um caminho diferente ao de Merleau-
Ponty. Este se interessou a harmonizar os dois fil6so-
fos em prol de uma sintese. Poder-se-ia dizer que
Sartre toma de Husserl o método de investigacao; e
de Heidegger, a realidade humana como objeto desta
investigacdo. Mas o faz de forma critica.

Assim, Sartre considera que Husserl se limitou a
descobrir o cogito em seu aspecto funcional, descar-
tando o problema existencial para ndo cair no erro
substancialista de Descartes. Ao néo transcender a
pura descricdo da aparéncia enquanto tal, ficou pre-
so ao cogito. Portanto, nas Idéias s6 podemos encon-
trar uma ontologia artificial da consciéncia pura des-
ligada do mundo; por conseguinte, de uma conscién-
cia que nao existe. Heidegger, por sua vez, ao querer
evitar o fenomenalismo de Husserl, realizou, de for-

ma direta, a andlise da existéncia sem passar pelo

cogito, privando assim, a realidade humana de sua
dimensao de consciéncia ou concedendo-lhe uma sim-
ples “compreensao”.

Fazendo dessa forma, Heidegger formula uma
ontologia naturalista da existéncia pré-reflexiva. De
acordo com esta critica, Sartre assume de Husserl o
método para descobrir a realidade humana enquan-
to consciéncia, centro de intencoes e poder de inicia-
tiva, contudo na medida em que o é dentro de sua
mesma situacao, pois do contrario, se alcancaria uma
consciéncia que, ao apreender-se a sl mesma em
oposicdo ao mundo, seria o que nao é (coisa). De
Heidegger, nosso filésofo assume a viséo da realida-
de humana situada no mundo, mas nio como cons-
ciéncia que se quer apreender no mundo por fora de
toda reflexdo; ao contrario, a consciéncia s6 seria
dado descobrir a impossibilidade de ser o que ela é
(consciéncia).

Sendo assim, Sartre se esfor¢ou por realizar uma
complementacdo na oposicdo entre Husserl e
Heidegger; uma ontologia que pensara a presenca da
consciéncia a sl mesma como inseparavel de uma
auténtica presenc¢a do mundo; uma ontologia respei-
tard a correlacio da consciéncia e da existéncia, da
intencionalidade e de suas motivagoes, da liberdade
que se afirma, quando a intencionalidade lhe confere
sentido as motivagdes, mas que se nega quando as
motivacbes se convertem em simples causas da
intencionalidade.

Resumindo, o método sartriano para a analise do
homem em situag¢do pretende ser um método
fenomenolégico que, simultaneamente, permite opor,
a tendéncia husserliana, a consideragao da existén-
cia das esséncias, e a tendéncia heideggeriana, a con-
sideracdo da esséncia da existéncia.

A aplicacio desse método conduzira Sartre a uma
ambigua dualidade das esséncias: o ser em si da cons-
ciéncia e o ser em si das coisas, dualidade de termos
que simultaneamente deixam em descoberto sua in-
suficiéncia: o “ser em si” em sua contingéncia se é
suficiente a si mesmo, mas nio pode justificar sua
presenca, sua possibilidade de “aparecer a” a consci-
éncia; o “ser para si’, por sua vez, se é suficiente
enquanto consciéncia para si tedrica, mas nio pode

justificar sua prépria existéncia.
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2. Consciéncia e liberdade

A reflexdo de Sartre sobre o homem como liberda-
de se desenvolve em dois registros, como ja vimos: o
primeiro, registro psicolégico, orientado a libertar o
homem de todo “eu” e de toda subjetividade de ten-
déncia substancialista. O segundo registro, ontoldgico,
orientado a esclarecer o sentido do ser, tanto do ser
da consciéncia como do ser do mundo e a esclarecer a
relacdo entre um e outro: “a primeira tarefa de uma
filosofia deve ser... expulsar as coisas da consciéncia
e restabelecer a verdadeira relagdo desta com o mun-
do, a saber, a de que a consciéncia é consciéncia
posicional do mundo” (SARTRE, 1957, p. 18).

Os escritos sartrianos anteriores a L’Etre et le
Néant sao dedicados a tarefa de expulsar todos os
objetos da consciéncia e afirmar a falta de uma
interioridade no homem: ndo haveremos de nos des-
cobrir em algum retiro, sendo no caminho, na cida-
de, em meio da multiddo, entre as coisas, entre os
homens. Desta época, interessam-nos as seguintes
obras: La Transcendance de l'ego: esquisse d’une
description phénoménologique (1936), Esquisse d une
théorie des émotions (1939) e L’Imaginaire (1940).

Sartre parte da 1déia husserliana da
intencionalidade: a consciéncia é, sempre, conscién-
cia de algo, ou seja, ela ndo existe mais que no mun-
do. Se isto é assim, é possivel chegar a esséncia do
homem a partir da analise fenomenolégica de consci-
éncias ou condutas concretas. Toda conduta humana
é conduta do homem no mundo. Por conseguinte, ela
pode entregar, por sua vez, o homem, ao mundo e a
relacéo que os une, a condi¢io de que consideremos
estas condutas como realidades objetivamente
apreensiveis e ndo como afetacées subjetivas que se
descobririam apenas ante o olhar da reflexdo. Sartre
escolhe inicialmente duas condutas — emocéao e imagi-
nacio — para esclarecer esta caracteristica humana.

Nas Idéias, Husserl tinha ido mais além do sujei-
to empirico até um sujeito transcendental, com o fim
de explicar a unificacio e a individuacao da conscién-
cia. Sartre, em La Transcendance de l'ego, sustenta
a inutilidade deste recurso, pois, para ele, a unidade
da consciéncia, mediante a qual se capta um objeto,
pode ser explicada a partir da mesma intencionalidade.

A consciéncia unifica a sl mesma e, concretamente,
por um jogo de intencionalidades “transversais” que
sdo retencoes concretas e reais de consciéncias pas-
sadas. Em outros termos, é a consciéncia que € prin-
cipio de unidade para si, operando-se essa unificacao
no objetivo que a define, isto é, a intencionalidade
aplicada a um objeto transcendente ou a uma vivéncia
passada que por natureza a consciéncia capta como
propria.

Na consciéncia, ndo se encontra, por conseguinte,
nenhum sujeito: nem o psicolégico que, de acordo com
areducdo, é um objeto transcendente para a consci-
éncia; nem o transcendental, que apenas é uma fic-
¢do operada a partir do sujeito psiquico. A conscién-
cia se define a partir de si mesma e ndo a partir de
uma realidade ou uma substancia: ela é existéncia
pura; em si mesma, nio é nada. Dai que ela ndo ofe-
reca um ambito interior que possa ser circunscrito
mediante a inspeg¢ao e que dé lugar a algo que a defi-
na como uma realidade distinta do mundo. A causa
disso: o conhecimento nio pode ser concebido como
um processo de assimilacdo da exterioridade por uma
interioridade: o mundo nfo entra na consciéncia. Pelo
contrario, a consciéncia se define por sua presenca ao
mundo e por sua fuga de uma falsa interioridade co-
migo mesma: a consciéncia ndo tem um “dentro”,
néo é sendo o fora de si mesma, e essa fuga absoluta,
essa negativa a ser substancia, é o que lhe constitui
como consciéncia.

Que significa, entdo, existir para uma conscién-
cia que em si mesma é nada? “Existir” para a cons-
ciéncia nao tem o sentido corrente do termo, ou seja,
pertencer a ordem da realidade em oposicéo a ordem
das possibilidades puras. A consciéncia ndo é uma
parte do mundo, é intencao até o mundo. O “existir”
aponta aqui a espontaneidade, a partir da qual se
constitui o mundo como objeto de todas as intengées e
significagoes.

Enquanto espontaneidade, a consciéncia “determi-
na a existéncia a cada instante, sem que possa conce-
ber-se nada previamente a ela. Assim cada instante
de nossa vida consciente nos revela uma criacéo ex
nihilo. Nao um ordenamento novo, mas uma exis-
téncia nova” (SARTRE, 1978a, p. 74). Esta esponta-
neidade equivale a liberdade pura, isto é, poder de
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auto determinacéo. A liberdade, por conseguinte, nao
é uma qualidade da consciéncia senéo que ¢ a exis-
téncia anterior a toda determinacio.

Esta liberdade, contudo, ndo se exerce fora do
mundo, posto que o mundo é aquilo com respeito ao
qual a consciéncia é criada. Sem ele ndo haveria cons-
ciéncia. A liberdade é, portanto, uma liberdade es-
sencialmente situada. Mas por sua liberdade, a cons-
ciéncia foca, no mundo, possibilidades e sentidos que
este ndo possui por si mesmo: a escolha livre da cons-
ciéncia sobre si mesma €, a0 mesmo tempo, uma es-
colha sobre o mundo: “o possivel, portanto, ndo pode
vir ao mundo sendo por um ser que é sua propria
possibilidade” (SARTRE, 1957, p. 144).

Para explicar essa consciéncia livre, livre ante toda
subjetividade e interioridade, Sartre descreve
fenomenologicamente a emocao e o imaginar, trans-
cendendo-os como simples fatos psiquicos, para que
se manifestem como duas maneiras de existir, isto é,
como duas possibilidades de eleger-se e compreender
a consciéncia e, portanto, como duas formas de ele-
ger e compreender o mundo.

A emocéo, por exemplo, ndo é um acidente; e sim,
um modo de existéncia da consciéncia, uma de suas
maneiras de compreender seu ser no mundo. Apenas
quando se estabelece esta significacio, havera lugar
para as analises empiricas do psicélogo. Mediante a
emocéo, a consciéncia transforma irreflexivelmente
um objeto ao nao poder adaptar-se a ele: o mundo
real é substituido por um mundo ficticio, magico, no
qual desaparecem essas dificuldades. Desta manei-
ra, a emoc¢ao é um jogo, mas um jogo no qual nés
criamos. O desvanecimento, por exemplo, que um
homem sofre ante um animal feroz é um “refigio”,
uma evasao ante uma situacgio real, evasio que ndo
consiste simplesmente em uma desordem fisioldgica,
mas em uma conduta que tem toda sua significacao
em uma inten¢io “negadora” da consciéncia: ante a
impossibilidade de evitar o perigo pelas vias normais
e os encadeamentos deterministas, nego esse perigo.
Quero aniquila-lo.

A urgéncia do perigo tem servido de motivo para
uma inten¢ao aniquiladora determinante de uma con-
duta magica. Duas sfo as conclusoes fundamentais
as quais chega Sartre em sua analise da emoc¢do. Em

primeiro lugar, o mundo real, ainda que possua uma
consisténcia, pode ser negado: a consciéncia pode as-
sumir frente a ele uma distancia que lhe permite
viver no mundo elegido por ela mesma; mundo ficti-
cio, sem duvida, mas que revela como a consciéncia é
poder de negacao do real. Em segundo lugar, as con-
dutas da consciéncia sdo conscientes ainda que se-
jam reflexivas.

A anélise da imaginacéio confirma esta liberdade
que define a consciéncia: a imaginacio é a conscién-
cia toda inteira enquanto que ela realiza sua liberda-
de. Os objetos imaginados nunca tém a consisténcia
dos objetos reais. A consciéncia da cadeira em ima-
gem me ensina que a consciéncia ndo é uma
interioridade, onde se guardam, como simulacros, as
imagens das coisas. Ela é um modo de ser da mesma
cadeira que se da na minha percepc¢io. Se a conscién-
cia é intencional, imaginar ndo é possuir na consci-
éncia algumas imagens, mas uma maneira de es-
preitar o objeto, ou seja, sob a modalidade da ausén-
cia, modo, essencialmente, diferente ao da percepg¢ao
para a qual o objeto se da, segundo a modalidade da
presenca. Imaginar Pedro em Campinas, néo é for-
jar uma realidade fantastica que substitua a presen-
¢a de Pedro, mas ter consciéncia da auséncia de
Pedro: enquanto me aparece em imagem, este Pedro
presente em Campinas me aparece como ausente.

O ato de imaginar revela que a consciéncia é ao
mesmo tempo poder negador do mundo e consciéncia
do mundo. Ela pode conceber outro mundo que é a
negacdo do mundo real. Ao fazé-lo, poe de manifesto
seu carater livre: para que uma consciéncia possa
imaginar, é necessario que ela escape do mundo por
sua mesma natureza, é importante que ela possa to-
mar distancia em relagdo com mundo. Em uma pa-
lavra, é essencial que ela seja livre. No entanto,
encontramo-nos ante uma liberdade situada: eu s6
posso imaginar a partir da motivagdo concreta e pre-
cisa de uma situagao que exclui o objeto mencionado
de tudo que realmente me é acessivel: porque Pedro
nao pode estar atualmente presente, eu o posso dar
como ausente.

Uma imagem, dira Sartre, ndo é o mundo-nega-
do, pura e simplesmente, ela sempre é o mundo ne-

gado desde um determinado ponto de vista.
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Ao término das analises de sua psicologia
fenomenoldgica, Sartre cré haver expulsado da cons-
ciéncia todo eu, toda interioridade, todo objeto. A cons-
ciéncia livre ndo é nada e, como nada, é liberdade.
Desde um ponto de vista negativo, o poder da consci-
éncia livre se manifesta como poder de negacio do
mundo, da situacao real dentro da qual se encontra o
homem. Desde um ponto de vista positivo, a consci-
éncia pode regressar livre e criadoramente ao mun-
do, a situacgio para valoriza-la e dar-lhe sentido. Todo
o anterior significa que ser livre, e ser em situacao
s80 a mesma coisa: a situagao de um ser é sua exis-
téncia superada e feita significante por sua liberda-
de; correlativamente, a liberdade de um nao pode,
por conseguinte, consistir em escapar a toda situa-
¢do0, sendo na superacao de sua existéncia bruta até
uma situacao.

Em L’Etre et le Néant, Sartre sistematiza e escla-
rece os temas alcangados através da psicologia
fenomenolégica. A psicologia de tradi¢io classica quis
explicar a realidade humana como uma colegdo de
dados observados, como um conjunto de qualidades
hereditarias ou como uma substancia sujeito de aci-
dentes chamados fatos psiquicos. Sartre, com sua psi-
cologia fenomenoldgica, buscou uma compreensao
eidética da realidade humana, a partir da analise de
condutas particulares enquanto fendomenos
significantes da realidade humana em sua totalidade.

O aporte fundamental de L’Etre et le Néant foi por
de manifesto o ser da consciéncia, que a este ser
corresponde um “dever ser”: a consciéncia como exis-
téncia livre corresponde a formulagao de um projeto
que lhe permite transcender o real, sem “aliena-lo, até
um sentido e transcender o ato puro de negacio, que a
caracteriza, até o valor e a consisténcia deste ato”.

Toda consciéncia é consciéncia de algo: “isto sig-
nifica que a transcendéncia é estrutura constitutiva
da consciéncia” (SARTRE, 1957, p. 28). Portanto, se
quisermos descobrir a estrutura da consciéncia, te-
mos que fazer referéncia as atitudes fundamentais
do sujeito motivadas pelo mundo.

De acordo com isto, uma ontologia fenomenolégica
teria como objetivo esclarecer a ambigiiidade do ser:
do ¢ de uma presenca (a consciéncia) que nio é um

“em si” e do é de um “em si” (mundo) que s6 é definivel

a partir da consciéncia. Ela sera a ontologia de uma
consciéncia que, ao querer-se apreender como oposta
ao mundo, deve fazer-se o que ela nio é e que, na
medida que se apreende sobre o mundo, mais além
de toda reflexio, descobre a impossibilidade de ser o
que ela é.

A necessidade desta ontologia se impde, caso te-
nhamos em conta que o mundo, como correlato da
consciéncia, o é de tal forma, que a consciéncia facil-
mente se esquece de si mesma em beneficio de um
mundo objetivado e converte suas valorizagoes em
simples constatacoes e sua presenca, em um simples
olhar os objetos como determinados em si mesmos e
possuidores por si mesmos de um sentido que sé lhes
pode ser outorgado pela consciéncia.

O ser em si. A consciéncia é consciéncia de algo
que lhe é transcendente. Por conseguinte, ndo tem
sentido a pergunta sobre como o ser do objeto se dis-
tingue do ser da consciéncia: “ser consciéncia de algo
é estar ante uma presenca concreta e plena que nao é
a consciéncia” (SARTRE, 1957, p. 27).

Contudo, o ser nao se entrega inteiramente em
cada uma de suas manifestagoes: ele se anuncia no
fenémeno em forma transfenomenal como um mais
além do fenomeno. Dai que todo fenomeno, que por
defini¢do é um “ser para a consciéncia”, seja ao mes-
mo tempo um “ser em si”. Ele é para a consciéncia s6
enquanto nfo é consciéncia, enquanto é aquilo que a
consciéncia nio é. Por conseguinte, quando se fala do
“ser em s1”, se quer afirmar que o ser que se da a
consciéncia como fenémeno, se da como possuindo em
s1i mesmo seu sentido de ser e seu fundamento. O ser
se cria entao a si mesmo? Nao podemos afirmar, pois
1sto implicaria a utilizacdo de categorias que s se
aplicam ao homem, isto é, as categorias de atividade e
passividade. Do ser s6 se pode dizer que “é em si”, ou
seja, que é1déntico a s1 mesmo e pleno de sicomo o ser
de Parménides: ele é simplesmente, sem necessidade
de nenhuma razdo: “Isto é o que a consciéncia expres-
sarda — em termos antropoldgicos — dizendo que o ser
esta de mais, ou seja, que ela ndo pode de modo algum
deriva-lo de nada nem de outro ser, nem de um possi-
vel, nem de uma lei necessaria. Nio criado, sem razio
de ser, sem relagdo alguma com outro ser, o “em si”
esta eternamente de mais” (SARTRE, 1957, p. 34).

Revista Tempos e Espagos em Educagdo, UFS, v. 3, p. 9-22, jul./dez. 2009



Algumas consideragoes sobre educagdo em Jean-Paul Sartre 17

Para Sartre, a consciéncia ndo pode explicar este
ser “em s1”. Na esteira heideggeriana, considera que
a consciéncia compreende de forma imediata sua si-
tuacdo sem necessidade de uma explicagao: o feno-
meno de ser, como todo fend6meno primeiro, se desve-
laimediatamente a consciéncia, através de meios “de
acesso imediato (como) o tédio, a niusea, etc.”
(SARTRE, 1957, p. 14). Recordemos Roquetin em La
Nausée, quando descobre o sentido concreto da pala-
vra “existéncia”: “de um sé golpe a existéncia se faz
presente a ele, ndo a existéncia de um determinado
objeto que eu posso nomear, utilizar ou definir, mas
a existéncia de algo absoluto, a contingéncia [...] Exis-
tir é esta ai simplesmente; os existentes aparecem,
se deixam encontrar, mas nunca é possivel deduzi-
los. Tudo o que existe nasce sem razdo, se prolonga
por debilidade e morre por causalidade”.

O ser para si. O “ser em si”, de acordo com o que
foi posto até o momento, ndo d4 margem a nenhuma
pergunta. Se alguma pergunta tem surgido, é por-
que uma alteridade, que é um nio ser, introduz-se no
coracao do ser. Trata-se da consciéncia. Se a consci-
éncia é algo distinto do objeto do que ela é conscién-
cia, elanio é nada mais que consciéncia desse objeto,
até o ponto de que a existéncia do objeto significaria a
néo existéncia da consciéncia. Algo mais: se a consci-
éncia é consciéncia de algo — deste monitor, por exem-
plo —este algo é arrancado da massa de ser e consti-
tuido como nio sendo nada mais do que o que é.

Assim sendo, se segue que esse algo é um ser com
respeito a esse algo. Dessa maneira, a consciéncia é
triplamente fonte de néo ser: com respeito a si mes-
ma, enquanto ela ndo é nada do objeto e enquanto ela
nao é nada sem ele; com respeito ao objeto, enquanto
a causa dela, este ndo é nada mais que o que é, tal
como 0 expressamos nos juizos de negacio; e, com
respeito ao mundo enquanto este, como totalidade
estruturalmente diferenciada, s6 se da pelo nada.

Se quisermos saber como o ser pode estar afetado
pelo nada, teremos que buscar uma explicac¢io pelo
lado de uma dimensao do ser que seja portadora de
sua prépria negacéo, ja que o “ser em si” ndo da lu-
gar a nenhuma diferenciagdo ao ser idéntico a si
mesmo. Este ser, que s6 é gracgas a “ser o que nfo €7,
¢é a consciéncia livre e espontanea. Enquanto tal,

Sartre a denomina “o ser para si”, porque é livre e,
por conseguinte, porque propoe “a ser”, ela nao ape-
nas “e o que néo €’ com respeito ao “ser em si”, como
também com respeito a si mesma.

A unidade do em si e do para si. Como poderiamos
pensar unilateralmente estas duas regides do ser?
“Se 0 “em si” e 0 “para si” sdo modalidades do ser, ndo
haveria um hiato no senso mesmo da i1déia do ser, e
néo estaria cindida sua compreensio em duas partes
incomunicaveis” (SARTRE, 1957, p. 715). A possibi-
lidade de um pensar unitario apenas se pode dar, desde
um ponto de vista do “para si”, posto que, como foi
dito, o “em s1” ndo é suscetivel de nenhum ponto de
vista.

No olhar do fenomendlogo, o “em si” e 0 “para si”
aparecem, de fato, como correlativos: ndo temos in-
tuicdo de um “para si” separado e que por isso mesmo
seja um puro nada, nem de um “ser em si1” puro.
Quem se expresse nesses termos, estara se expres-
sando em termos abstratos.

Quando a consciéncia estabelece “o0 em s1”, o faz
como anterior ao “para si” e anterior as perguntas
que ela possa colocar-se, perguntas que, por certo,
nao a afetam no “em si”, ndo dao margem a busca de
uma origem do ser: “o ser é sem razdo, sem causa,
sem necessidade” e “todos os ‘por qués’... sdo posteri-
ores ao ser e os supoe” (SARTRE, 1957, p. 713).

A consciéncia pode, contudo, interrogar-se sobre a
origem de seu proprio ser: “o ser pelo qual o porqué
chega ao ser tem o direito de colocar seu proprio por-
qué, posto que ele préprio é uma interrogacio, um por-
qué. A esta questao a ontologia ndo poderia responder,
pois se trata aqui de explicar um acontecimento e ndo
de descrever as estruturas de um ser” (SARTRE, 1957,
p. 714). Deve-se alertar, contudo, que a resposta dada
constitui uma hipdtese metafisica que afirma a apari-
¢ao acidental, absurda contingente da consciéncia como
um nada que s6 através de suas escolhas conquista
uma esséncia, esséncia que surge dessas escolhas li-
vres enquanto ultrapassadas pela consciéncia: a es-
séncia da consciéncia é sua existéncia petrificada. Deve-
se sublinhar, portanto, que a consciéncia, ao ndo obe-
decer a nenhum condicionamento externo, pode refa-
zer continuamente sua esséncia. Neste sentido, a exis-

téncia precede a esséncia.
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A consciéncia, enquanto pergunta, é levada a in-
quietar-se sobre a possibilidade de um “ser total”, isto
é, de uma sintese unitaria do “em si” e do “para si”. E
possivel esta sintese? Nao, posto que se trata de ter-
mos que se excluem: o “ser em si” ndo pode conver-
ter-se em consciéncia nem a consciéncia em um “ser
em si”, pois deixariam de ser o que sdo. A medida que
o homem aceite este projeto impossivel, ele é uma
“paixdo inutil”, um esforgo falido de antemao.

A liberdade. “Que deve ser o homem em seu ser
para que, através dele, o nada chegue a ser?”
(SARTRE, 1957, p. 60). A interrogacio sobre uma
esséncia do homem parece contradizer a afirmacao
de que a consciéncia é apenas existéncia. A contradi-
¢do é aparente se tivermos em conta o que se deve
entender por esséncia.

A liberdade néo é uma propriedade qualquer de
meu ser: ela é “a textura de meu ser” (SARTRE, 1957,
p. 514). “O que chamamos liberdade nio... se distin-
gue do ser da ‘realidade humana’. O homem néo é
primeiro, para ser livre depois, ndo ha diferenca en-
tre o ser do homem e seu ‘ser livre” (SARTRE, 1957,
p. 61). Aliberdade é o poder da consciéncia de negar o
ser e negar-se a si mesma e, ao fazé-lo, afirma-se a si
mesma, de determinar-se, de eleger-se, de criar-se
perpetuamente. Do homem livre, s6 se pode captar o
que tem sido, ndo o que é e o que sera: “a liberdade é
0 ser humano colocando seu passado fora de jogo e
segregando seu préprio nada” (SARTRE, 1957, p. 65).
Este “por fora de jogo” meu passado, radica a possibi-
lidade de contemplar meu ser passado como se ja ndo
fosse meu ser e, portanto, a possibilidade de introdu-
zir a descontinuidade.

Dessa forma, o homem néo é pura existéncia, o
que significaria ser um existente imaterial. Ele é uma
esséncia problematica, porque esta sempre por fazer-
se a partir de sua liberdade: “a liberdade humana pre-
cede a esséncia do homem e a torna possivel; a essén-
cia do ser humano se faz em suspenso em sua liberda-
de” (SARTRE, 1957, p. 61). Aparece, precisamente, a
angustia, esse sentido que acompanha o homem atu-
ando sobre a situacéo, escolhendo-se e escolhendo li-
vremente seu mundo, sem leis nem critérios absolu-
tos que possa constrangé-lo em um sentido ou em ou-

tro e que, por outra parte, lhe assegura o éxito de seu

projeto. A Unica lei que lhe orienta é sua liberdade:
“estou condenado a ser livre. Isto significa que nio se
pode encontrar mais limites para minha liberdade que
esta mesma, ou, se preferirmos, que ndo somos livres
para deixar de ser livres” (SARTRE, 1957, p. 515).

A angustia se revela, assim, como a apreenséo do
carater inelutavel da liberdade que deve decidir por

si mesma o dever ser do homem:

Estou emergindo sozinho, e, na angustia
frente ao projeto tinico e inicial que cons-
titui meu ser, todas as barreiras, todos os
parapeitos desabam, nadificados pela cons-
ciéncia de minha liberdade: ndo tenho
nem posso ter qualquer valor a recorrer
contra o fato de que sou eu quem mantém
os valores no ser; nada pode me proteger
de mim mesmo; separado do mundo e de
minha esséncia por esse nada que sou, te-
nho de realizar o sentido do mundo e de
minha esséncia: eu decido, sozinho,
injustificdvel e sem desculpas” (SARTRE,
1957, p. 77).

Assim sendo, Sartre vai insistir no carater prati-
co da filosofia: “Toda filosofia é pratica, inclusive aque-
la que a primeira vista parece ser a mais
contemplativa” (SARTRE, 1960, p. 16). O reconheci-
mento deste carater pratico da filosofia aproxima
Sartre ao pensamento de Marx.

Conceber a consciéncia como um elemento da na-
tureza, ou tomar literalmente que “o ser determina a
consciéncia”, é ndo apenas negar a liberdade da cons-
ciéncia, como também cair no idealismo que se quer
rechacar, pois é apontar a natureza uma teleologia:
“é certo que o ser determina a consciéncia, mas se
tinha, em certa maneira, ‘o projeto’ de determina-la,
entéo voltariamos a idéia hegeliana”. O que faz do
pensamento de Marx “a filosofia de nosso tempo” nao
é esse parco materialismo, mas o “ser a tentativa
mais radical de esclarecimento do processo histérico
na sua totalidade” (SARTRE, 1960, p. 29) respeitan-
do, simultaneamente, a especificidade da existéncia
humana e o carater concreto do homem em sua rea-

lidade objetiva.
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Podendo, por tudo isso, em que o existencialismo
poderia influir no marxismo? Para Sartre, o marxis-
mo se tem detido ao fazer de seus principios dogmas,
convertendo-se em um idealismo voluntarista. O
existencialismo pode acrescentar ao marxismo uma
base para p6-lo em marcha, a saber, sua concepg¢ao
de praxis individual, gragas a qual a vida ndo é um
fenomeno estatico, mas dinamico.

Para compreender o homem, nés temos que situa-
lo, prontamente, no seio da totalidade, mas também
temos que po6-lo em relagdo com o devir concreto: “para
mim, escreve Sartre, a verdade devem, é e serd no
devir. E uma totalidade que se totaliza sem cessar;
os fatos particulares ndo sdo nem verdadeiros nem
falsos, embora néo sdo relacionados pela mediacéo
das diferentes totalidades parciais com a totalizagdo
em curso” (SARTRE, 1960, p. 30).

Para abordar a historia, como verdade que esta
em devir, temos que utilizar a razao dialética. Utili-
zar a razao analitica — valida no conhecimento do
mundo natural — seria aceitar de antemio um
determinismo que anularia a consciéncia como pro-
jeto e liberdade.

Sartre se opoe, contudo, a interpretacio da dialética
por parte do marxismo francés e soviético porque, pre-
cisamente, esta interpretacio assume que o devir his-
torico e o devir do universo poderia ser explicado a
partir de leis universais, expressoes de uma dialética
existente na natureza. Para Sartre, ndo é a natureza
a que procede dialeticamente como negac¢ao, negagao
da negacao e subsungao desta numa negag¢ao mais rica.
Apenas a consciéncia pode introduzir, através da praxis
intencional, a negac¢io no universo do ser-em-si.

Quais sdo os limites da razao analitica? A formu-
lagdo das leis de tudo o é e chega a ser no mundo
natural, mediante a observacao, a experimentacao, a
reducio do complexo a seus elementos simples, a de-
ducdo e a sintese. Este conhecimento permite ao pes-
quisador esclarecer os fatos novos, reduzindo-os ao
passado. O pesquisador pode, por conseguinte, sen-
tir-se orgulhoso de sua capacidade de predicdo. Mas a
razao analitica nada pode dizer-nos acerca dos feno-
menos sociais que sio produtos de uma praxis que, a
cada instante, cria o novo que rechaca toda instaura-
¢do de cadeias causais para sua explicacgao.

A razédo dialética pode encontrar “a partir das es-
truturas sincrbénicas e de suas contradigées, a
inteligibilidade dindmica das transformacdes histori-
cas, a ordem de seus condicionamentos. A razio inteli-
givel da irreversibilidade da histéria, isto é, sua orien-
tacao” (SARTRE, 1960, p. 156). As mudancas histori-
cas, enquanto provenientes de uma consciéncia livre,
sdo imprevisiveis. Se elas sdo compreensiveis, 0 sao
porque sdo intencionais e porque podem ser integra-
das no fendmeno humano em seu conjunto: a praxis
humana remete a totalidade da humanidade.

Nesse sentido, Sartre ndo desenvolve o método
dialético. Sua dialética é mais uma teoria do conheci-
mento, uma légica que pretende explicar de maneira
néo contraditéria os momentos da totalizacio, logica
da acéo criadora, légica da liberdade. Para Sartre, o
homem, mediante a praxis, deve satisfazer suas ne-
cessidades num mundo de “escassez”. Dai que esta
implica privar o outro necessariamente de algo, ori-
ginando assim um antagonismo violento. Apesar dis-
to, o homem pode interiorizar as situacdes e
reexterioriza-las através de uma praxis orientada ao
reconhecimento e a liberta¢ido do Outro. E este cara-
ter teleol6gico da praxis o que, finalmente, distingue
0 homem do animal, tornando o homem histérico e
ético.

A Critica da Razdo Dialética também se coloca
como problema estabelecer ou “deduzir” as condi¢oes
de possibilidade da histéria. Sartre diz que a reali-
dade da historia, em sua generalidade, ja esta asse-
gurada pelo préprio estatuto da praxis, a qual, desde
a emergéncia organica, constitui-se como capacidade
de superacéao e de totalizagao. Portanto, o que deve
ser fundado é nossa histéria, caracterizada pela ex-
ploracéo e pela violéncia. O materialismo sartriano é
rigoroso: é preciso que a possibilidade do devir dra-
matico da humanidade se instaure na relagéo prati-
ca primordial. Portanto, ele admite como um dado o
fato da escassez. Fornecendo previamente um con-
teuido “econémico” a “guerra de todos contra todos”,
designada por Hobbes como estado natural, Sartre
ira compreender doravante toda histéria como algo
que se explica sobre o pano de fundo dessa caréncia
radical. E nesse sentido que é interpretada a formula
marxista, segundo a qual os homens viveram até aqui
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sua pré-histéria, pois a histéria sé tera inicio quando
eles tiverem vencido a adversidade natural.

Ea partir da perspectiva abordada acima, que
entendemos a praxis educativa como a realizacéo de
uma educagdo-revolta e efetivagido de uma aborda-
gem antropolédgica que pde em evidéncia a busca da
liberdade e a constitui¢ao da inteligibilidade da his-
toria.

Assim, insistir em uma abordagem que enfatize a
dimensao antropologica da atividade educativa possi-
bilita descobrir que a praxis individual, no seu esfor-
co incessante para se objetivar, para cumprir o proje-
to de ser, apreende-se como inteligivel e histérica em
sl mesma. Subjacente a esta praxis individual de ser,
h4a sempre uma escolha que a define precisamente
pelo seu fim, sem prejuizo de assumir um passado
que traga a situacao que a envolve e a constrange no
limiar da historicidade, uma vez que o sujeito desco-
bre que nio esta sozinho. O projeto? e a decisio que o
sustém identificam a liberdade do homem enquanto
exprimem a sua atitude (revolta), a sua perspectiva,
diante de uma situacéo que, inevitavelmente, o ul-
trapassa.

Como podemos depreender, aparece aqui a proble-
matica da liberdade humana na sua dimenséo subje-
tiva e na sua relacdo com a necessidade objetiva das
determinacées histéricas. Eis que ambas as situa-
¢oes se resolvem néo tanto pela imposi¢do de um ou
outro dos pdlos da questido em jogo, mas precisamen-
te pela afirmacéo da atividade educativa do homem,
a ser exercida na pratica, mas sempre assente no
conhecimento da verdade em toda a sua objetividade.
E, alids, assim que o homem é levado a olhar o futuro

2

e a querer acelerar a sua ocorréncia pela representa-
¢ao que dele pode fazer por antecipacio. A educacio
tem, dessa maneira, por significacdo e por tarefa,
participar na realizagdo dos fins da historia e abrir a
via as mudancas que devem necessariamente inter-
vir na compreensio dos homens, de maneira a fazé-
las realizar.

Portanto, a educacio detém um papel decisivo no
desenvolvimento conjunto da civilizac¢io e da existén-
cia humana; enquanto o projeto social de ambas ul-
trapassa necessaria e concorrentemente o presente,
desafiando-o, ou seja, inculcando nele a sua presenca
superadora. Tal presenca sera tanto mais ativa quan-
to mais consciente, isto é, quanto mais despertos —
pela praxis educativa —estiverem os individuos para
essa realidade evolutiva que, de uma sé vez, os ultra-
passa, os atinge e os solicita, apelando a sua partici-
pacao num projeto que, sendo coletivo (muito embora
possa ser concentrado no sujeito singular), implica a
adesédo pessoal. Favorece ao mesmo tempo e, dessa
forma, a realizagao histérica das sociedades e de cada
homem tomado como um individuo nelas integrado.

E é dessa maneira que entendemos a nocéo de
educagao-revolta: uma pratica educativa e pedagégi-
ca que leva o individuo a ultrapassar, negar ou modi-
ficar os limites da sua prépria condi¢do, a saber: a
necessidade de estar no mundo, de ai estar com os
outros e de ser mortal. Estes limites, se sdo objetivos,
porque condicionam todos os individuos; sdo igualmente
subjetivos, porque sdo vividos por cada um e nada sdo
se 0 homem os nao viver. Nessas circunstancias, todo
o0 projeto existencial e educacional, sem prejuizo de ser
individual, desfruta de um valor universal.

Projeto entendido também como atividade educativa e pedagégica e, portanto, como projeto antropolégico.
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