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E o Diabo, levando-o a um alto monte, mostrou-lhe num momento de tempo todos os reinos
do mundo. E disse-lhe o Diabo: Dar-te-ei todo este poder e a sua gloria, porque a mim me foi
entregue e dou-o a quem quero; portanto, se tu me adorares, tudo sera teu.

E Jesus, respondendo, disse-lhe: Vai-te, Satanas; porque esta escrito: adoraras o Senhor teu
Deus e s6 a Ele serviras. (Lc 4.5-8)

[]

Ah, homens de pensamento
Nio sabereis nunca o quanto
Aquele humilde operario
Soube naquele momento!
Naquela casa vazia

Que ele mesmo levantara
Um mundo novo nascia

De que sequer suspeitava.

O operario emocionado
Olhou sua propria mao

Sua rude mio de operario
De operario em construgio
E olhando bem para ela
Teve um segundo a impressao
De que nio havia no mundo
Coisa que fosse mais bela.

Foi dentro da compreensio
Desse instante solitario
Que, tal sua constru¢io

Cresceu também o operario.

Cresceu em alto e profundo

Em largo e no coragdo
E como tudo que cresce
Ele nio cresceu em vio
Pois além do que sabia
— Exercer a profissio —
O operario adquiriu
Uma nova dimensio:

A dimensio da poesia.

]

E o operario disse: Nao!
E o operario fez-se forte
Na sua resolucio.

]

Sentindo que a violéncia
Nio dobraria o operario
Um dia tentou o patrdo
Dobra-lo de modo vario.
De sorte que o foi levando
Ao alto da construgio



E num momento de tempo
Mostrou-lhe toda a regido

E apontando-a ao operario
Fez-lhe esta declaragio:

— Dar-te-ei todo esse poder
E a sua satisfacao

Porque a mim me foi entregue
E dou-o a quem bem quiser.
Dou-te tempo de lazer
Dou-te tempo de mulher.
Portanto, tudo o que vés

Sera teu se me adorares

E, ainda mais, se abandonares
O que te faz dizer nio.

Disse, e fitou o operario
Que olhava e que refletia
Mas o que via o operario
O patriao nunca veria.

O operario via as casas
E dentro das estruturas
Via coisas, objetos
Produtos, manufaturas.
Via tudo o que fazia

O lucro do seu patrio

E em cada coisa que via
Misteriosamente havia

A marca de sua mio.

E o operario disse: Nao!

— Loucural — gritou o patrio
Nio vés o que te dou eu?

— Mentira! — disse o operario
Nio podes dar-me o que é meu.

]

E o operario ouviu a voz

De todos os seus irmaos

Os seus irmaos que morreram
Por outros que viverio.

Uma esperanca sincera
Cresceu no seu coragio

E dentro da tarde mansa
Agigantou-se a razio

De um homem pobre e esquecido
Razdo porém que fizera

Em operario construido

O operario em construgao.

Vinicius de Motraes



LOPES, Leandro de Proenca. Espiritualidade e Pedagogia do Desejo: um dialogo

entre Paulo Freire e René Girard. 2008. Orientador: Jung Mo Sung

Resumo

A exploragado e a manipulagao do desejo sao algumas das principais marcas da
cultura de consumo. Nas sociedades em que predomina essa cultura, 0 consumo
aparece como critério de humanizacao, e o sentido da vida — o nucleo ético-mitico
em torno do qual a sociedade se organiza — é a busca de acumulagao de riqueza
para se consumir cada vez mais. Alguns estudos tém demonstrado os aspectos
“sagrados” dessa cultura, que se tornou uma verdadeira religiao da vida cotidiana,
com suas devogoes, espiritualidades, mitos e ritos. Da mesma forma, alguns
estudos vém demonstrando como essa cultura determina os projetos
pedagdgicos. Esses estudos ndo sédo acidentais, pois religido e educacédo sao
elementos fundamentais na origem e na manutengdo de qualquer cultura e
sociedade humanas. Todavia, podem ser também elementos de transformacao.
Paulo Freire acena com o interesse pela criagdo de uma Pedagogia do Desejo,
compreendendo que este tema € de fundamental importancia na luta pela
superagao da exclusdo social, o que infelizmente ndo teve tempo de formula-la. A
obra de René Girard reforgca a tese de que a religido é um processo fundamental
para as sociedades humanas, considerando sua real fungao na origem da cultura.
Segundo Girard, a religiao € a educadora da humanidade no processo de
humanizagéao e socializagdo. E sua caracteristica mais notavel é justamente a de
educar o desejo, pois, devido a sua natureza mimética, constantemente é gerador
de violéncia. Nas pesquisas sobre as relagbes entre Religido/Teologia e
Educagao, recentemente tem sido realizado o estudo dos pressupostos teolégicos
e espirituais das propostas educacionais. Ha muitos pontos de convergéncia entre
Paulo Freire e René Girard, alguns até complementares. O dialogo entre esses
dois autores se mostra muito proficuo na discussao do tema do desejo em relagao
com a espiritualidade e a educacgdo. Este trabalho é uma tentativa de buscar
elementos que favorecam a elaboragdo de uma Pedagogia do Desejo a partir das
contribuicdes das Ciéncias da Religido.

Palavras-chave: desejo, desejo mimético, espiritualidade, educagéo.



LOPES, Leandro de Proenca. Spirituality and Desire Pedagogy: a dialog between
Paulo Freire and René Girard. 2008. Adviser: Jung Mo Sung.

Abstract

The exploration and the manipulation of desire are some of the main brand of
consumption culture. In the societies where predominate this culture, the
consumption appears as a humanization criterion, and the meaning of life — the
ethical-mythical core, around in which society organize itself — it's the wealth
accumulation seek to consume more. Some researches have been demonstrating
the “holy” aspects of this culture, which became a real religion of the everyday life,
with its devotions, spiritualities, myths, and rituals. At this same aspect, some
studies have been demonstrating how this culture determines the pedagogic
projects. Theses aren’t accidentals studies, because religion and education are
essential elements in the origin and upkeep of any culture and human society.
However it could also be transformation elements. Paulo Freire emphasize with
interest in a Desire Pedagogy creation, and comprehend that the desire theme is
extremely important in the improvement fight of social exclusion. But unfortunately
he hadn’'t time to couch such pedagogy. The René Girard work reinforces the
thesis that religion is an essential process for the human societies, considering the
real function in the culture origin. According to Girard, religion is the humanity
educationalist in the humanization and socialization process. And his most notable
characteristic is exactly to educate the desire, because, due its mimetic nature, is
constantly the violence generator. In the research of relations between Religion/
Theology and Education, recently has been accomplished the presupposed
theologies and spiritual studies of the educational offers. Even thought that Paulo
Freire and René Girard are at different areas, with different projects, there is lots of
convergences aspects between them, some even complementary. The dialog
between these two authors shows it very profitable in the theme of desire
discussion in relation with the spirituality and education. This work is a try to
search elements that promote the elaboration of a Desire Pedagogy starting with
the contribution of the Religion Science.

Keywords: desire, mimetic desire, spirituality, education.



LOPES, Leandro de Proenca. Espiritualidad y Pedagogia do Deseo: un didlogo
entre Paulo Freire y René Girard. 2008. Orientador: Jung Mo Sung

Resumen

La exploracién y manipulacién del deseo son algunas de las principales marcas
de la cultura del consumo. En las sociedades en que predomina esa cultura, el
consumo aparece como criterio de humanizacion, y el sentido de la vida — el
nucleo ético-mitico en torno del cual la sociedad se organiza — es la busca de
acumulacion de riqueza para se consumir cada vez mas. Algunos estudios tienen
demostrado los aspectos “sagrados” de esa cultura, que se torno una verdadera
religion de la vida cotidiana, con sus devociones, espiritualidades, mitos y ritos.
De la misma forma, algunos estudios vienen demostrando como esa cultura
determina los proyectos pedagodgicos. Eses estudios no son accidentales, pues
religion y educacion son elementos fundamentales en la origen y la manutencion
de cualquier cultura y sociedad humanas. Sin embargo, pueden ser también
elementos de transformacion. Paulo Freire demuestra el interés por la creacién de
una Pedagogia del Deseo y comprende que el tema del deseo es de fundamental
importancia en la lucha por superacién de la exclusion social, pero infelizmente no
tuvo tiempo de formular tal pedagogia. La obra de René Girard refuerza la tesis
de que la religién es un proceso fundamental para las sociedades humanas,
considerando su real funcién en la origen de la cultura. Segun Girard, la religion
es la educadora de la humanidad en el proceso de humanizacion y socializacion.
Y su caracteristica mas notable es justamente la de educar el deseo, pues, debido
su naturaleza mimética, constantemente es generador de violencia. En las
pesquisas de las relaciones entre Religién/Teologia y Educacion, recientemente
ha sido realizado lo estudio de los presupuestos teoldgicos y espirituales de las
propuestas educacionales. Hay muchos pontos de convergencia entre Paulo
Freire y René Girard, algunos até complementares. El dialogo entre eses dos
autores se muestra muy proficuo en la discusion de lo tema del deseo en relacion
con la espiritualidad y la educacion. Esto trabajo es una tentativa de buscar
elementos que favorezcan la elaboracion de una Pedagogia del deseo desde las
contribuciones de las Ciencias de la Religion.

Palabras-clave: deseo, deseo mimético, espiritualidad, educacion.
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Introducgao

A questao central que orientou a minha pesquisa é: Quais as contribuigdes
de Paulo Freire e René Girard para a constituicdo de uma Pedagogia do Desejo?
O ponto de partida para esta pesquisa foi um depoimento de Paulo Freire colhido
no dia 24 de abril de 1997 e publicado num livro organizado por Ana Maria Araujo
Freire. Nesse depoimento, Paulo Freire revela seu interesse pela criagdo de uma
Pedagogia do Desejo. Esse interesse de Freire pode causar estranheza em
algumas pessoas nao acostumadas a relacionar subjetividade e politicas de
libertagdo. De qualquer forma, uma pergunta inevitavel a ser respondida neste
trabalho é: a Pedagogia do Desejo se apresenta, em Paulo Freire, como ruptura
ou como continuidade de seu tema principal — a Pedagogia do Oprimido? Neste
mesmo depoimento Freire ja nos orienta na tarefa de respondermos a essa
guestao, pois “superar um entendimento fatalista da histéria necessariamente
significa descobrir o papel da consciéncia, da subjetividade na histéria (FREIRE,
2001, p.37).

Nessa perspectiva, a necessidade de uma pedagogia do desejo se justifica
na medida em que caracteriza a prépria natureza da educagao: a de contribuir
para a realizagdo da vocagdo humana para a humanizagdo (a redundancia é
inevitavel...). Longe de considerar que é desejo natural das pessoas transformar a
realidade desumanizante, Freire considera necessario refletir sobre as origens
dos desejos (FREIRE, 2001, p.37), na tentativa, pedagodgica, de desconstruir
desejos desumanizantes. Hugo Assmann e Jung Mo Sung contribuem para a

justificacéo do tema:

O reconhecimento do papel do desejo, medo e emocgbes no
campo do conhecimento e, o mais importante, na multiplicacao
dos riscos de erro, nos obriga a tomarmos em sério o tema do
desejo no campo da educacdo e na discussdo sobre a
sensibilidade social solidaria. A solugao pretendida por muitos, no
passado e ainda hoje, de eliminar esse risco recalcando a
afetividade ndo é possivel, pois o desenvolvimento da inteligéncia
€ inseparavel do mundo da afetividade, tanto no mundo mamifero,
guanto mais no mundo humano. Sem curiosidade, paixao,
interesses e desejos, as pesquisas filoséficas ou cientificas nao
teriam como avangar, nem o processo de aprendéncia
(ASSMANN, SUNG, 2003, p.166-7).



Podemos observar que o desejo ocupa um lugar privilegiado no campo do
conhecimento, da educagédo e do processo de aprendéncia. A despeito disso,
apenas recentemente tem sido considerada a sua importancia.

Outra questdo que pode causar estranheza em algumas pessoas € o da
prépria natureza deste trabalho, pois trata-se de uma pesquisa realizada na area
de Ciéncias da Religido. E inevitavel o questionamento sobre a pertinéncia da
proposta de contribuicdo da espiritualidade para a formulagdo da pedagogia do
desejo: ainda tem sentido falar em espiritualidade, educacao e desejo, fazendo
referéncia aos autores de tradigbes religiosas — em particular o cristianismo —,
apods a tese de que o mundo moderno € um mundo desencantado e secularizado,
onde a religiao nao teria mais espaco significativo?

A relagdo do tema da espiritualidade com o da educagdo, mais
especificamente com Paulo Freire, pode parecer obtusa para as pessoas que nao
estdo acostumadas a relaciona-lo com politicas de libertagdo. Também tratarei
dessa questao neste trabalho, se ha contradigdo entre estes temas. De qualquer
forma, ja aponto aqui algumas pistas.

Em primeiro lugar, devemos considerar que as contradicbes existem a
partir das definicbes que se atribuem aos conceitos. Assim, € preciso indicar,
desde ja, o sentido de espiritualidade que estamos usando aqui. Rafael Yus
define a espiritualidade como “estado de conexao de toda a vida, de experiéncia
de ser, de sensibilidade e compaixao, de diversdo e esperanga, de sentido de
reveréncia e de contemplagdo diante dos mistérios do universo, assim como do
significado e do sentido da vida” (YUS, 2002, p.22). Se admitirmos essa defini¢ao,
devemos concluir que nenhum processo de secularizagao seria suficiente para
eliminar a espiritualidade enquanto caracteristica antropolégica. Isso nos ajuda a
desfazer a confusdo de que as criticas as instituicdes religiosas e a determinados
tipos de religides, ritos, mitos e espiritualidades — muito necessarias — devem se
caracterizar como uma critica absoluta a todas as dimensdes da religiosidade.

Se a religido perdeu espaco politico, ela ndo se esvaziou da existéncia
humana. “Quando tudo parecia anunciar os funerais de Deus e o fim da religido, o
mundo foi invadido por uma infinidade de novos deuses e deménios, € um novo
fervor religioso [...] encheu os espagos profanos do mundo que se proclamava

secularizado” (ALVES, 1988, p.36). Segundo Edgar Morin, “O mito perdeu seus



habitos tradicionais e introduziu-se na esfera aparentemente laica das
sociedades: o mito moderno [...] Infiltra-se nas ideologias, da-lhes energia e forca
de possessao” (MORIN, 2002, p.106). Esses novos deuses e demonios e novas
formas de expressado do mito sustentam as visbes de mundo e os sentidos da
vida que se tornaram dominantes em nossa sociedade.

Por isso, Jung Mo Sung chama a atengao para a importancia do estudo da

religido em relagdo com outras areas:

devemos reconhecer que, para uma critica teorica pertinente das
fés e das esperangas que fundam visées de mundo e politicas
econbmicas, as teorias sociais modernas nem sempre sao
suficientes. Penso que um dialogo entre ciéncias sociais e
humanas com a teologia pode ser bastante frutifero; o que implica
em uma abordagem transdisciplinar, para além das regras e
fronteiras estabelecidas pelas ciéncias modernas (SUNG, 2002b,
p.14).

Assim, o dialogo entre ciéncias sociais e humanas com a teologia
(entendida aqui como uma hermenéutica da historia) torna-se imprescindivel para
dar conta da complexidade humana e das relagdes interpessoais e sociais que
caracterizam o contexto atual.

Desta forma, caminhamos na diregdo de justificar a relagdo de
espiritualidade e educagao no estudo da proposta de uma Pedagogia do Desejo.
Mas ainda ficaria a questdo se essa relagdo se justifica na abordagem do
pensamento de Paulo Freire.

Uma primeira consideragao € a propria critica contundente e exaustiva de
Freire as ideologias fatalistas da histéria que resultam numa idéia de que a
realidade, representada atualmente pela politica neoliberal, é estatica, sendo,
portanto, impossivel transforma-la. Se as suspeitas indicadas acima se
comprovarem, essa ideologia é fruto de determinados tipos de espiritualidades e
mitos que a sustentam. Ora, da mesma forma entao a proposta de transformacao
também deve conter pressupostos espirituais. Jardilino propde uma leitura

teolégica da obra de Freire, e constata que:

podemos saltar da antropologia para a pedagogia e desta para a
teologizagdo da obra de Freire. E claro que ele ndo é tedlogo; o
que fazemos é um esforco de compreendé-lo nesta perspectiva,



uma vez que foi “molhado” também pelas aguas do cristianismo,
na forte cultura cristd do Nordeste brasileiro. E possivel perceber
que o esforgco humano de buscar, pela consciéncia, a libertagao,
tem um valor transcendente. A tarefa, que cabe ao homem, de
criar e recriar o mundo sé é possivel numa visdo cristd do Deus
criador, que se fez limitado pelo ato de amor ao homem, e ao
invés de realizar toda a obra, lanca o desafio a criatura: a tarefa
permanente de recriagdo do mundo. Todavia esse desafio
pressupbe, de imediato, novas condicbes: a superacdo da
alienagéo (que em teologia pode ser traduzido como pecado) e a
busca ininterrupta de sua humanizagaol/libertagdo (JARDILINO,
2003, p.72).

Acredito que essa breve argumentagcao sustenta a opgao pela analise do
tema do desejo na relagdo entre espiritualidade e educagdo a partir da
abordagem do pensamento de Paulo Freire. Todavia, obviamente, a leitura de
Freire ndo é suficiente para este estudo. E necessario o didlogo com um (ou mais)
autor especifico da area das ciéncias da religiao. Para isso, o autor escolhido foi 0
critico literario e antropdélogo francés René Girard.

O que justifica esta escolha é a analise que Girard faz da religidao e do
desejo. Sua obra é, sem duvida, original e provocante. Seu profundo senso de
realidade chocou mesmo muitos de seus leitores. Girard considera o desejo uma
caracteristica essencial do ser humano e enfatiza a sua natureza mimética: um
objeto ndo é desejavel por si mesmo, mas porque outra pessoa o deseja. Ou seja,
0 desejo ndo é autbnomo, mas € imitagdo. A convergéncia de dois ou mais
desejos para um mesmo objeto constitui um obstaculo para aqueles que querem
possui-lo. Essa caracteristica mimética € freqlientemente causadora de
rivalidades e conflitos entre as pessoas, encerrando-as num ciclo de violéncia que
s6 se resolve através do mecanismo do bode expiatério.

A tese de Girard é que a religido se origina de uma solugao para a violéncia
intracomunitaria através do mecanismo do bode expiatorio. A grande contribuicao
de Girard para este trabalho é a sua analise sobre a funcao real da religido. Para
ele, a religido € um processo pedagogico fundamental para comunidades e
sociedades humanas, aparecendo “‘como a educadora por exceléncia da
humanidade, no sentido etimoldgico de educagao”, pois permite que as pessoas
“‘escapem de sua violéncia” e “confere-lhes todas as instituicbes e todos os

pensamentos que definem sua humanidade” (GIRARD, 1990, p.373).



A teoria do desejo mimético de Girard contribui decisivamente para uma
solucao que Freire considera fundamental para o processo de libertacdo: a
superagao da contradicdo entre opressores e oprimidos. Frequentemente é
desconsiderado o perigo de as esquerdas — nas suas pedagogias, teologias e
lutas de libertagdo — reproduzirem mimeticamente o mecanismo do bode
expiatorio. Por isso Freire alerta para o desejo mimético dos oprimidos quererem
se tornar opressores.

Outras convergéncias sustentam o dialogo entre esses dois autores, dentre
elas, o comum interesse na superagao de realidades desumanizantes bem como
nos processos de humanizagdo. Esse comum interesse surge de um ponto de
partida comum: o das vitimas — no pensamento de René Girard — e o0 dos
opressores — no pensamento de Paulo Freire. Podemos dizer que a obra desses
dois autores é construida em defesa das vitimas e dos oprimidos e na tentativa de
buscar a sua salvacaol/libertacdo. Assim, ambos compartiham do tema dos
oprimidos/vitimas como orientador de sua hermenéutica antropoldgica, teoldgica e
pedagdgica.

Isso explica um trago biografico comum, também, entre esses dois autores:
a sua relacdo com o cristianismo. Tanto em Girard como em Freire, nem a
trajetoria intelectual e nem a atividade académica foram obstaculos a sua fé. Pelo
contrario, sua fé estd presente em suas obras e podemos percebé-la
profundamente relacionada com os seus temas. Podemos estabelecer uma
relacdo dialética entre fé e atividade intelectual nesses dois pensadores: ao
mesmo tempo em que sua fé € um dos componentes que orienta sua atividade
intelectual, ela reforga e alimenta a sua espiritualidade. Ottmar John nos ajuda a

entender essa relagéo:

Na pobreza o reino de Deus ndo pode ser identificado com as
coisas deste mundo, nelas apenas pode ser entendido o carater
da precariedade. Por isso a pobreza é provocagéo e motivo para a
esperancga na libertagdo. Porque todas as pessoas que vivem na
pobreza tém toda a razdo de esperar em Deus, sao justamente
elas autoridades do desejo de libertacdo e de salvacéo,
autoridades na fé. Se isso & verdade, “entdo n&o se pode
entender o Deus cristdo sem o0s pobres, sem os desprotegidos,
sem o0s desprezados, ou brevemente, sem 0s necessitados. Um
Deus separado dos pobres pode ser tudo menos o Deus revelado
(OTTMAR, 1988, p.143)



A convergéncia de Girard e Freire ndo apenas justifica o dialogo com eles,
mas chega até a provoca-lo. Desta forma, este trabalho é também marcado pela
opgao em favor dos oprimidos e das vitimas que caracteriza a obra desses dois
autores. Ja como uma primeira resposta a questdo colocada no inicio, a
espiritualidade e a educagao do desejo, a luz de Freire e Girard, se caracterizam

na luta por libertacao.



I. Paulo Freire e a Pedagogia do Desejo

Neste primeiro capitulo analisaremos o lugar do desejo no pensamento de
Paulo Freire. Queremos verificar se ha em seu pensamento elementos suficientes
para justificar a necessidade de uma pedagogia do desejo e também para a
constituicdo dessa Pedagogia. Para isso, analisaremos a antropologia de Freire.
Essa analise nos permitira perceber se Freire tem uma compreensido do desejo
como caracteristica essencialmente humana que, como tal, deve ser considerado
no processo de humanizagéo.

Apos essa analise, consideraremos dois temas centrais na pratica
pedagogica de Paulo Freire: a vocagédo para a liberdade e a pedagogia do
oprimido. Vamos analisa-los, em primeiro lugar, porque qualquer analise sobre o
pensamento de Freire deve levar em consideragdo esses temas. Além disso,
pretendo analisar se esses temas abrem espaco para uma Pedagogia do Desejo,
sem que este tema precise encontrar um espacgo “forgado” no pensamento de
Freire. Esse caminho evitara que nos distanciemos dos aspectos centrais da
pedagogia freireana, evitando que o seu interesse pela criacdo de uma pedagogia
do desejo seja visto simplesmente como um adendo tardio a sua proposta

pedagdgica e ndo como uma decorréncia légica do seu pensamento.



1. A necessidade de uma Pedagogia do Desejo

Interesso-me pela criagdo de uma pedagogia do desejo. Como
educadores progressistas, uma de nossas maiores tarefas parece
dizer respeito a como gerar nas pessoas sonhos politicos, anseios
politicos, desejos politicos. A mim, como educador, é impossivel
construir os anseios do outro ou da outra. Essa tarefa cabe a ele
ou a ela, ndo a mim. De que modo podemos encontrar alternativas
de trabalho que propiciem em contexto favoravel para que isso
ocorra? [...] Superar um entendimento fatalista da historia
necessariamente significa descobrir o papel da consciéncia, da
subjetividade na histéria (FREIRE, 2001b, p.37).

Pelo que me consta, Paulo Freire falou apenas uma vez, explicitamente,
em Pedagogia do Desejo. Foi justamente no texto citado, numa entrevista
concedida em 1997, ano de sua morte. Todavia, isso nao quer dizer que Paulo
Freire estaria mudando os rumos de seu pensamento ou de sua proposta
pedagdgica. O interesse pela Pedagogia do Desejo nao se apresenta como um
rompimento com a Pedagogia do Oprimido. Muito pelo contrario, é a luz desta sua
proposta pedagogica que o tornou mundialmente conhecido que deve ser
entendido o seu interesse pelo tema do desejo. Alias, qualquer consideragcédo que
se faca sobre o pensamento de Paulo Freire deve pressupor a Pedagogia do
Oprimido. No prefacio a Educacéao e Atualidade Brasileira, primeira obra de Freire,

José Eustaquio Roméo reforga esse argumento:

Mais uma vez, estamos ratificando a idéia de que Paulo Freire
sempre re-escreveu 0 que havia escrito antes, numa inseparavel
re-elaboracgao e re-escritura dialética da mesma obra, atualizando-
a permanentemente, de acordo com 0s NOVOS contextos em que
procurava inserir-se de forma critica (FREIRE, 2001a, p.xii e
Xiv).

Certamente algumas pessoas poderdao dizer que a proposta de uma
Pedagogia do Desejo estaria muito distante do pensamento de Paulo Freire,
ainda mais a luz da Pedagogia do Oprimido. De fato, o educador italiano Cesare
Florio La Rocca (2001), que desenvolveu em Salvador o Projeto Axé e denomina
sua proposta justamente de Pedagogia do Desejo, relata que se baseia

principalmente em Jean Piaget e Paulo Freire para a elaboragcéo desta pedagogia,



mas que para isso precisou, de certa forma, ultrapassa-los, pois faltou um pouco
de psicanélise para ambos™.

Todavia — este € um pressuposto nosso — Paulo Freire ndao estava alheio
as contribui¢des da psicanalise, e nem mesmo a importancia do tema do desejo
no processo de libertagao. Alias, o que justifica o tratamento do tema do desejo é

justamente a libertagao das pessoas.

Confundir subjetividade com subjetivismo, com psicologismo, e
negar-lhe a importancia que tem no processo de transformacéao do
mundo, da histéria, é cair num simplismo ingénuo. E admitir o
impossivel: um mundo sem homens, tal qual a outra ingenuidade,
a do subjetivismo, que implica em homens sem mundo (FREIRE,
1987, p.37).

E o tema da libertacdo das pessoas que nos conduz & necessidade de uma
Pedagogia do Desejo. Para vermos isso mais claramente, precisamos encontrar
em Paulo Freire elementos que justifiquem essa necessidade. Podemos encontrar
em sua antropologia os elementos que justificam a necessidade da Pedagogia do
Desejo. Freire considera a diferenca fundamental entre os seres humanos e os
animais o fato de que animais s&o seres da acomodacao e do ajustamento, que
aderem a uma realidade pronta, enquanto os seres humanos, por sua capacidade
critica e criativa, se integram ao seu contexto, situados histérica e culturalmente,
interagem com a realidade, transformando-a. Assim, compreende “o homem
como um ser inconcluso, consciente de sua inconclusdo, e seu permanente
movimento de busca do ser mais” (FREIRE, 1987, p.72). Essa busca de ser mais

€ a busca por humanizacao e explica a propria natureza da educacao:

[A educacado] problematizadora parte exatamente do carater
histérico e da historicidade dos homens. Por isto mesmo € que os
reconhece como seres que estdo sendo, como seres inacabados,
inconclusos, em e com uma realidade que, sendo historica
também, é igualmente inacabada. Na verdade, diferentemente dos
outros animais, que sao apenas inacabados, mas nao sao
histéricos, os homens se sabem inacabados. Tém a consciéncia
de sua inconclusdo. Ai se encontram as raizes da educagao
mesma, como manifestagcdo exclusivamente humana. Isto &, na
inconclusdo dos homens e na consciéncia que dela tém. Dai que

! La ROCCA, Cesare Florio. Plantando axé: uma proposta pedagdgica. Sao Paulo: Ed. Cortez,
2001



seja a educagdo um quefazer permanente. Permanente, na razao
da inconclusdo dos homens e do devenir da realidade (FREIRE,
1987, p.72-3).

A compreensao do ser humano como um ser inacabado, inconcluso e
consciente disso justifica a pratica educativa, mas também fundamenta os
processos de humanizag¢ao, na medida que justifica a transformacao da realidade.
Em Educacdo Como Pratica de Liberdade, Paulo Freire, refletindo sobre a
capacidade de transformar a realidade como uma consequéncia de uma

caracteristica essencialmente humana, a integragao, considera que

Uma das grandes, se ndo a maior, tragédia do homem moderno,
esta em que é hoje dominado pela forga dos mitos e comandado
pela publicidade organizada, ideolégica ou ndo, e por isso vem
renunciando cada vez, sem o saber, a sua capacidade de decidir

(FREIRE, 1980b, p.51).

Para Paulo Freire, essa é uma contradicao da modernidade, pois ao perder
a sua capacidade de decidir, as pessoas perdem também, sem o saber, a sua
liberdade. Freire cita Erich Fromm para demonstrar que essa contradicdo tem

relagdo com o desejo:

Ele se tornou livre dos vinculos externos que o impediram de fazer
e pensar o que acha adequado. Teria liberdade de agir segundo
sua propria vontade, caso soubesse o que quer, pensa e sente,
porém nao sabe. Conforma-se com autoridades andénimas e adota
um ego que ndo é dele. Quanto mais faz isto, tanto mais
impotente se sente e tanto mais obrigado fica a conformar-se. A
despeito de uma casca de otimismo e iniciativa, 0 homem
moderno € dominado por um sentimento entranhado de
impoténcia, que o faz encarar as catastrofes que se aproximam
como se estivesse paralisado (FROMM, 1980, p.203).

Erich Fromm estad falando do homem moderno, mas bem que essas
palavras poderiam ser aplicadas também aos oprimidos, que sem saber o que
desejar, “adotam um ego que nao € seu’, desejam ser iguais aos opressores.
Educar o desejo se torna, assim, uma tarefa importante no processo de
libertacdo. Em tese de doutoramento, Flander Calixto, considerando a proposta
de alfabetizagdo de Paulo Freire, demonstra a importancia do desejo neste

processo de libertagdo:



Uma alfabetizagdo, na dimensao politica, requer uma passagem
da “consciéncia transitiva”, ainda fragil, a consciéncia “transitivo-
critica”, que objetiva a leitura do mundo, para visar ao
desvendamento da realidade e para aproximar o sujeito da
implicagdo ao seu desejo — uma das fases importantes do
processo de transformagéo social (CALIXTO, 2007, p.72).

O ser humano é um ser desejante. Seria muito bom se desejasse
naturalmente a liberdade... Mas o fato € que o desejo é muitas vezes educado
justamente para nao deseja-la. Em linguagem de Paulo Freire, as pessoas sao
domesticadas. J& em Educagéo e atualidade brasileira, Paulo Freire considera

esse fenébmeno:

A dialogagdo mais ampla do homem com o homem e do homem
com a sua circunstancia — as respostas cada vez em circulos mais
amplos a estimulos diferentes que, forcosamente, deviam se fazer
fatores de postura cada vez mais legitimas do homem diante do
homem, como dele diante do seu mundo, perdem o sentido de
sua autenticidade, sacrificadas por formas “domesticadoras” do
homem. E a massificagdo. A propaganda é uma dessas formas.
Aldous Huxley? propde, como antidoto & sua acdo domesticadora,
educagdo em que haja lugar destinado ao que ele chama de “arte
de dissociar idéias”, porque se fossem criando no homem atitudes
mentais que lhe permitissem resguardar-se de seus efeitos. Nao
s6 resguardar-se deles, mas suporta-los, diremos nés. Atitudes
mentais que o colocassem em posicdo conscientemente critica
dos estimulos a que responderia, desta maneira, menos
passionalmente (FREIRE, 2001a, p.36).

A propaganda € uma das formas, dentre outras, de domesticar o homem,
ou seja, educar o desejo para torna-lo passivo em processos alienadores. Assim,
educar o desejo ndo se mostra como uma opgao, pois ele ja é educado... Trata-se
de assumir a necessidade de educar o desejo para uma ac¢ao fundamental nos
processos de libertacao.

Segundo o0 que vimos até aqui, ja temos condi¢des de afirmar que a
Pedagogia do Desejo, no pensamento de Paulo Freire, adquire importancia na
educagao como para a pratica de liberdade. Vamos, a seguir, aprofundar melhor
os elementos no pensamento de Freire que contribuem para a constituicdo dessa

pedagogia do desejo. Analisaremos agora a antropologia de Freire para

2 HUXLEY, Aldous. El fin y los médios. 2.ed. Buenos Aires, Sudamericana, 1944.



descobrirmos se o tema do desejo é um tema recente em sua obra ou se esta
presente, implicitamente, desde o comego. Assim teremos condi¢gées de conferir

da melhor maneira possivel o lugar do desejo no pensamento de Paulo Freire.



2. A antropologia de Paulo Freire

A experiéncia nos ensina que nem todo obvio é tdo 6bvio quanto
parece. Assim, é com uma obviedade que comegamos este
trabalho: toda pratica educativa envolve uma postura tedrica por
parte do educador. Esta postura, em si mesma, implica — as vezes
mais, as vezes menos explicitamente — numa concepg¢do dos
seres humanos e do mundo. E ndo poderia deixar de ser assim. E
que o processo de orientagdo dos seres humanos no mundo
envolve ndo apenas a associacdo de imagens sensoriais, como
enfre 0s animais, mas, sobretudo, pensamento-linguagem;
envolve desejo, trabalho-acdo transformadora sobre o mundo, de
que resulta o conhecimento do mundo transformado. Este
processo de orientagdo dos seres humanos no mundo ndo pode
ser compreendido, de um lado, de um ponto de vista puramente
subjetivista; de outro, de um angulo objetivista mecanicista. Na
verdade, esta orientaggo no mundo s6 pode ser realmente
compreendida na unidade dialética entre subjetividade e
objetividade. Assim entendida, a orientacdo no mundo pbe a
questéo das finalidades da a¢édo ao nivel da percepgéo critica da
realidade (FREIRE, 1987, p.35).

Hugo Assmann, na mesma linha da citacdo de Paulo Freire acima,
argumenta que mudancas de paradigmas devem ser discutidas a partir do
guestionamento da “subjacente visdo do ser humano. Tanto mais na educagao,
onde o cerne antropolégico, explicito ou tacito, pré-define os conceitos de
aprendizagem que se propiciardo” (ASSMANN, 1993, p.45). Desta forma, nao
podemos propor uma nova abordagem pedagogica, a partir do pensamento de
Freire, sem considerar a sua idéia de ser humano.

Freire ndo chega a expor, sistematicamente, a sua idéia de “ser humano”.
Todavia, seu método de alfabetizacdo pressupbe essa idéia — de fato, uma
antropologia — do ser humano a partir da qual constréi suas proposta e pratica
pedagodgicas. Podemos encontrar essa antropologia espalhada em toda a sua
obra, fundamentando seu pensamento. Assim, mesmo que Freire ndao a tenha
exposto de forma sistematica, essa ontologia do humano pode ser construida com
ele, a partir de sua obra.

Freire considera a esséncia dos seres humanos a partir das suas
caracteristicas que os distinguem dos animais. Ja em Educagdo como pratica de

liberdade encontramos, logo no primeiro paragrafo, a consideracdo de uma



dessas caracteristicas: os seres humanos séo seres de relagbes, enquanto 0s

animais sao seres de contatos.

O conceito de relagdes, da esfera puramente humana, guarda em
si, como veremos, conotag¢des de pluralidade, de transcendéncia,
de criticidade, de conseqiéncia e de temporalidade. As relagbes
que o homem trava no mundo com o mundo (pessoais,
impessoais, corporeas e incorporeas) apresentam uma ordem tal
de caracteristicas que as distinguem totalmente dos puros
contatos, tipicos da outra esfera animal. Entendemos que, para o
homem, o mundo é uma realidade objetiva, independente dele,
possivel de ser conhecida. E fundamental, contudo, partirmos de
que o homem, ser de rela¢des e ndo s6 de contatos, ndo apenas
esta no mundo, mas com o mundo. Estar com o mundo resulta de
sua abertura a realidade, que o faz ser o ente de relagbes que é
(FREIRE, 1980b, p.47).

Para Freire, o conceito de relagbes nao constitui apenas uma caracteristica
gue diferencia os seres humanos dos animais, mas trata-se de uma caracteristica
que se torna uma categoria fundamental para a elaboracdo de sua idéia de ser
humano. Luisa Alvarez Cervantes, que pretende justamente pesquisar La
ontologia de lo humano del primer Freire, refor¢ga esse argumento: “Y en torno al
concepto de ‘relaciones’, Freire teje su propuesta fundamental de lo humano,
“relaciones” no sélo reviste la idea de concepto relativo a la explicacién de lo
humano, sino que en esta obra es utilizado como categoria de explicacion vy
fundamento del ser humano” (CERVANTES, 2005, p.51).

Segundo Freire, as relagdes humanas guardam em si conotagdes de
pluralidade, transcendéncia, criticidade, consequéncia e temporalidade. Sao
essas conotagdes que tornam peculiares essas relagdes. Elas possuem uma
conotacao de pluralidade porque exigem das pessoas respostas diferentes a
desafios diferentes. As pessoas precisam responder aos desafios que suas
relacbes impdem, e esses desafios sao plurais, uma vez que as proprias relagées
nao sao uniformes. Além disso, as pessoas tém a capacidade de apresentar
diferentes respostas a um mesmo desafio, ou desafios semelhantes, e isso
também é uma caracteristica humana. Caracteristica proveniente da capacidade
de conhecer, avaliar e escolher. As respostas humanas aos desafios que suas
relacdes impdem nunca estarao prontas, mas sempre por construir-se, e iSso

guarda a conotagao de pluralidade que caracteriza as relagées humanas.



No jogo constante de suas respostas, altera-se no préprio ato de
responder. Organiza-se. Escolhe a melhor resposta. Testa-se.
Age. Faz tudo isso com a certeza de quem usa uma ferramenta,
com a consciéncia de quem esta diante de algo que o desafia.
Nas relagdes que o homem estabelece com o mundo ha, por isso
mesmo, uma pluralidade na propria singularidade (FREIRE,
1980b, p.48).

Essa conotacdo de pluralidade exige a complementagcdo da conotacao de
criticidade, pois, uma vez que sao muitas as possibilidades de respostas aos
desafios impostos por suas relagdes, as pessoas precisam fazer uma escolha. E
necessario um conhecimento critico da realidade para poder fazer a melhor
escolha. O conhecimento critico permite a analise da ampla possibilidade de
respostas aos desafios, e também fornece critérios que permitem dizer qual é a
melhor resposta. A conotagdo de criticidade, alids, garante a possibilidade do
conhecimento. Todo conhecimento é critico, ou entdo ndo € conhecimento. Na
perspectiva de Paulo Freire, na esfera das relacdes, a captacdo dos dados
objetivos da realidade, que garante aos seres humanos a capacidade cognitiva, “é
naturalmente critica, por isso, reflexiva e nao reflexa, como seria na esfera dos
contatos” (FREIRE, 1980, p.48).

A capacidade de conhecer conduz os seres humanos ao conhecimento de
sua prépria condicdo, a saber, sua condic&o finita. E o ser humano, a semelhanca
de todos os seres vivos, limitado, incompleto, finito. Mas a diferenga fundamental
€ a consciéncia que os seres humanos tém desta condicdo. As pessoas sao
conhecedoras das suas limitagdes, da sua incompletude, da sua finitude.
Limitado, incompleto, finito, os seres humanos se aventuram numa eterna busca
por plenitude; todavia, sabedores de sua condicdo, tém a consciéncia de que
essa condicdo ndo pode ser superada. Isso possibilita a esfera das relagdes
humanas a conotacao de franscendéncia. Todavia, € preciso esclarecer que a
capacidade de transcender ndo € a capacidade de ultrapassar os limites da
condicdo humana. Ao contrario, a condigdo humana € necessaria para a
capacidade de transcendéncia. A sua transcendéncia esta na raiz da condi¢ao

humana e na consciéncia que tém dessa condicao.



A sua transcendéncia, acrescente-se, ndo é um dado apenas de
sua qualidade “espiritual” no sentido em que a estuda Erick
Kahler. Ndo é resultado exclusivo da transitividade de sua
consciéncia, que o permite auto-objetivar-se e, a partir dai,
reconhecer oOrbitas existenciais diferentes, distinguir um ‘eu’ de um
‘ndo eu’. A sua transcendéncia estd também, para nds, na raiz de
sua finitude. Na consciéncia que tem desta finitude. Do ser
inacabado que é e cuja plenitude se acha na ligagdo com seu
Criador. Ligagdo que, pela propria esséncia, jamais sera de
dominacao ou de domesticagdo, mas sempre de libertagdo. Dai
que a Religido — religare — que encarna este sentido
transcendental das relagdes do homem, jamais deva ser um
instrumento de sua alienagdo. Exatamente porque, ser finito e
indigente, tem o homem na sua transcendéncia, pelo amor, o seu
retorno a sua fonte, que o liberta (FREIRE, 1980b, p.48).

Na sua transcendéncia, os seres humanos nao se livram de sua condicao,
nao saem do seu mundo, o que seria um dos aspectos de sua alienacio.
Paradoxalmente, ao transcender, 0os seres humanos se inserem de forma mais
radical na sua realidade, pois, se a transcendéncia é fruto de sua capacidade
cognitiva e critica, essa mesma capacidade conduz o ser humano a descoberta

de sua temporalidade.

No ato de discernir [conotacao de criticidade], porque existe e nao
s6 vive, se acha a raiz, por outro lado, da descoberta de sua
temporalidade, que ele comega a fazer precisamente quando,
varando o tempo, de certa forma entdo unidimensional, atinge o
ontem, reconhece o hoje e descobre o amanha (FREIRE, 1980b,
p.48-9).

A descoberta da temporalidade n&o se caracteriza, obviamente, como a
descoberta do tempo, sendao como a capacidade de discernimento da
dimensionalidade do tempo. Sem essa capacidade, os seres humanos estariam
presos a um tempo, a um perpétuo presente, que nao poderia ser diferente do
passado e nem do futuro. Deste tempo o ser humano nunca teria consciéncia.
Mas, por sua capacidade de discernir a dimensionalidade do tempo, o ser
humano chega a consciéncia de sua historicidade. Assim, “O homem existe —
existere — no tempo. Esta dentro. Esta fora. Herda. Incorpora. Modifica. Porque
nao esta preso a um tempo reduzido a um hoje permanente que o esmaga,

emerge dele. Banha-se nele. Temporaliza-se” (FREIRE, 1980b, p.49).



Ao fazer esta emersdao do tempo, o ser humano, discernindo sua
temporalidade, confere as suas relagées uma conotagao de consequiéncia, pois
essas relagdes ndo se esgotam em mera passividade. “Nao se reduzindo tao-
somente a uma das dimensdes de que participa — a natural e a cultural — da
primeira, pelo seu aspecto biologico, da segunda, pelo seu poder criador, o
homem pode ser eminentemente interferidor” (FREIRE, 1980b, p.49).
Distinguindo-se dos animais, que sao seres da acomodacao e do ajustamento,
aderindo a uma realidade pronta, os seres humanos sao seres da integracao. Da
mesma forma que tém a consciéncia de sua condicdo de incompletude, os seres
humanos reconhecem a realidade como inacabada. Desta forma, procuram atuar

sobre a realidade para transforma-la.

Sua ingeréncia, sendo quando distorcida e acidentalmente, ndo
Ihe permite ser um simples espectador, a quem nao fosse licito
interferir sobre a realidade para modificad-la. Herdando a
experiéncia adquirida, criando e recriando, integrando-se as
condigbes de ser contexto, respondendo a seus desafios,
objetivando-se a si proprio, discernindo, transcendendo, langa-se
0 homem num dominio que |lhe é exclusivo — o da Histéria e o da
Cultura (FREIRE, 1980b, p.49).

Esta conotacdo de consequiiéncia permite a Paulo Freire insistir num de
seus temas principais: é a integracdo, e nao a acomodag¢ao, uma atividade da
orbita essencialmente humana®. Mais do que adaptar-se a realidade,
caracteristica geral dos seres vivos, 0s seres humanos tém a capacidade de
transforma-la. O caminho que percorremos até aqui, seguindo a proposta de forjar
com Paulo Freire a sua ontologia do humano, chegamos neste conceito
fundamental, da integragdo. Assim, transformar a realidade ndo € somente uma
possibilidade oriunda de uma capacidade humana, mas trata-se de um dos
aspectos da propria esséncia do ser humano. Essa € uma das principais marcas
da liberdade. Os seres humanos deixam de se integrar quando nao realizam suas
capacidades impressas no conceito de suas relagdes. Quando isso acontece,

perdem sua liberdade.

® Veremos mais & frente a importancia deste conceito para o tratamento do tema do desejo na
obra de Paulo Freire.



Como vimos até agora, o conceito de relagbes ocupa, no pensamento de
Paulo Freire, uma categoria de explicagédo de sua ontologia do humano. A partir
das conotagdes que o envolvem, percebemos caracteristicas que tornam este
conceito um principio essencial do ser humano.

Ainda outro principio destas relagdes, fundamental para a explicacdo do
humano, sdo os términos dessas relagdes, com que os seres humanos se
relacionam. Segundo Freire, 0os términos das relagbes humanas se inscrevem em
trés categorias: com os outros, com o Criador e com o mundo — entendendo o
mundo como realidade social e também como a natureza. E fundamental
entender que essas relagdes sao interligadas, interdependentes. Nao podem ser
compreendidas separadamente uma das outras. S6 havera liberdade nas suas
relagbes com os outros a medida que suas relagbes com o Criador e com o
mundo também forem de liberdade, e assim por diante. Somente assim essas
relagbes mantém por si mesmas um conteudo humano.

O conceito de relagdes nos remete a outro conceito para a explicacdo do
humano, o de abertura. O ser humano é um ser aberto, e por isso um ser de

relacoes:

E fundamental, contudo, partrmos de que o homem, ser de
relagbes e ndo s6 de contatos, ndo apenas esta no mundo, mas
com o0 mundo. Estar com o mundo resulta de sua abertura a
realidade, que o faz ser o ente de relagbes que ¢ (FREIRE,
1980b, p.47).

Por ser aberto, o ser humano tem a capacidade de captar os dados
objetivos da realidade e refletir sobre eles. Sua abertura implica na consciéncia
que tem sobre a realidade que o cerca e sobre si mesmo. Na consciéncia de sua
condigdo de limitado, indigente, finito, inacabado. E a sua abertura frente a
realidade que permite suas relagdes, precisamente porque confere a essas
relagbes as conotacdes de pluralidade, criticidade, transcendéncia, temporalidade
e consequéncia.

Duas sao as dimensdes do ser humano frente a realidade: a natural e a
cultural. Essas dimensdes marcam os modos pelos quais participardao da
realidade. A dimensao natural € consequiéncia de sua natureza bioldgica, e é

caracteristica dessa dimensao a esfera dos contatos, guiados pelas necessidades



fisiolégicas, pelo instinto, enfim, pelas respostas reflexas. Nisto sdo as pessoas
semelhantes aos outros seres vivos. Mas se distinguem precisamente porque,
conscientes dessa condigédo, sao abertos a realidade. Essa abertura confere aos
seres humanos a dimensao cultural. Por serem abertos, os seres humanos séo
fazedores de Cultura e de Histéria. Pela dimensao natural os seres humanos
podem viver. Mas a dimensdo cultural permite aos seres humanos existir’. A
dimensao cultural é resultado da esséncia do ser humano de ser aberto. Por
serem abertos, os seres humanos sao seres de relacdes. Por serem abertos, sao
também transitivos.

O conceito de ser transitivo € inspirado na gramatica. Ora, os verbos
transitivos sdo aqueles que pedem complementacdo. Os seres humanos como
seres inacabados também pedem uma complementagdo. Por isso o termo
transitivo se caracteriza também como uma permanente transicdo. Transi¢cao de
um estado para outro. Transi¢cdo de uma realidade para outra. Cabe ressaltar que
a transitividade, por ser da esséncia humana, é, por iSSO mesmo, uma

caracteristica permanente. Cervantes compreende bem essa caracteristica:

La conciencia critica es propia del hombre como un ser de
relaciones, dado que la conciencia critica es un proceso en el cual
el hombre pasa de la percepcion de la realidad a su conocimiento.
Este conocimiento, cada vez mas acertado, es resultado de la
transitividad de la conciencia vy, por ello, la conciencia critica es
resultado y proceso al mismo tiempo. Este proceso hacia la
conciencia critica es la conciencia transitiva critica, caracteristica
de las relaciones del hombre con el mundo y resultado de su estar
siendo, como ser transformador (CERVANTES, 2005, p.60).

A consciéncia critica é resultado da transitividade do ser humano. E da
mesma forma que a consciéncia critica é resultado e processo ao mesmo tempo,
gualquer transicdo que possam as pessoas produzir, sera, por definigcao,

transitoria. Resultado de uma agao transformadora e a0 mesmo tempo processo

* Reproduzo aqui uma nota de Paulo Freire sobre este conceito existencialista: “Existir ultrapassa
viver porque é mais do que estar no mundo. E estar nele e com ele. E é essa capacidade ou
possibilidade de ligagdo comunicativa do existente com o mundo objetivo, contida na prépria
etimologia da palavra, que incorpora ao existir o sentido de criticidade que ndo no simples viver.
Transcender, discernir, dialogar (comunicar e participar) sdo exclusividades do existir. O existir &
individual, contudo s6 se realiza em relagdo com outros existires. Em comunicacdo com eles”
(FREIRE, 1980b, p.48-9). Freire ainda recomenda a leitura de Jaspers: Origen y metas de la
historia e razéo e anti-razdo de nosso tempo.



de uma acgao libertadora. Porque os seres humanos sido essencialmente
transitivos.

Evidentemente essa caracteristica essencial ndo garante, sozinha, a
transformacgao e a libertagdo das pessoas. O ser humano, como ser transitivo,
necessita de complementagdo para realizar sua tarefa transformadora. A
responsabilidade é essa necessidade fundamental, pois sem responsabilidade
ndo ha compromisso, sem o qual ndo ha agéo transformadora. “E exatamente por
iISSo que a responsabilidade € um dado existencial. Dai ndo poder ser ela
incorporada ao homem intelectualmente, mas vivencialmente” (FREIRE, 1980Db,
p.66)°.

Uma consciéncia critica € condicdo para o ser humano captar e refletir
sobre os temas fundamentais de seu tempo, a saber, aqueles que vao exigir sua
responsabilidade e compromisso, a0 mesmo tempo em que vao orientar a sua
acao transformadora. Sem consciéncia critica, sem responsabilidade e sem
compromisso, 0s seres humanos se tornam seres intransitivos. Todavia, a
intransitividade ndo é uma caracteristica essencial do ser humano, sendo um
estado de uma consciéncia “confundida”, quando estdo confusos os dados de sua
existéncia, sem nunca anular, porém, suas caracteristicas essenciais. Segundo

Paulo Freire:

E evidente que o conceito de “intransitividade” ndo corresponde a
um fechamento do homem dentro dele mesmo, esmagado, se
assim o fosse, por um tempo e um espacgo todo-poderosos. O
homem, qualquer que seja o seu estado, € um ser aberto. O que
pretendemos significar com a consciéncia “intransitiva” é a
limitacdo de sua esfera de apreensao. E a sua impermeabilidade a
desafios situados fora da orbita vegetativa. Neste sentido e so
neste sentido, € que a intransitividade representa um quase
incompromisso do homem com a existéncia (FREIRE, 1980b,

p.68).

Do que vimos até aqui, concluimos que os principios antropolégicos no

pensamento de Paulo Freire sao:

5 Aqui Paulo Freire critica, de uma s6 vez, duas caracteristicas da educagéo bancaria: “roubar” as
pessoas condigbes a consecucdo da responsabilidade; e a transmissdo de “contetdos” que so
podem ser incorporados vivencialmente (FREIRE, 1980b, p.65-68). Nessas paginas Paulo Freire
nao se refere explicitamente a educacéo bancaria, mas estd em todo tempo criticando o modelo
de educagao existente em contradigdo com a proposta de uma educagéo libertadora.



- 0 ser humano é um ser de relagoes;
- 0 ser humano é um ser aberto;

- 0 ser humano é um ser transitivo.

Todavia, é preciso ndo cometer o erro de considerar essas conclusées
meras abstracbées. Ja em Educacéao e atualidade brasileira, primeiro livro de Paulo
Freire, ele adianta a sua ontologia do humano. E no prefacio da obra, Roméao

esclarece:

Na “introducéo”, ele adianta sua concepg¢ao de homem, como ser
de relagbes, aberto, transitivo. E quando pensamos que esta
tratando de uma mera abstracdo, ele recupera a dimensdo da
historicidade e, dialeticamente, explicita-o como potencial sujeito
(condicionado) de sua propria histéria (José Eustaquio Roméao,
in FREIRE, 2001a, p. XxXxvi).

Obviamente alguém pode argumentar que tais consideragdes sobre a
antropologia de Paulo Freire conduziriam naturalmente o homem a sua libertaggo.
Todavia ndo devemos nos esquecer que Paulo Freire ndo deixa de considerar,
em nenhum momento, a condigdo humana. Como tal, esta € uma condicao que
nao se pode superar. Tentar supera-la seria alienagao. Aprender a conviver com
ela é condic&o para a libertagao®.

Nao se trata de admitir que essas caracteristicas essenciais do ser humano
0 conduzam necessariamente a sua libertacdo; mas elas possibilitam essa
libertagao. Por isso, o ser humano nao é algo pronto. A incompletude também é
uma caracteristica antropolégica. O ser humano se torna humano quando se
humaniza. Humanizar-se €, a0 mesmo tempo, resultado e processo. Processo
permanente. Finalizado esse processo, paradoxalmente, o ser humano se
desumaniza. Esse conceito € paradoxal porque o ser humano, ainda que esteja
desumanizado, continua sendo ser humano. Ou seja, ndo perde suas
caracteristicas essenciais. Se ndo fosse assim, estas ndo seriam caracteristicas
essenciais do humano. Assim, igual a humanizagdo, a desumanizagao €, ao

mesmo tempo, resultado e processo.

® ver MORIN, 2005, p.88-92



Tanto a humanizagao como a desumanizacao sao resultados da abertura e
da transitividade como caracteristicas fundamentais do ser humano. Essas
caracteristicas conduzem as pessoas a um movimento, a uma ag¢ao. O resultado
desse movimento pode ser tanto a sua humanizagdo quanto a sua
desumanizacdo. Entdo, tanto a humanizagdo quanto a desumanizagdo sao

viabilidades ontoldgicas do ser humano.

Ambas, na raiz de sua inconclusdo, os inscrevem num
permanente  movimento de  busca. Humanizagdo e
desumanizacgao, dentro da histéria, num contexto real, concreto,
objetivo, sdo possibilidades dos homens como seres inconclusos
e conscientes de sua inconclusdo (FREIRE, 1987, p.30).

Todavia, precisamos “reconhecer a desumanizagdao, nado apenas como
viabilidade ontolégica, mas como realidade histérica” (FREIRE, 1987, p.30). E a
“‘dramaticidade da hora atual” (FREIRE, 1987, p.29) que nos leva a reconhecer a
realidade histérica como desumanizadora. Este reconhecimento é fundamentado
em dados concretos e objetivos da existéncia humana. E uma constatagéo
existencial, mas que esta longe de ser abstrata. E preciso diferenciar aqui o
sentimento de insatisfagdo frente a uma realidade inacabada, e a desumanizagéao
como realidade histérica. Pois ndo devemos identificar a existéncia humana como
naturalmente oprimida, ou seja, a desumanizagdo como Unica viabilidade
ontolégica. E evidente que mesmo numa sociedade sem classes as pessoas
morrem antes da hora, mas isso ndo é uma realidade desumanizada,
simplesmente €& uma caracteristica da condigdo humana. Uma realidade
desumanizada € quando as pessoas morrem antes da hora devido a condigées
sécio-histéricas. Uma realidade desumanizada é resultado da acdo e das
interacbes humanas.

Mas nao devemos concluir que toda a realidade histérica tem sido de
desumanizac¢ao. Nao podemos ignorar avangos e transformagdes humanizadoras
ao longo da histéria humana. Mas ndo nos deixemos levar a generalizacdes e
nem a uma abordagem mais ampla do que a que temos condi¢cdes de fazer no
momento. Nos ateremos somente a “dramaticidade da hora atual’. Freire se
concentra na realidade dos paises sub-desenvolvidos para reconhecer a

desumanizagdo como realidade histérica. Todavia, é “a partir desta dolorosa



constatagdo que os homens se perguntam sobre a outra viabilidade — a de sua
humanizagao”, pois, “se ambas sao possibilidades, s6 a primeira nos parece ser o
gue chamamos de vocag¢ao dos homens. Vocagao negada, mas também afirmada
na propria negagao” (FREIRE, 1987, p.30).

Chegamos, assim, a conclusdo maxima a que nos conduz a antropologia
de Paulo Freire: a vocagao para a Liberdade. Vamos analisar agora no que

consiste essa vocagao para a liberdade.



3. A vocacgao para a liberdade

No primeiro momento, o da pedagogia do oprimido, objeto da
analise deste capitulo, estamos em face do problema da
consciéncia oprimida e da consciéncia opressora; dos homens
opressores e dos homens oprimidos, em uma situacdo concreta
de opressédo. Em face do problema de seu comportamento, de sua
visdo do mundo, de sua ética. Da dualidade dos oprimidos. E é
como seres duais, contraditérios, divididos, que temos de encara-
los. A situagdo de opressdo em que se ‘formam”, em que
‘realizam” sua existéncia, os constitui nesta dualidade, na qual se
encontram proibidos de ser. Basta, porém, que homens estejam
sendo proibidos de ser mais para que a situagdo objetiva em que
tal proibicdo se verifica seja, em si mesma, uma Vvioléncia.
Violéncia real, ndo importa que, muitas vezes, adocicada pela
falsa generosidade a que nos referimos, porque fere a ontolégica
e histérica vocagdo dos homens — a do ser mais (FREIRE, 1987,
p.37).

N&o podemos simplesmente partir do pressuposto que a liberdade é
desejada, naturalmente, por todos. Podemos elocubrar que existe uma situagao
existencial “comum”, em que nascem a idéia, a necessidade e o desejo da
liberdade, que é, justamente, a privagdo da liberdade. O que nos possibilita
compreender o conceito de liberdade é a sua antitese, a falta de liberdade, sua
privacdo. Vamos a esta outra citacdo de Paulo Freire, certamente um trecho

fundamental na pedagogia do oprimido e em toda a sua obra.

Mais uma vez os homens, desafiados pela dramaticidade da hora
atual, se propdem a si mesmos como problema. [...] O problema
de sua humanizagédo, apesar de sempre dever haver sido, de um
ponto de vista axiolégico, o seu problema central, assume, hoje,
carater de preocupacao iniludivel. Constatar esta preocupacgao
implica, indiscutivelmente, reconhecer a desumanizacdo, nao
apenas como Vviabilidade ontolégica, mas como realidade
histérica. E também, e talvez, sobretudo, a partir desta dolorosa
constatagdo que os homens se perguntam sobre a outra
viabilidade — a de sua humanizagdo. Ambas, na raiz de sua
inconclusao, os inscrevem num permanente movimento de busca.
Humanizagao e desumanizacgao, dentro da histéria, num contexto
real, concreto, objetivo, sdo possibilidades dos homens como
seres inconclusos e conscientes de sua inconclusdo. Mas se
ambas sao possibilidades, s6 a primeira nos parece ser 0 que
chamamos de vocagdo dos homens. Vocagdo negada, mas
também afirmada na propria negagéo. [...] A desumanizagao [...] é
distorcdo possivel na histéria, mas ndo vocacdo historica.
(FREIRE, 1987, p.29-30).



A liberdade é um tema existencial. Tem a ver com situagdes concretas da
vida, e ndo devemos nunca cair no risco de definicbes abstratas e etéreas que
pouco dizem a existéncia humana. Nem todas as definicbes conceituais seriam
suficientes para explicar a liberdade a alguém privado dela. Mas é justamente
essa privagao que possibilita que se deseje a liberdade. Afinal, desejamos aquilo
que nédo temos. Mas pouco sabemos sobre o que ndo possuimos e 0 que
perdemos. Pelo contrario, conhecemos bem o que temos, o que vivemos.
Conhecemos, afinal, a situagao de privacao da liberdade.

Mas, o que nos permite, afinal, atribuir ao presente a situagao de falta de
liberdade? Do que somos privados? Nao podemos comecar afirmando que somos
privados de liberdade, se nem bem conseguimos defini-la. Mas podemos
facilmente apontar o que nos falta. E o fato de nos sentirmos privados de algo nos
torna insatisfeitos com o tempo presente. Somos insatisfeitos por que
gostariamos que o mundo fosse diferente, que as coisas fossem diferentes.
Estariamos satisfeitos se 0 mundo fosse mais humanizado. Mas nao ¢é isso o que
acontece. Nao é uma consequéncia natural que o mundo nos proporcione essa
situacado de humanizacao, de nos sentirmos “em casa”.

O mundo natural ndo nos permite uma simples adaptagdo ao meio
ambiente. Necessitamos de mais que uma simples conformagdo. Nao podemos
nos dar ao luxo da conformidade & realidade do mundo natural. E uma quest&o de
sobrevivéncia: sem solugbes mais elaboradas na tarefa de sobreviver no mundo
natural, morreriamos. A natureza ndo nos presenteia com o conforto. Este deve
ser adquirido, com muito custo as vezes. Suprir as necessidades basicas — como
moradia, vestuario e alimentagao, por exemplo — exige, mais do que uma simples
adaptacdo, uma interagdo com o meio ambiente. Por isso 0 mundo histérico, o
mundo construido pelo ser humano, € um mundo bem diferente do mundo natural,
da natureza.

E esse é o mundo em que nascemos: o mundo histérico. Nascemos num
mundo pronto. Devemos considera-lo “pronto” a partir do fato de que oferece
condicbes suficientes para a sobrevivéncia humana nas suas necessidades
basicas. A sobrevivéncia nesse mundo nado depende das interacbes a serem

feitas com o mundo natural. Todavia, essa caracteristica de um mundo pronto nao



esgota a imensa possibilidade de interagdes com o mundo natural, que nunca se
esgotam. Essas interagcbes, mesmo que nao sejam necessarias para a
sobrevivéncia, nunca cessam, e nao deixam de se apresentar COmo necessarias.
Ou seja, nascemos num mundo pronto, mas ndo num mundo acabado.

E essa é a diferenca entre o mundo natural e o mundo histérico. Se o
mundo natural exige de ndés mais do que adaptagdo, o mundo historico nos
apresenta uma dupla possibilidade: adaptacéo e interagdo. E é essa peculiaridade
gue nos permite a discussao sobre a liberdade, pois, como diz Ernani Maria Fiori,
‘A ‘hominizacdo’ ndo é adaptacdo: o homem nao se naturaliza, humaniza o
mundo. A ‘hominizacdo’ ndo é sO processo bioldégico, mas também histéria”
(FREIRE, 1987, p.14). A transformacdo da realidade ndo é apenas uma
capacidade e uma possibilidade do ser humano, mas uma exigéncia, uma vez
gue é resultado de sua consciéncia critica. Os seres humanos, no interminavel
processo de sua humanizagdo, deverao estar engajados com uma praxis

transformadora para que esse processo nao seja interrompido.

Para o pensar ingénuo, o importante € a acomodagéo a este hoje
normalizado. Para o critico, a transformagdo permanente da
realidade, para a permanente humanizacdo dos homens. Para o
pensar critico, diria Pierre Furter, “a meta n&o serd mais eliminar
0s riscos da temporalidade, agarrando-se ao espago garantido,
mas temporalizar o espago. O universo néo se revela a mim (diz
ainda Furter) no espaco, impondo-me uma presencga macica a que
s6 posso me adaptar, mas com um campo, um dominio, que vai
tomando forma na medida de minha agao (FREIRE, 1987, 83).

Na possibilidade de interagdo com o mundo histérico, existe a possibilidade
da liberdade. A transformacédo da realidade € resultado de uma consciéncia
critica, e a agado de uma consciéncia critica é resultado da liberdade.

Todavia, somente existe uma possibilidade de transformagéao
fundamentada em uma necessidade de mudanca. Interagdo é mudanca.
Adaptagédo é continuidade. Ndo havendo nada que necessite ser mudado,
extingue-se a necessidade de interagir. Entdo, a pergunta que se deve fazer é:
guem tem a necessidade de mudar? Mudar o qué? Somente as pessoas

insatisfeitas sentem a necessidade e/ou o desejo de mudanga. Insatisfeitas com a



injustica, com a opressao, com a miséria, etc. Situagdes assim provocam a
necessidade e o desejo de mudanca.

A insatisfacdo com a realidade é a constatagao da desumanizacao. Essa
insatisfacao é gerada pela privagdo de valores que promovem a humanizagao. E
por desejarmos a nossa humanizagao, caminhamos em busca desses valores. A
conquista desses valores exige nossa interagdo com o mundo historico, para
transforma-lo, para torna-lo mais humano. E é justamente nisso que consiste a
liberdade, a nossa vocacao para a liberdade.

Liberdade para mudar o que é dado, o que esta pronto. Nao aceitar um
mundo que nos priva de nossa humanizagao, mas liberdade para caminhar em
direcdo a um outro mundo possivel, um mundo mais humano. A possibilidade da
liberdade é a possibilidade de mudar um mundo que nao nos acolhe, um mundo
no qual ndo nos sentimos em casa.

E evidente que somente o desejo de mudar a realidade presente ndo é
suficiente para que isso ocorra. E preciso também acreditar que essa mudanga &,
além de necessaria, possivel. Nao é apenas a possivel satisfacdo com a
realidade atual que impede o caminho em dire¢gdo a mudanga, mas também a
conformidade, a aceitacdo de que esta situagédo € inevitavel. Uma consciéncia
oprimida é toda consciéncia domesticada pela situagao de opressédo em que se
encontra.

A consciéncia oprimida é desprovida desses dois elementos: esperanca e
poder. Nao possui qualquer futuro. O futuro pertence ao seu “senhor”. A acgao, por
conseguinte, ndo cria um novo futuro, pois tal consciéncia esta sempre dominada
pelo opressor. Mas nao devemos ignorar o fato de que uma consciéncia
domesticada € ao mesmo tempo um desejo domesticado. Devemos atentar para
a implicacao do desejo no processo de libertacdo. Pois esperanga do novo é ao
mesmo tempo desejo do novo. O poder para realizar a agdo transformadora
somente implicara numa agao de fato se houver o desejo de tal transformacgao.
Assim, a consciéncia oprimida € ao mesmo tempo e inseparavelmente um desejo

oprimido. Por isso a necessidade de conscientizag&o:



a conscientizagdo implica, pois, que ultrapassemos a esfera
espontanea de apreenséo da realidade, para chegarmos a uma
esfera critica na qual a realidade se da como objeto cognoscivel e
na qual o homem assume uma posigao epistemolégica (FREIRE,
1980a, p.26).

Mas por isso também ha a necessidade de uma pedagogia do desejo. A
liberdade exige trés atitudes: insatisfacdo, esperanca e acao transformadora.
Insatisfagdo com a realidade presente; esperanca de que essa realidade seja
mudada; e agdo que possibilite essa mudanca. Mas essas trés atitudes nao

estardo nunca dissociadas do desejo.



4. Consideragoes sobre o desejo para uma Pedagogia do oprimido

Certamente, uma das grandes contribuicdes do pensamento de Paulo
Freire tenha sido o diagnéstico de que nao existe neutralidade na educagao (essa
contribuicdo se estende a todas as areas da vida). A opcao pela neutralidade ja
caracteriza uma tomada de posigao, ja denota uma posigao politica. Dessa forma,
desfaz-se qualquer pretensdo de uma educacao que se pretenda neutra, ou seja,
gue nao assuma posigdes politicas pela transformagdo da sociedade ou pela
manutencao do status quo, pela libertagdo dos homens e mulheres ou pela sua
domesticagao e opressao.

Podemos dizer isso de outra forma. Duas s&o as dimensdes da pratica
educativa. A primeira diz respeito aos meios e a segunda diz respeito aos fins. O
primeiro aspecto trata do como a educacgéo acontece, as técnicas de que faz uso,
0S instrumentos que usa, concretos ou tedricos, e depende de eficacia. Mas esse
como pressupde uma complementagédo, explicita ou implicita: por que e para que
se educa? A primeira pergunta € mais abrangente, e diz respeito ao fundamento
das praticas educativas, fundada na incompletude ontologica dos seres humanos.
A educacao é, assim, uma das formas pelas quais os seres humanos se
complementam, se humanizam. O para que da educagao deve estar sempre em
relacdo com o seu porque. A educacgao existe por que 0s seres humanos tém a
necessidade de se humanizar, e existe para essa humanizagao. O sentido da
educacao esta intrinsecamente ligado ao sentido da vida.

Mas se é certo que a educacao pressupde um sentido que a oriente, esse
sentido ndo sera sempre a humanizagédo das pessoas. Atualmente as discussbes
em torno do sentido da vida e do sentido da educagdo ndo estdo “na moda”.
Essas discussoes néo estdo em evidéncia e, conseqlientemente, participar delas
é andar na contra-m&o dos interesses dominantes em nossa sociedade’. Isso
indica que o discurso dominante em nossa sociedade sobre o sentido da vida e
da educacao sdo amplamente aceitos. A nossa sociedade esta dominada pela

cultura de consumo, que estabelece o consumo como critério de humanizagao

" Uma atitude profética



levando a conclus3o, portanto, de que o sentido da vida é consumir®. Assim, se
educa para formar consumidores e profissionais qualificados para a manutengao
das sociedades de consumo.

Porém, um sentido para a vida apenas se sustenta com uma
espiritualidade que seduza e motive. Obviamente existem outros fatores que
envolvem a seducdo e a motivacao para um sentido de vida, mas é certo que a
espiritualidadeg, nao sendo o unico fator, & imprescindivel.

A constituigdo de uma Pedagogia do Desejo deve considerar o tema da
espiritualidade, na medida em que esta diz respeito a fé, num sentido
antropolégico mais amplo, como um componente indispensavel de toda a
existéncia humana, um principio cognoscitivo que orienta a nossa educabilidade.

Concluimos anteriormente que o ser humano € vocacionado para a
liberdade. Por uma légica de definicdo de termos, n&o é dificil concluir que o ser
humano é vocacionado para a humanizacédo. Temos defendido a idéia, segundo o
argumento de Freire, de que educacdo deve ser entendida como um elemento
fundamental nesse processo de humanizagéo.

Todavia, causa estranheza que haja tantos obstaculos nos processos de
libertagdo e humanizagédo. Faz-se necessario distinguir que nem toda educacao
nos auxilia na realizagdo da nossa vocagado de ser mais, de nos tornarmos
humanos. Por isso, Paulo Freire explicita as distingdes de uma educagao
problematizadora de concepcdes e praticas “bancarias’, ‘imobilistas’, ‘fixistas™

(FREIRE, 1987, p.72). Se podemos falar de uma vocagdo humana para a

® Jung Mo Sung analisa as nuances do sentido da vida nas sociedades de consumo, bem como o
carater religioso que constitui esse sentido: “Apds a crise dos anos 70 do século passado, o
capitalismo conseguiu impor um novo sentido para a sociedade e para o sistema educacional.
Esse sentido tem a ver com a complexa relagédo entre o neoliberalismo, o fim do bloco socialista, a
cultura de consumo, a cultura midiatica, as filosofias e artes pds-modernas, a globalizagéo
econdmica e a mundializagédo da cultura (SUNG, 2006, p.46). Essa complexa relagdo culmina na
idéia basica de que o “sentido ultimo da vida é consumir o que se deseja ou o0 que a midia lhe
indica como o caminho para ser reconhecido na sociedade e para a sua humanizagdo (SUNG,
2006, p.84).

A espiritualidade é considerada aqui em seu sentido antropolégico mais amplo, como um
“componente indispensavel — uma dimenséo — de toda a existéncia humana” (SEGUNDO, 1995,
p.31). Edgar Morin chama a atengéo para o fato de que “Sempre ha, por toda parte no planeta, a
forca motriz dos mitos e das religibes (MORIN, 2002, p.216), e de que n&o apenas possuimos as
idéias e os mitos, mas também somos possuidos por eles (MORIN, 2006 p.53). A consideragao
dessa dimensao humana essencial serviu “de questionamento para a Teologia, que agora tende a
superar uma visao estatica da Histéria e da sociedade. Na responsabilidade pela participagdo na
Historia e pela realizag&o prépria, temos uma indicagéo de que a Teologia deve evoluir na direcao
de uma antropologia teologica (BRITO, 1995, p.61).



humanizacao, temos que reconhecer que essa vocacao nem sempre é entendida
e assumida, que ha concepgdes que a distorcem, e que hd mesmo pessoas que
compreendem fazer uma opgao por seguranga frente ao medo de assumir a
liberdade que caracteriza a realizagdo dessa vocagdo. Pois assumir a vocagao
humana implica num movimento em diregao a transformacéao da realidade, rumo a
construgao de um futuro mais humano. Contra essa vocagéo, temos concepgdes
e praticas “imobilistas”, “fixistas”, que pretendem perpetuar o presente. Paulo

Freire denuncia essas concepgdes:

As ideologias fatalistas sdo, por isso mesmo, negadoras das
gentes, das mulheres e dos homens. Seres programados para
aprender e que necessitam do amanhd& como o peixe da agua,
mulheres e homens tornam-se seres “roubados” se se-lhes nega a
condicdo de participes da produgdo do amanhd (FREIRE,
2001b, p.86).

Essa contradicao entre a vocagao humana de participes do amanha e as
tentativas de perpetuagdo do presente nos mostra um conflito que ndo é tao
simples de ser superado. As ideologias fatalistas ndo sdo simples de serem
ultrapassadas, e nos cabe questionar as razdes por que isso acontece. A despeito
de todos os argumentos possiveis e plausiveis que poderiam motivar fortemente o
desejo de transformagdo da realidade, esses argumentos parecem ser
insuficientes frente a idéia de que a realidade ndo pode ser transformada, pois
“existe nas nossas sociedades uma idéia da inevitabilidade das desigualdades e
exclusdes sociais.” (SUNG, 2002b, p.95).

Um dos motivos que permitem tamanha aceitacdo da inevitabilidade de
mudanca das condi¢des atuais reside no fato de que tal ordem nao seja eleita a
melhor entre outras disponiveis, mas a unica possivel. A tese de que o
capitalismo, com sua ideologia neoliberal, representa o Unico mundo possivel
parece ser amplamente aceita. A ndo existéncia de alternativas para as condi¢cbes
atuais significa que a unica possibilidade que resta é a perpetuacéo do presente,
gue significa a negagao do futuro, o que, por sua vez, significa a negacao da
humanidade.

Ha uma expressao que se aplica aqueles que nao tém perspectivas de se

integrar ao sistema neoliberal. Diz-se, deles, que nao tém futuro. E “aqueles que,



como se costuma dizer, ndao tém futuro, tém poucas possibilidades para formar o
advento de um outro futuro coletivo” (BORDIEU, 1979, p.8). Mas mesmo aqueles
gue, nessa légica, “tém futuro”, “tém poucas possibilidades para formar o advento
de um outro futuro coletivo”, pois estarao comprometidos com a manutencio do
presente. Ora, se 0 que nos caracteriza como seres humanos é o fato de que
somos seres de integragao e transformagao, ao invés de seres da acomodacgao e
do ajustamento, ao aderirem e se ocuparem da manutengao de um mundo pronto,
negamos nossa propria humanidade.

Sem vislumbrar a possibilidade de transformagdo da realidade, resta a
Unica tarefa de sua manutencido. Todavia, os que se sentem desconfortaveis
procuram, de fato, uma mudanga. Mas nao se trata de uma mudanca substancial.

Em linguagem de Paulo Freire, os oprimidos desejam se tornar opressores:

E que, quase sempre, num primeiro momento deste
descobrimento, os oprimidos, em vez de buscar a libertagdo na
luta e por ela, tendem a ser opressores também, ou
subopressores. A estrutura de seu pensar se encontra
condicionada pela contradicdo vivida na situagdo concreta,
existencial, em que se “formam”. O seu ideal €, realmente, ser
homens, mas, para eles, ser homens, na contradicdo em que
sempre estiveram e cuja superagcdo ndo esta clara, é ser
opressores. Estes sdo o seu testemunho de humanidade
(FREIRE, 1987, p.32).

Aqui encontramos, em Paulo Freire, o principal argumento para uma
pedagogia do desejo. Pois 0 desejo subjaz a toda essa discussédo realizada até
aqui. Devemos considerar que se trata de desejar a transformagéo da realidade,
bem como a sua manutengdo, trata-se de desejar se manter ou se tornar
opressor. A educagado do desejo diz respeito, assim, as possibilidades de se
desejar para além do que existe, para além dessa realidade na qual estamos
inseridos. Esse desejo nos motivaria a buscar nossa prépria humanizagéao. O que
impede esse desejo, no pensamento de Paulo Freire, € o modelo de ser humano

gue se aceita como modelo dominante: o0 opressor.

Seu ideal é serem homens, mas, para eles, serem homens é
serem opressores. Este é seu modelo de humanidade. [...] Isto
nao quer dizer necessariamente que os oprimidos ndo tenham
consciéncia de que sao pisados. Mas o estar imersos na realidade



opressiva impede-lhes uma percepcdo clara de si mesmos
enquanto oprimidos. A este nivel, sua percepcao de si mesmos
como contrarios ao opressor nao significa ainda que se
comprometam numa luta para superar a contradigdo: um polo nao
aspira a sua libertagcdo, mas a sua identificagdo com o pélo oposto
(FREIRE, 1980a, p. 57-8).

Ha um modelo de humanidade a ser imitado. Aqui temos um ponto de
aproximagao entre o pensamento de Paulo Freire e René Girard, com sua teoria
do desejo mimético. Com essa teoria, ele pretende explicar como funciona o
desejo humano, e quais as suas implicagdes. No proximo capitulo, vamos analisar
o0 pensamento de René Girard buscando elementos para a constituicdo de uma

Pedagogia do Desejo a partir de sua relagdo com o que vimos em Paulo Freire.



Il. A religiao como educadora do desejo

A vitima expiatéria, mae do rito, aparece como a educadora por
exceléncia da humanidade, no sentido etimolégico de educagéo.
O rito faz sair pouco a pouco os homens do sagrado; permite que
eles escapem de sua violéncia, afasta-os dela, confere-lhes todas
as instituicbes e todos os pensamentos que definem sua

humanidade (GIRARD, 1990, p.373).

Ao analisarmos a consideragdo do tema do desejo no pensamento de
Paulo Freire, nos deparamos com um dos principais obstaculos a luta pela
libertagdo: o desejo dos oprimidos de imitar os opressores. A leitura de René
Girard, neste ponto, € de grande importancia. A principal contribuicdo de Girard
sobre o tema do desejo e educagao € a sua nogao de desejo mimético.

Girard pontua o inicio de sua trajetéria intelectual e de sua teoria a partir do
estudo literario. De fato, sua teoria do desejo mimético praticamente ndo encontra
fundamento no campo cientifico. Todavia, sua teoria ndo se caracteriza como
uma “descoberta” do desejo mimético. Girard apenas elaborou uma teoria
cientifica de uma idéia que aprende de classicos da literatura, em primeiro lugar, e
depois de textos das mais variadas tradi¢cdes religiosas.

Em sua primeira obra, Mensonge romantique et verité romanesque, dedica-
se ao estudo dos romances de Cervantes, Stendhal, Flaubert, Dostoievski e
Proust (em outras obras, Girard também dedicara bastante espago para o estudo
de Shakespeare). Nesta obra Girard formularda um dos conceitos-chave de sua
teoria: 0 de “desejo mimético”, contra a “mentira romantica” que supde a
autonomia do sujeito. Consequéncia da modernidade, o romantismo postula a
idéia de um sujeito radicalmente autbnomo e independente, com idéias e desejos
unicos. A teoria do desejo mimético pde em cheque esta idéia, concluindo que o
desejo sempre foi mimético, imitativo™®. A autonomia do sujeito foi somente uma
ilusdo, o desejo humano continua mimético. Grandes classicos da literatura o
confirmam.

Apenas esse primeiro dado, de que René Girard comega a desenvolver

sua teoria cientifica a partir de sua leitura de romances, ja traz grandes

1% Considerarmos com mais calma a teoria do desejo mimético mais a frente



implicagdes para o estudo académico e pedagogico. Segundo Morin, precisamos
reconhecer os limites da razdo e dos processos formais de aprendizagem e

valorizar a arte e a cultura como “escolas da vida”.

Literatura, poesia, cinema, psicologia, filosofia deveriam convergir
para tornar-se escolas da compreensao. A ética da compreensao
humana constitui, sem duvida, uma exigéncia chave de nossos
tempos de incompreensdo entre estranhos, mas também entre
membros de uma mesma sociedade, de uma mesma familia,
entre parceiros de um casal, entre filhos e pais (MORIN, 2006,
p.51).

N&o seria exagero dizer que a atividade académica de Girard € movida por
essa ética da compreensao humana. De fato, ele pretende uma compreensao do
humano, em tudo o que lhe é caracteristico, buscando uma origem comum para a
cultura, a sociedade e as instituicbes humanas. Para isso, ele parte da
consideragao deste tragco antropolégico fundamental: o desejo mimético.

Considerando o desejo mimético um trago fundamental do ser humano,
Girard precisa considerar também quais sdo as suas implicacbes. O desejo
mimético consiste na imitacao do desejo. O ser humano € livre para desejar, € é
impulsionado para desejar. Porém ndo sabe o que desejar. Mas a indicagao de
gue um objeto € desejado por alguém indica que tal objeto € digno de ser
desejado. Assim, o ser humano imita os desejos de outro. Obviamente, um objeto
desejado por duas ou mais pessoas ndo pode pertencer a todos que o desejem. E
inevitavel a disputa daqueles que desejam o mesmo objeto. O conflito é a
consequéncia direta do desejo mimético.

Assim, o desejo e a violéncia s&o tracos fundamentais de sua antropologia.
Todavia, nao ha como evitar o paradoxo: Os elementos que constituem o humano
se tornam os elementos que podem causar a sua propria destrui¢do.

Para manter sua intuigdo antropoldgica, Girard precisou compreender
como foi possivel a sobrevivéncia humana na sua origem, ou seja, como a

espécie humana conseguiu conviver com sua tendéncia® & violéncia e evitar a

' Veremos a seguir que ndo se trata de um instinto de violéncia. A tendéncia a violéncia € uma
consequéncia da natureza mimética do desejo, que também deve ser diferenciado de instinto. A
énfase de Girard em diferenciar desejo e violéncia de instinto €, a meu ver, uma forma de enfatizar
a responsabilidade humana na violéncia. Esse argumento reforga a possibilidade e a necessidade



sua destruigdo. E ele consegue essa compreensao na analise dos ritos e dos
mitos. Para ele, a origem dos ritos e dos mitos € a solugdo encontrada pela
comunidade humana para evitar os efeitos desastrosos de sua violéncia. A origem
da religido se explica pela andlise da violéncia e do sagrado. Nessa perspectiva a
religido, na origem da cultura, € a educadora do desejo. Ou seja, educa a
humanidade para conviver com seu desejo mimético.

Neste capitulo vamos analisar o pensamento de René Girard a partir da

perspectiva da religido como um processo pedagogico.

de uma educagéo do desejo, uma vez que um instinto ndo pode ser mudado, ou seja, ndo ha
possibilidade de se educar o instinto.



1. Desejo mimético e violéncia

A luz desta revelagdo [da relagdo entre desejo mimético e
violéncia], mesmo os estagios precoces da crise sacrificial
mostram-se dominados secretamente pela violéncia. [...] Em
outros termos, € a violéncia que valoriza os objetos do desejo. [...]
Em certo sentido, ndo ha nada de mais banal que esta primazia
da violéncia no desejo. Quando é possivel observa-la, nés a
nomeamos sadismo, masoquismo, etc. Vemos ai um fenémeno
patolégico, um desvio em relacdo a uma norma alheia a violéncia,
acreditando que exista um desejo normal e natural, um desejo ndo
violento do qual a maioria dos homens néo se afasta em demasia.
Se a crise sacrificial € um fenémeno universal, pode-se afirmar
que estas opinibes sdo errbneas. No paroxismo desta crise, a
violéncia é ao mesmo tempo o instrumento, o objeto e o sujeito
universal de todos os desejos (GIRARD, 1990, p.178-9).

Ja que estamos tratando de mimesis, vou imitar a trajetéria de René Girard
e comegar com uma referéncia a literatura. Milan Kundera registra uma conversa
com o professor Avenarius, em A imortalidade, em que este lhe revela seu mais
recente projeto de pesquisa: “perguntar as pessoas se preferem dormir
secretamente com Rita Hayworth ou mostrar-se em publico com ela” (KUNDERA,
1990, p.337). Antes mesmo de iniciar tal projeto, o professor Avenarius ja sabe
gue todos os homens “fingirdo” querer dormir com ela. Mas a despeito disto, ele
esta certo que todos, se pudessem responder sinceramente, se nao fosse uma
situacao hipotética, prefeririam um passeio na praca. Aqui o objeto de desejo nao
€ desejado por si mesmo, mas por ser 0 objeto de desejo de outros. Mais ainda: o
objeto de desejo perde seu fascinio quando esta para ser usado para provocar a
admiracéo dos outros. A posse do objeto de desejo nao teria como objetivo este
objeto, mas mostrar aos outros que se possui algo que todos desejam mas que
somente uma pessoa 0 possui. Nao é dificil imaginar as consequéncias
conflituosas de tal desejo e de sua realizagdo. A cena descrita é reveladora, e
engrossa 0s argumentos de Girard sobre a natureza mimética do desejo. E ja
aponta também para a relagdo entre desejo e violéncia.

Para citar mais uma vez um texto da literatura, eu nao poderia deixar de
citar uma cena antolégica de um grande autor brasileiro, Machado de Assis. René
Girard bem que poderia té-lo usado na mesma perspectiva de sua analise de

grandes génios da literatura. Desconfio que Machado de Assis possui uma boa



compreensao do mecanismo mimético. De qualquer forma, o desejo mimético &
postulado em suas obras. Vamos a cena, trata-se de um encontro entre Bras
Cubas e Prudéncio. Este era escravo de Bras Cubas, mas havia adquirido sua
liberdade. O protagonista do romance presencia uma cena que chama sua

atencgao:

era um preto que vergalhava outro na praga. O outro nido se
atrevia a fugir; gemia somente estas uUnicas palavras: _ “N&o,
perddao, meu senhor; meu senhor, perdao!” Mas o primeiro nao
fazia caso, e, a cada suplica, respondia com uma vergalhada
nova. [..] Era um modo que o Prudéncio tinha de se desfazer das
pancadas recebidas, — transmitindo-as a outro. Eu, em criancga,
montava-o, punha-lhe um freio na boca, e desancava-o sem
compaixao; ele gemia e sofria. Agora, porém, que era livre,
dispunha de si mesmo, dos bragos, das pernas, podia trabalhar,
folgar, dormir, desagrilnoado da antiga condi¢cdo, agora € que ele
se desbancava: comprou um escravo, e ia-lhe pagando, com alto
juro, as quantias que de mim recebera. Vejam as sutilezas do
maroto!™? (ASSIS, 1999. p.131-2).

Esta cena foi de grande importancia para mim na compreens&o do conceito
freireano do opressor hospedado no oprimido*®. Ela também é reveladora, e pde
em evidéncia a dimensdo da violéncia no desejo mimético. Trata-se de um
escravo, Prudéncio, que desejava sua liberdade. Apds obté-la, é revelado o
verdadeiro impulso que o motiva a desejar a liberdade: parecer-se o mais possivel
com seu dono! Livre, Prudéncio se encarrega de possuir seu proprio escravo e de
trata-lo da pior maneira da que era tratado quando escravo. O desejo de imitagao
pretende saciar-se com a violéncia.

Ja estou adiantando alguns elementos da teoria de Girard sobre o desejo
mimético. Vamos considera-la agora.

Como ja indicamos, o percurso de Girard comecga pela compreensao do
desejo mimético. Com essa compreensao, vem a conclusdo de que desejo e
violéncia sao inseparaveis. Esta sera a posi¢ao de Girard em sua primeira obra, ja
citada, e também em A violéncia e o sagrado, obra em que apresenta sua
primeira formulacdo de sua teoria antropolégica. Mas Girard abre novas

perspectivas em Eu via Satanas cair do céu como um raio e também em Um

2 ASSIS, Machado de. (1881). Memérias péstumas de Bras Cubas. p. 131-2
' No terceiro capitulo colocaremos em dialogo Paulo Freire e René Girard, entdo discutiremos
este conceito



longo argumento do principio ao fim. Neste ultimo livro, ele mesmo faz essa

consideragao:

No inicio, enfatizei principalmente a mimesis competitiva e
conflituosa. Fiz isso porque foi por meio da andlise de romances —
nos quais a representagao de relagdes conflituosas é essencial —
que comecei a compreender 0 mecanismo mimético. Em meu
trabalho, predomina a mimesis “ma”, por assim dizer; porém, a
mimesis “boa” € bem mais importante, estou de acordo. Sem esta
Ultima, nao haveria mente humana, ndo haveria educagédo, nem
transmisséao de cultura (GIRARD, 2000, p.100).

A andlise da mimesis “boa” vird com o estudo da tradi¢gdo judaico-crista.
Porém, trataremos disso mais adiante. No momento é preciso considerar a
mimesis “ma”. Como a consideragao da mimesis “boa” vem numa progressao,
podemos considerar que ela sera melhor compreendida nessa mesma
progressao. Nao poderiamos entendé-la satisfatoriamente sem essa progressao.
Nao é errado considerar que sem a mimesis “ma” nao teremos uma boa
compreensao da mimesis “boa”. Por isso &€ necessario comecar pela relacao entre

desejo e violéncia. Seguindo a argumentacéo de Girard:

N&o obstante, é preciso enfatizar a mimesis “ma”, pois sua
realidade continua despercebida e é sempre negligenciada,
tomada erroneamente por comportamento nao mimético, até
mesmo negada pela maioria dos pesquisadores e estudiosos
(GIRARD, 2000, p.100).

A primeira consideracado a se fazer sobre o desejo é enfatizar a diferenca
entre desejo e instinto. Instinto € o conceito que Girard vai usar para classificar as
necessidades humanas. As vezes essa idéia aparecera com outras
classificagbes, como “desejos primarios”, “necessidades naturais” ou “apetites”,
enfim, enfatizando o fundamento biolégico dos instintos. A caracteristica principal
dos instintos é que eles sao predeterminados, com o objetivo de suprir a
sobrevivéncia pessoal e garantir a sobrevivéncia da espécie. No dominio dos
instintos ndao ha nenhuma caracteristica essencialmente humana. Nisto nao
diferencga entre os seres humanos e 0s outros seres vivos.

E preciso ndo confundir desejo e instinto, mesmo que as vezes algumas

semelhangcas possam gerar algumas confusdes. Por exemplo, a comida e a



bebida, que s&o necessidades vitais, sdo exploradas nas sociedades de
consumo, em que, através das propagandas, ha varios modelos mostrando o que
estd na moda comer e beber. Mas certamente alguém s6 podera se permitir o
luxo de imitar os modelos da propaganda quando nao estiver em situagao de
caréncia, quando sua sobrevivéncia ndo estiver ameacada. Em situagdes de
caréncia, as pessoas nao recorrem ao desejo mimético, mas visam somente
atender suas necessidades vitais. O premiado documentario A ilha das flores
mostra que em situagdes de caréncia as pessoas se sujeitam a comer a comida
gue sobra dos porcos. Algumas voltas em lugares de extrema pobreza também
mostrardo algo parecido. A caracterizagdo do desejo de consumir como
necessidade é uma invengao da sociedade de consumo, que visa garantir a sua
prépria sobrevivéncia®.

A principal diferenga entre instinto e desejo € que os instintos sao
predeterminados, como ja dissemos. Nao resultam de uma escolha livre, sao
estranhos ao tema da liberdade, mas pertencem ao dominio das necessidades
vitais. Mas uma vez saciadas as necessidades basicas, os seres humanos estdo
livres para desejar, porém sem saber o que desejar. Como nao sédo guiados por
nenhum instinto na escolha concreta dos objetos de desejo, precisam de algum
critério externo que diga o que é digno de ser desejado. Este € o dado bom do

desejo. Ele é a primeira caracteristica essencialmente humana.

Se 0s nossos desejos nao fossem miméticos, fixar-se-iam para
sempre em objetos predeterminados, seriam uma forma particular
de instinto. Os homens nao seriam capazes de mudar de desejo
mais do que as vacas num prado. Sem desejo mimético nao
haveria liberdade nem humanidade. O desejo mimético &
intrinsecamente bom. O homem é uma criatura que perdeu parte
do seu instinto animal para aceder aquilo que se chama desejo.
Uma vez satisfeitas as suas necessidades naturais, os homens
desejam intrinsecamente, mas nao sabem exatamente o qué, pois
nenhum instinto os guia. Nao tém desejo proprio. Para desejarmos
verdadeiramente, temos de recorrer aos homens que estdo a
nossa volta, temos de lhes imitar os desejos (GIRARD, 1999,

p.32).

' Girard fala da aproximacdo de alguns instintos e desejo. Ele menciona a intuigdo, ndo
aprofundada, de Darwin na analise do instinto sexual nos animais, o instinto que mais se aproxima
do desejo. De qualquer forma, Girard ressalta a importancia de nao confundir instinto e desejo. Ver
GIRARD, 2000, p.90-2.



Essa citagcdo de Eu via Satanas cair do céu como um raio € uma das
primeiras vezes que Girard se referiu ao desejo mimético como intrinsecamente
bom. De fato, ele ndo pretende fazer um julgamento de valor sobre a natureza do

desejo mimético, mas quando diz que em seu trabalho predomina a mimesis

[ et

ma”, esta se referindo as praticamente inevitaveis relacbes entre desejo e
violéncia. Aqui o desejo mimético aparece como bom n&o pela possibilidade de
romper essa relagdo, mas por ser o elemento que confere as pessoas a sua
humanidade. O desejo mimético surge, assim, como um paradoxo: ao mesmo
tempo em que é determinante para a humanizacéo, também traz consequéncias
gue ameacam a sobrevivéncia. Vejamos uma definicdo parecida com a ultima,
mas retirada de A violéncia e o sagrado, em que Girard acentua com mais énfase

a natureza violenta do desejo:

Ao mostrar o homem como um ser que sabe perfeitamente o que
deseja, ou, se aparentemente ndo o sabe, como um ser que
sempre tem um “inconsciente” que sabe por ele, os tedricos
modernos talvez tenham negligenciado um dominio onde a
incerteza humana é mais flagrante. Uma vez que seus desejos
primarios estejam satisfeitos, e as vezes mesmo antes, o homem
deseja intensamente, mas ele ndo sabe exatamente o qué, pois é
0 ser que ele deseja, um ser do qual se sente privado e do qual
algum outro parece-lhe ser dotado. O sujeito espera que este
outro diga-lhe o que é necessario desejar para adquirir este ser.
Se o0 modelo, aparentemente ja dotado de um ser superior, deseja
algo, s6 pode se tratar de um objeto capaz de conferir uma
plenitude de ser ainda mais total. Nao é através de palavras, mas
de seu proprio desejo que o modelo designa ao sujeito o objeto
sumamente desejavel. Retomamos uma idéia antiga, cujas
implicagdes, no entanto, talvez sejam mal conhecidas: o desejo é
essencialmente mimético, ele imita exatamente um desejo
modelo; ele elege o0 mesmo objeto que este modelo (GIRARD,
1990, p.179-80).

Girard critica os tedricos modernos por ignorarem a natureza mimética do
desejo. Ao nao reconhecerem o desejo mimético, permanecerao ignorantes
também das suas implicagdes, ndo sendo capazes de entender a violéncia. A
importancia que Girard atribui a essa compreensao é devido ao fato de ser ela a
porta de entrada para a sua teoria. E preciso compreender a natureza mimética
do desejo para uma boa compreensdo da violéncia, sempre presente e

incompreendida na existéncia humana.



O ser humano deseja intensamente porque se sente privado do ser. Esta é
uma privagado que nem toda a satisfagdo de seus instintos pode saciar. Trata-se
de um vazio, em linguagem lacaniana, um imenso e eterno vazio™. O sujeito, ao
se sentir privado de tal ser, tem a impressao de que o outro é dotado dele. Assim,
0 outro pode indicar a forma de adquirir este ser. O sujeito, sendo alguém que
deseja intensamente, sem saber, porém, o que desejar, acredita estar ai a causa
do sentimento de privacdo. E necessario saber desejar para adquirir o ser do qual
se sente privado. O outro, que deseja, parece, assim, indicar o que deve ser
desejado, como algo capaz de conferir plenitude. Assim surge o desejo mimético.
O desejo € uma busca de plenitude, mas precisa de um modelo que Ihe indique o
gue deve ser desejado. Se soubesse exatamente o que desejar, esse desejo nao
seria mais que uma forma particular de instinto.

A primeira relagcado do desejo é imitativa, e a consequéncia inevitavel desta
€ a relacdo competitiva do desejo. Por imitar o desejo do outro, ha uma
convergéncia de dois desejos sobre um mesmo objeto. Assim, a competicao
conflituosa € inevitavel, pois “Dois desejos que convergem para um mesmo objeto
constituem um obstaculo reciproco. Qualquer mimesis relacionada ao desejo
conduz necessariamente ao conflito” (GIRARD, 1990, p.180).

Essa relagao conflituosa € complexa na dinAmica das relagbes sociais,
porém nao é dificil de ser compreendida e explicada. Girard enfatiza que a causa
das rivalidades sdo ignoradas porque as semelhangas invocam uma idéia de
harmonia (GIRARD, 1990, p.181). Considera-se positiva a semelhanca dos
gostos, o fato de que duas pessoas apreciem as mesas coisas; todavia a
semelhanca de desejos ignora o fato de que o desejo precisa saciar-se de alguma
forma. A convergéncia de dois desejos para um mesmo objeto provoca o conflito,
pois um mesmo objeto ndo pode pertencer as duas pessoas que o0 desejam ao

mesmo tempo. Esses conflitos tendem ainda a se estender, pois a relagao pode

!® Essa é uma linguagem muito comum, resultado de algumas correntes existencialistas, dizer que
somos dotados de um vazio. Essa linguagem, tornada vulgar, ganha inumeras aplicagdes em tom
de ditados populares. Talvez a mais comum seja a que afirma que se trata de um vazio que
somente Deus pode preencher. Esse pensamento, mesmo tornado popular, ndo deixa de ter
origem em formulagbes tedricas. A compreensao de Deus a partir deste vazio existencial é o ponto
de partida para muitas formulagdes. Tomando o pensamente de Girard a partir desta perspectiva,
as implicagdes de sua teoria nos levam a formular que o preenchimento deste “vazio” se associa a
idolatria. Assumi-lo existencialmente, por outro lado, como algo que nada pode preencher, € um
bom comeco para uma boa formulagao teolégica.



deixar de ser triangular para envolver mais pessoas, sucessivamente. A
consequéncia é loégica, pois se duas pessoas estao disputando um mesmo objeto
de desejo, os observadores deste conflito s6 podem concluir que se trata de um
objeto muito digno de ser desejado, e passam a deseja-lo também. Assim,
aumentam a relagcao conflituosa. Aqui ja temos uma primeira indicagdo do
contagio mimético e da voracidade da violéncia que se desencadeia e nunca se
sacia.

E preciso enfatizar o fato de que a violéncia é uma conseqiiéncia imediata
do desejo mimético. Nao devemos considera-la como um fato acidental, assim
como nao podemos considerar acidental a convergéncia de dois desejos para um
mesmo objeto. Neste caso, o objeto de desejo seria o deflagrador da violéncia, e
seria também o responsavel por despertar o desejo. Mas estamos insistindo que a
natureza do desejo é o mimetismo. Devemos evitar a interpretagcao dos conflitos a

partir dos objetos.

A rivalidade nado é o fruto da convergéncia acidental de dois
desejos para o0 mesmo objeto. O sujeito deseja o objeto porque o
proprio rival o deseja. Desejando tal ou tal objeto, o rival designa-o
sujeito como deseja-lo. O rival € o modelo do sujeito, ndo tanto no
plano superficial das maneiras de ser, das idéias, etc., quanto no
plano mais essencial do desejo (GIRARD, 1990, p.180).

Os papéis que caracterizam o principio da relagdo mimética sdo de modelo
e discipulo. Com a rivalidade que surge, esses papéis se transformam em rival e
sujeito, para usar os termos de Girard. No principio, modelo e discipulo nao
reconhecem essa transigdo de papéis, ou seja, ndo reconhecem o surgimento da
rivalidade reciproca. O modelo, mesmo encorajando a imitagdo do desejo, 0 que
se pode considerar como um fato positivo, em termos de vaidade, se surpreende
com a concorréncia que surge com a convergéncia do desejo, e interpreta essa
concorréncia como uma traicdo do discipulo. O discipulo, por sua vez, interpreta
na concorréncia uma censura e uma humilhacdo, pois 0 modelo ndao o
consideraria digno de possuir tal objeto de desejo. Essa relagdo de modelo e
discipulo é caracteristica das relacées humanas. Mas é necessario compreendé-
la bem: um discipulo escolhe um modelo por considera-lo dotado de um ser do

gual ele, o discipulo, se sente privado. Todavia essa sensagao de privagao € uma



caracteristica essencial humana que, mesmo aquele que serve de modelo numa
determina relagao partilha. O papel de modelo nao é definitivo. Alguém que serve
de modelo numa relacdo certamente tera seus proprios modelos em outras
relagdes. Do mesmo modo, a relagdo entre modelo e discipulo nao é fixa. Pode
se transformar. O préprio discipulo pode servir de modelo ao seu proprio modelo.
“Evidentemente, a posicdo de discipulo é a Unica essencial. E através dela que
deve ser definida a situagao humana fundamental” (GIRARD, 1990, p.181).

Essa relacdo de modelo e discipulo ndo tarda a se transformar numa
relacdo conflituosa, de rivalidade e sujeito, que tem inicio na propria contradicao
gue a caracteriza. O imperativo a imitagdo acompanha sempre, inevitavel e
paradoxalmente, o imperativo a nao imitacao; pois mesmo que a imitagao seja
lisonjeira num primeiro momento, a concorréncia conseqiiente ameaga a posse
do objeto de desejo. Assim, o modelo percebe que a n&o imitagdo n&o colocaria
em risco a satisfacdo de seu desejo. A relacdo de concorréncia € interpretada
pelo discipulo como uma condenagao por parte do modelo. Esta condenacao
parecerd injusta e absurda, mas sera ao mesmo tempo confusa, pois o discipulo
nao deixara de considerar a autoridade do modelo, e, assim, se questionar se
essa condenacao nado seria justificavel. O ndo reconhecimento da rivalidade

reciproca e as confusdes que cercam os conflitos tendem a alimentar a violéncia.

Ha aqui um processo que se alimenta de si mesmo e que se
exacerba e simplifica incessantemente. Sempre que o discipulo
acredita encontrar o ser diante dele, esforca-se por atingi-lo,
desejando o que o outro lhe designa; e inexoravelmente ele
encontra a violéncia do desejo adverso. Por um processo de
abreviacdo ao mesmo tempo légico e demente, ele se convence
rapidamente que a propria violéncia é o signo mais seguro do ser
gue sempre se esquiva. A partir de entdo, violéncia e desejo
permanecem ligados (GIRARD, 1990, p.182-3).

O desejo mimético é o detonador das relagdes conflituosas, e ele tende
mesmo a desaparecer conforme o desenvolvimento da violéncia. Melhor dizendo,
o desejo nao desaparece, mas o desejo do objeto que gera o conflito da lugar ao
desejo de violéncia. O objeto de desejo inicial desaparece e da lugar a violéncia,

ou seja, a violéncia torna-se o objeto de desejo. Mais ainda, conforme os conflitos



atinjam o nivel da crise, “a violéncia € ao mesmo tempo o instrumento, 0 objeto e
0 sujeito universal de todos os desejos” (GIRARD, 1990, p.179).

Da mesma forma que insistimos na necessidade de diferenciar desejo de
instinto, convém ressaltar que a violéncia ndo se explica em termos de instinto.
Girard chama a atencao para o fato de que animais sao individualmente dotados
de mecanismos reguladores da violéncia que favorecem a perpetuagdo da
espécie. Podemos observar que tais mecanismos impedem quase sempre que 0S
combates, nestes casos, levem a morte. Somente em referéncia a tais
mecanismos, € legitimo utilizar a palavra instinto (GIRARD, 1990, p.179). Tal ndo

€ 0 caso do que acontece com seres humanos.

A idéia de um instinto [...] ndo passa de uma posigdo mitica de
recuo, um combate de retaguarda da ilusdo ancestral que
impulsiona os homens a colocar sua violéncia fora deles mesmos,
transformando-a em um deus, um destino, ou um instinto, pelo
gual eles nao sdo mais responsaveis e que os governa de fora.
Trata-se, mais uma vez, de nao encarar a violéncia, de encontrar
uma nova escapatoria, de arranjar, em circunstancias cada vez
mais aleatorias, uma solugdo sacrificial alternativa (GIRARD,
1990, 179).

Associar violéncia a um instinto nos impediria de compreender a sua
origem, bem como as suas implicagdes e seus desenvolvimentos. Gerada pelo
desejo mimético, a rivalidade reciproca gera os conflitos que desencadeiam um
ciclo de violéncia, um processo que se alimenta de si mesmo, como observou
Girard. As rivalidades reciprocas e as relagdes conflituosas, ao mesmo tempo em
gue sao alimentadas pela violéncia, a alimentam cada vez mais. A violéncia se
mostra com uma voracidade insaciavel e tende a ganhar propor¢cbes cada vez
maiores a medida que vai contagiando cada vez mais e mais pessoas, fendbmeno
gue Girard denomina de contagio mimético. Esse contagio mimético instaura o
caos, a crise da violéncia.

A esta altura, convém ressaltar que, embora o desejo mimético seja uma
caracteristica essencialmente humana e as suas implicagbes sejam fenébmenos
universais, estamos tratando aqui justamente do processo de humanizagdo, que
nao ocorre dissociado do processo de socializagdo. Nao ha como ignorar que as

consequéncias dos desejos e das rivalidades miméticas, do contagio mimético da



violéncia, e da crise mimética que entdao se instauram tém efeitos devastadores.
Surgem questionamentos inevitaveis, tais como: como foi possivel a socializagao
se considerarmos a inevitabilidade desse caos? Como foi possivel que os seres
humanos criassem uma sociedade humana a partir de um processo
essencialmente humano que conduziria a sua propria destruicdo? Teria sido
necessario um mecanismo que impedisse os efeitos catastréficos e aniquiladores
desse caos instaurado. O simples fato de existirmos hoje revela que de fato esse
mecanismo foi criado, assim como revela também a sua eficacia. Esse

mecanismo nos conduz & génese da religido. E o que veremos a seguir.



2. A génese do religioso: a violéncia e o sagrado

A presenga do religioso na origem de todas as sociedades
humanas é indubitavel e fundamental. De todas as instituigbes
sociais, o religioso é a unica a qual a ciéncia nunca conseguiu
atribuir um objeto real, uma verdadeira fungdo. Afirmamos,
portanto, que o religioso possui como objeto o mecanismo da
vitima expiatéria; sua funcdo é perpetuar ou renovar os efeitos
deste mecanismo, ou seja, manter a violéncia fora da comunidade
(GIRARD, 1990, p.119).

A constatagdo da presenca da violéncia, dos sacrificios, dos ritos, dos
mitos e da religido em todas as sociedades primitivas € consensual entre
etndlogos e antropdlogos. As divergéncias surgem nas compreensdes e
explicacbes desses fendbmenos. René Girard reconhece a originalidade de sua
teoria ao afirmar a dificuldade da ciéncia em atribuir uma verdadeira funcao a
religido. Nao € comum também que se relacionem esses fenébmenos citados de
forma tao interdependentes em sua relagdo com a violéncia. E a tese de Girard é
justamente a de atribuir uma fungao real a religido a partir de sua relagdo com a
violéncia.

Vimos como a violéncia se desencadeia a partir do desejo mimético. Um
ciclo de violéncia poderia alcancar propor¢cdes desastrosas a ponto de ameacar a
propria existéncia humana se as pessoas ndo encontrassem uma maneira de
frear esse ciclo. Esse mecanismo encontrado € a origem da religido e,
consequentemente, possibilita o surgimento da cultura, da sociedade e das
instituicdes humanas. Dai a afirmagao de Girard de que “A presencga do religioso
na origem de todas as sociedades humanas é indubitavel e fundamental’
(GIRARD, 1990, p.119). O fato de ser indubitavel ndo pede explicagcdes e néo
exige argumentagéo frente ao grande numero de provas. Mas dizer que se trata
de uma presenga fundamental exige, ao menos, uma elucidagéo sobre o papel da
religido no processo de humanizagdo. Segundo Girard, a religido é fundamental
justamente por sua funcdo de evitar que a violéncia ganhasse proporcoes
desastrosas e ameacadoras.

Podemos estabelecer, de forma bastante simplificada, apenas para fins

didaticos, uma sequéncia do desenvolvimento dos fenbmenos até a génese do



religioso: o desejo mimético provoca as rivalidades reciprocas, que iniciam um
ciclo de violéncia, que € apaziguado pelo sacrificio, que origina o rito e o mito.

Precisamos tomar em sentido muito concreto os efeitos do ciclo da
violéncia. A violéncia, levada até as ultimas conseqliéncias, termina sempre no
assassinato. O assassinato poderia, enfim, saciar a voracidade da violéncia. Mas
0 assassinato ndo traz nenhuma garantia de pér fim a violéncia, pois ele nao
elimina outras rivalidades. Devemos considerar ainda que o assassinato, quase
sempre, exige uma vinganga. O assassinato poderia saciar a violéncia, mas, ao
contrario, ele a instiga ainda mais. Pois cada assassinato exigira uma vinganga,
sucessivamente, num ciclo interminavel. Segundo Girard, € aqui que devemos
compreender a origem do sacrificio: “E preciso encontrar as relagdes conflituais
simultaneamente dissimuladas e apaziguadas pelo sacrificio e por sua teologia”
(GIRARD, 1990, p.20).

Qual é a teologia do sacrificio? Ha também aqui consenso na compreensao
do sacrificio como um ato substitutivo. O sacrificio efetua uma substituicdo de
alguém que o mereceria pela vitima sacrificial. A questdo que se coloca é: qual é
a substituigdo que o sacrificio promove? Segundo Girard, devemos responder
essa questdo em duas etapas: o primeiro sacrificio; e o rito sacrificial.

O sacrificio € um ato coletivo. Mas consideremos a crise do ciclo de
violéncia. Esse ciclo atinge o nivel da crise no momento em que todos estdo
envolvidos pela violéncia. Todos estdo contra todos e a sobrevivéncia de todos
esta ameacada. Mas o sacrificio, como um ato coletivo, ndo sera possivel se o
grupo estiver dividido. E necessario que o grupo esteja unido para a realizagdo do
sacrificio. E isso é possivel por uma estranha transicdo do todos-contra-todos
para o todos-contra-um. A ameaca do aniquilamento e a insaciedade da violéncia
conduzem o grupo a canalizar toda a sua violéncia contra uma unica pessoa.
Assim, a violéncia de todos-contra-todos se concentra na violéncia de todos-
contra-um. O todos-contra-um € a primeira e paliativa alternativa encontrada para
evitar os males catastréficos da violéncia. E preciso interpretar o sacrificio como
violéncia alternativa (GIRARD, 1990, p.20). Assim, a vitima escolhida para o
sacrificio esta substituindo ndo um individuo, mas todo o grupo. E a comunidade

inteira que o sacrificio protege de sua proépria violéncia.



Mas qual é a garantia de que o sacrifico ira de fato apaziguar a violéncia?
Pois o proprio sacrificio € um ato violento, um assassinato, por assim dizer.
Observemos as caracteristicas das vitimas sacrificiais. Segundo Girard, o
principal critério para a escolha das vitimas é a sua ndo integracédo a sociedade
(GIRARD, 1990, p.26). E necessario que a vitima se identifique o menos possivel
com as pessoas da comunidade, e a razao disto é diferenciar o maximo possivel
o sacrificio de um assassinato. Pois 0 assassinato exigiria vinganga, e o ciclo de
violéncia continuaria. A vitima do sacrificio, por sua, vez, devera ser uma que nao
exija a vinganca. Por isso encontramos no leque das vitimas sacrificiais os grupos
de pessoas que mais destoam do comum da sociedade: doentes, aleijados,
criangas, prisioneiros, etc. (GIRARD, 1990, p.25). Girard analisa que mesmo os
animais tém essa funcéo, pois devem ser considerados num duplo aspecto, a
partir de suas semelhangas e de suas diferencas com as pessoas (GIRARD,
1990, p.15). Mesmo os reis, que também nao escaparam de serem escolhidos,
devem ser considerados a partir de sua posigao que o distingue das outras
pessoas da sociedade (GIRARD, 1990, p.26).

E tanto menos se identificara o sacrificio violento quanto mais ele for
entendido como um ato de justica. Deve-se acreditar na culpabilidade da vitima. A
vitima é efetivamente considerada culpada pela crise que toma conta do grupo. A
caracteristica de nao integragdo a sociedade contribui para a crenga na culpa da
vitima, pois as suas diferengas em relagdo ao comum do grupo, por ndo serem
bem compreendidas, sao tidas como provaveis explicagdes para a o motivo de a
vitima causar a crise. Quanto mais se acreditar na culpa da vitima, tanto melhor
serao os efeitos do sacrificio. Nado por acaso as acusagbes contra as vitimas
sacrificiais beiram o exagero, tornando notdria sua inverossimilhanga. E quanto
maior se acreditar ser a culpa da vitima, mais eficazes serdo os efeitos catarticos
do sacrificio.

O sacrificio €, assim, o assassinato que nao exige vinganca, que apazigua,
mesmo que paliativamente, a violéncia. A interpretacao do sacrificio a partir de

sua relagédo com a violéncia é esclarecedora, segundo Girard:

Se o sacrificio mostra-se como uma violéncia criminosa, nao ha,
em contrapartida, violéncia que n&o possa ser descrita em termos
de sacrificio [...]. Este fato é tdo evidente que salienta-lo pode
parecer ridiculo. Mas isto ndo é inutil, pois quando se trata do



sacrificio, as maiores evidéncias n&do possuem apelo algum.
Desde que se decidiu transforma-lo em uma instituicao
“essencialmente” ou até mesmo “puramente” simbdlica,
praticamente qualquer coisa pode ser dita sobre ele. O tema
presta-se maravilhosamente a um certo tipo de reflexao irreal. Ha
um mistério do sacrificio. As piedades do humanismo classico
adormecem nossa curiosidade, mas a familiaridade com antigos
autores desperta-a. Hoje, o mistério continua tdo impenetravel
quanto sempre. Na maneira com a qual os modernos o0 manejam
nao se sabe o que predomina: se a indiferenga, a distragédo, ou
uma espécie de secreta prudéncia. Ha aqui um segundo mistério,
ou ele é o mesmo? Por que, por exemplo, ninguém se pergunta
sobre as relagdes entre o sacrificio e a violéncia? (GIRARD, 1990,
p.13-14).

O sacrificio tem origem na violéncia, e usa da violéncia para apaziguar a
prépria violéncia. A vitima sacrificial, no primeiro sacrificio substitui toda a
comunidade. Apaziguada a violéncia, a comunidade reconhece a paz perdida
pelas rivalidades reciprocas e pelo ciclo de violéncia. O sacrificio desempenha,
assim, a fungdo de afastar a violéncia. Todavia, seus efeitos ndo duram para
sempre, e chegara novamente o momento em que a comunidade se deparara
com um novo caos, uma nova crise violenta. As pessoas continuam a desejar,
esse desejo continuara a ser mimético, o desejo mimético continuara a provocar
rivalidades reciprocas, essas rivalidades ocasionarédo conflitos, esses conflitos se
estenderdo, a violéncia sera novamente desencadeada, ocasionando uma nova
crise.

Mas desta vez o grupo tera a memoria da primeira resolugao para a crise
da violéncia. E acreditara que, repetindo o primeiro sacrificio, conseguira
novamente afastar a ameaca da violéncia. Assim nasce o rito, na repeticao do
primeiro sacrificio. Para garantir a eficacia da repeticdo do primeiro sacrificio, a
comunidade tentara reproduzi-lo da maneira mais semelhante possivel. E como
nao é possivel se dirigir a mesma vitima do primeiro sacrificio, a vitima escolhida
tera a funcéo de substituir a primeira vitima.

Temos, assim, a origem do rito a partir da repetigao dos rituais de sacrificio.
Essa interpretacao do sacrificio a partir da sua relagdo com a violéncia e da sua
fungao de “proteger” dos efeitos da violéncia é segundo Girard uma abordagem
essencial, que nos faz perceber o qudo comum ele é a existéncia humana em

todos 0s seus aspectos:



Sacrificios sao oferecidos em nome dos mais variados objetos ou
empreendimentos, principalmente a partir do momento em que o
carater social da instituicdo comega a desaparecer. No entanto, ha
um denominador comum da eficacia sacrificial, tdo mais visivel e
preponderante quanto mais viva for a instituicdo. Este
denominador é a violéncia intestina: as desavencgas, as
rivalidades, os ciumes, as disputas entre os préximos, que o
sacrificio pretende inicialmente eliminar; a harmonia da
comunidade que ele restaura, a unidade social que ele reforca.
Todo o resto decorre disto. Se abordarmos o sacrificio através
deste aspecto essencial, através desta via real da violéncia que se
abre diante de nds, perceberemos claramente que ele ndo é
estranho a nenhum outro aspecto da existéncia humana, nem
mesmo a prosperidade material. E verdade que quando os
homens se desentendem, nem por isso o0 sol deixa de brilhar e a
chuva de cair, mas 0os campos sao menos bem cultivados, com
prejuizo das colheitas (GIRARD, 1990, p.21).

Obviamente o rito sacrificial ndo podera ser considerado satisfatorio a partir
de sua funcao se considerarmos que ele, efetivamente, nao elimina a violéncia.
De fato, ndo a elimina definitivamente e nem mesmo no momento do proprio ato
do sacrificio. Por isso, devemos entender o rito sacrificial como um ritual de
“purificacao” da violéncia, da “boa” violéncia, se a podemos chamar assim, aquela
praticada para apaziguar os efeitos da violéncia “ma”, aquela que ameaga a
sobrevivéncia da sociedade.

O rito pretende, assim, tolerar uma violéncia — a do sacrificio — na tentativa
de extirpar qualquer forma de violéncia intoleravel. Nao intoleravel segundo
alguma forma de moralidade, mas a partir do ponto de vista da sobrevivéncia da
sociedade. O rito dissimula a violéncia, tornando-a toleravel. Todavia, o rito ndo
purifica qualquer tipo de violéncia, mas somente uma violéncia especifica e bem
definida, aquela praticada no sacrificio.

E preciso ndo perder de vista que estamos tratando de uma teoria sobre a
génese do religioso, que € também a génese da cultura, da sociedade e das
instituicdes humanas. Estamos nos referindo aqui as sociedades primitivas, sem
nenhum recurso, como por exemplo, um sistema judiciario, para evitar os efeitos
catastréficos da violéncia. Nessas sociedades, o carater paliativo dos ritos
sacrificiais deve ser considerado como uma tentativa de prevengdo. Nao uma

prevengéo da violéncia, mas dos seus efeitos destrutivos. Assim, a dissimulagéo



da violéncia nos sacrificios rituais deve ser interpretada a partir da sua natureza

preventiva.

Nestas sociedades, os males que a violéncia pode causar séo téo
grandes e os remédios tdo aleatérios, que a énfase é colocada na
prevencdo. E o dominio do preventivo & primordialmente o
dominio religioso. A prevengado religiosa pode ter um carater
violento. A violéncia e o sagrado sdo inseparaveis. A utilizagéo
“ardilosa” de certas propriedades da violéncia, em especial de sua
capacidade de deslocar-se de um objeto a outro, dissimula-se por
tras do rigido aparato do sacrificio ritual (GIRARD, 1990, p.33).

Devemos compreender bem o carater preventivo do rito em sua relagao
com a violéncia. A funcao do rito é “purificar’ a violéncia, dissimulando-a sobre
vitimas que ndo possam ser vingadas (GIRARD, 1990, p.53). Esse é o segredo
de sua eficacia na tarefa de apaziguar a violéncia. Mas “Como o segredo de sua
eficacia escapa-lhe, o ritual tenta compreender sua propria operagédo no nivel de
substancias e de objetos capazes de fornecer pontos de referéncia simbdlicos”
(GIRARD, 1990, p.53).

Esses pontos de referéncias simbdlicos serdo a base para a construgao
dos mitos. Os mitos devem ser compreendidos nesse gradativo processo de
tentativa de apaziguar a violéncia. O mito é versao unica e indiscutivel da crise ja
passada (GIRARD, 1990, p.108). Nao se trata, porém, de uma intencao pura e
simples de narrar a cronica da superacdo da crise. Trata-se de rememorar,
sempre e de novo, todos 0s eventos que envolveram o surgimento da crise e a
sua superagao. A funcdo do mito € justificar e operacionalizar o rito. O mito
rememora a origem do rito e a sua eficacia.

Obviamente ndo podemos encontrar esses elementos explicitos no mito.
Permanece ai a necessidade de uma interpretacdo do recalcado do mito, alias,
uma necessidade que sempre houve. Segundo Girard, o verdadeiro recalcado do
mito € a rememoracao do sacrificio ritual. A violéncia se dissimula sob os temas
visiveis dos mitos, se afasta e se oculta pelo mecanismo da vitima expiatdria
(GIRARD, 1990, p.109). Para realizar plenamente a sua fungdo, o mito deve
também, necessariamente, ocultar o principal segredo do mecanismo da vitima
expiatoria: a inocéncia da vitima. Assim, a fungao do mito também é, de certa

forma, silenciar a vitima, alimentando a crenca na sua culpa.



Temos aqui, de forma simplificada e direta, os principais argumentos de
Girard para a origem da religido e para sua presenga fundamental na origem de
todas as sociedades humanas. Segundo Girard, a incapacidade de atribuir a
religido uma fungao real e concreta deve-se a recusa de se analisa-la em sua
relacdo com a violéncia. Devemos reconhecer essa estreita relacdo entre a

violéncia e o sagrado.

O jogo do sagrado e o0 jogo da violéncia sdo apenas um. Sem
duvida, o pensamento etnolégico dispbe-se a reconhecer, no seio
do sagrado, a presenca de tudo o que pode ser recoberto pelo
termo violéncia. Mas ela acrescentara imediatamente que ha
também, no sagrado, algo de diferente e mesmo contrario a
violéncia. Ha tanto a ordem quanto a desordem, tanto a paz
guanto a guerra, tanto a criagdo quanto a destruicdo. Parece
haver no sagrado tantas coisas heterogéneas, opostas e
contraditérias, que os especialistas desistiram de compreender a
confusao: desistiram de dar uma definigcdo relativamente simples
do sagrado. A identificacao da violéncia fundadora conduz a uma
definicdo extremamente simples e esta definicdo ndo € ilusodria;
ela revela a unidade sem escamotear a complexidade, permitindo
organizar todos os elementos do sagrado em uma totalidade
inteligivel (GIRARD, 1990, p.314-5).

Se considerarmos essa relacdo, nao apenas teremos uma hipétese
bastante coerente e plausivel sobre a génese do religioso, mas teremos também
elementos para uma boa compreensdo da dindmica da violéncia, na atualidade,
bem como elementos que nos indiqguem caminhos para a sua superagao. Vimos
até aqui como a religido, em seu nascimento, apenas conseguiu desempenhar
uma fungdo paliativa, e por isso insatisfatéria, de apaziguar os efeitos da
violéncia. Veremos a seguir como a tradigao judaico-crista representou a tentativa

de superar a violéncia.



3. Dos mitos a tradigao judaico-crista

Apenas os textos biblicos e evangélicos permitem vencer esta
ilusdo [a da culpa da vitima] porque os proprios autores a
ultrapassaram. Quer na Biblia hebraica quer na Paixdo, d&o
representacgbes, exatas no essencial, de fenébmenos de multidao
muito analogos aos dos mitos. Inicialmente, seduzidos e
enganados pelo contagio mimético, tal como os autores dos mitos,
oS autores biblicos e evangélicos foram, finalmente,
desenganados. Esta experiéncia Unica torna-os capazes de
aperceber, por detras do contagio mimético que 0s
desencaminhou juntamente com o resto da multiddo, a inocéncia
da vitima (GIRARD, 1999, p.17).

Para apresentarmos a teoria de Girard sobre a génese da religiao, nos
apoiamos essencialmente em A violéncia e o sagrado. Neste livro, Girard
investiga exaustivamente os variados mitos e ritos para formular uma hipétese
sobre 0 nascimento e desenvolvimento da religido primitiva. Como ja citamos
anteriormente, o préprio Girard considera que num primeiro periodo — sendo A
violéncia e o sagrado a sua principal obra desse periodo — predomina em seu
trabalho uma andlise da mimesis competitiva e conflituosa, a mimesis “ma”. Ela
sera considerada “ma” ndo somente por provocar competigcdes e conflitos, mas
também por “prender”’ as pessoas a légica da violéncia, tornando necessario que
se recorra a violéncia como uma medida preventiva aos proprios efeitos da
violéncia, como vimos anteriormente. Porém, “a mimesis ‘boa’ € bem mais
importante, estou de acordo. Sem esta ultima, nao haveria mente humana, nao
haveria educagéao, nem transmissao de cultura” (GIRARD, 2000, p.100).

Todavia, a “boa” mimesis existe apenas em sua relagao com a “ma”, ou
seja, ela nao representa uma superagcdo da mimesis “ma”, ndo significa uma
superagcdo da violéncia, mas acena para a possibilidade de sua superacio.
Assim, superar a violéncia € uma possibilidade concreta na existéncia humana,
porém, sem excluir a violéncia do seu lugar comum nessa existéncia.

Isso quer dizer que esse primeiro periodo de Girard exigiu um
complemento. De fato, isso aconteceu com Eu via Satanas cair do céu como um
raio. Este livro € uma analise de como a tradigdo judaico-cristd compreendeu a
necessidade de superar os mitos e a possibilidade de superar a violéncia. Em A

violéncia e o sagrado, na conclusao, Girard ja indica que as implicagées de sua



teoria do mecanismo da vitima expiatéria o conduzem a amplia-la em direcdo ao
judaico-cristao e a totalidade da cultura (GIRARD, 1990, p.377).

A superagdo dos mitos pelo judaico-cristio se deve a um
‘desmascaramento” dos mitos, o0 que é possivel por uma compreensao muito
lucida do desejo mimético e de suas implicacbes, bem como pela descoberta da
inocéncia da vitima. Essa compreensdo e essa descoberta conduzem a uma
tomada de posi¢cao em favor e em defesa das vitimas.

Todavia, compreenderemos melhor a tradi¢do judaico-cristd se né&o a
consideramos simplesmente como um rompimento dos mitos, mas como sua
superagdo. O surgimento do judaico-cristdo s6 foi possivel porque, digamos
assim, o ciclo mimético “preparou” o solo em que se deu o seu nascimento.
Devemos compreender o religioso como uma revelagao pedagoégica que conduz a
humanidade a superacdo da violéncia®®. Neste processo, os mitos sdo uma etapa
fundamental, pois 0 mecanismo do bode expiatério precede qualquer espécie de

ordem cultural e permite o desenvolvimento de uma ordem cultural.

A pergunta é: de que modo? E a resposta esta no rito: gragas a
ele, uma ordem cultural pode desenvolver-se. O rito equivale a
uma escola, repetindo indefinidamente o mecanismo do bode
expiatério com vitimas substitutas. Por corresponder a resolugao
de uma crise, o rito intervém sempre nesses momentos criticos e
sempre estard presente quando suceder o mesmo tipo de
situagdo. O rito vira a instituicdo reguladora das crises (GIRARD,
2000, p.96).

O sagrado arcaico cumpre sua fungdo quando atua nesse processo
pedagodgico, conduzindo a sua prépria superagao. Todavia, quando tenta
perpetuar-se, sacraliza a violéncia, deixando de considera-la em seu carater
preventivo para diviniza-la. A isso os evangelhos denominam “Satanas” a
sacralizagéo do sacrificio expiatorio. “Quando livre entre os homens, o sagrado
arcaico € ‘satanico’; mas nao as religides arcaicas, uma vez que tentam manter
esse sagrado violento fora da comunidade” (GIRARD, 2000, p.215).

A sacralizag&o da violéncia corresponde, nos Evangelhos, a divinizagao de
Satanas. Os evangelhos denominarao Satanas as investidas de perpetuagao do

ciclo mimético, no qual a humanidade é “enganada” a acreditar na necessidade

'® Essa guestao sera retomada no terceiro capitulo.



da violéncia como uma solucao para as crises. Mesmo a despeito da tentativa de
superar a violéncia, o ciclo mimético perpetua o engano da dependéncia da
violéncia. E consegue isso justamente por se acreditar que sera mesmo um
mecanismo eficiente para eliminar a violéncia.

Os exorcismos sao uma maneira de expulsar os demoénios. Os exorcismos
sao necessarios quando a convivéncia com os demdnios sao insuportaveis, ou
seja, quando a violéncia atinge seus niveis mais nocivos. Assim, 0s exorcismos
expulsariam Satanas e o engano da dependéncia do ciclo mimético. Todavia,
porque novos exorcismos sao sempre necessarios? O que aconteceria, por
exemplo, se fosse possivel que o proprio Satanas fosse capaz de exorcizar-se?
Nao é o que acontece com a expulsdo da violéncia pela prépria violéncia? Nao é
isso também que torna possivel a perpetuagcdo do ciclo mimético? Segundo
Girard, “o texto essencial a respeito da expulsdo satanica de Satanas é a resposta
de Jesus as pessoas que o0 acusam de expulsar Satanas por Belzebu, o principe

dos demonios”:

Como pode Satanas expulsar Satanas? Se um reino se dividir
contra si mesmo, tal reino nao pode perdurar; e, se uma casa se
dividir contra si mesma, tal casa ndo pode subsistir. Se, portanto,
Satanas se levanta contra si proprio, esta dividido, e ndo podera
subsistir; é o seu fim (Mc 3,23-26).

Essa postura em relagdo ao ciclo mimético € uma tomada de posigao
consequente, em primeiro lugar, da compreensao do desejo mimético e de suas
conseguéncias. Girard considera que “‘um exame atento mostra que existe, na
Biblia e nos Evangelhos, uma concepcgéo original e desconhecida do desejo e de
seus conflitos” (GIRARD, 1999, p.23). Girard atribui uma importancia decisiva ao
décimo mandamento. Na verdade, a segunda metade do decalogo é inteiramente
consagrada a proibicado da violéncia contra o préximo. Esses mandamentos

proibem as violéncias mais graves, por ordem decrescente de sua gravidade:

Né&o mataras.

Néo adulteraras.

Néo roubaras. A

Né&o diras falso testemunho contra o teu préximo. (Ex 20.13-16).



O décimo mandamento, por sua vez, encerra essa lista de proibicées das

violéncias, revelando a sua causa:

Né&o cobicaras a casa de teu proximo. Nao cobicaras a mulher do
teu préximo, nem o seu servo, nem a sua serva, nem o seu boi,
nem o seu jumento, nem coisa alguma que pertenga ao teu
préximo (Ex 20.17).

Ao invés de proibir uma acgao violenta, o décimo mandamento proibe um
desejo, revelando, assim, uma lucida compreensao da origem dos conflitos e das

violéncias: o desejo mimético.

O que o0 décimo mandamento esboca, sem o definir de maneira
explicita, € uma “revolugado copérnica” na inteligéncia do desejo.
Julga-se que o desejo possa ser objetivo ou subjetivo, mas, na
realidade, baseia-se hum outro que valoriza os objetos, o terceiro
gue estd mais perto, o proximo. Para se manter a paz entre os
homens, ha que definir a proibicdo em funcdo desta atroz
constatagdo: o préximo é o modelo dos nossos desejos. E a isto
gue chamo o desejo mimético (GIRARD, 1999, p.26).

Todavia, € preciso considerar que essa ‘revolugao” na inteligéncia do
desejo que o décimo mandamento revela apenas esboga uma solugdo para as
consequéncias do desejo mimético. Pois a proibicdo contida no décimo
mandamento apenas inibe manifestacbes mais evidentes do desejo mimético.
Mas ndo consegue, sem duvida, elimina-lo da existéncia humana. Pelo contrario,
as proibicdes tém, constantemente, um efeito colateral: acabam por provocar o
interesse naquilo que proibem. O apdstolo Paulo tem uma boa percepgao desse

fenébmeno. Novamente, devemos considerar a lei em seu aspecto pedagdgico:

Que diremos pois? E a lei pecado? De modo nenhum! Mas eu néo
teria conhecido o pecado, sendo por intermédio da lei; pois ndo
teria eu conhecido a cobiga, se a lei ndo dissera: Ndo cobigaras.
Mas o pecado, tomando ocasido pelo mandamento, despertou em
mim toda a sorte de concupiscéncia; porque, sem lei, esta morto o
pecado (Rm 7.7-8).

Assim, a tradicdo judaica, a exemplo dos mitos, mas superando-os, deve
ser compreendida também em seu carater preventivo. Nado apresentam, ainda,

uma solugao para a violéncia, mas apontam na sua direcao.



A superagado dos mitos pela Biblia Hebraica, e mesmo pelos Evangelhos,
alias, se da pela adesao inicial ao préprio mito. Os autores biblicos sao
inicialmente seduzidos e enganados pelo contagio mimético. Girard demonstra
gue as representagdes dos fenbmenos de multiddo descritos na Biblia sao
analogas aos mitos. A Paixdo o revela claramente quando Jesus € acusado
culpado pela unanimidade. Os proprios discipulos inicialmente aderem ao
contagio mimético.

Todavia, os textos da Biblia Hebraica, nesta perspectiva, sdo escritos a
partir do ponto de vista das vitimas, mesmo que nao se possa fazer muito por
elas... Mas os Evangelhos, em que um grupo de seguidores proclama a inocéncia
de Cristo, anunciando a sua ressurreigao, superam definitivamente os mitos. Se a
tradicdo judaica supera os mitos apenas em parte, nao superando totalmente a

violéncia, ela anuncia a solugéo definitiva encontrada pelos Evangelhos.

A revolugdo que o décimo mandamento anuncia e prepara
desenvolve-se nos Evangelhos. Se Jesus nunca fala em termos
de proibicbes e sempre em termos de modelos e de imitacao, é
porque leva até ao fim a licdo do décimo mandamento. Nao é por
narcisismo que nos recomenda que o imitemos, é para nos afastar
das rivalidades miméticas (GIRARD, 1999, p.30).

A compreensdo de que o desejo é essencialmente mimético deve ser
considerada na tentativa de superar a violéncia. Ora, se necessitamos de
modelos para imitar-lhes o desejo, melhor sera se os desejos desses modelos
nos afastarem das rivalidades miméticas e abrirem a possibilidade para praticas
solidarias. E justamente por isso que Jesus cumpre a lei, ndo quando néo fala
mais em termos de proibicdes, mas em termos de modelo e de imitagdo. Nao é

dificil concluir no que deve consistir a nossa imitagao de Jesus. Obviamente,

Nao pode ser sobre os seus modos ou habitos pessoais: nunca
isso é dito nos Evangelhos. Jesus também nao propde uma regra
de vida ascética no sentido de Thomas Kempis e da sua célebre
Imitacdo de Jesus Cristo, por muito admiravel que esta obra seja.
O que Jesus nos convida a imitar € o seu proprio desejo, € o
impulso que o guia a ele, Jesus, em direcao ao objetivo que fixou
para si; parecer-se tanto quanto possivel com Deus Pai. O convite
para imitar o desejo de Jesus pode parecer paradoxal, pois Jesus
nao pretende possuir um desejo proprio, um desejo “muito seu”.
Contrariamente ao que nds proprios fazemos, Jesus nao pretende



“ser ele proprio”, ndo se vangloria de “apenas obedecer ao préprio
desejo”. O seu proposito é tornar-se a imagem perfeita de Deus.
Assim, consagra todas as suas forgas a imitacdo do Pai. Ao
convidar-nos para o imitarmos, convida-nos para imitarmos a sua
prépria imitagdo (GIRARD, 1999, p.30).

Jesus nos fornece, assim, através de seu modelo, um desejo que nos livra
das rivalidades reciprocas e dos conflitos violentos, uma vez que o desejo nao
recai sobre objetos que exigem competicdes. O objeto do desejo de Jesus néo é
um objeto cuja posse anula as possibilidades de ser compartilhado com os outros.
Ao contrario, a posse desse objeto de desejo exige que ele seja compartilhado
com os outros. O apresentaremos de forma mais esclarecedora se o definirmos
como a Biblia o faz: o Reino de Deus. O Reino de Deus é uma exigéncia de que
as relagoes conflituosas e violentas déem lugar a relagbes de solidariedade.

Ao apresentar Jesus como modelo para os desejos humanos, o0s
Evangelhos reconhecem a natureza mimética do desejo e apresentam a solugao
para as consequéncias violentas das “mas” imitagdes, ou da mimesis “ma”, como
Girard define. Os evangelhos descobrem a mimesis “boa”, e apostam nela como
solugdo para a violéncia. E importante enfatizar que a tradicdo judaico-cristd n&o
supera o desejo mimético — que é uma caracteristica essencialmente humana,
mas 0 assume como uma forma de propor alternativas para as consequéncias da
violéncia. Os evangelhos, poderiamos dizer, assumem a condicdo humana,*’
escolhendo o melhor modelo para que imitemos seu desejo. E escolhem a Jesus

e a Deus como os melhores modelos, pois

nem o Pai nem o Filho desejam de uma forma avida, egoista.
Deus “ilumina quer os maus quer os bons”. Da aos homens sem
contar, sem marcar entre eles a minima diferenga. Deixa que as
mas ervas cresgam juntamente com as boas até ao momento da
colheita. Se imitarmos o desinteresse divino, nunca a armadilha
das rivalidades miméticas nos apanhara. E por esta razdo que
Jesus diz também: “Pedi e ser-vos-a dado...” (GIRARD, 1999,
p.30-1).

" Essa afirmagdo sobre se assumir a condicdo humana vem ao encontro da necessidade que
Edgar Morin enfatiza de se educar a condicdo humana (MORIN, 2005, p.88-92), que € uma
condicdo de limitacbes e contradigdes. Todavia, por uma definicdo de termos, sé existe a
possibilidade de humanizagdo ao se assumir a condicdo humana. Nega-la conduz
necessariamente a desumanizacao.



Os evangelhos apresentam dois tipos ideais de modelos a terem imitados
0s seus desejos: Jesus e Satanas. Qualquer que seja o modelo que se tenha para
imitar-lhe o desejo, esse modelo se identificara com um desses modelos:
incentivara a violéncia ou a inibira. Mas mesmo os evangelhos reconhecem a
forte atragdo que Satanas, como modelo de imitacdo de desejo, exerce sobre as
pessoas. Podemos dizer, sem exagero, que é uma tendéncia natural que as
pessoas se deixem seduzir, a principio, por Satanas. O relato da Paixao, ja citado
nessa sua caracteristica, evidencia isto: no principio a adesao ao ciclo mimético
através da acusacdo unanime contra Jesus, seduz até os seus amigos mais
intimos. Sera necessario reconhecer-se envolvido nesse mecanismo mimético,
para poder mudar de modelo de desejo e escapar das armadilhas da violéncia. E
exatamente disso que se trata a conversao espiritual. Ela é, no fundo, uma
mudanca de desejo, ou seja, uma mudanga de modelo para a imitagdo do desejo.

Girard enfatiza que essa conversao nos livra do mecanismo mimético:

Ha dois modelos fundamentais: Cristo e Satanas. Portanto,
acredito que a liberdade seja um ato de conversao. Do contrario, é
uma completa ilusdo. Por isso, Paulo diz que estamos
acorrentados, mas somos livres. Somos livres, porque nos
convertemos, eis tudo: através da conversdo, livramo-nos do
mecanismo do bode expiatério (GIRARD, 2000, p.214).

A conversao tal qual se explica aqui evidencia a sua dimenséo pedagdgica.
Nessa perspectiva, ndo ha como separar conversao e educagao do desejo. Pois
educar o desejo ndo é nada mais do que educar as pessoas para a conversao, no
sentido antropoldgico em que a estamos tratando aqui. E a0 mesmo tempo, numa
relacdo dialética, a educacdo do desejo, como processo, pressupde essa
conversao.

Para reforcarmos nossa argumentacdo sobre a educacdao do desejo,
tomemos como evento paradigmatico o proprio relato da tentagao de Jesus. O
gue a tentagdo de Jesus esclarece sobre o assunto? Ela evidencia, talvez em
primeiro lugar, a divergéncia fundamental dos dois modelos fundamentais:
Satanas e Jesus. Sao dois modelos inconciliaveis. Ha que se escolher apenas

um.



Certamente, a partir da perspectiva desses dois modelos ideais, o relato da
tentagdo de Jesus também se apresenta como um argumento definitivo sobre a
necessidade de se educar o desejo. Tomemos a tentagédo em seu sentido mais
simples. Ninguém pode ser tentado em algo para o qual ndo convirja o seu desejo
(ninguém nunca sera tentado a comer pedra, a menos que ela seja transformada
em péo...). Nesse sentido, o relato da tentagdo nos mostra que o proprio Jesus foi
tentado a imitar os desejos de Satanas. Nesta perspectiva, a tentagdo € uma
dimensao debochada da lei: nos revela nossos desejos mais perigosos e 0s
instigpam fortemente. Todavia, ndo obstante a sua presenga ameacadora, no
dominio da liberdade que também nos caracteriza, nosso desejo pode ser

educado. E isso o que demonstra a resisténcia de Jesus & tentagao.



lll. Religiao e Pedagogia do Desejo

Nos capitulos anteriores nés analisamos o pensamento de Paulo Freire e
René Girard a partir de suas consideragdes sobre o desejo como categoria
antropoldgica e sobre as implicagdes do desejo em projetos de humanizagao.

No primeiro capitulo nés analisamos a idéia de ser humano de Paulo
Freire, que fundamenta a sua conclusdo de que o ser humano é vocacionado a
humanizagdo. Vimos também que o tratamento do tema do desejo em Freire é
recente, e aparece apenas como consideragao de proposta de uma pedagogia
gue ele ndo chegou a desenvolver. Todavia, como €& caracteristico de Paulo
Freire, vimos que a analise deste tema deve ser feita em relagdo com o principal
eixo de toda a sua obra: a Pedagogia do Oprimido. Assim, a Pedagogia do
Desejo, a partir do pensamento de Paulo Freire, seria uma etapa no processo de
libertagdo e humanizacao.

No capitulo dois nés fizemos uma abordagem geral da teoria de René
Girard. Em Girard o tema do desejo é explicito e & de fundamental importancia.
Vimos que em Girard o desejo aparece como um elemento decisivo no processo
de humanizagao, mas que, todavia, a sua natureza mimética implica em violéncia,
ameagando a socializagdo e a existéncia de sociedades humanas. Segundo
Girard, a origem da religido esta diretamente ligada as solugbes encontradas pela
humanidade para evitar os efeitos devastadores da violéncia. A religido surge
como educadora da humanidade: através do mecanismo do bode expiatorio e dos
ritos e mitos que o sustentam, as religides primitivas educaram a humanidade
para canalizar sua violéncia na vitima sacrificial e livrar-se, assim, das
conseqguéncias catastroficas da violéncia. Vimos também que as solugbes
propostas através de suas formulagbes religiosas foram gradativamente
preventivas. Todavia, a tradicao judaico-crista “descobriu” a inocéncia da vitima
expiatoria, o que possibilitou uma boa compreensdo do mecanismo do bode
expiatorio e do desejo mimético. Assim, as religides primitivas educaram a
humanidade para conviver com a violéncia sem que esta ameagasse a
estabilidade social e a propria sobrevivéncia. A novidade da tradicao judaico-crista
€ que, com a sua compreensao do mecanismo mimético, a religido passou a

educar o desejo das pessoas.



Vamos agora, no terceiro capitulo, aprofundar alguns temas do que vimos
anteriormente, na tentativa de formular elementos que contribuam, a partir das
Ciéncias da Religiao, para a constituigdo de uma Pedagogia do Desejo. Faremos
isso aprofundando alguns pontos de contato entre o pensamento de Paulo Freire
e René Girard. Em primeiro lugar, vamos analisar o desejo como categoria
antropolégica no pensamento desses dois autores. Depois, vamos analisar o
conceito de mito, destacando a convergéncia de Freire e Girard na compreensao
do mito e suas propostas de supera-lo. Por ultimo, tentaremos estabelecer alguns
critérios que nos ajudem a estabelecer a relagao entre educacédo do desejo e

humanizacao.



1. Educacao e desejo como categoria antropoldégica em Paulo Freire e René
Girard

Vimos anteriormente os principios antropoldgicos de Paulo Freire. Os seres
humanos sao: seres de relagdes; seres abertos; seres transitivos. Essas nao sao
apenas categorias explicativas, mas sdo também categorias definidoras dos seres
humanos. Para Paulo Freire, o ser humano é inacabado. Ele fala de uma
incompletude ontolégica. E essa incompletude que insere o ser humano num
permanente movimento de busca do ser mais (FREIRE, 1987, p.72-5). Trata-se
de uma busca permanente, pois hunca cessa. Todavia, € nessa busca que o ser
humano se humaniza. E essas categorias que citamos acima, a0 mesmo tempo
em que possibilitam essa busca do ser mais, possibilitam o préprio ser mais.
Essas categorias antropolégicas sdo ao mesmo tempo a origem e 0s meios pelos
guais o ser humano busca ser mais.

Esse conceito de incompletude ontoldgica se relaciona com o conceito de
desejo intrinseco de René Girard. Ele ndo usa essa expressao, mas ela explica
bem a origem do desejo e a sua definigdo como categoria antropoldgica. Segundo
Girard, o desejo € uma caracteristica essencialmente humana. Todavia o fato de
0 ser humano desejar intrinsecamente e intensamente permanece sem maiores
explicagdes. E preciso ressaltar também que a Unica possibilidade de falar do
desejo como caracteristica essencialmente humana é enfatizando a sua natureza

mimética.

Se 0s nossos desejos ndo fossem miméticos, fixar-se-iam para
sempre em objetos predeterminados, seriam uma forma particular
de instinto. Os homens n&o seriam capazes de mudar de desejo
mais do que as vacas num prado. Sem desejo mimético nao
haveria liberdade nem humanidade. O desejo mimético é
intrinsecamente bom. O homem é uma criatura que perdeu parte
do seu instinto animal para aceder aquilo que se chama desejo.
Uma vez satisfeitas as suas necessidades naturais, os homens
desejam intrinsecamente, mas nao sabem exatamente o qué, pois
nenhum instinto os guia. Nao tém desejo préprio. Para desejarmos
verdadeiramente, temos de recorrer aos homens que estdo a
nossa volta, temos de Ihes imitar os desejos (GIRARD, 1999,
p.32).



O ser humano tem um “apetite” insaciavel. A saciedade das necessidades
vitais ndo sacia esse “apetite”, pois “uma vez satisfeitas as suas necessidade
naturais”, os seres humanos continuam desejando “intrinsecamente”. Mas o que
explica esse desejo intrinseco e intenso? O conceito de incompletude ontologica
explica e fundamenta esse desejo. E a idéia de busca do ser mais de Freire se
relaciona com o conceito de desejo intrinseco de Girard.

Com isso fica mais clara a idéia que sustentamos no primeiro capitulo de
gue o desejo também aparece como uma categoria na antropologia de Paulo
Freire, embora ele nao tenha tratado esse conceito de forma explicita. Todavia,
como vimos, as categorias antropolégicas que elabora — os seres humanos sao
seres de relagdes, abertos e intransitivos — apesar de sempre presentes, podem
estar “anuladas” em situagdes de desumanizacgao. Situagbes de desumanizagao
anulam o movimento do ser mais.

E nesse sentido que devemos entender a proposta de conscientizagdo de
Freire. A conscientizagdo € justamente a compreensdo da viabilidade histérica
desumanizante e a possibilidade de humanizagdo. Educagédo e conscientizagao
sdo inseparaveis. Pois a educagdo tem origem na inconclusdo dos seres

humanos e na consciéncia que tenham dessa inconclusao.

Na verdade, diferentemente dos outros animais, que sdo apenas
inacabados, mas nao sao historicos, os homens se sabem
inacabados. Tém a consciéncia de sua inconclusdo. Ai se
encontram as raizes da educagdo mesma, como manifestagdo
exclusivamente humana. Isto €, na inconclusao dos homens e na
consciéncia que dela tém. Dai que seja a educagdo um quefazer
permanente. Permanente, na razdo da inconclusdo dos homens e
do devenir da realidade (FREIRE, 1987, p.73).

Ora, s6 faz sentido falar em conscientizacdo se se admite que essa
consciéncia de inconclusdo ndo seja algo natural. Também deve se admitir a
necessidade de consciéncia das situacbes desumanizantes que anulam o
movimento do ser mais e a necessidade de consciéncia desse movimento do ser
mais como humanizante. Por isso Freire relaciona imobilismo a desumanizacao e
mudanca a humanizagdo. O imobilismo é a manutencdo das condicbes

desumanizantes presentes, ignorando a incompletude ontolégica. Ja a mudanga —



o estado permanente de mudanca, devemos enfatizar — mantém a consciéncia

dessa incompletude.

[...] Enquanto a concepgéao “bancaria” da énfase a permanéncia, a
concepgao problematizadora reforca a mudanca. Deste modo, a
pratica “bancaria”, implicando o imobilismo a que fizemos
referéncia, se faz reacionaria, enquanto a concepcao
problematizadora, que, nao aceitando um presente “bem-
comportado”, n&o aceita igualmente um futuro pré-dado,
enraizando-se no presente dindmico, se faz revolucionaria. A
educacao problematizadora, que nao é fixismo reacionario, é
futuridade revolucionaria. Dai que seja profética e, como tal,
esperancosa (FREIRE, 1987, p.73).

E importante enfatizar aqui a relacdo que Freire faz de educagéo bancaria
e imobilismo, bem como de educagdo problematizadora®® e mudanca. Em
primeiro lugar, isso se deve a compreensdo de que nem o imobilismo e nem a
mudanca sao condi¢gdes naturais ou aleatérias, mas resultado de projetos e
praticas orientados por um sentido que as orienta, processo a que damos 0 nome
de educacao. Sendo assim, a educagao nunca € neutra. Educar implica numa
escolha. Escolha entre o imobilismo ou a mudanca. Ora, toda a escolha
pressupbe desejo. Podemos concluir, entdo, que toda educagdo implica,
necessariamente, numa educagao do desejo. Ainda mais se considerarmos que a
opgao pela educagéo bancaria ou problematizadora, que desejam o imobilismo ou
a mudanca, respectivamente, somente sera suficiente a medida que for capaz de
fazer desejar o imobilismo ou a mudanga. Aqui temos a primeira dimenséo da
Pedagogia do Desejo que estamos formulando: educar para se desejar o
imobilismo ou a mudancga.

E justamente neste contexto que surge o interesse de Paulo Freire por uma
Pedagogia do Desejo. Obviamente, educar o desejo nao é gerar tal ou qual tipo
de desejo. Mas propiciar contextos favoraveis para que os desejos possam ser
gerados (FREIRE, 2001, p.37). Freire expressa seu desejo a partir do exemplo do

trabalho com pessoas que vivem nas ruas:

18 Educacao problematizadora porque ndo compreende a viabilidade histérica de desumanizagéo
como fatalismo, ou seja, como algo dado e insuperavel. Problematizar o presente € compreender
as condigbes desumanizantes como problemas a serem superados. Nao se trata de “criar”
problemas onde eles n&o existam, mas de identificar como problemas condi¢bes que podem e
devem ser superadas.



No entanto, em todos os contextos, nas agées e em maneiras de
falar, interesso-me por encontrar formas de criar um contexto em
gue as pessoas que vivem nas ruas possam reconstruir seus
anseios e seus desejos — desejo de recomecgar, ou de comegar a
ser de maneiras diferentes. Interesso-me pela criagcdo de uma
pedagogia do desejo. Como educadores progressistas, uma de
nossas maiores tarefas parece dizer respeito a como gerar nas
pessoas sonhos politicos, anseios politicos, desejos politicos. A
mim, como educador, é impossivel construir os anseios do outro
ou da outra. Essa tarefa cabe a ele ou a ela, ndo a mim. De que
modo podemos encontrar alternativas de trabalho que propiciem
um contexto favoravel para que isso ocorra? (FREIRE, 2001,
p.37).

E logo a seguir Freire relaciona a educagdo do desejo a opgao pelo

imobilismo ou pela mudanca:

Ao buscar desenvolver uma pedagogia do desejo, estou
interessado em explorar possibilidades que tornem claro que estar
nas ruas ndo € um evento “natural”, mas sim um evento social,
histdrico, politico, econdmico. Estou interessado em explorar os
motivos de se estar nas ruas. Esse tipo de investigagao nos levara
a algumas descobertas. Pode-se descobrir que as pessoas nao
moram nas ruas porgue querem. Ou ainda, ela podem perceber
gue realmente querem ficar nas ruas, mas entdo passam a
engajar-se em outro questionamento, procurando descobrir por
que querem as coisas assim, buscando as origens de tal desejo.
Neste tipo de busca, de procura por razdes, preparamo-nos, e aos
outros, para superar uma compreensdo fatalista de nossas
situagbes, de nossos contextos. Superar um entendimento
fatalista da historia necessariamente significa descobrir o papel da
consciéncia, da subjetividade na histéria (FREIRE, 2001, p.37).

Aqui fica mais claro o que deduzimos anteriormente: a opg¢éo pelo
imobilismo ou pela mudanga pressupde um desejo. Mesmo que se desconhega
as origens ou a razao de tais desejos, esses desejos ndo sao frutos do acaso,
mas foram educados. E se a procura pelas “razées” do desejo nos leva a “superar
uma compreensao fatalista” da historia, concluimos que na perspectiva de Freire,
a educagao do desejo implica em educar para que se deseje a mudanca. Se a
educacao nao € neutra, a sua opgao esta bem clara desde o inicio. Assim,
consciéncia e desejo ndao devem ser tratados como opostos ou contraditorios.
Ambos nao se excluem, mas se complementam. Conscientizar implica,

necessariamente, em educar o desejo. Disto podemos concluir também que o



desejo assume posigao de categoria antropoldgica no pensamento de Paulo
Freire. O ser humano é ser de relagdes, um ser aberto, um ser transitivo, um ser
consciente e um ser desejante.

Todavia, devemos considerar que, se a educacdo do desejo, na
perspectiva de Paulo Freire, implica em desejo de mudanga, nem toda a mudanga
conduz a humanizagéo. Ora, ndo é exagero supor que qualquer pessoa que se
encontra em uma situacdo desumanizante deseje uma mudanga. Assim, quando
Freire cita que uma pessoa pode até descobrir-se querendo morar na rua, mas
gue deve buscar as razdes de tal desejo, ela esta considerando que no fundo nao
se deseja morar na rua, mas que nao se considera nenhuma outra possibilidade.
Desta forma, a educacédo do desejo implica em explorar as suas possibilidades
reais e historicas. A falta de esperanca na possibilidade da mudanca deve ser
considerada como resultado de uma educag¢ao que fez opcao pelo imobilismo.
Podemos considerar aqui a énfase que René Girard da a distingao entre desejo e
instinto. O instinto é pré-programado. O desejo é livre. Por ser livre, podemos
buscar e encontrar as suas razoes.

Todavia, ainda julgamos necessario enfatizar que, na perspectiva de Paulo
Freire, nem toda a mudanca implica em humanizacao. Freire situa essa discussao
na contradicao entre opressores e oprimidos. Nessa relagdo, os oprimidos séo
aqueles que sentem diretamente o desejo de mudanca. Em casos extremos, nao
se trata de desejo de mudanga, mas de necessidade de mudanga. Todavia,
guando se ignora o conceito antropoldégico de Paulo Freire de relagbes pode-se
distorcer o sentido de mudanga que humaniza, distorcendo a prépria vocagao
histérica do ser mais: “Essa busca do ser mais, porém, ndo pode realizar-se no
isolamento, no individualismo, mas na comunhao, na solidariedade dos existires,
dai que seja impossivel dar-se nas relagcbes antagOnicas entre opressores e
oprimidos” (FREIRE, 1987, p.75).

A importancia de se considerar o conceito de relagbes como categoria
antropolégica permite a possibilidade da superacdo da contradicdo entre
oprimidos e opressores, no pensamento de Paulo Freire. Mas podemos
considerar que possibilita também a descoberta da inocéncia das vitimas,
percebida na andlise de Girard. Ora, o que permite que as vitimas sejam

sacrificadas seja a crenga de que ndo sejam importantes para aqueles que as



sacrificam. Por mais que elas sejam importantes no mecanismo do bode
expiatorio, as vitimas ndo sao consideradas a partir do proprio prejuizo que
trazem a humanidade daqueles que as sacrificam. Assim, a énfase de Freire na
superagao da contradicdo entre opressores e oprimidos bem pode ser entendida

na perspectiva da superagao entre sacrificadores e vitimas.

Ninguém pode ser, autenticamente, proibindo que os outros
sejam. Esta € uma exigéncia radical. O ser mais que se busque no
individualismo conduz ao ser mais egoista, forma de ser menos.
De desumanizacao. Nao que nao seja fundamental — repitamos —
ter para ser'®. Precisamente porque &, ndo pode o ter de alguns
converter-se na obstaculizagcido ao ter dos demais, robustecendo o
poder dos primeiros, com o qual esmagam o0s segundos, na sua
escassez de poder (FREIRE, 1987, p.75).

O desejo de mudanga implica, necessariamente, na superagao dessa
contradi¢cdo, para que possa se resultar em humanizagéo. Paulo Freire chama a
atencao para o fato que, no caso dos oprimidos, desejar a mudanga querendo ser
igual aos opressores somente perpetua a contradicdo da situagdo de que se
guerem ver livres. Ao desejarem ser igual aos opressores, 0s oprimidos nao
desejam mais que o imobilismo. Esse desejo também é fruto dessa contradicao

em gque estao inseridos.

E que, quase sempre, num primeiro momento deste
descobrimento, os oprimidos, em vez de buscar a libertagdo na
luta e por ela, tendem a ser opressores também, ou
subopressores. A estrutura de seu pensar se encontra
condicionada pela contradicdo vivida na situagdo concreta,
existencial, em que se “formam”. O seu ideal €&, realmente, ser
homens, mas, para eles, ser homens, na contradigdo em que
sempre estiveram e cuja superagdo ndo esta clara, é ser
opressores. Estes sdo o seu testemunho de humanidade
(FREIRE, 1987, p.32).

Aqui se situa um problema que pode ser melhor compreendido a partir da
teoria do desejo mimético de Girard. Segundo Paulo Freire, o desejo de

humanizacdo nao é fundamentalmente o problema, pois ndo é dificil que se

¥ Mantivemos aqui a referéncia ao ter, na citagdo de Paulo Freire em relagdo com o pensamento
de René Girard, pois esse tema também tem importancia na andlise do desejo mimético, um vez
gue a posse do objeto de desejo é deflagrador da violéncia que se instaura.



deseje a humanizagéo. O problema existe a partir do testemunho de humanidade
gue se tenha. A questao é referente ao modelo. Trata-se do desejo mimético.

Segundo a analise de René Girard sobre as origens da sociedade, da
cultura e das instituigbes humanas, a educacdo do desejo surge com a
compreensao do desejo mimeético e do mecanismo do bode expiatorio.

Como ja vimos, em Girard o desejo aparece como uma caracteristica
essencialmente humana. O desejo humaniza por livrar o ser humano da “tirania”
do instinto, conferindo liberdade. Fundado na incompletude ontolégica do ser
humano, o desejo € intrinseco e intenso. O ser humano deseja intrinsecamente,
porém sem saber o que desejar. Por isso precisa de um modelo que Ihe indique o
gue desejar. A necessidade de um modelo é tao intrinseca quanto o proprio
desejo. Essa € a natureza mimética do desejo. Girard ja advertiu para que nao
consideremos o0 desejo mimético como algo ruim. Ao contrario, é justamente por
ser mimético que o desejo se situa no campo da liberdade. Por ser mimético, o
desejo ndo se dirige a objetos pré-determinados, mas confere a possibilidade de
escolha.

Todavia, a sua natureza mimética € causadora de rivalidades e violéncia.
Girard ndo se interessou somente em analisar a natureza mimética do desejo,
mas em analisar o processo de humanizagdo em sua origem. Podemos dizer que
a pergunta que guiou a pesquisa de Girard é: se 0 desejo € mimético, e se ele
gera violéncia, como foi possivel evitar as consequéncias da violéncia nas
sociedades primitivas, quando nao havia ainda mecanismos reguladores da
violéncia? A resposta encontrada por Girard foi o mecanismo do bode expiatdrio,
explicado no capitulo segundo. Quando a violéncia atinge niveis catastréficos e
ameaca a sobrevivéncia do grupo, uma vitima € escolhida unanimemente entre o
grupo, considerada culpada pelo caos que se instaurou. Todos se voltam, entao,
contra a vitima e a sacrificam. A morte da vitima tem um extraordinario efeito
catartico. Todos descarregam sua violéncia contra a vitima. Com isso, devolvem a
paz ao grupo. A eficiéncia desse mecanismo faz com que ele seja sempre
repetido em tempos de crise. Esse € o mecanismo do bode expiatério, e segundo

Girard, esta na origem da cultura humana:



Acho que os trés pilares da cultura humana sao: o interdito (ndo
fazer o que a vitima fez para destruir-nos)?, o rito (fazer o que a
vitima fez para salvar-nos)** e o mito (recordar, sempre de novo,
tudo isso. Basicamente, todas as instituigdes humanas podem ser
derivadas desse processo (ASMMANN, 1991, p.53).

A analise do mecanismo do bode expiatério, a partir de sua eficiéncia em
solucionar o caos e evitar os efeitos catastréficos da violéncia, permite a René
Girardfalar em educacédo. Para ele, o mito aparece como o educador das

sociedades primitivas:

A vitima expiatéria, mae do rito, aparece como a educadora por
exceléncia da humanidade, no sentido etimolégico de educagéo.
O rito faz sair pouco a pouco os homens do sagrado; permite que
eles escapem de sua violéncia, afasta-os dela, confere-lhe se
todas as instituicdes e todos os pensamentos que definem sua
humanidade (GIRARD, 1990, p.373).

Todavia, é preciso considerar a importancia do mito a partir de seu aspecto
pedagdgico. A solucdo apresentada pelo mecanismo da vitima expiatoria é
preventiva. Nao soluciona o problema da violéncia, mas procura evitar as suas
conseqguéncias. O mito teve uma funcado real e fundamental nas sociedades
primitivas. Ele preservou essas sociedades de sua prépria violéncia. Mas o
carater preventivo do mito aponta para uma solugao que o ultrapasse. Girard
chama a atencdo para o fato de que o mito teve uma importante fungédo no
amadurecimento da humanidade. Mas podemos considerar que a insisténcia
numa solugao preventiva, perpetuando o mecanismo do sacrificio vitimario, seria
anti-pedagogico, pois seria um obstaculo a evolu¢cado da humanidade.

A tradi¢ao judaico-crista foi responsavel por essa evolugéo, continuando o
processo pedagogico iniciado com o mito. A “descoberta” da inocéncia da vitima
implicou numa tomada de posicao em favor das vitimas. A consequéncia foi a

elaboragdo de uma nova solugao: a educagao do desejo.

% Trata-se da acusago unanime contra a vitima. Para que o mecanismo seja eficiente é preciso
gue se acredite na culpa da vitima. Por isso é necessario que a acusagao seja unanime. Para isso,
as acusacgdes contra a vitima sdo as mais “absurdas” possiveis, como o parricidio e 0 incesto.
Com isso, procura-se evitar que se cometam na sociedade tais atos, pois eles poderiam causar
novamente o caos.

2 Trata-se do sacrificio vitimario. Ndo se trata de fazer exatamente o que a vitima fez, mas de
reproduzir o que foi feito a ela.



Essa elaboragédo teve inicio com a tradicdo judaica. A compreensao da
natureza mimética do desejo possibilitou a “descoberta” da origem da violéncia. O
desejo mimético é a origem dos conflitos e dos ciclos de violéncia, e ndo a vitima.
Assim, a solugdo encontrada — de novo preventivamente — foi a proibicdo do
desejo mimético, como ja vimos anteriormente (décimo mandamento). Todavia,
seria necessaria uma solugdo que considerasse o desejo intrinseco e sua
natureza mimética. Ou seja, 0 impeto para o desejo € a sua natureza mimética
sdo elementos da condigdo humana, uma categoria antropoldgica. Essa
elaboracgao iniciada pela tradicdo judaica teve continuidade com o cristianismo,
gue pode finalmente formular um projeto de educacgéo do desejo.

Se 0 desejo é intrinseco e mimético, a educacdo do desejo deve partir
dessa premissa. A tradicao judaico-cristd assumiu a possibilidade de que nem
toda a imitagdo deva necessariamente ser geradora de conflitos. Se as rivalidades
surgem na competicao pelo objeto para o qual convergem os desejos, um objeto
de desejo que n&o seja objeto de disputa evita qualquer conflito. Esse tipo de
imitacdo é a “boa” imitacdo a que se refere Girard. Obviamente, essa boa
imitacédo ndo é uma “descoberta” da tradigdo judaico-crista. Sem ela, alias, “nao
haveria mente humana, ndo haveria educacdo, nem transmissdo de cultura”
(GIRARD, 2000, p.100). Todavia, a tradicdo judaico-crista “racionalizou” a boa
imitagao, transformando-a, através do conceito de conversao, no elemento central
da educagao do desejo.

O desejo de Jesus, como desejo do Reino de Deus, nos livra das
armadilhas das rivalidades miméticas. Tomar Jesus como modelo de nossos
desejos € um meio concreto de resistir ao mecanismo mimético. Em outras

palavras, trata-se de conversao. A conversao

Implica escolher Cristo ou alguém semelhante a Cristo como
modelo de nossos desejos. E implica ver a si mesmo como
inserido nesse processo desde o inicio, em lugar de assumir a
seguinte posicao: ‘Nao quero imitar Jesus, pois sou senhor de
mim mesmo tenho meus proprios desejos’. Converter-se é
descobrir que, sem saber, sempre tivemos imitando os modelos
errados, modelos que nos levam ao circulo vicioso dos
escandalos e da frustracdo perpétua — ao circulo mimético, pois.
(GIRARD, 2000, p.214).



A conversao espiritual se torna, assim, no meio pelo qual o desejo deve ser
educado. A educagao do desejo proposta pela tradicdo judaico-crista permitiu a
superagdo do mecanismo do bode expiatério sustentado pelo mito. Assim,
segundo a analise de René Girard, apdés o mito terem cumprido seu papel de
educar a humanidade para evitar as consequéncias devastadoras da violéncia,
eles devem ser superados pela educagao do desejo. Visto a partir de seu aspecto
pedagogico, o mito sao considerados necessarios. Mas, apos a formulacao de
uma educagao do desejo, o mito deve ser superado. A tentativa de perpetuar,
com o0 mito, o mecanismo do bode expiatério sera considerada, na linguagem da
tradicdo cristd, como demoniaca. Paulo Freire também faz uma analise
semelhante do mito, considerando a necessidade de supera-lo. A compreensao
de Girard e de Freire do mito é peculiar, na medida em que se diferencia do senso
comum e também do que é comumente aceito pelos estudiosos. Todavia, esses
dois autores convergem em suas compreensdes do mito e em suas propostas de

supera-lo.



2. Mito e realidade

Sobre a analise do mito, quero citar uma breve experiéncia que tive como
professor de filosofia no ensino médio da rede publica do estado de S&o Paulo.
Nesta experiéncia, me chamou bastante a atencdo o contelido programatico dos
programas a que tive acesso. A grande maioria desses programas iniciava com
uma abordagem do mito para depois tratar de sua superacgao pela filosofia. Nessa
perspectiva 0 mito era considerado fruto da ignoréncia de mentes ainda n&o
iluminadas pela razao filoséfica. Eu nao tive a oportunidade de aprofundar essa
analise, limitando minha pesquisa somente a alguns livros didaticos e aos
programas de professores a que tive acesso. Obviamente, em fung¢ao disso, nao
cabe aqui uma critica ao ensino de filosofia na rede publica, e nem aos
pressupostos de tal proposta educacional, mesmo com a suspeita de que seja
predominante?’. Quero apenas chamar a atencdo para o fato de que essa
abordagem reforga a nogéo de mito presente no senso comum, de que o mito &
mentira.

O principal argumento na critica ao mito se constréi em fungdo de sua
linguagem metaférica e analdgica. Essa critica surge em funcdo do postulado
pelas ciéncias modernas de que a linguagem analitico-experimental deveria ser a
unica aceitavel. Esse tipo de linguagem caracteriza-se por seu aspecto funcional:
“separa, divide, mede, calcula e pretende ser racional e objetiva” (SUNG, 2006,
p.52). Trata-se de uma linguagem muito util para o aspecto da técnica, muito
importante para a vida humana. Gragas a técnica, dispomos de meios que nos
permitem chegar ao fim a que nos propomos. Por sua eficiéncia e precisao, as
ciéncias modernas consideraram-na muito superior a linguagem metaférica e
analdgica, por abordar as contradigdes e confusées que caracterizam a condi¢cao
e as relagbes humanas. Esse tipo de linguagem, metaférica e analdgica, havia
sido predominante até a modernidade. Assim, os “saberes” que a utilizavam —
principalmente a religido — detinham o poder de postular o sentido da vida.

Questdes que dizem respeito ao sentido da vida, as quais podemos encontrar em

2 Tal andlise certamente merece um estudo mais aprofundado. De qualquer forma, reforca o
lamento de Morin sobre a inexisténcia de uma “noologia, destinada ao ambito do imaginario, dos
mitos, dos deuses, das idéias, ou seja, a noosfera” (MORIN, 2006, p.53).



qualquer época e sociedade, como: de onde viemos? para onde vamos?, por
exemplo, sempre foram respondidas pelas religides.

Todavia, a predominancia das ciéncias modernas e do uso da linguagem
analitico-experimental impulsionou o processo de secularizagédo, que caracterizou
a perda de poder das religides e relegou os saberes que fazem uso da linguagem
metafdrica e analdgica ao status de “crencas” e “ignorancias”. Assim, as ciéncias
modernas, por meio da linguagem analitico-experimental, ndo se limitaram
apenas ao dominio da técnica, mas procuraram responder também as questdes
sobre o sentido da vida. Isso nos levou a duas conclusdes: as questdes sobre o
sentido da vida sao intrinsecas as pessoas; a linguagem analitco-experimental
nao da conta de responder esse tipo de questdo. Assim, “a propria ciéncia teve
gue abandonar essa pretensado e reconhecer que nao se pode fazer ciéncia sem
utilizar metaforas e analogias” (SUNG, 2006, p.52). Jung Mo Sung ainda enfatiza
que a

presenca de metaforas nos discursos cientificos € na linguagem
nao-cientifica em geral ndo € um por acaso, nem pela falta de
uma maior precisao formal. Isto porque, como dizem G. Lakoff e
M. Johnson, “a metafora ndo é s6 uma questao de linguagem, isto
€, de meras palavras”, mas pelo contrario, o “processo de
pensamento humano € em grande parte metaférico” e “o sistema
conceitual humano é estruturado e definido metaforicamente”
(SUNG, 2006, p.52).

Ainda que as ciéncias modernas facam uso da linguagem metaférico-
simbdlica para expressar algumas de suas questdes, essa linguagem permanece
mais familiar as religides, a poesia e aos mitos. Isso porque este € um tipo de
‘linguagem que liga, associa, conecta, desenvolve campos de evocagao
buscando significagdes contextuais” e por isso “tende a exprimir a afetividade e
subjetividade e € a mais apropriada quando buscamos o sentido das coisas e da
nossa proépria existéncia” (SUNG, 2006, p.52). Assim, podemos dizer que as
ciéncias modernas, ao fazerem uso dessa linguagem metaférico-simbdlica,
adentram o campo o0 campo do mito.

E de fundamental importancia a compreens&o de conceitos com a verdade,

mito e ciéncia a partir deste conceito de linguagem, pois isso nos permite uma



melhor compreensdo do mito, diferente da definicdo vulgar de fantasia e mentira.
Na interpretagdo que estamos analisando, o mito ndo se opde a verdade.

Mircea Eliade nos ajuda nessa tarefa. Para ele, “o mito € uma realidade
cultural extremamente complexa, que pode ser abordada e interpretada em

perspectivas multiplas e complementares” (ELIADE, 2000, p.12). Assim,

0 mito é considerado como uma histéria sagrada, e portanto uma
histéria verdadeira, porque se refere sempre a realidades. O mito
cosmogonico é verdadeiro porque a existéncia do mundo esta ai
para o provar, 0 mito da origem da morte é também verdadeiro
porque a mortalidade do homem prova-o. [...] E pelo fato de o mito
relatar as gestas dos seres sobrenaturais e manifestacées dos
seus poderes sagrados, ele torna-se o0 modelo exemplar de todas
as atividades humanas significativas (ELIADE, 2000, p.13).

Todavia, essa interpretagdo do mito ndo nos ajuda somente na analise dos
mitos antigos. De grande importancia também n&o é apenas o fato de que muitos
mitos antigos sobrevivem apdés a modernidade, mas o fato que mesmo apds o
lluminismo a humanidade nao deixou de produzir seus mitos e de conviver com
eles. Podemos considerar que o mito € uma necessidade humana. Como diz
Eliade, o mito adapta-se a novos contextos e novas condi¢gées sociais, “mas ele
nao pode ser extirpado” (ELIADE, 1972, 152).

Nesse mesmo sentido, Edgar Morin diz que

a aventura do mito comega igualmente com as origens do Homo
sapiens; inscreveu-se nas grandes religibes ecuménicas e,
depois, metamorfoseou-se, nos tempos contemporaneos, em
aventuras da ideologia. O mito perdeu seus habitos tradicionais e
introduziu-se na esfera aparentemente laica das sociedades: o
mito moderno pode, ao contrario do antigo, dispensar deus e até
mesmo a narrativa. [...] Infiltra-se nas ideologias, da-lhes energia e
forca de possessdo. Da as idéias abstratas uma vida, um carater
providencial quase divino (MORIN, 2002, p.106).

Certamente ndés nao poderemos ignorar o fato de que os processos de
secularizagao e desencantamento do mundo se caracterizam pela perda de poder
politico das instituicdes religiosas, como detentoras das respostas sobre o sentido
da vida. Todavia, as criticas feitas a religido confundiram certos tipos de

expressoes e instituicbes religiosas com o carater absoluto da religido,



concentrando esforgos numa critica absoluta a todos os tipos de mitos, religides,

espiritualidades ou “encantamentos”. Mas, nos adverte Morin,

sempre hd, por toda a parte no planeta, a forgca motriz dos mitos e
das religides. [...] O ser humano nao pode viver sem mito e sera
novamente possuido por antigos ou inéditos. Esperemos que nao
sejam utilizados a servico de novas opressdes e de novas
mentiras (MORIN, 2002, p.216).

Assim, “a questao néo é se somos a favor ou contra mitos, espiritualidades
e religides; mas que tipo de mitos, religides e espiritualidades” aceitamos e
rejeitamos (SUNG, 2006, p.86). E nesse sentido que Edgar Morin fala da
necessidade da “noologia, destinada ao ambito do imaginario, dos mitos, dos
deuses, das idéias” (MORIN, 2006, p.53). A criacdo de uma ciéncia assim
contribuiria para uma educagao que ajudasse na escolha dos mitos, religides e
espiritualidades que contribuam para a humanizagéo.

Essa interpretagdo de mito aqui sera muito util na analise que iremos fazer
agora do conceito de mito em René Girard e Paulo Freire e suas convergentes

consideracdes sobre a necessidade de superar o mito.



2.1. A superagao do mito em René Girard e Paulo Freire

No segundo capitulo nés vimos como, na analise de Girard, a tradicao
judaico-crista supera o mito. Girard analisa o mito a partir de sua fungao religiosa,
nas sociedades primitivas, de “ensinar” o mecanismo do bode expiatorio.
Obviamente, para garantir a eficiéncia desse mecanismo, essa aprendizagem
deveria dissimula-lo. O mito “esconde” o mecanismo do bode expiatério que quer
ensinar. E esse é justamente o segredo dessa aprendizagem. Pois as pessoas
precisavam acreditar na culpa da vitima e no seu sacrificio como unico meio para
devolver a paz a comunidade nos tempos de crise. Além do mais, o mito
confortava as pessoas fornecendo uma explicagéo para a crise instaurada. Mais
ainda, o mito funcionava como um mecanismo que regulava a ordem social, pois
determinava quais ac¢des e atitudes poderiam ameacar a ordem social. Assim, o
mito se caracteriza como a primeira instituicdo humana, responsavel por educar e
regular a ordem social.

Devemos, porém, reconhecer a importancia do mito a partir do seu aspecto
pedagdgico. Assim, s6 podemos admitir o seu lugar e a sua importédncia nas
sociedades que n&o estavam ainda preparadas para formular outras solugdes
para as crises sociais. E por isso que René Girard afirma que “quando livre entre
os homens, o sagrado arcaico € ‘satanico’; mas nao as religibes arcaicas, uma
vez que tentam manter esse sagrado violento fora da comunidade” (GIRARD,
2000, p.215). Ou seja, 0s mitos tém a sua importancia, considerado o seu aspecto
pedagdgico de educar a humanidade a conviver com sua propria violéncia até que
ela tenha condi¢des de supera-la.

A tradicdo judaico-cristd foi responsavel pela superagcdo do mito. A
“descoberta” da inocéncia da vitima e a compreensdo do mecanismo mimético
forcaram uma opgao, ou pela continuidade do mecanismo vitimario ou pela defesa
das vitimas. A tradicdo judaico-crista fez opcéo pelas vitimas, elaborando uma
educacao do desejo que pudesse fazer frente ao mecanismo mimético na solugao
das crises sociais.

Todavia, cabe analisar aqui em que consiste realmente a diferenga dos
textos da tradi¢ao judaico-cristd em relagdo aos mitos. O préprio Girard aponta

para as semelhangas, concluindo que os autores biblicos, “quer na Biblia hebraica



guer na Paixdo, dao representagdes, exatas no essencial, de fenbmenos de
multiddo muito analogos aos dos mitos” (GIRARD, 1999, p.17). A diferenga dos
textos da tradi¢ao judaico-crista para os mitos ndo esta na linguagem, ndo esta na
estrutura, ndo esta na dindmica e nem nas representacbes. A diferenca
fundamental esta no objetivo desses dois tipos de texto: enquanto o mito quer
dissimular o mecanismo mimético, com a finalidade de garantir a sua reproducgéao,
0s textos da tradicdo judaico-cristd pretendem “desmascarar” o mecanismo
mimético e proclamar a inocéncia da vitima.

Desta forma, a proposta judaico-crista de educar o desejo se apresenta
como a primeira elaboragdo de uma noologia. Ou seja, forneceu elementos para
possibilitar a escolha entre os dois tipos de mitos existentes: aquele que
dissimulava o mecanismo mimético ou aquele que proclamava a inocéncia da
vitima. Obviamente, para que pudesse possibilitar tal escolha, foi preciso,
justamente, formular uma proposta alternativa ao mecanismo do bode expiatério,
no caso, a educagao do desejo.

Algo semelhante acontece com a analise que Paulo Freire faz dos mitos.
Segundo Freire, o mito dissimula a realidade, impedindo que se tenha uma
percepcédo clara dela. Nesse sentido, sua proposta de conscientizagao €, no

fundo, uma proposta de desmitologizagéo.

Na medida, porém, em que a consciéncia dos homens esta
condicionada pela realidade, e conscientizagéo é, antes de tudo,
um esforgo para livrar os homens dos obstaculos que os impedem
de ter uma clara percepcdo da realidade. Neste sentido, a
conscientizagdo produz a repulsa dos mitos culturais que alteram
a consciéncia dos homens e os transformam em seres ambiguos
(FREIRE, 1980a, p.48).

Ao impedir uma clara percepgao da realidade, o mito impede que a
realidade seja transformada. O mito condiciona a se aceitar a realidade presente
como a unica possivel, se tornando, assim, num dos principais instrumentos de
manutencgao da realidade. Este é exatamente o problema do mito: “O indubitavel é
gue toda esta mitificagcao, através da escola ou nao, termina por obstaculizar a
capacidade critica dos homens, em favor da preservagdo do ‘status quo”
(FREIRE, 1982, p.84). Assim, a critica de Paulo Freire ao mito se caracteriza por

sua critica a realidade presente, no caso, uma realidade de grande excluséo



social. E, da mesma forma que a tradi¢ao judaico-crista, ele atribui um carater
demoniaco ao mito. Num de seus trechos mais “agressivos”, Freire ataca as
forcas que impedem a verdadeira libertagao das pessoas, as mesmas forcas que

produzem o0s mitos:

Nunca pensou, contudo, o Autor, ingenuamente, que a defesa e a
pratica de uma educacgéo assim, que respeitasse no homem a sua
ontoldgica vocagéo de ser sujeito, pudesse ser aceita por aquelas
forgas, cujo interesse basico estava na alienagdo do homem e da
sociedade brasileira. Na manutencdo desta alienagcdo. Dai que
coerentemente se arregimentassem — usando todas as armas
contra qualquer tentativa de aclaramento das consciéncias, vista
sempre como séria ameaca a seus privilégios. E bem verdade
que, ao fazerem isto, ontem e amanh3, ali ou em qualquer parte,
estas forcas distorcem sempre a realidade e insistem em aparecer
como defensores do Homem, de sua dignidade, de sua liberdade,
apontando os esforgos de verdadeira libertagdo como “perigosa
subversao”, como “massificagao”, como “lavagem cerebral” — tudo
isso produto de demoénios, inimigos do homem e da civilizagdo
ocidental cristd. Na verdade, elas é que massificam, na medida
em que domesticam e endemoniadamente se “apoderam” das
camadas mais ingénuas da sociedade. Na medida em que deixam
em cada homem a sombra da opressdo que o esmaga. Expulsar
esta sombra pela conscientizagdo € uma das fundamentais tarefas
de uma educacao realmente libertadora e por isto respeitadora do
homem como pessoa (FREIRE, 1980b, p.44-5).

Todavia, é preciso considerar também que Paulo Freire ndao faz uma critica
abrangente ao mito. Freire ndo € dado a abstragdes, e delimita precisamente o
tipo de mito que julga necessario eliminar. Sua critica € bem dirigida. Freire se
refere ao mito como instrumento de dominacao e opressao, como instrumento de
manutencao do status quo. Nessa perspectiva, ele identifica quais sao os mitos
gue sustentam a ingénua percepcao de que as coisas estdo do jeito que devem
estar, os mitos que dizem que os opressores devem continuar sendo opressores,
e estao certos ao sé-lo, e 0s mitos que dizem que os oprimidos devem continuar
sendo oprimidos, estando certo ao se resignarem a sé-lo.

Os mitos que sustentam a posicao dos opressores sao: “O mito de sua
‘superioridade’, o mito de sua pureza de alma, o mito de suas virtudes, o mito de
seu saber, 0 mito de que sua tarefa € salvar os pobres” (FREIRE, 1982, p.86). Da

mesma forma, 0os mitos que sustentam a posi¢éo dos oprimidos sdo: “O mito da



inferioridade do povo, o mito de sua impureza, ndo so espiritual, mas fisica, o mito
de sua ignorancia absoluta (FREIRE, 1982, p.86).

Freire ainda fala de mitos da cultura dominante (FREIRE, 1982, p.41),
como o mito do consumo (FREIRE, 1982, p. 68) ou mito da neutralidade
(FREIRE, 1982, p.111), e mais:

O mito [...] de que a ordem opressora € uma ordem de liberdade.
De que todos séo livres para trabalhar onde queiram. [...] O mito
de que esta “ordem” respeita os direitos da pessoa humana [...]. O
mito de que todos, bastando néo ser preguigosos, podem chegar
a ser empresarios — mais ainda, o mito de que o homem que
vende, pelas ruas, gritando: “doce de banana e goiaba” € um
empresario tal qual o dono de uma grande fabrica. O mito do
direito de todos a educacgao [...]. O mito da igualdade de classe [...]
O mito do heroismo das classes opressoras, como mantenedoras
da ordem que encarna a “civilizagdo ocidental e cristd”, Que elas
defendem da “barbarie materialista”. O mito de sua caridade, de
sua generosidade, quando o que fazem, enquanto classe, é
assistencialismo, que se desdobra no mito da falsa ajuda que, no
plano das nagdes, mereceu segura adverténcia de Joao XXIIl. O
mito de que as elites dominadoras, “no reconhecimento de seus
deveres”, sdo as promotoras do povo, devendo este, num gesto
de gratidao, aceitar a sua palavra e conformar-se com ela. O mito
de que a rebelido do povo € um pecado contra Deus. O mito da
propriedade privada, como fundamento do desenvolvimento da
pessoa humana, desde, porém, que pessoas humanas sejam
apenas os opressores. O mito da operosidade dos opressores e 0
da preguica e desonestidade dos oprimidos. O mito da
inferioridade “ontologica” destes e o da superioridade daqueles

(FREIRE, 1987, p.79).

Freire critica ainda os meios pelos quais esses mitos sao divulgados. Os
mitos a que se refere e 0s quais critica, “cuja introjecao pelas massas populares
oprimidas é basica para a sua conquista, sdo levados a elas pela propaganda
bem organizada, pelos “slogans”, “cujos veiculos sdo sempre os chamados
“meios de comunicacgéo com as massas” (FREIRE, 1987, p.79)%.

Todavia, 0 projeto de libertagdo proposto por Paulo Freire faz uso da
linguagem metaforico-simbolica. Ele encontra justamente na tradicdo judaico-
crista conceitos-chave no pensamento de Paulo Freire, como profetismo, pascoa

e ressurreigao.

* Esses meios de comunicacdo, que ndo verdade ndo sdo comunicagdo, mas “depositos de
conteudos alienantes” (FREIRE, 1987, p.79) s&o também meios de exploracado e manipulagéo do
desejo.



A educacdo para a liberdade deve ser profética: “A educacdo
problematizadora, que n&o € fixismo reacionario, é futuridade revolucionaria. Dai
gue seja profética e, como tal, esperangosa” (FREIRE, 1987, p.73). Profecia e
esperancga sédo elementos fundamentais na tarefa de transformacédo da realidade,
pois, ao criticar a realidade presente, deve também apontar para uma nova

realidade. Nesta tarefa, sdo imprescindiveis

Profetismo e esperanca que resultam do carater utopico de tal
forma de acdo, tomando-se a utopia como a unidade,
inquebrantavel entre a denuncia e o andncio. Denuncia de uma
realidade desumanizante e anuncio de uma realidade em que os
homens possam ser mais. Anudncio e denuncia nao sao, porém,
palavras vazias, mas compromisso histérico (FREIRE, 1987,
p.73).

A educacao libertadora exige também uma paixdo, uma experiéncia da
“profunda significagao da Pascoa”. Indispensavelmente, “este aprendizado requer,
como condic¢ao ‘sine qua’, que eles [os educadores] fagam realmente sua Pascoa.
Isto &, que ‘morram’ como elitistas para renascerem como revolucionarios, por
mais humilde que seja sua tarefa como tais” (FREIRE, 1982, p.76).

Todavia, esses conceitos, forjados na luta por libertagdo dos homens e das
mulheres, podem também ser usados com interesses opressores. Paulo Freire
chama a atencéao para o fato de se evitar que isso aconteca. A Pascoa nao pode
ser somente uma data comemorativa esvaziada de sua profunda significagao.
Isso também € manipulagdo e condicionamento. Na realidade, os

verdadeiramente engajados na luta pela libertagéo

Cedo percebem que a indispensavel Pascoa, de que resulta a
mudanga de sua consciéncia, tem realmente de ser existenciada.
A Pascoa verdadeira ndo é verbalizagdo comemorativa, mas
praxis, compromisso histérico. A Pascoa na verbalizagao é “morte”
sem ressurreicdo. S6 na autenticidade da praxis historica, a
Pascoa é morrer para viver. Mas uma tal forma de experimentar-
se na Pascoa, eminentemente biofilica, ndo pode ser aceita pela
visdo burguesa do mundo, essencialmente necrofilica, por isso
mesmo estatica (FREIRE, 1982, p.87)

Assim, a proposta pedagoégica de Paulo Freire também se caracteriza

como uma espécie de noologia, ou seja, implica na rejeicao dos mitos que sao



usados na manutengdo de uma realidade desumanizante, mas sem deixar de
fazer uso de uma linguagem mitico-simbdlica no anuncio de uma realidade mais
humana.

Desta forma, compreendemos a proposta de superagdo do mito tanto em
René Girard como em Paulo Freire como a necessidade de superar os mitos que

geram desumanizagao.



3. Educacao do desejo, condigao humana e liberdade

Ao analisarmos a necessidade de transformacao da realidade, devemos
considerar o fato de que muitas criticas contra as propostas de transformagao se
constroem sobre 0 argumento de que tais propostas sao inviaveis. Assim, mesmo
gue a realidade presente nao seja a melhor em termos ideais, ela € apresentada
como a melhor possivel. Essa € uma das principais idéias que sustentam e
mantém, por exemplo, a exclusao social. Quando se acredita na inevitabilidade da
exclusao social ndo faz nenhum sentido lutar para supera-la.

Nao por acaso o sentido vulgar de utopia seja o de algo impossivel. O
conceito de utopia surge, justamente, com Thomas Morus, como proposta de uma
ordem social mais humana. Mas raramente hoje em dia encontramos a palavra
utopia relacionada a transformagao social. Apresentar essa relagado pode causar
estranheza em muitas pessoas. Mas, desta forma, sempre que se fala de
transformacao da realidade social em termos utdpicos — e sé se pode falar de
transformagdo em termos utdpicos — fica a impressdo de que se esta propondo
algo impossivel.

Isso acontece porque qualquer proposta de transformagédo é
fundamentalmente um fruto do desejo. A proposta de transformag&o implica em
uma realidade que ainda nao existe. Implica em desejar para além do que existe.
Implica em imaginag&o. A imaginagéo é livre dos limites da realidade do tempo
presente. Por isso possibilita que se deseje para além do que existe. A
imaginacdo tem um papel fundamental na aprendizagem criativa. E também uma
das principais forgas que impulsionam os desejos de transformacao.

Mas, entendamos bem, a imaginacdo e o desejo sao elementos
fundamentais numa etapa necessaria das propostas de transformacgéo; porém,
nao podem pretender ser a prépria proposta. Mas sabemos, desde criancgas, que
a imaginacao é livre dos limites que caracterizam a condicdo humana. Propostas
assim, por mais belas e sedutoras que paregcam, tendem a ser absurdas e
inviaveis. Desta forma, ndo ¢ dificil que tais propostas sejam facilmente
descartadas. E com tais propostas, se descarta também a imaginacéo e o desejo
de transformagéao, pois sdo considerados, necessariamente, obsoletos e inviaveis.

Todavia, a imaginagdo — inseparavel do desejo — € também intrinseca ao ser



humano. Ela ndo pode ser extirpada. Mas pode ser condicionada, manipulada. A
domesticagao da imaginagao se torna mesmo um dos principais instrumentos na

manutencio da realidade desumanizante. Sobre isso, Rubem Alves diz:

O triunfo do poder nao é coisa facil [devido a resisténcia dos
oprimidos]. A resisténcia pode ser dobrada pela forga bruta.
[Todavia] a longo prazo, o controle da imaginacao é muito mais
efetivo do que o uso da violéncia. O escravo deve aprender a
amar o seu senhor. Assim, ele o obedecera voluntariamente. Se
0os seus valores e pensamentos puderem ser tornados
coincidentes ao de seu amo, obedecé-lo equivalera a ser livre.
Quando isso ocorre percebemos o ato de dominagdo como uma
expressao de piedade (ALVES, 1987, p.43-4).

Ao considerar as propostas de transformagdo como inviaveis, os projetos
de dominagao condicionam o desejo e a imaginagao aos limites do que ja existe.
Isso inviabiliza, definitivamente, qualquer possibilidade de transformacao,
representando um desafio incontornavel para as propostas de libertagdo. Esse
desafio deve ser superado pela educacdo do desejo, e se traduz da seguinte
forma: como libertar o desejo para imaginar além do que existe e fazer com que
esse desejo nao resulte em propostas inviaveis?

Nao é por acaso que o livro em que se encontra a entrevista de Paulo
Freire na qual ele expressa o interesse pela criagdo de uma Pedagogia do Desejo
recebe o titulo de Pedagogia dos sonhos possiveis. Um conceito fundamental na
obra de Freire, inseparavel de utopia e esperanga, é o do inédito viavel. Segundo
Freire, as situagbes-limite tendem a gerar um fatalismo que considera inviavel

gualquer possibilidade real de transformacéo.

Dai que a preocupagéao basica dos investigadores deva centrar-se
no conhecimento do que Goldman chama de “consciéncia real’
(efetiva) e “consciéncia méaxima possivel’®. [...] Dai que, ao nivel
da “consciéncia real’”, os homens se encontrem limitados na
possibilidade de perceber mais além das “situagdes-limites”, o que
chamamos de “inédito viavel”. Por isto é que, para nds, o “inédito
viavel’, [que ndo pode ser apreendido no nivel da “consciéncia
real” ou efetiva] se concretiza na “agdo editanda”, cuja viabilidade
antes nao era percebida. H4 uma relagéo entre o “inédito viavel” e

24 “Real consciousness is the result of the multiple obstacles and desviations that the different
factors of empirical reality put into opposition and submit for realization by this potential
consciousness” (Lucien Goldman, The human Sciences and Philosophy. Londres, The Chancer
Press, 1969, p. 118), em FREIRE, 1987, p.61.



a “consciéncia real’ e entre a “agao editanda” e a “consciéncia
maxima possivel’. A “consciéncia possivel” (Goldman) parece
poder identificar-se com o que Nicolai chama de “solugbes”
praticaveis despercebidas” (nosso “inédito viavel”), em oposi¢ao
as “solugdes praticaveis percebidas” e as “solugbes efetivamente
realizadas,” que correspondem a, “consciéncia real” (ou efetiva)
de Goldman (FREIRE, 1987, p.61).

Desejar para além do que existe (condicdo necessaria no processo de
transformagao) implica, necessariamente, em respeitar os limites da condigéo
humana para que constitua, efetivamente, um processo de humanizagao e
libertagdo. O relato da tentacdo de Jesus, ja citado, permite uma melhor
compreensao disso. A primeira tentacdo de Jesus € justamente a de transformar
pedra em pao (Mt 4.3). Esta seria uma solugao perfeita num lugar onde ha muitas
pedras e muita fome! Todavia, devemos nos perguntar (como adverte Jung Mo
Sung) “por que este desejo — um desejo bem-intencionado, diga-se de passagem
— foi colocado como tentagdo na boca do diabo”. Sung responde: “porque é um
desejo que nega as diferencas entre pedra e pao, isto €, um desejo de uma
solugcdo magica capaz de conformar o mundo com os nossos desejos” (SUNG,
2002b, p.176). Em outras palavras, € um desejo que nega a condicdo humana.

Cabem aqui algumas consideracdes sobre a teoria do desejo mimético de
René Girard. Acredito que ndo ha como negar a realidade da natureza mimética
do desejo. Pelo menos nao encontrei, em minha pesquisa, ninguém que
guestione tal teoria. Porém, as criticas a Girard ndo sao contestadoras do desejo
mimético, mas procuram encontrar uma alternativa ao desejo mimético: um tipo
de desejo que nao faga mencao a tendéncia humana para os conflitos e para a
violéncia. No didlogo de Girard com tedlogos da libertagdo apareceu a
reivindicacdo de tal tipo de desejo®. Leonardo Boff buscou a formulagdo do
conceito de “unidade primordial” para definir tal desejo, uma experiéncia de
“unido mistica’ da pessoa com o resto da humanidade e com o mundo’
(ASSMANN, 1991, p.57).

Na mesma linha proposta por Boff, Luis Carlos Susin busca a formulacao

de um desejo pericorético:

% Esses “desentendimentos” se explicam, em parte, pelo fato de Girard n3o ter ainda publicado
obras em que supera a inevitabilidade das consequéncias violentas do desejo mimético
(predominante em A violéncia e o sagrado), como em Eu via Satanas cair do céu como um raio,
publicado em 1999.



Falar do desejo mimético é falar do pecado original. Pergunto: ndo
existe também, no ser humano, uma realidade mais fundamental?
[...] Nao existe um desejo mais fundamental? Vou inventar um
nome para esse desejo: “desejo pericorético”. Nao seria o desejo
mimético uma perversdo de um desejo auténtico, mais original
gue o desejo mimético, que eu tomaria da teologia trinitaria,
chamando-o “desejo pericorético”? (ASSMANN, 1991, p.50).

Girard ndo deixa de reconhecer tal tipo de experiéncia, mas enfatiza a
necessidade de se questionar se ela “existe como um ambito independente, um
nivel autbnomo da liberdade, ou se esta fundamentalmente imerso no desejo
mimético”. E conclui: “Ainda é necessario que me provem que aquilo que vocé diz
€ capaz de resistir ao mundo e de sustentar-se contra ele, sem ter que recortar 0s
seus sonhos, sobretudo no plano organizacional” (ASSMANN, 1991, p.57).

Julio de Santa Ana fala de liberdade numa perspectiva que, acredito, se

aproxima mais do pensamento de Girard:

Eu reconhego que o desejo mimético € uma realidade. [...] Mas
creio que, junto ao desejo mimético, existe no ser humano, e nao
apenas no Messias, 0 que poderiamos chamar a chama do
Espirito Santo. O Espirito Santo € quem transforma Jesus em
Messias. Leva-o0 ao deserto, Ele tem as tentacbes e define sua
vida segundo o Espirito, isto é, segundo a liberdade. E a liberdade
ndo é mimética. [...] Ha& algo mais, que a violéncia ndo pode
conter, que ndo se esgota nela. [...] E isto se chama a liberdade,
ou seja, o Espirito Santo (ASSMANN, 1991, 48-9).

E preciso chamar a atencdo para o fato de que a insisténcia de Girard em
enfatizar a realidade do desejo mimético consiste em aceitar a condicdo humana.
Nessa perspectiva, certamente a liberdade é a alternativa as consequéncias
violentas do desejo mimético, como enfatizou Julio de Santa Ana. Mas em que

consiste a liberdade? Para Girard, a liberdade é a conversédo. Segundo ele,

O desejo mimético, como eu o vejo, deixa aberta a possibilidade
de converséo. [...] O desejo mimético deve ser considerado como
uma espécie de ascese pessoal. Esta é uma das coisas
importantes que queria dizer-lhes: toda a analise do desejo
mimético esta a servico da conversdo. Nao se ftrata
necessariamente da conversdo crista, obviamente (ASSMANN,
1991, p.73-4).



Liberdade é conversado. A liberdade que temos “é¢ a de imitar Jesus, ou
alguém como Jesus” (GIRARD, 2000, p.214). A liberdade, nesta perspectiva,
reconhece e respeita a condicdo humana, pois a conversao implica em aceitar a

natureza mimética de nosso desejo.



4. Desejo mimético, conversao espiritual e autonomia

Reconhecer a realidade do desejo mimético é fundamental para uma
educacao do desejo que se pretenda libertadora. Pois sé pode existir liberdade no
reconhecimento e na aceitagdo da condicdo humana. Negar essa condicdo —
mesmo que seja através dos sonhos mais belos possiveis — se configura numa
outra forma de alienagéo e opress&o.?®

Todavia, reconhecer o desejo mimético ndo deve nos levar ao desespero
de pensar que nao ha solugao para a violéncia humana. Devemos considerar
“que no desejo mimético existe uma abertura” (ASSMANN, 1991, p.74). E nessa
abertura que se encontra o esforco de Girard em buscar uma solugdo para o
problema da relagao entre desejo mimético e violéncia. Ele diz que “toda a analise
do desejo mimético esta a servico da conversdo. Na minha analise da literatura
descubro que, nas grandes obras, o desejo mimético se encaminha sempre para
um desafio, uma espécie de conversdo”. Porém, “N&o se trata necessariamente
de conversédo cristd, obviamente (ASSMANN, 1991, p.74). Trata-se de um
conceito que abrange a experiéncia humana em sua totalidade, e por isso
acessivel a qualquer pessoa em qualquer tempo e lugar. Girard chama a atencao

para essa compreensao:

Como lhes dizia, o modelo, a forma de conversao individual esta
presente em obras que ndo tém nenhuma carater confessional
cristdo. Ela se encontra la porque a renuncia ao desejo mimético &
a renuncia a um tipo de eu, um eu que nds consideramos como
verdadeiramente individual, mas que nao é. Trata-se, pois, da
morte do homem velho, no sentido paulino (ASSMANN, 1991,
p.74).

Muito embora o conceito de converséo permita uma abertura para um tipo
de experiéncia que ndo se limita a nenhuma instituicéo religiosa, pessoas criticas
a instituicdes religiosas ou que tenham “problemas” com a religido podem

apresentar alguma resisténcia a essa proposta. Girard cita um episddio em que

%% Segundo Edgar Morin, educar para a condicdo humana é um dos sete saberes necessarios para
a educacgao do futuro, visto que “em nenhum lugar é ensinado o que é a condigdo humana, ou
seja, nossa identidade de ser humano” . Todavia, essa constatagdo de Morin diz respeito somente
aos espacgos pedagodgicos formais. As leituras que fazem Simone Weil e René Girard, por
exemplo, dos Evangelhos consistem na consideragdo de que estes sdo uma teoria antropoldgica.



essa resisténcia aparece: “Lembro-me, agora, de Lucien Goldman — que é
marxista, que foi, alids, o primeiro marxista a interessar-se pelo desejo mimético —
essa tendéncia a uma conversao final era um assunto que o inquietava muito
(ASSMANN, 1991, p.74).

Portanto, é preciso ressaltar que o sentido de espiritualidade trabalhado
aqui, muito embora esteja permeado dos simbolos da tradigdo judaico-crista, nao
se restringe as experiéncias vividas no seio desta tradicdo. Trata-se de uma
espiritualidade num sentido antropologico, uma categoria antropologica que
abrange uma experiéncia comum a toda a humanidade.

O tema da conversao espiritual, na perspectiva da teoria mimética, também
precisa vencer outro tipo de resisténcia: a questdo da autonomia. Pois a
conversao implica na imitagcdo de um tipo ideal de modelo (representado pelos
evangelhos na pessoa de Jesus) cujos desejos nos afastem da violéncia e nos
conduzam a solidariedade. A questdo inevitavel é: como fica o problema da
constru¢cao da autonomia na perspectiva do desejo mimético? Mas é necessario
guestionarmos, também, qual sentido de autonomia € necessario nos processos
de libertacao.

No prefacio a Pedagogia da autonomia, de Paulo Freire, Edina Castro de

Oliveira chama a atengao para as distor¢gées deste conceito:

Nesse contexto em que o ideario neoliberal incorpora, dentre
outras, a categoria da autonomia, € preciso também atentar para a
forca de seu discurso ideoldgico e para as inversées que pode
operar no pensamento e na pratica pedagdgica ao estimular o
individualismo e a competitividade. Como contraponto,
denunciando o mal estar que vem sendo produzido pela ética do
mercado, Freire, anuncia a solidariedade enquanto compromisso
histérico de homens e mulheres, como uma das formas de luta
capazes de promover e instaurar a “ética universal do ser
humano”. Essa dimenséo utdpica tem na pedagogia da autonomia
uma de suas possibilidades (FREIRE, 1996, p.7).

Na perspectiva neoliberal, o sentido de autonomia estimula o individualismo
e a competitividade. Nessa perspectiva, a autonomia € incentivada, porém,
resultando sempre em desumanizagdo. Uma das etapas do mecanismo mimético,
segundo Girard, € a perda de autonomia. Isso acontece quando, ao imitar os

desejos de um modelo, passa-se a querer ser igual ao proprio modelo. Segundo



Girard, os mitos explicam esse momento com o tema dos gémeos. Esse tipo de
imitagcado elimina as diferengas — saudaveis — entre as pessoas e incentiva mais
ainda as rivalidades e os conflitos. Obviamente, trata-se de uma imitagao
patologica. Assim, quando a imitacdo se caracteriza com o querer ser igual ao
modelo, ela resulta em perda de autonomia.

Todavia precisamos reconhecer que na perspectiva do “bom” desejo
mimético, a que se refere Girard, a imitacdo consiste na imitacdo do desejo do
modelo. Na conversao crista, por exemplo, “O que Jesus nos convida a imitar é o
seu proprio desejo” (GIRARD, 1999, p.30). A imitacdo do “bom” desejo mimético
nao apaga as diferencas existentes em relagcdo ao modelo, ndo significando perda
de autonomia. Consequentemente, também nao resulta na negacao da alteridade.
Pois a alteridade sera negada quando se considerar o outro como um rival a ser
superado. E nesse sentido que Emmanuel Lévinas ira criticar o sentido de
autonomia dominante na filosofia ocidental, do que resulta o sentido criticado por

Edina Castro de Oliveira citada ha pouco. Diz Lévinas:

A filosofia ocidental coincide com aquele desvelamento do Outro,
em que, manifestando-se como ser, o Outro perde a sua
alteridade. Desde a infancia, a filosofia sofre de horror pelo Outro
gue permanece Outro, sofre de uma insuperavel alergia. Por isso,
€ essencialmente uma filosofia do ser: a compreensao do ser é a
sua ultima palavra e a estrutura fundamental do homem. Por esta
razéo, torna-se filosofia da imanéncia ou da autonomia, ateismo.
O Deus dos filésofos, de Aristoteles até Leibniz, passando pelo
Deus dos escolasticos, € um Deus adequado a razdo, um Deus
objeto de compreensdo, incapaz de perturbar a autonomia de
consciéncia que reencontra sozinha o seu caminho através de
todas as suas aventuras, que retorna para casa como Ulisses, o
qgual, através de todas as suas peregrinagbes, nao faz senéo ir
para a ilha natal. Na filosofia que nos é transmitida, ndo s6 o
pensamento tedrico, mas todo o movimento espontaneo da
consciéncia é reconduzido a esse retorno a si mesmo (LEVINAS,
1991, p.27).

Uma autonomia que incentive a competicdo e a rivalidade, que negue as
diferencas e a alteridade, é criticada tanto por Paulo Freire quanto por René
Girard. Desta forma, caminhamos para a conclusao de que nao ha contradicao
entre a Pedagogia da Autonomia proposta por Freire e a proposta de conversao

espiritual proposta por Girard.



A autonomia proposta por Freire € a coragem de desejar a transformacao
da realidade. A autonomia é necessaria, pois sem ela ndo seremos diferentes
daqueles que se empenham em manter a realidade tal qual esta. Em Freire, a
heteronomia significa ser igual ao opressor, o0 modelo dominante. Por isso, na
Pedagogia da autonomia, ele enfatiza a relagdo entre autonomia e

responsabilidade. Trata-se da responsabilidade pela mudanca:

N&o posso, por isso, cruzar os bracos fatalistamente diante da
miséria, esvaziando, desta maneira, minha responsabilidade no
discurso cinico e “morno”, que fala da impossibilidade de mudar
porque a realidade é mesmo assim. O discurso da acomodacao
ou de sua defesa, o discurso da exaltagdo do siléncio imposto de
que resulta a imobilidade dos silenciados, o discurso do elogio da
adaptagdo tomada como fado ou sina é um discurso negador da
humanizagdo de cuja responsabilidade ndo podemos nos eximir.
A adaptagéo a situagdes negadoras da humanizagao s6 pode ser
aceita como conseqliéncia da experiéncia dominadora, ou como
exercicio de resisténcia, como tatica na luta politica. Dou a
impressao de que aceito hoje a condigdo de silenciado para bem
lutar, quando puder, contra a negagdo de mim mesmo (FREIRE,
1996, p.30).

No fundo, a heteronomia significa a imitagdo do opressor. Trata-se de uma
“ma” imitagao, por assim dizer, pois € desumanizante. Mas deveriamos concluir,
por isso, que toda a imitacdo é ruim? Ou ainda: em projetos de humanizagéo,
deveriamos renunciar a qualquer tipo de imitagdo?

Jung Mo Sung trata desse tema ao indicar que as proposta de
humanizacdo devem responder a pergunta: “qual € o modelo de ser humano, ‘a
utopia do ser humano’, que devemos usar como critério de discernimento entre a
humanizacao e a desumanizacao?” (SUNG, 2006, p.149).

Se a heteronomia é consequéncia da imitagcdo de um modelo — 0 opressor
— esse modelo é justamente o critério para se caracterizar a desumanizagao. Isso
nos conduz ao outro lado dessa questao: a autonomia devera, entao, consistir na
imitacdo de um modelo que seja o critério para caracterizar a humanizagao.
Assim, Jung Mo Sung analisa, como exemplo, 0 método pedagdgico proposto por

Philippe Perrenoud para o ensino da solidariedade. Segundo Sung,

Assim como Leonardo Boff que propés Sao Francisco modelo de
ser humano para que as pessoas desejassem assumir a causa da



ecologia e dos pobres, Perrenoud também propdem o mesmo
caminho de apresentar as historias das pessoas que viveram
intensamente a solidariedade como modelo de ser humano
(SUNG, 2006, p.150).

Jung Mo Sung faz essa referéncia a Perrenoud apenas “para enfocar o
meétodo pedagdgico proposto por ele para dar valor, sentido e fascinio/encanto a
algo que é ‘espiritual’ [a solidariedade]” (SUNG, 2006, p.150).

Podemos concluir, assim, que a autonomia, tal como é entendida aqui,
consiste na renuncia a imitacado de modelos que sé&o critérios de desumanizagao,
ao mesmo tempo em que consiste na imitacdo de modelos que s&o critérios de
humanizagdo. Em outras palavras, trata-se de deixar de imitar “maus” modelos

para imitar “bons” modelos. Ou ainda, trata-se da conversao espiritual:

[a conversdo] Implica escolher Cristo ou alguém semelhante a
Cristo como modelo de nossos desejos. E implica ver a si mesmo
como inserido nesse processo desde o inicio, em lugar de assumir
a seguinte posicao: ‘Nao quero imitar Jesus, pois sou senhor de
mim mesmo tenho meus proprios desejos’. Converter-se é
descobrir que, sem saber, sempre tivemos imitando os modelos
errados, modelos que nos levam ao circulo vicioso dos
escandalos e da frustragdo perpétua — ao circulo mimético, pois
(GIRARD, 2000, p.214).



Conclusao

Uma obra que é um verdadeiro “divisor de aguas” na maneira de se fazer
teologia e no estudo da relagéo entre religido e educagéo € O dogma que liberta
de Juan Luis Segundo. Embora, para os ouvidos protestantes, a palavra dogma
seja cercada de preconceitos, ele esta se referindo a Revelagéo de Deus. Ele diz

que:

A “revelacao divina” ndo é um depdsito de informagdes corretas,
mas um processo pedagogico verdadeiro. A revelagdo que Deus
faz de si préprio e do homem ndo consiste em acumular
informacdes corretas a esse respeito. E um “processo”, um
crescimento em humanidade, e nele o homem nao aprende
“coisas”. Aprende a aprender. Exatamente como em toda a
pedagogia: guia-se uma crianga (essa € a etimologia da palavra)
para que aprenda a buscar a verdade usando da experiéncia e,
nessa, de seus proprios equivocos e erros (SEGUNDO, 2000,
p.405).

Acredito que esta seja a melhor definicao para estabelecer a relagao entre
religido e educagdo e para estudar os pressupostos teoldgicos/espirituais das
propostas pedagodgicas libertadoras, pois ela implica na compreensdo da
Revelacao e da teologia como uma pedagogia para uma vida mais humana.

Ha aqui uma relacdo com Paulo Freire, pois para ele uma educacao
opressora consiste justamente no deposito de informagdes pelos educadores nos
educandos. Este é o sentido de educagao bancéaria. Da mesma forma, uma
Revelagdo que consista num depdsito de informagdes corretas se constituira,
necessariamente, um instrumento de opressao. Esta também é a concluséo de

Jung Mo Sung, ao analisar este mesmo trecho de Segundo:

Se a revelagdo de Deus é um processo pedagodgico, entdo a
teologia nao pode ser uma sistematizagdo de verdades
formuladas a priori, seja sobre Deus em si, seja sobre 0 processo
de libertagdo dos pobres. Ao invés disso, deve ser um
discernimento critico dos processos de criacdo dos idolos, seja no
interior das religides e Igrejas, seja na economia ou politica, e uma
reflexdo que vai sinalizando e possibilitando melhores leituras dos
processos de humanizagdo que ocorrem nos diversos espacgos
das nossas vidas e sociedades. Em outras palavras, uma
hermenéutica da histéria (SUNG, 2002b, p.37).



Temos também aqui uma relagdo com René Girard. Sua obra nos
apresenta, de fato, uma leitura da religido como um processo pedagogico. Nesta
perspectiva ele apresenta sua analise da origem e do desenvolvimento da
religido, rumo a libertagdo da humanidade. Assim, mesmo o mecanismo do bode
expiatorio, considerado como processo pedagodgico, dever ser analisado a partir
de sua fungao de manter o sagrado violento fora da comunidade (GIRARD, 2000,
215). Mesmo assim, o recurso ao mecanismo sacrificial é legitimado, no inicio,
como busca de liberdade, pois “o unico modo de tornar o homem livre era por
meio da religido, e, a principio, por meio de uma religido necessariamente ilusoria,
ao menos em parte, uma vez que o homem ainda nao estava preparado para uma
plena revelagao da verdade” (GIRARD, 2000, p.216).

Obviamente, essa religiao iluséria foi necessaria, pois preparou a
humanidade para a Revelagdo que mostrou que misericérdia € melhor que
sacrificio para trazer a paz as sociedades e conferir liberdade a humanidade.

Na analise de Girard, a Revelacdo substituiu o mecanismo do bode
expiatorio pela educagédo do desejo, que em linguagem cristad recebe o nome de

conversdo. Como vimos antes, segundo Girard:

[a conversdo] Implica escolher Cristo ou alguém semelhante a
Cristo como modelo de nossos desejos. E implica ver a si mesmo
como inserido nesse processo desde o inicio, em lugar de assumir
a seguinte posicao: ‘Nao quero imitar Jesus, pois sou senhor de
mim mesmo tenho meus proprios desejos’. Converter-se é
descobrir que, sem saber, sempre tivemos imitando os modelos
errados, modelos que nos levam ao circulo vicioso dos
escandalos e da frustragdo perpétua — ao circulo mimético, pois
(GIRARD, 2000, p.214).

Desta forma, a Revelagédo € um processo pedagdgico que humaniza e que
liberta. Esta perspectiva nos aproximou de Paulo Freire. Para ele o sentido da
educacao é a busca por humanizagao. Segundo Freire, “por estarmos sendo este
ser dado a aventura e a ‘paixao de conhecer’, para o que se faz indispensavel a
liberdade” é “que vimos nos vocacionando para a humanizagdo e que temos, na
desumanizagéo, fato concreto na histéria, a distor¢éo da vocagéo (FREIRE, 1994,
p.99). Freire faz questdo de esclarecer que a humanizagcédo deve ser entendida

como um processo pedagodgico. Ou seja, nao se trata de um conceito formulado



abstratamente, que possa se constituir numa informagéo a guisa de educacao
bancaria. Quando isso acontece, ndo deixa de ser uma pratica de opressao e

desumanizagao. Por isso, Freire diz que:

E importante insistir em que, ao falar do “ser mais” ou da
humanizagdo como vocagao ontoldgica do ser humano, ndo estou
caindo em nenhuma posi¢ao fundamentalista, de resto, sempre
conservadora. Dai que insista também em que esta “vocacao”, em
vez de ser algo a priori da histéria €, pelo contrario, algo que se
vem constituindo na histéria. Por outro lado, a briga por ela, os
meios de leva-la a cabo, histéricos também, além de variar de
espaco-tempo a espago-tempo, demandam, indiscutivelmente, a
assungao de uma utopia. [...] O sonho é assim uma exigéncia ou
uma condicdo que se vem fazendo permanentemente na histéria
que fazemos e que nos faz e re-faz (FREIRE, 1994, p.99).

Todavia, ao falarmos, com Freire de vocagdo para a humanizacao,
precisamos discutir em que consiste a humanizagao. Freire reconhece que num
primeiro momento, os oprimidos, ao buscar humanizar-se, tendem a se tornar
opressores também. Isto porque o0 modelo de humanidade que tém é o modelo do
opressor: “O seu ideal é, realmente, ser homens, mas, para eles, ser homens, na
contradicdo em que sempre estiveram e cuja superagao nao esta clara, é ser
opressores. Estes sédo o seu testemunho de humanidade” (FREIRE, 1987, p.32).

Essa constatacdo de Freire nos aproximou do conceito de conversio
proposta por Girard, conversdo como descoberta de imitagdo de modelos errados
(o opressor), e a imitagdo de “bons” modelos. Pois falar em humanizagao consiste
em responder a pergunta: “Qual € o modelo de ser humano, ‘a utopia do ser
humano’, que devemos usar como critério de discernimento entre a humanizacao
e a desumanizagao?” (SUNG, 2006, p149). A educagao do desejo implica em
conversgo!

Essa analise sobre espiritualidade e Pedagogia do Desejo nos conduz a
um desafio imposto pela “dramaticidade da hora atual”, nos dizeres de Paulo
Freire. A partir da analise proposta aqui, um dos principais fatores para a
constatacdo da desumanizacdo como realidade histérica € a atual crise de
modelos. Essa caracteristica pode ser observada tanto nos espagos religiosos

guanto nos espacgos pedagodgicos. Para citar apenas dois exemplos:



Os recentes templos catolicos tém substituido os vitrais que exibiam figuras
dos santos por desenhos abstratos. Mas se ndo encontramos mais modelos de
conduta ética e valores morais nos vitrais das igrejas, podemos encontrar nos
outdoors espalhados pelas cidades modelos de padrdo de consumo. Os vitrais
metamorfosearam-se em outdoors... Além disso, encontramos em varios lugares
padres e pastores e outros tipos de sacerdotes que mais se parecem com icones
“popstars”; que chamam a atengao para si, mas de modo totalmente diferente do
que faz o apéstolo Paulo, por exemplo: “imitem-me, porque eu imito a Cristo”.

Permitam-me também o relato de uma experiéncia pessoal. Numa escola
em que eu trabalhei, a mae de um aluno procurou, certa vez, um professor,
colega meu, para reclamar que seu filho comentava o fato de ouvir muitos
palavrboes seus — do professor — em sala de aula. A primeira atitude de meu
colega foi defender-se dizendo que tal informac&o ndo era verdadeira. Mas na sua
argumentacdo acabou “soltando” alguns palavrdes, deixando escapar que, de
fato, se tratava de um habito seu. Ao perceber que essa argumentagdo néao
funcionaria mais, apelou para outra, dizendo que a sua fungéo era a de transmitir
conhecimento e ndo a de “educar”, no sentido de ensinar valores éticos e morais.
Até hoje esse fato me inspira uma série de reflexdes. Comecei a observar que se
trata de uma opinido, consciente ou inconscientemente, bastante difundida. Trata-
se, no fundo, de uma recusa a ser modelo, no sentido pedagogico. A
consequéncia é que as criangas e adolescentes aprendem muito mais com a
televisao do que nas salas de aula...

Obviamente esses dois exemplos merecem uma analise mais aprofundada.
Gostaria de chamar a atengdo apenas para essa crise de modelos (é provavel
gue alguém que ouga essa expressdo, pense que estou me referindo as
passarelas...), constatagao que conclama pela ascensao de modelos. Lembro-me
do filme Deus é brasileiro. O filme conta a estéria de que Deus resolve tirar férias
para descansar um pouco, afinal, Deus também é gente! Mas para isso, Ele
precisar encontrar alguém para ficar em seu lugar. Ele encontra essa pessoa em
terras longinquas do Brasil, um homem comprometido com lutas sociais e causas
nobres, enfim, considerado a melhor pessoa para tal tarefa. O problema é que
Deus ndo consegue convencé-lo a assumir este compromisso, pois, no final das

contas, o cara era um ateu!



Trata-se de um paradoxo muito divertido, e que nos ajuda a indicar
solucdes para essa crise de modelos. Precisamos de bons modelos, é fato, mas
esses nao precisam ser santos, podem até ser ateus: basta que tenham bons

desejos.
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