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Resumo

O presente texto resgata a filosofia do Prof. Emani Maria Fiori, desde o
detalhamento da idéia de pessoa até a sistematiza¢do da concepcio de educagdo do autor,
em coeréncia com tal idéia, passando pela explicitagdo das condicSes ontolégica e
epistemoldgicas sem as quais ndo se poderia falar da conscientiza¢do. Trata da experiéncia
ontologica como experiéncia de participagdo dos entes no ser, cuja tematizacio reflexiva
perfila os tragos da imagem do humano como lugar de compreensio do ser enquanto
vivéncia interior. Nessa perspectiva justifica a radical intersubjetividade das consciéncias
como condi¢do para o imperativo de relacdes dialdgicas. Afirmando que a consciéncia é
estruturalmente intencional e, enquanto tal, transcendente ao dado, pressupde os limites
mundanos e histéricos da expressividade, anunciando a conscientizacio como uma
possibilidade ao mesmo tempo que a compreende necessariamente COmO Processo
permanente. Processo de relagdo consciéncia-mundo, na radicalidade da histéria como
atividade humana, intersubjetiva, na mira da liberdade. O capitulo final mostra a
complexidade do processo educativo ao considerar a relacdo entre a educacio, a cultura no
sentido objetivo e subjetivo e a linguagem. Apresenta uma delimitacdo do conceito geral de
cultura popular e, em seguida, amplia a perspectiva com uma filosofia da cultura, para
mostrar as implicagdes concretas do processo educativo como processo de constituicio do
humano pela mediagio do mundo historicamente constituido mediante o trabalho.
Finalmente apresenta a linguagem como constitutiva do ser humano e, a0 mesmo tempo,
como mediacdo imprescindivel do aprendizado da liberdade como exercicio de autonomia
dos sujeitos na préxis histérica, mostrando que a palavra ndo é apenas significacdo tedrica
do mundo, mas € a¢do modeladora e transformadora do mesmo: é logos e praxis.




ABSTRACT

This work ransoms professor’s Ernani Maria Foiri’s philosophy, since the detailed idea of
person to get to systematises the conception of education of the author in concordance with
such idea, considering the explicitation of the ontological and epistemological conditions,
without which we wouldn’t be able to speak about conscientization. It treats the ontological
experience as the experience of participation of being in which the reflexive thematization
shows the characteristics of the human image in the sense of the being’s understanding
place as an inner vivincy. In this way it justifies the radical intersubjectivity of the
consciences as a condition for the imperative of the dialogic connections. The conscience
is structurally intentional and, as such, transcends the data, presupposes the historical limits
of expressivity, advertising the conscienceness as a possibility at the same time that is
understood as a permanent process. The relation process conscience-world in history as an
intersubjective human activity seeking liberty. The final chapter shows the complexity of
the educative process considering the intercourse among education, culture (in it’s objetive
and subjective sense) and language. It presents a delimitation to the general concept of
popular culture and, as a consequence, a larger view for a philosophy of culture, to show
the concrete implications of the educative process as a process of construction of the human

through the world historically builded through the work. Finally it presents the language as
constitutive of the human being and at the same time, as necessary mediation for learning
liberty as an exercise of autonomy of the fellow in the historical praxis, showing that the
world isn’tonly theoretical meaning of the world, but the transformer action of the world: it

is logos and praxis.
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INTRODUCAO

E pertinente expor inicialmente algumas das razdes que levaram a escolher um
autor como Fiori para uma tese de doutorado em Educacio. De modo geral se poderia supor
que a consisténcia tedrica, a coeréncia interna, a vivacidade da filosofia de FIORI,
principalmente quando o seu objeto € a praxis educativa, seriam motivos suficientes para se
optar por viver alguns anos dedicado a estudd-lo sistematicamente. O fato de ndo haver
pensado a filosofia em fung¢do dela mesma, mas em funcdo da praxis humana, e a quase
inexisténcia de trabalhos académicos sobre o seu pensamento, sua importancia e sua
atualidade, dificulta a pesquisa e a elaboracdo de uma tese acerca de seu filosofar. O
presente trabalho seria, entdo, uma espécie de resgate e de sistematizacdo do seu pensar,

direcionado para a educagdo; uma tentativa de reacender uma brasa dormida nas cinzas da

histéria.

Ndo ¢ assim. Dada a sua caracteristica de professor; de mestre do pensar

fundamentado, coerente e vivo, Fiori de fato publicou poucos textos sistemdticos. Mas ele

pensou filosoficamente a vida e, jd desde a juventude, pensou-a socialmente na mira da

liberdade humana.'. Suas aulas, conferéncias e cursos mostram uma forma original de

reflexdo e expressao filoséfica. Forma que aparece principalmente na metafisica, que para

' D* Hilda Costa Fiori testemunha que ja em 1934 o professor Fiori “demonstra , em seu artigo, uma grande
preocupagao com 0s problemas sociais, especialmente com a classe operdria. E dessa época o seu primeiro
estudo sobre cultura de elite e povo, sob o sugestivo titulo de ‘Universidade e Usina’, referindo-se obviamente
a despersonalizagdo advinda da divisdo social do trabalho. In: revista Idade Nova. Ver Textos Escolhidos I, p.

302.




ele ndo resulta de um processo reflexivo nem é o coroamento de um discurso; mas € a
experiéncia de ser que doa o sentido mais profundo 2 vida, 2 histéria. E também reflexio
radical, e sobre ela se edifica a sélida construcao do filosofar. Ela é o fundamento que, ao
mesmo tempo, perpassa todo o pensar, como estrutura de sustentacio, que lhe confere
também a beleza do requintado acabamento. Enquanto reflexdo que se move nessa
experiéncia peculiar, a experiéncia transcendental, exige uma postura critica e provoca uma
praxis utpica; enquanto exigéncia interior, é condigdo de possibilidade da histéria e

exigéncia da mesma como atividade humana.

A 'experiéncia de ser”, na forma da participacdo, sustenta a concepgao

intersubjetiva de pessoa, de conseqiiéncias praticas radicais para o autor e para os que,
ouvindo-o, foram inundados pelo mesmo desejo que o impulsionava: enquanto houver
negagao da liberdade das consci€ncias, urge engajar-se na tarefa de lutar pela liberdade dos
outros, que, na participagao ontoldgica, € a liberdade de todos. O testemunho do pensar
engéjado de Fiori foi de extrema importdncia para muitas geracdes de estudantes que
passaram por suas aulas, cursos e conferéncias; estudantes que com ele aprenderam a
filosofar, a pensar criticamente a sua prépria prética, seja ela pedagdgica ou politica, no
sentido mais amplo destes conceitos. A forma coerente, consistente e viva de reflexdo
filos6fica marcou geragdes, influindo na prdxis de muitas personalidades
internacionalmente reconhecidas, que atestaram sua influéncia em depoimentos pessoais,’
acentuando, sobretudo, as implicacGes politico-pedagégicas de sua filosofia. Seu filosofar
marcou medularmente o pensar de vdrias geracOes de estudantes, na UFRGS, na PUC-RS,

na FAFIMC-Viamao, embora seus cursos normais tenham sido interrompidos em 1964,

quando foi expurgado da UFRGS, e forcado ao exilio.

? Para citar apenas algumas, comecamos com Freire, que em- vérias ocasides referiu-se ao Prof. FIORI como
sendo seu mestre’. A ele acrescentamos os Doutores Alejando S. Caldera, que além de haver sido Reitor da
Universidade Nacional da Nicardgua, responsavel pela Reforma Universitdria inspirada nas conferéncias de
FIORYI, foi presidente da Associagdo das Universidades Estatais da América Central, Presidente da Suprema
Corte de Justica do governo sandinista, Embaixador junto 2 ONU e & UNESCO; Sergio Ramirez, vice-
presidente da Nicardgua no mandato de Daniel Ortega; Jorge Serrano, presidente da Guatemala, deposto por

um golpe militar; etc.




Convidado a trabalhar na UNB em 1965 e demitido em seguida, depois de apenas
meio ano de trabalho, Fiori e sua familia comecam uma dificil mas fecunda peregrinagdo. A
influéncia- de seu pensar e sua atividade pratico-politica ji marcavam a vida Sul-
riograndense desde a década de 1930, culminando na Ac¢ao Popular, em 1963; no mesmo
ano em que participou ativamente da criacdo do Instituto de Cultura Popular, do qual foi o
primeiro e tdnico presidente do breve mandato interrompido pela ditadura.  Obrigado a
exilar-se, apés rdpida e marcante passagem pela UNB?, aceita o convite do monsenhor
Larrain, indo para o Chile em janeiro de 1966 para dedicar-se a coordenacio da ‘reforma
universitdria’ na Universidade Catdlica de Santiago. Significativo paradoxo: o Porto-
alegrense, que havia participado de poucos congressos fora do Rio Grande do Sul, como
exilado ultrapassa as fronteiras brasileiras e académicas, encontrando acolhimento em
praticas das mais diversas, desde as universitdrias as da cultura popular, desde a elaboracdo
de reflexdes para fundamentar reformas universitdrias e propostas politicas de libertac@o até
a formulag@o de subsidios para a educagdo popular e a praxis popular de libertacdo em
geral. Fiori fez-se marco para muitas atividades, conferindo-lhes uma fundamentacdo
consistente, uma sélida critica, ambas a exigirem coeréncia na praxis efetiva. Paulo Freire é

um exemplo de um intelectual-militante, cuja atividade pode ser dividida em antes do

contato com a filosofia de Fiori e depois deste contato®,

Na mesma €poca destaca-se a importancia das palestras e conferéncias no cendario da

Ameérica Latina e até mesmo nos EUA, em encontros e cursos promovidos pelo CELAM,

pelo MIEC, péla FUPAC e outras organizagdes , através das quais a influéncia de seu

pensar € acolhida por educadores, estudantes, politicos e por pessoas simples do povo, em
diversos paises. Nas conferéncias sobre a educag@o, incluindo-se também as que se referem
a concep¢do de Universidade, encontra-se a coerente aplicacdo da Idéia de Pessoa,
enfatizando sobretudo a historicidade do ser humano, a intencionalidade da consciéncia e a

dialeticidade da prédxis humana, entendida como processo de educa¢do ou como elaboracido

* Convidado pelo Reitor da UNB, professor Zeferino Vaz, o professor FIORI assumiu a tarefa de organizar o
Departamento de Filosofia daquela Universidade, em margo de 1965, mas, devido as pressdes politicas,
principalmente do SNI, foi demitido em julho do mesmo ano, fato que originou o chamado “impasse Fiori”,
que culminou no pedido de demissdo de mais de 200 professores, € o préprio Reitor teve que se afastar do
cargo. Ver: Hilda Costa Fiori. Dados Biograficos. In: T.E. I, p. 303.

*Freire, Paulo. Depoimento de um grande amigo. T.E.II, p. 273-287




colaborativa do ser humano na elaboracdo do mundo, da cultura. “Conscientizacio e
educacdo”; “Educacao Libertadora™® sdo os pontos de partida para elucidar estes conceitos
bésicos, cuja difusdo teve influéncias em praticas sociais das mais diversas, todas elas
incorporando a preocupagdo propria de Fiori, quase que escrupulosa: a conscientizacdo e a

libertacdo, coincidentes, sio tarefa sempre inacabada.’

O que mais vivamente impressionou aos que tiveram a oportunidade de conviver
com Fiori foi, contudo, o seu testemunho de vida, sua atitude intelectual extremamente
coerente e critica € sua vigoroso esperanga que mantinha o seu coragdo agostiniano
inquieto, desacomodado, disposto a buscar mais até o infinito. Ele assumiu o seu tempo
com a radicalidade e com a criteriosa coeréncia do seu pensar, sem encontrar descanso
enquanto a justica social e a liberdade ndo se tornassem realidade efetiva para a maioria dos
seres humanos. A centralidade da Idéia de pessoa, o respeito a dignidade humana, estao na
base da elaboracdo de conceitos originais como o de bem-comum na filosofia politica® e o
de educacgdo, conscientizacdo e libertac@o, nas reflexdes sobre estes temas. Em dltima

andlise, todas as questdes estdo interligadas no subsolo e na estrutura do seu pensar: na

solida e, contudo, poética metafisica.

Recente publicacdo sobre o encontro, a convivéncia e a atividade de Fiori e Freire,
com base em depoimentos do periodo de exilio no Chile, mostra a importincia e a

influéncia filoséfica de Fiori para geragdes de estudantes e intelectuais que tiveram a

oportunidade de assistir suas conferéncias ou, at€é mesmo, trabalhar com ele.” De volta a

Porto Alegre em 1977, Fiori retorna a atividades de ensino, principalmente de seminarios

5 conferéncia de fevereiro de 1970 em Washington, publicada nos T.E. II, com o titulo de “Conscientizagdo e

Educagao.
conferéncia de novembro de 1971, em Panamd ~no 2° Semindrio da FUPAC. Ver em T.E. II, “Educagéo

Libertadora” .
7 como ja foi anteriormente referido, na p. 9, § I, “enquanto houver histdria haverd um certo grau de
alienacio, por minimo que seja, convocando-nos 4 praxis de superagdo.”™

8 O conceito de ‘bem-comum’ foi desenvolvido no Curso de filosofia politica, ministrado pelo autor em
1963, na PUC-RS. Primeiramente Fiori mostra que ndo héd incompatibilidade entre o ‘pessoal’ e o social,
embora haja distingo entre individuo ¢ sociedade, para depois mostrar que ndo pode haver oposi¢do entre 0
‘bem pessoal” e o bem-comum. Ver: Textos Escolhidos I, p. 194-198 e 199-203, respectivamente.

*Ver SILVA TRIVINOS, Augusto Nibaldo; ANDREOLA, Balduino Antonio. Fiori e Freire no Exilio. Porto

Alegre: Ed. Ritter, 2001.




tematicos nos quais os participantes puderam compartilhar a experiéncia'® do fazer
filosofico rigoroso e sistemético e, a0 mesmo tempo, vivificado por agudo espirito de
intui¢do, oportunizando livre transito entre filosofia, - teologia, politica, educagdo, num
filosofar datado e situado, sem, contudo, deixar de ser universal. Referente ao problema da
relacao entre a reflexdo metafisica e a filosofia pratica, entre metafisica e histéria, uma das
questdes fundamentais do presente trabalho, Fiori mesmo afirma nio haver dicotomia entre
duas fases de seu pensamento, consequentemente entre as temdticas em questdo. A
primeira, que teria sido marcadamente neotomista, metafisica, essencialista, estritamente
académica, e que perduraria até o inicio da década de 60. A segunda, posterior, teria tido
como objeto preponderante a histdria, a préxis humana, que resulta na e da cultura, que, por
sua vez, enquanto auto-cultivo em intersubjetividade, denominar-se-ia educacgio. Ele afirma
que hd uma linha de continuidade em seu itinerdrio filoséfico, sem discordar da
possibilidade de se falar da existéncia de dois periodos, quando se levar em conta
unicamente o objeto priorizado na atividade do filosofar: "N&o h4 duas fases". Pensar a
histéria como Fiori a pensou somente € possivel desde a sua metafisica, porque, “pela
reflexdo do ser, algo revela, no espirito, um valor absoluto e por isso 0 homem € capaz da

sl

aventura histdrica

Ao contrario do que se pensa comumente, € a metafisica, como experiéncia, que

. L. . L, .. oy eqe 2 ~
exige a préaxis histdrica, ela é a condicdo que a possibilita.'®. Colocada esta questao de

fundo, da possibilidade de considerar a radical historicidade sem abrir mao da metafisica, e
considerando o propdsito do trabalho, o problema pode ser formulado sinteticamente do

seguinte modo: Existe uma relacdo interna entre a concepcdo de educacdo e a Idéia de

Pessoa no pensamento de Fiori?

"%Foi participando de semindrios na FAFINC, entre os anos de 1980-1982, que nasceu o desejo de aprofundar
a sua filosofia, de colaborar na tarefa de repensé-la a partir de suas fontes e em confronto com os problemas
atuais da educagfo. Tarefa dificil, mas gratificante, uma vez que € uma forma de reavivar a contribuicdo
sempre atual deste metafisico banhado de historicidade e deste ser histdrico, que fazia histéria como se tudo
dependesse da acdo livre e responsdvel dos homens.

""" A auto-biografia de Fiori encontra-se nos Textos Escolhidos I, p. 47, sob o sugestivo Titulo de: O fio
condutor de um pensamento itinerante. ARANTES, Paulo e FIORI Otilia também se referem a uma
inversdo da ordem, sem que isso signifique uma ruptura, acentuando que o prof. FIORI nunca deixou de
procurar “na reflexdo metafisica as condicdes de possibilidade da histéria” In T.E. II, p. 5. De fato ndo se
pode classificar Fiori como um seguidor da filosofia tomdsica. Como se poderd ver na segiiéncia desse
trabalho, as influéncias sdo muitas, acolhidas e re-elaboradas com originalidade prépria.

" Ou a exige enquanto Absoluto de exigéncia. Cf. FIORI, T.E. I p. 48 e a violéncia do Absoluto
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O primeiro capitulo sintetiza a reflexdo metafisica de Fiori em torno da Idéia de
Pessoa, que perpassa o seu itinerdrio filos6fico. Nio pretende ser uma antropologia
filos6fica sistemdtica, mas uma reflexio que se move dentro da metafisica como
experiéncia transcendental e como explicitacio dessa experiéncia. Tampouco existe ai um
ponto de partida ou um ponto de chegada previamente dados. O que existe € um niicleo

central de unidade desde o qual todo o mais adquire o seu sentido mais profundo: a Idéia de

Mas esse ‘ser espiritual’ €, sobretudo, experiéncia de ser-com, no ser; é experiéncia
de participagdo ontolégica com os seres humanos e também com os outros entes. A
‘experiéncia de ser-com e ser em’ € experiéncia subjetiva, pessoal, mas vinculante.
Experiéncia do Eu que, enquanto tal, ndo pode ser medida de todo o imagindvel, mas é co-
extensiva a todo ser de que se pode ter noc;éio.13 Iniciando com a nog¢do heideggeriana de
que o ser humano € o ‘lugar’ em que, mediante a linguagem, o ser torna-se consciéncia de
ser, Fiori se encaminha na perspectiva da experiéncia interior de ser como experiéncia do
‘ser como agdo’, como vigor e vida, incorporando as idéias de fildsofos que sdo capazes de
pensar o ser, ‘dado a si mesmo’ na experiéncia interior, como processo histérico. O ser
como energia, a¢do e vida € abertura para o ainda-néo e experiéncia de participacio, de tal
sorte que a personalizagdo € sempre processo histérico de intersubjetivacio das
consciéncias, na intersubjetividade origindria, radicada no ser. Isso significa o rompimento

com a idé€ia do ‘sujeito substancia’, do cégito como autoposi¢io e isolamento.

Movendo-se na Experiéncia de Ser, vivenciada continuamente na interioridade
mesma do eu, o ‘auténtico metafisicar’ vai desenhando os tragcos da imagem de Pessoa.

Num didlogo critico com a tradicdo e com as concepcdes contemporineas de

subjetividade'* Fiori tenta superar os reducionismos decorrentes da op¢do pela teoria

13 MERLEAU-PONTY, Maurice. O metafisico no homem. In: Pensadores, Sdo Paulo: Abril Cultural, 1984,

p. 187. .
** Dentre os autores contemporaneos citados por Fiori destacam-se: Louis Lavelle, Maurice Blondel, Joseph
Maréchal, Max Miiller, Edmund Husserl, Martin Heidegger, Jean-Paul Sartre, Maurice-Merleau-Ponty,

conforme atesta o préprio em sua autobiografia (Fio Condutor de um pensamento Itinerante) In: T.E. I
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epistemolégica da representacio com finalidade poiética15 , No Intuito de legitimar
filosoficamente essa realidade primeira em importincia: a Pessoa. N#o se trata da
descri¢do de um objeto em seu funcionamento; tais tragos perfilam os constitutivos deste
ser em sua mais alta dignidade: ser pessoa é ser um ser espiritual, mais do que uma
subjetividade restrita ao Ego-Cdgito. E ser corpo consciente e intersubjetivo, que, por conta
da experiéncia de ser e da reflexdo, sabe-se como relagdo-participa¢do: como ser em, por e
com, no processo de personalizagdo. Esse, por sua vez, considerando o ‘ser em, por e com’,
€ obra soliddria, € intersubjetivacdo, na radical intersubjetividade das consciéncias; é existir

comunicativo, dialégico.

Fiori toma a nogdo heideggeriana de que o ser humano "€ o ser no qual se faz a
compreensdo do ser”, mas sempre como experiéncia de ser vivenciada na interioridade
mesma do eu. E a perspectiva classica da metafisica da participacio, relida desde a
contribui¢@o fenomenoldgica da consciéncia intencional, mas como consciéncia do ser, na

experiéncia de ser como participacdo. Dai a possibilidade de pensar intencionalmente os

ndo € negacdo da histéria, mas € a condi¢do de possibilidade da mesma. Por outro lado, o

método para pensar a radicalidade do real ja ndo pode ser indutivo (da observacdo dos entes
particulares para a nocg@o geral), nem dedutivo (de um principio geral dado para a
explicacdao dos particulares). O procedimento € denominado de analogia, isto €, forma de.
pensan.amntes.nasmmpaﬂicipagﬁmdes@e..a,experiénciabn:ans.cendemal.,Vd.c,.,,xsgg_,e nao a
partir de um analogante principal ja dado como principio. Também nio € pensar um ser
abstraido dos entes, tampouco € pensar os entes desde um modelo. E a tentativa de

compreender os entes no ser de que participam. E por isso que, mesmo numa tese de

doutorado em educacao, aparece uma digressao extemporanea sobre a analogia.

A experiéncia transcendental, na primeira pessoa do singular e no presente do

indicativo, tem as caracteristicas da singularidade e da concretude, consequentemente, nao

pode ser tomada como o padrdo de medida de todo Ser. Mas enquanto abre a subjetividade

"> LIMA VAZ descreve magistralmente essa mudanca de perspectiva na modernidade, com o abandono da
filosofia do Ser como filosofia primeira. In: Escritos de Filosofia III, Sao Paulo: Loyola, 1996, p. 92.




para o ndo-eu, para o mundo e 0s outros, solicitando resposta, a experiéncia, que é
absolutamente individual, mostra-se como absolutamente universal.'® E experiéncia comum
de vida ou de consciéncias que se intersubjetivam na intersubjetividade original, apontando
para a politicidade do ser humano. A intersubjetividade ndo esta fora, mas na interioridade
de cada pessoa, discordando da formulagdo aristotélica e também do contratualismo que, no

maximo, a colocaria entre os homens.'’

E, portanto, na metafisica da participacdo’ que Fiori pretende encontrar legitimidade
para a concep¢do intersubjetiva da pessoa e para sua essencial politicidade, abrindo
caminho para justificar a praxis como atividade intersubjetiva e, particularmente, a pratica
pedagdgica como necessariamente dialégica. Uma vez reconstruida a reflexdo metafisica
de Fiori tem-se os fundamentos basicos, cujas consequiéncias deverdo aparecer de forma
explicita na filosofia prética ou em todas as dimensdes da praxis histdrica, principalmente
na expressividade humana que se efetiva na cultura e se singutariza em manifestagdes mais
objetivas na moral, na politica € na educac;élo.18 Essas conseqiiéncias préticas, como

exigéncia interna da reflex@o, aparecem nos capitulos seguintes do presente trabalho.

Para poder transitar do subterrdneo da metafisica a educagdo, que se da no chao
concreto da existéncia cotidiano, € necessario colocar a questdo da intencionalidade da
consciéncia, suportada pela intencionalidade do ser, como condi¢do de possibilidade para a
conscientizacgdo. Por isso o segundo capitulo, sobre a conscientizacdo, inicia explicitando a
compreensdo de consciéncia com a qual o autor trabalha. Trata-se simplesmente das
caracteristicas da consciéncia intencional imprescindiveis & conscientiza¢2o COmo processo

histérico-pedagdgico permanente, ou da capacidade que a consciéncia tem de tender para

algo e de signiﬁcél-lo,19 de presentificar o objeto dando-lhe nova forma de existéncia, a de

objeto intencional. As consideracdes sobre a intencionalidade da consciéncia apontam para

' MERLEAU-PONTY, op. cit. p. 187.
7 “E ¢ por isso que eu disse, dando énfase a intersubjetividade, que, com maior facilidade, afirmaria que o

homem ¢ racional porque é social, do que o inverso, social porque racional, como o seria numa perspectiva
aristotélica.” Cf. Fiori, E. M. Textos Escolhidos I, p. 100.

'8 ¢f. FIORI, T.E. II, p. 99-104.
' Cf. FIORI, T.E.L p. 144: “Unifica os dois sentidos: o latino, de ‘tender para’ e o drabe, de *significacdo™

tender para algo, significando-o; dai, estende-se ao contetido que se constitui no significar, isto €, a

significacdo.”




a conscientizagdo como processo permanente. Tais caracteristicas, formuladas pela
fenomenologia, sdo apenas o ponto de partida, pois a intencionalidade, tal qual Husserl a
apresenta, € restrita ao cogito, as cogitationes e aos cogitatum. A filosofia deve ultrapassar
0 ‘sinal’ e encontrar as ‘condi¢des de possibilidade’ da intencionalidade, que Fiori busca
no dinamismo do ser, desde o qual a consciéncia é transcendente ao meio circundante,
podendo dar-lhe outra forma de existéncia, significd-lo, expressd-lo através da palavra e
transforma-lo efetivamente pelo trabalho. A conscientiza¢do € uma exigéncia da prépria
transcendéncia interior da consciéncia, desse dinamismo para o ‘ser-mais’. Atento a
estrutura da consciéncia, a seqii€ncia do capitulo trata de implicacdes da conscientizacdo,
considerando sempre a globalidade da pessoa: ser-no-mundo, ser histérico, ser-com-os-

outros e, por conseqiiéncia, ser dial6gico.”

Quanto ao ser-no-mundo e a relagdo de objetividade, hd que se considerar a dialética
de constituicdo consciéncia-mundo. A consciéncia se constitui espontaneamente COMmMO
consciéncia de mundo, por isso que 0 primeiro passo da conscientizacdo consiste no retorno
"reflexivo sobre o movimento de constituicio da consciéncia enquanto existéncia ou
histéria.”*! Supondo que o mundo seja resultado da atividade humana, a reflexdo, que
perfaz o caminho da constitui¢do da consciéncia, passa pela exterioridade, que, por sua vez
€ insepardvel da interioridade das consci€éncias que historicamente nela se expressam
elaborando o mundo. A reflexdo é auto-aprofundamento através do mundo, que, ndo sendo
mundo de uma consciéncia isolada, recoloca a questdo da intersubjetividade. A referéncia a
mediag@o significa que o “para si”’ da consciéncia ndo existe sem a abertura, isto €, sem que
a consciéncia seja consciéncia “para outro” que ndo ela mesma. A conscientizagdo se
anuncia, desde o primeiro momento, como movimento em que a consciéncia se reconquista
ao conquistar o mundo’, isto &, anunc{a—se como praxis histérica. Por esse motivo a

conscientizacdo também se afigura desde o inicio como processo permanente, O que

corresponde igualmente 2 ontoldgica e histérica vocagdo de ‘ser mais’; a consciéncia

reconstitui-se continuamente na permanente reconstituicdo do mundo.

2 Essa caracteristicas poderiam também ser denominadas de: mundaneidade da consciéncia, historicidade da
consciéncia, intersubjetividade da consciéncia e, como decorréncia, a dialogicidade.

2 -

' FIORI, E. M. Textos Escolhidos II, p. 63




O movimento de constituicdo consciéncia-mundo € préaxis histérica, por isso a
expressdo do mundo ndo antecede nem sucede a sua transformac@o: uma contém a outra;
uma ultrapassa a outra, e coincidem. A conscientizacdo acontece no mundo em
conscientizagdo, ambos, consciéncia e mundo, resultando da e na praxis. Sendo que na
praxis histérica sempre hd um certo grau de alienag@o, provocando a busca da superacio
como exigéncia interna da negatividade produtiva, a conscientizacdo se afigura desde o
inicio como compromisso, como atitude de assumir a histéria, compromisso de vida e
responsabilidade €tica fundamental. A temporalidade e a transcendéncia intencional da
consciéncia oportunizam esse compromisso, possibilidade para que o ser humano se liberte

da situacdes vividas e projete a ac@o transformadora.

No processo de conscientizagdo cada pessoa pode afirmar-se como consciéncia
histdrica e historiadora; como sujeito em sua radicalidade pessoal, capaz de distanciar-se do
meio, de objetivd-lo, de transformd-lo, sem ignorar obviamente que a consciéncia
historiadora € um segundo momento, que pressupde a criticidade da consciéncia, a
capacidade de tomar consciéncia da histéria, de situar-se nela como sujeito que a faz,
dentro de um contexto determinado e com um material dispom’vel.22 Importa, pois, que o
ser humano seja capaz de afirmar-se e de reconhecer que ele se auto-constitui como

subjetividade na histéria de que participa com 0S outros.

Af aparece outra caracteristica fundamental da conscientiza¢do: o mundo que serve
de media¢do é mundo-comum, levando ao reconhecimento da imprescindivel relagdo de
intersubjetividade A compreensio de que a conscientizagdo € praxis histérica de pessoas
concretas, isto &, de seres encarnados na histéria, evoca, pois, a id€ia da radical
intersubjetividade. Mas Fiori pensa a intersubjetividade dentro da metafisica da
participacdo. Aquém da mediagdo linguistico-hermenéutico-pragmatica, como condi¢@o da

mesma, estd a participagdo de todos os entes no ser; além dela, para poder enfatizar a

possibilidade da transformac@o, esté a assimilag@o da filosofia marxiana da praxis, da id¢ia-

MERLEAU-PONTY, referindo-se 2 histéria concreta mostra que, embora 0 ser humano seja herdeiro de um
modo de existir, nem por isso deixa de ser livre para ser sujeito de sua existéncia. “Recebi uma maneira de
existir. um estilo de existéncia. Todas as minhas a¢les e meus pensamentos estdo em relagdo com esta
estrutura. No entanto, sou livre, ndo apesar disto ou aquém dessas motivacdes, mas por meio delas, sdo elas
que me fazem comunicar com minha vida, com o mundo e com minha liberdade™

18

EEEEEE s
sibiin




projeto que se torna histéria pelo trabalho humano. O vigor da radicalidade histérica do
pensar ¢ metafisico, seu mével € a esperanca na realizagdo histérica da utopia que radica
na metafisica da participagdo: construir um mundo que seja a media¢do transparente das
consciéncias que se intersubjetivam em comunhdo. Isso “esclarece um pouco mais o

sentido da conscientizagdo: tarefa mundana e compromisso pessoal de amor”>

O altimo capitulo pretende mostrar que Fiori pensou o processo global da sociedade
como processo cultural € no interior deste, como parte integrante € com as suas
peculiaridades préprias, o processo educativo. Mas ja desde a década de trinta manifestava
sua inconformidade diante da divisdo social do trabalho, caracterizada pela separaco entre
o trabalho manual e o trabalho intelectual. O inicio dos anos sessenta € marcado por um
comprometimento mais direto com a cultura popular, numa tentativa de superar a cisdo
entre "cultura de elite € cultura dos subalternos”. Para ressaltar a compreensédo fioriana de
cultura € oportuno fazer, inicialmente, consideracdes sobre as imprecisdo do conceito de

"cultura popular” em questdao desde a década de sessenta e, em seguida, numa espécie de

. ~ . . . 24
digressd@o meio fora de lugar, apresentar tracos de uma filosofia da cultura®™, que abram

perspectivas na dire¢cao da compreensdo daquilo que o autor denomina de ‘cultura

autbnoma’.

O conceito de cultura popular implica em dois conceitos muito amplos: o de cultura
e o de povo. Para pensar esse conceito recorre-se, na primeira parte do capitulo, aos
materiais produzidos no inicio dos anos 60 e, as teorizac¢des feitas em torno do tema, seja
nos préprios movimentos de educagdo e de cultura popular, seja as teorizacdes posteriores.
Os documentos do CPC da UNE e do MEB fornecem uma nog¢ado do teor revoluciondrio da

cultura popular e da educagao assim adjetivada.

Sdo igualmente interessantes os pronunciamentos do secretdrio de educagdo de

Natal, mostrando a filiacdo intelectual isebiana de toda uma geragdo de militantes. Por

B FIOR], T.E. 1L, p. 70. Ver ainda: Elementos Sobre personalismo y compromisso, p. 16, 37 e 38

** A referida digressao traz para a conversa o contemporaneo e amigo de Fiori, dado a afinidade de contetdo,
apesar da diferenca na forma de elaboracdo do pensamento. Lima Vaz elaborou uma breve ontologia da
cultura nos Escritos de Filosofia IIl, que servird de referéncia para esse propdsito.

9




outro lado, intelectuais de renome nacional ocuparam-se do tema, como € o caso de
Marilena Chaui, Carlos Rodrigues Brandio, Beisiegel, Paulo Freire, Carlos Estevam,
Vanilda Paiva, Ferreira Gullar, Conceicdo Paludo, Balduino Andreola sdo alguns dos

interlocutores para pensar essa temaética.

Uma tentativa de definicdo do que seja cultura popular foi a que distinguiu a cultura
popular como cultura de reflexdo, em oposi¢@o a cultura imposta como cultura reflexa. A
cultura reflexa, instrumentalizada para garantir a dominagéé, determina o empobrecimento
do sentido e das significacdes de “saber da cultura”, que € cultura que se sabe ou cultura
reflexiva. Os movimentos populares pretendiam recuperar uma interpretacdo dialética da
cultura, para poderem instaurar a critica das condigdes politicas de realizagdo da cultura e
para oportunizar a continua recriacdo da cultura. A utilizagdo do adjetivo popular, para
qualificar a cultura como sendo auténtica, pressupunha a existéncia de outra cultura, oposta
a popular, onde deveria existir uma Unica estrutura universal de cultura: a de todos, a
popular.25 Isso significa que a cultura, que deveria ser humanamente universal, €

apropriada pela classe dominante como mediacéo eficiente para a dominagao.

A educacio popular no Brasil dos anos 60 pretendia ser uma alternativa as politicas
estatais de ensino. Alternativa respaldada na idéia de que a educag@o consiste no todo do
processo social e que ela deve ter o objetivo de construir uma nova sociedade, a partir dos
movimentos sociais caracteristicamente populares. A educac@o popular € entendida como
uma concepcdo pedagégica essencialmente politica que, segundo Branddo, atribuia as

classes populares, incluindo os desempregados, os sem-terra, dentre outros grupos, a tarefa

de realizacdo das transformagdes sociais a que a educagdo deveria servir®. De modo geral

ela é caracterizada como sendo uma pratica que faz a opcdo politica pelas classes
populares, sendo assim a educacdo da qual o povo € o sujeito. Nesse sentido visava ser um
processo por meio do qual os excluidos do sistema se afirmassem como sujeitos politicos

de sua prépria libertagdo. Ela seria entdo uma prética diametralmente oposta as formas de

% Ferreira Gullar. Cultura Posta em Questiio. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1965, p. 1. Livro re-
editado pela Editora José Olympio, em 2002, incorporando os Ensaios sobre Arte que haviam sido publicados

com o titulo de Vanguarda e subdesenvolvimento.
% BRANDAO, C. R. A educacao como cultura. Sdo Paulo: Cortez, 1985, p. 22.
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ensino oficial, que visavam fornecer aos excluidos os meios para que se tornassem

funcionais e uteis ao sistema vigente.

Essa definicdo claramente inspirada no conceito de sociedade de classes, € o ponto
de chegada de muitos tedricos ao relerem os documentos que inspiravam a militdncia dos
mais diversos movimentos de educacgao e de cultura popular. De fato ambos os conceitos
permaneceram ambiguos. Talvez o mais recorrente seja o conceito antropolégico de cultura
que inspira a maioria dos documentos e dos tedricos que serdo referidos nesse item.
Colocada essa questdo da cultura e da educacdo populares de modo geral, pode-se abordar a

concepcao fioriana desses conceitos.

Na seqiiéncia trata-se do que Fiori compreende por cultura, num sentido mais
amplo. Por isso o item inicia com uma retomada do paradoxo da legitimacg@o filoséfica da
cultural, prépria da tradicdo ocidental desde o surgimento da filosofia, uma vez que o ideal
educativo proposto por Fiori se aproxima do propésito utépico da "aufkldrung", que, por
sua vez, remonta as origens da cultura que optou pela razdo. Isso significa que a reflexdo se
dirige para uma filosofia da cultura e culmina na conclusdo de que a expressividade do ser
de cultura implica um procedimento responsavel; a filosofia da cultura exige uma €tica da
cultura.”’

A cultura é compreendida como atividade especifica de seres humanos, isto €,
atividade intencional voltada para fins. Por isso é de fundamental importincia pensar
também o conceito de trabalho para a compreensdo da cultura. Num retorno direto aos
textos de Fiori, encontra-se o resgate de idéias personalistas que tematizaram o conceito de
trabalho incorporando as contribui¢des do marxismo a tradigdo filoséfica cristd. Autores

como Paul Landsberg e Jean Lacroix que souberam pensar criticamente a realidade do

trabalho, imprescindivel para a educag@o auténtica, mediada pela cultura auténtica.

%7 Nessa tematizagio do ser de cultura na perspectiva da expressividade traz-se Lima Vaz para a conversa. 0
amigo de longa data e companheiro de militancia desde o fim dos anos 50 formulou explicitamente 0 que em
Fiori est4 pressuposto. Ndo se trata, pois, de uma lacuna na formulagéo de Fiori, mas de uma temadtica que
estava pressuposta e presente em todos os textos de filosofia pratica.




Para Fiori a cultura € cultivo, no sentido objetivo e subjetivo. Sob o aspecto
objetivo, € o mundo humano resultante da objetivacdo humana pelo trabalho, que €, ao
mesmo tempo, 0 mundo no qual o ser humano se objetiva desde entdo. Sob o aspecto

“subjetivo, insepardvel do primeiro, € o auto-cultivo que acontece no mesmo processo de
producdo da objetividade, €, portanto, educacdo. A educagdo € processo de libertagdo, mas
somente pode sé-lo se a cultura for mediacdo adequada, isto €, se ndo for cultura
heterbnoma. Por isso o autor insiste na questdo da "autonomia cultural”, sindnimo do
conceito de "cultura auténtica", caracterizada a partir dos sujeitos da mesma. Coerente com
a compreensdo de trabalho, a “cultura auténtica” € sinbnimo de "cultura popular”, sem
confundir-se com tradicdo ou com folclore, tampouco com "cultura autéctone”, porque
numa cultura autoctone os "valores ancestrais podem ser tdo alienantes quanto os valores

impostos, extrinsecamente, a uma cultura."®

Por entender o processo cultural como educagdo, Fiori afirma que o saber ndo
antecede o fazer, tampouco € o seu resultado. Saber e fazer estdo dialeticamente
implicados, de tal modo que um incide sobre o outro a0 mesmo tempo que se excedem
mutuamente. O trabalho é "invencdo ativa da cultura, a que chamamos aprendizado ou
educacdo, entendida esta de maneira radical”®. Nesse sentido a educacdo, em sociedades
de dominacdo, deve ser "revolucdo cultural, revolucdo do universo simbdlico, em seus

aspectos objetivo e subjetivo: é educacdo, no melhor estilo de uma “Aufklirung popular”.*

Partindo desses pressupostos, as iniciativas que visam capacitar as classes populares
para desempenhar uma funcdo social com maior eficiéncia, através da assimilagdo de

conhecimentos e habilidades, ndo podem ser consideradas educativas porque s3o

procedimentos por meio dos quais se visa tornar 0 “povo” 1til ao sistema’'; procedimentos

perversos diante da idéia de pessoa. A educagdo popular visa restituir a cada pessoa do
povo o direito de dizer a sua palavra, isto €, o direito de moldar o seu mundo e a si prépria,

dentro dos movimentos populares e a partir deles. Aparece assim a essencial politicidade

2 FIOR], op. cit. p. 76

¥ ¢f. Fiori, T.E. 11, p. 86 _
30 ARANTES, Paulo e FIOR], Otilia utilizam essa expressdo para caracterizar a subversdo que Fiori propoe

da Universidade, da cultura, da educacio e dos demais santudrios da ordem burguesa. In: TE. II, p. 9




da educagéo, no reconhecimento prético de que os movimentos populares sdo educativos e
de que a educacdo popular pensada em tais movimentos € uma opcao pelo fortalecimento
das organizagdes e movimentos gestados pelos setores populares, trabalhando
coletivamente para o desenvolvimento de condi¢des subjetivas e objetivas, para que os

sujeitos possam conquistar e viver a sua autonomia.

A educagdo popular implica ainda uma epistemologia participativa, propria da razao
dialégica, em oposicdo & razdo monoldgica; uma postura tedrica aberta ao diverso, mas
insepardvel da prética de transformacio do bindmio pessoas-mundo. Daf a atitude dialdgica
que somente ¢ possivel para os que efetivamente participam do processo ou que, pelo
menos, 0 acompanham com a atitude de aprendiz, de ouvintes atentos, para oportunamente

também dizerem a sua palavra problematizadora na dire¢do de uma compreensao critica do

processo coletivo em construgio.™

31_Cf. FIORI, T.E. 11, p. 78-79.




1. SER PESSOA - uma idéia metafisica.

1.1.Consideracdes iniciais.

A 1id¢ia de pessoa perpassa os escritos do Professor Fiori, dando-lhes a devida
fundamentac@o antropolégica. O exercicio de apresentar sistematicamente a referida idéia
move-se especialmente por dentro da tese sobre ‘Experiéncia Transcendental’ e do ‘Curso
de Filosofia Politica’, ambos elaborados em 1963.3 Os pronunciamentos € escritos
posteriores, que estdo prioritariamente voltados para a préaxis histérica, continuam fiéis a
referida Idéia, pressupondo-a e retomando-a sinteticamente e, enquanto refletem sobre a

praxis do ser histérico, mostram que esta, a praxis, é exigéncia da Idéia de Pessoa.

No “Curso de Filosofia Politica” ele apresenta a sua compreensdo de pessoa, mas
sem a finalidade de esclarecer exaustivamente tal idéia. Fiori pretende apenas colocé-la
como pressuposto para poder falar da politicidade do ser humano, cuja valorizagio ou
personalizac¢do acontece no processo de socializa§§o34, ressaltando, pois, o carater histdrico

da pessoa como continuo processo ou vir-a-ser.

2E oportuno lembrar que também Freire acentua a importancia da postura epistemolégica, afirmando que
nao hd educacdo popular sem o processo gnoseoldgico no sentido critico de procurar continuamente as razdes
de ser dos fatos. Cf. Pedagogia da Esperanca, Sdo Paulo: Paz e Terra, 1994, p. 132

* Movimento que implica recurso a muitos fildsofos contemporaneos, modernos, medievais ¢ antigos com os
quais Fiori dialoga e cujas idéias ele reformula em torno do fato central da metafisica —a experiéncia de ser-
da concepgdo do ser como ato e da idéia da participagdo, de renomada origem.
** Ver FIORI, Curso de Filosofia Politica. In: Textos Escolhidos I1, p.182

24




Para dar conta da profundidade metafisica da Idéia de Pessoa humana € necess4rio
recorrer também aos textos nos quais o autor pressupde ou retoma sinteticamente tal idéia,
sem a pretensdo de justifica-la.®® Antes, porém, de entrar diretamente na reflexio
ontologica, fazem-se necessdrias algumas consideragdes introdutérias sobre a questdo,
circulando por outros textos de Fiori e de outros autores, com os quais dialoga, para fazer,

aos poucos, o peri-pathos da ‘idéia’.

Comparando o individuo humano com individuos de outras espécies vivas ou
individuos de coisas naturais ou artefatos, o autor pressupde que o individuo que tem
consciéncia de'si mesmo “é mais ser do que aquele que ndo € consciente de si mesmo”.*
Uma pedra ou uma planta, pelo fato de nio terem consciéncia, elas nio sio presentes a si
mesmas. O ser humano € dotado de uma consciéncia espiritual, que o habilita para
presentificar as coisas e para fazer-se “presenca presente a si mesmo”. O ser humano &
“um ser espiritual” o que significa que ele € presenca capaz de presentificar os outros entes,
de ordend-los em uma totalidade de comprf:ensa”lo3 7, isto €, de constituir intencionalmente
um mundo. “Como tal, tem mais plenitude de ser do que os outros que ndo tém consciéncia
de ser, que ndo se presentificam a si mesmos e que, se ndo fosse a consciéncia, ndo seriam

e d=d
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presentes”.

Afirmar que o ser humano € ‘espirito’, e que por isto tem mais plenitude de ser;

pressupbe que o “ser espiritual” é praticamente ‘causa de si mesmo’. Por forca da

consciéncia reflexiva e da liberdade o ‘ser espiritual, embora nio seja inteiramente a sua

5 E na tese de doutoramento, desenvolvida em 1963 mas no defendida devido a cassagdo em 1964, que Fiori
desenvolveu mais detalhadamente a concepgdo intersubjetiva de pessoa, cujo acento estd mais na
intencionalidade da consciéncia, radicada na ‘intencionalidade do ser’, do que na expressividade da mesma.
Por outro lado, a intersubjetividade encontra a sua fundamentago na teoria ontolégica da participacdo ou no
“parentesco ontolGgico’ entre todos os entes, como prefere poeticamente o autor.

* Fiori, op.cit. p. 182. Mas o autor afirma desde o principio que esse ser dotado de consciéncia reflexiva
constitui a sua subjetividade, personaliza-se, na radical intersubjetividade das consciéncias. O ser humano se
personaliza socializando-se. Do contrario a intersubjetividade e o didlogo pedagégico seriam uma invengdo de
uma consciéncia caprichosa, um artificio resultante de um contrato interesseiro de individuos antes isolados.
A questdo de fundo € a cléssica questdo do Uno e do miuiltiplo, que acompanha o professor Fiori desde a
adolescéncia, quando aluno do Pe. Werner Von und Zu Miihlen, no Colégio Anchieta de Porto Alegre. Na
sua Autobiografia, cf. T. E. I, p. 35, Fiori afirma haver perguntado ao seu mestre: “como se poderia explicar a
unificagfo dos multiplos para que eles nio fossem um multiverso.”




propria causa criadora, €, sem diivida, causa de todos os seus atos livres. Portanto, de certa

maneira, a sua existéncia € causada pela sua vontade’. >

Referente a esta idéia de que o ser espiritual € causa de seus atos livres, Fiori
aproxima-se do existencialismo de Gabriel Marcel, cuja tese antropolégica central é a de
que “o ser humano € aquilo que ele faz de si mesmo através de seus proprios atos livres”. *°
Idéia que se encontra também no existencialismo de Jea-Paul-Sartre, ainda que sob outro
aspecto, como forma de justificagdo da radical responsabilidade do ser humano para

consigo mesmo. Responsabilidade enquanto correlato da liberdade de ser o seu préprio

projeto, de ser aquilo que optou por ser através das acdes efetivas do dia-a-dia.*! Contudo,

Fiori ndo concorda com a tese sartreana de que, simplesmente existindo, o ser humano crie
a sua esséncia, como que ‘ex nihilo’. Num trocadilho de metafisica ele afirma que o ser
nos € dado para que nés mesmos 0 demos a nés num processo permanente de renovagio

interior, mediado e possibilitado pela liberdade.**

No processo permanente de renovag@o interior cada pessoa vai marcando mais
definidamente a sua individualidade, isto €, vai se constituindo como um ser que é uno em
si mesmo e distinto ou até mesmo diferente de todos os outros; um ser cuja individualidade
o torna singular. Esta marca distintiva nem sempre € imediatamente perceptivel para nés ao
tratar-se de entes do mundo fisico, mas nos seres vivos mais complexos, principalmente no

ser humano, a individualidade distintiva € mais profundamente presente. Por isto que o

 FIORI, op.cit. p. 183. Esta forma de compreens@o pressupde a questdo cldssica dos graus de ser. Questdo
certamente muito problemdtica na filosofia contemporanea que ndo postula mais uma metafisica como
filosofia primeira.

% FIORI, T.E. IL. p. 183 acrescenta que ‘o seu ‘eu’ é, em grande parte, a causa de sua existéncia, fazendo com
que tenha mais plenitude de ser do que os entes pura e simplesmente dados. O ser do ser humano € dado mas
para que ele préprio o dé continuamente a si mesmo numa renovagao interior e livre. Isso estd pressuposto em
todo o pensamento personalista, que entende o a vida humana como processo de auto-realizagdo ou de
personalizacdo, isto €, de adensamento da pessoalidade de cada individuo com relag@o a pessoalidade de cada
outro ser humano. Somente o ser humano pode, assim, pessoalizar-se.

0 Atos livres sdo aqueles que sou levado a reconhecer como os atos que contribuiram a me fazer o que sou’
cf. Marcel, G. Le Mystére de L’Etre, p. 118

‘' JEAN-PAUL-SARTRE afirma que “o homem nada mais é do que o seu projeto; sé existe na medida em
que se realiza; ndo é nada mais do que o conjunto de seus atos, nada mais do que sua vida”. O homem € o que
ele faz. Ver: O Existencialismo é um Humanismo. In: Pensadores, Sdo Paulo: Nova Cultura, 1983, p. 13.

2 J4 no inicio da década de 60 Fiori havia assimilado as contribuigdes da moderna metafisica do sujeito, que
eleva o ser humano a condi¢cdo de “ser causa et ratio sui”, reservados pela metafisica cldssica ao Absoluto

Transcendente™ (Ver VAZ, H. C. de Lima, Antropologia Filoséfica II, p. 222)
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autor denomina Pessoa ao individuo existente e que, por forca de ser espiritual, auto-

configura-se nos seus atos.*

Essa primeira distin¢do entre individuo e pessoa € justificdvel no contexto mais
amplo da metafisica fioriana da participacao. Seguindo os escritos do autor e permitindo
que eles se expressem cada vez com novidade, pode-se delinear mais amplamente essa
idéia que os perpassa e que fundamenta sua filosofia pratica.** Movida no pensar do autor,
a reflexdo se direciona para a radical intersubjetividade da pessoa humana, ‘idéia’ central
de sua antropologia e que fundamenta e justifica o processo histdrico colaborativo de

elaboragéo das subjetividades; processo de personalizagdo criadora e livre, que é, a um s6

tempo, elaboragdo colaborativa do mundo humano comum.*

Na retomada da primeira aula do referido Curso de Filosofia Politica, no intuito de
ressaltar o constitutivo formal da politicidade da pessoa humana, Fiori parte da politica
como “experiéncia comum de vida,”*® como experiéncia de consciéncias que se constituem
intersubjetivamente, de tal forma que a intersubjetividade, longe de ser resultado de um
pacto artificial para o convivio social?’, é algo que estd no interior do ser humano. A

experiéncia de si mesmo € experiéncia de uma consciéncia que se intersubjetiva.

* Para Fiori, o individuo dotado de espiritualidade € capaz de auto-configurar-se através de seus proprios
atos. Esse individuo, ator de si mesmo, € pessoa. “O homem é sempre um ator, ele se auto-configura —
configura sua prépria esséncia, personalizando-se.” (Fiori, p. 184). Versando sobre Aspectos da Reforma
Universitaria Fiori mesmo afirma nZo ser essencialista por nio colocar de maneira absoluta a esséncia antes
da existéncia, nem existencialista a0 modo de Sartre, por ndo admitir que a existéncia preceda a esséncia.
Fiori define a historicidade humana 2 maneira de Lavelle: “a existéncia é permanente conquista da prépria
esséncia, 0 que significa que o homem nunca se conquista inteiramente a si mesmo. O desenho vital da
perfei¢do humana estd sempre além de todo o esforco histérico da existéncia.” Ver: T. E. I, p. 20.

* A expressio “filosofia prética” tem aqui o significado aristotélico da phronesis, que € o saber pritico, cuja
finalidade € a perfeicdo do préprio agente, diferentemente da poiesis, que visa um produto fora do agente.
Uma exposi¢io diddtica da filosofia pratica encontra-se em: OLIVEIRA, Manfredo Aratjo de. Efica e
Sociabilidade, Sdo Paulo: Loyola, 1993 (p.55-60). :

* Segundo Fiori, o mundo humano € resultado da objetivagdo dos homens e ¢ identificado com a ‘educagio”
enquanto processo dialético de elaboragdo do mundo e da forma humana. cf. FIORI, T.E. II, p. 86

“6 Cf. Fiori, T.E.IL p. 100

7 Pacto artificial como, por exemplo, na teoria sécio-politica de Hobbes, que parte do principio de que o ser
humano € solitdrio, e de o seu interesse egoista faz com que se associe aos outros no intuito de garantir a
prépria sobrevivéncia através do fim da guerra generalizada. Cf. HOBBES, O Leviata (Parte I) In:

Pensadores, S&o Paulo: Abril Cultural, 1983. p. 74-75.
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Obviamente, ndo se trata aqui da experiéncia no sentido psicoldgico, mas da “experiéncia

metafisica” ¢

Para legitimar filosoficamente esse conceito de pessoa humana, que sob o aspecto
ontoldgico implica a intersubjetividade, o autor recorre ‘nogdo heideggeriana’ de que o
ser humano “€ o ser no qual se faz a compreensdo do ser”, mas desde a experiéncia de ser,

vivenciada na interioridade mesma do ‘eu’ *. Fiori toma a expressdo de Heidegger na

perspectiva da cldssica metafisica da participacdo e a ela acrescenta a contribuicdo da

fenomenologia de Husserl: o ser humano, enquanto dotado de uma consciéncia intencional,
€ ‘consciéncia do ser’, a partir de si mesmo enquanto consciéncia da experiéncia de ser € a

partir de todos os existentes que ele pensa intencionalmente no ser de que participam com

ele.

Desse modo a metafisica ndo joga o ser humano para um mundo separado do
mundo histdrico, perspectiva de um certo platonismo, que precisa negar a histéria ou, pelo
menos, suspendé-la sob a suspeita de que é falsa,* para, desde um outro lugar, reassumi-la
arbitrariamente; tampouco nos mergulha numa subjetividade isolada e sem histéria, como
€ o caso da metafisica cartesiana do sujeito. Partindo da experiéncia interior de ser, o autor
distancia-se igualmente do procedimento indutivista da abstracdo aristotélica, isto é, que
pretende chegar ao Ser partindo da multiplicidade dos entes. Fiori mesmo esclarece porque

ndo aceita o processo abstrativo adotado por Aristételes e endossado por Tomds de Aquino:

“Uma larga e respeitabilissima tradi¢do filoséfica afirma que —por um
processo abstrativo - a consciéncia chega a tirar dos entes (drvores,
pedras, animais) , dos seres finitos, uma dimensio intencional infinita, que

%0 texto em que Fiori aprofunda sua reflexdo sobre a “experiéncia metafisica” no sentido que emprego a
expressdo estd nos T.E. 1, p. 115, sob o titulo de Interioridade e Critica. Af se I&: “A rigor, nem dirfamos que
intuimos o ser em si mesmo, mas que fazemos a experiéncia espiritual de ser, por dentro, desde a sua
interioridade, que coincide, nessa experiéncia, com a interioridade de nosso ‘eu’ ” Como conseqiiéncia, o Ser
ndo € objeto exterior ou interior, mas é Espirito: presenca presente a si mesma, transparéncia espiritual de ser
na experiéncia de subjetividade de ser, de tal modo que o “eu sou” ndo € primeiramente evidéncia intelectual
pura, tampouco € evidéncia empirica; é experiéncia interior. (p. 119)
49C0nf0rme T.E.2,p. 101 e T.E. t,p. 118.

® Manfredo Araijo de Oliveira afirma que a ‘grapgds . AS TI0LMAs (metron) coma.
paradigmas eternos, num mundo que se dxstmoue radlcalmente de nossa hlstonmdade 0.que. constitul_a,.
tentacaa bdsica de. todo pensamento metafisico at€ hoje’: fazer filosofia contra a histdria, nega-la desde fora
para superd-la; grandeza e miséria da metaﬁslca Ver: Etica e Sociabilidade. Sio Paulo: Loyola, 1993, p. 34
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€ a dimensdo intencional da consciéncia do ser. Mas isto é impensavel,
pois a consciéncia do ser é a fundamental, a origindria: ndo apreendemos o
Ser_nos seres, apreendemos os seres  luz do espirito, qu onsciéncia.de

EER-11

SE€I..:

L3

Numa Antropologia Filosofica sistemdtica, como a de Lima Vaz, por exemplo, a
categoria de Pessoa € a categoria de unidade, por exceléncia, pela sua caracteristica de ser
capaz de "exprimir a inteligibilidade radical de seu ser."> A pessoa € a unidade sintética do
"para si" das categorias de estrutura (corpo-préprio, psiquismo e espirito) e do "para outro”
das categorias de relagdo (objetividade, intersubjetividade e transcendéncia). Nessa
perspectiva sistemdtica considera-se que € na "intimidade profunda da vida pessoal que se
da o entrelacamento da inteligéncia e da liberdade. No nivel do espirito a pessoa é€,

constitutivamente, enquanto ser inteligente e livre, presenca  infinitude do Ser".>

Para Fiori, filésofo da intuicdo mais do que do sistema™, o que d4 sentido para as
chamadas categorias de estrutura e de relagdo e que possibilita a unificacio na forma de
personalizacdo, € a experiéncia interior de ser, que é experiéncia da presenca da infinitude
do ser. Experiéncia que é condi¢do de possibilidade para a consciéncia de ser e para a
consciéncia da participagdo dos entes no ser ou para a consciéncia do parentesco
ontologico; numa palavra, é condi¢do para a consciéncia espiritual, prépria da Pessoa.
Mas a consciéncia da participagdo € consciéncia da radical intersubjetividade, para além
das relagbes objetivas no nivel do psiquismo ou do corpo-préprio. Ela é condigo para as
relagbes de objetividade, a0 mesmo tempo em que é exigéncia para a mesma. Quer dizer

que as relacdes de objetividade adquirem a sua radical significagio humana por serem

perpassadas pela veeméncia do ser na forma de consciéncia intencional. Entdo elas podem

'TE. I p. 102)
>* LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica II, p. 191.
3 LIMA VAZ afirma que essa ‘infinitude €, para a pessoa finita, uma infinitude intencional, exprimindo a

identidade na diferenca entre a pessoa ¢ a totalidade do ser. Mas, pelo dinamismo inerente 2 presenca da
infinitude intenciona na compreensio do espirito finito, ela remonta analogicamente 4 identidade absoluta
entre a pessoa ¢ a atualidade infinita do ser, o que se verifica no Absoluto de existéncia’. In: Antropologia
Filoséfica II, p. 193.

** O préprio Lima Vaz, recuperando um didlogo entre ele e o professor Fiori, ocorrido o inicio dos anos
sessenta, acentua essa diferenca entre ambos: “Fiori se reconhecia no modelo intuitivo”. Cf. Lima Vaz. O
itinerario do Absoluto no pensamento de E. Fiori. In: Fiori, E. M. Textos Escolhidos I - Metafisica e

histéria, p. 23.




ser consideradas como sendo a préxis histérica intersubjetiva de elaboragio colaborativa do

mundo e de elaborac@o das subjetividades, processo de personalizacio ou de educacgdo.”

1.2.A Pessoa enquanto consciéncia espiritual do ser.

A questao central €: o ser humano toma consciéncia da sua experiéncia de ser; é

consciéncia do_ser, também denominada de “espirito”, condicdo de possibilidade para

apreender 0s_seres no ser, enquanto participacdo®®. Tal experiéncia do ser € ante-

predicativa e pre-judicativa, € o desde onde, é a condigio para toda experiéncia®’ possivel e
também condigdo para que o ser atinja a consciéncia de si mesmo na consciéncia humana.’®
A pessoa humana, enquanto consciéncia do ser, é abertura para o ilimitado do ser. A
consciéncia da finitude e da historicidadesg, € apresentada como resultado da abertura para
o ser. Na expressdo de Gabriel Marcel, é decorrente da consciéncia do “mistério

ontolégico” ou do mistério da participacdo de todos os seres no ser.*

No mistério da participagdo surge a consciéncia espiritual como consciéncia de ser,
nao como ser separado, mas como o ente no qual o ser alcanca consciéncia de si, de tal
modo que a significacdo do ser seja auto-transparéncia do ser no espirito. A Pessoa

caracteriza-se pela consciéncia espiritual que estd radicada no ser que nela se desvela. E,

55 Esta temdtica da constitui¢do e reconstituicio do homem-mundo serd retomada e desenvolvida no capitulo
II, sobre a conscientizagdo e no terceiro, sobre educagio e mediacgdo cultural.

% Aqui estd implicito que o fundamento do conhecimento € ontolégico: Apreender os entes no Ser supde que
o Ser seja o a priori do apreender ou a condi¢do do pensar, questdo que volta no item que versa sobre a
analogia.

5 7Aqui Ja se poderia fazer uma aproximagio entre o conceito de experiéncia de ser como experiéncia anterior
a qualquer predigdo e a qualquer juizo, com o conceito gadameriano de experiéncia hermenéutica como “a
abertura para novas experiéncias.” Cf. Verdade e Método, Petrépolis: Vozes, 1998, p. 525.

* ¢f. Fiori. T.EL p. 104)
> O conceito de finitude e de historicidade é desenvolvido por Gadamer em Verdade e Método. p. 527 ss.

% Para Gabriel Marcel, (In: Position et approches concrétes du Mystere Ontologique, p. 55) “A
interrogacdo sobre o ser € uma interrogagdo sobre mim mesmo enquanto totalidade. E interrogacéo sobre o
préprio mistério de ser e de existir como liberdade encarnada.”




retomando a ‘participagdo’, “na intimidade da consciéncia o ser intimiza-se como

inteligéncia do ser, desde onde podemos inteligir os seres” na comunidade ontoldgica.

A consciéncia espiritual, caracteristica da pessoa, é, segundo Fiori, a consciéncia
genctica do ser como ato que a gera e, sem cessar, a atualiza e ilumina. E, na
autoconsciéncia, O Ser emerge como pessoa, cujo processo de personalizacdo consiste em
por-se no Ser e dispor de si mesmo®'. Citando Stefanini, “sou o ser que, a0 se nomear,
afirma-se em sua presenca a si mesmo; ndo pensamento do ser, mas ser que vem a si de seu
ato, €, consequentemente, possui, em seu seio, 0 pensamento no ser: em uma palavra, sou
uma pessoa”.”

Resumindo, ser Pessoa € ser dotado de uma consciéncia espiritual, que, na
concepgao fioriana, significa ser consciéncia da participag@o ontoldgica ou consciéncia de
ser a realidade na qual o Ser se revela e chega a consciéncia de si mesmo. Ser pessoa é.

viver na tensdo existencial entre 0 movimento de abertura 2 universalidade do ser ¢ o

smovimento do retorno reflexivo sobre si proprio. A experiéncia espiritual de ser, enquanto

experiéncia pessoal, € a unidade destes dois movimentos ao mesmo tempo em que unifica a

experiéncia da propria existéncia distendida entre o fluir das coisas na relacdo de

objetividade, a interpelagdo do outro na relacdo de intersubjetividade e o apelo da

transcendéncia, que perpassa todo o seu ser e o coloca permanentemente diante do drama

de ser ou de negar-se.>”

Considerando-se a relacdo de objetividade, a experiéncia do existir pessoal é
experiéncia de ser-em-situacdo, que, mediante o corpo-préprio, se presentifica espécio-
temporalmente no mundo do trabalho. Segundo Lima Vaz, o prolongamento do corpo na

experiéncia do trabalho € expressdo da pessoa. O trabalho € a primeira experiéncia da

' Cf. FIORL T.E., p. 184

5 Luigi Stefanini. Itinéraires Métaphysiques. Paris: Aubier, 1952 p. 102-103.

5 Tem-se aqui todas a categorias de estrutura ou esséncia e de relagdo ou existéncia, que figuram na
Antropologia Filos6fica de Lima Vaz. (Antropologia Fileséfica I1, p. 205. O autor acredita que a pessoa € a
sintese entre a esséncia, isto &, as categorias de estrutura e de relagdo, ¢ a existéncia, entendida como
realizacdo, no ato totalizante do existir subjetivo enquanto realizacdo de sua esséncia. A esséncia do ser
humano ¢ “‘ser pessoa”. A experiéncia do existir pessoal mostra que esta pessoalidade, incomunicdvel, é obra
do sujeito como artista, € original, é auto-criacio, € inacabamento e abertura ao imprevisivel. Idem p. 207
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pessoa: ser-em-situagdo, mas jd direcionado para o ser-em-didlogo ou para a experiéncia do

existir intersubjetivo ou do ser-com-os-outros no universo simbélico.®

Quanto a relagdo de intersubjetividade o existir pessoal é experiéncia caracterizada
pela presenca da alteridade no centro do eu presente a si mesmo. Essa presenga do outro
¢ constitutiva do ato por meio do qual o eu estd presente a si mesmo e pelo qual se
personaliza. Ser pessoa é também experi€éncia de abertura ao real, movimento de
exterioriza¢do no ato mesmo de sua radical interiorizagdo; € experiéncia espiritual ou de
transcendéncia, imprescindivel para que as dimensdes anteriores —a dimens3o mundana de
objetividade e a dimensdo histérica de intersubjetividade- adquiram expressdo pessoal.®
-Assim sendo, no existir pessoal tudo adquire sentido unitério, desde o corpo-préprio até o
movimento de auto-realizagdo, passando pelo psiquismo e pelo espirito como categorias de

estrutura e pelas relagdes de objetividade, de intersubjetividade e de transcendéncia.

Na intimidade profunda da vida pessoal acontece o entrelacamente da inteligéncia
com a liberdade, daquilo que caracteriza essencialmente o ser humano com o seu existir
livre, que € a possibilidade de dispor de si mesmo e de fazer-se por meio de seus atos.

‘Nesse sentido, o ser humano € o artista de si mesmo e a sua primeira obra de arte é a sua

”6

L. . A . - . - 6
propria existéncia pessoal’. “Ele ndo existe como dado, mas como expressdo.”™ Isso

significa, porém, que o acento estd na expressividade e que o processo de personalizacio
acontece no universo simbdlico. A pessoa €, portanto, sempre comunicacio ou
intersubjetivagdo: € pela mediacdo intersubjetiva que se adensa a pessoalidade
incomunicavel de cada sujeito. Mas € por forca de ser um “ser espiritual” que o ser situado
pode conferir um sentido humano e unitério a tudo o que ele é enquanto corpo-préprio na

relagdo de objetividade e psiquismo na relacio de intersubjetividade.®”’

. Lima Vaz afirma que “a relagio pessoa-mundo, que € a forma mais plenamente humana de objetividade,
determina o primeiro conteido da experiéncia de pessoa”. Idem, p. 208

5 Idem, p. 211
% ¢f. Lima Vaz. op cit p. 217.
®” Lima Vaz afirma ainda que ‘esse sentido unitdrio é pessoal e que a pessoa se caracteriza exatamente pela

unidade desse sentido’. Cf. op cit. p. 224




Fiori parte desse ponto, considerando que o “ser espiritual” se caracteriza pela
experiéncia que lhe € peculiar: a experiéncia espiritual e privilegiada na qual hd
coincidéncia entre o Ser e a interioridade do Eu, por isso julga imprescindivel refletir
também acerca do Ser que se dd nessa experiéncia. Dai a questdo do método,
principalmente diante da insuficiéncia do procedimento adotado pelas ciéncias para dar
conta do humano ou mesmo da filosofia cldssica que, desde Aristdteles aposta na abstragio
indutiva ou extensiva. O autor se encaminha para o que denomina de abstrago intensiva
ou criadora e mostra que a analogia ainda pode ser o meio para pensar a radicalidade do

real, ou seja, para dar conta da experiéncia espiritual de ser.

1.3. A Questao do Método

Para Fiori, a abstracdo nfo € uma andlise de elementos integrantes da forma
sensivel, mas a selecdo de aspectos em que a intimidade essencial das coisas se descobre e
encobre. Todo o conhecimento € ativo existenciar-se de formas reais, segundo um modo de
ser intencional, sendo que a inteligéncia, desligando o objeto de sua amarracdo espéacio-
temporal, adiciona a forca criadora do espirito & coisa em questdo. O que ja pressupde a

“Vehementia Essendi”, como condicdo de possibilidade da "abstracdo criadora” no sentido

de que a abstracdo cria as coisas quando as expressa no "verbo espiritual®™". Tal

sobrelevacdo representativa do objeto conhecido vem da capacidade desmaterializadora da

inteligéncia, que se adequa ao dado, mas o recria num novo modo de ser, de acordo com a

inteligéncia, isto €, um modo de ser intencional e universal.

5 A expressdo ‘verbo espiritual’ tem aqui o significado agostiniano de verbo interior, retomado por Hans-
Georg-Gadamer como “palavra interior”, sob a suspeita platdnica de que a linguagem expressa aponta para
algo que ndo estd totalmente contido nela: a palavra do espirito ou o didlogo interior pergunta-resposta. Ver
em Gadamer, Gessammelte Werke II, p. 52 e em Agostinho De Trinitate III, cap. 1: “verbum est quod in
corde dicimus: quod nec graecum est, nec latinum, nec linguae alicujus alteris”, acenando para o modo de ser

intencional e universal da concepcéo fioriana.




"A abstragdo néo decompde e recompde o dado®, mas significa-o espiritualmente":
por ela as coisas se transfiguram em idéias.”® Na abstracdo, nem tudo € extraido do que €

dado: nela, o ser, enquanto autoconsciéncia de ser (ou espirito) reencontra-se nas coisas,

significando-as intencionalmente, conferindo-lhes a amplitude universal do ser’'. A

autoconsciéncia como consciéncia de ser, € o a priori condicionante, o principio ativo e
constitutivo das significagdes das coisas, que sé se constituem como inteligéncia das coisas.
Ao representar as coisas a inteligéncia as empobrece porque a representacio nunca chega
a coincidir com sua concreta originalidade de ser (representa de menos), mas, ao significa-
las, manifesta a inesgotdvel riqueza de ser, redescobrindo nas coisas os valores ontolégicos
que ddo consisténcia e inteligibilidade ao ontico. Dito de outro modo: "A inteligéncia
representa as coisas em conceitos, nos quais o espirito sé se acomoda para recuperar-se a si

mesmo, na IDEIA, em significagdes, algumas que se dilatam além de todas as barreiras

-~

conceituais”.’*

A abstrag@o metafisica € necessdria porque os conceitos representativos no podem
conter idéias metafisicas. As idéias metafisicas ndo resultam de um processo abstrativo
indutivista, que se esgota na representacdo mental da coisas na forma do conceito. A
abstragdo, enquanto ‘frahere ab’, consegue extrair somente o que a experiéncia fisica
contém. E um procedimento insuficiente para a metafisica enquanto apenas separa ou
seleciona intencionalmente aspectos do objeto. A abstragdo metafisica requer mais: nela as
determinacdes individuais em gue se concretiza a esséncia do objeto pensado sdo deixadas.

de-lado.e.o.que.conta € a significagdo universal atribuida pelo espirito, na perspectiva da

mbos.-os-elementos-no.-Ser. (a Inteligéncia e a coisa conhecida).

Mais diretamente, nas palavras de Fiori,

> O procedimento analitico da filosofia moderna fixou-se na elocugéio e desconsiderou a dimensio decisiva
da linguagem, ou seja, que o discurso, passivel de decomposicdo e composicdo, estd num todo maior que em

Gadamer..se..denomina. de_didlogo com. o sentido de que todo o enunciado € essencialmente resposta,
ita, Tal desconsideracido impediu o acesso da filosofia moderna ao significado

c;spmtual da linguagem. cf. GRONDIN Jean. Hermenéutica — Introdug@o a Hermenéutica Filoséfica.
Traducdo de Benno Dischinger. Sdo Leopoldo: UNISINOS, 1999 p. 78-81.

O Cf. FIORI, T.E. 11, p. 165 .
! Essa forma de compreender a abstragdo somente faz sentido dentro da perspectiva da ‘participa¢io’, na qual

se pressupde que tudo € no Ser:.Nio.aprendemos.0.Ser.nos, seres,.apreendemos 0s seres a luz do espirito, que,
€ consciéncia de ser.” Cf. T. E. II, p. 102.




"o dinamismo dessas relacdes retraca a forma inteligivel, que se
concretiza nas coisas, mas nao se coisifica na mente. Podemos entendé-la.
nunca senti-la ou imaginé-la. Esse dinamismo religa o objeto pensado ao
valor absoluto do ser, e, assim, na participagdo ontolégica entrevista, vai
enriquecendo-o de significagdo inteligivel, ou melhor, vai dando i sua
espessura ontica a transparéncia do espirito’

A abstracdo metafisica ndo é um simples retrato falado da coisa através do conceito,
mas ¢ a criagcdo do verbo que diz e que significa a coisa, ainda que se possa suspeitar da
veracidade deste ativo significar. A significacdo inteligivel somente resulta da abstragdo
intensiva. Na abstracio extensiva a inteligéncia, enquanto principio ativo a priori, constitui
O conceito, que ndo € mera representagio do objeto sensivel, € sintese do logos. Constitui-o
de tal modo relacionado com a inteligibilidade que lhe permite dar-se ao espirito, do qual
emerge o ativo significar da coisa, pela abstracdo intensiva, definida como sendo o
procedimento do espirito ao significar as coisas, num esforco para que a idéia, pela qual
significa, coincida com a “intensidade” ontolégica da coisa significada no ser, caracterizado

pela inexaurivel energia que se refaz em cada ente enquanto “epifania da universal

generosidade do ser” 7

O autor continua argumentando desde o pressuposto ontolégico da “participacdo
dos entes no ser”, entendido como presenca total nesta teia universal de relacdes. Esta € a
condi¢8o para que a abstracio intensiva’ possa ultrapassar o conceito, enriquecendo-o com
a inteligibilidade da Idéia. Ou, conforme j4 exposto, compreende-se os seres (entes) no Ser
€ ndo o contrario. Sem anular o sujeito (o ente) no qual o ser se presentifica, a abstracdo
metafisica consiste em manifestar a significa¢@o espiritual de que este sujeito é portador:
ela realca a perfeicdo de ser e lhe d4 valor independente do sujeito que a sustém
empiricamente. Quer dizer que, mesmo considerando a multiplicidade, ‘o pensar metafisico

¢ pensar a unidade, porque € pensar no ser.”’®

Explicando melhor, o limite da abstracéo fisica, das ciéncias em geral, € o conceito,

enquanto que o ‘intus legere’ ultrapassa-o e o subsume na Idéia. O conceito ndo capta todo

7 FIORIL T.E p. 166
7 FIORL, T.EL p. 167)

" FIORL TE. L, p. 169
7 “Intensiva” tem a ver com a Intencionalidade da Consciéncia na atividade de significar, cujo fundamento ¢é

a “Vehementia Essendi’ ou a prépria energia intencional do Ser.




o real, na metafisica € preciso ir além daquilo que nele é representado e que, enquanto tal,
ainda implica materialidade. Fiori pensa que, por exemplo, o conceito de ‘ser corpéreo’,
embora resulte de um ato imaterial do espirito, este conceito imaterial, ainda implica
materialidade pelo fato de ser resultado da abstracdo fisica. Mas por outro lado, ja é uma
significacdo universal, que ndo se encontra no ente sensivel particular. O objeto da

abstragdo fisica ndo pode ser pensado sem a matéria, j4 o da abstracdo metafisica é

concebida de modo imaterial.”’

Na tradi¢do filos6fica que remonta a Platdo, pensar o imaterial é pensar o ‘separado’
da matéria, mas que nela pode concretizar-se ao modo de uma imitacdo ou da
panicipagﬁo78. Mas para conhecer o separado € preciso acessa-lo diretamente, abstraindo-se
da imitagdo no sensivel. O separado, o mundo modelar das Idéias, é atingivel em si
mesmo, independente da percepgdo e da experiéncia sensiveis. A formulacdo platbnica
visa resolver a contradi¢do entre o continuo vir-a-ser da filosofia de Herdclito, que,
supostamente, nunca chega a ser verdadeiro, e o ‘puro ser’ imével, tnico verdadeiro, de
Parménides, que despreza o vir-a-ser, considerando-o enganoso.” A conciliacdo platdnica

pende para o lado de Parménides e com ele partilha o pressuposto do Ser separado e dos

. . . N . - ., . 8
modelos pré-existentes, em detrimento do éntico, do mutdvel, do histérico®.

N&o € esta a posi¢do de Fiori, embora mantenha o aspecto metafisico e critico-
utdpico do platonismo. Tampouco concorda com Aristételes, para o qual ndo héd acesso ao
inteligivel sendo desde o sensivel. Por ndo admitir a existéncia de algo separado e

. .z . . . . . . ~ . . g 81
subsistente Arist6teles afirma que a via para o inteligivel é a abstra¢@o, que imaterializa.

76 cf. FIORI, T.EIL p. 171

"7 cf. Fiori, op cit. p. 172

78 A filésofa francesa Simone Manon explicita a “funcdo cosmoldgica da Idéia” na filosofia platdnica a partir
da passagem do FEDOM, 100c em que Platdo afirma que aquilo que é belo s6 € tal porque participa do Belo
em si mesmo. Cf. Simone Manon. Platio. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1993, p. 93.

7 cf. Fiori, op. cit. p. 172

%0 Manfredo de Oliveira afirma ser esse todo o problema da metafisica ocidental, desde Platdo até hoje: a
afirmacia.doverdadeiro . implica a negacio.do histdrico. A tradicdo ocidental herdou toda a grandeza e toda
a miséria da filosofia platénica. “Grandeza , porque af jaz a raiz de todo o pensamento critico (...). Miséria,
em virtude da interpretagdo que Platdio deu a diferenca entre fato e norma” , entre o histdrico e o metafisico.
Ver Manfredo de Oliveira. Etica e sociabilidade. Sio Paulo: Loyola, 1996, p. 34.

* Ver Aristételes. Metafisica 1026 a, 10-20. in: Colegdo Pensadores. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1983.
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Ele pretende atingir o imaterial e o imdvel sem justificar essa possibilidade e sem esclarecer
o modo pelo qual o espirito faz a passagem do empirico para o separado. Segundo Fiori,
“ndo se pode abstrair da experiéncia mais do que ela contém”.® A condicio de transcender
ndo pode depender da experiéncia, devendo, portanto, ser a priori. Fiori insiste no
pressuposto platdnico de que a possibilidade de pensar, abstrativamente, ‘o além-
experiéncia’ sensivel estd no espirito, cuja “forca transcendentalizante € a prépria ‘virtus
essendi’, que, no espirito finito, se projeta na infinidade intencional da consci€ncia aberta
para o Ser”.®® Ele pretende resolver o problema voltando & idéia central de sua metafisica:
“s6 € possivel pensar além dos entes intramundanos, pensando no Ser — o fundamento do
pensar. Entendendo que o Ser ndo € abstraido dos entes, 0s entes sdo pensados no Ser”™ o

que, segundo o autor, implica na ‘separatio’.

Se a transcendéncia de um espirito finito ndo € capaz de dar conta da amplitude

transcendental do pensamento metafisico, como € possivel pensar o separado?
Seguindo a defini¢do de Jacques Maritain: “embora ndo se produza na linha da simples

apreensdo de esséncias, a separatio e abstractio, em sentido largo, pois tem o seu

acabamento em idéias cujo significado € separado da matéria” 8 para Fiorl, a separatio €

processo de desmaterializa¢do que separa o contetido pensado da materialidade das coisas
de onde foi abstraido. E isto é procedimento metafisico ou “legitimo metaﬁsicar”gé, mas
ndo é condicio fundante da metafisica. A separatio, embora seja a apreensdo da
‘quididade’ com mais intensidade de ser do que a da experi€ncia sensivel e obrigue o

espirito a ultrapassar a experiéncia sensivel e os aspectos materiais da atividade noética, ela

ndo pode fundar a si prépria.87

82 Fiori, T. E. I, p.173, referindo-se, obviamente, a experiéncia sensivel e ndo a experiéncia interior de ser.

8 Fiori, E. T.E. 1, p.173. O autor afirma que “ndo nega a possibilidade transcendentalizante da abstracdo
intelectual, mas que esta seja a condigdo da referida possibilidade. S6 € possivel pensar além dos entes
intramundanos, pensando no ser — fundamento do pensar.”

% Fiori, E. T.E. 1, p.174
85 V/er: Maritain, J. Court Traité de ’Existence et de I’Existant. Paris: Paul Hartmann, 1947. P. 52)

% Fiori, op. cit. p. 175

87 Caso semelhante temos na metafisica do Sujeito, de Descartes: o cogito € auto-posicdo, mas sem
fundamento, por ser finito, imperfeito e sujeito a enganos. Ele carece de um fundamento, pelo menos para as
significagBes que ultrapassam as suas representacdes conceituais ou as idéias adventicias e ficticias. A
atividade de um cégito finito ndo pode ser a causa da Idéia de Infinito presente na ‘coisa pensante’. Para
Descartes tal Idéia ndo é resultado de um processo abstrativo, mesmo que este inclua a separatio. Ela €
presenca presente a ‘coisa pensante’ ou na consciéncia espiritual, e que, quando inteligida, aponta para um
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A abstrac@o ndo pode, por si sO, atingir o fundamento transcendental, pelo fato de
lidar com o conhecimento metafisico ainda como algo a posteriori, isto €, embora “desate
os liames ontolégicos que prendem os conteddos conceituais a experiéncia” sensivel, ndo
desata as relagdes em que os mesmos sdo pensados. Por isso Fiori retoma a questdo da
experiéncia metafisica, denominada de “experi€ncia privilegiada de ser”, para mostrar que
o ‘élan transcendentalizante’ vem do “espirito”, que, nessa experiéncia de ser, é capaz de

pensar os entes no ser por analogia.*®

No plano da ‘abstracdo extensiva’ atinge-se apenas conceitos classificatérios mais
ou menos universais. Considerando, por exemplo, 0s organismos vivos pode-se atribuir a
todos eles, univocamente, o conceito de Vida, adjetivando-o classificatoriamente conforme
a especificidade e a abrangéncia ou a universalidade: vegetativa, sensitiva, intelectiva.
Assim ndo ha como ultrapassar a l6gica dos conceitos. J4 na abstrac@o intensiva o espirito
pode investigar acerca da vitalidade organica ou sobre o que constitui a perfeicdo essencial

do ser vivo. Mas, enquanto abstraido do empirico, o conceito de vitalidade continua no

plano da representag@o.

“S6 a experiéncia, interna e externa, poderd oferecer-nos os elementos
representativos do conceito de vida. O Espirito, no entanto, podera
visualizd-la intensivamente, ndo como atividade imanente de um

3y OF

organismo, mas como espontineo auto-aperfeicoamento de ser”.

Segundo a perspectiva fioriana, a intengdo significativa, enquanto ‘ativo significar
do espirito, significa o dado pela experiéncia, ndo como dado, mas como ato que o dd, e,
assim, reencontra-se nele, coincidindo com sua veeméncia de ser’.”? Entdo, por exemplo, 0
conceito Vida passa a significar mais do que representa. O espirito transcendentaliza, sem,
contudo, deixar de lidar com o dado pela experiéncia, mas distende-o € o adensa, fazendo

com que a significacdo supere e inclua todos os modos particulares de manifestacdo, a

ponto de se explicitarem como expansdo de um nicleo de incontida energia significativa:

outro fundamento, daf a passagem do cogito para as provas da existéncia de Deus. Ver: Discurso do Método.

q‘uarla parte. .
% Cf. FIORL, TE. L p. 176
% Fiori. Op.cit. p. 177




Vida — “esponténeo auto-aperfeigoamento, condicionado pela matéria, que se purifica nos
atos criadores do espirito e se plenifica na incondicionada espontaneidade do ato de ser, que
se origina, inteiramente, a si mesmo”.”! Aparentemente 0s conceitos si0 primeiramente
univocos e posteriormente desde a experiéncia, estendidos analogamente a outros sujeitos.””
Enquanto que na univocidade considera-se as coisas naquilo que as faz seres, na analogia se
as considera no que as faz ser. O que as faz ser € para Fiori a condi¢io de possibilidade dos
seres no ser. E a analogia ndo se funda nas semelhancas empiricas dos entes, mas na
comunidade ontolégica de que participam e na qual se comunicam no ser. Os analogantes
"formam comunidade analégica, ndo porque se assemelham extrinsecamente, mas, sim,

porque, intrinsecamente, comunicam-se¢ no ser".”> Para mostrar que, mesmo levada as

ultimas conseqii€ncias, esta forma de compreender a analogia ndo € panteista, Fiori afirma:

“Os analogados n3o se desfazem de suas diferencas, para, apés, se
reunirem, logicamente, no que lhes é comum; dai resultaria a comum
unidade de um conceito perfeitamente abstraido de seus inferiores,
portanto, univoco. A unidade comum dos analogados, porém, €, 16gica e
ontologicamente, anterior a sua diferenciada multiplicidade: os diferentes
ndo se encontram numa unidade conceitual, produto de perfeita abstracio;
diferenciam-se numa unidade ontoldgica que lhes permite a comunicagdo
légica - analogia"”*

Voltando ao ponto central, a analogia tem sua base na participa¢do dos entes no ser,

no parentesco ontolégico € na comunicagdo real de todos os entes no ser. A participagdo

ontolégica funda a comunidade analégica; esta € tradugdo conceitual daquela.” O ser ndo é

resultado da abstracdo, € origem, € abertura na qual os entes sdo. E € isso que permite

% cf. FIORI, op.cit. p. 177)
%! ¢f. FIOR, op.cit. p. 178. Numa aproximagio com o paradigma da vida, pode-se inferir que ja na metafisica

de Fiori a Vida ¢ entendida como teia universal de rela¢des na forma de continua auto-poiesis.

%2 Maritain afirma que "n&o tornamos analogo o que antes, em si mesmo, ndo O era; o espirito, tendo usado
univocamente estes conceitos, descobre, depois, que eram andlogos em si mesmos". Ver Maritain, J. Les
degrés du Savoir. Buenos Aires: Desclée de Brouwer, 1948, p. 824.

S Na seqiiéncia do texto Fiori acentua o significado especifico do termo 'analogia’, diferenciando-o da
linguagem corrente. Nio se refere 2 semelhanca nem tem apenas o sentido de metafora, mas quando utilizado
metaforicamente na metafisica é porque subjacente a metdfora estd a comunidade dos entes no Ser, que
suporta a metafora e a passagem do empirico ao metafisico. cf. Fiori. Op.cit. 180-181.

% FIORI TE. I p. 181.

% Voltando a relacio entre metafisica e teoria do conhecimento, Fiori afirma que a "analogia €, antes de mais
nada, um processo de conhecimento. Mas, se pode haver conhecimento analdgico dos seres, € que hd seres
analogos. A analogia no Ser funda a analogia no conhecimento”; uma implica e explica a outra. (p. 181)




pensar o além-experiéncia, ou pensar verdadeiramente os seres, isto €, no ser. Pensar, que €

a condi¢do de possibilidade de toda e qualquer analogia. O ser, possibilidade de toda

analogia rigorosa, €, segundo Fiori, onipresenca, mas ndo é passivel de objetivacéo.
"Presente no mundo da experiéncia, sé em nosso espirito é presenca
presente a si mesma. As coisas s30 ser, mas o ser, nas coisas, nio se
significa a s1 mesmo - isto ja € ato do espirito. A autoconsciéncia de ser,

em nossa interioridade, é consciéncia de nossa insercdo no ser, no ser
como ato que nos constitui € nos transcende. Experienciamo-nos como

e

participacdo no Ser.”” Assim, a autoconsciéncia é consciéncia de ser e
consciéncia de participagdo no Ser: uma sé consciéncia, através da qual
imergimos na luz do ser e, nesta, vislumbramos o mistério dos seres"”’

Na metafisica de Fiori a significacdo de ser € a auto-transparéncia do ser no espirito
ou na consciéncia humana, ndo € resultado da abstracdo indutiva, mas € condic¢io para toda
significacdo possivel. Por isso que, nessa perspectiva, ndo abstraimos o ser dos seres, mas a
partir do ser como significacdo significante, compreendemos os entes no ser. A
consciéncia espiritual € o lugar no qual o ser toma consciéncia de si mesmo, a0 mesmo
tempo em que O ser, como ato que se dd, constitui essa consciéncia, fazendo com que a
inteligéncia humana coincida com o ser como inteligéncia, condi¢do de possibilidade para
inteligir os seres.”® Nessa perspectiva faz sentido afirmar que a "consciéncia espiritual é
consciéncia genética do ser como ato que a gera €, sem cessar, a atualiza e ilumina”, e que

“na autoconsciéncia o ser emerge como Pessoa, que se personaliza na medida em que ,

pondo-se no ser, dispde de si mesma"” *° Ou, citando Stefanini, Fiori afirma:

"Sou o ser que, ao se nomear, afirma-se em sua presenca a si mesmo, nao
pensamento do ser, mas ser que vem a si, de seu ato, e, consequentemente,
possui em seu seio, 0 pensamento, pensamento no ser: em uma palavra,

1
Sou uma pessoa.

% Ou, no dizer de Lavelle, "O ser descobre-se, antes, ao eu, que, descobrindo-se a si mesmo, deve
necessariamente inscrever-se no ser" Lavelle. Paris: Aubier, 1943. P. 46

?7 Fiori acena para a radical inversdo da relag@o sujeito-objeto idealizada pala moderna teoria epistemolégica
da representacdo, jd ndo se trata de compreender os entes desde as representacdes mentais ou mediante
conceitos, mas de compreende-los no Ser de que participam. cf. Fiori, T.E. I, p. 183

% ¢f. FIORIL, T.EL p. 184
% Fiori, op. cit. p. 184

"% Stefanini Luigi. Itinéraires Metaphysiques. Paris: Aubier, 1952, p. 102-103. Apud Fiori, op cit. p. 184.
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Retomando a id€ia heideggeriana de que o ser habita a linguagem e de que os seus
guardides sdo os poetas e os filésofos, ou que o homem € o pastor do ser, Fiori avanga na
dire¢éo do fundamento, da interioridade humano como ser de linguagem e lugar do ser. Na
comunidade do parentesco ontoldgico os seres comunicam-se no ser, mas, em termos de
consciéncia de ser, somente na pessoa humana o ser se comunica a si mesmo e toma
consciéncia de si. E € na pessoa humana que a comunidade dos seres no ser chega 2
inteligénciami. Na interioridade da consciéncia humana o ser se faz presenca presente a si
mesma e consciéncia dessa presenca, e, ao afirmar-se como participa¢do no mistério
ontoldgico, o espirito € o lugar da consciéncia do parentesco ontoldgico entre todos 0s
entes, a consciéncia de sua intercomunicagdo no ser. 102

Mesmo que a consciéncia reflexiva deste parentesco ontoldgico seja, sem divida,
mediada pela linguagem, Fiori ndo acompanha Heidegger na restri¢do do ser a facticidade
do ‘Dasein’. A presenca do ser na interioridade humana € presenca de sua transcendéncia e
da inteligéncia de si mesmo: analogante primeiro. Por isso Fiori afirma que "a densidade
inteligivel dos seres € medida pela intensidade de sua participacdo no ser. A idéia das coisas

nada mais € do que o sentido de seu intrinseco relacionamento com o absoluto do ser. A
3

analogia do ser é que permite ao espirito descobrir este sentido, significando as coisas". *°

Essa € a condicdo para que o espirito encontre a transcendentalidade do ser nas coisas, e
para que o limite do conhecimento nao seja mera representacdo conceitual, abstraida do
empirico, mas a ultrapasse na significacdo da idéia, cujo fundamento € a "vehementia
essendi”, a energia atuante e transcendente do ser, presente em cada ente e, principalmente,

manifestando sua intencionalidade na intencionalidade da consciéncia, condi¢do para

compreensdo do mistério ontoldgico.

9T £ este o sentido da afirmacdo da metafisica neotomista de que a pessoa humana € o analogado principal ou
primeiro, que, segundo Lima Vaz, ndo é pensado hierarquicamente numa metaffsica da ordem do mundo, mas
dialeticamente numa metafisica da presenca total — tota in toto et tota in qualibet parte. Cf. Lima Vaz, E. C.
de. O itinerario do Absoluto no pensamento de E. Fiori. in: Fiori, E. M. T. E. I, p. 25) Ela nfo € o principal
porque os demais dependam dela, mas porque nela acontece o evento do ser como idéia transcendental -
possibilidade e fundamento 16gico da analogia. (Cf. Fiori, op.cit. p. 185)

"2 Na perspectiva desse fundamento ontolégico é que a intersubjetividade humana encontra sua justificagio e
a expressio de Fiori adquire o seu significado radical : A intersubjetividade ndo estd entre as pessoas, mas no

interior de cada pessoa, E. M. Curso de Filosofia Politica. In T. E. II, p. 100
"* Fiori, op.cit. p.186




O ser, enquanto transcende a consciéncia humana ao fazer-se nela presente, instaura

a_dialeticidade continua entre a imanéncia da consciéncia e a transcendéncia; entre a
v e .. N . 4 . e . .

infinitude do ser e a finitude da consciéncia' ™. Dialética que pode ser sintetizada pela busca
da perfeicdo de ser ou pela expressdo freiriana da ontoldgica e histérica vocacdo de “ser

. 5 105 .. em . PR .. . . . .
mais”. > Para Fiori a consciéncia humana é fisicamente finita e intencionalmente infinita' %

porque a experiéncia de ser abre a consciéncia e provoca a pergunta pelo ser'”. Verdadeira

pergunta, no sentido hermenéutico'®, que atesta a finitude, mas que, enquanto abertura para

o ilimitado e incondicionado do ser, atesta que a consciéncia € intencionalmente infinita.

A 1déia da ‘participacdo’ de todos os seres no ser pode ser interpretada como
panteista e, consequentemente, de anulagdo da subjetividade ou da liberdade da
consciéncia, por considerar que os entes particulares sdo apenas partes de um todo ou um
momentos de um ‘absoluto’ que se desenvolve através destes. Fiori antecipa-se a questao
afirmando que os entes ndo sdo uma parte de um ser, mas que participam do ser que € o
Todo. O ser € a condi¢do de infinitude e de transcendéncia; ser como energia criadora que
vincula radicalmente todos os entes uns com os outros. Vinculo que Fiori denomina de
‘parentesco ontoldgico’. A pessoa humana, enquanto consciéncia de ser, também €
consciéncia deste parentesco de todos os entes entre Si, no ser.'” Como conclusdo pode-se

compreender que a analogia é primeiramente ontolégica, € que esta, por sua vez, sustenta a

analogia l6gica.

Numa linguagem mais ao gosto da epistemologia sistémica, poder-se-ia conjecturar
que o autor recupera a antiga visao holistica dos pré-socraticos, que se manteve presente na

tradi¢do ocidental na forma da idéia de participagdo e no conceito de analogia, que vincula

19 Essa ¢ igualmente a forma de compreensdo da histéria para Fiori: “pela reflexdo do Ser, algo desvela no
espirito um valor absoluto € por isso 0 homem é capaz da aventura histdrica” cf. texto autobiografico, In: T.
E.lL.p. 44

105 FREIRE, P. Educacio e Mudanga, p. 31-32.

1% of. FIORI, T.E. Il p.102)
107 «A consciéncia de limites sé se pode inserir numa consciéncia que ultrapassa esses limites, afirma FIORI

(In: T.EI, p. 120), noutra alusdio clara a Idéia de que a presenca da Ser Absoluto na relatividade da
consciéncia é a condigio de possibilidade dessa consciéncia de finitude, bem como de seu ultrapassamento.

"% Sobre o que seja ‘verdadeira pergunta’ ¢ de como ela mostra a0 mesmo tempo que a consciéncia €
intecionalmente transcendente enquanto abertura e finitude enquanto pergunta, ver Gadamer, Hans-Georg.

Verdade e Método. p. 534-538.
'99 (c¢f. FIORL T. E. 1 p. 103).




todos os analogados ao analogante primeiro, sem contudo, arrancd-los de sua
singularidade“a, sem anular a especificidade de cada ente, mas convocando o ser de
consciéncia, a pessoa humana, a0 compromisso para com 0s outros analogados sob a forma
do “dever de cuidado”.''' Mais concretamente, desde a consciéncia do parentesco

ontoldgico € possivel fundamentar e legitimar uma ética que seja intrinsecamente

ecolégica, sem deixar de ser uma ética da justica ao outro antropolégico''“.

1.4. Experiéncia pessoal e liberdade.

“O fato metafisico fundamental é esse duplo sentido do cdgito: estou
seguro de que hd o ser — sob a condi¢do de ndo procurar uma outra
modalidade de ser que ndo o ser-para-mim”.'" E, ‘é no existir humano
que o Ser toma consciéncia de si mesmo, € presente a si mesmo. A
experiéncia do Ser, para ter toda validez, deve ser, admitimos, uma
experiéncia ante-predicativa e pré-judicativa.’’**

Para dar mais consisténcia a argumentacdo faz-se necessdrio introduzir aqui a
questdo da experiéncia transcendental, visando sintetizar a fundamentacdo metafisica, da
qual dependem a fundamentag@o antropolégica e gnoseoldgica, imprescindiveis a praxis. A

experiéncia transcendental poderia parecer algo que se impOe a subjetividade desde fora,

1% Sobre o principio de individuagdo ver J. Duns Escoto. Ordinatio. 3.123-3.138. Na Selegdo de Textos de
Clemente Fernandez. Los Filésofos medievales. Madrid: 1980, p. 919-925
"1 para os medievais o dever de cuidado tem como correlato o direito da natureza de ser ela mesma e tem
como fundamento o mandato divino. Na formulagio aqui exposta tal dever decorreria da prépria experiéncia
de ser, que é 20 mesmo tempo experiéncia de ser-com, de estar radicalmente vinculado.
"2Qutro’ na perspectiva antropolégica levinasiana, todos os que estdo excluidos do sistema: ndo tem, ndo
odem, ndo sabem, consequentemente, ndo sdo. Sao o ndo-ser em relagdo ao ser do sistema vigente.
* MERLEAU-PONTY. O metafisico no homem. In: Pensadores, p. 187-183
"4 Assim FIORI referia-se 2 experiéncia do Ser, ja na Aula Magna da Faculdade de Filosofia da UFRGS em
1956, mostrando haver assimilado a linguagem heideggeriana, mas com significado ndo heideggeriano:
“Experiéncia interior de coincidéncia entre Ser e pensar: 0 ser que intenciona vive-se a Si mesmo numa
experiéncia transhicida, como ser intencionante € nao intencionado” Ver: T.E. I, p. 104-105.




mas €, ao contrdrio, a mais interior das experiéncias e condi¢do de possibilidade de toda a

experiéncia na primeira pessoa do singular e de todo o conhecimento possivel.

“A idéia de ser” €, sem duavida, a idéia central da reflexdo metafisica do autor e
condi¢do a priori para as outras idéias metafisicas. Nao é, portanto, uma idéia ao lado de
outras, nem resultado da investigacdo metafisica. Na afirmacao do autor, “a idéia de ser ndo
resulta de nossa experiéncia dos entes por abstracdo; ela € a priori fundante da abstracdo e
da experiéncia”.''” A idéia de ser é ela mesma experiéncia, ou de forma mais vivamente
carnal, “é de um sentimento muito concreto e muito racional que tiramos aquilo com que

: 116 < ~ o R
damos nome e sentido aos seres”. > Essa € a razdo que leva Fiori a falar do ‘escandalo da

idéia de ser’; uma idéia que € experiéncia na primeira pessoa, mas €, a0 mesmo tempo,

idéia hiper-universal; a mais universal € a mais concreta das idéias.'” E idéia, ndo é

conceito porque ndo é um objeto resultante da atividade racional de representar. “O ser,
como idéia, € prese:nga”1 '8 ¢, enquanto presenca, é a condigdo de todo pensar; condi¢do de
inteligibilidade de todos os entes. A presenca, que na existéncia pessoal concreta €
‘abertura intencional do espirito’, faz aparecer o ser dos entes ou possibilita que o espirito
“invoque os entes no ser que ja sdo, significando-os em significagdes que nédo lhes damos,

P 9l
mas lhes reconhecemos. Conhecer € reconhecer” 0

Distanciando-se ainda mais de Heidegger, Fiori apresenta a esséncia da presenca
como experiéncia de participagdo, como condi¢do der “nosso estar com 0s seres, noO ser:
nela, desvela-se a participagdo ontolégica”.'*  Como idéia conclusiva, Fiori define a
presenca como “energia de ser, que ndo se esvai no vir-a-ser dos seres. Ao contrdrio, ai
manifesta seu dinamismo criador”. A idéia do ser, a presenca espiritual do ser, €

experiéncia privilegiada: ‘experiéncia Transcendental’, base da metafisica, que inicia como

"> FIORL T.EL p. 199 o .
M6« () ce n'est plus des étres que nous passons par abstraction et extrapolation a I'idée d'un ens

generalissimum de plus en plus flou et méme vide; c’est au contraire ddn sentiment trés concrete et tres
rationnel que nous tirons de quoi onner un NOmM er un sens aux &tres que nous sont présentés parmi les choses
réelles.”BLONDEL, Maurice, L’Etre et les Etres, p.68. Livremente traduzido por Fiori conforme a citacdo no
texto acima. Ver: Fiori, op.cit, 200

"7 Cf. FIORI, T.E. p. 201

Y18 Cf. FIORL, T.E. p. 202

"9 FIORI. T.E.I, p. 203
"Novamente aqui, como nos outros itens desta obra, Fiori reafirma a radical intersubjetividade

fundamentando-a na idéia da participag@o ontolégica. Fiori, op cit, p. 204,




reflexdo dentro desta experiéncia. Este € o ponto de partida que aproxima Fiori de Louis
Lavelle:
1y ", - - . . . Ve
A metafisica repousa sobre a experiéncia privilegiada, que € a do ato que
me faz ser. Pensa-se, geralmente, que ndo pode haver outra experiéncia

que a] 7<Iio objeto. E por isto que parece impossivel apreender o préprio
Ato!'}. <

Fiori discute o conceito geral de experiéncia para poder falar posteriormente, com
maior clareza e profundidade, da Experiéncia de ser, cuja caracteristica distintiva € o ser
como ato, denominado também de presenca. O termo experiéncia significa geralmente o
"convivio com a gente e as coisas, no qual se desenvolve o processo criador da consciéncia
humana". Na modernidade, com o advento das ciéncias naturais, a experiéncia ¢é
considerada como sendo uma atitude de passividade, que exclui a atividade do espirito ou
do sujeito, que visa anular sua intromissio através do método, mas num equivoco, pois o
método, elaborado pelo sujeito é o meio através do qual o sujeito manipula o objeto da
experiéncia. O que a ciéncia moderna entendia por experiéncia € 0 que mais propriamente
se denomina hoje de experimentacdo, conservando a pretensdo de objetividade garantida
através do método. A principal caracteristica dessa forma de experiéncia € que ela €
repetivel, tanto para 0 mesmo sujeito quanto para outros sujeitos. Essa possibilidade de
repeticdo repousa sobre a “fé metodolégica”l?‘2 por um lado, isto €, a confianca de que o
método disciplinador, prescrevendo rigorosamente as condiges e os procedimentos em
seqiiéncia, garante a objetividade e até a neutralidade, e, por outro lado, pressuple a

constancia da natureza, incorporando a idéia de physis atribuida a Thales de Mileto e

inquestionadamente incorporada pela fisica de Isaac Newton: “Natura semper sibi consona’.

2! No original: “La metaphysique repose sur une expérience privilégiée Qui est celle de 1acte Qui me fait
gétre. Seulement on pense pres que toujours qu’il ne peut y avoir d‘autr expérience que celle de 1"object.™
LAVELLE. Louis. De 1'Acte. Paris: Aubier, 1946, p. 11. Ver ainda a Idéia de FABRO, Cornélio, também
citado por Fiori. La Dialettica. Brescia: La Scuola, 1960, p. 21, em que afirma que o Ser ndo € uma esséncia,
o Ser € Ato e é o que faz cada coisa ser em ato.

122 3adamer faz a critica ao objetivismo moderno que mediante o método pretende garantir 2 objetividade do
conhecimento, isto €, resguarda-lo da interferéncia do ser histdrico. Ele afirma que a fé no mérodo esquece
que, inclusive na estatistica, aquilo que foi perguntado determina a resposta, daf que a importancia recai sobre
a legitimidade dos questionamentos. “Quando se nega a ‘histéria efeitual’ na ingenuidade da fé metodoldgica,
a conseqiiéncia pode ser até a real deformagdo do conhecimento™. Cf. GADAMER, Hans-Georg. Verdade e

Meétodo, p. 450




Fior1 sintetiza o aspecto limitador dessa concepgdo geral da experiéncia na ciéncia
moderna, afirmando que nela sobressaiu a idéia de que a "experi€ncia € padecida pela
consciéncia”.'”®  Em contraposicio, o autor pretende acentuar o aspecto ativo da
consciéncia, mostrando que a experiéncia do ato de Ser ndo pode ser simplesmente
padecida por quem atua e que, por isso mesmo, nesse caso, "nao ha mais dicotomia entre o
ato da experiéncia e a experiéncia do ato: coincidem"."** Quanto ao conceito empirista de
experiéncia, ele mostra que "a experiéncia sofrida € o grau infimo de experiéncia”, que se
for tomado como modelo acaba negando a intencionalidade da consciéncia. Mostra também
que no outro extremo se encontra o idealismo de Hegel, que se atém a fazer a ciéncia da
experiéncia da consciéncia ou a descrever o "caminho da consciéncia natural, movida por
um impulso que a leva ao verdadeiro saber”, que € o Absoluto.'* Nessa perspectiva a
completa experiéncia de si mesmo implica a purificagdo da consciéncia, passando pelas
varias figuras da consciéncia, até elevar-se ao espirito, ou até fazer a experiéncia do

Absoluto que se sabe a si mesmo.

A experiéncia que ele toma como modelo € aquela na qual o contato interior com o
experimentado culmina na coincidéncia com ele. E, "na experiéncia de nosso ato espiritual,
a experiéncia do ato € o seu proprio ato".'® A partir dessa experiéncia € que qualquer
experiéncia ontica ultrapassa o contato fisico no contato vivido ou na vivéncia. Quer dizer
que a experiéncia dos entes adquire a sua significagdo mais profunda na experiéncia de
ser.'”’ Distinguindo mais claramente a experiéncia dos entes da experiéncia de Ser, Fiori
afirma que a primeira, enquanto contato direto com o objeto, € igual a intui¢do: € apreensao
imediata do singular concreto. J4 a Experiéncia de Ser € "auto-intui¢do radical”, pois o ser

ndo é um "objeto intuido”, é "coincidéncia consigo mesmo" no espirito. Literalmente: "o

presente é intuido, a presenga é experienciada. A experiéncia ontolégica, ainda que seja

'23 Ver FIORL T.E.L p. 207
' FIORL T.EI p. 208
125 .f. HEGEL. Fenomenologia do Espirito. Paris: Aubier, 1946, p. 69.

,
26 FIORI. T.E.I p. 208
127 Na perspectiva de Heidegger, "a consciéncia natural, ao representar o existente, nao repara no ser, €, nao

obstante, deve té-lo em conta" para poder representar, porque, "sem a luz do ser, nem sequer poderia perder-
se no existente. HEIDEGGER, M. Sendas Perdidas. B. Aires: Losada. 1960. P. 126.
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experiéncia, é condicdo de possibilidade da experiéncia ontica.'* A experiéncia do Ser, que

se d4d a si mesmo como consciéncia, € experiéncia significante, e se aproxima daquilo que
em Hegel se denomina de ciéncia da experiéncia da consciéncia, mas com a diferenga de
que para este Ultimo a ciéncia é a posteriori, enquanto que a Experiéncia do Ser e a
Consciéncia desta Experiéncia sdo concomitantes. Fiori esclarece seu ponto de vista,
lembra novamente Blondel: pressupondo que "estamos no Ser", a experiéncia de ser ndo €
simples experiéncia de algo, mas é experiéncia da presenca, condi¢do que possibilita a

‘2-\

significacdo de toda e qualquer experiéncia de algo.'

Esse ponto de vista € referendado também por Maurice Merleau-Ponty, ao afirmar
que "hd metafisica desde o momento em que percebemos, indissoluvelmente, a
subjetividade radical de toda nossa experiéncia e seu valor de verdade. Nossa experiéncia €
nossa, o que significa duas coisas: que ela ndo € medida de todo imagindvel, e que ela,
entretanto, é co-extensiva a todo o ser de que podemos ter nogéo”.”o Isso significa que a
Experiéncia transcendental, por ser minha experiéncia do Ser, tem as caracteristicas da
singularidade e da concretude, consequentemente, ndo pode ser tomada como padrdo de
medida de todo ser: "tem a consisténcia do fato, parece faltar-lhe, no entanto, a
transcendentalidade da idéia"."*! Ou, novamente na perspectiva fenomenol6gico-dialética

de Merleau-Ponty,

“a partir do momento que reconheci que a minha experiéncia, justamente
enquanto minha, abre-me para o que é ndo-eu, que sou sensivel ao mundo
e ao outro, todos os seres que o pensamento objetivo colocava a distancia
aproximam-se singularmente de mim. Ou, inversamente, reconheco minha
afinidade com eles, sou apenas um poder de ecoé-los, compreendé-los,
responder-lhes. Minha vida me aparece como absolutamente individual e
absolutamente universal”.”>

128 FIORIL. T. E. 1. p. 209. Veja-se a proximidade com a concepgao cléssica de Parménides: Ser e Pensar sdo o

mesmo, desde que o Ser seja o da experiéncia interior.

29 of. FIORI, T.E.I p. 204. A presenca tem aqui um significado todo peculiar porque o autor introduz uma
realidade pouco comum na tradi¢do filoséfica moderna: o amor. ‘no amor a presenga & experiéncia de
participagdo; ndo é afrontamento, mas comunhdo; nao ¢ estar diante de , mas estar-com’. Idem, p. 211.”Nao
se tratas de algo presente, em nosso interior, mas da experiéncia da presenca, que ¢ interioridade — experiéncia
ontolégica.”

130 MERLEAU-PONTY. M. O Metafisico no Homem. In: Pensadores. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1984, p.
187.

U FIORL T.E.L p. 210

32 MERLAU-PONTY. op. cit. p. 187




A experiéncia espiritual ou a experiéncia do ser tem, intencionalmente, a medida de
todo ser'>’, porque o espirito convém a todo ser, no sentido de que em nosso espirito a
subjetividade do ser toma consciéncia de si, de tal modo que o espirito também seja
experiéncia de des-velamento do ser. E, para evitar o subjetivismo ou o objetivismo, nunca
¢ demais lembrar que ndo se busca o ser na subjetividade, nem fora dela: estamos no ser. O
mesmo ser que se experiéncia a si mesmo e que, enquanto espirito, € Idéia Transcendental

de ser, € a condicdo de possibilidade da Intencionalidade da consciéncia

Radicaliza-se assim, na reflexdo metafisica, a caracteristica basica da consciéncia
humana: ser consciéncia do mundo. O que significa que a consciéncia, tal como pressupde
. . 134 ., .. . . - .,
igualmente Paulo Freire ~", ¢ "capaz de objetivar, de distanciar-se das coisas, de colocé-las

diante de si, de transformar o meio circundante em mundo objetivo”, € que, enquanto

135

espirito, ndo se perde em meio as coisas como objeto. ~” Segundo Fiori, "a for¢a objetivante

¢ propria da consciéncia que € consciéncia de si mesma. A consciéncia do mundo, por

FETe
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conseguinte, constitui-se em dialética de oposicdo e implica¢do, com a autoconsciéncia,
assim como a “Experiéncia do ser é subjacente a toda experiéncia. A consciéncia, atenta a

si mesma, apenas a destaca e revi gora”.13 7 Retomando Merleau-Ponty:

“A consciéncia metafisica ndo possui outro objeto além daquele da
experiéncia cotidiana: este mundo, os outros, a histéria humana, a
verdade, a cultura. Porém, em vez de tomd-los j& prontos como
obviedades, redescobre sua estranheza fundamental para mim e o milagre

s 138
de sua aparic@o”.

Partindo da concepcdo husserliana, na qual se compreende que toda a experiéncia

aconteca no “mundo da vida”, de tal modo que “a referéncia ao mundo da experiéncia seja

13 Aqui pode-se fazer referéncia novamente ao “esse” inclusivo, que € presenca total. Ou, conforme afirma
Lima Vaz, Fiori pensa o Ser dialeticamente numa metafisica da presenca total: “tota in toto et tota in qualibet
parte.” Cf. Lima Vaz, . C. de. O Itinerario do Absoluto no pensamento de E. Fiori. In: Fiori, EET.E. L, p.
25.

134 of. FREIRE, P. Educacdo e Mudanga, p. 25-26
135 Analisando esta questio desde a Antropologia Filoséfica de LIMA VAZ, notar-se-ia que para este a

relacdo de objetividade é mediada mais diretamente pelo corpo-proprio, sem que se faca alusdo a categoria do
espirito. Contrariamente, para FIORI a relagdo de objetividade € a categoria mais formal do lado 16gico do

espirito. FIORI, T.E. Ip. 211

' FJORI, T.E. L p. 211

T FIORL, T.E. I p. 225

13 MERLEAU-PONTY. op. cit. p. 188
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referéncia a0 mundo da vida,” " Fiori mostra que a consciéncia do mundo tem a sua base
na “consciéncia capaz de libertar-se do meio, para objetivd-lo no ser, como mundo de
entes’, 0 que supde a experiéncia espiritual de ser e a consciéncia desta experiéncia.

Citando Fiori:

“Repetimos: s6 a consciéncia de ser si mesmo, como consciéncia de ser,
pode ser também consciéncia de mundo. O horizonte de nossa experiéncia
de mundo € abertura da experiéncia ontolégica, que, sendo
autoconsciéncia, € idéia, e, sendo idéia de ser, € transcendental. Uma
consciéncia sem  transcendentalidade  fechar-se-ia em  limites
intramundanos, e nunca chegaria a ser consciéncia do mundo: faltar-lhe-ia

3y 14U

o horizonte espiritual do ser”.

A dimensdo transcendental da consciéncia ou o eu transcendental, que €
radicaliza¢@o da consciéncia no ser “como ato que a gera € a promove, € a tenciona para o
infinito'*', é a condicdo para toda a consciéncia do mundo. A base de tudo € o j4 referido
“mistério do ser”, uma vez que “na interioridade de nosso eu, o ser interioriza-se em
presenca espiritual, e abre-se para o mundo”."** Quer dizer que para Fiori, a interioridade,
pensada como espirito, é a condi¢do para a objetividade do mundo, do corpo-préprio e da
psique. Mas FIORI insiste na superagdo da dicotomia entre consciéncia de si e consciéncia
do mundo: “a consciéncia humana é uma s6”. Ela “ndo se ausenta de si mesma, para ser
consciéncia do mundo; ndo recusa o mundo, para refugiar-se em si mesma”, mas € pela
mediacdo de aprofundamento do outro que se efetiva a consciéncia de si mesma: ambas

crescem juntas.m E o espanto da descoberta da confrontagdo dos contrdrios de que fala

Merleau-Ponty; o fim do dualismo sujeito-objeto porque, desde a experiéncia de ser, minha

vida aparece como absolutamente individual e absolutamente universal e 0s objetos

colocados 2 distdncia pelo pensamento objetivante sdo agora familiares no parentesco

139 HUSSERL, E. Experiéncia e Juizo. p. 38-40
140 FJORI. T.E.Ip. 212.

141 Cf. FIORI, T.E.I p. 212
142\ las ndo se entenda com isso que a reflexdo jogue o ser humano para fora da historicidade. ‘Mesmo sendo

coincidéncia com o Ser, a reflexdo ndo distancia da imediatez da experiéncia, pois ela ndo € uma volta sobre a
experiéncia, para recuperd-la, mas volta dentro dela, para aprofundéd-la.’ “Pelas mesmas razbes, o eu
transcendental ndo é ‘espirito absoluto e sem histéria”. O ser humano € capaz da aventura histdrica justamente
porque, pela reflexdo o ser autodesvela-se no espirito como valor absoluto, condi¢do para a objetivagdo das
situacdes vividas e para a transformago do mundo, conforme afirma Fiori. Ver, T.E. 1, p. 224-225.

143 FIJORL. T.E. I p. 213




ontolégico. Ndo sdo rigorosamente objetos, “uma vez que eu sou apenas o poder de ecod-

los, compreendé-los no ser” e, eticamente, responder-lhes.'**

A referida ‘presenca espiritual’ pode ser caracterizada como “experiéncia que se
recria a sl mesma, como energia que se refaz continuamente”, nio apenas como registro

P 145 - A ~ . A .
estanque de um fato empirico.’” Mais uma vez estd em questao o conceito de experiéncia

€, na peculiaridade que lhe é prépria, Fiori diferencia-se do conceito gadameriano'®, que

pretende superar o mecanicismo da ciéncia moderna e também do conceito hegeliano de
experiéncia ao tratar da ciéncia da experiéncia da consciéncia. Hegel apresenta a
consciéncia como sendo o ato de ultrapassar o limite que lhe pertence, portanto, “ato de
ultrapassar-se a si mesma”,"”’ sem referéncia a um instincia que possa sustentar esta
ultrapassagem. Para Fiori € a “vis essendi”, o ‘ser como vida e energia’ que, enquanto
presenca atuante, possibilita o processo de superacdo, de transcendéncia, desde a
interioridade do eu. A experiéncia desse processo € que se denomina propriamente de

‘experiéncia transcendental’.

A experiéncia do ser ndo é somente abertura para novas experi€ncias; é abertura que
nos instala na abertura do ser, consequentemente, como ja foi dito, € experiéncia que se
recria a sl mesma sem repetir-se. “A presenca espiritual ndo € inércia do ser que descansa
sobre si mesmo, € experiéncia dinimica da 'vis essendi’, que irrompe, no espirito, como
poder criador de seus préprios atos”,'*®de tal modo que a presencga espiritual seja liberdade.
liberdade humana, histérica, cujo fundamento € a liberdade criadora do ser. A liberdade é
considerada por Fiori como sendo a mais licida e profunda forma de autoconsciéncia do Eu
enquanto participagdo, e que se verifica “no ato pelo qual o espirito se recria, em seus atos

livres”.""” A liberdade € a experiéncia culminante da transcendéncia. Nela o ser humano &

"% cf. MERLEAU-PONTY. op. cit. p. 187

"> ¢f. FIORL, T.E. I, p. 214.
“*Segundo Gadameer, a experiéncia nos capacita a fazer novas experiéncias e com elas aprender. A esséncia

da experiéncia € que ela abre perspectivas para novas experiéncias. Isto significa que Gadamer ndo se refere
mais a experiéncias, refere-se a ‘experiéncia como algo que faz parte da esséncia histérica do homem’,
isto €, da qual ndo € possivel se eximir nem de poupar outro alguém, por exemplo, para evitar que se
desaponte ou que sofra. cf. Verdade e Método, p. 525

"7 ver HEGEL. Fenomenologia do Espirito. P. 73

“SEIORL TE.1 p.214

9 Idem, p. 214.




superior a si préprio e superior as determina¢des da natureza; é criagdo de si mesmo na
conquista de si enquanto “ser livre”. Por isso que Fiori concorda com Lavelle: a metafisica
ndo € o discurso sobre o ser, mas a “ciéncia da liberdade e das condi¢cBes de seu

s : 55 150
€XErcicio”.

Fiori retoma entéo o Cogito como auto-consciéncia na experiéncia transcendental,
encontrando o seu significado mais radical: “a intimidade da auto-consciéncia € a
intimidade espiritual do Ser no qual somos e nos movemos”,”' de tal forma que a
consciéncia dessa experiéncia é a plenitude de ser Pessoa. Numa referéncia direta as idéias
claras e distintas, Fiori afirma que elas ndo podem ser a medida da verdade do Ser sem que
isso resulte no idealismo. O Cogito, enquanto autoconsciéncia da presenca ativa do espirito
a si mesmo, é presenca do ser no espirito, €, como tal, é experiéncia da esséncia do
fundamento'>2, cuja conseqiiéncia € a inegdvel liberdade e a impostergével

responsabilidade pelo que se é e pelo mundo que se instaura com os outros.

O cogito como autoconsciéncia é que permite o uso da linguagem na primeira
pessoa; a afirmagdo do “eu sou”. Essa € a grande virada proposta por Agostinho e que
possibilita a reflexdo radical, fazendo com que o foco da atengdo passe do campo dos
objetos conhecidos para a possibilidade da atividade de conhecer, legitimando a linguagem
da interioridade. Voltar-se para a atividade de conhecer €, na perspectiva agostiniano
descrita por CharlesTaylor, voltar-se para si mesmo; é voltar a atengdo para o eu enquanto

1g

intencionante'~” ou, na lingnagem de Fiori, é atencionar-se.

O cogito tem aqui o significado mais vivo e dindmico da tradigdo metafisica

agostiniana da interioridade. Tradi¢do na qual ele “ndo é reconquista da verdade do ser

através da veracidade das idéias que luzem em nosso espirito. E exatamente o contrdrio: “o

UL AVELLE. L’Intimite Espirituelle, Paris: Aubier — Editions Montaigne, 1955, p. 59.

“'FIORL T.E.1I p. 215.
"* Para Fiori 0 “cégito n@o é a consciéncia voltada para si mesma, a fim de recuperar, na idéia, o ser perdido,

na realidade. O cogito intimiza a consciéncia até aquele centro espiritual do su, onde o ser se reconhece como
subjetividade da presenga, e , a0 mesmo tempo, atuacdo do ato dessa subjetividade. Essa € a experiéncia da
presenca ativa do espirito a si mesmo.” Cf. FIORI. T.E. 1 p. 216.




que faz a veracidade do pensar é a veracidade do ser”, fundamento ultimo, que se
autodesvela como idéia em nosso espirito. E nessa perspectiva que “compreendemos a
multiplicidade de coisas exteriores, consultando, interiormente, a verdade que reina no
espi'rito”;“jd ou seja, a presenga espiritual do ser, que ,estando em nds, mas transcendendo-
nos, € o critério de verdade, ao mesmo tempo que € o fundamento da consciéncia da
finitude e condi¢do que possibilita a sua superagdo, que €, contudo, obra de cada pessoa e

de sua inteira responsabilidade.

1.5. Ser: Metafisico e/ou Histérico?

Ainda que sucintamente, € preciso esclarecer o que significa o ‘ser’, no contexto da
reflexdo fioriana.. Na expressao de Lima VazlSS, Fiori ndo compreende o ser como Idéia
platbnica, mas como Ato, como vehementia essend;i no sentido tomista, isto €, que se expde
na sua plenitude absoluta. Ele desenvolve sua concepgdo ontolégica sustentada pela
intui¢do do “esse inclusivo”, do ser como ato, "que irradia no coracdo dos seres como
vehementia essendi, nas formas da metafisica da participagdo, da metafisica do sujeito, da
metafisica da histéria"."® Sendo que nessa ultima se faz presente a idéia hegeliana do

Absoluto, ndo enquanto estd em seu principio ou como presenca total a si mesmo e que,

~ . . I . 1 S .
enquanto razao, rege incontinente a histéria universal'>’, mas o Absoluto como 1déia-limite,

como horizonte na dire¢do do qual se move o agir intencional dos seres histéricos, fazendo

' CHARLES TAYLOR. As Fontes do Self. Sio Paulo: Loyola, 1992, p. 172-173. TAYLOR desenvolve
essa reflexdo referindo-se a Agostinho, que em De Vera Religione XXXIX. 72 afirma: “Noli foras ire, in
teipsum redi; in interiori homine habitat veritas®. :

" FIORL T.E.1 P.218 — A perspectiva seguida por Fiori é a de Agostinho: De Magistro XII, 38.

* Conforme Lima Vaz, In: Fiori, Textos Escolhidos 1, p. 24-25.

% Lima Vaz, op cit. p. 25.

57 ver HEGEL, G.W.F, Lecciones Sobre la Filosofia de la Historia Universal. Madrid: Alianza Editoria,
wersal € somente. a manifestacdo da dnica razio, ¢ uma. das figuras particulares

o et o A BT

aravés das guais 2 razdo se revela.” Ou. mais adiante, ‘a histéria tem diante de si o mais concreto dos objetos,

aquele que resume em si todos os distintos aspectos da existéncia, seu individuo & o espirito universal’(p. 46)
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com que a historia tenha um certo grau de racionalidade. Esta racionalidade da histéria nio
¢ manifestacio do espirito universal hegeliano, mas resulta da intencionalidade da
consciéncia dos atores histéricos; atores de si mesmos, isto €, no sentido da préxis j4
referido anteriormente. >®

Acompanhando o pensamento de Lavelle, Fiori pensa o absoluto dialeticamente na
metafisica da participa¢do, para superar o sentido determinista e totalitdrio deste absoluto.
Enquanto presenca total, o absoluto transcende toda a limitagdo e toda a finitude para
revelar-se como absoluto na “experiéncia espiritual do ato de ser” do eu'”, experiéncia na
qual o absoluto € o interior mais intimo no proprio movimento em que dialeticamente se
manifesta como transcendente. E, com a assimilagdo do Eu transcendental de Husserl,
assume a metafisica do sujeito, mas de um sujeito que, em sendo participa¢do no absoluto,
supera O puro cogito subjetivista e transcende a subjetividade na aventura da histéria como

exigéncia do absoluto na interioridade do eu.'®

Fiori descreve a dramaticidade desta exigéncia do absoluto, recorrendo a concepgio
hegeliana, na qual a transcendéncia na histéria é exigéncia do absoluto: “Passei a sentir esta
violéncia do absoluto na intimidade do meu espirito e, assim, ele foi se dialetizando!®!”.
‘Nao mais o ser comum, que depois nos daria o ser supremo, numa escala de seres, mas,
simplesmente, o ser valor absoluto.'® Dialetizagdo que exige o ‘fazer histéria’, exige a

continua reconstitui¢io do mundo, cujo ponto de partida € a consciéncia, a atividade

. . o e . e . P . P 3 e
significante, nem objetivista nem subjetivista, mas préxis histérica.'®® Esta, por sua vez, €

S Veranota 11, dap. 3
“ LAVELLE, L. Introduccion a la ontologia. México: Fondo de Cultura Econémica, 1953, (p. 60-66). Na

perspectiva de Lavelle, a participagdo néo € pensada hierarquicamente, na forma de graus mais ou menos
pcrfeltos de participagdo. A participagio € pensada numa metafisica da participacio total.

% Essa idéia da histéria como exigéncia do Absoluto, aparece freqiientemente nas reflexdes de Fiori, no
sentido de que na prdxis o ser humano se autodetermina intersubjetivamente em Liberdade, outro nome do
Absoluto. Mas ndo se trata de um Absoluto pronto no principio ou acima e fora da histéria, mas de um
Absoluto de exigéncia. Ver: FIORI, T.E. I p. 51
“  FIORI, E. Fio condutor de um pensamento itinerante. In: T.E. I p. 48
'2 Outra idéia de Lavelle, que, depois de haver feito a distingdo entre ser e valor, entre ontologia e praxis,
estabelece a sua necessdria conexio e, na conclusdo, mostra que o “enlace entre as categorias ontoldgicas e
axiolGgicas permite resolver o velho problema da oposi¢do entre ser e aparéncia”. Op. cit. p. 131
* ¢f. Lima Vaz, In: T. E. I, p. 26 mostra que o sujeito de que fala FIORI ndo se fecha na suficiéncia do
cogito, mas se manifesta como “vivente participago ao Absoluto’, daf a exigéncia da histéria como atividade
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entendida como atividade de consciéncias intencionais, atividade racional, livre, de
constituicdo e reconstitui¢do do mundo e de si mesmo, desde a perspectiva da participacdo
e do radical parentesco ontol6gico, devido ao qual ndo € atividade de um individuo isolado:
tem agora 0 nome de praxis intersubjetiva, de intersubjetivacdo e, a0 mesmo tempo, de
aprofundamento da subjetividade de cada pessoa. E, portanto, processo colaborativo de
personalizacdo e de libertacdo. Ndo & um processo simplesmente espontineo, mas processo
consciente de humanizacdo do mundo e de personalizacdo dos seres humanos que, através
de seus atos livres dio a si proprios uma forma peculiar de existéncia; aprofundando-se
cada vez mais e ‘amadurecendo na espessura cada vez maior da existéncia pessoal e

comunitéria’.’>*

Pelo fato de dialogar com seus coetineos e sentir a necessidade de superar o
essencialismo da metafisica cldssica, Fiori ndo hesita em reinterpretar criticamente a
tradi¢do, desde as contribui¢Ses da filosofia moderna € contemporénea, como o prova com
eloqiiéncia sua declaracio autobiografica: “Antes o mundo é um teatro dentro do qual o

homem ¢é protagonista de uma histéria. Agora o homem € o centro, € o sujeito, € o espirito

que se manifesta e na sua manifestacio reconstitui a significagdo do mundo”.'> O mundo

de que se fala € mundo histérico e intersubjetivo, evocando continuamente a idéia da
participa¢do, mas numa perspectiva agora moderna, hegeliana, em que a consciéncia de si
para si somente & possivel pelo reconhecimento'®, que estd na base do processo de
transformacio do mundo. Perspectiva descrita com maestria por Lima Vaz, acentuando a
impossibilidade do solipsismo: ‘a consciéncia isolada ndo seria uma consciéncia

humana’.’®” 0O mundo transformado pelo trabalho social, mundo humano, cultural, &,

do sujeito e, consequentemente, a importéncia do ‘fazer que faz o feito’, ‘a primazia da atividade constituinte
da consciéncia ou do fazer do espirito’, numa palavra, a primazia da histéria

1% Ver: Mounier, Emmanuel, O personalismo, p-119 As idéias de Mounier foram assimiladas por Fiori,
principalmente devido ao seu vigor prdtico-politico. A presente passagem refire-se especificamente 3
liberdade como condig¢do, pois Mounier define o homem livre como sendo o homem que, interpelado,
responde: € responsavel. Cf. op cit., p. 123)

165 (Fiori, T. E. I p. 46, também citado por Lima Vaz, p.-27)

"*Ver Fiori, T.E.L p. 45
" Tese que remonta a Politica de Aristételes, Livro 1, em que afirma que o ser humano nio ¢ um ente

solitdrio. Quem vive s6, ou é deus ou é uma besta.




dialeticamente, a mediacdo para o ativo e mutuo reconhecimento das consciéncias e

condi¢do de possibilidade da comunicagdo; de encontros e desencontros 8

Nesse momento do desenvolvimento da reflexio metafisica, em que a histéria toma
o lugar de destaque, surge a questéo do relativismo, da rentincia & metafisica, isto é, como
conciliar a essencial historicidade com a idéia da participacdo dos seres no ser. Na sua
autobiografia encontra-se a genial formulagdo. Fiori ndo abre mdo da condi¢do de ser um
itinerante do absoluto: “Pela reflexdo do ser algo se desvela no espirito, um valor absoluto,
€ por isso o homem é capaz da aventura histérica”.'® Para Fiori a consciéncia da
transcendéncia do ser de que participamos, por minima que seja esta consciéncia, é
condi¢do de possibilidade da histéria: “a histdria s6 se produz no encontro das duas linhas:
a da transcendéncia e a da raiz”, encontro cujo lugar € a consciéncia. Ou retomando a
expressao de Marcel, € a consciéncia do ‘mistério ontolégico’ que faz com que a pessoa

humana seja capaz de assumir o risco e a responsabilidade de fazer-se fazendo a sua
histéria.!”

Para Fiori a presenga espiritual do ser é experiéncia da presenca e ‘alethéia’; §,
concomitantemente, autoconsciéncia de participagdo e consciéncia da mundaneidade e da
historicidade deste ente pessoal “no qual o ser se auto-significa”.'”! Isso significa que Fiori
ndo nega a metafisica cldssica, mas a reinterpreta, sem abrir mio do sujeito da metafisica
moderna, mas o sujeito passa a ter um significado mais radical do que o cogito cartesiano,
tornando-se ‘pessoa’, cujo fundamento nfo é nem a autoposiga@o do referido cdgito, nem do

. . 172 . . ~
husserliano eu transcendental, mas o ser de que cada ente participa’'~. Participa, ndo como

uma parte do ser, mas participa no ser, que a consciéncia humana apreende em sua propria

' Cf. Lima Vaz, In: Fiori, E. T.E. p. 27.

' Fiori, E. T.E. 1 p. 41.

7% Gabriel Marcel, Position et aproches concretes du Mystére Ontologique, p. 55-56.

! Na perspectiva agostiniano da interioridade FIORI entende que na intimidade espiritual habita a verdade
do Ser. “E pelo homem que se comega a inteligir a comunidade dos seres no Ser. Nesse sentido ele é o
analogado principal... porque nele se d4 o evento do Ser como idéia transcendental” FIORI, T.E. L, p. 185

"2 Fiori pensa a participacdo dos seres no ser através da analogia de proporcionalidade prépria, que, segundo
0 proprio, permite inteligir o mistério da participacdo e a realidade da transcendéncia do parentesco
ontoldgico. Ver: Fiori, Experiéncia Primeira na Metafisica e na religido, Textos Escolhidos I, P. 109 e

Interioridade e Critica, T. E. I, p. 122




interioridade, desde a ‘experiéncia de ser’ do ser de nosso €u, para entao poder pensar o ser

de todos os entes no ser.

Segundo Fiori, na subjetividade o ser é experiéncia espiritual, e, enquanto auto-
transparéncia, € id€ia, intuicdo espiritual, nio conceito abstraido.'”® “Nossa experiéncia
espiritual de ser € experiéncia de presenca do ser em nds e de nossa presenca do ser, no ser
que nos transcende e de que participamos”, juntamente com todos os existentes, numa
-comunidade universal. Esta inadequacio da Idéia do ser absoluto, que transcende o Eu
enquanto nele estd presente, € possibilidade para a consciéncia do limite e, enquanto
absoluto de exigéncia, € condi¢do para a superacio do limite. Da mesma forma que, a
realidade do parentesco ontolégico, ou da participagdo de todos os entes no Ser,
fundamenta a radical intersubjetividade, condiggo antropoldgica para a dialogicidade, a
“veeméncia de ser” dos entes no ser aponta para o “Ser Mais” e a intencionalidade do ser

fundamenta a intencionalidade da consciéncia para além da fenomenologia.

Mas a autoconsciéncia do “mistério ontolégico” acima referida se d4
reflexivamente, num movimento inverso ao da espontanea intencionalidade da consciéncia,
“empolgada pelo espetdculo do mundo”.'” Esta ‘inversio’ da consciéncia ¢ dialética: ela
mergulha o eu para dentro de si mesmo e, a0 mesmo tempo, remete-o mais profundamente

para a realidade que nos envolve. Reconduzindo o pensamento “4 limpidez da fonte em

. . . . . .. A - 17
que ele se pensa a si mesmo, mais e mais nos engaja na historicidade da existéncia”.'” Por

meio dessa autoconsciéncia a pessoa torna-se 0 centro, o sujeito, o espirito que se manifesta
enquanto significa ativamente o mundo. Sendo consciéncia da “participacdo” evita o
subjetivismo, pois a interioridade mesma € “uma intersubjetividade que progressivamente
nos vincula de novo a toda a histéria” enquanto trabalho de transformacio do mundo e de
humanizagéo, implicando a dialética do ‘reconhecimento’, mediada pelo mundo: lugar e

mediagdo da comunicagdo possivel, da libertacdo humana ou da personalizacdo, mas

3cf A Marc, L’Etre et ’Eprit. Paris-Louvain: Descleé de Brouwer, 1958, p. 13.
' of. FIORL T.E. I p. 223
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também dos desencontros e da dominagdo, exigéncia de uma praxis que seja de

libertacdo. '’

Em defesa da reflexdo, para mostrar que ela ao contrdrio do que geralmente se
afirma, ndo nos arranca da concretude, mas nos remete ao d&mago de nossa historicidade e
nos responsabiliza pela histéria, Fiori afirma que a “experiéncia reflexiva nos d4 a
consciéncia de nossa participacio no ser e de nossa comunicagdo com os seres”!’’.
consciéncia desde a qual faz sentido falar, por exemplo, de uma ética da justica e que seja
ecoldgica. A reflexdo metafisica € a tinica capaz de ultrapassar a aparéncia e descortinar o
fundamental, desde onde a praxis histérica é possibilidade e exigéncia. “A existéncia
humana €, essencialmente, reflexiva e a reflexdo nos intromete no 4mago da concretude
existencial”.’”® Por meio dela o ser humano entra na dramaticidade de sua existéncia
humana, ao libertar-se e recolocar-se em suas proprias maos. Assim entendida, a
autoconsciéncia no ser como participacio e historicidade impede que o ‘eu transcendental’
seja “espirito absoluto e sem histéria”. Ao contrério, experimentando a infinitude do Ser na
subjetividade do espirito, o ser humano sente-se convocado 3 superagdo continua de si
mesmo ¢ das situagdes que o limitam. E a j4 referida “violéncia do absoluto’, experienciada
na reflexividade da consciéncia e que até pode, numa primeira impress3o, causar uma certa
misologia da consciéncia espiritual. Afinal, sem ela o ser humano poderia permanecer na

inocente e ingénua irresponsabilidade, sem dar-se conta sequer da finitude e da

historicidade.

Contudo, a reflexividade que remete o ser humano para a consciéncia do mistério

ontolégico como seu interior mais intimo, impulsiona-o também para a radicalidade de sua

historicidade, mostrando que estd entregue i sua praxis. Quer dizer que a consciéncia
reflexiva ndo permite que permanecamos encerrados das situacdes vividas. Sem a

reflexividade ‘poderfamos olhar para as coisas, mas nio objetivd-las e transformar o

"® LIMA VAZ, comentando a reviravolta de FIORI para a metafisica do sujeito e da histéria como praxis de
produgéo consciéncia-mundo, afirma: Eis o primum movens da metafisica fioriana da intersubjetividade, que
lhe permitird elaborar, com a maestria que o tornou conhecido em toda América Latina, os fundamentos de
uma pedagogia da libertacdo. Ver, LIMA VAZ, In: FIORI T.E.I, p. 27-28.

"7 cf. FIORL T.E. I p. 223

78 ¢f. FIORL T.E. I p. 224




179 . .. ca e . ~ .. .
", Como afirma Fiori, a consciéncia Supera as situagoes vividas, ou, o espirito,

mundo
“por sua diregdo vertical para o Absoluto, na horizontalidade histérica, pode saltar fora do
processo evolutivo ( espontineo) e operar a revolug@o. A histdria sé se produz no encontro

das duas linhas: a da transcendéncia e a da imanéncia”'%°

Portanto, o ser a que se refere a reflexdo de Fiori é rigorosamente metafisico e, ao
mesmo tempo, radicalmente histérico: € a condigdo de possibilidade da histéria como
atividade humana perpassada de intencionalidade, por ser o fundamento da consciéncia
intencional. Enquanto 'vis essendi' é fundamento da intersubjetividade e da elaboracdo

colaborativa do mundo, na forma do ‘mistério da participagdo’ parentesco ontolégico.'®!

1.6. Participacfio e Intersubjetividade: o dever-ser dialégico

A metaffsica da participagdo e da intersubjetividade ou como participag@o e radical
comunicagdo, fundamenta a dialogicidade do processo educativo, que, assim radicado,

move-se no “absoluto de exigéncia”, exigindo a educagfio permanente, para além de todos

' FIORI. T.E.1p. 225
% FIORI. T.E. I p- 225. Af aparece a originalidade da antropologia de Fiori: as relagbes de objetividade, de

intersubjetividade e de transcendéncia estdo radicadas na consciéncia da experiéncia ontoldgica, embora nio
se possa discordar que, por exemplo, a primeira tenha o corpo-préprio como mediagdo, mas ndo enquanto
condigfo de possibilidade, tal como se poderia entender em Lima Vaz, referido no item 1.1.

8 Novamente aqui se poderia voltar & polémica existencialista que FIORI dissolve afirmando nio haver uma
esséncia pronta a qual se acrescenta acidentalmente a histéria como um apéndice. O ser humano € um ser
histérico, isto €, um ser que, existindo, reinventa continuamente seu ser. “Ele no estd dado” como algo
natural, ‘sua grande aventura histérica é descobrir-se ao fazer-se historicamente e conquistar a sua prépria
figura, cuja orientagdo bdsica € a liberdade...’ cf. FIORI, op. cit. p. 51. Aproximando-se mais do
existencialismo, FIORI afirma no ‘Curso de Filosofia Politica’: “a esséncia é permanente conquista de sua
existéncia. ...recebemos uma natureza estranha que nos dd o poder de nos fazermos livremente e de nos
reconquistarmos. N6s produzimos constantemente 0 nosso ser, a nossa histéria, com nossas maos espirituais e

livres. Nisso consiste nossa existéncia histérica” In: T.E. II, p. 192
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os limites. Fiori adverte que este transcendental ndo € obtido por meio de um processo
abstrativo, nem poderia ser um conhecimento conceitual por representagdo, mas apresenta-
0 como reflexdo que se move na interioridade da experiéncia espiritual de ser, experiéncia
interior de ser do ser de nosso €u, que nos vincula ao ser absoluto e, de forma radical,
vincula-nos a todos os entes quem, desde entdo, representamos no ser. J4 na reflexao
metafisica de 1960 aparecem os pressupostos da expressdo “parentesco ontoldgico de
todos os entes no ser”, retomada no Curso de Filosofia Politica de 1963 e na Tese, também
do mesmo ano, que nio chegou a defender. Expressdo que sintetiza o fundamento
metafisico da radical intersubjetividade dos seres humanos e do seu comprometimento com

todos os entes do cosmos.

O ser ¢ apresentado por Fiori como tentativa de retomada reflexiva dessa
experiéncia privilegiada; tentativa de tomar consciéncia dela, de comunici-la e de elucidar

a questdo da relagfo fntima entre todos os seres na comunidade ontolégica universal e da

possibilidade de significacdo do mundo ou de representacdo dos entes no ser'*>. Conforme

afirma no ‘Fio condutor de um de um pensamento itinerante’, ‘foi a partir da
interioridade que Fiori comegou a pensar na reconstituicdo do mundo’, e, servindo-se da
fenomenologia genética e transcendental'®®, passou a pensar o mundo como mundo da
consciéncia e a consciéncia como consciéncia do mundo. Fiori afirma haver percebido
entdo “que hd uma fonte de constitui¢do deste mundo, que ndo é a minha subjetividade,
nem a sua subjetividade, € a intersubjetividade, isto &, 0 homem s6 se faz homem quando se
intersubjetiva no reconhecimento das consciéncias”.'®’. Quer dizer que a idéia de
participac@o, pertinente a experiéncia espiritual de ser, é radical ou essencial, ndo €
acidental ou um artificio, de tal sorte que, em se tratando do processo pedagdgico, o carater

metafisico da intersubjetividade € a condi¢do de possibilidade para a intersubjetivacdo das

2 Ver: Interioridade e Critica. In: FIORI, T.E. I, p.123.

"% Num sentido Heideggeriano Fiori afirma que “o pensar s6 chega a ser pensar quando pensa no Ser”, isto &,
o Ser como o lugar do pensar. cf. Heidegger, Que Significa Pensar? Buenos Aires: Editorial Nova, 1958, p.
234, Citado por Fioriem T. E. I, p.133.

"% Expressdo que significa que Fiori centra a sua aten¢o no polo objetivo da consciéncia onde est4 presente o
noema como significado ativo da consciéncia, sem ficar no dado imediato, mas no fazer que faz o feito ou no
significado ativo que vem de dentro da consciéncia (Ver T. E. 1, p. 44-45)

'®> A releitura hegeliana da perspectiva aristotélica € nitida aqui: ‘a consciéncia, isolada em si mesma, nio tem
quem a reconheca; s6 na mediacdo do reconhecimento € que ela se afirma, se faz e se configura como

consciéncia humana.




consciéncias que se co-existenciam em liberdade e, a0 mesmo tempo, € exigéncia de
continua intersubjetivacio. Daf a essencial pedagogicidade da praxis humana: todo o fazer
¢ um fazer-se com os outros, mediado por um mundo comum, igualmente histérico, isto &,

de responsabilidade humana

Mas a intersubjetivagdo ndo é uma necessidade histérica no sentido determinista da
fisica cldssica uma vez que a Op¢do pela inautenticidade ou pela negacdo da condicdo
radical também € uma possibilidade. O aprofundamento da subjetividade como radical
rela¢do com os outros, no mesmo fundamento, & processo histérico de reconhecimento da
condi¢do do qual o aspecto pedagdgico € tomada de consciéncia e continua retomada de
aprofundamento como exigéncia metafisica e histérica, movida pelo *“absoluto de

exigéncia”, na mira da liberdade. %

O processo histérico-pedagégico de intersubjetivacio ativa dos seres humanos é
mediado pelo mundo histérico ou humanizado, transformado pelo trabalho, que, enquanto
produto humano, é a mediacdio mais transparente da intersubjetivacdo, através do
reconhecimento das consciéncias que colaborativamente produziram o mundo, que é entdo
mundo comum. O reconhecimento (mais uma vez lembrando a metafora hegeliana) ¢
“reflexdo no sentido de distanciamento de si mesmo: quando o homem € capaz de
distanciar-se de si mesmo e voltar a si mesmo, através do reconhecimento das outras
consciéncias e do mundo comum a estas consciéncias”.!®’ Aqui aparece claramente a
insuficiéncia de uma fenomenologia estdtica das esséncias, no sentido husserliano, e a
presenga vigorosa da dialética hegeliana do reconhecimento, mediada pela atividade
histérica concreta de produgdo e de reproducdo do mundo: o trabalho. Mas Fiori quer
evitar o erro do praxismo, reafirmando que o homem nio se produz simplesmente pelo

trabalho, mas pelo mutuo reconhecimento das consciéncias no mundo comum, portanto,

pela mediagdo reflexiva, que, na intersubjetividade, deve ser necessariamente dialogo.

O Seréo Absoluto, de cuja plenitude de ser os seres particulares participam de maneira particularizada.
Ser que € presenca & subjetividade como ‘absoluto de exigéncia’, como a energia atuante, mdvel da
dialeticidade finito-infinito em nés, possibilidade da histéria como processo de aperfeicoamento
personalizante ou, como processo de libertacdo. cf. Fiori, T. E. L p. 123,127 e 45.

T E. 1, p.4s.




A temdtica da constituicdo e reconstituicdo do homem-mundo serd retomada e
desenvolvida no segundo capitulo, sobre conscientiza¢do e perpassa o ultimo capitulo,
motivo pelo qual cabe aqui apenas ainda uma consideragdo breve sobre a histdria.
Consideragdo que pode trazer & conversa outros textos do autor, cuja finalidade nio era
precisamente a de falar do conceito de histéria, mas como exigéncia interna do préprio

desenvolvimento da reflexdo, solicitam tal conceito. %8

A primeira questdo a considerar é a tentativa do autor para evitar o problema da
antinomia entre natureza e histéria. Por isso ele parte da concep¢do de ser humano como
ente natural que, como o restante da natureza, ndo se cria a si préprio. Mas o ser humano é
uma natureza estranha, que néo estd somente & mercé do processo evolutivo espontaneo
porque a capacidade de superar-se, de superar sua prépria natureza faz parte da sua
natureza. Isso significa que o ser humano € por natureza um ser histérico, que, “embora
nao se crie a si mesmo, é capaz de recriar-se, de refazer-se, de realizar-se
historicamente”.'® E um dado que permanentemente se conquista a si mesmo. Ele nio
atualiza apenas potencialidades pré-dadas, mas a prépria imagem de ser humano que ele

persegue em cada cultura e época € uma imagem historicamente tracada por ele na mira de

sua realizagdo.'”’

A valorizagdo da histdéria é o reconhecimento da historicidade e das conseqlientes

ambigiiidades e paradoxos. Historicidade, que, na consciéncia histérica, nio é mera
reflexdo tedrica, € compromisso histérico, heranca da moderna tradi¢do, que se encaminhou
da metaffsica do sujeito para a filosofia da histéria e culminou na idéia da praxis
revoluciondria. Filosofias que, juntamente com a fenomenologia da consciéncia, afirmaram
um “sujeito forte”. Fiori reconhece e incorpora as contribuicdes dessa tradicdo moderna,

mas sob o distintivo da metafisica da participacdo, que afirma a identidade substancial

85 Esse € o caso, por exemplo, da conferéncia que trata da questdo da propriedade e das reformas sociais
(Textos Escolhidos II, p. 247),do curso de filosofia politica, j4 varias vezes referido, ambos de 1963.

% FIORIL, E. M. A Questao da Propriedade e das Reformas Sociais. In: Textos Escolhidos II, p. 247.
Trata-se de uma conferéncia realizada no XXI Congresso da UEE, em maio/junho de 1963, o que demonstra
que a centralidade da histéria e a preocupagdo do filésofo com os problemas sociais vem de longa data.




subsistente, reconhecendo-a, porém, como participagdo. Em consegqiiéncia, o préprio ‘poder
criar-se’, através de seus atos livres, que € dinamicidade pessoal, esse ‘poder’, ndo é criado
pela pessoa, mas é dado; esti na pessoa € a envolve. Essa idéia da metafisica da
participagdo, que aceita, de forma relativa, a concepcao de que cada pessoa &
verdadeiramente “causa sui”, sustenta a apropriacdo que Fiori faz da referida tradicdo,
visando mais diretamente a prixis de libertagdo deste ser que agora é entendido como

histéria e que estd situado e datado na América Latina.'!

O Fiori militante, caracteristica que perpassa toda a sua vida, mostra que a
compreensdo da pessoa como sujeito deve ser radicalmente histérica, pois esse sujeito que,
por ser construtor da sua histdria, pode “assumir a responsabilidade de fazer histéria” e de
fazer-se neste processo, também é feito pela histéria que o envolve e que estd igualmente

dentro dele.”  Intrinseca 2 possibilidade de fazer histéria, de nela afirmar-se pela

consciéncia reflexiva como sujeito, estd a realidade da experiéncia da historicidade e da

finitude por um lado, e, por outro, da “violéncia do Absoluto,”'** mas que, positivamente

considerada como participagdo no Absoluto do Ser, impulsiona para a superacio das

situagdes que historicamente limitam a vida

A possibilidade de sentir tal forca vigorosa do Absoluto tem o seu impulso na
reflexdo: “Pela reflexdo do ser, algo desvela no espirito, um valor absoluto, e por isso o
homem € capaz da aventura histérica.”'®* Mas, se por um lado, ndo haveria histéria sem a
referida ‘violéncia do Absoluto’, por outro, a histéria ndo € obra do Absoluto que
caprichosamente utiliza os individuos e os povos como mediacdo. Fiori caracteriza a
histéria em consondncia com as idéias de ‘vis essendi’ e de ‘participagdo ontolégica dos

seres no ser’, com aguda inteligéncia para, mais uma vez, evitar o panteismo e a

1% Também no Curso de Filosofia Politica, ministrado no segundo semestre de 1963 na PUC-RS, o autor
esclarece que aqueles que querem pensar a histéria na perspectiva mecanicista da teoria ato-poténcia de
Aristételes ndo entenderam o que € histéria.

"' O FIORI militante pensa a histéria desde a metafisica, melhor, dentro dela, e parece que é justamente por
pensé-la nessa profundidade que ele pode formular de modo novo os velhos problemas que afligem o povo de
nosso continente, como afirmou o Fildsofo e Jurista nicaragiiense, Alejandro Serrano Caldera em entrevista
gravada e transcrita em outubro de 1999, na UNISINOS.

“2FIORI, T.E. 1 p. 47

" FIORI, op. cit. p. 43
“'FIORI, op. cit. p. 47. A concepgio de histéria e de historicidade serd sinteticamente retomada na conclusio.
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conseqilente anulagéo da pessoa humana enquanto sujeito da histéria: “uma violéncia de
um absoluto que se distingue da imanéncia, como o absoluto se distingue do relativo, na

dialeticidade do relativo, onde hd encontro da imanéncia e da transcendéncia.'®’

Hd, portanto, afirmacdo da transcendéncia sem negar a imanéncia o que € possivel
porque o autor situa o ser humano, o sujeito da histéria, no ponto de encontro de ambas, na
interioridade da histéria. Tal ‘vigor do absoluto’ & condi¢do que possibilita a histéria e que
implica o reconhecimento reflexivo da finitude e da historicidade como integrantes da
referida condicdo humana. Reconhecimento que repousa sobre a consciéncia da presenca
do infinito no finito, do absoluto no relativo, do eterno no tempo.196 A historicidade

humana salienta o caréter essencial da vida como processo de libertagdo, sindnimo de

. ~ 197 .. . . . .. . ~
realizacdo humana™’, exigindo que se considere também as reais e possivels alienacOes

humanas na histéria efetiva, mas sempre desde a concepgdo de histdria que aceita a idéia de
um fundamento, que, segundo o autor, ou é absoluto ou nio & fundamento.'”®  Para
caracterizar mais adequadamente o que seja 0 Absoluto Fiori apela mais uma vez para a
metéfora do ‘espirito’: ‘Esse absoluto, porque toma consciéncia de si mesmo, melhor,
porque se apreende como presente a si mesmo, € espirito: ser para si, presenca em si
mesmo, espirito absoluto, cujo conceito adequado € a ldéia’"®® ¢, em decorréncia, a
possibilidade de um sentido para a histéria e para a vida pessoal, ainda que ndo consigamos
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compreendé-lo e dizé-lo claramente no presente.”

' FIORI, op. cit. p. 48
' Pode-se fazer aqui uma aproximagao entre essa idéia de Histéria, que relativiza o sujeito moderno, com o

conceito gadameriano de “histéria efeitual” , que mostra a0 mesmo tempo a impossibilidade de darmos conta
da histdria pela reflexdo e de que o passado continua agindo ou de que somos muito mais produtos da histéria
do que sujeitos que arbitrariamente inventam sua histéria desde o nada. Em Verdade e Método podemos ver
que ‘a situagfo ndo estd objetivamente diante de nds; encontramo-nos nela. Ela nos envolve. Mas a
impossibilidade de eliminar esta interferéncia ndo é defeito da reflexdo; ela faz parte da esséncia do ser
histérico. Ser histérico quer dizer nunca saber-se plenamente.’ Cf. GADAMER, Verdade e Método.
Petrépolis: Vozes, 1999, p. 450-451.

7 Utiliza-se aqui o termo realizagdo com o significado explicitado por Lima Vaz em sua Antropologia
Filoséfica, isto €, como categoria de unidade, na perspectiva de uma sintese das categorias de estrutura e de
relagdo da pessoa. Ver Lima Vaz, Antropologia Filoséfica II, p- 141-188.

"® Essa concepgao acompanha Fiori desde os primeiros contatos com os textos de Hegel, sendo que foram
explicitados jd em 1956 na Aula Inaugural do Departamento de Filosofia da UFRGS. “O fundamento da
realidade ou € Absoluto ou ndo ¢ fundamento” Ver: Fiori, T.E. II, p. 91

1% Segundo o préprio autor, o termo Idéia pode ser utilizado para designar a “propria realidade como verdade;
€ a identidade do conceito com a realidade” cf. FIORI, Filosofia e Histéria em Hegel. In: TE. I, p. 262

*%¢f. FIORL, T.E. 1, p. 50




Esse absoluto, cuja “violéncia” o autor passou a sentir como absoluto de exigéncia

convocando-o para o compromisso de ser histérico, de ter que fazer-se enquanto histdria,

possibilita a grande aventura histérica, que consiste em inventar o ser humano®®'. Ser que

ndo esta dado previamente, que ndo estd escrito num céu luminoso de idéias modelares,
mas que ¢ radicalmente histdrico e, por conseqiiéncia, de responsabilidade humana no
presente. 2 £ certo que a escolha da ‘figura humana’ de que aqui se trata, é uma escolha
histdrica, sob condigbes histéricas concretas, mas hd uma série de dimensdes humanas ja
elaboradas historicamente, as quais Fiori se refere quando afirma, por exemplo que o ser
humano € “vida e histéria”*®, ¢ Pessoa, isto €, um ser espiritual que se auto-possui, que €,

de certo modo, ‘causa sui’.

Perseguindo mais proximamente o conceito de historicidade pode-se afirmar que a
pessoa sempre € um “ser encarnado”, cuja realizagdo, que se d4 na relagdo com os outros e
mediado pelas coisas da natureza que sdo parte de seu mundo, nunca é definitiva. Nesse
processo de personalizac@o, que € a histdria, as coisas ou a natureza podem ser utilizadas
como meios, desde que este uso ndo resulte na inversio, isto é, na dominacdo sobre outras
pessoas. O que deve caracterizar esse processo, para que efetivamente seja de

personalizagdo, € que nele acontece o ativo reconhecimento das outras consciéncias como
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sendo ‘fins em si mesmas’. >

Referindo-se a possivel inversdo, Fiori afirma que “ao usarmos as coisas para
dominar as consciéncias estamos traindo a nossa natureza em suas exigéncias

fundamentais, estamos usando-os contra a sua natural destinacdo, de instrumentos de

1“0 homem é conquista perene de si mesmo”, nunca € definitivamente pronto, é processo histérico. Cf.
Fiori, E. Textos Escolhidos 11, p. 252.

*ZE Clara aqui a assimilagdo que Fiori fez da filosofia fenomenolégico-existencial, especialmente de Jean-
Paul-Sartre, que no texto O Existencialismo ¢ um Humanismo afirma que o ser humano é responsdvel pelo
tipo de humanidade que escolhe viver, e que essa responsabilidade ndo é somente por si préprio, mas é uma
responsabilidade pela humanidade toda. Ver: Sartre, Jean-Paul. Op. cit. In: Pensadores. Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1983 p.13 e p. 16 falando da ‘histéria e condigdo humana’ e da ‘universalidade do homem’,

respectivamente.

% Ver FIORI, T.E. 11, p. 252.
* Cf. FIORI, TE. II, p. 252, lembrando claramente a segunda formulagdo do Imperativo Categérico

kantiano, que exige que a pessoa humana seja sempre fim em si mesma e nunca apenas utilizada como meio.
Ver KANT, Emanuel. Fundamentagdo Metaffsica dos Costumes. Segunda Secdo In: Pensadores. Sio Paulo:

Abril Cultural, 1983.




historicizagdo, de personalizagdo, convivio e reconhecimento de consciéncias iguais.”?%
Iguais no sentido de serem formalmente livres, mas também de terem direito as condigdes
objetivas para realizar historicamente esta liberdade na direcdo da autonomia, que é
apresentada como o ‘ideal da vida humana’ enquanto histéria. Esse parece ser o
significado do humano, o valor que o filésofo tem em mira como sendo o mais elevado: o
humano nunca estd dado, cada pessoa é uma perene conquista de si mesma; é auténoma.
Autonomia que ndo se atinge plenamente nesse processo de extrapolar a evolugdo vital

N . , .. . ~ 2
espontanea, processo biografico ou histérico ou de personalizagio®®.

Fiori aproxima a Idéia de pessoa 2 nocio de autonomia, de liberdade de autonomia
como um ‘valor fundamental’, imprescindivel para que haja fidelidade 2 vocacdo de
‘tornar-se pessoa’. E como se o processo de personaliza¢do tivesse como marca essencial
a liberdade em sua realizac@o efetiva, além, obviamente do exercicio da intencionalidade da
consciéncia que lhe € pertinente. Por outro lado, reconhecendo a dificuldade de se chegar a
um consenso quanto ao conteddo histérico da autonomia, Fiori diferencia-a da liberdade de
arbitrar ou do ‘livre arbitrio’, que é um grau minimo de liberdade histérica; é a capacidade
e o poder de optar, de escolher entre possibilidades diversas oferecidas a um sujeito. Este
grau de liberdade de fazer um motivo de acdo mais forte do que o outro, somente se

plenifica quando as escolhas pessoais indicam para o Ideal: a Autonomia.

“Os valores vividos através de motiva¢des nos seduzem pela forca dos
motvos, e a capacidade que temos de dar forca aos motivos é que
chamamos de liberdade inicial (...)que serve para abrir-nos o caminho do
auto dominio. A medida que o homem se personaliza (...), nessa mesma
medida, € mais livre, tem entdo a liberdade que o filésofo chama de
liberdade de autonomia.

232U/

O movimento de personalizagdo, que € a histéria ou a biografia de cada ser humano,

¢ o movimento de busca do senhorio de si mesmo. Personalizacdo e autonomia sdo

insepardveis entre si e, ambas, auxiliam a compreender a historicidade humana: exigéncia

% FIORI, op. cit. p. 252 _ _ ‘
% «“Vida humana nio é evolugdo vital, € histéria — € biografia. E biografia ou histéria € personalizagio™.

Idem.
*7FIORI, T. E. 11, p. 251.




de personalizagdo, isto €, “nada mais natural no homem do que a histéria” enquanto

processo de personalizagdo, de conquista da autonomia.

A liberdade de autonomia &, pois, o ideal, é a fisionomia do humano®® no processo

de personalizagdo, que, para ser fiel & radical historicidade e finitude do ser humano,
somente pode ser processo permanente. “se chegasse a um instante definitivo, neste
momento negaria a histéria, ndo seria mais homem”.>*” Superando a querela entre o
essencialismo tradicional e o existencialismo radical, Fiori afirma que a ‘imagem’ do
humano que se persegue ndo estd dada. E tdo somente uma direcdo axioldgica
historicamente forjada através da livre escolha do ser humano dentro de condi¢des
histéricas objetivas. Direco axiolégica que também € o sentido da histdria, isto €, a préxis
na qual os seres humanos procuram conquistar a imagem valiosa que tém de si mesmos.

Praxis que €, sobretudo, esfor¢o para conquistar-se ou para conquistar a sua forma.?'’

“O homem se faz historicamente, ele se faz e refaz e vai, assim, conquistando a sua
figura. Se a histria tem este sentido, de ser meio, um caminho para a realizacdo da
figura humana, entdo, na medida que essa figura for se constituindo historicamente,
n6s vamos tendo um tragado do homem, que é um tragado axiolégico.”!!

Tragado de valores que ndo estdo dados mas que também nio sdo arbitrarios. Sdo valores
conquistados no processo histérico continuo através do qual os seres humanos se auto-
configuram. Os valores marcam o sentido humano da histéria a0 mesmo tempo em que sio
por ela marcados, numa relagdo de miituo condicionamento entre o fazer e o feito. Mas o
sentido n3o emerge espontaneamente no processo. Ele deve ser deséoberto a cada
momento. Descoberta, que para Fiori, é o supremo desafio lancado ao espirito humano,

principalmente 2 atividade reflexiva por exceléncia exercida pelo filésofo.

“*® Pode-se concluir facilmente que qualquer préxis, qualquer atividade de ‘producdo do humano’, que nio
visa a autonomia de cada pessoa envolvida no processo trai o Ideal aqui proposto. Ideal que guia o
ensamento de Fiori em todos os seus momentos.

% FIORI, op. cit. p. 251.
-\ valorizag@o da histdria e a superagdo do historicismo e do essencialismo aparecem como uma das

preocupacdes fundamentais de Fiori no seu discurso autobiografico de 31.10.1980, mas sua concep¢ao jd estd
elaborada em 1963, como o atesta a reflexio sobre a questdo da historicidade desenvolvida na conferéncia
sobre A questido da Propriedade e das Reformas Sociais. Ver FIORL T. E. I, p. 51 e T.E.Il, p. 248,

respectivamente







2. CONSCIENCIA E CONSCIENTIZACAO

No curso sobre ‘personalismo e compromisso histérico”””  Fiori apresenta
sinteticamente a importincia de conceber a intencionalidade da consciéncia enquanto
histéria, a peculiaridade da consciéncia humana, sem contudo dispensar o suporte
metafisico da mesma. Por tratar-se do personalismo, seria previsivel que a reflexdo
iniciasse com a definicdo da idéia de Pessoa, num sentido mais amplo, ou que a discutisse
com diversos personalistas. Mas ndo € o caso. A reflexdo principia com uma aguda

fenomenologia husserliana da consciéncia e recebe o substrato da intencionalidade do Ser,

sem que esta seja explicitada.

Como definir a consciéncia? Eis a questdo inicial e central, porque 0 cCOmpromisso
histérico pressupde uma consciéncia capaz de afirmar-se como consciéncia histdrica, isto €,
como consciéncia capaz de objetivar o contexto histérico e nele descobrir possibilidades de
projetar a acdo transformadora das situagdes vividas. Na falta de uma defini¢do
satisfatoria, o autor opta por descrever “inspectos”213 da consciéncia, de tal modo
implicados entre si que ao centrar a atengdo sobre um deles estd, necessariamente, fazendo

referéncia aos outros. Contudo, em qualquer "inspecto” que esteja em foco, o ponto de

212 0 texto pelo qual se inicia a conversa sobre a consciéncia resulta das conferéncias que o professor Fiori
proferiu na I Sessdo de Estudos do MIEC, em Toledo, Uruguai, de 23 de janeiro a 10 de fevereiro de 1967. E

um texto mimeografado em janeiro de 1968, a partir de gravagao, sem revisao do autor.
213 EIORI utiliza o termo inspectos em vez de aspectos justamente para denotar que Os MESmMOS se CO-
implicam, considerando que o termo ‘aspectos’ sugere que cada um deles pode ser separado dos outros, com

os quais estd relacionado externamente, prestando-se para uma abordagem analitica.




partida sempre €: "a consciéncia € uma experiéncia”, e, enquanto tal, um todo, do qual se
pode destacar algo somente para fins didéticos. N&o hd como proceder de forma linear,
seja indutiva seja dedutivamente. O procedimento mais adequado para falar da
consciéncia como experiéncia € o hermenéutico, que incorpora a fenomenologia e a
dialética e se caracteriza principalmente pela circularidade; pelas idas e vindas entre os

multiplos pontos, sempre na mira da "coisa ela mesma", que, no entanto, nunca se mostra

plenamente como todo.

Ao destacar, ora um, ora outro tragco caracteristico da consciéncia nota-se que o
essencial, na perspectiva fenomenoldgica, é a intencionalidade, definida como sendo a
estrutura dela propriamente dita. Mas ela ja& pressupde a transcendéncia da consciéncia
como ‘poder de presentificar significando’, sem deixar de ser presenca presente a si mesma.
Para a finalidade da conscientizagdo € imprescindivel versar pelo menos sobre a
compreensdo de ‘intencionalidade’ para o autor e, resumidamente, também sobre alguns
tracos da consciéncia enquanto intencional e transcendente. Pelo menos aqueles que estdo

implicados nas relagbes humanas de objetividade, intersubjetividade e transcendéncia,

correspondente &s categorias estruturais dos ser humano.**

2.1. A Intencionalidade da consciéncia.

A abordagem acerca da intencionalidade da consciéncia comega inevitavelmente
com Husserl, para o qual a consciéncia tem a caracteristica de tender para algo; de ser
consciéncia de algo, de tal modo que sem ser consciéncia de algo ndo ha consciéncia. A

intencionalidade une os dois significados que remontam ao pensamento medieval: tender

214 Sobre estas categorias de estrutura e de relagdo, ver Lima Vaz. Antropologia Filoséfica I e I1, jd citados

no capitulo anterior.
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para, do latim, e significar, do 4rabe. 1> A consciéncia tende para algo, significando-o. Para

Husserl a estrutura da consciéncia € ser consciéncia ‘de’.

"Todo estado de consciéncia em geral €, em si mesmo, consciéncia de
qualquer coisa. Por conseqiiéncia € necessario alargar o contetido do ego
cogito transcendental, acrescentando-lhe algo novo e dizer que qualquer
cogito ou ainda qualquer estado de consciéncia visa qualquer coisa, e que
traz em si mesmo enquanto visado o seu respectivo cogitatum. (...) a
intencionalidade nfo significa sendo essa particularidade fundamental que
a consciéncia tem de ser consciéncia de alguma coisa, de implicar como
c6gito o seu cogitatum'” ¢

W2l

O ponto de partida € o algo dado a consciéncia sem referéncia a um plano ulterior de
realidade; é o dado a consciéncia enquanto esta o apreende como contetido inteligivel,
como esséncia ou idéia imanente a consciéncia. Conforme Huserl, "a
intencionalidade € o que caracteriza a consciéncia em seu pleno sentido € o que autoriza a
designar a corrente inteira de vivéncias como unidade de uma consciéncia".*'” Fiori serve-
se da fenomenologia, mas considera que ela permanece a meio caminho, justamente pelo
fato de ndo aprofundar a reflexdo sobre as condigdes de possibilidade da intencionalidade.
Assim, nos desenvolvimentos da fenomenologia pura de Husserl, o ‘ir as coisas mesmas’
acaba induzindo a consciéncia a fugir de si mesma, tornando-a somente consci€ncia de algo
que ndo € ela.>'® Constituindo o mundo como conjunto de significacdes, a intencionalidade
faz com que toda consciéncia se constitua como consciéncia do mundo, motivo pelo qual a
retomada reflexiva do movimento de constituicdo da consciéncia €, na perspectiva
husserliana, retomada do mundo objetivo da consciéncia e ndo tomada de consciéncia
reflexiva. No méximo pode-se admitir que a passagem da atitude natural para a atitude
fenomenoldgica permite a tomada de consciéncia da percepgdo de algo, para além da

consciéncia do algo percebido. Como Husserl mesmo explicita: "S6 na reflexdo nos

dirigimos para este ato (da percep¢do) e sua orientagdo perspectiva sobre a casa (o objeto

visado)."ZI9 Mas esse conceito husserliano  de intencionalidade da consciéncia

215 Cf. FIORI, T.E.L, p. 144: “Unifica os dois sentidos: o latino, de ‘tender para’ € o drabe, de ‘significagdo”-
tender para algo, significando-o; dai, estende-se ao contetido que se constitui no significar, isto €, a
significacdo.”

21> HUSSERL, Meditacies Cartesianas, § 14, p. 48

27 HUSSERL, Edmund. Ideas 1. p.198. . o
28 of Fiori, T.E], p 144: “A consciéncia é ‘consciéncia de’; e, nos termos da fenomenologia pura, o ‘Ir as

coisas’ acaba induzindo a consciéncia a fugir de si mesma. Ver ainda: Filosofia Atual, In: T.E.I, p. 99.
¥ HUSSERL, Edmund. Meditacées Cartesianas. § 15, p. 49
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impossibilita o acesso as condi¢des de possibilidade da intencionalidade, por levar a uma
regressao ao infinito™°. Por isso que a radicalizagdo da fenomenologia, efetuada por Sartre,
conclui que a consciéncia sempre € consciéncia de algo que néo € ela mesma, portanto, ‘em
si mesma’ a consciéncia é nada.”!

Embora em Husserl se possa vislumbrar o desvelamento de uma instancia de ser
anterior ao dominio da posi¢ao mundana”?, isto ndo significa que haja uma fundamentacdo
da intencionalidade. Significa apenas o transito da atitude natural para a fenomenolégica,
223

caracterizada pela "epoché”.” E como se a fenomenologia se contentasse em conhecer a

4rvore pelos seus frutos, abrindo méo da interrogac@o sobre as condi¢des que possibilitam a
producdo dos mesmos, isto é, Husserl ocupa-se do cogito, de suas cogitationes e do
cogitatum. A pretensdo de Fiori é ultrapassar o “sfmbolo”, o “de” ou o “algo” do qual a
consciéncia é consciéncia, para ir “a coisa mesma”, isto €, ao fundamento ontoldgico da
consciéncia enquanto fonte de intencionalidade.”* Novamente aqui é necess4rio o recurso &
anteriormente referida “experiéncia espiritual de ser” para dar conta do proposto. Como se
o autor partisse da Intencionalidade da consciéncia do sujeito para o fundamento da mesma
ou para o Ser experimentado interiormente como Intencionante, ou, NUMa €Xpressao
agostiniana, bem ao gosto do Prof. Fiori, como “luz interior da inteligéncia”, possibilidade

o
4

para que, reversivamente, “a inteligéncia seja a luz do ser”.

Tentando mostrar as condicdes que possibilitam e fundam o conhecimento
metafisico, Fiori acentua a insuficiéncia da fenomenologia, uma vez que ela trata da

consciéncia enquanto objetivante, isto €, enquanto intenciona O outro ou enquanto visa o

objeto. Husserl centra a sua aten¢do nos tipos atuais de "cogitationes" e as objetividades

constituidas por elas, isto €, ele trata das atividades objetivantes e dos objetos intencionais,

20 A respeito dessa consideragdo critica acerca da fenomenologia ver ainda: André de Muralt. L’Idée de la
Phenomenologie. Paris: PUF, 1958, p. 297

2! Ver: SARTRE, Jean-Paul. L’Etre et le Néant. Paris: Gallimard, 1943, p. 23

22 .f HUSSERL, Edmund. Meditacdes Cartesianas. § 8, p. 31

23 A epoché caracteriza-se pela suspensdo da atitude natural, isto &, de toda a certeza sensivel como, por
exemplo, a da existéncia do mundo. E colocar fora de foco todo o dntico, 0 mundo natural inteiro, implicando
inclusive a suspensdo de todo juizo sobre o mundo emitido pelas ciéneias. Ver: HUSSERL, Edmund. Ideas 1.

§32,p.73
% (FIORI, T.E.L p. 145)
*(T.ELp. 104)




em ultima andlise, do "fendmeno" enquanto dado imediato da consciéncia, jamais trata das
condicdes de possibilidade da atividade objetivante em que se constitui o dado. Devido a

-
v

essas caracteristicas a fenomenologia é uma forma de teoria da representa¢do”“®, portanto

uma teoria do conhecimento tipicamente moderna.

59227

Segundo Fiori, a consciéncia também € capaz de “atencionar-se sob a forma de

reflexdo subjetivante ou de “ndo voltar-se para fora, sim adentrar-se, intimizagdo cada vez
maijor da consciéncia, que coincide consigo mesma, nO Centro ativo de onde,
continuamente, ela nasce e renasce no surto  origindrio  da intencionalidade”.**
Movimento para o interior que culmina na presenca a si enquanto ‘presenca em si que se
sabe presente’, cujo outro nome € ‘espirito’. Assim, a consciéncia deixa de ser considerada
espectadora da objetividade intencional nela presente e passa a ser considerada como
‘transliicida energia, que se refaz na fonte de onde brota a atividade intencional que

7

significa o outro’.

Pela reflexdo interiorizante a consciéncia atenciona-se e se presentifica cada vez

mais em si mesma, mergulhando até a raiz da atividade intencional, ‘onde a consciéncia

pode escutar o rumor das origens, no ato de ser em que O Ser se atualiza como consciéncia

de ser’ ou como espirito. Entendida desse modo, a reflexdo ndo €, para Fiori, um ato

segundo, que apenas toma consciéncia de um fenémeno objetivo: “é o préprio ato de ser

226 Entende-se aqui por teoria da representagdo toda a Moderna Teoria do Conhecimento, que parte do
principio de que o conhecimento € uma representagao do Sujeito, que adotou a primazia do sujeito, o seu
poder de representar a realidade naquilo que ela tem de objetivo, em oposi¢do a primazia do Ser da filosofia
classica. LIMA VAZ, Escritos Filoséficos II1, p. 162-163.

227 Trata-se daquilo que TAYLOR denomina de “reflexao radical”, que consiste em voltar a atencao para s
mesmo enquanto consciéncia intencionante. Daf o termo ‘atencionar-se’, cuja origem estd na atitude reflexiva
de Agostinho: “Noli foras ire, in teipsum redi; in interiori homini habitat veritas” (AGOSTINHO, De Vera
Religione, XXXIX. 72). TAYLOR acentua que essa virada para o cégito, em Agostinho, permite
efetivamente o uso da linguagem na primeira pessoa. O foco passa do campo dos objetos conhecidos e da
atividade de conhecer para a possibilidade da atividade de conhecer. E a atitude reflexiva de voltar-se para si
nguagem da interioridade faz sentido. E nisso que Agostinho se diferencia de Platdo.
Enquanto este sugere que mudemos a direcio do olhar, que deixemos de lado o empirico e miremos a IDEIA-
BEM, que esté para além do Ser, isto €, do Mundo das Idéias por ela organizada, Agostinho sugere a mudanca
do olhar para o interior da alma: af estd a Luz, o Bem. Cf. TAYLOR, Charles, As Fontes do Self. p. 172-174.

288 Biori, T.E.L p. 145.

mesmo, desde a qual, a li




que se interioriza como consciéncia” ou, € consciéncia do Ser como permanente origem da

atividade intencionante.””"

De modo poético, referindo a intencionalidade da consciéncia diretamente ao
“parentesco ontoldgico” de todos os entes no ser, compreendido como “Vehementia
Essendi”, Fiori afirma que cada ente se produz a si mesmo desde si enquanto participa no
ser: é auto-poiesis. Quer dizer, a acdo de fazer-se de cada ente no € algo secundério como
se fosse mera manifestacdo do ser, uma superposi¢do. Em sua intencionalidade dinédmica o
ser sé se faz e refaz no fazer-se e refazer-se dos entes e s6 toma consciéncia de si na
consciéncia reflexiva da pessoa humana®®!. A ‘vehementia essendi’ é também entendida
por Fiori como “Vida”, como energia que se renova continuamente numa atividade que
resulta em mais perfeicdo de ser, num existenciar-se que é enriquecimento interior desde si
mesmo, como verdadeira “causa sui”.?*?> A consciéncia humana é o lugar no qual esta
energia, esta Vida, toma consciéncia de si, no mesmo movimento em que a consciéncia se
faz consciéncia da Vida de que participa, ou na expressio de Fiori: “a vida da consciéncia é
consciéncia da Vida”.

Ainda em linguagem metafisica, o ‘ser é Ato’, ndo € imdvel; € energia criadora,
dinamismo intencional. O dinamismo intencional da consciéncia finita € difuséo generosa
do “ser como Ato”,”* que, enquanto presenca da infinitude atesta a finitude, mas é
possibilidade também de transgressdo dos limites, continua possibilidade e exigéncia de
aperfeicoamento. Por isso que a intencionalidade da consciéncia ndo € fundamentalmente a
estrutura da consciéncia de ‘tender para algo’ que ndo € ela prépria, ndo € primeiramente a

atividade de constituir as significagdes da objetividade, aspecto enfatizado pela

* FIORL T.EI, p.145
* op. cit. p.146
' Ainda que o Logos seja o lugar do ser, € no ser de consciéncia do logos que o ser toma consciéncia de si

mesmo, também na perspectiva de heideggeriana em que 0 ‘dasein’, enquanto consciéncia do logos, € o pastor

do ser.
232 gobre o conceito de “causa sui”, ver notas 39 e 42, p. 25 do presente trabalho.

2
2
2

3

23yer FIORL, E. op. cit. p. 147 Essa intuigdo fioriana antecipa o que MORIN denomina de ‘pensamento
sistémico’ ou de ‘principio do holograma’ para expressar a complexidade do real e a interdependéncia entre
todas as partes do todo. MORIN, Edgar. Apud. PETRAGLIA, Izabel Cristina. Edgar Morin: Educacéo e a
Complexidade do Ser e do Saber 2. Edicéo. Petrépolis: Vozes, 1998, p. 80-86.

24 gobre o “ser como ato’, ver: Lavelle, Louis. De PEtre. Paris: Aubier, 1947, p.82
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fenomenologia e que joga a consciéncia para fora dela mesma, na dire¢do da alteridade

intencionada.

Para Fiori, “a intencionalidade é tendéncia para uma perfeicdo estranha
ao sujeito, da qual este participa ativamente, por uma conformagdo ou
identificacdo transfisica, em que, na inexprimivel identidade intencional,
toma consciéncia de sua prdpria alteridade. Participagdo e tendéncia

55 233

querem dizer comunicabilidade”.

A Intencionalidade da consciéncia cognoscente estd radicada na Intencionalidade do
Ser de que participa. Por isso que a reflexdo sobre a intencionalidade evoca também a
comunicabilidade original da consciéncia; ndo como algo que se acrescenta a um individuo
qualquer, tampouco como resultado da atividade de individuos antes independentes e
isolados. Na participacdo a comunicabilidade estd na raiz de cada ente, enquanto esta
radicalmente relacionado com os outros entes, com 0s quais participa no Ser como um
ponto ou como um fio na teia universal de relacbes. Comunicabilidade €, pois, mais do que
estar na relacio: é a capacidade de tomar consciéncia deste fato origindrio e de poder
expressa-lo reflexivamente.”>® O ser de consciéncia intencional é comunicabilidade com
base na capacidade de voltar-se para si préprio e de desvelar o fundamento ontolégico da
intencionalidade: “a veeméncia de ser” dos seres, que os ultrapassa e os sustenta no Ser,

que os ultrapassa e prolonga no agir, apontando para o infinito, ou, na expressao de Freire,

Pl
2 /

“que tem a ontoldgica e histérica vocagao de ser mais”.

Nessa perspectiva da metafisica de Fiori, que numa terminologia mais ao gosto atual

P . a2 ~ - . .
poderiamos denominar de sistémica 38, ndo hd coisas separadas. A totalidade de seres €

25 FIORI, E. op.cit. p. 147
6 Igualmente para o personalismo de Mounier a comunicacgio a experiéncia fundamental da pessoa,

experiéncia fundante, portanto, anterior a qualquer outra. Ver: Mounier, Emmanuel. Ouvres vol. III, p. 451.
237 . ~
Freire, Paulo. Educac¢io e Mudanca, p. 31-32.

>3Como j4 havia afirmado Louis Lavelle, “o todo esta todo em cada parte” (op. Cit. p. 83-84), igualmente
Edgar MORIN segue esta perspectiva sistémica na qual o procedimento analitico € indevido pelo fato de
desconsidera a relagdo todo/partes. Para se explicar MORIN recorre a PASCAL: “Eu considero impossivel
conhecer as partes sem conhecer o todo, assim como considero impossivel conhecer o todo sem conhecer
particularmente as partes” Apud: Petraglia, Izabel Cristina. Edgar Morin. Petrdpolis: Vozes, 1998, p. 81.
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uma unidade, uma teia de relacdes na qual cada ente particular se autodetermina assumindo
uma perspectiva especifica no todo, isto €, cada ente particular € presenca do ser e “o ser
estd inteiramente presente em cada ponto”.”’ Todos os entes particulares, enquanto
participam na totalidade do ser, estdo relacionados, intercomunicados entre si, mas somente
a consciéncia faz-se espirito: torna-se apta a “receber e expressar essa comunicacdo de
maneira intencional porque sé ela pode transcender-se, para, em sua imanéncia, passar a
ser tudo o mais”. 2%

Embora cada ente seja um ponto de intersecdo nesta teia de relagdes
intercomunicativas’! , a consciéncia humana € o ponto em que o ser se torna consciente de
si mesmo, instaurando a dimensdo transcendental na interioridade, ou, na expressdo de
Fiori, “a totalidade consciencializa-se, assim, na consciéncia humana e nisso consiste a
comunicagdo intencional entre 0s seres”, que pressupOe a ‘participacdo’ de todos no ser.
Na perspectiva dessa compreensao mais ampla € que se pode perceber que hd um universo
de seres que se determinam a si proprios, em continua inter-relacdo, no interior do mesmo
todo; ndo ha um absurdo multiverso de entes, cada um deles fechado sobre si mesmo. Caso

fosse um multiverso cadtico sem fundamento comum na intencionalidade do préprio ser, a

intencionalidade da consciéncia poderia apenas inventar significados sobre coisas também

por ela inventadas. Isto €, o ‘mundo’ ndo passaria de um delirio da consciéncia.

% MORIN afirma que “o Todo é mais do que a soma das partes, mas as partes podem Ter qualidades e
propriedades inibidas pelo Todo, daf que o Todo € também menos do que a soma das partes”. E mais adiante,
"o Todo estd também em cada parte: € o principio hologramatico. Uma parte nio estd somente dentro do
Todo. O Todo estd também dentro da parte; o individuo ndo estd somente dentro da sociedade, a sociedade
enquanto todo estd também no individuo”. cf. MORIN, E. op. cit. p. 81 e 83 respectivamente.

0 “passar a ser tudo 0 mais” no sentido da identificagio cognitiva, como se a consciéncia fosse o lugar no
qual todas as coisas se encontram, ou na expressao de Aristételes, ‘a alma humana, em certo sentido, € tudo’.
(Aristételes. De Anima, 431b. 20) Ver ainda PETRAGLIA, op. cit. p. 82, citando Morin: “O todo estd
também em cada parte”.

%! MORIN insiste na idéia da necessidade do surgimento de ciéncias de um novo tipo € cita a ecologia, as
ciéncias da terra e a cosmologia, com a finalidade de proporcionar as condigdes para que os seres humanos
tomem consciéncia de que sdo partes do universo, de que t€m a mesma constituicdo, mas que se diferenciam
pela propria experiéncia, pela histéria humana, pela consciéncia. op cit. 90-93

2 Nesse item sobre a intencionalidade da consciéncia mostra-se que, para Fiori, o conhecimento deve ter um
fundamento ontoldgico, ou seja, a intencionalidade intencionante (Ser) e a correlacdo origindria entre o sujeito
cognoscente e 0 objeto conhecido, pela participacdo de ambos no Ser, ou pelo parentesco ontoldgico. Quer
dizer que os pressupostos metaffsicos da intersubjetividade sdo igualmente os da intencionalidade da

consciéncia e da possibilidade do conhecimento.




Segundo Fiori, a ‘intencionalidade da consciéncia estd fundamentada na
intencionalidade do Ser; a Intencionalidade é o modo de ser que o ato de Ser assume na
consciéncia humana; na consciéncia, a participacio toma consciéncia de si como
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intencionalidade’™, referendando a concepc¢io de Max Miiller.

“E a intencionalidade do préprio ser, que, em seu surgimento, € o primeiro
autor que pode produzir, a primeira fonte de que pode proceder algo,
como da consciéncia ou da vida intencional. Intencionalidade anterior do
Ser que fica sempre escondida aos othos de uma fenomenologia da
consciéncia intencional, porque a intencionalidade do ser é ontolégica e

s> Zd4

ndo fenomenoldgica”.

A intencionalidade da consciéncia funda-se, pois, na intencionalidade do Ser de que
a consciéncia participa e de que toma consciéncia como fonte de intencionalidade. Na
consciéncia humana a intencionalidade € “o modo de ser que o ato de ser assume” ou, na
consciéncia humana a participacdo toma consciéncia de si mesma como intencionalidade, o
que significa ainda que o ‘mistério da participagdo ontoldgica’ também € o pressuposto do
conhecimento verdadeiro e de que “a intencionalidade ndo € inconsistente aparecer, mas é

. . L, . . 245
dinamismo do préprio Ser como ato que nos comunica com o ser dos seres”.

Enquanto existéncia e histdria, a consciéncia se constitui na atividade de intencionar

algo, de fazé-lo presente significando-o. O objeto da consciéncia ndo é uma reprodugio de

alguma coisa exterior a consciéncia. E algo novo, mas que ndo é criacdo da consciéncia. E

recriagdo intencional da coisa e o ultrapassamento de sua particularidade na significagio
universal, propria da consciéncia. E precisamente esta capacidade de objetivar, de fazer da

coisa um objeto intencional, que se denomina de peculiaridade da consciéncia ou de

caracteristica mais marcante do espirito humano.

A intencionalidade €, secundariamente, também a capacidade que a consciéncia tem

de objetivar, de conferir outra forma de existéncia a coisa visada, que implica no poder de

3 Cf. FIORI, T.E. Ip. 149
¥ Max MULLER. Crise de la Metaphysique. Paris: Desclée, p. 115-116.




focalizar algo e de deixar todo o mais fora de foco, na perspectiva anteriormente referida da
‘epoche’ husserliana. Ainda que a consciéncia humana esteja imersa em seu meio vital,
como a consciéncia dos outros animais, pela intencionalidade, prépria da consciéncia
humana, a pessoa humana é capaz de franscender o seu meio e de objetiva-lo, o que é
imprescindivel para a conscientizacio™*®. Precisamente devido 2 transcendéncia, a
intencionalidade da consciéncia humana nfio est4 restrita ao simples mecanismo psicolégico
estimulo-resposta, extensivo a capacidade de adaptacdo inteligente dos animais ao seu meio
de vida. A consciéncia € a capacidade de superar esse mecanismo, recriando-o, dando-lhe
outra forma de existéncia, a existéncia intencional. Do lado prético, a pessoa humana

modifica o seu meio vital a partir dela mesma, isto é, humaniza-o, instaurando uma segunda

natureza, um mundo humano, cultural, obra de suas mios inteligent65247, que, enquanto

processo global, denominamos de histéria humana, por implicar a transformacéo da prépria
forma de existéncia humana no mesmo processo de transformacgdo da natureza.**®* Pela
intencionalidade da consciéncia o ser humano significa as coisas, intencionando-as,

expressa-as, dizendo a sua palavra, e as transforma efetivamente no e pelo trabalho.

2.1.2. Ainda sobre a consciéncia

> Idem, p.63.
2 . - -~ . . P . . -~ . e s -
*Numa aproximagao com a concepeao freiriana do método de conscientizacio, citando Alvaro Vieira Pinto,

o proprio Freire afirma que o método de conscientizag@o assume a propriedade fundamental da consciéncia: a
intencionalidade, a capacidade de objetivar e presentificar. Freire, Paulo. Pedagogia do Oprimido, 18°
edi¢do, Sdo Paulo: Paz e Terra, p. 5

#A expressdo “maos inteligentes”, de Vialatoux, € utilizada por Fiori na tese Abstracio Metafisica e
Experiéncia Transcendental, de 1963, para aproximar o movimento especulativo de interiorizagio ao
movimento prético de exteriorizagdo, na convicgdo de que a inteligéncia conceitual é representativa e
fabricadora, unindo a razdo e as méos no mesmo processo de significac@o e transformagio do mundo ou
mostrando que o ser humano pode ser definido pelo conceito e pelo trabalho, que encarna o conceito no
empirico, além da relagdo no e com o Ser, é claro. Ver: Fiori, E. T. E. I, p. 158-159. Sobre a origem da
expressdo “mdos inteligente”, Ver: Vialatoux, J. Signification Humaine du Travail. Paris: Les Editions
Ouvrieres, 1953, p. 202

3 Segundo FIORI a consciéncia animal também intenciona, mas enquanto estd submersa em seu meio vital,
o0 animal apenas reage aos estimulos adaptando-se e integrando-se cada vez mais & natureza, sem lhe dar uma
nova forma de existéncia, a existéncia intencional. "A intencionalidade do animal est4 encerrada no meio




Pelo jd antecipado no inicio deste capitulo, o autor considera impossivel referir-se a
aspectos da consciéncia, passiveis de uma abordagem analitica. Mas para uma exposi¢io
mais didatica do processo de conscientizacio é oportuno destacar ainda algumas dimens&es
implicadas no mesmo, como que dirigindo a atengfo prioritariamente a uma delas, sem
contudo pressupor que ela é destacdvel das demais. Nesse sentido pode-se falar de
dimensdes implicadas na conscientizacio, condizentes com os ‘inspectos’ da consciéncia
intencional. Com esse propdsito introdutério convém apresentar primeiramente tais
‘Inspectos’ para posteriormente versar sobre a conscientizacdo como tarefa mundana,

intersubjetiva e histdrica.

Sendo que a consciéncia sempre se constitui exclusivamente como consciéncia de
algo, isto €, intencionando algo, fazendo com que esse algo se presentifique, ndo h4
consciéncia anterior a essa “consciéncia de algo”. Ao presentificar o “algo”, a consciéncia
confere-lhe uma nova forma de existéncia. O algo torna-se “objeto intencional da
consciéncia”, isto €, a consciéncia é capaz de objetivar o mundo, distanciando-se dele e
afirmando-se diante do mundo, objetivado na consciéncia, como sujeito que objetiva: nisso

consiste a transcendéncia intencional da consciéncia. Ela nfo estd mais imersa no meio

. .. . . 2 . .
vital, nos limites do mecanismo de estimulo-resposta. * A estrutura intencional da

consciéncia permite que o ser humano, além de ser consciéncia de mundo, seja

autoconsciéncia radical, consciéncia de ser si mesmo, de ser sujeito que presentifica,

objetiva e confere significagdo humana ao mundo. Significagio que nio é uma reproducdo

mental da coisa singular, mas uma nova forma de existéncia da mesma: objeto intencional

de significagdo universal, isso porque a consciéncia é abertura para a infinitude, enquanto

“consciéncia de ser”.

vital enquanto que o ser humano intenciona desde o seu mundo humano, histérico, constituido por ele. Ver;

FIORI, Notas Sobre Personalismo e Compromisso, p. 2-3
2 .. . . - . - o
249 Mecanismo restritivo a uma certa “adaptagdo inteligente”, como os outros animais, que ndo objetivam o

meio e por Isso eles se naturalizam no processo de relagdo com o mesmo, enquanto que o ser humano, por
forca da transcendentalidade da consciéncia, transformando o mundo, humaniza-o. Idem, p. 1 e 2




Al reside a peculiaridade da interpretacio fioriana do cogito: 0 “eu penso”, “eu
sou”, ndo se restringe a certeza légica da razio pensante, mas, enquanto existéncia, é
“consciéncia de ser”, que distingue o ser humano dos outros seres. Na consciéncia humana
acontece o auto-desvelamento do ser, desde o qual as significagdes podem ultrapassar a
mera “teoria da representagdo do sujeito” e adquirir uma consisténcia ontoldgica,
aproximando novamente o pensar € 0 ser. Assim considerada, a transcendéncia intencional
da consciéncia € também a “razdo da liberdade”, o seu exercicio é exercicio da liberdade na
constituicdo do mundo humano e de suas possibilidades. Na consciéncia de ser, Fiori
admite que “a energia de ser posta nas mios do ser humano permite-lhe construir a sua

existéncia”, possibilita que ele se autoconfigure em liberdade.

A consciéncia humana em sua intencionalidade possui o plus da transcendéncia,
isto €, a capacidade de objetivar, de emergir no meio vital e de conferir um significado
universal a coisa, sobrepassando o imediato e o particular da percepgdo sensivel. Isso estd
pressuposto quando o autor afirma que "a intencionalidade da consciéncia é abertura na

. - ) . . A . . . .
direcdo do infinito".*° Ou ainda, " essa capacidade da consciéncia, de intencionalizar,

desprender-se do meio vital, e objetiva-lo, € o que chamamos transcendentalidade”.?>! Essa,

por sua vez, vai além da mera capacidade de objetivacdo, consumando-se na consciéncia
que o EU tem de si mesmo, enquanto sujeito que objetiva. O sujeito também pde no objeto
algo que ndo estd nesse objeto particular: a significacio universal. Essa significacdo
252

universal, enquanto ideal, € imprescindivel a postura critica™” e ao projeto de

transformagdo, seja do meio vital natural, seja do meio sécio-histérico, que implica na
transformagdo do proprio agente, pelo fato de fazer-se nesse meio e por sua mediacdo.

Essa € o significado da afirmagdo de Fiori quando diz que o ser humano ndo se naturaliza

250 FIORI, Notas sobre Personalismo e Compromisso, p. 3

21 ¢f. op. Cit. p.2

B2 A simples pertenca a uma realidade, sem a possibilidade do distanciamento, impediria a acdo
transformadora da mesma. A significagdo ideal ndo € um critério externo de julgamento e projecdo da agio.
Na perspectiva dialética a propria agdo transformadora, de cardter utdpico, é que serve de referéncia para
testar a validade da idealizag@o. Sobre o cardter critico da utopia e a dialeticidade da prdxis, ver ainda Freire,
Paulo. Alfabetizacdo e conscientizacdo. In: CONSCIENTIZACAO -teoria e pratica da libertacio- Sio

Paulo: Cortez & Moraes, 1979, p. 28




simplesmente como os outros animais, mas humaniza o meio e se humaniza no processo de
transformagéo.z53

Ao significar algo, a consciéncia humana ndo apenas presentifica esse algo, mas o
sobrepassa no significado universal, que ndo se encontra ‘nesta coisa particular’, mas
resulta da abertura da consciéncia ao infinito, isto €, a extensio universal da significagcdo
pressupde que a consciéncia liberte-se da coisa particular, distancie-se dela e se direcione
para a universalidade, gracas a sua abertura para o infinito. Para o ser humano todo o

existente € significado, € simbdlico, porque a significacdo nio estd na coisa, ndo é a coisa
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ela mesma. A mgmﬁcagao S€ consftitul na consciéncia, elaé comportamento.“54

Contudo, esta forma de compreender a consciéncia e, consequentemente, o
conhecimento, seria subjetivista caso ndo houvesse uma fundamentac@o ulterior, metafisica.
Fiori esclarece: “o fato de que as significa¢des sejam significagdes humanas nio quer dizer,
necessariamente, que nao podemos conhecer as coisas na verdade”. Nesta forma de
compreensao estd, porém, implicito que ndo podemos conhecer a natureza pura das coisas,
uma vez que quando as atingimos jd hd algo de humano. Em tltima andlise, também aqui,
a metafisica da participacdo, que fundamenta a intencionalidade da consciéncia, sustenta,
igualmente, a objetividade do conhecimento, de acordo com o exposto no capitulo anterior,
porque as “significagbes sdo expressdes de um ser humano, que € ser, como a pedra € ser,
como a drvore € ser’, mas com a diferenca fundamental de que estas coisas ndo tém
consciéncia de ser e o ser humano tem consciéncia de ser, melhor, é o ente no qual o Ser
chega a consciéncia de si mesmo: € Espirito. “Esta € a primeira verdade: a translucidez de
um ser que se faz presente a si mesmo; a verdade do auto-desvelamento do Ser em nossa
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consciéncia”.

3 FIORI faz esta distingdo entre a pessoa e 0s animais: 0 animal se naturaliza; o ser humano humaniza a
natureza. O animal toma consciéncia das coisas enquanto estimulos (somente intenciona), o ser humano
objetiva, intencionaliza, conferindo significado humano as coisas, desde o seu préprio mundo humano.

% A relacdo para com o mundo é comportamento, ou na perspectiva gadameriana, ter mundo é comportar-se
com relacdo ao mundo, o que para Fiori significa préxis, na jungdo da inteligéncia e da mios. Ver: Gadamer,
Hans-Georg. Verdade e Método. p. 643. Ver ainda Fiori, que considera a palavra como comportamento
humano, significante do mundo. Ndo pura designacdo ou pensamento, mas também transformagdo, praxis. Cf.

Aprender a Dizer a sua Palavra. In: T. E. II, p. 61
7 FIORI, E. Elementos sobre personalismo y compromisso. Mimeo. Centro de documentacién MIEC.

Janeiro de 1968, p. 4




Quanto a mundaneidade da consciéncia, que € propriamente a forma da consciéncia
na relagdo de objetividade, pressupde-se obviamente a intencionalidade, porque nio se
pode pensar uma consciéncia de algo de um lado e, de outro, um mundo fora da
consciéncia. A consciéncia sempre se constitui como consciéncia do mundo, que, por sua
vez, sempre se constitui como mundo da consciéncia. A consciéncia do mundo € o mesmo
que mundo da consciéncia. Para evitar ambigiiidades entre esses dois polos da dialeticidade
o autor utiliza o termo ‘reflexdo’ ao referir-se 2 interioridade e ‘mundo da consciéncia’
quando se trata da exterioridade. Mas na relacio de objetividade, mediante o corpo-proprio
que, em sendo humano, € corpo-consciente, a consciéncia de mundo e o mundo da
consciéncia s3o insepardveis, a0 mesmo tempo que ambos emergem concomitantemente no
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processo da referida relagdo, essencialmente caracterizada pelo trabalho.>>

Na relagéo de objetivagdo hd sempre também expressdo; ndo hd como objetivar sem
expressar. A consciéncia do ser finito ndo objetiva criando, mas expressando em
determinado horizonte de compreenséo, que é o mundo da consciéncia. Se toda objetivagio
€ uma expressdo humana, ndo hd como atingir a coisa em sua natureza pura. No entanto,
expressar € exercicio da transcendéncia da consciéncia. Nessa perspectiva o antagonismo
entre idealismo e realismo néo faz sentido, uma vez que a partir da correlago original e
originaria consciéncia-mundo é impossivel pensar uma consciéncia vazia ou um mundo
sem consciéncia. Na concepcdo personalista a “verdade estd na consciéncia como
consciéncia de mundo ou no mundo como mundo da consciéncia.” E igualmente absurda a
hipétese de existirem coisas sem consciéncia, uma vez que elas seriam coisas sem
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significacdo.”

A mundaneidade caracteriza-se pela objetivacdo-expressdo; pois a consciéncia, ao

significar a coisa, dé-lhe uma nova forma de existéncia: a existéncia intencional. Como tal,

a objetivacdo-expressdo € a recriacdo da coisa, sua transformaco: “a palavra que expressa

236 veja-se af a dificuldade de separar a mundaneidade da préxis, da intersubjetividade e da historicidade e a
€nfase na expressividade concreta ou na existéncia, materializada no trabalho, que ja antecipa importancia da
linguagem, cuja centralidade serd explicitada no item 3.4 do presente trabalho.

*7Cf. op. Cit. P. 5




a coisa ja € o comego de sua transformacio”. O surgimento da consciéncia, da expressio e
da palavra sdo concomitantes. Somente existe mundo porque existe uma consciéncia que o
expressa na linguagem, mas que é linguagem comum a outras consciéncias, assim como o
mundo € mundo comum, elaborado colaborativamente mediante o trabalho, cuja ‘raiz é a
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transcendentalidade da consciéncia.’>®

Por isso que a intersubjetividade também é um traco essencial & consciéncia e
imprescindivel para a conscientizagdo, pelo menos enquanto essa é entendida no profundo
sentido de ser tomada de consciéncia da condi¢cio humana e processo de constituicdo
historica das subjetividades em processo na direcdo dessa condi¢do, de serem sujeitos de
sua destinagdo histérica. Considerando mais o aspecto existencial, pratico, histérico, pode-
se entender que a consciéncia € intersubjetiva porque nio hd consciéncia que ndo seja
consciéncia de mundo, mundo comum a outras consciéncias. E pela mediacao origindria do
mundo comum que as consciéncias se comunicam e se constituem como consciéncias do
mundo. Mas ndo € a comunicagdo que torna o ser humano um ser comunicante. Ao
contrario, ele se comunica pelo fato de ser comunicante,”’ de tal sorte que ele somente se
personaliza nesse exercicio da intersubjetividade das consciéncias, a saber, no didlogo. A
personalizagdo € processo de intersubjetivac@o das consciéncias de tal modo que a pessoa

nao se opde a sociedade, mas ela € a sintese concreta de ‘individuo e sociedade’.

Na intersubjetividade das consciéncias a objetivagdo-expressdo do mundo comum
deveria ser a sua humanizagéo, para que o mundo fosse a mediacio do reconhecimento das

consciéncias que nele se co-existenciam. Reconhecimento que, na préxis, é didlogo, no qual

a palavra ¢ expressdo e elaboragdo de um mundo comum e a comunicacdo é o mundo

comum em elaborago.”’

Aqui ja aparece implicitamente a assimilagio de elementos da virada lingiiistica, nfio exatamente o “trinsito
de uma filosofia da consciéncia para uma filosofia da linguagem”, conforme afirmagio de Marques/Andreola,
mas, sem divida, o exercicio de um filosofar dialdgico, intersubjetivo. Ver: MARQUES, Mirio Osério e
ANDREOLA, Balduino Anténio. Verbete sobre Ernani Maria Fiori no Dicionario de Educadores no Brasil
— da colénia aos dias atuais. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 1999, p. 170-174.
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Por outro lado, retomando a ‘energia de ser’ que dinamiza todos os entes e que, na
consciéncia humana, se faz consciéncia de ser, convocando-a a ultrapassar a sua finitude
fisica na infinitude intencional, pode-se entender que tal dinamismo € chamamento na
direcdo de ‘ser mais’, é direcdo de ‘valor’. E a isso que, no personalismo, se denomina de
compromisso: “a pessoa humana € o ser no qual se faz o esforco de compreensdo do ser”.
Entdo, a consciéncia aberta para o mundo abre-se também na direcdo do ser em toda a sua
amplitude . Fazendo-se consciéncia existencial e concreta de Ser, a consciéncia assume a
plenitude intencional do ser, mas que nunca estd dada, uma vez que o esforco de

compreensdo de ser € existencial, € histdrico; é fundamentalmente a histéria.

Assim chega-se a essencial historicidade da consciéncia, j4 implicada nos tragos
anteriores, pois, ter mundo € comportar-se com relacio ao mundo, cuja condi¢do € a
temporalidade®' e a histéria. Pela transcendéncia a consciéncia € capaz de despegar-se do
vivido, fazendo aparecer trés éxtases da consciéncia: presente, passado e futuro. A
consciéncia esta fisicamente no presente, intencionalmente estd liberada para o passado e

para o futuro: esse € o processo de temporalizacio da consciéncia. O ser humano é capaz de
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romancear, de, no presente, narrar o passado e projetar o futuro: é historiador.?

Inventando o seu passado e o seu futuro ele faz histéria e se torna aquilo que faz de si
fazendo histéria: € um ser radicalmente histérico; capaz de projetos e previsdes, o que
implica a liberdade e a determinagdo, sem a qual ndo poderia projetar-se. O projetar-se é o

exercicio da liberdade; € a afirmacdo da dialética entre o determinismo e a liberdade.

Enquanto projeto o ser humano estd sempre além de si mesmo. Somente nessa
transcendéncia pode-se entender os outros ‘inspectos’ da consciéncia. Mas o projeto ndo é
algo no vazio. Trata-se da opgdo diante de possibilidades historicamente dadas, que
também sdo humanas, histéricas. Diferentemente dos entes puramente naturais, o ser
humano néo € somente vida, mas € uma vida na qual a forca de viver e de existenciar-se
estd em suas proprias maos, possibilitando que ele autoconfigure a sua prépria existéncia. E
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isso é a histéria.”®® No momento em que a vida se faz espirito, isto €, é capaz de objetivar,

261 Idem, p. 8.
52 Idem, p- 9.
% Idem, p. 10




nesse instante a vida se faz histéria. ‘Este é o poder fundamental do ser humano, a sua

radicalidade pessoal que o faz um ente histérico.” 2

Numa outra linha de reflexo, a historicidade pode ser entendida como a atividade
humana de constituir o mundo, de sobrepassa-lo, dando sentido universal s significacdes
que se constituem nas consciéncias enquanto consciéncias do mundo. Significagdes que sdo

abstratas, mas que sempre estdo em um determinado contexto, e que a consciéncia pode

organizar contextualmente dentro de uma I6gica na forma de discurso. E a discursividade

da consciéncia pela qual o ser humano pode pensar a realidade como um todo, como um
mundo abstrato. Entdo o esfor¢co humano deve ser o de tentar reintegrar estas significacdes
na totalidade concreta. Mas a prépria totalidade concreta & apenas um momento de um
processo total ®® A totalidade da consciéncia sempre escapa ao processo de totalizacdo
porque a consciéncia tem a dimensdo transcendental, fazendo com que O processo seja
indefinido e continuo esforco mundano, histérico, de reflexdo totalizadora. E um
movimento de discursividade dialética de compreensdo do ser humano; movimento de
totalizacdo da consciéncia que nunca encontra o seu termo porque o ser humano € uma

esséncia histdrica: uma existéncia que permanentemente conquista a sua esséncia.

Fiori pretende distinguir-se tanto da postura essencialista quanto da existencialista,
afirmando que o ser humano néo é uma idéia que prefigura uma existéncia, mas que € uma
existéncia que autoconfigura suas préprias idéias.**® O ser humano € definido como sendo
uma “esséncia histérica”; um ente que estd sempre além de sua natureza, ou que ele € uma
esséncia histérica.”’ Na radical historicidade a consciéncia humana pode ser também
consciéncia historiadora, que se faz através de sua prépria praxis, que, obviamente,

pressupde novamente os tragcos anteriores.

2 - =
24 ibidem.

% jdem, p. 11.

J85 -
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%97 Personalismo y compromisso, p. 13. “Se temos uma visdo dindmica do ser a no¢o de esséncia histérica

nos parece mais aceitdvel do que a de ‘esséncia eventual’, pré-determinada”, afirma o autor. Mas essa
superacdo ¢ demarcada mais claramente nos Textos Escolhidos I, p. 38, p. 42, e T. E. II, principalmente na p-
20, em que afirma: “ndo sou nem essencialista, pois ndo ponho, de maneira absoluta, a esséncia antes da
existéncia, nem existencialista. ao modo de Sartre, por ndo admitir que a existéncia preceda a esséncia.” Fiori
define a historicidade “a maneira lavelliana, dizendo que a existéncia € permanente conquista da prépria
esséncia, o que significa que o nunca se conquista inteiramente a si mesmo.”
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2.2. Conscientizacdo:
2.2.1. Enquanto dialética consciéncia-mundo

A valorizag@o da historicidade, desde a profundidade metafisica da intencionalidade
da consciéncia, leva Fiori a caracterizar inicialmente a conscientizagdo como o “retomar
reflexivo do movimento de constituicdo da consciéncia enquanto existéncia”. E ao mesmo
tempo, em sendo praxis histérica, tal movimento faz emergir a radical intersubjetividade
das consciéncias neste retorno reflexivo. Sendo consciéncia “de” mundo, que € histérico e
comum as consciéncias que nele se expressam ao  constitui-lo e nele se constituirem,
significando 0 mundo comum, familiar, a reflexdo sobre este mundo faz aparecer seu
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cardter intersubjetivo e intersubjetivante da conscientizacdo.?*

A constitui¢do da consciéncia acontece espontaneamente’® e, para que ela se
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efetive como consciéncia ‘de si para si’, carece da reflexiio ou da “retomada reflexiva”,2’°
visando a plenitude da condi¢do humana. Somente na reflexdo aparece a dialeticidade entre
consciéncia e mundo; a co-pertinéncia entre a producdo de si mesmo na producdo

colaborativa do mundo.

“® Novamente aqui, pela Idéia Metafisica da “participacdo”, o EU é, desde a origem, efetiva participagio e
mundo historico que emerge no processo ativo de significagdo ¢ mundo comum: intersubjetivo.

9 A constitui¢do espontdnea da consciéncia refere-se ao processo normal de constituicio da subjetividade,
antes da tomada de consciéncia. Processo que pode ser ilustrado eloqiientemente pelas palavras sartreanas de
poetas da MPB: “Por tanto amor, por tanta emog#o, a vida me fez assim: doce ou atroz, manso ou feroz... Eu
cagador de mim. Preso a cangdes e entregue a paixdes, que nunca tiveram fim, etc”. Ver: MAGRAO e SA, En
Cacador de Mim.

" A constituigio espontdnea da consciéncia corresponde & Primeira Figura da Consciéncia descrita por Hegel
na Fenomenologia do Espirito: o saber imediato ou a consciéncia sensivel. Para chegar a conscientizagéo, é
preciso que se supere gradativamente as figuras da consciéncia: a percep¢do da multiplicidade de qualidades
do real, a contraditoriedade do entendimento ou da razdo analitica que fragmenta o real, a autoconsciéncia
pelo imprescindivel reconhecimento do outro, a superagdo do isolamento das consciéncias, que pretendem
reconhecer-se abstratamente, através do reconhecimento das potencialidades do trabalho ou da praxis
histérica (que elucida a historicidade do objeto da sensibilidade, da percepgdo, do entendimento, etc.), Esta
por sua vez mostra a Razdo como nova figura, ainda contraditéria, por evidenciar a conflitividade do social,
que € , a um sO tempo, reconhecimento da essencial sociabilidade (intersubjetividade) e incapacidade de

atingir 0 universal.




A consciéncia, enquanto ex-sisténcia, constitui-se dialeticamente na constituicdo do
mundo, de tal modo que ndo pode haver separacdo como se a consciéncia e o mundo
fossem duas entidades estdticas e separadas. Na filosofia de Hegel este procedimento
analitico de fragmentagdo do real corresponde a contraditoriedade da razdo, que na
perspectiva de Fiori € superada na unidade dialética de co-instauracio de ambos,
consciéncia e mundo, no encontro. “Encontro que ndo é o resultado de dois entes que se
encontram, mas, sim, a origem de ambos, encontro originario”.”’! Embora o encontro seja
marcado pela consciéncia ou pelo sujeito, a consciéncia e o mundo ganham realidade
concomitantemente:

“Um ndo se perde no outro, perdendo a sua identidade: identificam-se um
através do outro. O Eu consciente é presenca que se presentifica a si
mesmo apﬂgresentiﬁcar o outro. E o outro sé € presente na luz dessa
presenga.””'”

Considerando tal grau de copertinéncia entre consciéncia e mundo, a reflexdo ganha
outro significado. Nao € a consciéncia que simplesmente se volta sobre si mesma.
Pressupondo o mundo enquanto resultado da préxis humana, esse caminho para a
interioridade, denominado de reflex@o, passa pela exterioridade, que, por sua vez é
inseparavel da interioridade das consciéncias que historicamente se expressam na atividade
objetivante de elaboracdo do mundo. Entendida desse modo, a reflexdo, possibilitada pela
transcendéncia intencional da consciéncia, € auto-aprofundamento através do mundo, que,

nio sendo mundo de uma consciéncia isolada, recoloca a questdo da intersubjetividade.

Mas sem a transcendéncia da consciéncia este ex-curso para dentro de si mesmo,

mediado pelo mundo, aprisionaria a consciéncia na situac¢ao vivida, tornando-a separada de

si mesma, uma vez que a reflexdo tem seus limites circunscritos pela situacdo histérica,

pelo “mundo” do qual a consciéncia € consciéncia. Aprisionamento que OcCorITe

7! “EIORI, T.EIL p. 67.
2 Idem. Isso corresponde 4 superacdo do isolamento através do imprescindivel reconhecimento do outro na

perspectiva de HEGEL, com a significativa diferenca de que na Fenomenologia do Espirito o reconhecimento
implica primeiramente a guerra ao outro, € conflitividade social, sem aceno a uma copertinéncia de

instauragdo de ambos.




efetivamente num mundo em que as relagSes cotidianas sdo mistificadas. Mas o que se
pretende acentuar aqui € que a consciéncia do ser finito, histdrico, carecendo da mediacio
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para tornar-se consciéncia de si, € consciéncia histérica”’” e finita. Na expressao de FIORI,

“uma consciéncia que fosse presenga presente a si mesma, sem mediacio de presente
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algum, ndo seria ‘para si’; seria o ‘si mesmo’ absoluto”.?’*

A referéncia a mediacdo significa que o “para si” da consciéncia nio existe sem a
abertura, isto €, sem que ela seja consciéncia “para outro” que ndo ela mesma. Por isso que
a ‘conscientiza¢do se anuncia, desde o primeiro momento, cOmo movimento em que a
consciéncia se reconquista ao conquistar o mundo’, isto €, anuncia-se como praxis
histérica, uma vez que a conquista do mundo e sua significa¢do ativa ndo sdo idealismo
arbitrdrio de uma consciéncia: a significacio € efetividade histérica. Por esse motivo é que
a conscientizacdo também se afigura desde o inicio como processo permanente, o que
corresponde igualmente a ontolégica e histdrica vocagdo de ‘ser mais’; a consciéncia re-

constitui-se continuamente na permanente re-constituicio do mundo, no processo

histérico.*””

Nessa perspectiva histérica de continuo processo, o mundo n3o pode ser
considerado como resultado de uma consciéncia caprichosa. A constituicdo do mundo da

consciéncia e da consciéncia do mundo € acontecimento dialético, isto €, processo no qual

ndo ha pré-existéncia de um ou de outra, nem existe a possibilidade de uma consciéncia e

de um mundo “em si”. Na dialeticidade histérica consciéncia-mundo também o “para si” e

0 “para outro” sao concomitantes.

273 Para evitar o idealismo convém aludir a significacio gadameriana do conceito de “consciéncia histérica”,
que implica a historicidade e a finitude da consciéncia. Embora o ser humano faca histdria, ele ndo pode fazé-
la arbitrariamente, pois ja €, na sua origem e em constituicdo, formado pela histéria que sofre e da qual €
portador. A consciéncia histérica encontra-se sempre sob os efeitos da histdria enquanto age. Ver: Gadamer,
Hans-Georg. Verdade e Método. 2* edicdo. Petrépolis: Vozes, 1998 p. 450.

27“1 Fiori, E. M. Textos Escothidos II, p.67
7> Essas idéias de Fiori (1970) sdo encontradas também explicitamente em Freire (1979): “A criagdo de uma

nova realidade (exigéncia da critica utépica e do ‘ser mais’) ndo pode esgotar o processo de conscientizagdo.
A nova realidade deve tomar-se como objeto de uma nova reflexdo critica... A conscientizacdo, como atitude
critica dos homens na histéria, ndo terminard jamais” Ver: Freire, Conscientizacao , Sdo Paulo. Cortez e

Moraes, 1979, p. 27.




Pode-se pensar que o autor abandonou aqui a nogdo de intencionalidade
transcendental da consciéncia devido a considera¢do da concretude e da dialeticidade
histéricas como forma de afastar o abismo idealista da fenomenologia pura. Mas a
transcendéncia da consciéncia continua uma exigéncia enquanto possibilidade de relacio e
de objetivagdo, pois, estando situada em determinado contexto concreto no qual e em
relagdo com o qual se constitui, facilmente a consciéncia submergiria caso ndo possuisse a
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capacidade de emergir, de distanciar-se, para objetivar este mesmo contexto.?’®

A conscientizagdo pressupde, pois, a transcendéncia da consciéncia e, enquanto
reflexdo critica e agdo transformadora, ela acontece mediante o ingente esfor¢o do sujeito
para presentificar o mundo, objetivando-o, olhando-o de dentro, sem sair de si, e
paradoxalmente, adentrando-se em si mesma. A reflexo, enquanto retomada ou retorno,
pressupde o mundo objetivo e a transcendéncia da consciéncia. Nao hd interioridade sem
exterioridade, nem pode haver conscientizacdo sem que se admita a intencionalidade
transcendental da consciéncia. Porque, por um lado, a consciéncia se constitui na relagio
com o mundo, por outro, pela reflexividade, € capaz de encarnar o mundo, presentifici-lo
enquanto presenca, dar-lhe significaco intencional e encarnar-se nele através da praxis™ .

A propria constituicdo histérica da consciéncia exige que a conscientizagdo seja a um

tempo acdo-reflexdo; apreensdo do movimento histérico de constituicdo da consciéncia e

acdo transformadora, uma vez que consciéncia e mundo se erigem concomitantemente.

"A consciéncia se constitui na praxis histérica homem-mundo, que é
dinamicidade interna e continua. A conscientizacdo € possivel porque,
ainda que se constitua nesta co-pertinéncia, a consciéncia transcende o
mundo, podendo abordd-lo e transformd-lo. Ela € interiormente
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transcendente a si mesma'.

776 Ver a respeito dessa idéia a caracterizagio que Freire faz do ser humano, diferenciando dos outros animais,
imersos em seu meio. In: Educacio e Mudanga, p.35 e Ac¢ao Cultural para a Liberdade, p.65.

2" Também para Freire “a praxis ndo é ag4o em si sem intencionalidade, sem finalidade. E ac@o e reflexdo. Os
homens se constituem historicamente como seres de prdxis e tem-se capacitado para transformar o mundo,
para dar-lhe sentido™. A préxis é ac¢do transformadora do mundo, dando-lhe sentido a0 mesmo tempo em que
o ser humano vai se auto-configurando. FREIRE, Paulo. In: TORRES, Carlos Alberto. Dialogo com Paulo

Freire. Sio Paulo: Loyola, 1979, p. 67.




Ao considerar a conscientizacdo desde a co-pertinéncia dialética consciéncia-mundo
torna-se imprescindivel considerar também a temporalidade e a historicidade da
consciéncia, pois a conscientizacio € processo de temporalizagc@o e historizacdo. Por outro
lado, em sendo também prixis de transformacdo, para além da tomada de consciéncia,
pressupde igualmente a transcendéncia da consciéncia porque somente um ser capaz de
objetivar o tempo e de fazer histdria através de sua ag@o transformadora, € capaz de

apreender reflexivamente o movimento de constitui¢ao de sua prépria consciéncia.

No entanto, a apreensdo tedrica do real, o dar-se conta do processo mesmo de
constituicdo da consciéncia € apenas o primeiro momento da conscientiza¢do, que ainda

nio garante o senhorio do ser humano sobre si mesmo na histéria. A conscientizagdo €

praxis histérica de continua reconstituicdo da consciéncia e do mundo, caracterizada

especialmente pela reflexividade prépria a intencionalidade da consciéncia.

2.2.2. Enquanto Priaxis continua de refazer-se refazendo o mundo.

“O significar ativo em que o mundo ¢ significado ndo se efetua como
atividade de uma consciéncia pura, pura subjetividade. Esse significar, ao
contrario, é comportamento corpéreo-mundano e existencial no qual se
constitui e reconstitui o mundo significado”.*”

“Q sujeito desse saber € Logos e Praxis. Nao € logos que ilumina o mundo
como um espetdculo, ilumina-se na interioridade de um%gréxis que o

transforma. Diz o mundo num discurso que é ex-sisténcia.”

778 EJORI, Conscientizacién y Educacion. (separata) Mexico: Talleres Graficos Honegger, S.A.1.C. 1970,

p- 28

7% Na seqiiéncia do texto o autor acentua a dialeticidade do ser histdrica, afirmando que ele é “logos e
praxis”, entendendo que a praxis € objetivagdo do corpo préprio enquanto corpo consciente. Mesmo
considerando que o corpo préprio € a categoria antropoldgica de estrutura que possibilita a experiéncia da
objetividade do mundo, em Fiori deve-se ter presente que tal experiéncia tem a sua base na intencionalidade
da consciéncia enquanto presenca que toma consciéncia de si mesma a0 presentificar e objetivar. A
totalizacio do sentido das relagdes humanas de objetividade e de intersubjetividade ¢é atividade espiritual ou €
atividade da intencionalidade da consciéncia enquanto presenca presente a si mesma mediante a objetividade

do mundo e a alteridade dos outros. Ver: Fiori, E. T. E. II, p. 69.
20 FIORI, T.EIL p. 62
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, € obra de maos inteligentes

A conscientizacdo € préxis histérica ageio-reﬂexéo2
que forjam o ainda-ndo a partir de possibilidades concretas do mundo que desafiam a
capacidade criadora dos seres humanos. Embora o ser humano nas¢ca do mundo j4
constituido e que o solicita, ele nasce também para o mundo ainda em processo, aberto a
uma infinidade de possiveis. E esse grau histérico de liberdade do ser para o mundo
histérico ainda nfo inteiramente constituido que possibilita a préxis de transformacgdo do
mundo. Enquanto prdxis, a conscientiza¢do € acontecimento interior € concomitante ao
processo de transformagdo do mundo; concomitante ao surgimento de uma nova forma de
existéncia histoérico-cultural, numa nova configuracdo axioldgica. Isso significa que a
consciéncia ndo estd ai de forma estdtica e incomunicavel, tampouco a conscientizagio
resulta somente da reflex@o (idealismo) ou somente da agdo (praxismo). Reflex8o-agio é

um bindmio inseparavel. O contetido da reflexdo emerge da agdo, que, por sua vez, tem a

intencionalidade, tem o sentido que os seres conscientes lhe atribuem.

Embora haja coeréncia quanto a prioridade da interioridade ou da intencionalidade
da consciéncia como fonte do movimento continuo de re-constitui¢do consciéncia-mundo,
o autor enfatiza que este movimento € praxis histérica. Praxis cujo sujeito € o sujeito
social que historicamente se habilitou para tal, mas cuja condi¢do de sujeito pode ser
negada em condi¢Oes concretas de relacdes assimétricas. Em tais situagOes a
conscientizacdo somente se processa juntamente com a mudanca radical das relacdes de
dominag@o em relacdes de igualdade. Dai o seu carater revoluciondrio: restituir a dignidade
de Pessoa a cada ser humano, dentro do processo de mudanca da sociedade, o que eqliivale

historicamente a restitui¢do da condicdo de sujeito do processo.

Retomando a idéia da nova configuracdo axiolégica, pode-se afirmar que a

"racionalidade da histéria" consiste no "mundo consciente”, isto €, no mundo que se sabe

enquanto expressdo das consciéncias que nele se expressam no processo da concomitante

instauracdo de ambos. O viés marxiano da praxis serve aqui de antidoto ao idealismo,

%! Na mesma perspectiva FREIRE afirma que "a préxis ndo € agdo em si sem intencionalidade. E acio e
reflexdo. Os homens se constituem historicamente como seres de praxis e tém-se capacitado para transformar
o mundo, para dar-lhe sentido". FREIRE, Paulo. In: TORRES, C. A. Dialogo com Paulo Freire. p. 67
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mostrando que a consciéncia e 0 mundo se relacionam dialeticamente na concretude do

processo historico de re-estruturagdo continua de ambos.

“Nesse sentido, a expressdo do mundo ndo antecede nem sucede a sua
transformacdo: uma contém a outra; uma ultrapassa a outra e coincidem.
Assim, a consciéncia do mundo retoma, reflexivamente, o movimento de
seu significar ativo, em que os significados mundanos se constituem. A
medida que o homem dé significados ao mundo, neste se reencontra,

iy
L0433

reencontrando, sempre e cada vez mais, a verdade de ambos“*“”.

Assim, a significagﬁo ativa do mundo € um processo de desenvolvimento dialético
da consciéncia do mundo. O mundo inconsciente ndo pode ser refletido na consciéncia, da
mesma forma que ndo ha consciéncia sem mundo, uma vez que a consciéncia se determina
no mundo expressando-o ao nele se expressar; encarnando-se nele ao encarna-lo. Desse
modo a conscientizacdo acontece no mundo em conscientizagdo, ambos, consciéncia e
mundo, emergindo da e na prdxis. Por isso que "aprender a dizer a sua palavra”,
expressando-se na expressdo do mundo, € encontro com 0 mundo € cOnsigo mesmo

enquanto "ser-no-mundo”.“’

A co-pertinéncia € tal que a "palavra criadora pela qual expresso o
mundo € consciéncia de si do mundo expressando-se. Na consciéncia do
mundo, o mundo, através dela, vai aparecendo como um horizonte de
significados. Estes significados ndo sdo postos somente pelo mundo ou
dados pela consciéncia. O mundo se descobre ao mesmo tempo em que a

cn - . 84
consciéncia, ao expressa-lo, se expressa nele”.

Nessa perspectiva ndo pode haver uma verdade prévia do mundo ou da consciéncia.

A verdade nunca estd dada. Pelo fato de o mundo n@o poder refletir-se na consciéncia sem

que seja mundo consciente e a consciéncia ndo poder ser determinada pelo mundo antes de

%2 FIORI, T.E. II, p. 68
283 Na perspectiva da assim denominada “Reviravolta Lingiifstico Pragmatica” FIORI acentua enfaticamente a

carnalidade histérica da “palavra”, sua forga transformadora, desde que seja palavra auténtica, isto é, seja
expressdo da interioridade do sujeito da praxis e, enquanto tal, seja a ‘sua palavra sobre o mundo’, que, em
linguagem ndo mais platdnica, tem funcdo semitirgica: nao diz simplesmente o que estd af, mas ao dizé-lo
est4 efetivamente dando-lhe uma outra forma de existéncia, insepardvel da praxis. O item final do capitulo 3
explicita o cardter existencial da seméntica ou a efetivacéo da palavra pelo trabalho.

4 EIORL, T.EIL, p. 67 Idéia que Milton Nascimento expressa poeticamente: "o coragdo do mundo € a
pulsagdo da gente; a pulsacdo do mundo € o coragdo da gente.
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ser consciéncia do mundo, a verdade de ambos acompanha o processo de significacdo ativa
do mundo, que, na conscientizacdo enquanto praxis € também constituicdo da consciéncia e
do mundo. "A verdade de um se recupera através do outro: ndo estd dada, ela se conquista e

2 . : ~ " 2
se faz; € a0 mesmo tempo, descobrimento e invencao”. 85

A reflexdo, a retomada do movimento de constitui¢cdo existencial da consciéncia,
que € retorno reflexivo da consciéncia do mundo?®®, constitui novos significados, gravidos
de novas possibilidades de re-estruturacdo do mundo e re-constituicdo da consciéncia.
Significados que somente se efetivam e validam na praxis: na acdo transformadora do
mundo. Considerando a transcendentalidade da consciéncia e a Idéia da Participagdo de
cada pessoa na Infinitude do Ser, que provoca a dialética finito-infinito e possibilita a
histéria, Fiori considera que a conscientizagdo € processo continuo, condizente com a’
"ontolégica vocagdo de ser-mais”, porque na histéria humana, na préxis, sempre ha um
certo grau de alienacdo, de perda de si, por minimo que seja, provocando a busca da
superacdo. A Experiéncia de Ser e a experiéncia de finitude dialetizam-se assim na

inquietude do coragdo humano sem repouso, remetendo-o na dire¢do da infinitude e

) o U 2
mergulhando-o radicalmente na histdria, como exigéncia do Absoluto ¥7_ fazendo com que

a dimensdo utdpica do ser humano aflore com todo o seu vigor metafisico e, a0 mesmo
tempo, como exigéncia interna da conscientizacdo enquanto processo histérico: a

conscientizacdo € "encarnacdo”, € assumir o compromisso historico.

%5 FIORI, T.E.IL, p. 68. A luta para afastar o fantasma do idealismo se completa apenas no capitulo final em
que o conceito de trabalho é fundamental para legitimar a cultura ou o mundo da consciéncia, enquanto
mundo histérico, que, tanto quanto a consciéncia do mundo, ¢ mediado pelo trabalho humano através do qual
o ser humano cria intencionalmente sua forma histdrica na conformagao histérica do mundo que, por sua vez,
se efetiva numa configuragio axiolégica e numa estruturagdo social objetiva, ambas inseparaveis.

6 ") significar ativo em que o mundo ¢ significado ndo se efetua como atividade de uma consciéncia pura,
pura subjetividade. Esse significar, ao contrdrio, € um comportamento corpéreo-mundano e existencial, no
qual se constitui e reconstitui o mundo significado. O sujeito desse significar € Logos e Praxis. Diz o mundo
num discurso que € ex-sisténcia” FIORI, T.E.II, p. 69

7 Trata-se aqui das passagens jd vérias vezes referidas em que Fiori expressa a sua convicgdo de que a
histéria enquanto atividade humana somente ¢ possivel no encontro das duas linhas, a da transcendéncia € a
da raiz ou a do trabalho humano de transformagdo do mundo. Ver: 1. Fiori, E. T. E. I, p. 47 e, referindo-se
diretamente ao absoluto de exigéncia, p. 48. 2.VAZ, Henrique C. L. p. 21, comentando a idé€ia de Fiori.
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2.2.3. Atitude de assumir a historia

Isto é a histdria: temporalizacdo do eu e do mundo num processo em que,
juntos, se constituem e reconstituem, respondendo ao destino de seu
encontro origindrio. O eu expressa, incorpora e transforma o mundo num
movimento em que o transcende e o reconstitul — transcender que ndo

nega o mundo, € sim o assume e transforma. Nesse movimento o eu se
. : es. -1
projeta e se recupera continuamente .

"A conscientizagio é um compromisso histérico. E também consciéncia
histdrica: insergdo critica na histdria, implica que os homens assumam o
papel de sujeitos que fazem e refazem o mundo. Exige que os homens
criem sua existéncia com o material que a vida lhes oferece."™

A reflexdo sobre a "mundaneidade da consciéncia” ou sobre a co-instauragdo
consciéncia-mundo®” e a dialética de continua re-elaborr:tc;éio291 de ambos no processo
marcado pela intencionalidade da consciéncia, que, ao significar e expressar o mundo,
direciona a sua transformacdo, coloca o sujeito no centro do "mundo humano” ou da
histéria. Quer dizer, fazendo com que tome consciéncia de que a historia € obra de
responsabilidade humana e que, enquanto seres histéricos, que se fazem na historia, estes

. o - 20
Sao responsavels por s1 mesmeos.

A conscientizacdo como ‘atitude de assumir a histéria’ €, sem duvida, algo que

causa assombro, pelo fato de acentuar o compromisso de vida, a tarefa do cotidiano: a

responsabilidade ética fundamental. =~ Mas na perspectiva do "reconhecimento da

28 FIORI. T.E. Il p. 70

2% EREIRE, Conscientizacio, p. 26 - Citagdo de uma palestra proferida pelo autor em 1970

20 A expressio mundaneidade da consciéncia aparece no texto Elementos sobre Personalismo y
Compromisso de FIORI, 1967, e a temdtica da dialeticidade consciéncia-mundo é desenvolvida também por
FREIRE, j4 na Pedagogia do Oprimido, p. 71.

' Na perspectiva de FIORI ndo poderfamos deixar de enfatiza que essa elaboracdo € colaboragdo, isto €, €
obra intersubjetiva. Portanto, a questdo da intersubjetividade deveria ser tratada aqui, juntamente com a
historicidade. Mas para explicitar mais didaticamente estes "inspectos”, inseparaveis uns dos outros, optou-se
por tratar da historicidade e da temporalidade neste item, deixando para a intersubjetividade a fungdo de abrir
g)irspectivas filosSficas para o didlogo pedagdgico como exigéncia ontolégica e existencigl. o

#? Também FREIRE, considerando a importdncia desse aspecto da educacdo-conscientizagao, retoma a
historicidade na Pedagogia da Autonomia, p. 31 ¢ a responsabilidade, na mesma obra, p. 81-83.




participag¢do ontologica” esse compromisso € a condi¢do essencial do ser humano, enquanto
acontecimento e esforco de compreensiao do ser.”” A experiéncia interior da presenca da
infinitude do ser no ser finito provoca o movimento dialético entre o finito e o infinito,
possibilitando a efetiva busca de superacdo do "inacabamento”, a busca de "ser-mais",
como exigéncias do ser.””* Para Fiori o encontro das duas linhas, a do Infinito e a do finito
na interioridade do ser humano, possibilita a aventura histdrica, a0 mesmo tempo que a
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exige.”~ Fiel a reflexdo metafisica, cujas idéias sdo radicalmente histdricas, pode-se

conceder que a possibilidade de assumir a histdria tem sua base na consciéncia do mistério
3

ontolégico, cuja compreensdo histérica ndo depende exclusivamente da reflexdo. A pura
reflexdo resultaria em conceitos abstratos. A compreensio do mistério ontoldgico €
concreta e existencial: é autocompreensdo. "O esfor¢o de compreensdo do Ser € um esfor¢o
existencial na histéria, € fundamentalmente histéria" %

A histéria ndo pode ser compreendida como sendo o dinamismo de todos os entes
que tem por causa o dinamismo do ser. Entdo ndo haveria verdadeira histéria, mas
dinamismo de difusdo do ser nos moldes da ‘emanacdio do Uno’ na perspectiva do
neoplatonismo. Ainda que se possa pensar a dinamicidade geral do universo como sendo
perpassada pela atividade do ser, esta dinamicidade careceria de sentido se ndo existisse a

consciéncia como lugar da compreensgo desta presenca-atividade.

Imaginando-se que o ser é a "causa primeira" que estd colocada num passado
primordial, a consciéncia de ser tornar-se-ia "esquizofrénica”, a medida que seria a
consciéncia de estar longe de seu lugar e tempo: de algo fixado ou perdido no passado.
Por outro lado, situando-o num futuro, ao modo de uma perfei¢do, ja vislumbrada ou

anunciada, uma perfei¢do a ser atingida, igualmente a consciéncia seria consciéncia desse

93 FIORI, Elementos do Personalismo y Compromisso, p. 6-7.
2Mais uma vez nos deparamos com a idéia da "violéncia do Absoluto” hd pouco referida. Quanto ao

inacabamento, ver ainda FREIRE, Pedagogia do Oprimido, p. 73 ¢ Pedagogia da Autonomia. p. 55-56.

Sobre a finitude, leia-se Pedagogia da Autonomia, p. 59 S
295 | embrando Pascal, Fiori afirma a transcendéncia sem negar a imanéncia, ou, na afirmacio de ARANTES,

Paulo e FIORL Otilia, "Fiori nunca deixou de procurar na metafisica as condigbes de possibilidade da

histéria”. In: FIORI, T.E.IL, p. 5 .
2% FIORL, Elementos de Personalismo y Compromisso, p. 8. Referindo-se a essa problemdtica na

filosofia de Fiori, o filésofo LIMA VAZ assim se expressa: "Fiori escreve a carta do Ser a partir do centro
irradiante da histéria” In: FIORI, T.E. I p.20.




dualismo entre o presente, opaco e falso, e o futuro enquanto "verdadeira vida", mas ainda
ausente. Para Fiori ndo hd um "ser no principio” a impulsionar a atividade humana para
adiante; tampouco ha um Ser em algum "fim" pré-fixado, atraindo os seres humanos para
fora de si mesmos. O ser € tal qual o compreendemos e a compreensdo do ser € esforco
histérico concreto; € processo: a compreensdo do ser € a propria histdria, embora os seres
finitos experimentem a presen¢a da Infinitude do ser na histéria. Seria mesmo coerente
afirmar que, na perspectiva fioriana, a consciéncia de ser € primeira e principalmente

consciéncia radical da finitude, da historicidade e da temporalidade do ser humano.

Aproximando-se da perspectiva da consciéncia hermenéutica, a experiéncia da
historicidade €, sobretudo, experiéncia de finitudeZ97; é saber os limites de toda previsao e a
inseguranca de todo plano; é saber que sequer a nossa histéria pessoal estd em nossas
proprias maos. A experiéncia é compreendida como sendo algo que faz parte da esséncia
histérica do ser humano, isto é, da qual ninguém pode eximir-se, da qual ndo € possivel
poupar alguém, ainda que as custas de sofrimento. Mas mostra igualmente que a
experiéncia ensina que nada estd pronto, de que nada se repete, de que nao aprendemos da
experiéncia sendo que ela nos predispde para novas experiéncias, a fim de com elas
aprender. Pelo conceito de experiéncia enquanto abertura para O novo chega-se a

compreensdo da consciéncia hermenéutica como abertura, como predisposigdao para

compreender a coisa como sendo assim ou de outro modo: chega-se a dialogicidade do ser

o4
humano.>”®

Diante da consciéncia da finitude, do ser-para-a-morte, assumir a histéria afigura-se
como maldita violéncia do absoluto, porque ndo hd como néo escolher, uma vez que

escolher ndo fazer histéria ainda é uma opg¢@o histérica, possivel para este ser livre, que tem

A - c " 299 ¢
consciéncia de sua condicio e que é responsdvel pelo seu ser. O ser humano €

compromisso; esta € a sua condi¢do essencial, ele € radicalmente temporalidade.

297 yver GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método. 2. Ed. Petrépolis: Vozes, 1998, p. 525-527.
2% GADAMER, op. cit. p. 534-541, refere-se a dialogicidade do ser humano desde a andlise da estrutura da

pergunta, exemplificando-a com o didlogo $OCratico.
29 Convém lembrar hovamente aqui o que significa "ser Pessoa": um ser que se autoconfigura, que € aquilo

que faz de si mesmo através de seus atos.




Intimamente ligada a historicidade, a temporalidade €, para Fiori, este "inspecto"” da
transcendentalidade da consci€ncia que confere ao ser humano a possibilidade de libertar-se
da situacdo vivida. Embora esteja fisicamente de modo inevitdvel no presente, a
consciéncia pode libertar-se intencionalmente, rompendo o presente e instaurando-se no
passado e no futuro: "pode romancear o presente, contar o passado e premeditar o
futuro”,*® que é o processo de temporalizacio da consciéncia. Assim Fiori ressalta o vigor
da subjetividade ou do sujeito dotado de consciéncia, sem depreciar a linguagem. Contudo,
a linguagem é atribuida ao seu sujeito. E, ainda que esse sujeito se constitua mediado e
modulado pela linguagem, o autor insiste que o processo de temporalizagdo, a capacidade
de romancear, de inventar o passado, de projetar o futuro desde o presente, caracterizam a
pessoa humana como historiador, como o ente que faz histéria. A temporalizacdo da
consciéncia permite, pois, que a pessoa se liberte da situag@o vivida, abra-se para o futuro;

projete-se como sendo um ser para o futuro, que, desde o presente, € previsao e projeto; €

transcendéncia.

Rememorando, para Fiori, a experiéncia ontoldgica, a experi€ncia da presenga da
infinitude do Ser na interioridade do ser finito, traz, como exigéncia interna, a sua
vinculacdo ao trabalho de produc@o do mundo, uma vez que consci€ncia e mundo se
erguem conjuntamente neste processo em que o ser humano vai transformando o mundo ou
numa palavra, na pre’lxis'.301 Esta vinculacdo entre a ‘experiéncia do mistério ontolégico e a
produgdo concreta do mundo®® mostra que Fiori ndo necessita abdicar da metafisica nem
da reflexividade da consciéncia para enfatizar a historicidade. Nao ha um dentro e um fora,
um antes e um depois, uma vez que tudo acontece "no interior da prépria historia enquanto

intersubjetividade ativa".>® Essa ‘experiéncia espiritual de ser’, ndo € passado nem futuro,

é presenca atual da infinitude do Ser no interior da subjetividade; é experiéncia na primeira

300 of. FIORI, Elementos sobre Personalismo y Compromisso, p. 9
30! para ilustrar a inseparabilidade entre a relagdo consciéncia-mundo, a histéria e a intersubjetividade das

consciéncias que se reconhecem mediadas pelo mundo-linguagem, ¢ oportuna a interpretagdo que Lima Vaz,
apresenta, versando sobre a trajetéria de Fiori: “o reconhecimento subjaz ao trabalho de transformag@o do
mundo como relagdo que se desdobra nos extremos do silogismo dialético no qual o mundo transformado
pelo trabalho é o meio-termo ou o termo mediador. Assim o mundo tem a estrutura do sinal no qual e por
meio do qual as consciéncias se reconhecem e a comunicagio é possivel”. In: Fiori, T. E. I, p. 27.

302 A produgdo concreta do mundo implica o trabalho de produgio material da vida, que, em sendo uma forma
especifica de relagdo homem-natureza, é também produgao de um modo especifico de ‘ser humano’, aspecto

que serd aprofundado no capitulo sobre a cultura.




pessoa e no presente do indicativo: Eu. Tal experiéncia faz com que a pessoa humana seja
um "ser que estd sempre além de si mesmo", um ser que no presente € para o futuro; que é
capaz de optar por projetos; mais radicalmente, € capaz de fazer-se através de suas agdes: €
uma esséncia histérica. Ser uma esséncia histérica € um paradoxo, que significa para Fiori
"ser uma vida em que a forca de viver, de existenciar-se -dentro de certos limites- estd em

suas maos, para que faca a autoconfiguragdo de sua prépria existéncia".””

A conscientizacio enquanto atitude de assumir a histéria € em primeiro lugar tomar
consciéncia dessa condicdo humana, que implica a tomada de consciéncia da historia,
implica em fazer-se consciéncia historiadora e também em ser consciéncia histérica, na
acepcdo forte da expressdo ‘ser sujeito de sua histéria’. O poder (condigio de possibilidade) que
faz desse ente um ser histérico € o seu poder fundamental; € a sua radicalidade pessoal,
segundo Fiori. Radicalidade, poder: a historicidade, desde a intencionalidade da
consciéncia, é entendida como capacidade de distanciar-se do meio, de objetiva-lo, de

transformé-lo, construindo o mundo através de significacdes universais. SignificagOes que,

no entanto, sdo abstratas enquanto o “projeto”3 05 hdo se concretiza na praxis efetiva. O ser
humano somente é historicidade na e através da praxis. Nela ele se faz e se refaz, fazendo

histéria e fazendo-se enquanto ser histdrico.

Nesse sentido a conscientizacdo é tomada de consciéncia da histéria como atividade
humana por exceléncia, isto é, aquela atividade pela qual os seres humanos se elaboram na
préxis dialética de elaboragdio colaborativa do mundo. A auto-elaboracdo tem sentido
radical para Fiori: “o sentido de conquistar a sua propria esséncia”, consequentemente, de

responsabilizar-se por seu ser. 306 Na radical historicidade do ser humano sua consciéncia €

sempre e necessariamente consciéncia histdrica, e, na visdo dindmica do Ser, prépria do

pensar de fioriano, ndo é escandalo referir-se ao ser humano como sendo uma “esséncia

39 ARANTES, Paulo e FIORI, Otilia. In: FIORI, T.E. IL, p. 5
34ETORI , Elementos sobre el Personalismo y compromisso, p. 10. Na seqliéncia do texto se 1€: "no
momento em que a vida se faz espirito (capacidade de objetivar, etc.), nesse instante a vida se faz historia.

305 “projeto” tem aqui o sentido sartreano. O ser humano € pro-jeto: é um ente jogado para diante, para o
ainda-ndo, sem que haja outro alguém a jogé-lo sendo ele proprio. Por isso ele € inteiramente responsavel pelo
seu ser. Ver: O Existencialismo é um Humanismo. In: Pensadores, Nova Cultura, 1987, p. 6

3%Eiori. Elementos sobre el Personalismo y Compromisso p. 16, fiel a supramencionada concepgdo

sartreana de que o ser humano € o que faz de si mesmo.
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histérica”"’, ou, como j4 referido anteriormente, “um ente que sempre estd mais além de

sua propria natureza™"

Enquanto historicidade o ser humano também € consciéncia historiadora; € capaz de
dar conta da histéria, de ser a memoria da historia e de fazer a narrativa, de marcar o
sentido da histéria como sujeito. Isso tudo € possivel porque a consciéncia humana é
histérica e ao mesmo tempo pode transcender o seu presente. Ela se constitui enquanto
consciéncia histérica no mesmo processo em que os seres humanos fazem histéria. Mas a
consciéncia historiadora é um segundo momento, que pressupde a criticidade da
consciéncia, a capacidade de tomar consciéncia da histéria e de situar-se nela como sujeito
que faz a histéria, embora a faca dentro de um contexto determinado, com um material
dispom’vel.309 Ser consciéncia historiadora € dar testemunho da histéria, o que supde que a
consciéncia seja critica, que o ser humano seja capaz de situar-se na historia com sujeito
epistemoldgico também. Isso significa, porém que a historicidade, a consciéncia historica,

-

implica a dialética imanéncia-transcendéncia.’"”

Mas ndo se trata de uma dialética na qual haja a negacdo de um dos polos. Em outra
passagem j4 se afirmou que a histéria sé € possivel no “encontro das duas linhas: a do finito
e a do infinito” Na referida dialética a predominancia da transcendéncia seria a negagao da
imanéncia, portanto, a negagdo da histéria. Da mesma forma que a negagdo da

transcendéncia, negacdo que impossibilita a intencionalidade, e, consequentemente a praxis

do sujeito consciente, seria igualmente a negagdo da histéria.”"' A consciéncia historica é

07 Na seqiiéncia do texto, p. 16, FIORI reafirma a idéia de que “o homem € existéncia que conquista
perenemente sua esséncia.” Esséncia que ele mesmo inventa enquanto faz histdria.

*% FIORI, op. cit. p. 13
3OMERLEAU-PONTY, referindo-se 2 histéria concreta mostra que, embora o ser humano seja herdeiro de

um modo de existir, nem por isso deixa de ser livre para ser sujeito de sua existéncia. “Recebi uma maneira de
existir, um estilo de existéncia. Todas as minhas a¢bes e meus pensamentos estdo em relagdo com esta
estrutura. No entanto, sou livre, ndo apesar disto ou aquém dessas motivagdes, mas por meio delas, sdo elas
que me fazem comunicar com minha vida, com o mundo e com minha liberdade™.

319Ger sujeito epistemoldgico implica consciéncia critica, a capacidade de distanciar-se do vivido e objetivé-
lo, isto é de fazer-se consciéncia historiadora. Ver FIORI, op cit. p. 14. No pardgrafo seguinte da mesma
pagina trata da dialética imanéncia- transcendéncia.

1 Nas p. 14-15 do texto sobre Personalismo y Compromisso o autor faz referéncia a duas formas de fuga da
histéria, uma atribuida a4 consciéncia mitica, que anula a responsabilidade humana ao anular o sujeito da
préxis, outra atribufda a consciéncia legenddria, que estd arraigada nos grandes feitos de supostos herdis do
passado e € incapaz de reconhecer o presente Vivo € seus sujeitos como igualmente decisivo.
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pensada como consciéncia historiadora, que, ao assumir seu lugar de sujeito da histéria,
depara-se consigo enquanto finitude e possibilidade de “ser-mais”, num mundo que €&
mundo comum. “Assumir a consciéncia histérica € assumir a responsabilidade de construir
um mundo que seja realmente a mediagdo das consciéncias, mediacdo de reconhecimento e

» 3iZ

ndo de dominacio”.

A atitude de assumir-se como consciéncia histérica, dentro de um contexto histérico
com suas determina¢des concretas, numa palavra, a conscientizacdo, aponta para a radical
politicidade desta atitude: “assumir sua responsabilidade na dire¢do do processo social”
COMO UM COMPromisso irrecusavel consigo mesmo e com os outros. Compromisso sem o
qual o ser humano torna-se objeto.’’>  Assumir a histéria é, na expressdo do prefdcio da

. .. . 314
Pedagogia do Oprimido, dizer a sua palavra.’

A conscientizacdo ndo se esgota no momento tedrico do “retorno reflexivo sobre o
movimento de constituicdo da consciéncia”, justamente porque o ser humano ndo pode
eximir-se de sua condicdo de ser um ser histérico. Ainda que ‘ser um ser histérico’
signifique primeiramente ser constituido por uma histéria da qual o ser humano néo € o
sujeito, pressupde-se aqui, pela transcendéncia intencional da consciéncia, a possibilidade
de constituir-se em sujeito pela reflexdo sobre o dado e pela agdo transformadora, isto €,

pela praxis. Assumir esta condigdo de ser um ser histérico, que se afirma como sujeito pela

L. . .. . - c L. 1 ~ .
préxis, € o que Fiori denomina de encarnagao histérica’ . Expressdo que na ontologia de

312 EIORI. Elementos sobre Personalismo y Compromisso, p. 15

313 Ver FIORI, op. cit. p. 15

314 Dizer a sua palavra é mais do que estar na linguagem; € pressupor a consciéncia, prépria do sujeito, ainda
que se admita que esse sujeito seja formado historicamente através da mediagdo da linguagem e que a
compreensio seja um acontecimento em meio a lingiiisticidade, FIORI nio admite que a redugdo do Ser a
linguagem. Manfredo de Oliveira, referindo-se a Heidegger, afirma que “experimentar o ser significa
experimentar a linguagem como instincia da escuta ¢ da resposta... O falante se experimenta como a
mediacdo da revelagdo de um sentido que € maior que ele”: a linguagem. Em FIORI o ser consciente se
experimenta como o lugar da revelagdo do Ser que o transcende. Mas esse Ser, antes de ser linguagem, €
experiéncia interior. Ver: OLIVEIRA, Manfredo. Reviravolta Lingiiistico-Pragmatica na filosofia
contemporanea. Sio Paulo: Loyola, 1996, p. 221-222

315 «“Nous appelons engagement ["assumation concrete de la resposabilité d ‘une oeuvre a réaliser dans lavenir,
d’une direction définie de I’effort allant vers la formation de I’avenir humain.” “(...) est acte total et libre™ cf.
Landsberg, Louis-Paul. Problémes du Personalisme. Paris: Editions du Seuil, 1952, p. 29 e 31,

respectivamente. O capitulo VII do Personalismo de Emmanuel Mounier também € dedicado ao

‘engajamento’ COmo COMPromisso € agao consciente.




Gabriel Marcel adquire o sentido radical de reconhecer, acolher e assumir a condi¢cdo
radical da participac@o consciente no Ser. Assumir esta condicdo originaria e fundamental,

encarnar-se na histéria, que Marcel denomina também de “engajamento”, € a atitude de

busca da vivéncia da vocagdo ontolégica de “ser-mais” enquanto ex-sisténcia e histéria.>'6

Igualmente para Freire a “conscientiza¢fo é um compromisso histérico. E também

17 .
317 ho sentido de 0S seres humanos

consciéncia histérica: insercdo critica na histéria”
assumirem sua condi¢do origindria de serem sujeitos. Na mesma perspectiva da ontologia
marceliana, o professor Fiori enfatiza que o acolhimento da vocagio ontoldgica é
impostergdvel compromisso de assumir a histéria. Quando os seres humanos se
compreendem como subjetividades encarnadas na objetividade “a conscientizagdo esboca o
tragado essencial de seu movimento: o da encarnacio histérica”,’'® sem que 1isso signifique
a anulagao da radical historicidade do ser humano. Significa que ele pode tomar
consciéncia de que ele € constituido pela histéria que o precede e condiciona, mas que ele

pode igualmente afirmar-se nela, interferindo nela dentro de condicdes objetivas.

E, na dinamicidade prépria do exercicio da transcendéncia intencional da
consciéncia e da encarnacdio consciente na histdria, “o mundo vai diminuindo sua
opacidade e resisténcia, ganhando maior transparéncia humana, enquanto o homem o vai
assumindo como fator intrinseco de sua prépria renovagéo”.3 ' Nessa dinamicidade, que é
praxis, o ser humano redescobre-se a cada momento como um ser inacabado, no mesmo

movimento em que vai determinando o inacabamento de seu mundo, a imperfeicio de cada

momento histdrico.

1% Sobre as questdes referentes aos conceitos de Marcel ver: sobre a ‘participagdo’ e intersubjetividade Le
Mystére de L’Etre, p. 16-18; sobre a ‘encarnacdo’ Position et Approches Concrétes du Mystére
Ontologique, p.55. Ver ainda: Ser Livre segundo G. Marcel. In: Revista Veritas, PUC-RS, v.31, n. 121,
mar¢o de 1986 p. 15-26.
37 FREIRE. In: Conscientizacao e Alfabetizacdo de Adultos. Roma, 17-19 de abril de 1970, ou, in:
Conscientizacio, p. 26

318 FIORI, T.E.II p. 69
9 Idem. Fiori utiliza a expressdo “diminuindo a opacidade e a resisténcia” para mostrar que ele reconhece a

ambigiiiddade da préaxis. Por meio de sua ag@o o ser humano pode tornar o mundo cada vez mais opaco e
resistente, negando a si proprio enquanto sujeito histérico e assumindo as dominacdes que a objetividade lhe

impde.




A consciéncia do inacabamento e da finitude repousa sobre a experiéncia interior de
SEr, como presenca provocadora da infinitude do ser no ente finito. Essa é a condicdo para
assumir a histéria como sujeito ou para a dialética da superagdo do inacabamento, apesar do
ser humano ser um ente de necessidades. Porque, mesmo na simples busca da satisfacdo das
necessidades, a pessoa pde-se a si mesma como sujeito da busca na qual elabora a sua
forma histdrica de existéncia. E nessa perspectiva que o processo de conscientizacio &
tomada de consciéncia, autocompreensio de si mesmo enquanto “"ser encarnado na
hist6ria”, além de evidenciar que o ser humano & histéria. Isto €, ele somente & humano
enquanto ser encarnado na histéria. No processo de conscientizacdo a encarnagdo é
marcada pelo senhorio do ser humano, que, através da palavra criadora e livre, assume a

histdrica na condig¢do de sujeito da mesma. A histdria é obra de sua responsabilidade.

Por isso que "dizer a sua palavra" é, a0 mesmo tempo, recriar o0 mundo e dizer-se
nele como sujeito. Ainda que seja dito numa linguagem que precede e constitui o sujeito do
que se expressaszo, ‘dizer a sua palavra’ € recuperar a dignidade profunda da pessoa: ser
encarnado, que assume a histéria e que é responsével pelo seu préprio ser.*?! Na expressao
de Fiori: "o homem nio é um sujeito dentro de um mundo de objetos. E subjetividade
encarnada na objetividade,’” na perspectiva da finitude e da historicidade, ou mesmo no

aradigma da linguagem, sem, contudo, abrir méo do sujeito.
f=3 o

A pessoa humana, enquanto ser encarnado, constitui desse modo a sua forma
histérica de existéncia no mesmo processo no qual constitui o mundo histérico-cultural,
cuja pulsagdo € marcada pela encarnagdo histérica. Mundo que, 3 medida que vai se

tornando mais humano, mais a imagem do seu artifice, torna-se cada vez mais transparente,

. .. P ~ 32
enquanto for assumido pelo ser humano como fator intrinseco de sua prépria renovacio,*?

cujo sentido radical € a libertagdo, sem que isso signifique a dominagfio arbitrdria da

2 MERLEAU-PONTY: “exprimo quando, utilizando todos esses instrumentos ja falante, faco-os dizer
alguma coisa que nunca haviam dito” Fenomenologia da Linguagem. In: Pensadores, So Paulo: Abril

Cultural, 1984. P. 135
"' Uma vez que € aquilo que faz de si mesmo através de seus atos livres, reconhecidos como sendo

constitutivos da subjetividade. Cf. MARCEL, Gabriel. Le Mystére de L’Etre. p.118.
2 FIORIL, T.E.IL, p. 69
"+ cf. FIORI, op.cit. p. 69




natureza, caracteristica essencial da tradicdo moderna e da sociedade de mercado dela

decorrente.

Para Fiori, a andlise da histéria como algo objetivo &, de fato, uma tentativa de
compreender 0 movimento interior do ser humano, concretizado em mundo ou efetivado na
sua estruturagdo histdrica, entendida como objetivacdo do préprio homem. Quer dizer que a
forma histérica do ser humano concretiza-se no modo de estruturacio do mundo, na
objetividade da cultura. Mas esta cultura também € subjetiva e pode ser a mediacio, por

A . . . ~ 324
exceléncia, no processo de conscmntlzagao.3

A encarnagao histdrica significa também que a realidade objetiva nfo é resultado do
acaso. Ela € produto da agdo humana mais ou menos consciente. Consequentemente, a
realidade objetiva néo se transforma por acaso ou pela a¢do de leis autdnomas sem relacio
com a consciéncia e a vontade dos agente:s325 . Por outro lado, hd que se considerar que a
realidade objetiva condiciona os sujeitos que a produziram e que tém a tarefa de
transformd-la. Se a agdo transformadora da realidade condicionante fosse impossivel
também a conscientizacdo seria uma impossibilidade. Isto é, se a realidade determinasse a
consciéncia de estar a tal ponto que impedisse a consciéncia de distanciar-se, de objetiva-la

e de projetar a acdo transformadora, a conscientiza¢@o seria impossivel.

A tarefa de continua transformacdo da realidade que condiciona a consciéncia é o

que podemos denominar de atitude de "assumir a histéria”, que € a atitude de assumir a

origindria e radical condicdo humana: "ser um ser encarnado”; "presenca que se

presentifica, presentificando o mundo".

24 A cultura como mediagio e a explicitacdo do conceito de cultura Popular terd lugar no item 3.1.
?» Sobre esta questdo ¢ interessante o comentdrio de Sanchez Vazquez sobre a tese I1I das "Teses sobre
Feuerbach”. In: Filosofia da Praxis. S&o Paulo: Paz e Terra, 3. Ed. 1986. p. 158-161.
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2.3.4. Conscientizacdo e Intersubjetividade

Considerando que o homem e o mundo estdo inseparavelmente relacionados e que o

mundo € um mundo comum da humanidade, aparece outra caracteristica essencial no
processo de conscientizagdo: a pessoa humana ndo € um ser isolado, embora a pessoalidade
seja algo incomunicdvel, o ser humano € comunica¢do ou ser de relagdes. .Relagées no
mundo € com o mundo, que, em sendo mundo comum, leva ao reconhecimento da
imprescindivel relagdo com os outros seres humanos. A compreensio de que a
conscientizagdo € praxis histérica de pessoas concretas, isto €, de seres encarnados na

histéria, evoca a idéia da radical intersubjetividade.

Néo se trata de explicitar aqui como se chega a relagdo de intersubjetidade na
perspectiva de uma antropologia filoséfica sistematica, partindo, por exemplo, da limita¢do
tética do ser-no-mundo e da ilimitag@o eidética ou da abertura instaurada pela experiéncia
de ‘ser’ deste ‘ser-no-mundo, desde a categoria relacional de objetividade, em que a relacio
intencional permanece sendo de mido unica, solicitando o outro. Ou, a relacdo de
objetividade, expressa na mundaneidade da consciéncia, € significada na linguagem, que ao
direcionar-se a0 mundo € a natureza permanece sem resposta a nao ser aquela que o dizer
humano traduz na sua linguagem, com a inten¢do de explicitar as estruturas do mundo e as
leis da natureza. Mas a linguagem ndo € mondlogo. Sendo antincio, mensagem, pergunta-
resposta, narra¢do, demonstragdo ou ainda promessa, a linguagem pressupde e exige
reciprocidade entre seres de linguagem ou o aparecimento do outro no horizonte do mundo.
Na considerac@o da histéria mostra-se a essencial intersubjetividade do ser humano, uma
vez que a histéria € o ‘lugar’ préprio do existir, com os outros, no mundo; o lugar da
comunidade humana que se efetiva nos costumes, nas institui¢des, na sensibilidade comum,
na mediagdo lingiiistica, enfim, nos aspectos da relacdo intersubjetiva que definem para as

.. . .. . . 4326
subjetividades e para as comunidades a forma do seu existir histdrico-social.

32 Aqui se poderia dizer que aquilo que o mundo ¢ a natureza significam na rela¢do de objetividade ou na
manifestacdo da intencionalidade para com o mundo objetivo, a histéria € a sociedade sdo com referéncia 2
relagdo de intersubjetividade. Ver Lima Vaz. Op cit, p. 59.
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O mundo histérico-social é o mundo das iniciativas humanas, lugar do nascimento,
do crescimento e da multiplicidade da palavra de reconhecimento ou da palavra como
‘medium’ do existir-com-os-outros. Mas na intersubjetividade ndo ha uma dissolugdo da

subjetividade na redoma da linguagem.

Porque “pela relacdo de intersubjetividade a situagdo mundana do Eu €
suprassumida no circulo intencional do ser-com-o-outro: um circulo que
lembra a esfera infinita de Nicolau de Cusa e Pascal, poIs O seu centro estd
em toda a parte onde quer que o Eu irradie a sua presenca pela linguagem,
mas cuja circunferéncia nao se fixa em parte alguma, pois a presenca do Eu
se dilata na medida em que se prolongam as linhas que dele partem para
estabelecer com o outro a relagdo reciproca da intersubjetividade” .’

A intersubjetividade ndo € simplesmente uma categoria de relacdo, vinculada a
historicidade como um acréscimo acidental. Fiori parte da idé€ia do ser espiritual como
participagdo no ser ou da idéia do ‘parentesco ontoldgico’. Por isso lhe é familiar a
conclusdo de que o ser-no-mundo tem sua raiz na intersubjetividade origindria e de que esse
mundo, resultado da objetivacio humana, §é mediagdo de reconhecimento das
intersubjetividades que nele se constituem. E apenas um recurso didético referir-se 2
intersubjetividade depois de haver tratado da historicidade e do assumir a histéria. A
historia, enquanto atividade humana, ajuda a compreender que as subjetividades que
assumem a histéria ndo sdo consciéncias isoladas e que a conscientizacio ndo se restringe
ao reconhecimento do outro, mas € processo radicalmente intersubjetivo, mediado pelo

mundo-linguagem-comum. E € mais, enquanto exercicio de ‘aprender a dizer a sua palavra’

¢ praxis de transformagdo do mundo e das consciéncias que nele e por meio dele se

: 328
constituem.

Num certo sentido, considerando o momento reflexivo, a conscientizacio também §é
a tomada de consciéncia da ‘experi€ncia de ser’ com os outros; experiéncia de participacio,
. . . . ... 29 = . . . .. .
isto €, da radical intersubjetividade.*®”® E um processo histérico, cuja dinamicidade estd na

interioridade do ser humano, na intencionalidade da consciéncia.  Enquanto consciéncia

*7LIMA VAZ. Antropologia Filoséfica II, p. 60.
ZEste aspecto lingiiistico- pragmatico do processo educativo € de capital importincia para Fiori, motivo pelo

qual recebe o destaque do item conclusivo do capitulo final deste trabatho.
** Ver SCIACCA, M. F. L’uomo Questo Squilibrato. p. 33
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de participagdo e de intersubjetividade ela se apresenta necessariamente como processo
dialogico mediado pelo mundo-comum. Por isso que Freire dedica a parte central da

Pedagogia do Oprimido 2 dialogicidade do ser de relagdes, chamado 4 comunho, nio &

domesticacio”. 3

O momento reflexivo é decisivo no processo de conscientizagdo, pelo fato de ser
tomada  de consciéncia da experiéncia ontoldgica da participacio; consciéncia da
experiéncia do parentesco ontolégico entre todos os entes no Ser, que é o fundamento de
toda critica as situagdes de dominacio, por um lado e reconhecimento da condi¢io
fundamental de que as consciéncias se constituem intersubjetivamente, mediadas pelo
mundo comum expresso na linguagem, por outro. Ao contrdrio do que afirma o
pensamento liberal, as consciéncias ndo sio apenas capazes de relagbes dialdgicas e
objetivas sem que com isto neguem a subjetividade prépria de cada uma, mas as
consciéncias se constituem historicamente por meio destas relagBes, mas sempre a partir da
intersubjetividade origindria, isto é, sempre na dependéncia do fundamento: o mistério
ontoldgico da participagdo. Isto significa que “ser um ser de relagbes” ndo € uma criacio
artificial dos homens na histéria, mas é uma condi¢do para fazer histéria, condi¢o para que
Os seres humanos possam constituir a sua forma histérica e também para a continua

reconstitui¢do de suas consciéncias: condi¢io para a conscientiza¢do enquanto atividade

intersubjetiva e intersubjetivante.

“Radicalizando, poderfamos dizer, em linguagem n3o mais
fenomenolégica, que a intersubjetivacdo das consciéncias é a progressiva
conscientizagdo, no homem, do ‘parentesco ontolégico’ dos seres no Ser.
E o mesmo mistério que nos invade e nos envolve, encobrindo-se e
descobrindo-se na ambigiiidade do nosso corpo consciente” >

A subjetividade que assume a histdria ndo €, portanto, uma consciéncia isolada. “As

consciéncias ndo se encontram, mas se constituem em intersubjetividade origindria”.

°0 capitulo que trata especificamente disso tem o sugestivo titulo de: A dialogicidade — esséncia da
educac;ao como prdtica da liberdade. Idéia presente desde os primeiros escritos até os dltimos como Pedagogia
da Autonomia; de 1999. Ver: FREIRE, P. Pedagogia do Oprimido, p. 77-86.

" FIORL T.E.II p. 58 - Mais precisamente, Aprender a dizer a sua palavra. In: FREIRE. Pedagogia do

Oprimido, 18" Ed. p. 15-16




Tampouco “hd uma objetividade exclusiva de uma consciéncia; esta €, sempre, abertura
com a amplitude da universalidade. (...) na imanéncia da histéria, ndo constituimos uma
objetividade prépria, somente nossa, mas participamos de uma objetividade comum”.*3?
Esta idéia € fundamental para toda a filosofia prética de Fiori, especialmente a que tem
como objeto o processo educativo, o processo de formagio continua da pessoa humana
enquanto ser historico social. Partindo da metafisica da participacdo ele encontra as
condi¢des de possibilidade para a intersubjetividade, bem como as condi¢bes para a

‘amplitude universal da consciéncia’ enquanto presenca do Ser infinito e universal na

finitude e particularidade.>*?

Apesar das diferencas de sentido entre as intencionalidades das consciéncias, a
pessoa humana, enquanto ser de relagbes ou radical intersubjetividade, é abertura na
dire¢do da universalidade. A intersubjetividade € condicdo de possibilidade metafisica e
histdrica para a participagdo de cada subjetividade na objetividade histérica comum. Mas a
objetividade ndo € decorréncia espontdnea da vivéncia de um mundo comum. Na
espontaneidade as consciéncias estdo geralmente imersas no mundo, sem assumirem a
posi¢do epistemoldgica e pritica de sujeitos. A objetividade €x-surge no processo
dindmico de significagdo e re-significacdo do mundo, que é praxis histérica: é elaboracdo

colaborativa do mundo e das consciéncias, desde a condi¢o original de “seres de relacdo”

ou da intersubjetividade como reconhecimento da participagio no Ser.>*

Na perspectiva de Fiori, a abertura para a universalidade € prépria da consciéncia,
enquanto participacdo e consciéncia desta participa¢do, com as outras consciéncias, no Ser.

Motivo pelo qual a intersubjetividade ndo pode ser considerada como sendo um

32 FIORI. T.E. 11, p. 69.
Q
“"Vé-se ai o que distancia Fiori de Gadamer que, partindo da historicidade e da finitude do ser humano,

constrl a sua argumentagdo a partir do conceito de experiéncia, e se direciona para a dialogicidade socritica
do ser humano pela mediagdo da andlise da estrutura essencial da pergunta, como complemento ao conceito
de experiéncia: Tanto na experiéncia hermenéutica quanto na pergunta ou na linguagem a subjetividade é
sobretudo abertura para o ainda ndo, na direcdo da universalidade, que, contudo, somente se atinge
parcialmente na gradativa “fusdo de horizontes”, que € o objetivo do verdadeiro didlogo pedagégico.

Verdade e Método, p.457

#* Essa expressdo, ‘seres de relagio’ é mais ao gosto de Freire e dos existencialistas. Fiori prefere referir-se a
intersubjetividade, tal como j4 estd conceituada no texto.
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acontecimento a posteriori: ndo é um nds que resulta da relacdo entre um eu e um tu. A
intersubjetividade € origindria e est4 no interior de cada pessoa humana.*®® Justamente por
isso pode haver relagbes assimétricas, pode haver desencontros, mas ainda estes se inserem
num horizonte comum, dentro do qual acontece toda e qualquer objetivagdo de cada pessoa.
Quer dizer, pode haver desencontros, e hd muitos, mas na imanéncia histérica participamos
de uma objetividade comum, dentro da qual nos movemos. Inclusive a atividade de
significar esta objetividade, que, como ja vimos, é praxis histdrica de transformacio
mundo-homem, ndo pode ser a atividade de uma consciéncia isolada das demais nem
atividade de uma consciéncia pura.®**® Para Fiori, “significar existencialmente o mundo,
num  comportamento. corporeo, eqiiivale a construi-lo: sua elaboracdo, em

intersubjetividade, é colaboracdo™. >’

Fiori pensa a intersubjetividade dentro da teoria metafisica da participagdo. A
participa¢do de todos os entes no Ser € anterior 2 mediacdo linguistico-pragmatica, como
condi¢do da mesma. Mas, para poder enfatizar a possibilidade da transformacéo
consciéncia-mundo, o autor assimila elementos da Teoria Critica ou da filosofia marxiana
da praxis. O vigor da radicalidade histérica do pensar € metafisico e o seu mével € a
esperan¢a na realizacdo histérica da utopia que radica na metafisica da participacfo:
construir um mundo que seja a mediagdo transparente das consciéncias que se

intersubjetivam em comunhdo. “Por isso que a encarnacdo no mundo coincide com a

promog¢do mutua das consciéncias; uma € condi¢do da outra, em reciprocidade dialética.

Nossa encarnagdo € comunhdo”. E, retornando ao “pathos™ que move as consciéncias na
dire¢do da verdade que € vida, ndo somente enquanto adequacdo 16gica, FIORI afirma que
“assim se esclarece um pouco mais o sentido da conscientizacdo: tarefa mundana e

compromisso pessoal de amor”.”*®

335 No Curso de Filosofia Politica, 1960, FIORI afirmou, discordando de Aristételes, que preferia a idéia de
que o ser humano € racional porque social, ndo o contrario, uma vez que a intersubjetividade nfo é algo que
estd “entre os homens™, mas algo que “estd no interior de cada pessoa” Ver: FIORI, T.E. II, p.100.

336 H4 proximidade entre a posicdo de FIORI e a teoria heideggeriana da compreensdo. Toda compreensio
repousa sobre uma compreensdo prévia, que a condiciona. Fiori acentua a radical intersubjetividade e
historicidade do horizonte prévio de compreensao, sua elaboragdo histdrica, mas néo recusa a possibilidade da

z

consciéncia ser sujeito que dd conta desse horizonte € que € capaz da praxis histérica de transformagio.
" FIORI, T.E. 11, p. 70.




A condig¢do humana da participag@o ontolégica ndo nega a estrutura intencional da
consci€ncia, de ser “consciéncia de”, ao contrdrio, é garantia do seu dinamismo, de sua
capacidade critico-utépica, de tal modo que, se a configuracdo histérica atual for de
dominagdo das consciéncias, isto €, se nfo for “mediacdo das consciéncias que se co-

339 P . . . ~ . ..
777, esta mesma condigdo exige que a conscientizagio seja praxis

existenciam em liberdade
transformadora. Portanto, se a estrutura social for de dominacio a conscientizacdo deverd
ser praxis revoluciondria de libertacdo, para restituir a condi¢@o origindria das pessoas na

intersubjetividade: seres para a comunh3o.

A praxis transformadora € possivel, ainda que a consciéncia que objetiva o mundo
esteja condicionada, porque a consciéncia transcende o momento, sua intencionalidade est4
radicada na veeméncia do Ser. Essa € a caracteristica fundamental da pessoa: um ser
dotado de consciéncia intencional, que “mesmo dentro de todos os condicionamentos e
determinismos, pode dispor de suficiente energia de ser para existenciar-se, isto é, para re-
tragar sua figura histérica, nas linhas do préprio movimento de constituicio da consciéncia
como existéncia™>*,

Se a intersubjetividade € condicdo origindria e se a intencionalidade da consciéncia
possibilita a objetivagéo das situagdes histéricas de dominagdo e a transformacdo das
mesmas, 0 modo coerente e auténtico de restituir esta condi¢do € o didlogo, que, em si
mesmo, ja €, por um lado, a nega¢do prdtica das relagdes assimétricas e, por outro, a
conquista da referida condi¢do origindria. No didlogo o “logos’ presentifica-se aos
dialogantes como mediagdo fundamentalmente liberadora, restituidora da condicdo de
sujeitos, condi¢do que a pratica histérica de domina¢do nega. No didlogo cada pessoa se

reencontra consigo mesma ao dizer a sua palavra e reconhece sua relacdo com os outros na

palavra que expressam. Cada um e todos descobrem sua vocacgd@o histérica de “serem

sujeitos” de sua prépria destinagdo; de ndo serem objetos em midos alheias, mas

338 FIORI, T.E. I, p. 70. Ver ainda: Elementos Sobre personalismo y compromisso, p. 16, 37 ¢ 38
%9 FIORI. Educacién Liberadora. II Semindrio da FUPAC, Panami, 1971, p. 3. Texto publicado

postumamente In: TE. 1,
H“OFIORIL T.E. I, p. 72




reconhecem igualmente que os sujeitos histdricos sdo relativos, sdo ‘seres-com’, o que

implica a tradi¢do, as coisas, os outros, na histdria.

2.2.4. Conscientizacao como dialogo pedagégico

“O didlogo fenomeniza e historiciza a essencial intersubjetividade: ele é
relacional e, nele, ninguém tem iniciativa absoluta. Os dialogantes
‘admiram’ um mesmo mundo; afastam-se dele e com ele coincidem: nele
pdem-se ¢ opdem-se. O didlogo ndo € um produto histérico, € a prépria
historicizacdo. E movimento constitutivo da consciéncia que, abrindo-se
para a infinitude, vence intencionalmente as fronteiras da finitude e,
incessantemente, busca reencontrar-se além de si mesma. Consciéncia do
mundo, busca-se ela mesma num mundo comum; porque é comum esse
mundo, buscar-se a si mesma € comunicar-se com o outro. O isolamento
nao personaliza porque n&o socializa. Intersubjetivando-se mais, mais
densidade subjetiva ganha o sujeito””"

A necessaria dialogicidade do processo ou a questdo didlogo como método estd
intimamente relacionada com a intersubejtividade da consciéncia e com cardter
intersubjetivo da conscientizag¢do, tanto devido a media¢do do mundo-linguagem-comum,
quanto pelo substrato metafisico da ‘participacdo ontoldgica’. Nio se trata simplesmente da
Iingijisticidade342 do ser humano ou da linguagem como media¢do ou como o lugar por
exceléncia do humano como seria o caso da argumenta¢do de Gadamer ao ocupar-se da

temadtica. Por outro lado, considerando que a linguagem € constituinte da consciéncia ou da

subjetividade abre possibilidades para ‘fazer pontes’ entre a reflexdo pedagdgica fioriana e

a hermenéutica filoséfica de Gadamer acerca do didlogo. Nao raro se verifica que elas sdo

desnecessarias diante da inexisténcia de obstdculos entre as fronteiras desses dois

‘horizontes de compreensao’.

31 FIORI, Aprender a Dizer sua Palavra. In: T.E. I, p. 59 .
32 Manfredo Aratjo de Oliveira utiliza o termo ‘lingiiisticidade’ para expressar a idéia gadameriana da

“linguagem como medium”. Ver: Oliveira, M. Aratjjo de. op. cit. 233
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Na constru¢do argumentativa da hermenéutica filoséfica de Gadamer, o acesso a
compreensao do que seja o didlogo é mediado pelo conceito de experiéncia hermenéutica.
O autor rememora o conceito de experiéncia, a compreensdo desse conceito ao longo da
histéria ocidental, e critica principalmente o objetivismo positivista que a moderna tradi¢do
européia formulou sobre a experiéncia, especialmente a sua pretensdo de verificar o
conhecimento através de procedimentos rigorosamente previstos, considerando que

. A . . . .~ 343 .. . - .
experiéncia’ é repeticdo.”*’ Critica igualmente a pretensio hegeliana do saber absoluto ou

da plena autoconsciéncia.

Retomando o caminho percorrido por Gadamer até o didlogo percebe-se que, desde
o ponto de partida, trata-se de uma atitude epistemoldgica do ser-no-mundo enquanto ser
de compreensdo. O modelo de relagdo sujeito-objeto € o da ‘experiéncia estética’ na qual
nenhum nem outro termo da relagcdo € determinante. Em tal caso a ‘experiéncia’ € um
acontecimento no qual ndo hd mais oposi¢do entre um sujeito € um objeto. De fato tal
terminologia é ainda mais precdria ao se considerar que a experiéncia acontece num
medium cuja compreensao ndo se esgota. Na experiéncia estética acontece o que Merleau-

Ponty descreve com extrema simplicidade.

“Ha certos espeticulos diante dos quais o meu olhar tropega, fico
circundado. Sou investido por eles enquanto pensava investi-los. Como se
um outro espirito que ndo o meu viesse repentinamente habitar meu corpo
ou como se o meu espirito fosse atraido para ld e emigrasse no

. , 344
espetdculo”.

Essa forma de compreender a relacdo de conhecimento abre perspectivas para o
novo, o ainda-ndo ou o diverso, por um lado, e mostra a essencial historicidade e finitude
do ser humano, em outros termos, aponta para a dialogicidade da consciéncia pela
mediacdo da ‘experiéncia hermenéutica’. Essa por sua vez mostra que nada se repete € que
o futuro do ser histérico e finito ndo € programdvel, que os planos e projetos sio finitos e

faliveis, que sequer o futuro pessoal estd nas mdos do sujeito. N@o se trata, pois, da

experiéncia na acepcdo da moderna ciéncia da natureza, cujo pressuposto ¢ de que o

3 Segundo Gadamder, ‘o rigor metodolégico aproxima o objetivismo da estatistica, no sentido de entender
que deixa a verdade dos fatos falar, aparentando uma objetividade que depende, porém, da legitimidade de

seu questionamento.” Cf. Verdade e Método, op. cit. p. 540.




experimento seja passivel de controle por meio do método e seja independente do
experimentador como condi¢do para ser repetivel. Repeticdo que, mediante o método

manipulador, pretende a suspender a histéria, extingui-la.>*

Mas a ‘esséncia geral da experiéncia’ € que sua validade persiste enquanto ndo for
negada por uma nova experiéncia.>*® Essa negatividade produtiva alarga os horizontes
através da negagdo do saber obtido, modificando-o, ampliando-o e mostrando que a
experiéncia € urrepetivel ou que a historicidade faz parte da esséncia da experiéncia. A
experiéncia hermenéutica €, em sintese, disposicdo para novas experiéncias e consciéncia
de que nada estd pré-fixado. Ela é, portanto, predisposi¢do para o didlogo, abertura ao

ainda-ndo, cuja estrutura se caracteriza pelo perguntar.

A experiéncia abre perspectivas para novas experiéncias. Ela € da esséncia
histérica do ser humano, isto €, da qual ndo € possivel desfazer-se; nem € possivel ‘poupar
alguém dela para evitar que se desaponte ou que sofra’.**’ Tal experiéncia evoca
continuamente a finitude e a historicidade do ser humano, mostra os "limites de toda
previsdo e a inseguranca de todo plano" e ensina que sequer a histdria pessoal estd nas
maos do sujeito.3 8 Ela mostra o papel da negatividade e do sofrimento como integrantes da
vida: 'Quem estd na histéria faz constantemente a experiéncia de que nada retorna, de que

os planos e as previsdes do ser finito sao finitos.

Dessas consideracdes sobre a experiéncia hermenéutica o autor passa para a

tradicdo, na forma de linguagem, mostrando que ela € um contetido de sentido que deve

chegar & experiéncia. Ndo é manifesta¢do vital de um tu,”* mas verdadeira companheira de

comunicacdo a qual cada dialogante estd vinculados. Vinculagdo que significa estar desde

sempre relacionado-com, de participar da tradicdo, como portadores e intérpretes. Estar na

3% Merleau-Ponty, Maurice. Sobre a fenomenologia da linguagem. In: Pensadores, Sdo Paulo: Abril
Cultural, 2* edigdo, 1984, p. 138
5 Gadamer, Hans-Georg. Verdade e Método, p. 513.

M8 Idem, p, 517.

7 GADAMER. Verdade e Método, p. 525.
48 Constata-se aqui o enfraquecimento do sujeito idealista moderno, manipulador, mas ainda resta o sujeito

que suporta a experiéncia e dela aprenda, embora néo exerga controle absoluto sobre ela. Ver: GADAMER.
Verdade e Método, p. 527.




tradi¢do €, pois, familiaridade, mas € pelo estranhamento como relacdo a alteridade da
tradicdo que se abre a perspectiva para o didlogo. O que € familiar possibilita perguntar
sobre o estranho e, desde entdo, a coisa em questdo ndo depende de um sujeito tampouco €

um objeto, mas é o algo acerca do qual os dialogantes tentam entender-se.>*

Por outro lado, dessa alteridade emerge o cardter moral da relagio com o outro,
exigindo modificacOes na compreensdo da estrutura da experiéncia em geral, exigindo o
didlogo pedagdgico. Na tentativa de compreensdo os métodos ndo protegem contra a
intromissao de juizos prévios e preconceitos. Eles sdo a referéncia desde a qual se aborda
qualquer tema ou a partir da qual se ingressa na conversa sobre algo. Ao contrario, portanto
da tradi¢do moderna que, enquanto teoria da representacio em vista da poiesis™’, e em sua
ingénua fé no método, juntamente com a sua pretensdo de objetividade, anulou toda
legitimidade das pretensdes do outro mantendo-o a distdncia através do método

,

manipulador. A consciéncia hermenéutica, enquanto consciéncia da historicidade, é a

- . e . cn . 2 .
negacdo da garantia de objetividade; € experiéncia de abertura.®>* Essa abertura é a

condi¢c@o sem a qual o outro estd impedido de falar algo por ele préprio ou, de "dizer a sua

palavra”.

A abertura ao outro € definida por Gadamer como "pertencer-se uns aos outros",*>?

"poder-ouvir-se-uns-aos-outros”, o que significa estar "disposto a deixar valer em mim algo

contra mim, ainda que ndo haja nenhum outro que o faca valer contra mim"*>* Essa é a

caracteristica da experiéncia hermenéutica: "deixar a tradi¢do (outro) valer em suas proprias

3% GADAMER. Verdade e Método, p. 528.

3% GADAMER. Verdade e Método, p. 529.
331 Foj abandonada aqui a distingdo grega, sistematizada por Aristételes, entre o conhecimento teorético, o

conhecimento que visa a praxis ou a atividade pela qual o ser humano se faz e o conhecimento meramente
poiético, isto €, cuja finalidade é um produto independente do sujeito. Ver: LIMA VAZ, Henrique C. de.
Escritos de Filosofia Il p. 162-163.

332 GADAMER afirma que toda vez que toda tentativa de compreensdo acontece sob os efeitos da histéria
efetiva ou efeitual, isto €, da histéria enquanto age, porque a consciéncia histérica se encontra na histéria,
tendo ou ndo consciéncia de sua acdo, a histéria age, “inclusive af onde a fé no método (objetivismo) quer
negar a propria historicidade”. Verdade e Método. p. 540

33 “pertencer-se uns aos outros”, "poder-ouvir-se-uns-aos-outros” significa estar desde sempre vinculado e
mover-se no mesmo horizonte de compreensdo da tradigdo. Cf. Gadamer. Verdade e Método, p. 532.

% GADAMER. Verdade e Método, p. 532




pretensdes”, o que requer uma forma fundamental de abertura para superar a consciéncia

histérica® e a sua pretensa criticidade garantida pelo método.

A consciéncia de que a histéria age € a consciéncia hermenéutica mais elevada
porque sabe que a heranca da tradi¢do atinge-a, carrega-a, enquanto ela é sua portadora e
mensageira. H4, portanto, um enfraquecimento do sujeito histdrico idealista ou do sujeito
epistemoldgico objetivista, sem , contudo, negar a possibilidade da praxis histérica
consciente. A consciéncia da finitude e da historicidade fazem compreender mais
claramente que a histdria € obra da coletividade, com sua tradi¢do, da qual cada dialogante
- participa. “Pertencer-se uns aos outros” € condi¢ao humana e possibilidade para o didlogo,
desde que se tenha consciéncia desta copertenca.®”® Em suma a consciéncia hermenéutica é
abertura da subjetividade, disposi¢@o para novas experiéncias®’; é consciéncia de que nada
estd pré-fixado. Enquanto abertura ao ainda-ndo, € predisposi¢c@o para o didlogo socratico,
cuja caracteristica fundamental € o perguntar, que contém a negatividade da finitude

humana, da sdbia ignorancia de “saber que nédo se sabe”.

Perguntar €, ao mesmo tempo, colocar-se num espago aberto, devido a
imprevisibilidade da resposta, e, enquanto interpelacdo do outro, € indicar-lhe a perspectiva
da resposta. Nesse sentido diz-se que a pergunta retérica do professor ndo € dialdgica pelo
fato de ele ja saber, de antemdo, a resposta que quer ouvir. O querer saber da pergunta
hermenéutica pressupde saber que ndo se sabe, o que faz crer que a pergunta do educando
€, geralmente, mais auténtica. . Quanto a pergunta retorica, Gadamer afirma que nela “ndo
s6 ndo hd quem pergunte, mas sequer ha algo realmente perguntado3 %8 de modo que nao ha

resposta possivel, porque o perguntar pressupde abertura, de um lado; de outro, pde limites,

ao indicar a perspectiva da resposta. Interroga-se sobre algo que ndo se sabe, mas sabe-se o

355 A superagdo da consciéncia histérica significa, em GADAMER, o fim do pretenso poder do sujeito de
dominar a histéria e de dirigi-la para o fim que ele projeta.

336 Fiori aponta continuamente para esse pertencer-se uns aos outros na forma do parentesco ontolégico, da
intersubjetivacio e, existencialmente, pela mundaneidade da consciéncia que, por ser consciéncia de um
mundo comum a outras consciéncias, € mais um aporte para a intersubjetividade de o didlogo. Ver: FIORI, E.
M. Textos Escolhidos 1I, p.58-59.

7 Segundo GADAMER, “a experiéncia como abertura para novas experiéncias tem a estrutura da questao:
serd assim ou de outro modo™ In: Verdade e Método, p. 534.

58 Idem, p. 536




suficiente para indicar a orienta¢do da resposta significativa e adequada através do sentido

da pergunta.

Destacando a primazia da pergunta sobre as respostas e pressupondo que o saber é
dialético, no sentido de entrar a0 mesmo tempo no contrdario, Gadamer conclui que

“somente pode possuir algum saber aquele que tem perguntas, mas estas sempre

93359

compreendem a oposi¢do do sim e do nfo, do assim e do diverso A arte de perguntar

pressupde um ndo saber definido, que faz perguntar, e um saber prévio, que direciona a
pergunta. Por i1sso que o0 maior entrave para o perguntar € a opinido pré-formada, pelo fato
de inibir a curiosidade.*®® Diante da opinido faz-se necessdria a continua ironia socrética,
para desmontar o pretenso saber e predispor os interlocutores para as condigdes do

perguntar auténtico.

Mas outro entrave para o didlogo € a prefixacdo do ponto de chegada, isto €, quando
um dos interlocutores entra na conversa ja sabendo qual deverd ser a conclusdo. Na arte da
conversacgdo dialdgica acerca de algo nem mesmo o perguntar pode ser obra deliberada de
um sujeito. No didlogo a conversa rola € as perguntas surgem como se elas se colocassem

mais por si mesmas do que por obra dos interlocutores. “Nos conversamos € pensamos...

Pensar que se mantém aberto enquanto soubermos continuar perguntando. A arte de

perguntar é a _arte de continuar perguntando; isso_significa, porém, que € a arte de

No didlogo néo pode haver uma finalidade prévia a ser atingida, um objetivo pre-
fixado por um dos interlocutores, por exemplo, pelo educador. O tinico objetivo aceitavel é

a busca do saber sobre ‘a coisa’ que estd em questdo. Na dialética pergunta-resposta

39 Idem, p. 538
3604 curiosidade é uma dimens3o essencial para o desenvolvimento do ser humano, mas pode ser inibida pelas

respostas prontas o continuar infantil, isso €, ndo ser trabalhada epistemologicamente para tornar-se
curiosidade critica. Ver FREIRE, Paulo, Pedagogia da autonomia. Sio Paulo: Paz e Terra, 1996, p. 51

36! GADAMER. op.cit. p. 540. Em Verdade e Método II Gadamer afirma que "ndo saber ouvir” €
incapacidade subjetiva para o didlogo e a "falta de uma linguagem comum ou a sua degradag@o” ¢ fator
objetivo de impedimento para o didlogo. Ver: Gadamer.Incapacidade para o didlogo. (traducdo de Luiz
Rohden), in: Hermenéutica filoséfica - nas trilhas de Hans-Georg-Gadamer. Custédio Luis Silva de
Almeida, Hans-Georg-Flickinger, Luiz Rohden (org.). Porto Alegre: EDIPUCRS, 2000, p. 129-140.
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somente se pressupde que os dialogantes estejam ambos sob a dire¢do do tema, sem que um
questione o outro acerca do saber pronto sobre o tema, como € o caso, por exemplo, dos
procedimentos de avaliacdo escolar, que com as perguntas pretendem rebaixar o outro
através da deteccdo do ponto fraco de sua resposta. O perguntar hermenéutico € um
antidoto a esta falsa pretensdo de saber e de prepoténcia do sujeito. Ao contrério, ele visa

prevenir-nos do saber pronto através da arte de perguntar.

A arte de perguntar € mais importante do que as resposta porque, além de abrir

perspectivas sempre novas para os dialogantes, “aquele que possuir a arte de perguntar sabe

o . . 2
defender-se do modo de perguntar repressor que a opinido dominante mantém”.’*? Nesse

sentido o didlogo proposto desde a consciéncia hermenéutica enquanto consciéncia da
historicidade e da finitude também pretende ser essencialmente critico. Ele ndo visa manter

as coisas como elas estdo. O confronto dialégico das opiniOes tem em mira a de da

coisa de que se fala. A finalidade do didlogo € o logos, que ndo pertence a ninguém e que

ndo estd dado. O logos aparece na constante busca dos dialogantes, enquanto se movem

numa intencio comum,3 %3 sempre na perspectiva da finitude e da historicidade .

Na reflexdo que Fiori desenvolveu no Preficio a Pedagogia do Oprimido a
concep¢do dialégica do ser humano € respaldada na perspectiva da radical
intersubjetividade, que, por sua vez, € sustentada metafisicamente na “participacdo
ontolégica”. Isso significa que o didlogo pedagdgico ndo € somente uma necessidade
histérica condizente com uma concep¢do democrdtica de educacdo e de sociedade,
formulada e proposta por uma consciéncia caprichosa. O didlogo € exigéncia historica sim,

mas desde a radical exigéncia ontoldgica. “Radicalizando, poderiamos dizer, ndo mais em

linguagem fenomenolégica, que a intersubjetividade das consciéncias € a progressiva
conscientizacio, no homem, do parentesco ontolégico dos seres no Ser”.”

362 1
Ibidem, p. 541 '
363 « A dialética, como arte de conduzir a conversago, é a mesmo tempo a arte de olhar juntos na unidade de

uma perspectiva, isto é, € a arte da formulagdo de conceitos como elaboragao da intengdo comum”

GADAMER, Verdade e Método. p. 542.
% FIORI. Aprender a Dizer a sua Palavra. In: T.E.I p. 58.
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Afirmar que a dialogicidade radica na intersubjetividade como condi¢do origindria
implica numa compreensio de subjetividade diferente do significado de sujeito na moderna
teoria do conhecimento, na metafisica do sujeito. Nio se trata do fim do sujeito mas de um
sujeito que s6 € tal sendo-com. Ainda € sujeito, mas relativizado pela ‘idéia da
participagdo’, cuja constituicdo histérica somente se efetiva pela imprescindivel mediacdo
dos outros, com os quais participa no Ser, juntamente com os outros entes. O didlogo é, em
primeiro lugar, tomada de consciéncia dessa condi¢@o dos sujeitos, mas € também tomada
de consciéncia das situagdes historicas de negac@o dessa condig¢io, que se efetiva através de
praticas de dominagdo. E, portanto, igualmente a consciéncia da necessidade de

transformacao de tais situagoes.

O didlogo, que implica inevitavelmente a mediacdo lingiiistica, € a forma concreta
de viver a dialogicidade origindria e, enquanto tal, € a tinica forma de personalizacdo e de
humanizagdo; é a dialética de existencializacdo do ser humano, que, para assumir
responsavelmente a sua missdo, precisa “aprender a dizer a sua palavra, pois, com ¢la,
constitui a si mesmo e a comunh@o humana em que se constitui: instaura 0 mundo em que
se humaniza, humanizando-0”.>*> Tal como Fiori no-lo apresenta, prefaciando Freire, o
didlogo € o direito de dizer a sua palavra, consequentemente, de ndo depender da palavra

alheia e alienante que o discurso repressor visa manter como opinido. No didlogo, ao dizer

a sua palavra, o ser humano se auto-constitui, assumindo conscientemente a sua essencial

condi¢do humana. A educagdo dialdgica “reproduz a estrutura dinimica e 0 movimento
dialético do processo histérico de produgdo do homem.”**® Por isso Fiori pode afirmar, com
todas as letras, que a pedagogia € antropologia; na conscientizagdo a pedagogia se faz
processo de autoproducdo humana; processo histérico de constituicdo do humano
propriamente dito; processo de formagdo, de conquista da forma humana e de tomada de
consciéncia deste mesmo processo. Processo que, mediado pelo mundo comum,
colaborativamente constituido, aponta mais uma vez diretamente para a intersubjetividade e
o didlogo: “Ninguém se conscientiza separado dos demais” porque a consciéncia, que se

constitui como consciéncia de um mundo, é comunicante.”™’

363 FIORI, op. cit. p. 56.
3% ETORI, op. cit. p. 56.
3T FIORI, op. cit. p. 58.




No processo de intersubjetivacdo, mediado pelo mundo comum, as consciéncias
descobrem-se cada vez mais lucidamente, no dialégo, como consciéncias desse mundo
comum, no qual a “consciéncia de si e a consciéncia do outro” sdo dialeticamente
concomitantes. Na linguagem fioriana, “comunicamo-nos na oposi¢ao, que 4 a tnica via de
encontro para as consciéncias que se constituem na mundaneidade e na intersubjetividade”
através da mediacio dialégica do mundo.**® O mundo, que serve de mediacdo dialégica, € o
mundo instaurado pelas significa¢gdes humanas, mas nem por isso é mera formalizacio
lingiifstica. Dizer a sua palavra sobre o mundo, significd-lo, €, segundo FIORI,
‘comportamento humano, significante do mundo, nido € procedimento meramente
designativo das coisas. A palavra de instauracdo do mundo também € palavra
transformadora: € préxis. “Assim considerada, a seméntica € existéncia € a palavra viva
plenifica-se no trabalho”.>%

Dai que, aprender a dizer a sua palavra € um processo que ndo se esgota na
atividade de significagdo tedrica do mundo. E processo no qual o ser humano, antes
dependente da palavra alheia ou dominada pela opinido, reaprende a ver o mundo,
juntamente com os outros no didlogo, agora como sujeito do significar. Se o mundo ja
constituido entdo se lhe afigurar como estranho e hostil, cabe-lhe transforma-lo, em
colaboracdo com os outros, para que a condi¢@o de sujeitos seja efetivamente conquistada

por cada um dos envolvidos. Nesse sentido “aprender a dizer a sua palavra” € praxis

histérica efetiva de transformacao dos homens e do seu mundo.

O didlogo, assim entendido, € o modo de existenciar a radical intersubjetividade
como essencial abertura da consciéncia para a infinitude do Ser nela presente. Por isso que
o mondlogo, enquanto isolamento e fechamento do eu sobre si mesmo, € auto-negacao.

Contudo, o autor nio nega a necessidade da soliddo, propria da reflexdo interior, da qual

brota a palavra significativa da subjetividade, através da qual cada sujeito pode colaborar

8 () conceito “mundo’ é comparavel ao conceito gadameriano de ‘tradigdo’, no sentido de ser algo de que
fazemos parte e que de certa forma nos comporta, mas cujo significado resulta de nosso ativo significar.

9 FIORL T.E. IL p. 61




no didlogo. “A soliddo —n@o o isolamento- s6 se mantém enquanto renova as condi¢oes do

didlogo™.”"’

Retornando a citacio de abertura do presente item, a intersubjetivacdo coincide com
a personalizacdo de cada sujeito, que se efetiva pelo processo dialégico mediado pelo
mundo expresso pelos sujeitos. O que, na perspectiva da intersubjetividade origindria do
parentesco ontolégico, significa que a palavra, pela qual cada sujeito expressa o mundo,

ndo é mero instrumento de mediacdo, mas € a origem e O Vigor que sustenta a comunicagio:

“a palavra é essencialmente didlogo”.”"!

370 FIORI alerta para a possivel confusdo entre o mondlogo no isolamento € a “soliddo”, imprescindivel a
reflexdo. ‘Na solidio reflexiva a consciéncia adentra-se mais e mais em si mesma, enquanto consciéncia do
mundo, a ponto de tomar consciéncia de que o mundo € mediagéo comum das consciéncias’. Cf.

FIORI op. cit. p. 59. No Curso de Filosofia Politica (1963) ele afirma que ‘o didlogo auténtico € reflexdo
interior” no sentido do siléncio reflexivo que nutre o didlogo. Ver: FIORI, T.E. II, p. 104

STIEIORI, op, cit. p. 62.




3. EDUCACAO CULTURA E LINGUAGEM

3.1. Sobre cultura popular e cultura do povo

Fiori pensou o processo global da sociedade como processo cultural € no interior

deste, como parte integrante e com as suas peculiaridades préprias, o processo educativo.

Mas ji desde a década de trinta, o jovem estudante e depois bacharel em direito,

manifestava sua inconformidade diante da divisdo social do trabalho, caracterizada pela
separacdo entre o trabalho manual e o trabalho intelectual’’?. O inicio dos anos sessenta &
marcado por um comprometimento mais direto com o ideal acalentado durante as décadas
anteriores.’’> O engajamento de Fiori, suas manifestacdes e atitudes, visam fazer com que a
reflexdo torne-se a luz interior do processo de producdo da vida, processo historico
concreto de elaboracdo da cultura, dentro do qual o processo pedagégicos 7 propriamente
acontece. Esse ideal implica a superagdo da ciséo cultural, aproximando e, gradativamente,

unindo os dois extremos, ou seja, a cultura da elite e a cultura dos subalternos numa terceira

372 Essa inconformidade € atestada pela preocupagdo do jovem estudante com as questdes sociais e com a
dicotomia entre o saber intelectual e o fazer manual, expressa no artigo universidade e usina de 1934. Na
maturidade esta preocupacio se efetiva na militancia de Fiori, pela adeséo a "Agao Popular” e sua atuagio no
Instituto de Cultura Popular. Cf. Fiori, Hilda. Dados Biogriafices. In: Fiori, E. M. Textos Escolhidos I, p. 299.
373 O pronunciamento sobre a Universidade feito na greve do um tergo € 0 Curso de Filosofia Politica, de
1962, mostram claramente essa opgdo. De forma mais elogiiente, 0 engajamento no Instituto de Cultura
Popular, no fim de 1963, na condigdo de primeiro e inico presidente, atestam essa perspectiva do itinerario
intelectual e militante do autor. Sobre o Instituto de Cultura Popular ver artigo do prof. Balduino A.
ANDREOLA, Cultura e educacio popular nos anos sessenta no Rio Grande do Sul, In: Educacio e
Realidade, Porto Alegre, 13(2): p. 39-48, jul./dez. 1988.

374 No dltimo item deste capitulo volta-se a esse ponto para esclarecer que 0 processo pedag6gico € 0 processo
de constituicio do humano, sintetizado na expressao: “a pedagogia se faz antropologia”. Cf. Fiori, E. Textos

Escothidos I1, p. 56 € 61.
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forma de existéncia cultural, denominada de ‘cultura popular’. Esta, por sua vez,
considerada como forma de cultura auténtica pelo fato de ser autdnoma e,
consequentemente, a Unica mediagdo adequada para a autonomia de todas as pessoas que

nela se constituem ao elaboréd-la colaborativamente mediante o trabalho e a reflexdo.

Para ressaltar a compreensdo fioriana de cultura € oportuno fazer inicialmente
algumas consideracdes sobre a imprecisdo do conceito de cultura popular em questdo desde

a década de sessenta e, em seguida, numa espécie de digressdo meio fora de lugar,

apresentar tracos de uma ontologia do ser de cultura®” como forma de acesso ao que Fiori

denomina de ‘cultura autbnoma’.

O conceito de cultura popular ndo € preciso. Ele implica dois conceitos muito
amplos: o de cultura e o de povo. Desde o inicio dos anos 60 houve grande produgdo de
material sobre a cultura popular, normalmente visando diretamente a prética de construgéo
de tal cultura no processo de conscientizacdo popular e de transformagdo da sociedade,
visando a transformacdo da sociedade de classes em uma sociedade igualitéria e, por outro
lado, a autonomia nacional com relagdo & dominacdo externa. Assim, por exemplo, no texto
"Cultura Popular: tentativa de conceituagdo”, o movimento ‘De pé no chdo também se
aprende a ler””® ressalta o profundo "sentido dialético da revolug@o popular como meio de
conseguir a libertagdo total do povo, fazendo-o construtor de seu destino”. E acrescenta:

377

"Nenhum povo é dono de seu destino se antes ndo € dono de sua cultura".”

375 A referida digressdo traz para a conversa o contemporaneo e amigo de Fiori, dada a afinidade de contetido,
apesar da diferenca na forma de elaboragdo do pensamento. Lima Vaz elaborou uma breve ontologia da
cultura nos Escritos de Filosofia ITI, que servird de referéncia para esse propdsito.

76 Quanto a esse movimento é de extrema importéncia o livro “Campanha de pé no chdo”, de José
Wellington Germano, que se refere a gestdo Moacyr de Gées na Secretaria da Educag@o de Natal (1960-
1964). O autor explicita a concepgo Isebiana assimilada pela administragao municipal da capital do RGN ¢ a
idéia de uma clara mudanca da sociedade mediante a ‘cultura popular’, principiando pela educacdo. Mostra
ainda que o conceito de ‘cultura’ € nacionalista, para fazer frente ao imperialismo que divide a sociedade em
interesses antagdnicos. O autor define o ‘popular’ como sendo o pobre que, trabalhando ou ndo, estd
destituido do direito de decidir sobre a destinagdo do seu fazer. A idéia mais recorrente é a da ‘autonomia
cultural’, condi¢do para a autonomia popular. Cf. José Wellington Germano. Lendo e aprendendo —
campanha da pé no chio. 2° ed. Sdo Paulo: Cortez editora, 1989, p. 141-148.

377 Cf. FAVERO, Osmar (organizador). Cultura Popular Educagdo Popular - Meméria dos anos 60. Rio de

Janeiro: Edi¢des Gaal, 1983, p. 75




J4 0 Movimento de Educa¢@o de Base (MEB), no texto "Cultura Popular: notas para

w378 ) . . T
estudo"” ", apds haver definido o que entende por cultura e enfatizado a situacdo de
desniveis culturais na sociedade de classes, mostra que a cultura popular no Brasil surge
como movimento: "uma acdo efetiva com objetivos determinados, que se cristaliza
naturalmente em organiza¢des, as chamadas organizacdes de cultura popular”,
denominacdo que se justifica pelo fato de tais organizagdes pretenderem superar oOs

L, . . . 379 . . . e . .

desniveis sociais’’”, o que implica em um amplo projeto histérico condizente com uma

cultura elaborada e significada por todo o povo, isto €, um projeto histérico que ofereca as

condicdes para que 0 povo possa assumir seu legitimo papel de co-autor da sua cultura.

A idéia de que o povo deve ser o sujeito de sua cultura e de sua destinacd@o histérica
aparece em todos os textos da época que versam sobre a cultura popular. Assim também o
documento ‘O que é Cultura Popular’ do Centro Popular de Cultura (CPC), de Belo
Horizonte, afirma que "a elaborag@o de uma cultura auténtica e livre exige que o homem,
como sujeito, participe da obra cultural”, ou, é na qualidade de "sujeito que ele deve
participar do mundo da cultura”. O referido documento traz ainda o objetivo estratégico de
transformacdo da sociedade, de revolugdo, acenando diretamente para a dimensao politica

da conscientizagio, para as organizagbes populares e a necessidade da tomada de poder por

parte dessas organizagBes para que O processo possa consolidar-se.**® A idéia da

participacdo, de fazer parte de algo mais amplo e de ser sujeito dentro dessa perspectiva da
participagdo com os outros, aparece explicitamente também nos escritos de Paulo Freire € €
igualmente enfatizada por Carlos Rodrigues Branddo.*®! Este iltimo insiste na diferenca
entre a mobilizacdo popular e a participagdo efetiva. A participagdo € caracterizada como
sendo uma forma de exercicio da autonomia dos grupos e movimentos na ocupagdo de
espacos e nas lutas por conquistas politicas; ela jd € uma forma democritica de exercicio do
poder, diferente da mobilizagdo, que pode ser manipulada. Sem perder de vista a nogdo de

estar inserido na classe subalterna, a participagdo popular é um fazer no qual cada um do

378 O referido documento foi publicado em livreto popular, sem editor, para um encontro de militantes de
educacio popular no Recife, em 1963. Jd o documento do CPC é de Belo Horizonte e data do mesmo ano.
7 Favero, Osmar. op. cit. p. 79

%0 Idem, p. 79-80. N
331 BRANDAO, Carlos Rodrigues. A Educaciio como cultura. Sdo Paulo: Brasiliense, 1985. Nas paginas

seguintes deste item hd referéncia mais direta a esta obra.
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povo se faz de forma autdnoma, juntamente com Os outros participantes envolvidos no

processo .

Para uma aproximacao histérica do significado de “cultura popular” € importante
resgatar o conceito na efervescéncia da discussdo do momento de sua origem no Brasil,
ainda que esse resgate tenha a pretensdo preliminar de apenas colocar o problema. Hd
muito material sobre cultura popular e educag¢do popular do inicio dos anos sessenta,
principalmente de 1961 até 1964, quando o golpe militar desmantelou o movimento
nacional de educacdo popular. O retorno aos anos 60 mostra que o significado de “cultura
popular” ndo se tornou problemdtico devido a chamada crise do referencial marxista, do
conceito de luta de classes sociais, decorrente mais das mudancas do mundo do trabalho do

que da derrocada do “socialismo real” no fim da década de 80.

.. 3 . ..
Be151egel38 mostra que, desde a origem de tal processo, o adjetivo “popular”
envolve um alto grau de indefini¢do. E um adjetivo que somente sugere algo, mas elucida a
natureza € a extensdo dos fendmenos que pretende especificar. Diante do desgaste da

expressdo devido & sua utilizagdo abusiva e indevida no cotidiano da midia, € dificil

distinguir entre cultura popular e cultura de massas, numa sociedade aparentemente

democritica, mas 2 mercé da industria cultural. Mas a partir do discurso da teoria critica da
sociedade pode-se ter um critério para saber, pelo menos, 0 que € caracteristico da cultura
de massas: € a cultura que homogeneiza, levando a passividade ou que narcotiza; € a cultura
que é imposta de cima para baixo. Por isso nao poderia ser chamada propriamente de
cultura no sentido de cultivo. Ja a cultura popular seria “aquela que surge nas relagoes

internas de uma sociedade”.”**

382 Iss0 lembra a pratica dos principios da Etica "D" e "U" da Teoria do Agir comunicativo de Habermas. Cf.
Rouanet. Sérgio Paulo. Etica iluminista e ética do discurso. In: Tempo Brasileiro n° 98, 1989.

33 Cf. Beisiegel,1982: 40-56

38¢ ~¢ BOSI Ecléa. Cultura de massas e cultura popular, leituras de operarios. Petrépolis: Vozes, 1972,
p. 53. Na mesma linha de raciocinio, com a distancia de uma década e o auxilio da reflex@o critica de autores
como Freire, Branddo e Fiori, a mesma autora jé fala da “cultura popular” como algo que surge nas relagdes
internas de uma sociedade, nio mais como algo que se leva ao povo. Isso € resultado da gradativa assimilac¢do
da Teoria Critica da sociedade que, modificando a sensibilidade do observador, ajudou a perceber a
habilidade da inddstria cultural em transformar elementos da cultura popular em mercadorias, conforme
afirma Camem Cinara Macedo In: Cultura do Povo. Revista do Instituto de Estudos Especiais n° | -EDUC,

da Editora da PUC-RS, 1982 p. 36-37.




No inicio da década de 60 ndo era essa a perspectiva, principalmente quando se
considera os documentos do CPC da UNE, cujo objetivo primeiro era o de “elaborar uma
cultura de cardter revoluciondrio e popular, que se identificasse com a aspiragdo
fundamental do povo e lhe restituisse a posse de si mesmo, dando-lhe condi¢des de tornar-
se sujeito de sua histéria”.*®*> A posicio do CPC da UNE apresenta caracteristicas
claramente vanguardistas, tipicas da influéncia do PCB. Caracteristicas que se tornam
claras na atitude de desprezo aquilo que se denominava na época de arte popular, 0 que nao
deixa de ter um fundo de verdade diante da ambigiiidade do significado de popular, ao se

considerar que a midia “produz” uma arte popular com a finalidade de manter as coisas tais

quais elas estao.

Marilena Chaui, no seu artigo Cultura do Povo e Autoritarismo das Elites’®,
pretende contornar o problema da ambigiiidade do significado de popular, optando pela
expressio “cultura do povo”, isto €, da qual o povo é o sujeito, cultura produzida pelo povo,
o que implica no reconhecimento de uma outra cultura, que ndo € do povo, ou no
reconhecimento da existéncia de classes sociais antagbnicas na sociedade.*®” Ou, “quando
‘do povo’ desliza para o popular, o adjetivo tende a deslizar para um outro que encobre

s

efetivamente a contradicdo e a luta: o adjetivo nacional”.”>

Diante da cultura do povo, a outra cultura, a cultura dominante na sociedade € no

sistema oficial de ensino, é a cultura da classe dominante, que visa constituir uma cultura

do povo, caracterizada pelas idéias dos dominados enquanto parte de uma cultura

dominada. E, numa referéncia indireta a inddstria cultural, a filosofia denuncia a
ambigiiidade da cultura, mostrando que ela ¢ a0 mesmo tempo barbdrie; “seja porque a

cultura dominante se realiza através da violéncia sobre aqueles que a tornam possivel, seja

385 f. Beatriz Dumont. Um sonho interrompido: o CPC da UNE, 1961-1964. Sao Paulo: Porto Calendario,

1997, p. 13,

386 Chauf, Marilena. Cultura do povo e
Paulo: Ed. PUC-SP, 1982

%7 1dem, p. 121

8 idem, p. 122

Autoritarismo das elites. In: Revista de Estudos Especiats n° 1, Séo




porque a cultura do dominado fica exposta a barbarie do dominante, seja, enfim, porque a

cultura dos dominados exprime a barbdrie em que vivem.””*”

Ao considerar a cultura como uma “ordem simbdlica que exprime 0 modo pelo
qual homens determinados estabelecem relagoes determinadas com a natureza e entre si e o
modo de interpretarem e representarem tais relagdes, a pluralidade cultural permite

assinalar a singularidade histérica e social de uma cultura”. Por outro lado, exige que se

fale de “culturas do povo”, como forma de respeito a singularidade historica e social de

cada cultura, justamente a partir dos referidos modos de relagdo.” Af aparece um

problema central para a conceituagdo generalizadora: diante da pluralidade de

manifestacdes, qual seria o critério para se poder falar em uma cultura do povo?

Marilena Chaui pondera que a postura romantica diante do fenémeno da cultura
popular, ao ignorar o problema da alienagdo e da reproducgdo da ideologia dominante pelos
dominados, pressupde que tal cultura € necessariamente libertadora.>" Para evitar tal erro a
autora acentua o significado politico da cultura, que realga o jogo de forgas, a oposi¢ao
entre dominantes e dominados, isto é, o significado ideolégico e politico da cultura que

desmistifica a sua neutralidade.

A cultura passou a ser vista como “algo que existe € se reproduz sob determinadas
condigdes, que espelha desigualdades e antagonismos e que pode ser intencionalmente
transformada”.>%? Transformacdo que implica obviamente na concomitante transformacao
das referidas condicdes, para além do significado mistificador da cultura popular como
folclore. Desse modo a “cultura popular” ndo € algo previamente existente, mas algo a ser

continuamente criado e recriado no processo de transformag@o social que se da como

3% idem, p. 122
3% of Chaui, op. Cit. p. 122-123

391
idem.
32 BRANDAQ, C.R. A Educacio como cultura. $30 Paulo: Brasiliense, 1985 p. 16 Tat afirmagédo do autor

caracteriza principalmente o conceito antropoldgico de cultura, radicade na intencionalidade da consciéncia
do ser de cuitura, que aparece em todos os documentos de estudo elaborados naqueles anos pela Agéo
Popular, mas que influenciou também outros movimentos da época como O Centro Popular de Culsura
(criado pela UNE), Os Movimentos de Cultura Popular (mais amplo do que o anterior ¢ do qual 0 movimento
mais expressivo foi o de Recife, com participagao de Paulo Freire) e o Movimento de Educagdo de Base

(ligado a CNBB).




processo de conscientizacdo e organizagdo dos trabalhadores, rurais e urbanos, no
desenvolvimento da critica ao conceito de ‘cultura popular’ como cultura imposta ao povo

e na inten¢do de construir a cultura libertadora.>”?

Branddo mostra a existéncia de uma gradativa alteragdo semantica na pratica com o
povo. Guardadas as devidas diferencas existentes entre os grupos dedicados a préatica da
educacdo popular ele considera a substituicdo da idéia de “comunidade pela de classe”, a de
“participa¢do subalterna por dire¢do popular”, a de “desenvolvimento comunitario por
cultura popular”.*** Mas a idéia de cultura é fundamental em todos os discursos, dando a
orientacdo para os projetos, através do sentido unificador de tal idéia, embora haja o
reconhecimento da falta de delimitagdo do conceito de cultura.®®> A cultura pode abranger
'objetos, instrumentos, técnicas € atividades humanas socializadas e padronizadas, bens de
ordem social, de normas, palavras, idéias, valores, simbolos, preceitos, crengas e
sentimentos; abrange todo o mundo criado pelo trabalho humano sobre o mundo da
natureza de que o homem faz parte:’.396 No entanto, em todas as iniciativas de educagdo
popular da referida época aparece a tese de que a cultura deve proporcionar as condigdes
para a realizagdo cada vez mais plena do ser humano, deve estar & servi¢o de um projeto de
humanizagﬁo.397 Mas essa compreensdo ainda € abstrata. Nela se considera mais o feito do
que o processo do fazer cultura e ainda falta a perspectiva dialética entre cultura e histéria

na qual o trabalho é o modo humano consciente de agdo sobre o mundo, a histéria € campo

de realizacio e produto do trabalho do homem e a dialética “como a qualidade constitutiva

das relag¢des entre o homem e a natureza e dos homens entre si, através de cujo movimento

o ser humano cria a cultura e faz a histéria.”””®

39 A hist6ria da evolugdo dessas idéias encontra-se documentada no livro coordenado por Osmar Favero
Cultura Popular e Educagdo Popular: meméria dos anos 60. Rio de J aneiro: Graal, 1983.

39% Ver Brandio, op. Cit. p. 19-20.
395 Carlos Estevam, por exemplo, afirma que a ‘cultura é um conceito de extensao miseravelmente vasta, que

significa tudo que ndo € exclusivamente natureza, significa tudo num mundo penetrado por todas as partes
pelo trabatho humano’. Cf. Estevam, 1963, p. 7.
%% Brandio, op. Cit. p. 20

97 ¢f. Estevam, op. Cit. p. 8-9.
% Branddo, op. Cit. p. 21. Essa perspectiva da dialética marxista aparece explicitamente nos documentos da

Acao Popular datados de 1963: “a cultura € o processo histérico (dialético) pelo qual 0 Homem, em relag@o
ativa com o mundo € com os outros homens, transforma a natureza e se transforma a si mesmo, constituindo
um mundo qualitativamente novo de significacdes, valores e obras humanas e realizando-se como homem

neste mundo humano™. Cf. A¢do Popular, 1963 1 — Apud Brandao, op. Cit. p. 22.
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Brandio refere-se explicitamente a dialeticidade entre a intencionalidade criadora
do ser de cultura e o carédter social do processo cultural, afirmando que a sociedade na qual
o ser humano se humaniza é parte da cultura, que, por sua vez, € praxis coletiva de
transformacio do mundo e do ser humano pelo trabalho social. Mas a propria consciéncia,
intencionalmente transcendente ao dado, constitui-se historicamente nesse processo social:
“a constituicdo social da consciéncia realiza-se através do trabalho, que resulta da
possibilidade de comunicacdo entre as consciéncias” pela mediagdo do mundo
coletivamente instituido no processo do trabalho que € processo de significacdo ativa:

cultura.””

Sem a transcendéncia a consciéncia seria mera capacidade de conhecer o que €. Ela

ndo seria critica e ndo poderia indicar a dire¢ao da agédo transformadora.*”® E como afirma

Freire, 4 propésito da historicidade e da transcendéncia: “criando e recriando, integrando-se
as condi¢des do seu contexto, respondendo a seus desafios, transcendendo, lancga-se o
homem num dominio que lhe é exclusivo — o da histéria e o da cultura.”" Ainda segundo
Branddo, essas caracteristicas do ser de cultura trazem em si a exigéncia de que o ser
humano seja o sujeito criador da cultura e de que isso ndo seja um adjetivo que o qualifica
acidentalmente, mas o seu substantivo, ndo como algo estético ou a-histdrico, mas como
momento do processo dialético de humanizacao, pois, criando o mundo da cultura, que € o
mundo de sua consciéncia, e fazendo socialmente a histéria humana, ele cria o proprio
caminho de humanizage"lo”.402 Processo dialético que, em sendo histdrico, transcorre em
condi¢bes espacio-temporais concretas; condicBes da natureza e, principalmente, da
sociedade. Quando os sujeitos ignoram tais condi¢des concretas a cultura, a principio
libertadora, pode tornar-se mediagdo de negagdo concreta da liberdade, por exemplo,

quando no meio social hé relagdes de dominagéo de uns sobre 0s outros, como € o caso de

399 Ver Brandio, op. Cit. p. 23
4% Fosa relagio entre o fazer cultura e o saber desse fazer mediante a intencionalidade da consciéncia leva a

considerar a relacio paradoxal entre a cultura € a razdo nas origens da civilizagdo ocidental, motivo pelo qual
h4 um destaque para a filosofia da cultura, priorizando a civilizacio da razdo que dé as razdes de si mesma.

Ver item 3.2.1 do presente capitulo.
%! EREIRE, Paulo. Conscientizagdo e Alfabetizacdo: uma nova visdo do processo. In: Estudos

Universitarios, n° 4 Universidade do Recife, abril/junho de 1963, p. 6.




todas as sociedades de classes. Para evitar a estagnagdo faz-se necesséria a continua critica
para verificar se os valores da cultura ainda sdo libertadores ou para verificar se a cultura
ainda é auténtica cultura popular. Nas palavras de Brandio, referindo-se aos documentos
da Acado Popular, “a desconfianca de que a cultura pode negar como histéria vivida o que
dela se afirma enquanto principio pensado e pode constituir relagdes sociais, estruturas de
troca, valores, cédigos ¢ conhecimentos de nega¢do da liberdade do homem, introduz a
critica tedrica da cultura.”*%

A cultura transforma-se em mediacdo de dominag@o devido a sociedade de classes,
isto &, as relagdes sociais antagbnicas fazem com que aqueles que elaboram a cultura néo
possam decidir sobre o processo de elaboragdo, tendo que produzir uma cultura que
encobre as relacdes efetivas e aliena as consciéncias.*® Nesse caso a intencionalidade
criadora e livre das consciéncias que se objetiva no trabalho € negada aos que sdo
dominados e, por isso, a cultura que produzem ndo € somente a cultura da classe
dominante, mas ela participa da dialética da dominagao, tornando-se um meio eficiente para

manter as relacOes assimétricas na sociedade.

Mas tanto a classe dominante quanto a classe dominada, uma vez feita a inverséo,

passam a viver dentro de uma cultura inauténtica, que o autor caracteriza como “‘cultura

reflexa”,*® no sentido de ser uma cultura do feito e ndo do “fazer que faz o feito”.*® Isso

2

significa que a cultura produzida na sociedade de classes nega o fato de que a sua criagdo €

ato de afirmar o mundo que os seres humanos produzem e no qual acontece a sua

402 Cf. Brandio, op. Cit. p. 24
403 Brandio, op. Cit. p. 24. Os critérios para a critica podem ser assim resumidos: O ser humano, criador da

cultura, é sujeito da histdria; a cultura ¢ histdrica, conjuntural, e deve servir a realizacdo plena do homem;
quando ndo serve a tal prop6sito, a cultura ¢ alienante ou inauténtica; € expressao auténtica da consciéncia
histérica a cultura que incorpora ao curso da histéria a encarnacdo de valores que humanizam. (cf. A¢do
Popular, 1963a: 1)

%4 <Quando a cultura é produto do trabalho feito por homens envolvidos em relacdes desiguais, ela espelha a
dominagdo e, por isso, € cultura inauténtica, alienada.” Cf. Branddo, op. Cit. p. 26.

405 perdendo o poder reflexivo e critico, a cultura reflexa mistifica a realidade do homem e do mundo,
principalmente a das contradigbes sociais, tanto para senhores quanto para €scravos. “Antes de enganar ao
servo, o senhor engana-se a si préprio” Branddo, C.R. A Educacio como Cultura, p. 27, refletindo sobre os
pontos 3 e 4 do documento da Agdo Popular, 1963 a.

406 Segundo Fiori, “o feito s6 € feito através do fazer, ...que se transmite em vista do fazer, da criagdo de novas
formas de cultura.” Fiori, Ernani Maria. Aspectos de Reforma Universitaria. Palestra de 22 de junho de
1962, no Semindrio sobre Reforma Universitdria promovido pela UEE. In: Textos Escolhidos. p. 20.
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socializa¢@o. Ao contrdrio, ela torna-se possibilidade de dominagdo das consci€ncias e de
encobrimento das relacdes de dominag@o. Desde entdo ndo se pode mais falar de cultura
popular ou de cultura auténtica pelo fato de ndo haver mais condi¢bes objetivas e

subjetivas para o trabalho solidério e colaborativo.

Numa expressdo mais ao gosto de Fiori, ndo hd mais elaboragfo colaborativa do
mundo e da consciéncia do mundo que nele se expressa expressando-o, porque a alienagdo
provoca a separago entre o trabalhador e o produto de seu trabalho, fazendo com que o
mundo seja um mundo estranho de mercadorias, de coisas, sem relagdo com 0 processo
humano de criacdo livre; separa igualmente as pessoas umas das outras, tornando-as
estranhas, concorrentes, esvaziadas de sua objetividade. No processo de alienagao os

aspectos subjetivo e objetivo do processo cultural sdo, portanto, inseparaveis.

“Quando a intencionalidade do trabalho e do produto do trabalho de
relacdes soliddrias € negado a cultura e, através dela, ao universo de trocas
sociais e simbélicas entre os homens, a cultura participa da dialética da
dominacdo. Da ferramenta a crenga religiosa, os elementos de cultura que
por principio deveriam afirmar a liberdade e o dominio universal do
homem sobre o mundo afirmam a dominagao de classes entre os homens e
a perda da dimens#o histérica de que o homem ¢é sujeito”4SrF

A partir dessa idéia da inversdo é que os documentos da Agdo Popular e dos Centros
Populares de Cultura, que visavam a militancia popular, fazem uma diferenciagdo entre a
“cultura de reflexdo” e a “cultura reflexa”, num paralelo com os conceitos de Cultura e
semi-cultura da Teoria Critica.*”

A cultura reflexa, cultura instrumentalizada para garantir a dominag&o, determina o
empobrecimento do sentido e das significacbes de “saber da cultura”, que € cultura que se

sabe ou cultura reflexiva. Segundo Carlos Estevam, esse processo conduz a uma “falso

cultura”, pois a ‘“consciéncia dominante, falsa, opressora, alienada, mistificadora,

407 Cf. Brandao, op. Cit. p. 26.
48 dem, p. 27. H4 grande proximidade entre essa concepgio de “cultura reflexa” e o conceito de “semicultura

e semi-formacio” da teoria critica. A Semi-cultura ndo ¢ uma cultura pela metade e que possibilita um
processo de formacio pela metade; € falsa cultura e que produz a deformagdo porque nao corresponde a
experiéncia concreta vivida pelos sujeitos em sua atividade cotidiana. Na expressdo de Adorno a “Semi-
formagdo é o espirito tomado pelo cardter de fetiche da mercadoria, impondo-lhe uma universalidade falsa”,
qual seja , a universalidade pelo mercado. Cf. ADORNO, Theodor. “Theorie des Halbbildung”. In Adorno,
Theodor. Soziologische Schriften — I Frankfurt, 1979, p. 108. Ou, torna-se substincia téxica, cf. p. 112.
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corresponde uma cultura dominante de igual teor”.*” Caracterizando esse processo da
producdo de uma cultura dominante como cultura reflexa e falsa os documentos dos
referem-se ao abafamento da capacidade critica da situagcdo do mundo em que se vive e de
ocultamento do processo efetivo de produgdo da cultura, que € o do trabalho cotidiano de
producio da vida concreta, com a finalidade de fazer com que se entenda a cultura como

sendo uma instancia separada desse cotidiano e a qual se tem acesso pela mediagdo do

ensino.

Contra a falsa compreensdo da cultura com “algo feito” e que pode ser ensinado na
forma de transmissdo neutra pelo fato de existir a parte do mundo do trabalho, os
Movimentos de Cultura Popular pretendem recuperar uma interpretagdo dialética da
cultura, para poderem instaurar a critica das condigdes politicas de realizagdo da cultura e
para oportunizar a continua recriagdo da cultura, media¢@o imprescindivel ao processo de
conscientizac;éo.410 A utilizagdo do adjetivo popular para qualificar a cultura como sendo
auténtica pressupde, pois, que haja uma outra cultura, oposta & popular; pressupde a luta de
classes e a diferencas de poder e de controle de uma sobre a outra. “Mais do que uma
diferenca, uma oposicdo entre contrarios, onde deveria existir uma tnica estrutura universal
de cultura: a de todos, a popular.”‘“l Isso significa que a cultura, que deveria ser

humanamente universal, é apropriada pela classe dominante como mediagéo eficiente para

a dominagdo

3.2. A perspectiva de Fiori —uma filosofia da cultura para a autonomia

Dentro desse contexto mais amplo da discuss@o do conceito de 'cultura popular’ e

das préticas populares insere-se a preocupagao de Fiori com o Movimento de Cultura

409 f Carlos Estevam. Apud: Branddo, Carlos Rodrigues, op. Cit. p. 28.

419 Cf. Brandao, op. Cit. p. 30
411 parreiva Gullar. Cultura Posta em Questdo. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1965, p. !
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Popular e, desde entdo, a cultura passa a ocupar um lugar privilegiado em seus
pronunciamentos referentes a educacdo, entendida pelo autor como sendo a "tarefa de
inventar historicamente o ser humano”.*'? Enfatizando novamente a concepgao
radicalmente histérica da educag@o e do ser humano, no sentido de que ela nado € atividade
que apenas seja o desenvolvimento de uma esséncia pré-formada nos moldes de uma
compreensdo determinista da natureza humana ou nos moldes de uma concepg¢do
essencialista. A educacdo, enquanto tarefa histérica de inven¢do do ser humano, ndo se
funda, pois, em algo pré-estabelecido, anterior ao fazer e determinante do fazer. A tarefa €,

na expressdo do autor, "risco e aventura histérica”. O seu processo nio se orienta por um

plano medido e calculado; € desenvolvimento dialético de um processo histdrico-cultural.

Nesse processo, embora seja possivel vislumbrar os tragos atuais da fisionomia do
humano, da imagem de pessoa que jd se conquistou historicamente, € projetar o ideal
perseguido, numa configura¢do axioldgica de contornos ainda indeterminados € sempre em
processo, ndo é possivel prever o futuro. Pode-se esperar que o processo seja de
personalizacdo dos seres humanos e de transformagdo do mundo para que este seja a
mediacdo cada vez mais apropriada para a referida personalizagdo. Esperanca que perpassa
0 itinerdrio existencial, militante e intelectual de Fiori. Mas ao mesmo tempo, enquanto
leitor de Merleau—Pontym, o autor estd ciente de que na histéria sequer o futuro pessoal

estd nas mios do sujeito porque a histéria néo € repeticdo de atos e experimentos em vista

. 4
de resultados previamente calculados.!

Na perspectiva fioriana a cultura ndo é o oposto de natureza, uma vez que esta, tal

qual a compreendemos, também € cultura. A cultura remete ao cultivo, com o0s seus

aspectos objetivo e subjetivo. Sendo que o primeiro, o aspecto objetivo, é o mundo humano

resultante da objetivacio humana pelo trabalho, que €, a0 mesmo tempo, 0 mundo no qual o

“2EIORI T.E. 11, p. 85 §1
413 Trata-se da questdo do sentido da histéria e do engajamento, que somente é possivel se ha um sentido. Mas

para Merleau-Ponty o ser humano néo doa o sentido 2 histéria, antes ele o testemunha de dentro da histéria
como um sentido plural, varidvel, contingente e dolorosamente apreendido na paradoxal situagdo do “fazer e
do sofrer a histéria”. O fazer histéria ou o engajamento é préprio de quem néo tem respostas prontas ¢ que
aceita o imprevisivel; de quem estd na constante procura. Cf. Franklin Leopoldo e Silva. In: vv. Autores, A

Filosofia e seu Ensino, p. 22




ser humano se objetiva desde entdo. O aspecto subjetivo, inseparavel do primeiro, € o auto-
cultivo ou a producdo da subjetividade que acontece no mesmo processo de producio da

objetividade.

O processo cultural € esse processo vivo de produgdo material da existéncia®'’ e de

criacdo do humano, em suma, € a praxis histérica de produg@o do espirito objetivo e das
subjetividades que, ao produzi-lo, se auto-constituem. Enquanto atividade humana, €
perpassada de racionalidade, nem sempre consciente, dai a importdncia e a
imprescindibilidade do exercicio da razdo ou do filosofar para dar conta desse fazer
fundamental. Diante da quest@o cultural, filosofar torna-se um imperativo moral primeiro,
tendo como fungfo a constante desmistificagdo da consciéncia humana que constantemente
¢ mistificada pelas situagoes vividas.*’® O exercicio da razdo filosofante pretende penetrar
cada vez mais na imanéncia do processo histérico-cultural, para ilumina-lo por dentro,
positivamente, procurando caminhos. A reflexdo néo é uma atitude de afastamento do
vivido, mas é o ato de mergulhar na intimidade da histéria para tentar romper os limites, e,
pela abertura da transcendéncia da consciéncia intencional, abrir fendas, forgar espagos. A
consciéncia filosofante € engajamento histérico.*’” E, referindo-se explicitamente ao

processo cultural como processo educativo, Fiori afirma:

"Aprender € esfor¢o permanente de reinventar 0 mundo numa praxis que
assume e supera as condicdes objetivas da situagdo histérica em que se
vive. (...) Se o aprendizado criador € substituido pelo ensinamento de um
saber separado da produgdo real da existéncia, entdo este saber trai sua

vocacio origindria e passa a instrumentalizar as mais terriveis alienagdes

3
humanas"

414 Esa relativizacdo do sujeito aproxima Fiori também dos conceitos de finitude, historicidade e experiéncia
hermenéutica elaborados por HANS-GEORG-GADAMER em Verdade e Método. Rio de Janeiro: Vozes,
1998, P. 513-532.

415 Como se verd mais adiante, "educacio, aprendizagem, formagao histérica do homem, eqiiivale a produgdo

da existéncia, cuja base é a produgo material desta existéncia." Cf. Fiori. T.E. 11, p. 86.

416 Segundo Fiori, a filosofia deve fazer essa reflexdo critica, de desmistificagdo, “no préprio centro do
mistério das coisas, no mistério do ser”, que ndo € um mundo de idéias puras e separadas, porque “€ na praxis
histérica que a consciéncia humana, tornando-se filosofante, assume, com maior responsabilidade, o que lhe €
essencial: a sua dimensdo espiritual. S6 assim ela é consciéncia critica € desmistificadora.” Ver: Textos

Escothidos II, p. 168 N
7 jdem, p. 168-169 “A filosofia deve espantar as trevas da mistificaco e, depois, trazer positivamente, para a

consciéncia histérica e politica, a luz que hd de iluminar, como verdade, a vida™.
13 Fiori. T.E. I1, p. 86




E esse contexto da relacdo direta entre a cultura e o exercicio filosofante da razao
que solicita uma digressdo sobre o paradoxo entre a cultura € a razdo e vice-versa, 0 que
pode ter lugar numa filosofia da cultura ou do ser de cultura, que Fiori infelizmente néo
teve tempo para sistematizar. O referido paradoxo estd implicito em sua reflexdo, como
estd em toda inspiracdo de libertacdo ou de 'esclarecimento’. O engajamento social que
aproximou Fiori e Lima Vaz desde o fim da década de 50, a afinidade de pensamento € a
profunda amizade que os uniu desde entdo até a morte do primeiro, parece autorizar a
introducdo de reflexdes do tltimo. Trata-se de uma forma de digressdo, quase que
necessdria para, em seguida, expor a posicdo de Fiori com maior precisdo conceitual, desde

uma compreensio geral do ser de cultura.

3.2.1 As Razoes da Cultura na Cultura da Razio- paidéia ou aufklirung

Deste a Grécia antiga, passando pelo ideal iluminista moderno, a razao mesma, que
inventou tal cultura, examina as “pedras angulares do edificio cultural, os conceitos
ontolégicos primeiros que tornam possivel toda atividade espiritual do homem”, e se coloca
a si mesma, juntamente com a liberdade, como artifice dessa construcdo cultural. E, no
sentido mais amplo da cultura, que abrange o mundo do saber, do agir e do fazer humanos,
toda filosofia é, sem divida, filosofia da cultura.*’? Essa inversdo na qual a filosofia
constitui-se em termo fundante da sua relacdo com a cultura gera a “atopia social do

filésofo” ou caracteriza ainda mais a tensdo dialética entre filosofia e cultura. Tensao na

qual normalmente a filosofia aparenta ser a-histdrica, daf as diversas tentativas de fazer a

filosofia tornar-se histérica, “fazer-se mundo™*?°. Mas ji desde Platdo a filosofia reclama
essa tarefa de, desde um lugar de fora da realidade histérica concreta (topos noetos) trazer

as luzes criticas da razdo para iluminar e ordenar o caos histérico do mundo de sombras

419 Ainda Lima Vaz, Escritos de Filosofia III , p. 86




(interior da caverna). Tal pretens@o acentua a dialética da rela¢do cultura-filosofia, graca a

qual a filosofia continua viva depois de vinte e seis séculos de historia da cultura ocidental.

Mas a atividade de fazer cultura n3o € uma manifestacdo una de um ente que
simplesmente se exterioriza. H4 um multiverso de manifesta¢des culturais. Como pensar a
cultura sob a forma de um conceito universal diante da multiplicidade das formas histdricas
de cultura? Eis a tarefa da qual Lima Vaz preténde dar conta através da Ontologia da
Cultura. Tarefa filoséfica que comeca pela justificagdo de seu objeto. No caso em questao
essa tarefa se efetiva no seio da tensdo dialética anteriormente enunciada: a filosofia resulta
da cultura sobre a qual deve refletir criticamente.””’ Mas a tarefa complica-se quando
consideramos a pluralidade das culturas histdricas. Pluralidade, acentua o autor, “ndo sé
quantitativa no espago e no tempo histéricos, mas qualitativamente  interior ~a  cada
paradigma cultural, que apresenta sempre uma estrutura em processo incessante de auto-
diferenciacdo”, consonante com a ‘profuséo quase infinita de formas de vida, mostrando de
maneira poderosamente original o dinamismo auto-diferenciador justamente
na vida da cultura’.*?

O problema colocado € o cldssico problema do Uno e do Multiplo, pois a filosofia,
enquanto intencdo de universalidade, deve pensar a cultura desde um ponto de unidade,
para além de uma “categoria principal que permita pensar a unidade da cultura na
multiplicidade das formas™, opgao das diversas tentativas modernas da filosofia da cultura.
O fundamento dessa unidade da cultura estd no seu criador, motivo pelo qual a filosofia da
cultura evoca uma ontologia do ser de cultura. Daf que a questdo € assim formulada: “Qual

o principio ontoldgico da criagdo da cultura?™**’

A filosofia da cultura parte de uma opgdo por determinada Antropologia Filoséfica.

Para Lima Vaz o principio antropoldgico € a idéia de que o “ser humano ¢ o unico animal

420 .f comentério de Lima Vaz, p. 87, acerca da tentativa de Marx
421 ver LIMA VAZ, op. cit. p. 88. O autor ressalta ainda que essa tarefa tornou-se ainda mais dificil com o

desenvolvimento das ciéncias empiricas da cultura que, por considerarem a multiplicidade de culturas,
tornaram-se criticas diante da atitude platdnica de julgar o ser da cultura segundo a norma de um modelo

ideal.
422 Cf. op. cit. p. 89




424 < .
A cultura, que € o oikos do humano

que cria seu préprio universo simbodlico.
propriamente dito e que estd a0 mesmo tempo no interior do homem, € a alma do ser
humano. A partir dessa idéia pensa poder assegurar a unidade, ja nao mais de elementos
fundamentais presentes em cada cultura histérica, mas a unidade do ato de criar e da forma
do objeto em questao.

“Vale dizer que a unidade ontolégica da cultura reside na relacdo
propriamente dialética que vigora entre a estrutura transcendental do
sujeito que se manifesta no ato da criagdo cultural e a idealidade
transcendental da obra de cultura manifesta na forma transtemporal e

e
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transespacial que lhe assegura sua perenidade simbdlica™.

O que o autor visa € uma unidade cultural subjacente 4 multiplicidade de culturas
empiricas, o que € possibilitado pelo conceito de analogia, no sentido de que o “ato criador
é expressio da abertura do homem a universalidade do ser e € no horizonte dessa

universalidade que a obra de cultura se situa e adquire a sua idealidade simbdlica.***

Mas uma tal unidade ndo é o fim da multiplicidade das culturas historicas. E
unidade na diferenca que permite ao homem realizar-se na pluralidade das culturas
histéricas*?’. A unidade é de cardter analégico e ndo atenta contra a diversidade de culturas,
a0 contrario, possibilita a retomada do problema cldssico das formas de vida, hoje tratado
sob outros nomes como, por exemplo, ‘universos culturais’. Enquanto filésofo que segue o

esquema cldssico, Lima Vaz relaciona as formas de vida diretamente com as categorias de

relacdo da Antropologia F ilosdfica.*™®

As trés formas de vida, a poiética, a pritica e a tedrica, sdo delimitadas

respectivamente pelas categorias de objetividade, intersubjetividade e transcendéncia,

433 As citagOes ndo literais desse pardgrafo sdo da p. 89 do referido livro de Lima Vaz.

42? Lima Vaz. op. cit. p. 90
45 1ima Vaz. op. cit. p. 90. O discurso do autor € coerente com a sua Antropologia Filoséfica II, na qual

apresenta as categorias estruturais e de relacdo da pessoa e que aqui garantem a unidade da cultura como auto-
expressdo do ser humano impelido pela ilimitacdo tética ou, pela transcendéncia na imanéncia. Ver: LIMA
VAZ, Antropologia Filoséfica I (segunda parte) e Antropologia Filoséfica IL.

426 Idem, p. 91

427 | IMA VAZ. Escritos de Filosofia III — Filosofia e Cultura, p. 91. Sobre a categoria de realizagdo, ver

Antropologia Filosofica I, p. 141-187.
428 Sobre esta questdo dos trés tipos de vida ¢ as trés formas de saber ver ilustrativo texto de Manfredo de

Oliveira. In: Etica e Sociabilidade pp. 58 ¢ 60, notas 10 e 17 respectivamente. Quanto as categorias de
relacdo, ver Lima Vaz. Antropologia Filosofica IL




sendo que o “entrelacamento dessas relacdes no existir histérico do homem define

25429 : ~
? e, por outro lado, a atadura entre as categorias de relacao e as

filosoficamente a cultura
‘formas de vida’ autoriza o autor a afirmar “que o ser do homem como ser-em-relacao €,
ontologicamente, um ser-de-cultura assim como a realidade €, para ele, realidade-de-
cultura”.*¥

A unidade analégica da cultura deve ser ordenada para um foco primeiro de
inteligibilidade ou, deve ser pensada segundo a analogia de atribui¢do. A op¢do por esse
foco oscila entre priorizar a theoria ou a préxis, sendo que a primeira predominou da
histéria da cultura cldssica e a segunda, aliada ao ideal pragmatico-poiético, ocupa o lugar
de referéncia na sociedade moderna e culmina no processo de cientifiza¢do. Processo no
qual a ciéncia ndo é mais theoria, como foi para os cldssicos, mas um poderoso instrumento
de transformacdo da natureza e da sociedade, portanto, de transformagdo do proprio
homem. O foco primeiro de inteligibilidade ¢, desde a modernidade, o saber pratico-

produtivo ou, dito de outro modo, o logos da cultura moderna € a técnica, justificando o

nome de civilizac@o tecnoldgica.

Na concepgio de Lima Vaz filosofia da cultura prolonga-se necessariamente em
ética da cultura porque “ao pdr em evidéncia no ser da cultura a dimensdo de auto-
expressio e realizacio do homem, a filosofia descobre igualmente o cardter normativo que

lhe é inerente”.**! O autor afirma que os fins visados no processo histdrico cultural sdo tais

enquanto avaliados ou enquanto sdo valores para nos e que, portanto, ‘a cultura como

dominio dos fins humanos é uma constante cria¢do de bens e valores, desde os bens
materias que alimentam a vida aos valores espirituais que exprimem as razdes da vive’ ou 0

sentido da vida.***

421 ima Vaz. Escritos de Filosofia III, p. 91
01 ima Vaz. op. cit. p. 92.

“!1ima Vaz. op. cit. p. 93.
2 [ ima Vaz. op. cit. p. 115-116. Aqui o ideal de realiza¢do da pessoa apresentado por Lima Vaz aproxima-

se do ideal da "aufklarung popular”, preconizado pelo 'movimento de cultura popular’ (no item 3.1) e os
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